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KATA PENGANTAR PENULIS

KRISIS LINGKUNGAN HIDUP DI SEKITAR KITA:

DARI PENEBANGAN HUTAN HINGGA
PENCEMARAN SUNGAI

Problem Hutan Kita

“The end of Borneo's tropical forest?’ (Berakhirnya hutan tropis
di Kalimantan?), sebuah artikel di halaman pertama Harian Herald
Tribune, edisi Sabtu-Minggu-Senin, 29-30 April, 1 Mei 2006 memuat
pembicaraan antara pemerintah Indonesiadengan Chinauntuk menjual
dan menebang pohon-pohon merbau. Pada tanggal 19 April 2006, In-
donesia mengumumkan bahwa China telah memesan 1 miliar dolar
untuk 800.000 meter kubik kayu demi mempersiapkan konstruksi
fasilitas olahraga Olimpiade 2008. Betapa pintarnya China, setelah
sukses meremaj akan hutannya sendiri, ketika perlu kayu, beli sajadari
Indonesia. China memiliki vis jauh ke depan untuk menyelamatkan
masadepan generasi muda. Sedangkan, manusialndonesia setelah puas
dengan berbagai kerusuhan, permusuhan, dan pembunuhan, kini juga
tega mengambil hak bertahan hidup mencari makan suku-suku yang
hidup di hutan dengan rencana menjua hutannya untuk sebuah yang
namanya devisa.

Sejarah peradaban manusia menunjukkan bahwa salah satu
penyebab kolaps (runtuhnya) suatu negeri adalah degradasi sumber
daya alam. Keuntungan miliaran dolar hasil penjualan hutan di
Kalimantan mungkin membantu devisa negara secara instan, namun
kerugiannyatidak setara dengan akibat yang ditimbulkannya.

Developmentalisme: Penjajahan Gaya Baru

Dulu ketika Raden Ajeng Kartini berjuang habis-habisan dalam
melawan hegemoni budaya yang memingit perempuan bisa bersikap



optimis dengan semboyan “ habis gelap, terbitlah terang”. Kini di jaman
kemerdekaan dan pembangunan, malah kita menghadapi kenyataan
“habis hutan, terbitlah danau”, “habis banjir, terbitlah kemarau
(kekeringan)”. Ini samasekali bukanlah gurauan, melainkan pernyataan
serius. Jika Kartini menghadapi hegemoni budaya sendiri dan masa
kolonialisme Belanda, kini kita menghadapi hegemoni
developmentalisme, yaitu anggapan bahwa pembangunan fisik adalah
tuj uan akhir segal anya dengan mengabaikan pentingnyasis masadepan
kemanusiaan, dan juga kita menghadapi masa neo-kolonialisme
(penjajahan gaya baru) oleh anak bangsa sendiri.

Kondis hutan dan tambang kitadikuras oleh segelintir orang demi
dalih pembangunan. Hutan Indonesia yang dulu kaya dengan aneka
ragam kehidupan hayati ditebang secara membabi-buta. 1llegal loging
(penebangan liar) yang dilakukan oleh sejumlah pengusaha kayu
memporak-porandakan hutan. Akibatnya, hutan tidak bisa lagi
menampung air, sehingga muncullah banjir ketika musim penghujan,
tapi ketikamusim kemarau datang, mal ah kekeringan. Jikatidak banjir,
justeru mal ah kekeringan, keduanya (banjir dan kekeringan) sama-sama
menjadi penderitaan bagi rakyat. Di sisi lain, tambang kitajugadikeruk
secararakus (illegal mining) dan hanyamenyisakan danau-danau bekas
kerukan serta galian-galian yang masih menganga.

I deologi devel opmentalisme bahwa pembangunan menjadi tujuan
dan segalanya sering mengabaikan pemerataan kesejahteraan.
Penebangan hutan dan pertambangan hanya menyejahterakan segelintir
orang, tapi menyisakan ketidakadilan terhadap masyarakat setempat
(local people).

Tingkat penebangan hutan di Indonesia sangat tinggi, yaitu rata-
rata 3 juta hektar pertahun atau sama dengan 6 lapangan sepak bola
perhari antara tahun 1998 hingga 2005. Hilangnya hutan juga diikuti
dengan hilangnya fungsi lingkungan yang melekat pada hutan, yaitu
fungs langsung sebagai penghasil kayu, kayu bakar, dan hasil hutan
non-kayu. Juga fungsi tak langsung, seperti konservasi tanah dan air,
penyerap karbon dan penghasil oksigen, pelindung banjir, fungsi
hidrologi, kemampuan menahan air hujan (33%), dan keanekaragaman
hayati (Jurnal Basis, Juni 2007). Ini semuaadalah hak semua orang, di
mana setiap orang memiliki akses yang sama. Jika hutan dikuras oleh
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hanyasegelintir orang dengan “dalih” pembangunan dengan merugikan
orang lain sebenarnya sama saja dengan neo-kolonialisme yang
bersembunyi di balik ide developmentalisme. Bedanya, kalau dahulu
penjajahnya adal ah bangsa asing, sekarang adalah bangsa sendiri.

Neo-kolonialisme juga tampak pada penguasaan pertambangan.
Contoh paling mewakili adalah kasus Freeport di Papua, di mana
gunung berisi tambang emas “disulap” menjadi “kawah” raksasa.
Rakyat Papuayang jauh tertinggal untuk ukuran daerah timur sekalipun
bukannyamenjadi lebih makmur. Pemerintah pusat dan pihak asinglah
yang justeru menjadi kaya raya. Di Kalimantan Selatan sendiri,
pertambangan batubara mulai marak sejak tahun 1989, ketika KUD
yang menangani kebutuhan masyarakat tidak mampu lagi memenuhi
pasar. Pengusahalokal mulai melakukan penambangan batubarasecara
beramai-ramai dimulai di wilayah PT. Chong Hua. Sejak itu, mulai
terjadi penambangan liar dengan keterlibatan pengusaha yang tidak
bisa ditindak, seperti keterlibatan PT. Baradatra milik “keluarga
Cendana’ sebagai penadah batu bara asal Kalsel (Tambang dan
Kemiskinan, 27).

Wajah “Manusiawi” Alam

Jika kerusakan hutan dan lingkungan di Kalimantan Selatan
sebagal akibat penebangan hutan dan pertambangan liar seperti itu,
sekarang bagaimana sikap kita? Sonny Keraf dalam bukunya, Etika
Lingkungan, berpandangan bahwa kerusakan lingkungan hidup terjadi
karena adanya anggapan yang keliru mengenai pemanfaatan sumber
daya alam dalam upaya peningkatan ekonomi. Kekayaan alam selalu
dilihat semata-mata sebagai sumber daya ekonomi yang siap
dieksploitasi demi pertumbuhan ekonomi. Ketika kekayaan alam
dipandang sebagal sumber daya ekonomi, kecenderungan yang tidak
bisadielakkan adal ah pemanfaatan sumber dayaaam menjadi bernilai
ekonomi yang riil dan berguna bagi kemakmuran suatu bangsa.
Akibatnya, selain nilai ekonomi, segalanilai lain yang terkandung dari
kekayaan alam tersebut terabaikan dan tidak diperhitungkan sama
sekali. Pola pembangunan seperti ini semakin memacu materialisme
dan menyuburkan pola produks dan konsumsi secara besar-besaran.
Untuk memenuhi polaproduksi dan konsumsi tersebut, alam dijadikan
objek eksploitasi.
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Dalam salah satu visi untuk konservasi alam, yaitu visi deep ecol-
ogy, perlu dibangun anggapan bahwa manusia bukanlah satu-satunya
tujuan akhir, melainkan semuamakhluk harus dianggap sebagai tujuan
akhir. Manusia yang menganggap dirinya sebagai tujuan akhir
menjadikan dirinya rakus dan berupaya mengeksploitasi segala
kekayaan alam untuk kepentingan dirinya. Anggapan ini harus diubah.
Kita harus memandang semua makhluk hidup dan lingkungannya
sebagai wujud yang harus dihormati, sebagai tujuan akhir, dirawat dan
dijaga keseimbangannya. Dengan begitu, kita melihat wajah
“manusiawi” alam. Pamela Smith dalam bukunya, What Are They
Saying About Environmental Ethics? mengatakan bahwa “ Anggapan
utama dalam deep ecology adalah bahwa manusia tidak lagi bisa
dianggap sebagai satu jenismakhluk hidup yang menjadikan diri mereka
sebagai tujuan akhir pada dirinya sendiri. Akan tetapi, semua wujud
yang hidup harus dianggap sebagai tujuan akhir pada dirinya sendiri,
memiliki arah, dan tujuannyatersendiri”.

Mengeksploitasi alam hanya untuk kepentingan instan dan sesaat
sebaiknya dihindari. Urang tuha kita bahari (leluhur kita dulu) punya
kearifan. Tidak terbersit di pikiran mereka akan meraup keuntungan
besar dan menjadi kaya raya ketika menanam, atau sekadar merawat
pohon-pohon yang usianya puluhan atau ratusan tahun yang sekarang
kita nikmati, kecuali hanya sebuah ketulusan, yaitu menyelamatkan
masa depan anak-cucunya. Seharusnya, kita memiliki visi ke depan
seperti itu. Why not?

Problem Sungai Kita

“Kembali kealam” (back to nature) atau “kembali ke sungai” (back
toriver) merupakan semboyan yang seharusnyadidengungkan sekarang
ini. Bagaimana tidak, Banjarmasin yang dikenal melegenda sebagai
“kota seribu sungal” kini menjadi “kota seribu masalah”. Problem-
problem yang dialami pada sungai-sungai di Banjarmasin khususnya
maupun di Kalimantan Selatan umumnya adalah sebagal berikut.

Pertama, hilangnya sungai sama sekali. Sungai-sungai yang dulu
membel ah bagian-bagian di seluruh kota Banjarmasin berubah menjadi
daerah pemukiman penduduk, di atas sungai atau di pinggirnya
(sempadan). Kita bersyukur karena pemerintah telah membenahi
sungai-sungai di Banjarmasin.
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Kedua, sungai-sungai masih ada, tapi kondisinya sangat
memprihatinkan karena masalah-masalah, seperti: sungai yang kotor,
tercemar dengan limbah keluarga, timbunan sampah, limbah industri,
tersumbat sampah, dan lain-lain. Meskipun masih ada sungai-sungai,
seperti: Sungai Jingah, Andai, Lulut, Gardu, Kelayan-Pekapuran, Kuin,
Alalak, Basirih, Mantuil, Pelambuan, Kuin Cerucuk, Kayutangi,
Mulawarman, Banua Anyar, Bilu, Muara Sungai Baru, dan Teluk
Dalam, tapi kondisinya telah tercemar dan memprihatinkan. Badan
Pengendalian Dampak Lingkungan Kota Banjarmasin pernah
mel akukan penelitian terhadap kualitas air Sungai Barito, Martapura,
dan beberapa anak sungai. Hasil penelitian tersebut menunjukkan
bahwa dari 10 titik penelitian, kualitas air sungai-sungai itu di bawah
standar ketentuan dalam Peraturan Pemerintah Nomor 82 Tahun 2001
tentang Pengelolaan Kualitas Air dan Pengendalian Pencemaran Air.
Sepuluh titik sampel pengambilan air sungai tersebut adalah Sungai
Basirih, Mantuil, Pelambuan, Kuin Cerucuk, Kayutangi, Mulawarman,
Banua Anyar, Sungai Bilu, Muara Sungai Baru, dan Muara Sungai
Kelayan. Hasil penelitian menunjukkan DO (dissolve oxygen) atau
kandungan oksigen dalam air hanya berkisar 4,74-5,36 miligram
perliter (mg/l) dari standar 6 mg/l, BOD (biological oxygen demand)
atau kebutuhan oksigen biologi berkisar 2,68- 4,05 mg/l, dari standar
2 mg/l. Sedangkan, COD (chemical oxygen demand) atau kebutuhan
oksigen secara kimiawi juga di atas standar, 20,5-30,1 mg/I. Padahal,
standar COD adalah 10 mg/l. Hampir semua kandungan zat logam di
sungai-sungai itu berada di atas ambang baku mutu yang ditetapkan.
Di samping itu, sungai-sugai di Banjarmasin banyak yang tercemar
tinja (kotoran manusia), air mengandung bakteri jenis coli yang
berbahaya bagi kesehatan manusia.

Ketiga, sungai-sungai tidak dapat difungsikan lagi sebagaimana
mestinya, seperti untuk menampung air hujan, untuk saranatransportas,
atau bahkan untuk kepentingan rekreasi (wisata sungai). Sejarah
mencatat bahwa sejak masa Belanda, sungai-sungai di Banjarmasin
difungsikan sebagal sarana transportasi (waterway). Dengan kapal-
kapal besar, Belandadan Chinalangsung datang ke daerah-daerah sentra
produksi ladadi Hulu Sungai atau pedalaman. Orang Chinasudah lama
menggunakan sarana sungai untuk perdagangan dan barang-barang
komoditasditimbun di Pacinan, yaitu daerah pinggir Sungai Martapura
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di Kota Banjarmasin. Begitu juga, daerah Antasan Kuin pada tahun
1940-an sangat ramai dengan perdagangan dengan menggunakan
perahu-perahu tradisional. Secara historis, sektor perdagangan lewat
air (luat dan sungai) di Kalimantan Selatan memberikan income
(pendapatan) yang cukup besar. Sebagai contoh, padatahun 1804 sektor
pelayaran memberikan pendapatan |ebih besar daripada pajak kepala
secara keseluruhan, yaitu sebesar £ 8.820,32. Pemerintah setempat
menghabiskan anggaran belanja untuk pembuatan alur perahu pada
Januari-Agustus tahun 1804 sebesar £ 9.354. Potret historis ini
menunjukkan betapa pentingnya sektor sungai sebagai sarana
transportasi. Dengan bercermin dari sejarah seperti ini tentang vitalitas
sungali, kitatidak perlu ragu mengatakan bahwa sungai tetap menjadi
sarana transportasi relevan di tengah teknologi transportasi modern
sekarang ini. Mengapa? Beberapanegara di Barat, seperti Venesiadan
Belanda, kota dan transportasinya dikembangkan atas dasar kondisi
alam. Oleh karenaiitu, selain “fungsionalitas’ (nilai manfaat) sungai,
hal lain yang tampak hilang adalah “nilai artistik” sungai sebagai dayak
tarik wisata. Itu karenasungai-sungai di Banjarmasin tidak hanyatidak
indah, tapi juga tidak bersih. Kebersihan sungai menuju keindahan
pemandangannya menjadi syarat terwujudnya “wisata sungai”.
“Pestival Perahu (Jukung) Hias’ diselenggarakan akhir-akhir ini perlu
disambut baik, karena berdampak positif bagi masyarakat agar tidak
lagi memandang sungai sebagai tempat pembuangan sampah, tapi
melihatnya sebagai objek wisata yang perlu dilestarikan kebersihan
dan keindahannya. Seiring dengan ini, pasar terapung (floating mar-
ket) yang sudah menjadi ciri khas Banjar yang sudah dikenal di Indo-
nesia seharusnya tetap dilestarikan. Dulu, pasar terapung setiap hari
dipadati tigaratusan pedagang, kini hanyasekitar tujuh puluhan, sebagai
akibat desakan modernitas yang mengalihkan perhatian masyarakat
ke pasar-pasar moder. Di Thailand, pasar terapung juga dikembangkan
dan menjadi ciri khastersendiri. Di Kalimantan Selatan, tampak pasar
Lok Baintan (Kabupaten Banjar) yang masih ramai dengan pedagang.

Solusi Komprehensif

Graham Parkes dari University of Hawaii berpendapat bahwa
pandangan keagamaan masyarakat sangat berpengaruh dalam
menentukan sikap dan perilaku merekaterhadap alam dan lingkungan.
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Ada pandangan-dunia (worl view) yang mempengaruhi sikap kurang
bersahabat dengan alam.

Problem sungai sebagai bagian dari krisis lingkungan memang
sebagian disebabkan oleh faktor alam, tapi sebagian besar tergantung
pada bagaimana manusia memperlakukan alam. Itu artinya bahwa
masalah sungai juga adalah masalah budaya. Oleh karena itu, perlu
dilakukan upaya struktur dan non-struktur.

Upaya struktur (in-stream), antara lain, berupa pembangunan
waduk, tanggul banjir, normalisasi alur sungai, banjir kanal, pompa,
polder, drainase lingkungan, dsb. Sedangkan, upayanon-struktur (off-
stream), antaralain, berupa penataan ruang, baik di dataran banjir (flood
plain management), evakuasi, konservas air dan tanah di daerah aliran
sungai (DAYS), flood proofing, penyuluhan, pengelolaan sampah,
penegakkan hukum, pengentasan kemiskinan, pola hidup yang
harmonis dengan lingkungan (seperti membangun rumah model
panggung), dsb. Upaya struktur pada dasarnya merupakan kegiatan
untuk memodifikasi alam, sedangkan upayanon-struktur sangat terkait
dengan pengaturan kegiatan manusia. Solusi yang terkait dengan budaya
adalah sebagai berikut.

Pertama, “kearifan lokal” (local wisdom), yaitu pandangan hidup
masyarakat Banjar, atau filosofi hidup merekadalam memandang alam,
berinteraks dengannya, sertamengel olanya secaraharmonisharustetap
dilestarikan. Masyarakat Banjar pada dasarnya memiliki kearifan
tersendiri dalam memandang alam. “Kearifan lokal” sudah sering
dianjurkan oleh para pakar budaya, dan belakangan di Banjarmasin
disuarakan kembali oleh Prof. Dr. Wahyu, MS. dalam pengertian
“bagaimana memandang dan mengelola sumber daya alam itu
sedemikian rupa sehingga memberikan perimbangan yang
proporsional untuk kemaslahatan umat manusia di bidang ekonomi
maupun sosial.” Dalam konteksini, sungai tidak dilihat sebagai “objek”
yang perlu dikuras dan ditelantarkan tidak bersih yang berakibat buruk
terhadap manusia sendiri.

Kedua, “kearifan religius atau keagamaan” (religious wisdom).
Mengapa perlu ditegaskan “kearifan” dalam beragama. Karena tidak
semua pandangan dan prilaku beragama kita selalu mencerminkan
kearifan. Sebagai contoh, di kalangan kita, mendirikan jamban di sungai



besar dianggap sebagai sesuatu yang tidak dilarang dalam Islam, karena
selalu digunakan hadits dalam Bullgh al-Maram karya Ibn Hajar al-
‘Asgalani, “Janganlah salah seorang di antara kalian kencing di air
yang tenang yang tidak mengalir, kemudian ia mandi dengan air itu”
(HR. Abu Hurairah). Haditsini kemudian dijadikan dalih (pembenaran)
kebolehan mendirikan jamban di sungai-sungai besar yang airnya
mengalir, seperti di Kuin atau di Martapura. Padahal, pemahaman ini,
tentu sgja, keliru dengan alasan. Alasan pertama adalah yuridis (hukum
Islam), bahwadi samping haditsitu, ada haditslain yang jugamelarang
untuk kencing di air yang mengalir (HR. al-Thabarani). Alasan kedua
adalah persoalan kearifan atau kepatutan. jika kita berbicara tentang
alasan (‘illat) pelarangan itu, maka sangat jelas, karena hal itu
“memudaratkan diri sendiri” dan “ memudaratkan orang lain”. Padahal
dalam kaedah ushul figh “la dharara wa |a dhirar” (tidak boleh
memudaratkan diri sendiri, begitu juga orang lain). Dalam kondisi air
melimpah, mungkin sgja buang air di sungai tidak berbahaya. Tapi, di
kala debet air sangat kurang di musim kemarau, kotoran-kotoran
manusiamenjadi berbahayabagi kesehatan air sungai, baik dikonsumsi
maupun untuk mandi, karena dalam kenyataannya jamban-jamban di
sungai di Banjarmasin maupun Martapura digunakan untuk buang air
kecil dan besar. Bahkan, menurut Imam al-Rafi’ i, sebagaimanadikutip
dalam Kifayat al-Akhyar karya Tagiyuddin Abu Bakr Muhammad al-
Husayni, larangan tersebut berlaku, baik ketika air sedikit maupun
banyak.

Kantor Wilayah Kementerian Agama Kalimantan Selatan,
perguruan-perguruan tinggi 1slam, Majelis Ulama Indonesia (MUI),
organisas-organisasi keagamaan Islam umumnya, dan Pemerintah
Daerah sudah waktu menyusun “figh lingkungan” (figh al-bi"ah), yaitu
aturan-aturan agama Islam yang bermuatan kearifan yang mengatur
hubungan manusiadengan alam. Mengapaini menjadi penting? Karena
selama ini, kita hanya menganggap Islam hanya mengurusi ibadah
kepada tuhan. Padahal, gjaran bagaimana manusia berlaku harmonis
dan seimbang dengan alam adadalam | slam. Sebagai contoh, apayang
sekarang disebut “jalur hijau” di pinggir sungai yang dilarang didirikan
bangunan di atasnya untuk kepentingan umum sebenarnya pernah
ditegaskan sebagai “harim al-nahr” oleh al-Baijari dan bangunan di
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atasnya harus dibongkar, bahkan masjid sekalipun, seperti magjid al-
Sunaniyyah di masanya.

Andaikan pesan kearifan lingkungan dalam figh al-bi*ah itu
disampaikan oleh parakiyai di magjelismajelista lim, tentu sgja, akan
sangat didengar dan ditaati oleh masyarakat Banjar yang terkenal
agamis. Konon, sungai-sungai di Taiwan terkenal bersih dan jernih.
Ikan-ikan di sungai hidup bebasdi air jernihitu. Setiap potong makanan
yang terjatuh ke sungai langsung disambar oleh ikan-ikan itu yang
tampak “akrab” (karenatidak diganggu) dengan manusia. Kuncinya
adal ah karena masyarakat begitu taat dengan larangan pemeritah agar
tidak mengambil ikan-ikan itu, apalagi mengotori sungai habitatnya.
Itu karenalarangan itu muncul dari rgjayang punyapower kharismadi
mata masyarakat. Nah, power itu di kalangan masyarakat Banjar
sekarang tidak hanya ada pada pemerintah, tapi terlebih pada ulamal.
Mengapa itu tidak dilakukan saja?

Tentang Buku Ini

Buku ini ditulisbertolak dari keprihatinan akan kondis lingkungan
di sekitar kita, antaralain, seperti diuraikan di atas. Dalam paparan di
atas, problem kerusakan hutan dan pencemaran sungai hanyalah
merupakan sebagian dari begitu banyak problem lingkungan, termasuk
pencemaran udara dan tanah. Asumsi dari penulisan buku ini adalah
bahwa solusi terhadap problem lingkungan, di samping dengan
pendekatan struktural, juga dengan pendekatan kultural. Termasuk
dalam pengertian “kultur” tersebut adalah pola pikir dan perilaku
beragamayang telah mentradisi. Di sini, harus dibedakan antarawahyu
yang merupakan inti (core) agama yang bersifat normatif dengan
pemahaman, penafsiran, ijtihad, kesadaran, pengalaman keagamaan,
dan ritus-ritus, yang sebenarnya sangat historis, bisa jadi lokal, dan
kultural. Dengan pembedaanini, bisajadi adajarak antarawahyu yang
ideal dengan ekspresi historis-kultural itu. Nah, kultur beragamatidak
selalu sejalan dan seiring dengan spirit wahyu, karena sudah
“tersgjerahkan” melalui penafsiran (tafsir) dan praktik. Wahyu di satu
Sisi dengan penafsiran dan praktik di sisi lain adalah dua hal yang
berbeda. Bisa jadi pemahaman dan perilaku umat Islam selama ini
dalam memperlakukan lingkungannya secara tidak ramah adalah
disebabkan oleh faktor pemahaman yang keliru, atau parsial terhadap
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gjaran a-Qur an yang sesungguhnya tentang lingkungan. Atas dasar
ini, perlu kembali kepada ajaran al-Qur an yang paling mendasar, yaitu
keyakinan teologis, tentang lingkungan. Ini lapisan pertama. Dari sini,
kita akan menggali visi teologis al-Qur an tentang lingkungan yang
disebut sebagai “eko-teologi al-Qur an”. Selanjutnya, lapisan kedua
adalah ilmu-ilmu keislaman yang telah terbentuk dengan ijtihad para
ulama, di antaranyafigh, yaitu disiplin ilmu keislaman yang berurusan
dengan praktik-praktik keagamaan. Dengan begitu, kita perlu
membenahi figh klasik menuju figh yang paradigma lebih ramah
lingkungan, yaitu figh al-bi"ah (figh lingkungan). Asumi Kkita,
sebagai mana dikemukakan, sekali lagi, oleh Graham Parkes dari Uni-
versity of Hawaii bahwa pandangan keagamaan masyarakat sangat
berpengaruh dalam menentukan sikap dan perilaku mereka terhadap
alam dan lingkungan.

Istilah “eko-teologi” atau teologi lingkungan (environmental the-
ology) yang dibahas di sini sudah sering digunakan segjak tahun 1960-
an. Meski istilah ini sudah lamadigunakan, kajian tentang hal ini dengan
menggali dari sumber utama gjaran Islam, al-Qur an, tidak banyak
dilakukan. Kajian setingkat disertasi yang dipublikasi di Tanah Air
adalah kajian Mujiyono Abdillah, “Agama Ramah Lingkungan”.
Sayangnya, kajian ini tidak menggali penjelasan data ayat al-Qur an
secara mendalam dari khazanah tafsir. Inilah wilayah yang ingin
dirambah oleh penelitian kami ini, yaitu mencobamenggali penjelasan
tentang eko-teologi tersebut dari sumber-sumber tafsir al-Qur an.

Istilah “figh al-bi"ah” atau figh lingkungan jugamerupakanistilah
baru. Di Indonesia, kesadaran akan figh yang berorientasi ramah
lingkungan muncul setelah pertemuan yang diselenggarakan oleh In-
donesia Forest and Media Campaign (Inform) dan Pusat Pengkajian
Pemberdayaan dan Pendidikan Masyarakat (P4M) Jakarta bertempat
di Lido, Sukabumi, JawaBarat padatanggal 9-12 Me 2004. Pertemuan
tersebut bertemakan Menggagas Figh Lingkungan (Figh al-Bi"ah) yang
dihadiri oleh lebih dari 30 ulama dari pondok pesantren di Jawa,
Lombok, Sumatera, Kalimantan, dan Sulawes.

Tidak ragu lagi bahwa tema ini sangat siginifikan. Di tengah
kekosongan kajian di bidang ini, problem lingkungan tetap menjadi
problem manusi a berhadapan dengan lingkungan. Julukan Banjarmasin
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sebagai “Kota Seribu Sungai”, yang bersanding dengan “Kota Seribu
Magid” menjadi tampak problematis, karenadi tengah masyarakat yang
agamis, persoaan lingkungan tidak diperhatikan, seperti keberadaan
jamban di sungai, penumpukan sampah, pembakaran lahan di musim
kemarau sehingga kita “mengeskpor asap”’ ke negeri jiran, hingga
pertambangan batu bara yang menyisakan |obang-lobang galian yang
menganga. Rupanya, kesalehan ritual kita seakan berjalan sendiri
terpisah dari kesalehan sosial dan kesalehan kita terhadap alam. Di
satu sisi, setiap hari dibacakan ayat-ayat al-Qur an tentang perintah
menjaga lingkungan melalui menara-menara magjid. Akan tetapi, di
sisi lain, eksploitasi alam tetap jalan. Ada gap yang begitu jauh antara
kitab suci dengan fakta keberagamaan kita.

Buku ini mencoba mengisi kekosongan kajian tentang ini dan
mencoba mendekatkan gap yang begitu jauh tersebut. Dengan
pendekatan tafsir tematik, konsep al-Qur‘an tentang eko-teologi
diungkapkan dari tiga hal, yaitu pandangan-dunia teologis a-Qur‘an
tentang eksistensi alam semesta, ajaran-gjaran teologis al-Qur‘an
tentang pemeliharaan lingkungan, dan kufr ekologis. Semoga hasil
penelitian ini bermanfaat tidak hanya secarateoritis mengisi kajian al-
Qur* an, melainkan juga secara praktis untuk menyadarkan masyarakat
akan pentingnya memelihara lingkungan.

Segaapuji bagi Allah swt, Tuhan penciptadan pemeliharaseluruh
IS jagat raya, buku ini selesai ditulis dan diterbitkan. Buku ini pada
dasarnyaterdiri dari duabagian. Bagian pertama(bab | - bab V) adalah
tentang eko-teol ogi a-Qur‘ an yang semulamerupakan penelitian yang
dibiayal dari DIPA IAIN Antasari tahun 2012 melalui Pusat Penelitian
dengan judul, “Eko-teologi a-Qur‘an: Sebuah Kajian Tafsir dengan
Pendekatan Tematik”. Bagian kedua (bab V) adalah tentang figh al-
bi* ah yang diintegrasikan dalam buku ini sebagai bab akhir yang semula
merupakan artikel dengan judul, “Memformulasikan Figh al-Bi*ah
(Prinsip-prinsip Dasar Membangun Figh Ramah Lingkungan” yang
diterbitkan di al-Mustawa: Jurnal Ilmu Sosial Keislaman, LPPAI Uni-
versitas Islam Indonesia, Yogyakarta, Thn. I, No. 1, Februari 2009, h.
9-25 dan dimuat sgjak 28 Februari 2013 di Buletin ISlamiyah di situs
http://alidamiyah.uii.ac.id. Sebelum penelitianini dilakukan dan artikel
ini ditulis penulis memiliki keprihatinan atas kondisi lingkungan yang
dituangkan di bentuk artikel ilmiah populer keislaman yang ditulis
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bersamaHj. Nahrul Hayati, S.T. dengan judul “ Sungai untuk K ehidupan
(Menegaskan PentingnyaFigh Lingkungan)”, Tabloid Serambi Ummah,
Banjarmasin, No. 372, Jumat, edisi 19-25 Januari 2007/ 29 Zulhijjah
1427 H-6 Muharram 1428 H dan “Figh Lingkungan”, Tabloid Serambi
Ummah, Banjarmasin, No. 373, Jum’at, edisi 26 Januari-1 Februari
2008/ 13 Muharram 1428 H. Keduatulisan terakhir ini banyak mengisi
lembar-lembar uraian dalam buku, khususnya tentang figh al-bi* ah.

Dengan terbitnya buku ini, penulis ingin menyampaikan terima
kasih kepada rektor IAIN Antasari atas kebijakan strategisnya dalam
pengembangan penelitian dosen dan kepada kepala Pusat Penelitian
IAIN Antasari atas perannya dalam memfasilitasi penelitian ini, dari
tahap seleks proposal hingga seminar hasil penelitian. Terima kasih
penulis sampaikan kepada pihak LP2M [AIN Antasari yang telah
memfasilitasi penerbitan buku ini.

Akhirnya, tentu sgja, semua jerih dan pengorbanan ini selalu
disandarkan kepada Allah swt., Tuhan Pencipta dan Pengatur alam.
Dialah tempat bertolak, pemberi petunjuk, dan yang terakhir dituju.
Semoga semua jerih payah ini bermanfaat bagi umat ini dan
mendapatkan ridha dari Allah swit.

Banjarmasin, 3 SEptember 2015

War dani
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BAB |

RELASI KRISISLINGKUNGAN DAN KRISIS
KEBERAGAMAAN:

MENEGASKAN URGENSI EKO-TEOLOGI
AL-QUR‘AN

Lebih dalam saya menggali akar krisis lingkungan

yang melanda dunia lebih mantap pula keyakinan

saya bahwa krisis ini tidak lain adalah manifestasi
nyata dari krisis spiritualAl Gore?!

A. Kirisis Lingkungan, Khazanah Intelektual Islam
Klasik, dan Eko-teologi al-Qur‘an

Teks-teks (nushiish) keagamaan berdialektika dengan berbagai
realitas(waga'i’) yang kompleks, baik sosiologis, antropologis, hingga
ekologis, yang dihadapinya. Ibn Rusyd, penulis Bidayat al-Mujtahid,
menyatakan bahwa kasus-kasus atau kejadian-kejadian yang
membutuhkan jawaban hukum tidak bisa dibatasi, karena akan terus
berlangsung dan bertambah, sedangkan teks-teks normatif sangat
terbatas, padahal tidak mungkin menyikapi yang tak terbatas (kejadian,
waqi’ ah) dengan yang terbatas (nashsh).? Jika kita berpatokan semata

! Sebagaimana dikutip dalam Alwi Shihab, Islam Inklusif (Bandung: Mizan, 1998),
h. 166.

2 Ibn Rusyd, Biddyat al-Mujtahid wa Nihdyat al-Mugtashid (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.),
juz 1, h. 2. Menurut Ibn Rusyd, sumber hukum Islam, di samping al-Qur’an, ada
tigajenis, yaitu: lafzh atau perkataan, perbuatan, dan pengakuan Nabi Muhammad
saw. Sedangkan, persoalan yang tidak dijelaskan oleh nashsh, menurut jumhur
ulama, disikapi dengan giyds. Metode inilah yang “menjembatani” antara kasus-
kasus baru yang tidak djelaskan oleh nashsh yang muncul setiap saat dan tak
terbatas dengan nash yang terbatas.
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kepada teks tanpa nalar, figh atau hukum Islam akan menjadi stagnan.
Padahal, figh yang diandaikan berdialektika dengan redlitas (karena
disebut bahwa ada unsur-unsur figh yang permanen atau tsawabit, dan
yang berubah atau mutaghayyirat) selama ini tampak masih tidak
responsif terhadap isu-isu yang mendesak. Hal itu bisa diukur dari
sejauh mana figh selama ini merespon perkembangan isu-isu yang
dihadapkan pada umat.

Salah satu isu penting yang dihadapi oleh manusia segjak awal
kehidupannya hingga menjadi isu global adalah isu lingkungan hidup
(bi* ah; environment). Figh yang sudah lamadi pancangkan dasar-dasar
penalarannya melalui ushdl al-figh tampak tetap sgja stagnan ketika
berhadapan dengan isu-isu lingkungan hidup yang sebenarnya sudah
sgjak lama menyembul. Bukti stagnasi pemikiran figh dalam konteks
ini, antara lain, adalah bahwa hingga saat ini belum ada format figh
lingkungan (figh al-bi* ah) yang disusun secara metodis dan sistematis
yang dipelgari di lembaga-lembaga pendidikan Islam, baik di lembaga
pendidikan formal seperti perguruan tinggi agama Islam (PTAI) dan
madrasah-madrasah maupun non-formal seperti pesantren-pesantren,
apalagi figh in old fashion di penggjian-pengajian masyarakat. Figh
dengan sistematika sekarang (meski terdapat perbedaan, seperti
sistematika Ibn ‘Abidin: ibadah, mu’ amalah, dan ‘uqdbah, dan al-
Ghazal1 dengan rubu’ at atau empat bagian figh) tidak memuat bahasan
tentang lingkungan sebagai sebuah penanganan figh dengan
pembahasan tersendiri. Akibatnya, krisis lingkungan hidup di tengah-
tengah komunitas muslim, ketika terjadi berbagai bencana-bencana
alam, disikapi secara keliru dari segi teologis. Ada pola pikir yang
berkembang yang bisa disebut sebagai “teologi bencana’ yang
menganggap bahwa fenomena natural bencana alam selalu dianggap
wujud “tangan” kekuasaan mutlak Tuhan dan mengangkat fenomena
natural biasa (profan) ketingkat sakral, meski terdapat indikas kelalaian
tangan manusia

Pola pikir tokoh “agamawan” yang akhiratisme ini dengan
justifikas tergesa-gesa dengan ayat-ayat al-Qur’ an, seperti penafsiran
al-fasad,® yang dipersempit sebagai “ kerusakan abstrak” (moral agama

* Halini, antara lain, disebutkan dalam QS. al-A’raf: 56 dan 86 berikut: Dan janganlah
kamu membuat kerusakan di muka bumi, sesudah (Allah) memperbaikinya dan
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yang dilanggar dengan kemaksiatan ritual dalam literatur-literatur tafsir,
padahal melingkupi semuabentuk “ ketidakseimbangan, disorder, dalam
semua hal, termasuk ketidakseimbangan lingkungan”4) menjadikan
umat Islam selalu melihat kelalaian ibadah sebagai faktor utama
terjadinyabencanaaam. Polapikir tersebut menjerat umat Islam dalam
belenggu fatalisme (jabariyyah) ketika menyikapi berbagai bencana
di tanah air, seperti banjir dan longsor, yang sebenarnya sebelumnya
disebabkan oleh mereka sendiri.

Di sisi lain, dari segi pendidikan, kurikulum pembelgjaran figh di
tanah air selama ini, dari halagah pengajian non-formal masyarakat
perdesaan hingga figh perguruan-perguruan tinggi Islam di kota-kota
besar cukup menggambarkan absentnya respon figh secara sistematis
terhadap isu-isu krusia lingkungan. Survei literatur-literatur figh di
Indonesia yang dilakukan oleh Martin van Bruinessen dalam Kitab
Kuning® menunjukkan bahwa kitab-kitab figh Timur-Tengah, seperti
I’anat al-Thalibin dan al-Muhadzdzab, |ebih merepresentasikan kitab
figh ibadah, dengan tambahan sedikit tentang munékahah, mu’ @malah
dan jinayah. Bahkan, beberapaliteratur figh lebih tepat disebut sebagai
kitab figh ibadah, seperti Sabil al-Muhtadin karya Muhammad Arsyad
al-Banjari. Dengan sistematika figh seperti itu, kajian figh selamaiini
bergerak hanyadalam polarelas sgja: relasi manusia—tuhan danrelasi
manusia—manusia, bukan relas manusia—alam. Jikaterdapat bahasan
figh relas manusia—alam, hal itu dikemukakan hanya dalam konteks
figh ibadah, seperti bahasan tentang air dalam bab thaharah (bersuci).

berdoalah kepada-Nya dengan rasa takut (tidak akan diterima) dan harapan (akan
dikabulkan). Sesungguhnya rahmat Allah amat dekat kepada orang-orang yang
berbuat baik. Dan (Kami telah mengutus) kepada penduduk Madyan saudara
mereka, Syu’aib. Ia berkata: “Hai kaumku, sembahlah Allah, sekali-kali tidak ada
Tuhan bagimu selain-Nya. Sesungguhnya telah datang kepadamu bukti yang nyata
dari Tuhanmu. Maka sempurnakanlah takaran dan timbangan dan janganlah kamu
kurangkan bagi manusia barang-barang takaran dan timbangannya, dan janganlah
kamu membuat kerusakan di muka bumi sesudah Tuhan memperbaikinya. Yang
demikian itu lebih baik bagimu jika betul-betul kamu orang-orang yang beriman”.

4 "Al-fasid: khurilj asy-syai’ ‘an al-i’tiddl qalilan kdna al-khurij ‘anhu aw katsiran wa
yudhddduhu ash-shaldh wa yusta'mal dzdlika fi an-nafs wa al-badan wa al-asyyd” al-kharijah
‘an al-istigdmah” . Ar-Raghib al-Ashfihani, Mufradat Alfizh al-Qur‘dn (Beirut: Dar al-
Fikr, t.th.), h. 393.

> Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren, dan Tarekat: Tradisi-tradisi Islam di
Indonesia (Bandung: Mizan, 1995).
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Pola pikir figh seperti ini menyebabkan figh al-bi* ah menjadi tercecer
dari perhatian parafugaha‘. Jikafigh selamaini didefinisikan sebagai
“pengetahuan apayang menjadi hak dan kewajiban seseorang” (ma’ rifat
al-nafsmalaha wa ma ‘ alayhd),® bisadimengerti dari sistematikafigh
selamaini bahwa para fugah&' perumus awal figh tidak memandang
pemeliharan lingkungan hidup dalam relasi manusia—alam sebagai
hubungan hak dan kewajiban.

Anomali pola pikir yang akhiratisme dan sangat tergantung pada
nashsh tanpamerespon realitas menyebabkan stagnasi figh dalam waktu
yang panjang dalam merespon isu-isu lingkungan. Peradaban kita, yaitu
peradaban Islam-Arab, memang sebagai manakomentar al-Jabiri adalah
peradaban teks (hadhérat al-nashsh), padahal nashsh sendiri sangat
terbatas merespon redlitas.

Dengan kondisi seperti itu, wajar jika kesadaran tentang perlunya
harmoni dengan lingkungan di dunia Islam terlambat dibanding
kesadaran di Barat. Sejak tahun 1969, misalnya, Amerika sudah
memiliki the National Environmental Policy Act (NEPA) 1969, yaitu
undang-undang Amerikatentang lingkungan.” Sebagai produk hukum,
undang-undang tersebut tentu saja memuat sanksi. Sedangkan, di
negara-negara Islam, kesadaran serupa dalam dekade terakhir
merupakan upaya pioner untuk menjelaskan bahwa figh al-bi* ah ada
substansinyadalam g aran-gjaran |lam, baik dalam ayat-ayat al-Qur’ an
dan hadits-hadits Nabi maupun sebagian dasarnyadalam khazanah figh
klasik yang masih bersifat fragmental.

Al Gore, mantan Wakil Presiden Amerika, dalam Earth in the
Balance: Ecology and the Human Spirit, menyatakan: “Lebih dalam
sayamenggali akar krisislingkungan yang melandadunialebih mantap
pulakeyakinan sayabahwakrisisini tidak lain adalah manifestas nyata

¢ Definisi tersebut dikemukakan oleh Abt Hanifah (al-Figh al-Absath), sebagaimana
dikutip oleh Kamal ad-Din Ahmad al-Bayadhi dalam Isydrdt al-Mardm min ‘Ibdrat
al-Imim (Kairo, 1949), h 28-29. Menurut Ahmad Hasan, hingga masa al-Ma 'miin
(w. 218 H), kaldm dan figh tidak dipisahkan. Karya AbG Hanifah (w. 150 H), al-Figh
al-Akbar, yang ditulis untuk membantah pandangan Ahl al-Qadar memuat bahasan
tentang keyakinan (Ahmad Hasan, The Early Development of Islamic Jurisprudence
[India: Adam Publishers & Distributors, 1994], h. 3).

7 James F. Berry dan Mark S. Dennison, The Environmental Law and Compliance Hand-
book (New York: McGraw-Hill, 2000), h. 23.
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dari krisis spiritual.”® Oleh karena itu, sikkap manusia terhadap alam
dan lingkungan berkorelasi dengan pandangan spiritualnya. Di antara
landasan spiritual dimaksud adalah landasan teologi. Hal ini menjadi
penting, karena figh tidak seharusnya bertentangan dengan teologi
(kalam). Keduanya harus bersinergi. Hal ini dibuktikan dari orientasi
paramutakal limin yang membahas persoal an-persoa an yang kemudian
menjadi titik-tolak pembahasan figh. Begitu juga, parafugaha™ sering
mengemukakan bahasan-bahasan teologi yang mengantar ke substansi
figh yang ingin dibahasnya, misalnya: persoalan tentang taklif, misal
persoal an polemis tentang pembebanan kewajiban di luar kemampuan
(taklif ma |a yuthaq).®

Sayangnya, berbedadengan tashawuf dan filsafat yang membahas
kosmologi, literatur-literatur kaldamklasik tidak banyak, jikatidak sama
sekali berbicara tentang alam (kawn). Kalam tidak mempersoal kan
manusiadan alam, seperti dikritik oleh Hasan Hanafi tentang hilangnya
dimens insan dan tarikh.’® Mungkin, seperti halnya juga figh yang
menganggap alam tidak terkait langsung dengan ibadah, kaldam juga
menganggap alam tidak terkait langsung dengan pembahasan tentang
ketuhanan. Kalau pun pembahasan tentang alam itu ada, tentu hal itu
dikemas oleh asumsi kalam “penundukkan” terhadap alam.

Nah, di tengah kekosongan konsep kalamtentang ekol ogi tersebut,
a-Qur‘an yang merupakan sumber pertama garan Islam memiliki
konsep pemeliharaan lingkungan dengan argumen-argumen yang
bersifat teologis. Al-Qur’ an berbi caratentang alam dalam wacanayang
menyentuh kesadaran teologis. Bahkan, alam dalam struktur
pembicaraan a-Qur’ an (kosmologi a-Qur’ an) merupakan elemen yang
sangat penting. Konsep eko-teol ogi al-Qur' an tersebut diperlukan dalam
konteks sebagai landasan yang kokoh tentang bagaimana seharus
muslim memperlakukan alam.

8 Alwi Shihab, Islam Inklusif, h. 166.

® Lihat misalnya ‘Abd al-Jabbar, al-Muhith bi al-Taklif, ed. "Umar al-Sayyid ‘Azmi
(Cairo: al-Mu'assasah al-Mishriyyah al-*Ammah li al-Ta lif wa al-Inba" wa al-Nasyr,
t.th.), juz I, h. 169.

1 Hasan Hanafi, Dirdsit Falsafiyyah (Cairo: Maktabah Anglo al-Mishriyyah, 1987), h.
130.
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Sebagian dari konsep eko-teol ogi al-Qur an selamaini sebenarnya
telah diungkap oleh paraulama, namun dipahami secarakeliru. Konsep
taskhir (literal: menundukkan, yang kemudian berkembang sebagai
eksploitasi) alam, misalnya, bertolak dari asums bahwa alam boleh
dieksploitasi untuk kepentingan manusia karena alam adalah sarana.
Taskhir yang dipahami seperti itu juga dikaitkan dengan implikasi
tawhid yang mengandung al-nafy wa al-itsbat, karena taskhir bertolak
dari anggapan bahwaalam adal ah | ebih rendah daripadamanusiadalam
hal hirarki ciptaan Tuhan, sehingga secara keliru kemudian dipahami
bahwa alam boleh dimanfaatkan dengan caraapa pun untuk kepentingan
manusia.**

B. Pengertian Eko-teologi al-Qur‘an

Eko-teologi adalah teologi lingkungan (environmental theology).
Istilah ini sering digunakan segjak tahun 1960-an. Meski demikian, tidak
ada definisi yang sama yang siap untuk diaplikasikan. Ada yang
mengatakan bahwa dalam istilah ini terkandung dua hal, yaitu etika
yang berbasi skan teol ogi (faith-based ethics) dan pandangan duniayang
berbasiskan teologi (faith-based worldview).? Namun, etika
berbasiskan teologi (dalam filsafat etika lslam biasanya disebut “etika
teologis’, theological ethics) tidak dibahas dalam penelitian, karena
persoalan etikaterhadap lingkungan telah banyak dibahas, dalam figh,
meski tidak sistematis dan tidak terumuskan kembali secara baik,
apaagi jika“teologi” di sini adalah padanan agama. Pandangan dunia
(konsepsi tentang duniadan hidup manusia) |ebih tepat digunakan, yaitu
pandangan menyeluruh secara teologis tentang alam dan manusia.

Secara umum, eko-teologi adalah “gambaran sebuah pandangan
keagamaan tentang hubungan Tuhan dengan alam dan tuntuntan-
tuntutan sistem keyakinan yang berkaitan dengan bagaimana seharusnya

11 Lihat Nurcholish Madjid, “Kalam Kekhalifahan Manusia dan Reformasi Bumi
[Suatu Percobaan Pendekataan Sistematis terhadap Konsep Antropologis Islam]”,
Pidato pengukuhan guru besar luar biasa dalam falsafah dan kalam, UIN Syarif
Hidayatullah, Jakarta, 1998/ 1419, h. 21-22.

Robert J. Jacobus, “Understanding Environmental Theology: A Summary for En-

vironmental Educators”, The Journal of Environmental Education, Spring 2004, 35, 3,
h. 35.
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manusiamemperlakukan alam” (descriptive of areligiousview of God's
relationship with nature and the demands of the belief system on hu-
man conduct regarding nature).’® Secaraspesifik, eko-teologi a-Qur an
adal ah pandangan-pandangan a-Qur an yang bersifat teol ogis berkaitan
secara langsung, atau berimplikasi secara logis, dengan hubungan
manusia yang diidealisasikan terhadap lingkungan.

Kajian eko-teologi a-Qur'an adalah bagian dari kosmologi al-
Qur‘ an, yaitu tentang bagaimanaal-Qur‘ an memandang fakta semesta,
proses kejadian, dan memperlakukannya. Kajian tafsir tematik ini
diperlukan untuk memposi sikan bagai manapandangan a-Qur‘ an yang
sesungguhnyaterhadap alam. Selamaini ada pandangan yang beredar,
seperti dikemukakan oleh Graham Parkes, bahwa ada dua penyebab
kerusakan alam, yaitu cara pandang Platonik yang menganggap dunia
fisik sebagai dunia yang tidak nyata dan ajaran Yahudi-Kristen
(sebagaimana agama monoteisme, itu artinya termasuk Islam) yang
memandang rendah alam. Agama-agamamonoteis sebagal agamayang
memiliki pandangan yang tidak bersahabat dengan alam, menganggap
bahwamanusiaadal ah superior di atasalam. Pernyataan bahwamanusia
adalah makhluk paling sempurna, tidak berarti bahwa manusia boleh
mengeksploitasi alam secara semena-mena. Jika dipahami bahwa
karena manusia adalah makhluk yang sempurna sehingga ia boleh
mengeksploitasi alam secara semena-mena, makayang muncul adalah
naf su menguasai, bukan keinginan untuk melindungi. Sebaliknya, ada
yang menilai agama-agama Timur, seperti Buddhisme, Taoisme,
Konfusianisme, dan Shinto, karena menawarkan cara pandang yang
tidak memisahkan antara teologi dan alam, dianggap sebagai agama-
agama yang ramah dengan alam.'* Pandangan terhadap |slam sebagai
agama yang tidak ramah terhadap alam, karena adanya keharusan
memisahkan teologi dari alam, muncul dari pemahaman yang tidak
utuh terhadap gjaran 1lam. Memahami kembali gjaran Islam harus
bertolak dari tafsir yang tepat terhadap al-Qur* an.

13 Jacobus, “Understanding...”, h. 38.

14 Alwi Shihab, Islam Inklusif, sebagaimana dikutip oleh Muhammad Ali, Teologi
Pluralis-Multikultural: Menghargai Kemajemukan Menjalin Kebersamaan (Jakarta:
Kompas, 2003), h. 289.
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C. Kajian-kajian Tentang Pelestarian Lingkungan

Di Indonesia, di manakesadaran tentang hal ini relatif baru, dalam
dekade terakhir, figh al-bi*ah diinisiasi oleh pertemuan yang
diselenggarakan oleh Indonesia Forest and Media Campaign (Inform)
dan Pusat Pengkajian Pemberdayaan dan Pendidikan Masyarakat (P4M)
Jakarta, bertemakan Menggagas Figh Lingkungan (Figh al-Bi*ah) di
Lido, Sukabumi, JawaBarat padatanggal 9-12 Mei 2004 yang dihadiri
oleh lebih dari 30 ulama dari pondok pesantren di Jawa, Lombok,
Sumatera, Kalimantan, dan Sulawesi. Paradelegasi, antaralain, berasal
dari Pondok Pesantren Langitan (Tuban), al-Munawwir (Krapyak,
Yogyakarta), Bahrul Ulum (Tambak Beras, Jombang), al-Amin
(Prenduan, Madura), al-Masthuriyyah (Tipar, Sukabumi), Darunnajah
(Jakarta), a-Haramain (NTB), HM Lirboyo (Kediri), al-Khairat (Palu),
Hidayatullah (Kaltim), as-Salam (Sol0), al-Musthafawiyah (Mandailing
Natal, Sumut), dan Daarut Tauhid (Bandung). Hasi| pertemuan tersebut,
antara lain, merekomendasikan para ulama sebagai figur yang tepat
untuk menyebarkan perlunya pemeliharaan lingkungan kepada
masyarakat dan berfungsi sebagai agen pel estarian lingkungan dengan
dimasukkan pendidikan lingkungan dalam materi pendidikan di
pesantren sehingga dapat memberikan “ snow-ball effect” .™> Pertemuan
tersebut jugamenghasilkan rumusan yang disajikan dalam sebuah buku
laporan bertgjuk Figih Lingkungan (Figh al-Bi*ah) yang diterbitkan
pada tahun 2005. Pada tanggal 8-9 Februari 2006, di Banda Aceh
diselenggarakan Lokakarya “Menuju Tata Pemerintahan yang Baik:
Islam dan Konservasi Alam” yang didanai oleh World Wide Fund
(WWF)-Indonesia dan Islamic Foundation for Ecology and Environ-
mental Sciences (IFEES) (UK), sebuah lembaga internasional yang
didirikan oleh Fazlun M. Khalid yang sejak 1980-an diarahkan untuk
penanganan masal ah lingkungan dengan berbasisnilai Islam. Lokakarya
tersebut meski ditujukan dalam konteks rekonstruksi dan rehabilitasi
Aceh, tapi secara umum juga mengingatkan pentingnya nilai-nilai Is-
lam yang ramah lingkungan dalam pengelolaan lingkungan.'® Pada
bulan September tahun 2006, Prof. K.H. M. Ali Yafie, mantan ketua

5 Lihat beritanya dalam www.nu.or.id.php (diakses pada 12 April 2012) .

16 Lihat www.wwf.or.id/index.php?fusea ction=press.detail&language=i&id=-
PRS1139449660 (diakses pada 12 April 2012).
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MUI, meluncurkan bukunya, Merintis Figh Lingkungan Hidup'’ dan
Prof. Dr. Maman Abdurrahman dengan bukunya, Eco-Terorisme:
Membangun Paradigma Fikih Lingkungan.*®

Sebelum munculnya kesadaran ramah lingkungan di Indonesia
seperti itu, karya yang pertama yang ditulis secara sistematis tentang
perspektif |slam tentang lingkungan adal ah |lamand Ecol ogy,*® sebuah
antologi yang memuat kutipan ayat-ayat a-Qur’an dan hadits-hadits
Nabi mengenai perspektif Islam tentang lingkungan, seperti etika
terhadap lingkungan, sumber-sumber alam, perdagangan, dan
konservasi alam. Meski demikian, beberapaartikel secaraparsial telah
ditulis lebih awal dari buku tersebut. Belakangan, pada tahun 2001,
Syaikh Y Osuf al-Qaradhéwi telah menulis sebuah buku, Ri’ayat al-
Bi*ah fi Syari’at al-lsam (Pemeliharaan Lingkungan dalam syariat
Islam) yang telah diterbitkan ke bahasalndonesia, |lam Agama Ramah
Lingkungan.® Survey bibliografis tentang karya-karya yang ditulis
tentang lingkungan hidup dalam perspektif Islam yang dilakukan oleh
Richard Foltz (University of Florida)* menunjukkan bahwakesadaran
akan figh al-bi*ah sebagai agenda yang dianggap sangat mendesak
muncul sebagian besar dalam dekade 1980-an hingga 2000-an, seperti
Islam: the Environment and Health dan “Toward an Islamic Jurispru-
dence of the Environment (Figh al-Bi*ah fil-Islam)” oleh Mushthafa
Abu-Sway, Figh al-Bi*ah oleh Muhammad al-Amin, Isam and the
Environmental Crisis oleh Akhtharuddin Ahmad, dan Environmental
Protectionin |slamoleh Abou Bakr Ahmed BaKader. Itu artinyabahwa
pemeliharaan lingkungan dalam perspektif figh merupakan kesadaran
yang relatif baru setelah sebelumnya sama sekali mengalami stagnasi.

Di samping karya-karya di atas, terdapat artikel, buku, tesis mag-
ister, dan disertasi doktor berikut:

7" (Jakarta: Yayasan Amanah dan Ufuk Press, 2006).

® Lihat wawancara dengan penulis bertema “Harus Bermula dari Membangun
Paradigmanya Dulu”, dalam Risalah: Majalah Da wah Islamiyah, Nomor 11 tahun
44, Muharram 1428/ Februari 2007, h. 26-31.

¥ Diedit oleh Fazlun M. Khalid dan Joanne O’Brein (New York: Cassel, 1992).
2 (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2002). Buku tersebut diterjemahkan ke bahasa Indo-
nesia oleh Abdul Hakim Shah et.al.

2 Lihat htttp://environment.harvard.edu/religion/religion/islam/islam/pdf.
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a. Robert J. Jacobus, “Understanding Environmental Theology:
A Summary for Environmental Educators”, The Journal of En-
vironmental Education, Spring 2004, 35, 3, pp. 35-42.

b. Mujiyono Abdillah, “Teologi Lingkungan Islam”, disertasi,
UIN Syarif Hidayatullah, 2001.>

c. A. Qadir Gassing, “Perspektif Hukum Islam tentang
Lingkungan Hidup”, disertasi, UIN Syarif Hidayatullah, 2001.

d. Daud Effendy, “Pembangunan Berwawasan Lingkungan
dalam Perspektif Islam: Kajian tentang Sustainable Develop-
ment di Indonesia)”, disertasi, UIN Syarif Hidayatullah, 2006.

e. Agus Purwanto, Ayat-Ayat Semesta, Sisi—=Sisi al-Quran yang
terlupakan, Bandung: Mizan, 2008, cet. I.

f. Lalu M. Igbal, “Perspektif al-Qur an tentang Perubahan Iklim:
Analisa terhadap Penafsiran Ayat-ayat Lingkungan,” tesis,
UIN Syarif Hidayatullah, 2008.

g. Nur Arfiyah Febriani, “Konsep Ekologi dalam Tafsir al-
Mishbah: Studi Terhadap Penafsiran Ayat-Ayat Ekologi dalam
Perspektif Gender,” disertasi, UIN Syarif Hidayatullah Jakarta,
2009.

h. Mudhofir Abdullah, “al-Qur an dan Konservasi Lingkungan:
Argumen Konservasi Lingkungan Sebagai Tujuan Tertinggi
Syari'ah”,” yang semula berasal dari disertasi di UIN Syarif
Hidayatullah Jakarta, 2009.

Artikel singkat Jacobus meskipun berbicara tentang teologi
lingkungan, tentu saja, tidak berbicaradalam konteks gjaran al-Qur* an.
Namun, artikel ini (h. 36-37) telah memuat review literatur-literatur
yang ditulis tahun 1980-2000-an yang bisa dirujuk, tentang teologi
lingkungan secaraumum. Begitu juga, buku dan karyaformal akademis
lain meski berbicara dalam perspektif Islam atau dalam perspektif al-
Qur*an, juga tidak berbicara tentang teologi lingkungan dalam al-
Qur‘an.

2 Disertasi ini telah diterbitkan dengan judul Agama Ramah Lingkungan (Jakarta:
Paramadina, 2001).
2 (Jakarta: Penerbit Dian Rakyat, 2010).
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Yang perlu dicatat di sini adalah disertasi Mujiyono Abdillah dan
Mudhofir Abdillah. Disertasi Mujiyono “kajiannya lebih pada
bagai manakonsep-konsep etik |dam dapat menjadi dasar pijakan dalam
masal ah-masalah perlindungan lingkungan. Karena itu, penulis lebih
tertarik pada konsep-konsep teologi, terutama tentang rukun iman dan
rukun Islam sebagai dasar bagi perilaku etik dan teologis umat terhadap
lingkungan”.?* Disertasi ini terfokus pada “ bagaimana sesungguhnya
konsep teologi lingkungan Islam dan bagaimana terapannya dalam
kehidupan lingkungan ke depan?’ > Fokus bahasan pada konsep teol ogi
lingkungan secara umum, konsep teologis tentang hubungan Tuhan
dengan lingkungan, dan konsep teologis tentang hubungan manusia
dengan lingkungan.?® Penulis mengklaim bahwa kajiannya bertujuan
merumuskan teol ogi lingkungan menurut konsep “Islam”, sesuatu yang
tampak |ebih umum dibandingkan konsep “a-Qur an”, meskipun dalam
kenyataannya penulis |ebih banyak bertolak dari ayat-ayat al-Qur an.
Kajian ini menghubungan ayat al-Qur an dengan berbagai penjelasan
modern dalam bidang lingkungan, sehingga tampak seperti tafsir
saintifik (al-tafsir al-‘ilmi) Akan tetapi, uraian yang dikemukakan di
sini tidak dilakukan atas kaedah tafsir, seperti apakah ungkapan (lafzh)
ayat memang memuat kandungan (ma’ nd) tafsir saintifik sebagaimana
dijelaskan. Bagaimana pun penjelasan ilmiah terhadap suatu ayat—
namun ayat tersebut memuat pengertian tersebut atas dasar pemaknaan
yang dipertanggungjawabkan—sesungguhnya bukanlah tafsir.?” Di
samping itu, berbeda dengan disertasi Mujiyono, penelitian ini
mengungkap aspek-aspek yang tidak dibahas dalam disertasi tersebut,
seperti pandangan-dunia (world-view) al-Qur an tentang eksistens alam
semesta.

2 Mudhofir Abdullah, al-Qur‘an dan Konservasi Lingkungan (Jakarta: Penerbit Dian
Rakyat, 2010), h. 52.

» Mujiyono Abdillah, Agama Ramah Lingkungan: Perspektif al-Qur‘an (Jakarta:
Paramadina, 2001), h. 11.

% Abdillah, Agama Ramah Lingkungan, h. 10.

7 Al-Suyfithi menjelaskan kekeliruan dalam tafsir, yang salah satunya adalah
menjelaskan suatu ayat dengan penjelasan yang maknanya (ma’nd) sebenarnya
tidak terkandung dalam ungkapan ayat (lafzh). Lihat lebih lanjut al-Suytti, al-Itqdn
fi ‘Ulfim al-Qur dn [Beirut: Dar al-Fikr, t.th.], juz 2, h. 178).
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Disertasi Mudhofir sama sekali tidak merumuskan konsep a-
Qur‘an tentang konservasi lingkungan, sebagaimana tampak dari
judulnya, melainkan mencoba merumuskan dari perspektif etis (bab
3), teologi (yang disebut eko-teologi) (bab 4), ekosofi?® (berbasiskan
ekologi dan filsafat, termasuk spiritualitas tashawuf) (bab 5), dan eko-
ushul a-figh (bab 6). Oleh karena itu, karya ini tidak layak disebut
merumuskan konsep al-Qur* an, karenatidak bertolak dari metodetafsir
yang bisa dipertanggung-jawabkan dan juga tidak secara spesifik
menggali dari dataayat-ayat al-Qur‘ an, melainkan dari berbagai sumber
dan pendekatan. Bahasan tentang eko-teol ogi (bab 4) dihidangkan dari
perspektif yang sangat luas; teologi, filsafat, tashawuf, bahkan dari
perspetif Yin dan Yang. Perspektif al-Qur‘an hanya dikemukakan
berkaitan dengan konsep khalifat Allah fi al-ardh dan konsep khélig-
makhl(q.

Bahasan tentang eko-teologisdalam buku ini dikemukakan secara
logisdari persoalan mendasar, yaitu bagai mana pandangan menyeluruh
(pandangan-dunia, world-view, weltanschauung) al-Qur‘an tentang
eksistensi jagat raya. Dari pandangan yang menyeluruh ini, penulis
beralih ke visi teologis al-Qur‘an tentang jagat raya, seperti melaui
konsep taskhir, fasad, hikmah, dan taqdir. Visi teologis ini mendasari
berbagai anjuran al-Qur*an terhadap kaum Muslim dan manusia
umumnyauntuk memeliharaalam. Akhirnya, padabahasan selanjutnya,
sebagai kelanjutan dari visi teologis a-Qur‘an, diangkat persoalan
tentang kufr ekologis, sebuah persoalan yang sentral, sensitif, dan
penting, karena ketidakramahan terhadap lingkungan dikaitkan dengan
kufr. Dengan urutan logis seperti itu, penulis kemudian mencoba
menarik kesimpulan tentang konstruk eko-teologi a-Qur‘ an secarautuh.

% Ungkapan ekosofi ini adalah gabungan dari ecology dan philosophy, sehingga disebut
ecosophy. Meskipun termasuk di dalamnya, tashawuf tidak disebut eko-sufi.
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PANDANGAN-DUNIA (WORLD-VIEW)
TEOLOGISAL-QUR‘AN

TENTANG EKSISTENSI ALAM SEMESTA

Hakikat kosmos adalah teleologis, yaitu bertujuan,
memenuhi maksud Penciptanya,dan kosmos bersifat
demikian adalah karena adanya rancangan. Alam
tidaklah diciptakan sia-sia, atau secara main-main.
Alam bukanlah hasil suatu kebetulan, suatu
ketidaksengajaan. Alam diciptakan dalam kondisi
sempurna. Semua yang ada ini begitu keadaannya
dalam ukuran yang sesuai baginya dan memenuhi
suatu tujuan universal. Alam ini adalah benar-benar
suatu “kosmos” (keharmonisan), bukan suatu “kaos”
(kekacauan).lsmail R. al-Farugi*

A. Alam Sebagai Bukti Kreativitas Penciptaan

Pandangan-dunia (world-view, weltanschauung) adalah filosofi
(penjelasan yang mendalam) atau konsepsi yang komprehensif tentang
semesta dan kehidupan manusia.? Pandangan-dunia berisi ide atau
keyakinan yang dijadikan kerangka dalam menafsirkan dunia atau
berinteraksi dengannya.® Sebagai kitab suci yang ditujukan sebagai
petunjuk bagi manusia (hudan li al-nas), al-Qur*an memiliki ide-ide
atau gagasan-gagasan yang komprehensif dan mendalam dalam melihat

! Sebagaimana dikutip Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban: Sebuah Telaah Kritis
tentang Masalah Keimanan, Kemanusiaan, dan Kemoderenan (Jakarta: Paramadina,
2005), h. 290.

2 Victoria Neufeldt (ed.), Webster’s New World College Dictionary (USA: Macmillan,
1996), h. 1517, 1540.

Dikutip dari http://en.wikipedia.org/worldview (diakses pada 12 Juni 2012).
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keberadaan semesta. Pandangan-dunia al-Qur‘an menjadi dasar bagi
pandangan-pandangan teol ogisnya tentang semesta.

Hal pertama yang substansial untuk dikemukakan adalah
pandangan a-Qur* an tentang eksistensi semesta. Al-Qur* an memandang
semesta sebagai bukti kreativitas Penciptanya karenatidak ada contoh
sebelumnya. Allah swt berfirman:

£ L= [ ¥ed PRI 25 B
0558 54 oy s 1] (a8 1505 23T e ldl sty

Tuhan pencipta langit dan bumi, dan jika Dia menyelesaikan sesuatu cukup
berkata “ Jadilah” , maka terjadilah.

Kata badi’ (=), menurut Ibn ‘Asydr, berasal dari kata ibd&’
(¢ \l)yang bermaknamenci ptakan sesuatu tanpa adacontoh sebelumnya
(benar-benar baru). Ini berkaitan dengan penciptaan pangkal dari segala
macam wujud makhluk, karena penciptaan langit dan bumi, begitu juga
manusia, adalah penciptaan awal yang menjadi fondasi semesta.
Menurut 1bn ‘Asylr, memang diakui, bentuk fa'Tl yang berasal dari
pola af’ ala adalah kasus yang jarang terjadi. Meskipun begitu, ada
jugapendapat yang mengatakan katatersebut berasal fi'| mujarrad (kata
kerja tanpa tambahan hurup; pola awal) “bada’'a” yang bermakna
mampu. Al-Zamakhsyari, sebagaimana dikutip oleh Ibn ‘Asydr,
berpendapat bahwa katatersebut berasal dari badu’ a yang berari bahwa
badi’ adalah sifat musyabbahah. Dengan penjelasan ini, kata ini
mengandung pengertian bahwa penciptaan awal adalah sifat yang
melekat pada zat (sifat dzatiyah).* Kata ini, menurut al-Raghib, tidak
hanya bermakna penciptaan tanpa contoh sebelumnya, melainkan juga
tanpa materi, alat, zaman, dan tempat.®> Hal ini menunjukkan
kemahakuasaan Tuhan dalam menciptakan tanpa tergantung dengan
sesuatul.

Ayat seperti ini, menurut 1bn * Asy(r, bertujuan untuk membantah
keyakinan umat Kristiani yang mengatakan bahwa Tuhan memiliki
anak. Merekamengirabahwakemunculan ‘ sAtanpaayah menunjukkan

4 Ibn ‘Asyr, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: Dar Suhndn li al-Nasyr wa al-Tawzi,
1997), jilid 1, h. 686-687.

> Al-Raghib al-Ashfihani, al-Mufradat fi Gharib al-Qur’dn (Cairo: al-Maktabah al-
Tawfiqiyah, 2003), h. 49.
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bahwa ia adalah anak Tuhan. Ayat ini dengan model analogis (qiyas
al-aul&) menunjukkan bahwa menciptakan semuawujud semestatanpa
tergantung dengan wujud sebel umnyaadal ah kekuasaan Tuhan, apal agi
hanya menciptakan seorang manusia tanpa ayah, persoalan yang tidak
lebih besar dari langit dan bumi. Dalam ayat lain, dinyatakan bahwa
bagi Allah swt, ‘1sa diciptakan, seperti halnya Adam yang diciptakan
dari tanah dengan hanya menyatakan “jadilah!” (kun).® Sedangkan,
menurut [bn Katsir, ayat ini turun untuk membantahkan keyakinan
bahwa para malaikat adalah anak-anak perempuan Tuhan.” Baik
penafsiran |bn * Asylr maupun | bn Katsir, meski tampak berbeda, tetap
memiliki esensi yang sama, yaitu ada bantahan tentang keberadaan
anak Tuhan, yang memang disebut dalam ayat sebelumnya (Qs. al-
Bagarah: 116).

Ungkapan yang semakna dengan badi’ al-samawat wa al-ardh
adalah fathir al-samawat wa al-ardh.®2 Namun, kata fathir memiliki
penekanan, tidak hanyatentang penciptaan awal, melainkan jugabahwa
penciptaan tersebut menjadi acuan tindakan,® seperti halnya tampak
dari bentuk derivasinya, fithrah, yang merupakan sifat kejadian awal,
di mana segala sifat dan kecenderungan selalu mengacu ke sifat
penciptaan awal tersebut. Dari uraian di atas, kita bisa menarik
kesimpulan bahwaA Ilah swt adal ah penciptaalam semestatanpacontoh
sebelumnya. Itu artinyatidak ada ciptaan sebelumnya.

Dalam Islam, sebenarnya ada beberapa pandangan yang
berkembang tentang proses penciptaan alam semesta. Di sini,
pandangan tersebut akan ditinjau dan dibandingkan dengan perspektif
a-Qur‘an. Pertama, perspektif teologis. Kalangan teolog meyakini
bahwa sebelum alam semesta diciptakan, yang ada hanya Tuhan. la
adal ah kekal (qadim), yaitu adasebelum yang lain ada. Jika ada sesuatu
yang mendahului-Nya, tentu tidak disebut gadimlagi, atau setidaknya,
ada sesuatu selain Tuhan yang juga gadim, sehingga muncul ta’ addud
al-qudamé’. Atas dasar ini, kalangan teolog merumuskan bahwa

Tbn “Asytr, al-Tahrir, jilid 1, h. 687.

Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir (Beirut: Dar al-Fikr, 1986), jilid 1, h. 161.

Lihat, misalnya, Qs. 6: 14, Qs. 14:10, Qs. 12:101, Qs. 35:1, Qs.39:46, dan Qs.26:11.
al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 384.
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penciptaan alam terjadi dari kevakuman (min al-ma‘ddm), creatio ex
nihilo. Pendapat ini muncul dari kalangan teolog yang berpendapat
bahwaal-ma’ dimadal ah tidak adasesuatu (I1a syay*). Selain kelompok
teolog ini, sebenarnya juga ada kelompok teolog yang berpendapat
bahwa al-ma’ dim adalah sesuatu (syay').%°

Kedua, perspektif filosofis. Menurut kalangan filosof, alam semesta
diciptakan dari materi pertama, al-haydla al-0la, yang adasejak Tuhan
ada. Proses penciptaan berlangsung melalui emanasi (faydh). Teori ini
dilatarbelakangi oleh pemikiran bahwa Tuhan bersifat immaterial,
sedangkan ciptaan-Nya (alam semesta) bersifat material. Mustahil
sesuatu yang immaterial memunculkan yang material. Untuk
menyel esaikan kesulitan ini, parafilosof mengemukakan terori emanas,
yaitu bahwa Tuhan yang immaterial menciptakan alam semesta yang
material melalui pancaran. Teori ini pertama dikemukakan oleh al-
Farabi (870-950 M) kemudian dikembangkan oleh Ibn Sin&. Teori ini
mengakui materi pertama sebagai bahan penciptaan yang sifat gadim.
Namun, pendapat ini dianggap tidak bertentangan dengan sifat gadim
Tuhan, karena keabadian keduanya berbeda. Keabadian alam adalah
dalam pengertian terus bergerak, atau terus berubah sampai waktu yang
tidak terbatas. Dalam perspektif teol og, dalam penciptaan alam semesta,
Tuhan bersifat pasif, sedangkan dalam perspektif filosof, Tuhan bersifat
aktif. 1

Menurut 1bn Rusyd (w. 1198 M), perbedaan antarakalangan teolog,
khususnya Asy' ariyyah, dan parafilosof, sebenarnya hanya persoalan
penyebutan (semantik), tidak substansial. Alam semesta bisa disebut
gadim atau temporal (hadits), karena wujud dalam alam bertingkat.*?
Perbedaan pendapat, menurutnya, tidak seharusnya membawa kepada
kekufuran, karena pendapat-pendapat tersebut hanya tidak sesual

10" Lihat lebih lanjut Harry Austryn Wolfson, The Philosophy of the Kalam (Cambridge:
Harvard University Press, 1976), h. 359-372.

' Mujiyono Abdillah, Agama Ramah Lingkungan: Perspektif al-Quran (Jakarta:
Paramadina, 2001), h. 119-121.

12 Pertama, wujud yang keberadaannya dari sesuatu selain wujudnya, ada sebab
yang menciptakan, dan didahului oleh zaman, seperti wujud empiris (bumi, hewan,
tumbuhan, dsb.). Kedua, wujud yang tidak berasal dari sesuatu dan keberadaannya
tidak didahului oleh zaman, yaitu Tuhan (gadim). Ketiga, wujud yang bukan dari
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dengan lahiriah syara’, yaitu informasi ayat-ayat al-Qur*an (Qs. Hld:
7, Qs. Ibréhim: 48, Qs. Fushshilat: 11) yang menegaskan bahwa alam
semesta bentuknya sebenarnya temporal, tapi materi dan zaman tetap
bertahan tidak putus. Para teolog tidak memperhatikan lahiriah teks
ayat ini, mereka hanya menakwilnya, karena sebenarnya dalam al-
Qur'an tidak ada penjelasan bahwa Allah swt ada dari kevakuman
sesuatu selain Dia sama sekali.’?

Meski terjadi perbedaan pendapat di kalangan teolog dan filosof,
pada dasarnya mereka sepakat bahwa alam semesta ini adalah
penciptaan kreatif Tuhan; kreativitas dilihat dari kekuasaan-Nya
menciptakan alam tanpa contoh, model, atau acuan. Itu artinyabahwa
penciptaan tersebut benar-benar hal yang baru, meski “baru” di sini
dipahami oleh kalangan teol og, terutamakalangan Asy’ ariyyah, sebagai
penciptaan dari kevakuman (tidak ada materi sama sekali), sedangkan
kalangan filosof memahaminyasebagai penciptaan melalui materi yang
sebelumnya ada.

Jika alam dipahami sebagai wujud kreativitas Penciptanya, itu
artinyabahwahal ini sangat terkait dengan ide tawhid bahwatidak ada
yang mampu menciptakan alam semesta yang begitu agung, kecuali
Tuhan.

Pencitraan alam seperti itu memang telah populer dan berakar kuat
di masyarakat 1slam. Akan tetapi, kesadaran teologis tersebut lebih
bersifat tradisional alamiah, atau verbalistik, tidak bersifat ilmiah, atau
reflektif.* K esadaran teologis masyarakat |dlam selamaini |ebih sekadar
keyakinan, yang tidak berdampak positif terhadap perspesi dan
perlakuan mereka terhadap alam. Oleh karena itu, eko-teologi perlu
dirumuskan secara sistematis dan digali dari al-Qur‘an, agar benar-
benar memiliki pondasi yang kuat dan mampu merelasikan antara
keyakinan dengan praksis kehidupan dan interaksi dengan lingkungan.

sesuatu, tidak didahului oleh waktu, tapi dari suatu materi, yaitu alam. Lihat Ibn
Rusyd, Fashl al-Magqdl fimd bayna al-Hikmah wa al-Syari’ah min al-Ittishdl (Cairo: Dar
al-Ma’arif, t.th.), h. 40-41.

13 Tbn Rusyd, Fashl al-Magil, h. 43.

14 Abdillah, Agama Ramah Lingkungan, h. 123.
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B. Alam Sebagai Tanda Kekuasaan Tuhan

Alam semestamerupakan “ayah” (ayat; petanda) keterciptaan alam
oleh pencipta-Nya, yaitu Allah swt., suatu hal yang tak hentinya
ditekankan dalam al-Qur’ an. Allah swt berfirman:

ol 29 G INT 5N ¥ 75 JJ\u.l.:—l}up)Yb U}MML,L, el
e 55 G0Ny el Gl 9y s e 155585 L 7 0 8
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Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih
bergantinya malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang
yang berakal, yaitu orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri,
duduk, atau dalam keadan berbaring dan mereka memikirkan tentang
penciptaan langit dan bumi (seraya berkata): “Ya Tuhan Kami, Tidak
Engkau menciptakan ini dengan sia-sia, Mahasuci Engkau, maka
peliharalah Kami dari siksa neraka (Qs. Al ‘Imran: 190-191)

Ayat di atas menyatakan bahwa penciptaan alam semesta dan
pergantian malam dan siang adalah “ayat” (tanda) bagi ul( al-albab
(literal: orang-orang yang berakal)®® yang menggabungkan antara
mengingat Allah swt (dzkr) di segalakeadaan dan merenungi (tafakkur)
rahasia penciptaan alam semesta. Semua kejadian tersebut menjadi
tanda alam bagi kekuasaan Penciptanya.

5 Ulil al-albdb sering diterjemahkan sebagai “orang-orang yang berakal”. (Lihat Tim
penerjemah, al-Qur an dan Terjemahnya (Jakarta: Departemen [sekarang:
Kementerian] Agama RI, 1993), h. 109. Terjemah ini adalah hasil perbandingan
dengan ayat yang isinya hampir sama, yaitu Qs. al-Baqarah:164 yang
mengemukakan delapan macam ayat Allah dan ditutup dengan “tanda-tanda bagi
orang-orang berakal” (la dyit li gawm ya’qiliin). Namun, dari karakteristik yang
disebutkan dalam ayat ini, jelas bahwa bukan hanya akal untuk merenungi ciptaan
Tuhan, melainkan juga hati untuk mengingat Penciptanya. Menurut M. Quraish
Shihab, kata albdb (tunggalnya: lubb) bermakna inti sesuatu, sehingga ulil al-albib
adalah orang-orang memiliki akal murni, yaitu akal tidak diselubungi oleh “kulit”,
yaitu kerancuan berpikir. M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah (Jakarta: Lentera
Hati, 2009), volume 2, h. 370-371. Menurut Asad, istilah bermakna “orang-orang
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Kata ayat adalah jamak dari ayah (45) yang mungkin berasal dari
“ayy” (Af), yaitu sesuatu yang menjelaskan. Akan tetapi, menurut al-
Réghib a-Ashfihani, kata tersebut berasal dari “ta’ayyl” (.t), yaitu
bersifat tetap/ permanen.’® Istilah “ayah” (ayat) mengandung empat
pengertian relasional. Pertama, ayat-ayat al-Qur’an (verbal signs of
God; petanda-petandaverbal Tuhan) yang disebutkan dalam al-Qur’ an
sendiri sebagai tabyin al-ayat (penjelasan terhadap petanda-petanda
[Allah]), seperti diungkapkan nusharrif al-ayat (kami kemukakan
petanda-petanda, seperti dalam Qs. 6:65), fashshalna al-ayat (kami
jelaskan secararinci petanda-petanda, Qs.6:97-98), dan bayyanna al-
ayat atau nubayyin al-ayat (kami jelaskan petanda-petanda; Qs. 2:118,
219, 266, 3:118, 5:75). Oleh karena itu, ayat a-Qur’an disebut ayat
bayyinat atau bayyinat sgja (tanda-tanda yang jelas, tidak diragukan
lagi), sebuah ungkapan yang tidak digunakan untuk selainnya, kecuali
dalam kasus peringatan terhadap kaum L0th (Qs. 29:35), petanda
historis atau supranatural bagi Nabi MUsa (Qs. 2:211, 17:101). Bukti
yang lebih kuat daripada bayyinah adalah burhan, yaitu “bukti
demonstratif” yang digunakan oleh a-Qur’ an (Qs. 2:111, 21:24, 23:117,
27:64, 28:75) sebagai rasionaitas-wahyu, bahkan merupakan bukti
yang melampaui rasionalitas dan memaksainstink untuk menerimanya
(lihat Qs.12:24 tentang kisah Y Gsuf). Bukti, alasan, atau petanda yang
sangat kuat dan memaksa adalah sulthan yang digunakan untuk
menyebut wahyu (Qs. 37:156) atau keajaiban supranatural (Qs. 23:45).
Kedua, ayat-ayat Tuhan yang diturunkan dalam kitab-kitab sebelum
al-Qur’ an. Ketiga, petanda sebagai kejadian-kejadian historis sebagai
peringatan, seperti padakisah Nabi Zakariya (QS. 3:41). Keempat, dlam
semesta sebagai petanda kebesaran atau kekuasaan Tuhan, seperti
dinyatakan: “ Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, serta
pergantian malam dan siang, terdapat ‘ petanda-petanda’ (ayat) bagi
orang-orang yang berakal” (Qs. 3:190).

yang dianugerahi kemampuan mengambil pelajaran dari sesuatu”. Muhammad
Asad, The Message of the Qur dn (Gibraltar: Dar al-Andalus, 1980), h. 97.

16 al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 41.

7" Afnan H. Fatani, “Aya”, dalam Oliver Leaman (ed.), The Qur’an: an Encyclopaedia
(London dan New York: Routledge, 2006), h. 87-88; Fazlur Rahman, Major Themes
of the Qur’an, h. 106-107.

19



Dr. Wardani, M.Ag.

Menurut al-Raghib al-Ashfihani, kata “ayah” bermakna “tanda
yang tampak/ jelas’. Hakikat tanda adal ah “ sesuatu yang tampak, tapi
sekaligus menunjukkan secara pasti tentang keberadaan sesuatu yang
lain, yang keberadaannya tidak seperti kemunculan tanda’. Suatu
produk, misalnya, adalah tanda keberadaan orang yang
memproduksinya. Ciptaan adal ah tanda keberadaan penciptanya. Tanda
mencakup yang inderawi dan yang rasional.’® Jadi, ada tanda yang
tampak (fenomena) dan yang ditandai yang (nomena) yang tersembunyi
di balik tanda. Dalam bahasa, biasanya dikenal *“yang menandai” (sig-
nifier) dan “yang ditandai” (signified).

Tanda (ayat) bisa berupa tertulis dan fakta tak tertulis. Ayat al-
Qur’an sebagai tanda tertulis (ayat gawliyyah) adalah paralel dengan
ayat alam semesta (ayat kawniyah), sama-sama sebaga “petanda-
petanda’ karena sama-sama bersumber dari tuhan yang menciptakan
keduanya. Parapenulis abad pertengahan tel ah berusaha menunjukkan
bahwa ada ayat-ayat tertentu di mana keterangan mengenai peristiwa
pewahyuan al-Qur’an (syu n al-nuzdl) disertai dengan keterangan
mengenai peristiwa penci ptaan alam semesta.'® Perbedaannyahanyalah
bahwayang pertamaadal ah bukti yang “dilapalkan” (spoken, “ natlGh&”
atau “tutl@” ), sedangkan yang kedua adalah bukti tindakan-tindakan-
Nya (af’ a). Keduanyasama-samasebagai medium manusiamengenal
Tuhannya. Manusia mengenal tuhan adalah dalam skema seperti
“manusia—medium (alam dan al-Qur’an)—Tuhan” dengan
menggunakan penginderaan, nalar, dan kalbu.

Alam semesta adalah tanda kekuasaan Tuhan. Alam digunakan
sebagal tanda kebenaran yang disampaikan oleh al-Qur‘an. Sebagai

8 al-Ashfihani, al-Mufradadt, h. 41.

¥ Fazur Rahman, Major Themes of the Qur’an, h. 105. Istilah syu lin al-nuzil dibedakan
dengan asbdb al-nuzill, karena yang pertama merupakan peristiwa-peristiwa yang
menyertai pewahyuan ayat yang ruang lingkupnya lebih yang meliputi kondisi-
kondisi kesejarahan. Oleh karena itu, diperlukan biografi kehidupan Nabi (sirah),
hadits, sejarah, tafsir untuk mengetahui latarbelakang sosio-historis umum
pewahyuan (general socio-historical background). Lihat Fazlur Rahman, Islam and
Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: The University of
Chicago, 1982), h. 143. Tulisan Rahman ini juga bisa dilihat dalam Issa J. Boullata
(ed.), An Anthology of Islamic Studies (Montreal: McGill Indonesia IAIN Develop-
ment Project, 1992). Istilah sya‘n al-nuzil juga digunakan oleh Muhammad Hadi
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contoh, dalam Qs. Y asin: 77-81, a-Qur’an memperkenalkan premis-
premis kebenaran tentang ma’ ad (eskatologi) melalui bukti-bukti dari
alam semesta. Contoh ini menarik, karena betapa bukti alam semesta
menjadi premis kebenaran yang dijadikan titik-tolak kebenaran logis.
Allah swt berfirman sebagai berikut:

P
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Tidakkah manusia merenungi bahwa K ami telah menciptakannya
dari setetes sperma, ternyata ia lalu menjadi penentang yang nyata
(terhadap kebenaran agama). Kami telah membuatkan perumpamaan,
tapi ia melupakannya. Dia bertanya: “Siapakah yang akan
menghidupkan tulang-belulang, padahal keadaannya hancur luluh?’
Katakanlah: “ Tulang-tulang tersebut akan dihidupkan oleh Tuhan yang
telah menciptakannya dari awal. Dia (Allah swt.) Maha Mengetahuli
terhadap setiap ciptaan-Nya’ Diayang menjadikan untukmu api yang
berasal dari pohon yang hijau. M akatiba-tibakalian dapat menyalakan
[api] dari pohon kayu tersebut. BukankahTuhan yang menciptakan
langit dan bumi itu kuasauntuk menciptakan seperti mereka(manusia)?
Benar, Dia Maha Pencipta lagi Maha Mengetahui (Qs. Y asin: 77-81)

Ayat kawniyah tersebut menjel askan kebenaran dalam menetapkan
keyakinan teologis tentang kekuasaan Pencipta untuk menghidupkan
tulang-tulang yang meski telah berserakan, didasarkan atas gjakan
menaar dengan argumen sangat logis, yang disebut giyas al-ama(
&3 Las) 2 Namun, nalar logika itu sendiri didasarkan bukti alam
semesta.

Ma'rifat, seorang Syi'1 dalam pengertian yang sama dengan pandangan Rahman,
yaitu sebagai latar belakang turunnya ayat yang lebih luas dibandingkan sabab al-
nuziil. Lihat karyanya, Tdrikh al-Qur’dn, diterjemahkan dengan judul Sejarah al-
Qur’an (Jakarta: al-Huda, 2007), h. 97-101.

2 Yasuf Misa, al-Qur‘dn wa al-Falsafah, terj. M. Thalib dengan judul Al-Qur’an dan
Filsafat (Penuntun Mempelajari Filsafat Islam) (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1991), 42.
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Bukti tentang kekuasaan Tuhan membangkitkan manusia
dikemukakan dalam dua tahap.

Argumen tahap 1:

(a)Dalam ayat 77, dinyatakan tentang kekuasaan Tuhan
melalui penciptaan (perkembang-biakan) manusia dari
setetes sperma.

(b)Dalam ayat 79, dinyatakan tentang kekuasaan Tuhan
dalam penciptaan manusia pada pertama kali (penciptaan
awal dengan kemunculan Nabi Adam as, tentu saja dari
tiada kepada ada, creatio ex nihilo). Rangkaian ayat-ayat ini
ditutup dengan pernyataan “Dia Maha Mengetahui segala
ciptaan (makhluk)” («ts 5= S 5s 5)

Argumen tahap 2:

(a)Dalam ayat 80, dinyatakan tentang kekuasaan Tuhan untuk
menciptakan panas api dari pohon yang hijau, sesuatu yang
tampak kontras (panasnya api dan dinginnya dedaunan
pohon hijau) dan tidak pernah terbayangkan oleh
masyarakat Arab ketika itu.

(b)Dalam ayat 81, dinyatakan tentang kekuasan Tuhan
menciptakan langit dan bumi. Rangkaian ayat-ayat ini
ditutup dengan pernyataan “Dia Maha Pencipta lagi Maha
Mengetahui” (s 53 55 ).

Ayat ini menyuguhkan bukti kekuasaan Tuhan dengan urutan nalar
logis atas dasar fakta alam semesta disertai dengan ketelitian redaksi
ayat. Padaayat 77 dinyatakan kekuasaan Tuhan menciptakan manusia
dari setetes sperma, suatu faktayang bisakitalihat keseharian. Mengapa
hal ini disebut sebagai “penciptaan”? Karena meski ada jutaan sperma
laki-laki yang ingin dibuahkan ke rahim perempuan, tidak ada fakta
saintifik yang bisa memastikan terjadinya pembuahan, kecuali hanya
dengan kehendak Tuhan. Padaayat 79, dinyatakan lagi faktapenciptaan
pertamamanusiadari tiadakepadaada. Padaayat ayat 80, dikemukakan
faktatentang api yang berasal dari pohon yang hijau. Sebagian penafsir
menafsirkan hal ini dengan proses pembakaran (photosintesis) melalui
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hijau daun (klorofil) padatumbuhan.?* Padaayat 81, dikemukakan fakta
yang lebih besar, yaitu fakta penciptaan langit dan bumi. Argumen-
argumen yang dikemukakan oleh al-Qur an untuk membuktikan
kekuasaan Tuhan membangkitkan manusia di akherat nanti
dikemukakan di sini bertingkat. Tidak semua argumen tersebut bisa
diterimaoleh manusiadi semualevel masyarakat. Oleh karenaitu, al-
Qur an menempuh urutan argumentasi dari faktayang mudah diterima
(seperti perkembang-biakan manusia dengan sperma) ke fakta yang
lebih sulit diterima (penciptaan langit dan bumi). Jika urutan argumen
tersebut diikuti, maka akan mudah diterima. Semua fakta tersebut
merupakan “penciptaan dari tiada kepada ada’. Jika masyarakat kafir
M ekkah bisa menerima penciptaan langit dan bumi, maka secaralogis
akan mudah menerima fakta kebangkitan. Oleh karena itu, di akhir
ayat, dikemukakan pertanyaan, “BukankahTuhan yang menciptakan
langit dan bumi itu kuasa untuk menciptakan seperti mereka
[manusia] ?’. Inilah yang disebut giyas al-aula dengan mengambil fakta
pada alam semesta dan pada manusia sebagai premis-premisnya.
Redaks ayat jugaberubah dari “Dia Maha Mengetahui segala ciptaan
(makhluk)” (ks 3= S »» 5) ( menjadi “Dia Maha Pencipta lagi Maha
Mengetahui” (adall YA g8 g 58).

Al-Qur’an diturunkan untuk semua manusia dengan level
intelektualitasyang berbeda. Oleh karenaitu, menalar sebagai aktivitas
berpikir abstrak tidak mungkin dilakukan, apalagi untuk mengambil
konklusi tentang kebangkitan yang abstrak puladan sulit diterimadalam
kultur Arab yang pagan. Berpikir abstrak manusia dimungkinkan jika
objek-objek abstrak itu dikaitkan dengan pengalaman manusia, baik
yang inderawi maupun rasional, yang bisa diterimanya sebelumnya.
Bukankah al-Qur’ an diturunkan kepada masyarakat Arab yang tidak
secara otomatis telah menerima kepercayaan adanya penciptaan itu?

Bagaimana mengambil kesimpulan dengan membangun premis-
premis yang justeru masih dipertanyakan (tidak dipercayai) oleh
mereka? Jika diandaikan demikian, nalar ini dari segi logika adalah
absurd, yang disebut sebagai “nalar sirkular” (circular reasoning), fal-
lacy of arguing in circle, fallacy of begging the question, petitio prin-

2 Lihat M. Quraish Shihab, Mukjizat al-Qur‘an: Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat
Ilmiah, dan Pemberitaan Gaib (Bandung: Mizan, 1999), h. 188-189.
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cipii (Latin), atau tasalsul al-adillah, yaitu pengambilan kesimpulan
berdasarkan pernyataan-pernyataan atau pengandaian-pengandaian
yang justeru masi h dipertanyakan kebenarannya dan harus dibuktikan,
meski diasumsikan benar.?? Lalu, apakah al-Qur’an tidak
memperhitungkan kemungkinan itu? Jawaban spekul atif atas persoalan
ini bisa memberikan jalan adanya kebenaran korespondensi dengan
memilahtigafaktaitu: (a) faktaabstrak atau premisyang diterimaoleh
merekayang percayakepada adanya penciptaan, yaitu penciptaan awal
manusia dan penciptaan langit dan bumi, dan (b) fakta kongkret yang
terlepasdari penafsiran apapun antarayang konvensional dalamtafsir-
tafsir klasik atau yang modern (mengartikannya sebagai proses
photosi ntesis?® tetumbuhan karena ada pemanasan/ memasak makanan
(nér) dengan melalui zat hijau daun (klorofil, al-syajar al-ahdhar) yang
bisa diterima dan kebenarannya bisa dibuktikan ulang secara faktual,
yaitu munculnya panas api dari pohon yang hijau. Fakta kedua adalah
kebenaran korespondensi yang bisa dibuktikan kebenarannya oleh
setiap orang. Jadi, nalar logika di atas yang meski diukur dengan
koherensinyadengan premis-premis sebelumnya, tapi premisitu sendiri
harus dibangun dari kebenaran korespondensi. Jadi, model nalar yang
dikembangkan oleh al-Qur’an bertolak dari rasio (‘agl) dan alam
(kawn). Pembuktian alam di sini adalah proses photosintesis, yaitu

2 Contoh kekeliruan nalar model ini: Alam semesta memiliki permulaan (premis
mayor). Setiap yang memiliki permulaan mesti ada subyek yang mengawali
(penciptaan) (premis minor). Jadi, alam semesta memiliki subyek yang memulai
penciptaan (Tuhan) (konklusi). Logika tersebut adalah keliru karena bertolak dari
premis, statement, atau pengandaian yang masih dipersoalkan. Lihat Patrick ]J.
Hurley, A Concise Introduction to Logic, (California: Wadsworth Publishing Com-
pany, 1985), hlm. 120-122; Peter A. Angeles, Dictionary of Philosophy, (New York:
Barnes & Noble Books dan Division of Harper & Row, Publishers, 1981), hlm. 97;
Dagobert D. Runes, Dictionary of Philosophy, (New Jersey: Littlefield, Adams & Co.,
1971), hlm. 108; The Liang Gie, Kamus Logika, (Yogyakarta: Penerbit Liberty dan
Pusat Belajar Ilmu Berguna (PBIB), 1998), hlm. 54. George F. Hourani (“The Ratio-
nalist Ethics of “Abd al-Jabbar”, dalam Issa J. Boullata [ed.], An Anthology of Islamic
Studies, hlm. 105) menyebutnya sebagai “nalar apologetik”.

2 Menurut keterangan al-Zamakhsyari, penulis al-Kasysydif, sebagaimana dikutip
Muhammad Asad, pepatah Arab kuno “Di setiap pohon ada api” adalah kiasan
yang dengan jelas menunjukkan metamorphosis atau perubahan dari sesuatu yang
hijau, yaitu sesuatu yang menandung air, baik tanaman hingga bahan bakar, baik
melalui karbonisasi buat manusia, melalui proses pengeboran minyak atau
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memproduksi kandungan-kandungan zat organik, terutama gula, dari
karbondioksida dan air yang terjadi pada sel tumbuhan hijau dengan
sarana cahaya yang cukup sehingga memungkinkan klorofil (zat hijau
daun) mengubah energi dalam bentuk kimiawi. Proses ini
memungkinkan tetumbuhan memperoleh energi untuk tumbuh, suatu
prosesyang sesungguhnyarumit. Tapi, semuaitu diciptakan oleh Tuhan.

Persoalan tentang mengapa manusia lebih banyak mengabaikan
pembuktian melalui premis-premisyang ditarik dari alam semesta, ada
dua kemungkinan penyebabnya. Pertama, pengabaian tersebut
disebabkan oleh karenamanusiatidak tertarik pada sesuatu yang ajeg,
teratur, atau “berulang-ulang” (regular, adah), melainkan kepada
kegjaiban (irregular, khariq al-adah). Padahal, semua ciptaan-Nya
adalah “supranatural”. Kedua, ketertarikan kepada keteraturan alam
semesta akan hilang jika “di taruh di sisi” Allah swt, sehingga bukti
yang dianggap menarik akhirnyaadalah ayat gawliyyah. Faktor kedua
ini ditambah dengan stigmabahwaa am semesta adal ah wujud sekunder
Tuhan di bawah kemuliaan manusiakarenaalam semesta“ ditundukkan
di bawah” (taskhir) manusia.

Selama ini, kita lebih memperhatikan ayat al-Qur‘an (ayat
gawliyah) dibandingkan ayat semesta (ayat kawniyah), padahal,
menurut beberapa penulis Muslim di abad pertengahan, keduanya
adalah paraldl, bahkan identik. M erekamenunjukkan ayat-ayat, di mana
keterangan mengenai peristiwa pewahyuan al-Quran disertai dengan
keterangan mengenai peristiwa penciptaan alam semesta. Sudah tentu,
kedua peristiwaini sering puladisebutkan dalam konteks-konteksyang
lain, misalnya, pewahyuan al-Qur‘ an sehubungan dengan pewahyuan
kitab-kitab suci sebelum al-Qur‘an. Menurut Fazlur Rahman, adalah
tepat sekali jika dikatakan bahwa pewahyuan al-Qur‘an dan alam
semesta yang seringkali dinyatakan secara bersamaan, tidak terjadi
secarakebetulan, tetapi karenahubungan yang erat di antarakeduanya.®
Hal ini, misalnya, bisakitalihat padaQs. Al ‘ Imran: 108-109, di mana

batubara di bawah perut bumi. Dalam dunia spiritual, “api” adalah simbolisasi
tentang kehangatan pemberian Tuhan atau cahaya akal manusia seperti disebut
pada ayat 77 surat Yasin yang dikutip di sini (Apakah manusia tidak berpikir...).
Asad, The Message, h. 681, fn. 47.

2 Fazlur Rahman, Tema Pokok al-Qur‘an (Bandung: Penerbit Pustaka, 1983), h. 105.
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setelah dijelaskan hal-hal yang akan dialami oleh orang-orang yang
baik dan jahat, dinyatakan sebagai berikut:
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Itulah ayat-ayat Allah. Kami bacakan ayat-ayat itu kepadamu dengan benar;
dan Allah tidak hendak menganiaya terhadap semua makhl uk-Nya. Kepunyaan
Allah-lah segala yang ada di langit dan di bumi; dan kepada Allahlah
dikembalikan segala urusan (Qs. Al ‘Imran: 108-109).

C. Keberhikmahan (Teleologis) Alam Semesta
ST 5 T3 058 18 Gl 2 06 St g G5 Ty ST il g

Kami tidak menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada antara keduanya
tanpa hikmah. yang demikian itu adalah anggapan orang-orang kafir, Maka
celakalah orang-orang kafir itu karena mereka akan masuk neraka (Qs. Shad:
27-29)

& . g e e o s e
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Tidaklah Kami ciptakan langit dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya,
melainkan dengan benar. Sesungguhnya kiamat itu pasti akan datang, maka
maafkanlah (mereka) dengan cara yang baik (Qs. al-Hijr: 85)

K eberhikmahan maksudnyaadal ah memiliki hikmah, manfaat, atau
tujuan. Keberhikmahan penciptaan alam semestadinyatakan padaayat
pertama dengan pernyataan bahwa langit, bumi, dan yang antara
keduanya tidak diciptakan secara bathil (keliru, sia-sia, tidak benar,
tidak bertujuan). Pada ayat kedua, keberhikmahan tersebut dinyatakan
dengan pernyataan bahwa penciptaan dilakukan dengan haqq (benar,
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bertujuan),® yaitu lawan kata bathil. Dalam Qs. a-Anbiy& :16 dan Qs.
al-Dukhan:38, lawan kata haqq adalah 1&’ibin (main-main) dari kata
la‘b. Bi al-hagq (dengan kebenaran), menurut al-Zamakhsyart, al-
Baghawi, dan Fakhr al-Din al-Razi, sebagaimana dikutip Asad,
maksudnya adalah “untuk mencapai tujuan tertentu sesuai dengan
kearifan rencana-Nya’ (to fulfill a definite porpusein consonancewith
Hisplanning wisdom). Itu artinyabahwa segal a sesuatu di alam semesta
ini, baik yang berwujud nyataatau potensia, yang kongkret atau abstrak,
adalah bermakna (meaningful), tidak adayang kebetulan (aksidental ).

Dalam ayat pertama, dijelaskan bahwa anggapan tentang
penciptaan alam semesta secara keliru, sia-sia, atau tidak bertujuan
muncul dari orang-orang yang tidak percaya (kafir). Apa hubungan
kekafiran dengan tujuan penciptaan semesta? Dalam ayat kedua, secara
relasional melalui korelasi ayat (munasabah), pernyataan
keberhikmahan penciptaan tersebut dikaitkan dengan hari kiamat yang
pasti akan datang, dan perintah tidak menuntut hukuman terhadap or-
ang-orang kafir. Kita bisa memahami dari keterkaitan beberapa hal
ini, bahwatujuan utama penciptaan alam semesta adalah menjadi bukti
keberadaan penciptanya, yang antara lain, dibuktikan dengan
kebermanfaatan setiap ciptaan-Nya, baik di langit maupun di bumi.

K eterkaitan penciptaan alam dan keberadaan Pencipta-nya secara
jelasdisebut dalam Qs. Al ‘ Imran: 190-191, yang dibahas sebelumnya,
yaitu ciri-ciri ulQ al-albab (orang-orang yang berakal), antaramenyadari
bahwa dalam penciptaan semesta ada tanda-tanda kebesaran Pencipta-
Nya. Di akhir ayat ini, ditutup dengan do’ a semogaterhindar dari azab
neraka. Secararelasional, bisa dipahami bahwa pandangan yang tidak
melihat hikmah alam semesta ini, yang merupakan akibat padangan
bahwa Tuhan menciptakannya secara béthil, adalah salah satu sebab
kesulitan hidup manusiadan kesengsaraannyadi akhirat. Hal itu karena
dengan sendirinya, pandangan seperti ini akan memunculkan pesimisme
terhadap alam semesta.?’

Dalam Qs. YUnus. 5, keberhikmahan penciptaan alam semesta
juga dikaitkan dalam ayat sebelumnya (Qs. Y Unus. 4) dengan hari

% Lihat ayat yang serupa dengan ayat ini: Qs. Yanus: 5.
% Asad, The Message, h. 289, catatan no. 11 berkaitan dengan tafsir Qs. Y{inus: 5.
% Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban, h. 290-291.
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kebangkitan (yaum al-hisab) dalam konteks kisah Daw(d as. yang
dijadikan sebagai khalifah di muka bumi. Itu artinya, bahwa dua ayat
ini bergerak dari konteks spesifik kisah Daw(d ke gjaran moral secara
lebih luas.Memang, setiap kasus insidental (seperti kisah) digeser
keintrinsik, atau partikular ke universal (general), sebagaimana
disarankan Muhammad Asad dan * Abduh.? Di sini, yang intrinsik dan
universal adalah gjaran moral a-Qur an untuk memahami alam semesta
sebagai wujud bertujuan, berhikmah, dan bermanfaat, karena pandangan
ini mengantarkan kita kepada sikap terhadap Pencipta dan ciptaan-
Nya. Wajar kemudian Ibn Katsir, ketika menafsirkan Qs. Shad: 27,
mengaitkan penciptaan alam semesta dengan tujuan supaya makhluk
menyadari akan keberadaan Penciptanya, menyembah, dan
mengesakan-Nya, sehingga dengan begitu mereka berhak untuk diberi
balasan di akhirat, dan orang-orang kafir yang menyangka
ketidakbermanfaatan penciptaan alam semesta ini mengira bahwa
tempat tinggal hanya alam semestaini.* Jadi, keberhikmahan tersebut
bukan lah dalam pengertian hanya kebermanfaatan material (karena
orang-orang kafir justeru menganggap alam semesta ini bermanfaat
tapi hanyasecaramateria dan menjadikan duniasebagai tujuan akhir),
melai nkan keberhikmahan spiritual (akidah), yaitu sgauh manamanusia
bisa menjadikan alam semesta sebagai titik-tolak tentang keberadaan
Penciptanya.

Al-Qur’an secara berulangkali membuat pernyataan-pernyataan
tentang fenomena-fenomena alam dengan dihubungkan dengan Allah
swt, dengan manusia, atau keduanyauntuk menggambarkan kekuasaan-
Nyaagar manusia beriman. Aspek yang ditekankan adal ah keagungan

% Asad, The Message, h. 598.

»  Asad mengatakan: “al-Qur’dn must not be viewed as a compilation of individual in-
junctions and exhortations but as one integral whole: that is, as an exposition of an ethical
doctrine in which every verse and sentence has an intimate bearing on other verses and
sentences, all of them clarifying and amplifying one another. Consequently, its real mean-
ing can be grasped only if we correlate every one of its statements with what has been
stated alsewhere in its pages, and try to explain its ideas by means of frequent cross-refer-
ence, always subordinating the particular to the general and the incidental to the intrinsic.
Whenever this rule is faithfully followed, we realize that the Qurdn is—in the words of
Muhammad "Abduh— "its own best commentary” . (Asad, The Message, h. vii).

% Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, juz 4, h. 33.

3 Lihat, misalnya, Qs. al-An’am: 29, al-Mu'mintin: 37.
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penciptaan alam semesta dan manfaatnya serta stabilitas dan
regularitas (sunnat Allah). Dengan keduanya (keagungan dan
regularitas), al-Qur’an menjelaskan sebab-sebab alamiah yang bisa
dinalar (intelligible), seperti kapal berlayar karena angin. Akan tetapi,
sebab-sebab alamiah tersebut tidak selalu pasti, untuk menekan sisi
lain, yaitu sebab-sebab ilahiah.* K ebermanfaatan dan regularitasalam
tersebut menunjukkan bahwa alam adal ah wujud yang berhikmah atau
bertujuan (teleologis). Wajar kemudian, Isma&’il R. al-FarQqi
mengatakan:

The nature of the cosmosisteleological, that is, purposive, serving a purpose
of its Creator, and doing so out of design. The world has not been created in
vain, or in sport. Itisnot thework of a chance, a happenstance. It was created
in perfect condition. Everything that exists does so in a measure proper to it
and fulfils a certain unversal purpose. The world indeed a “ cosmos,” an
orderly creation, not a“ chaos “.

Hakikat kosmos adalah teleologis, yaitu bertujuan, memenuhi maksud
Penciptanya, dan kosmos ber sifat demikian adal ah karena adanya rancangan.
Alam tidaklah diciptakan sia-sia, atau secara main-main. Alam bukanlah
hasil suatu kebetulan, suatu ketidaksengajaan. Alamdiciptakan dalamkondisi
sempurna. Semua yang ada ini begitu keadaannya dalam ukuran yang sesuai
baginya dan memenuhi suatu tujuan universal. Alamini adalah benar-benar
suatu “ kosmos’ (keharmonisan), bukan suatu “ kaos’ (kekacauan).*

K eharmonisan, keteraturan, regul aritas, kegjegan, atau “ kepastian”
kausalitas (sebab-akibat) dalam alam semestalah yang memungkinkan
perkembangan teori dan hukum dalam ilmu pengetahuan. Akan tetapi,
sekali lagi, karenaaam semestadimaksudkan sebagai bukti keberadaan
Tuhan, dan “kepastian” merupaan bagian dari ciptaan-Nya, makaada
ketidakpastian dalam kepastian, dan ada kepastian dalam
ketidakpastian; ada ketidakteraturan dalam keteraturan, dan ada
keteraturan dalam ketidakteraturan. Sebagai contoh:
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2 Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an, h. 96-97.
¥ Sebagaimana dikutip Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban, h. 290.
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OApakah mereka tidak memperhatikan burung-burung yang mengembangkan
dan mengatupkan sayapnya di atas mereka? Tidak ada yang menahannya (di
udara) selain yang Maha Pemurah. Sesungguhnya Dia Maha melihat segala
sesuatu (Qs. al-Mulk: 19).

Ada dua bagian dalam ayat di atas, dalam konteks pembicaraan
kita di sini. Pertama, perintah untuk memerhatikan kepak buruk
(awalam yarau ila al-thair faugahum shaffat wa yagbidhn). Dimensi
ini adalah dimensi alamiah. Konon, keteraturan padafenomena burung
terbang inilah yang menginspiras ilmuwan membuat pesawat terbang.
Kedua, peran Tuhan dalam menciptakan udara yang memungkinkan
burung bisaterbang (ma yumsikuhunna illa al-Rahméan, innaha bikulli
syai‘ bashir). Dimensi ini adalah dimensi ilahiah di balik fenomena,
sehinggamenjadikan kepastian tersebut menjadi benar-benar pasti, tapi
sekaligus menjadikannya tidak selalu pasti. Oleh karena itu,
dimungkinkan terjadi mukjizat, karenamukjizat adal ah “ pengecualian”
dari keteraturan sebab-akibat. Alasan yang paling mendasar adalah
karena alam semesta hanya pengantar manusia akan kekuasaan
Penciptanya. Banyak ayat lain yan serupa dengan ayat ini yang
menegaskan bahwa hukum alam fisika yang berlaku karena campur
tangan Tuhan yang menciptakannya.®*

Dengan demikian, alam semesta memiliki tujuan sebagai bukti
keberadaan Penciptanya, dengan keteraturan atau kepastian yang
diciptakan-Nya. Namun, sebagai ciptaan-Nya, keteraturan atau
kepastian tersebut adal ah dalam kekuasaan-Nyadalam mengatur. Jadi,
adakepastian yang relatif, juga ada kepastian yang absol ut. Al-Ghazal,
seperti halnya David Hume, cenderung berpendapat bahwa* kepastian”
adalah konstruksi akal manusia setelah mengamati kegjegan fenomena
alam semesta. Kalau kitamengatakan bahwabesok pagi matahari pasti
terbit, kepastian ini hanyalah konkulsi hasil pengamatan kita dan
berdasarkan ceritaturun-temurun dari nenek moyang kitabahwasejauh
yang kita saksikan matahari terbit dan beredar secarareguler (pasti).*

% Lihat, misalnya, Qs. Yasin: 41-44, Qs. al-Syfira: 33.
% Komaruddin Hidayat, “Taqdir dan Kebebasan Manusia”, dalam Rekonstruksi dan

Renungan Religius Islam, ed. Muhammad Wahyuni Nafis (Jakarta: Paramadina,
1996), h. 121-122.
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Menurut hasil penemuan dari teori fisika kuantum, dikatakan
bahwa prilaku alam ini mengandung paradoks, bukannya berjalan
secara linier mengikuti hukum gerak ke depan secara pasti dan dapat
diprediksi. Keteraturan dalam ketidakteraturan, antara lain, bisa
dibuktikan barangkali dari teori tentang awal mulaterjadinyaaam ini
segjauh yang bisadiamati olehilmu pengetahuan. Paul Davies, misalnya,
dalam bukunya, God and New Physics, memberikan ilustrasi yang
sederhana dengan mengajukan datailmiah. Menurutnya, alam semesta
ini perluasannya dimulai dengan peristiwa chaotic berupa big bang,
yaitu ledakan dahsyat yang kacau balau, tetapi anehnya berkembang
dan membawaimplikas keteraturan (order, cosmos), sebuah duniayang
indah dan teratur, bahkan memiliki rumus matematis. Kosmos berasal
dari bahasa Latin, yang berarti “teratur” dan “indah” (kosmetik).%

D. Ketentuan (Tagdir) Tuhan pada Alam Sebagai

Ciptaan-Nya

Sebagaimana diuraikan di atas, meski ada ketidakteraturan, ada
keteraturan, karenadengan begitulah, alam semestainilah bisadihuni.
Dengan keseimbangan di dalamnya, maka manusia, hewan, dan
tumbuhan bisa hidup dan berkembang. Ini semuatelah diatur oleh Tuhan
melalui “ketentuan pasti” (taqdir) yang ditetapkan dalam alam semesta.
Sebagai contoh, berkaitan dengan peredaran matahari dan bulan, Al-
lah swt berfirman:

055 S 5 36 5558 00T e bl i 805 5y 2 2
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Matahari berjalan ditempat peredarannya. Demikianlah ketetapan (tagdir)
yang Maha Perkasa lagi Maha mengetahui. Telah Kami tetapkan (qaddarnahu)
bagi bulan fase-fase, sehingga (setelah sampai ke fase terakhir), kembalilah
dia sebagai bentuk tandan yang tua. Tidaklah mungkin matahari mendapatkan
bulan dan malam pun tidak dapat mendahului siang. Masing-masing beredar
pada garis edarnya (Qs. Yasin: 38-40).

Ayat di atas menyatakan bahwamatahari dan bulan beredar sesuai
dengan garisorbitnyamasing-masing. Bulan yang semuladalam bentuk
sabit, setelah melalui beberapa hari atau fase (manézl), menjadi

% Hidayat, “Tagdir...”, h. 122.
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purnama, hingga menjadi seperti bulan sabit lagi, yang
diumpamakanoleh al-Qur‘ an, seperti tandan yang tua(kecil, mengering,
dan melengkung). Matahari, seperti halnya, bulan beredar sesuai dengan
garisorbit, sehinggatidak mungkin “ mendapatkan” (menabrak) bulan.
Keduanya beredar orbit (mustagarr) masing-masing, sehingga tidak
saling bertabrakan. Pembacaan (qir&’ ah) yang umumnyakitatemukan
adalah limustagarrinlaha (padatempat tetapnya). Akan tetapi, menurut
pembacaan ‘ Abd Alléh bin Mas' (d, sebagaimana disebutkan oleh al-
Zamakhsyari, ungkapan tersebut dibaca dengan 1& mustagarra laha
yang berimplikas maknabahwa" matahari beredar padaorbitnyatanpa
henti” .3

Begitu juga, malam dan siang berjalan saling bergantian.
Keharmonisan dan keteraturan alam semesta ini disebabkan oleh
“taqdir”, yaitu ketentuan Tuhan yang “pasti” (hukum alam yang
diciptakan oleh Tuhan sendiri).

Kata “taqdir” berasal dari kata gaddara yang berasal dari kata
gadarayang, antaralain, berarti mengukur, memberi kadar atau ukuran.
“Menakdirkan” bermakna memberi kadar, ukuran, atau batas tertentu
dalam diri, sifat, atau kemampuan maksimal makhluk-Nya.

Dari sekian banyak ayat al-Qur*an, bisa dipahami bahwa semua
makhluk telah ditetapkan taqdir/ takdirnyaoleh Allah swt. Merekatidak
dapat melampaui batas ketetapan itu, dan Allah swt menuntun dan
menunjukkan mereka arah yang seharusnya mereka tuju. Misalnya
dalam ayat berikut:

~
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Sucikanlah nama Tuhanmu yang Mahatingi, yang menciptakan, dan
menyempurnakan (penciptaan-Nya), dan yang menentukan kadar (masing-
masing) dan memberi petunjuk (Qs. al-A'l&: 1-3).

Bahkan, segala sesuatu ada taqdir atau ketetapan atasnya, seperti
dinyatakan dalam ayat ini:

% Asad, The Message, h. 677.
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Yang kepunyaan-Nya-lah kerajaan langit dan bumi, tidak mempunyai anak,
dan tidak ada sekutu baginya dalam kekuasaan(Nya), dan Dia telah
menciptakan segala sesuatu, dan menetapkan kadar (ketetapan) dengan
sesempurna mungkin (Qs. al-Furgan: 2).

Peristiwa-peristiwa yang terjadi di alam semesta, dari segi
kejadianya, dalam kadar atau ukuran tertentu, pada tempat dan waktu
tertentu, itulah yang disebut taqdir. Tidak ada sesuatu yang terjadi tanpa
taqdir, termasuk manusia. Peristiwa-peristiwa berada dalam
pengetahuan dan ketentuan Tuhan. Taqdir memiliki perbedaan dengan
sunnat Allah. Menurut M. Quraish Shihab, taqdir lebih luas, karena
mencakup ketentuan pada duniafisik (alam) dan sosial (masyarakat),
sedangkan sunnat Allah hanyaberlaku padaduniasosial (masyarakat).
Oleh karenaitu, sunnat Allah juga berbeda dengan hukum alam (natu-
ral law).®

Sedangkan, menurut Komaruddin Hidayat, taqdir bisadilihat dari
aspek respon waktunya (time-response) menjadi tigamacam. Pertama,
taqdir Tuhan yang berlaku pada fenomena alam fisika, yaitu hukum
atau ketentuan Tuhan yang mengikat perilaki alam yang bersifat
obyektif sehingga watak dan hukum kausalitas mudah dipahami oleh
manusia, seperti bekerjanyaobat-obatan. Respon waktu (time-response)
dari mekanisme hukum alamini relatif pendek sehinggaefeknyasecara
mudah dapat diketahui oleh manusia. Taqdir Tuhan yang berlaku
obyektif padaaam fisikalah yang memungkinkan berkembangnyailmu
pengetahuan dan teknologi secara pesat.* K edua, taqdir yang berupa
hukum sosial (sunnat Allah) yang berlakunya dengan melibatkan
manusia di dalamnya. Dalam banyak ayat al-Qur’an, taqdir ini
diungkapkan dalam bentuk pertanyaan semisal, “ Apakah kamu sekalian
tidak belgjar dari perilaku kaum sebelum kamu yang senantiasa
membuat kerusakan di muka bumi?’. Artinya, bangun runtuh suatu

% M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur‘an: Tafsir Maudhil'i atas Pelbagai Persoalan Umat
(Bandung: Mizan, 2006), h. 61-63.

% Hidayat, “Tagdir...”, h. 120-121.
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masyarakat memiliki rasionalitas tersendiri yang dapat dipahami oleh
generasi berikutnya, sehinggataqdir ini bersifat obyektif. Jika taqdir
jenis pertama obyektivitasnya memungkinkan perkembangan semisal

fiskadan biologi dalam ruang-lingkup hard sciences, makataqdir jenis
keduamemungkinkan berkembangnyailmu-ilmu sosial dan humaniora
dalam ruang-lingkup soft-sciences.*K etiga, taqdir yang berarti hukum
kepastian Tuhan yang time-responsenya lebih lama. Bidang operasi

dari taqdir macam ketiga ini kadang-kadang diungkapkan oleh al-
Qur’an dengan istilah gadha™ atau dekrit Tuhan bahwa nasib manusia
akan ditentukan oleh apa yang diperbuatnya selama hidup di dunia.*

Taqdir jeniskeduatidak menggunakan kosa-katataqdir, melainkan
dengan istilah sunnat Allah, yang tidak dihitung sebagai taqdir oleh
M. Quraish Shihab, tetapi dari segi substansi maknaayat, jugatermuat
ketentuan Tuhan, yaitu hukum-hukum Tuhan pada dunia sosial.

Perbedaan taqdir, sunnat Allah, dan hukum alam (natural law)
adalah sebagai berikut:

No. Perspektif Taqdir Sunnat Allih Hukum Alam
1. | Bidang terapan -Fisika Sosial Alam fisika
-Sosial
2. | Sifat -Tetap Relativisme Positivisme(bisa
-Berubah diukur,vdiverifikasi,
bisa diobservasi

Taqdir pada dunia fisika berbeda dengan tagqdir pada manusia. Tagdir pada
dunia fisika bersifat niscaya, dan tidak ada pilihan bagi jagat raya untuk
mengabaikannya. Jagat raya tampak ajeg dan harmomis adalah karena
perintah Tuhan, seperti tampak dinyatakan pada Qs. Fushshilat: 11 berikut:

Do CETEI6 G 31 630 T 05 U B 563 Gns el ) Ll 25
Kemudian Dia menuju kepada penciptaan langit dan langit itu masih
merupakan asap, lalu Dia berkata kepadanya dan kepada bumi: “ Datanglah
kamu keduanya menurut perintah-Ku dengan suka hati atau terpaksa” .
keduanya menjawab: “ Kami datang dengan suka hati” .

% Hidayat, “Tagdir...”, h.120-121.
4 Hidayat, “Tagdir...”, h.120-121.
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Taqdir padamanusiamemiliki duasisi. Pertama, sisi yang bersifat
niscaya, yaitu kehendak Tuhan yang M ahakuasa dan berkehendak. 1bn
Rusyd menambahkan, termasuk yang bersifat niscaya adalah seperti
kejadian fisik, seseorang terlahir dari pasangan ayah dan ibu tertentu,
serta faktor-faktor yang membatass manusia secara alamiah. Kedua,
sisi yang bersifat relatif, tidak niscaya, dan manusia memiliki pilihan
(kebebasan). Sebagai ilustrasi, manusia dengan kejadian fisiknya
memiliki keterbatasan, misalnya ia tidak bisa terbang. la tidak bisa
melampaui keterbatasan, karena kejadian fisiknya dan berdasarkan
hukum alam yang tidak memungkinkannya bisa terbang. Akan tetapi,
di sisi lain, iadiberikan anugerah akal yang memungkinkan membuat
alat (pesawat terbang). Begitu juga, Allah swt menetapkan hukum-
hukum dan kadar tertentu, seperti cuaca panas dan dingin. Manusia
harus “tunduk” di bawah hukum-hukum dan kadar alamiah tersebuit.
Akan tetapi, karena hukum-hukum tersebut banyak, ia bisa memilih
dari sekian aternatif yang ada, tidak seperti matahari dan bulan yang
sudah ditetapkan pilihannya.*?

Al-Juwaini, sebagaimana dikutip al-Syahrastani, mengatakan:

e ol 1) 03 gy ity JadBl Szl ol Liasl i o e MBY) i ot ST OLLiY L
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Sebagaimana merasakan kekuatan pada dirinya, manusia juga merasakan
tidak bebas, karena munculnya suatu tindakan bertolak dari kemampuan,
sedangkan kemampuan muncul karena bertolak dari suatu sebab lain.
Hubungan kemampuan dengan sebab itu adalah seperti hubungan tindakan
dengan kemampuan. Demikian juga, suatu sebab bertolak dari sebab yang
lain....hingga berakhir pada yang menyebabkan semua sebab-sebab itu, yaitu
yang menciptakan sebab-sebab itu dan yang akibat-akibatnya.

Jikadituangkan dalam bentuk skema, proses terjadinyaperbuatan
manusiadan penjelasan di manaterletak peran manusiadan kekuasaan
Tuhan tampak memiliki kesgjgjaran (paralelitas, tidak identik) dengan

42 Tlustrasi ini dikemukakan dalam M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur‘an, h. 64.
# Al-Syahrastani, Kitdb al-Milal wa an-Nihal (Cairo: Maktabat Anglo, t.th.), h. 90.
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alur argumen “sebab akibat” (causation) pada konsep Aristoteles
tentang “Penyebab Utama’. Menurut Ibn Rusyd, ketidakbebasan
manusia adalah karena dibatasi oleh sebab-sebab di luarnya yang
mungkin mendukung terwujudnya suatu tindakan atau tidak.** Sebab-
sebab tersebut di sini penulis klasifikasikan kepada dua, yaitu sebab-
sebab yang masih bisadikendalikan oleh manusia (managable), seperti
sarana, dan yang tidak bisa dikendalikan (unmanagable), seperti
kejadian fisik dan iklim. Dengan dua kategori sebab yang
mengkondisikan suatu tindakan, manusiatidak sepenuhnya bebas atau
tidak bebas. Penjelasan ini bisadituangkan dalam bentuk skemaberikut:

Tindakan Kemampuan Rangkaian sebab Penyebab semua sebah
manusia Spt: ruang, waktu, Tuhan
(i) = (el = sarana, dll. (Ll )
(Fes) =
& £
Sebab yang bisa Sebab yang tak bisa
dikendalikan dikendalikan
(managablg (unmanagablg

Jadi, taqdir pada dunia fisika bersifat linier, dalam pengertian
berjalan menurut hukum-hukum fisika yang telah ditetapkan oleh
Tuhan, tidak ada pilihan, karena merupakan benda fisik yang
dikendalikan oleh Penciptanya. Sedangkan, taqdir pada dunia sosial
bersifat dialektis, dalam pengertian ada kaitan berbagai faktor, dan
manusia dihadapkan pada keterbatasan dan kebebasan. Kedua taqdir
tersebut berbeda, karena jelas, tentu sgja, manusia—berbeda dengan
alam semesta—dimintai pertanggungjawabannya di akhirat nanti,
sedangkan alam semesta adal ah sarana. Penjel asan tentang tagdir pada
duniafisikaini tentu juga berbeda dengan hukum alam (natural law),
karena penjelasan keagamaan mengakui faktor adi-kodrati yang
mengendalikan semesta. IImu pengetahuan alam yang positivis hanya
mengakui fakta-fakta empiris, yang bisa diamati (observable),
dibuktikan ulang (verifiable), dan terukur (measurable). Sedangkan,
al-Qur* an menegaskan bahwa positivisme tersebut—yang menjadi titik-

# A. Hanafi, Theology Islam (Ilmu Kalam) (Jakarta: Bulan Bintang, 1982), h. 176.
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tolak berbagai penelitian sains karena adanya keteraturan—tidak
berjalan sendiri dan tidak lepas dari kontrol Penciptanya. Dalam
perspektif al-Qur‘an, ada fenomena mukjizat, di mana suatu kejadian
tidak bisa dijelaskan berdasarkan hukum-hukum fisika sebab-akibat
yang biasanya berlaku. Al-Qur‘an, misalnya, menyebutkan mukjizat-
mukjizat para Nabi, seperti api yang tidak membakar tubuh Nabi
Ibréahim as., laut yang membel ah pada peristiwaMsaas., dsb. Menurut
Muhammad Mutawalli al-Sya' rawi, penggunaan kata al-‘aziz
(Mahaperkasa) dalam rangkadzalika taqdir al-* azizal-* alim padaakhir
Qs. Yésin: 38 memiliki korelas (munasabah) dengan pernyataan bahwa
matahari beredar pada orbitnya. Kata tersebut menunjukkan bahwa
peredaran matahari pada orbitnya tersebut adalah ketentuan yang
“diciptakan” oleh Tuhan sendiri, dan sebagai Penciptanya, tentu sgja,
Dia tidak tunduk pada ketentuan yang merupakan ciptaan-Nya. Al-
Sya rawi menulis sebagai berikut:

2o Al T 20 S 3 B0 38 s 50 4 51 gl
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“ Taqdir al-‘aziz al-‘alim”, maksudnya: setiap peredaran dan setiap
pergerakan ini hanya dengan ketetapan Allah, dan kata “ al-‘aziz”
(Mahaperkasa) di sini memiliki korelasi secara sempurna, karena maknanya
adalah bahwa Allah swt yang Mahaperkasa yang tidak dikalahkan oleh
ketetapan-ketetapan, karena Dia adalah Pencipta ketetapan-ketetapan
tersebut.

E. “Kesetaraan” Kosmis

Tiadalah binatang-binatang yang ada di bumi dan burung-burung yang
terbang dengan kedua sayapnya, melainkan umat (juga) seperti kamu. Tidak
Kami alpakan sesuatupun dalam al-Kit&b, kemudian kepada Tuhanlah mereka
dihimpunkan (Qs. al-An’am: 38):

# Muhammad Mutawalli al-Sya'rawi, Tafsir al-Sya’rdw? (Khawdithir Fadhilat al-Syaikh
Muhammad Mutawall? al-Sya’rdw?) (Cairo: Akhbar al-Yaum, t.th.), jilid 20, h. 12663.
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Langit yang tujuh, bumi dan semua yang ada di dalamnya bertasbih kepada
Allah. dan tak ada suatupun melainkan bertasbih dengan memuji-Nya, tetapi
kamu sekalian tidak mengerti tashih mereka. Sesungguhnya Dia adalah Maha
Penyantun lagi Maha Pengampun (Qs. al-Isra‘: 44).

Ayat pertamadi atas menyatakan bahwa binatang, baik yang hidup
melatadi bumi maupun yang terbang di udara, adalah “umat” (ummah),
seperti halnya manusia. Kelak semuanya akan dihimpun di hadapan
Tuhan. Sebagai makhluk ciptaan Tuhan, semuanya setara sebagai
“umat” . Ayat keduamenyatakan bahwa segalasesuatu yang adadi alam
semesta ini, baik langit, bumi, dan penghuninya, bertasbih (tasbih)
memuji Penciptanya.

Kata umam adalah bentuk jamak dari ummah yang berasal dari
akar kata hamzah dan mim ganda (tasydid). Kataini secara etimologis
bermaknaasal, tempat kembali, kelompok, agama, postur tubuh, masa,
dan tujuan.*® Secaraleksikal (maknakamus), struktur kataini bermakna
menuju, bertumpu, mendahului, dan meneladani.*” Dari kata tersebut,
muncul kata umm (ibu) dan imam (pemimpin) di mana terdapat
hubungan makna yang tampak, karena keduanya menjadi teladan dan
tumpuan padangan masyarakat.*

Kataummah digunakan dalam al-Qur* an sebanyak 64 kali, 51 kali
dalam bentuk tunggal dan 13 kali dalam bentuk jamak. Dalam berbagai
penggunaan tersebut, selain menunjukkan pengertian sebagal kel ompok
manusia, ummah juga bermakna: agama,*® masa,> dan pemimpin atau

* Ibn Faris ibn Zakariya’, Mu'jam Maqdyis al-Lughah (Mesir: Mushthafa al-Babi al-
Halabi wa Syirkah, 1972), juz 1, h. 21.

¥ Al-FayyGmi, al-Mishbdh al-Munir fi Gharib al-Syarh al-Kabir li al-Rafi’i (Cairo:
Mushthafa al-Babi al-Halabi, t.th.), h. 23.

#  Al-FayyGmi, al-Mishbdh al-Munir, h. 23, Shihab, Wawasan al-Qur‘an, h. 325.

¥ Lihat, misalnya, Qs. al-Zukhruf: 23.

% Lihat, misalnya, Qs. Hid: 8 dan Qs. Yasuf: 45.
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teladan.> Dengan memperhatikan secara rinci konteks ayat-ayat, di
mana kata ini digunakan, al-Damighani dalam Qamis al-Qur* an,
sebagaimanadikutip M. Quraish Shihab, menyebut sembilan arti kata
tersebut, yaitu kelompok, agama (tauhid), waktu yang panjang, kaum,
pemimpin, generasi masa lampau, umat |slam, orang-orang kafir, dan
manusia sel uruhnya.®?

Kata ummah yang bermakna kelompok berkembang dalam
pengertian kelompok manusia dan kelompok selain manusia (hewan).
Pertama, sebagai kelompok manusia, ummah memiliki ciri-ciri: (a)
persamaan sifat, kepentingan, dan cita-cita, (b) agama, (c) wilayah
tertentu, dan (d) waktu tertentu. Ummah adalah kelompok manusia
yang berhimpun karena didorong oleh ikatan-ikatan mungkin berupa
persamaan sifat, kepentingan, cita-cita, agama, wilayah tertentu, atau
waktu tertentu.® Menurut al-Réghib al-Ashfihani, ikatan-ikatan tersebut
lah menyatukan manusia sebagai sebuah komunitas, baik keterikatan
tersebut secara pilihan rasional atau kepentingan yang sama
antarindividu maupun atas dasar naluri hidup berkelompok.>* Kedua,
sebagai kelompok hewan, ummah adal ah kelompok atau spesies hewan
yang berkelompok atau bergerombol atas dasar naluri/ instink yang
diciptakan oleh Tuhan pada mereka; ada hewan penimbun, seperti
semut, hewan pemintal, seperti laba-laba, dsb, semuanya didasarkan
atas naluri/ instink.*®

Ungkapan “umat (juga) seperti kamu” (umam amtsalukum)
mengandung pengertian “kesetaraan” (kesamaan) dalam beberapahal.
Memang, tidak berarti bahwa manusia dan wujud semesta lain adalah
setara, karena manusia dalam hirarki ciptaan Tuhan memiliki
keunggulan yang disebutkan dalam al-Qur an, seperti anugerah akal
yang memungkinkannyabisamengelolaalam. “Kesetaraan” dimaksud,
antaralain, bisadilihat dari aspek:

Pertama, “kesetaraan” sebagai ciptaan-Nya. Manusia, hewan,
tumbuhan, dan seluruh jagat raya sama-sama adalah ciptaan Tuhan.

>l Lihat, misalnya, Qs. al-Nahl: 120.

52 Shihab, Wawasan al-Qur‘an, h. 327.

% Ibrahim Unais et. al., al-Mu jam al-Wasith (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid 1, h. 27.
% Al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 33.

> Al-Ashfihani, al-Mufradat, h. 33.
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Semuanya adalah “setara’ dalam keterciptaan. Dari segi keterciptaan,
semuanyasama. Yang membedakan adal ah ketundukan manusiakepada
Penciptanya, karena dibebankan (taklif) kewajiban mengenal,
mengesakan, dan menyembah-Nya. Jika tidak, manusia bisa turun ke
level lebih rendah daripada hewan sekalipun (Qs. a-A'raf: 79, Qs. al-
Furgan: 44). Di samping keterciptaan, manusiadan hewan, sama-sama
ditentukan dalam al-kitab dalam hal rejeki, bataswaktu perkembangan-
biakannya, dan kepunahannya.>®

K edua, kehidupan berkelompok. Manusiadikenal sebagai makhluk
sosia (al-insdn madaniy bi al-thab’) yang suka mengorganisasikan
diri dalam komunitasnya. Alam semesta, khususnyaduniahewan, juga
dikenal hidup bergerombol, baik untuk mencari makan atau melindungi
diri dari serangan musuh. Hanyasaja, sosiaitas manusiaberbedadengan
sosialitas hewan. Manusia dikendalikan oleh akal, sedangkan hewan
dikendalikan oleh naluri/ instink (gharizah). Sosialitas tersebut
didukung ol eh bahasa yang digunakan ol eh setiap makhluk. Al-Qur* an,
misalnya, mengabadikan kisah seekor semut yang menyuruh semut-
semut yang lain untuk berhati-hati agar tidak terinjak oleh Nabi
Sulaiman as. dan pasukannya (Qs. a-Naml: 18).

Ketiga, “kesetaraan” tersebut dilihat dari sisi bahwa seluruh isi
alam semesta—tidak hanya manusia—bertasbih memuiji Penciptanya
dengan tasbih masing-masing yang hanya dipahami oleh anggota
kelompoknya. Dalam Qs. a-lsra’, yang dikutip di atas, dinyatakan
bahwa langit, bumi, penghuninya, dan semua isi semesta bertasbih
memuji-Nya. Burung Hudhud mengatakan kepada Nabi Sulaiman,
“Aku temukan dia (Ratu Bilgis) dan kaumnya sujud kepada matahari,
selain Allah dan syetan menjadikan perbuatan-perbuatan mereka
tampak indah (baik)” (Qs. al-Naml: 24). Itu artinya, simpul al-Sya’ rawi,

% Wa ka’ayyin min dabbah 13 tahmilu rizqahd (Qs. al-Ankabt: 60). Wa min ddbbah f7 al-
ardh illd “ald Alldh rizquhd wa ya’lamu mustaqarrahd wa mustada’ahd, kull 7 kitdb mubin
(Qs. Htd: 6). Terjadi perbedaan pendapat di kalangan para mufassir tentang makna
mustaqarr dan mustawda’. Muhammad Asad (The Message, h. 186, fn. 83, 311, fn. 9)
mengartikan mustagarr sebagai masa kemampuan hewan bertahan di muka bumi
(time-limit on earth) dan mustawda’ sebagai tempat kembali setelah mati (a resting-
place after death), seperti halnya pendapat Ibn Katsir (Tafsir Ibn Katsir, juz 2, h. 427-
428). Ayat ini berkorelasi dengan QS. al-Isra’ (17): 14.
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burung Hudhud mengenal persoal an tauhid, dan bahwa syetan memiliki
tempat masuk untuk mempengaruhi makhluk hidup, sertabahwasujud
hanyakepadaAllah swt.>” Al-Qur”an jugamenyebut benda padat seperti
gunung bertasbih bersama Nabi Daw(d as. (Qs. al-Anbiya’: 79).
Literatur-literatur tafsir al-Qur’an yang berorientasi riwayat
menganggap tasbih alam semesta bukan sebagai metapor. Beberapa
sumber hadits dikemukakan untuk menjelaskan hal ini, seperti riwayat
al-Hasan a-Bashr1, adh-Dhahhék, dan Qatédah, “ setiap yang memiliki
roh bertasbih”. Alasan inilah, berdasarkan riwayat dalam Sunan an-
Nasa'i dari *Abdullah bin ‘Umar, pelarangan Nabi untuk membunuh
katak, karena “ suaranya adalah tasbih”. Berdasarkan riwayat Ahmad
yang bersumber dari Anasyang diterimanyadari ayahnya, disebutkan:

Suatu ketika Rasulullah saw bertemu dengan sekel ompok orang yang berhenti
dengan tetap sambil berada di atas hewan tunggangannya. Beliau kemudian
bersabda kepada mereka: “ Kendarailah hewan tungganganmu dalam
keadaan ia sehat, dan lepasiah (ketika selesai berpergian) juga dalamkeadaan
sehat. Janganlah kamu jadikan hewan tungganganmu sebagai kursi tempat
kamu duduk untuk ngobrol di jalan dan di pasar, karena banyak hewan
tunggangan justeru lebih baik dan lebih banyak mengingat Allah daripada
orang yang menunggangnya.” %

Pendapat bahwa semua makhluk bertasbih dengan bahasanya
sendiri seperti ini, meski tidak dimengerti oleh manusia, menurut Ibn
Katsir, adalah pendapat yang paling populer diterima para mufassir.*
Meski riwayat-riwayat tampak seperti anekdot-anekdot yang sulit
diterimaakal, tapi tampak berbasis kuat dalam koleksi-koleksi hadits.

Keempat, setiap wujud dalam alam semesta ini dimintai
pertanggungjawabannyadi akhirat nanti, karenadi akhir Qs. al-An’ am:
38 yang dikutip di atas disebutkan “Tidak Kami alpakan sesuatu pun
dalam al-Kitéb, kemudian kepada Tuhanlah mereka dihimpunkan”.
Memang, terjadi perbedaan penafsiran di kalangan para penafsir al-
Qur an tentang maksud “al-kitab” di sini. Ada yang menafsirkannya
dengan “lauh mahf(z’. Itu artinya, segala sesuatu, mengenai apayang
akan terjadi, telah ditentukan sgak azali. Ada yang menafsirkannya

7 Al-Sya'rawi, Tafsir al-Sya’rdwi, jilid 6, h. 3609.
% Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, juz 3, h. 43.
% Ibn Katsir, Tafsir [bn Katsir, juz 3, h. 43.
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dengan “al-Qur an”, seperti penafsiran al-Sya rawi, karenamenurutnya,
segala sesuatu di jagat rayaini ada dan disebutkan dalam al-Qur an,
termasuk bahwa kelompok hewan ini yang mengenal tauhid dan
bertasbih memuji Penciptanya.® Penafsiran al-Sya rawi ini tampak
bertolak dari analisis korelasi (munasabah) dengan potongan ayat
sebelumnya. Mungkin juga, menurut hemat penulis, yang dimaksud
adalah “buku catatan amal,” karenapencatatan amal berkorelas dengan
fakta di awal ayat tentang hewan sebagai umat yang (dijelaskan di
ayat-ayat lain) bisamemuji Penciptanyadan dengan faktadi akhir ayat
tentang balasan di akhirat.

Apakah hewan juga dibangkitkan dan memperoleh balasan di
akhirat nanti?1bn Katsir meriwayatkan dua pendapat yang berkembang
di kalangan para mufassir. Pertama, matinya binatang adalah
kebangkitannya dengan sendiri. Pendapat ini berasal dari Ibn * Abbés,
Mujahid, dan adh-Dhahhék dan diriwayatkan oleh Ibn Jarir dan 1bn
Abi Hatim.*'Dalam Qs. HOd: 6, “wa min dabbah fT al-ardh illa ‘ala
Allah rizquha wa ya’ lamu mustagarrahé wa mustada’ aha, kull fi kitab
mubin” , terjadi perbedaan pendapat di kalangan paramufassir tentang
makna mustagarr dan mustawda’. Muhammad Asad mengartikan
mustagarr sebagai masa kemampuan hewan bertahan di muka bumi
(time-limit on earth) dan mustawda’ sebagai tempat kembali setelah
mati (a resting-place after death).®? Jika tempat kembali hewan
(mustawda’) hanya diketahui oleh Tuhan, itu artinya kebangkitannya
tidak begitu jelaskitaketahui. Kedua, dibangkitkan sebagaimanahanya
manusia. Pendapat ini didasarkan hadits yang diriwayatkan oleh Mus-
lim, al-Turmudzi, dan Ahmad bin Hanbal dari AbG Hurairah,
sebagaimana dikutip oleh Ibn Katsir:®

s, BLEN e bl BLE 3Lsy o 26l 4 Lelal 1) 352 05 5

€ Al-Sya'rawd, Tafsir al-Sya’rdwi, jilid 6, h. 3610.

' Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, juz 2, h. 132-133.

¢ Asad, The Message, h. 186, fn. 83, 311, fn. 9. Hal yang sama dikemukakan dalam
Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, juz 2, h. 427-428.

6 Tbn Katsir, Tafstr Ibn Katsir, juz 2, h. 132-133.
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Hak-hak (keadilan) benar-benar akan dipenuhi nanti pada hari kiamat untuk

orang-orang yang memilikinya, sampai-sampai akan dibalas setimpal domba

yang bertanduk yang menyeruduk mati seekor domba tak bertanduk.

Dengan aspek-aspek “kesetaraan” keterciptaan semua makhluk

di alam semesta ini, maka implikasi moralnya adalah keharusan kita
memelihara keharmonisan lingkungan di sekitar. Meskipun manusia
adalah makhluk yang dianggap paling mulia dalam hirarki ciptaan
Tuhan, dan alam semesta“ ditundukkan” (musakhkhar) sebagai sarana
kehidupan, tidak berarti bahwa manusia bebas mengekploitasinya.
Bahkan, Islam mengajarkan keluhuran budi. Berikut diuraikan tentang
gjaran keluhuran budi dalam Islam terhadap hewan, atas dasar bahwa
ia adalah makhluk ciptaan Tuhan seperti halnya manusia.%

Dalam sebuah hadits yang diriwayatkan oleh AbQ Hurairah r.a.
disebutkan bahwa ada seorang laki-laki (al-Nawawi dalam Riyadh al-
Shalihin menyebut riwayat lain, yaitu seorang pelacur Yahudi) yang
berjalan di sebuah jalan di bawah terik matahari. Dia sangat kehausan.
Kemudian ia menemukan sebuah sumur, lalu ia turun ke sumur dan
minum dari air sumur tersebut. Sekeluarnyadari sumur, iamenemukan
seekor anjing yang menjulur-julurkan lidah dan memakan tanah basah
karenasangat haus. Di benak pikiran laki-laki tersebut, terpikir bahwa
anjing tersebut sangat kehausan sebagaimana yang dialaminya baru
sgja. lapun kembali turun ke sumur. Kedua sepatunyadiisinyadengan
air dan dipegangnya kedua sepatu tersebut dengan mulut sambil naik
ke atas. Anjing itu pun akhirnya bisa minum dari air tersebut. Allah
swt. “berterima kasih” (fasyakarallahu lahu, bisa diartikan memberi
rahmat) dan mengampuni dosalaki-laki tersebut. Dalam sebuah riwayat,
Allah swt memasukkannya ke dalam surga. Fenomena ini menarik
perhatian parasahabat. Mereka penasaran, kemudian bertanyakepada
Rasulullah saw.: “wa innalana fi al-baha’'imla ajran?’ (apakah kami
akan diberi pahala dengan berbuat baik kepada binatang?). Rasulullah
saw. menjawabnya singkat dan padat: “fi kulli kabidin rathbatin ajr”
([ perbuatan baik] pada setiap yang memiliki roh ada pahala). Jawaban
Rasulullahini secaraharfiah diartikan dengan: “ Di setiap jantung yang

6 Seluruh uraian berikut merujuk kepada Wardani, “Ajaran Islam Tentang Keluhuran
Budi”, dalam Bulletin Jum’at al-Harakah, diterbitkan oleh Lembaga Kajian Keislaman
dan Kemasyarakatan (LK3), Banjarmasin, Edisi 34, 20 Januari 2006 M/ 20 Dzulhijjah
1426 H.
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basah adapahala’. Maksudnya adalah bahwadi setiap tetesan air yang
membasahi kerongkongan setiap yang memiliki roh, baik manusia
maupun binatang, ada pahala.

Hadits ini diriwayatkan oleh Imam al-Bukh&ri dalam Shahihnya
antaralain dalam kitab adab, wudhu, dan musagah, Imam muslim dalam
Shahihnya dalam kitab salam, Abl Daw(d dalam kitab jihad dalam
Sunannya, Ahmad dalam Béagi sanad al-muktsirin, dan Malik dalam
kitab al-Jami’. Hadits ini adalah hadits yang shahih (otentik).

Pertanyaan sahabat tersebut muncul adalah wajar, seperti halnya
juga kita akan tertarik terhadap kejadian unik ini. Pertama, hadits
tersebut menjelaskan perbuatan baik yang dilakukan oleh seorang
manusi akepada seekor binatang, suatu kejadian yang tak terbayangkan
sebelumnyaoleh para sahabat. Tentu tidak akan menjadi persoalan jika
perbuatan baik seorang manusia kepada manusia. Kedua, binatang
dimaksud juga bukan binatang umumnya, melainkan anjing yang
dipandang sebagai bintang yang membawa ngjis berat dalam Islam.
Ketiga, jika kita berpatokan dengan suatu riwayat lain yang disebut
dalam Riyadh al-Shalihin, orang tersebut bukanlah seorang laki-laki,
melainkan seorang perempuan pelacur Yahudi. Pantas sekali dengan
melihat kejadian unik ini, kemudian para sahabat penasaran dan
bertanya.

Daam kitab-kitab yang memuat penj el asan tentang maksud hadits
tersebut, seperti Fath al-Bari* karyalbn Hajar al-* Asgalani dan Syarh
Shahih Muslimoleh Imam al-Nawawf, dijelaskan bahwa haditstersebut
merupakan perintah untuk berbuat baik, termasuk kepada binatang.
Kitab-kitab tersebut umumnya memberikan batasan bahwa yang
dimaksud binatang di sini adalah binatang yang dihormati dan yang
tidak menyebabkan kemudaratan bagi manusia, seperti anjing gilayang
mungkin bisa menggigit manusia. Dengan melihat hadits ini dan
penjelasannya (syarh), Islam ternyata mengajarkan “ihsan” (berbuat
baik) tidak hanya kepada manusia, melainkan juga kepada semua
makhluk hidup. Dalam kajian hadits, sabab al-wur(d (latar belakang
yang menyebabkan munculnya sabda Rasulullah saw) hadits tersebut
dikategorikan dalam sabab al-wur(d yang disebutkan dalam hadits.

Setiap sabda Rasulullah, begitu jugaayat al-Qur’ an, yang muncul
dari latar belakang tertentu, tentu ruang lingkupnya semulakhusus atau
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spesifik. Dalam hal ini, latar belakang hadits tersebut adalah kasus
adanya seseorang yang kehausan dan kemudian menemukan sebuah
sumur, lalu melihat anjing yang juga kehausan, lantas memberinya
minum. Akan tetapi, meski latar belakangnya spesifik, jawaban
Rasulullah saw memuat ruang lingkupnya yang lebih [uas dan univer-
sal “setiap jantung (kerongkongan) yang basah (karenatetesan air yang
diberikan sebagai perbuatan baik), ada pahala’. Kata “kabidin
rathbatin” dalam kitab-kitab penjelasan hadits diterjemahkan dengan
setiap yang memiliki roh atau nyawa. Jadi, dengan ungkapan itu, beliau
ingin menyatakan bahwa tidak hanya orang dalam kejadian itu sgja
yang mendapat pahala, melainkan setiap tetesan air yang membasahi
kerongkongan, kiasan atau metapor perbuatan baik, yang dilakukan
kepada setiap makhluk yang bernyawa, makhluk hidup, ada balasan
pahalayang disediakan oleh Allah swt. Bahkan, dalam haditstersebut,
disebutkan Allah swt “berterima kasih” (memberi rahmat) dan
memasukkan orang tersebut ke dalam surga.
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BAB III

PRINSIP-PRINSIP TEOLOGIS TENTANG PENGELOLAAN
ALAM

Membuat kerusakan di setiap bagian dari bumi sama
dengan membuat kerusakan terhadap seluruh
bumilbn Asyar!

A. ]Janji Teologis: Bumi Sebagai Warisan untuk
Hamba-hamba Allah yang Saleh

2 s
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Sungguh telah Kami tulis dalam Zabur sesudah (Kami tulis dalam) lauh
mahfuzh bahwa bumi ini diwarisi oleh hamba-hamba-Ku yang saleh (Q.s.
al-Anbiya': 105)

Terdapat perbedaan penafsiran di kalangan paramufassir tentang
apa yang dimaksud “al-zab0r” (dari zabara: menulis, secara generik
bermakna “kitab suci yang berisi kearifan™)?. Pertama, pendapat Sa'id
bin Jubair dan Mujahid bahwa yang dimaksud adalah semuaKkitab suci
yang diturunkan oleh Allah swt. Kedua, pendapat | bn ‘ Abbés, al-Sya b,
al-Hasan, dan Qatadah bahwa yang dimaksud adalah kitab kitab suci
yang diturunkan kepada Nabi Daw(d as., sedangkan al-dzikr adalah
Taurat. Ketiga, pendapat |bn * Abbéas riwayat |ain bahwayang dimaksud

U Tbn ‘Asyr, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: Dar Suhntin li al-Nasyr wa al-Tawz{,
1997), jilid 4, juz 8, h. 174.

2 Muhammad Asad, The Message of the Qur’dn (Gibraltar: Dar al-Andalus, 1980), h.
502.

47



Dr. Wardani, M.Ag.

adalah al-Qur an, dan pendapat Mujéahid riwayat lain bahwa yang
dimaksud adal ah kitab-kitab suci yang turun setel ah al-dzikr, sedangkan
al-dzikr sendiri ditafsirkan sebagai “lauh mahfizh” .2

Ayat ini memuat ketentuan (qadhé&’) dan janji teologis dari Alah
swt bahwa hamba-hambanya yang saleh akan mewarisi bumi ini. Ibn
Katsir* ayat ini dengan ayat-ayat berikut ini:
1. Q.s. al-A'raf: 128

adlly Losie G 1055 o oot b ST Loy Ty L el i) (st U8

i : !/]

Musa berkata kepada kaumnya: “ Mohonlah pertolongan kepada Allah dan
bersabarlah. Sesungguhnya bumi (ini) kepunyaan Allah; diwariskan-Nya
kepada siapa yang dihendaki-Nya dari hamba-hamba-Nya. Kesudahan yang
baik adalah bagi orang-orang yang bertakwa.”

2. Q.s. al-Ghafir/ al-Mu’min: 51

-3
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<

Sesungguhnya Kami menolong Rasul-rasul Kami dan orang-orang yang
beriman dalam kehidupan dunia dan pada hari berdirinya saksi-saksi (hari
kiamat),

3. Q.s. al-Ntr: 55

o /.,_;JT;;l;;;TL;é:q@%z’Té;&wMﬁ,i;;;i.ﬁ1,:;\;;,,_;\]7:175;3
L oos PPl S S T P PR Fes o _wl @ s st L%
TSN (3 Wl iesys a0 a5 3 (T sl (s o 58505 g3
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* Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir (Beirut: Dar al-Fikr, 1986), jilid 3, h. 202.
* Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 3, h. 202.
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Allah telah berjanji kepada orang-orang yang beriman di antara kamu dan
mengerjakan amal-amal yang saleh bahwa Dia sungguh-sungguh akan
menjadikan mereka berkuasa di muka bumi, sebagaimana Dia telah
menjadikan orang-orang sebelum mereka berkuasa, dan sungguh Dia akan
meneguhkan bagi mereka agama yang telah diridhai-Nya untuk mereka, dan
Dia benar-benar akan menukar (keadaan) mereka, sesudah mereka dalam
ketakutan menjadi aman sentosa. Mereka tetap menyembahku-Ku dengan
tidak mempersekutukan sesuatu apapun dengan aku. Barangsiapa yang
(tetap) kafir sesudah (janji) itu, mereka itulah orang-orang yang fasik.

Dari Q.s. a-A'réf: 128 dan Q.s. al-Ghéfir/ a-Mu'min: 51, yang
dijadikan oleh Ibn Katsir sebagai penafsir di atas, yang dimaksud
dengan mewarisi bumi adalah kemenangan para Rasul, seperti yang
dijanjikan oleh Nabi M(sa as. kepada umatnya, yaitu keberhasilan
dakwah dalam menghadapi musuh-musuh yang menghalangi. Dari ayat
sebelumnya(Q.s. al-A'raf: 127), ucapan Nabi Msaas. tersebut muncul,
karenasekelompok besar orang Fir‘ aun menghasut yang lain agar tidak
membiarkan dakwah Nabi MUsa as berjalan, karena dianggap telah
membuat kerusakan di bumi. Mereka akan membunuh anak laki-laki
dan membiarkan hidup anak-anak perempuan. PadaQ.s. al-A'raf: 137,
kembali munculnya ungkapan “mewariskan” dalam hal ini, adalah
mewariskan timur dan barat bumi untuk orang-orang yang tertindas
(yustadh’ afin i al-ardh). Ini adalah ssmbol kemenangan Nabi M(sa
as. dengan ditenggelamkannya Fir‘aun di Laut Merah. Sebelumnya,
Mesir ketika itu benar-benar dikuasai oleh Fir‘aun. Sedangkan, dari
Q.s. a-Ndar: 55, mewarisi bumi diidentikkan dengan peran sebagai
khalifah yang bertugas menegakkan agama tauhid dan menciptakan
rasa aman. Makna mewarisi bumi di sini tampak ditafsirkan sebagai
makna religius dan bersifat abstrak. Namun, dari tugas kekhalifahan,
tentu sgja, terkandung tugas pengelolaan bumi dan isinya.

Kata“al-ardh” ditafsirkan oleh sebagian mufassir sebagai “bumi
surga’ (ardh al-jannah). Itu artinya, janji teologis tentang kewarisan
dan kemenangan bagi orang-orang beriman adalah janji kehidupan
akhirat nanti (janji eskatologis).® Tapi, di antaramufassir jugaadayang
menafsirkannya dengan “planet bumi”, yaitu bumi yang kita huni
sekarang. Itu artinya, janji teologistersebut berlaku di dunia, bukan di
akhirat. Jika dipahami demikian, ayat di atas (Q.s. a-Anbiya’: 105)

° Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 3, h. 202.
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memuat janji penguasaan bumi dan hak memanfaatkan semua potensi
di dalamnya hanya kepada hamba-hambaAllah swt, yaitu masyarakat
yang agamis.® Hal ini bisa dipahami dari ucapan orang-orang beriman
berikut:

“ % 4
Al
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Mereka mengucapkan: “ Segala puji bagi Allah yang telah memenuhi janji-
Nya kepada Kami, mewariskan bumi kepada kami, kami (diperkenankan)
menempati surga di mana saja yang kami kehendaki. Surga adalah sebaik-
baik balasan bagi orang-orang yang beramal” (Q.s. al-Zumar: 74).

Ada juga di antara mufassir yang menafsirkan “bumi” di sini
dengan “KotaMekkah”, karenayang dimaksud dengan “ hamba-hamba-
Ku yang saleh” adalah masyarakat Mekkah yang terdiri dari Nabi
Muhammad saw dan para sahabat beliau.’

Ibn Katsir dan al-Tabathaba T menggabungkan kedua pendapat di
atas. |bn Katsir mengemukakan tiga ayat penafsir di atas yang
menunjukkan bahwa “bumi” tersebut adalah dunia dan akhirat. Al-
Thabéathab&'i mengemukakan analisis korelasi ayat. Menurut M.
Quraish Shihab, kalau dihubungkan dengan Q.s. a-Zumar: 74 di atas,
dipahami sebagai pewarisan surga agaknya lebih tepat. Akan tetapi,
bagi al-Thabathab&'1, analisis korelasi dengan ayat-ayat sebelumnya
lebih tepat. Ayat 94 menyatakan: “Maka, barangsigpamengerjakan amal
saleh, sedangkan ia adalah mukmin, maka tidak ada pembatalan
terhadap amanya’. Ayat 95 dan ayat-ayat sesudahnya menjelaskan
balasan bagi orang berselisih dan berkelompok dalam bidang agama
dari segi balasan di akhirat. Nah, ayat yang sedang kita diskusikan ini
menjelaskan balasan di dunia. Rangkaian ayat ini dipahami sebagai
berikut: Kami telah memerintahkan kepada umat manusia agar
memeluk satu agama, tetapi mereka berkelompok, berbeda, dan
berselish sehingga berbeda pula balasan Kami buat masing-masing
mereka. Adapun di akhirat, orang-orang mukmin akan disyukuri

¢ M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah (Jakarta: Lentera Hati, 2009), vol. 8, h. 129-
130.

7 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 8, h. 132.

50



Prinsip-prinsip Teologis Tentang Pengelolaan Alam

usahanya, dan yang kafir adalah sebaliknya. Sedangkan, di dunia, or-
ang-orang salehlah yang akan mewarisinya.®

Q.s. d-Anbiy&: 105 yang dikutip di atas menunjukkan bahwa

kewarisan bumi bagi hamba-hamba Tuhan yang salehitu telah “ditulis’
(ditentukan) sebelumnya dalam kitab suci yang diturunkan oleh Allah
swt kepada para Nabi-Nya. Ini artinya bahwa janji tersebut bersifat
primordial yang menjadi misi penting yang menghubungkan paraNabi.

Ayat ini dan ayat-ayat lain sebagai penjelas mengemukakan ciri-

ciri orang-orang yang mampu mewarisi bumi, mengelolanya secara
baik, dan memakmurnya, yaitu:

1.

Beriman. Ungkapan “hamba-hamba-Ku (‘ibddi)” digunakan
oleh al-Qur an untuk menunjukkan hamba-hamba Allah yang
dekat dan taat kepada-Nya. Jika ia melakukan dosa sekalipun,
ia menyadari dosanya, bertobat, dan mendekatkan diri
kepada-Nya. Oleh karena itu, iman adalah syarat orang yang
mengelola bumi. Dari sekian banyak ayat yang berbicara
tentang alam semesta, selalu dikaitkan dengan iman dengan
Penciptanya, sehingga iman menjadi nilai yang mengarahkan
setiap pengelolaan bumi dan isinya. Ayat di atas, menurut
Muammad Asad, jika dipahami dengan Q.s. Al ‘Imréan: 139,
“Janganlah kamu bersikap lemah, dan janganlah (pula) kamu
bersedih hati, padahal kamulah orang-orang yang paling
tinggi (derajatnya), jika kamu orang-orang yang beriman,”
berimplikasi makna bahwa hanya dengan iman dengan Al-
lah swt dan beramal saleh, manusia bisa mencapai kemuliaan
tertinggi di muka bumi dengan anugerah Tuhan.’

. Saleh. Menurut al-Suddi, yang dimaksud “orang-orang saleh”

dalam ayat ini adalah orang-orang yang beriman.'” Penafsiran
ini mungkin merujuk ke Q.s. al-Naml: 19, berkaitan dengan
do’a Nabi Sulaiman as., di mana “orang-orang yang beriman”
disebut sebagai “hamba-hamba yang saleh”. Namun,

8 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 8, h. 131.
® Asad, The Message, h. 502.
10 Tbn Katsir, Tafsir [bn Katsir, jilid 3, h. 202.
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ungkapan “hamba-hamba-Ku” maupun “saleh” tentu
memiliki penekanan sendiri. Ungkapan “shdlihiin” berasal
dari kata “shaldh” (baik), yaitu lawan dari “rusak” (fasid) atau
“jelek” (sayyi‘ah) yang umumnya dikaitkan dengan
perbuatan.!’ Akan tetapi, menurut Toshihiko Izutsu, lawan
kata sayyi'ah bukanlah shilih, melainkan hasan.'? Dalam al-
Qur an, amal saleh memang sering dikaitkan dengan iman,
sebagai dua hal yang tak terpisah (alladzina dmanii wa ‘amilii
al-shdlihdt). Akan tetapi, ditemukan juga ungkapan ini
digunakan untuk menyebut tipe orang tertentu (shdlihiin).
Dalam Q.s. Al ‘Imran: 109-110, dan 113-114, ciri-ciri orang
yang saleh adalah beriman dengan Allah swt dan hari kiamat,
mengajurkan perbuatan baik (amr bi al-ma’riif), mencegah
terjadi perbuatan jahat (nahy ‘an al-munkar), dan mengerjakan
perbuatan baik (khayrdt). Dalam Q.s. al-MunafiqGn: 10,
memberikan sedekah disebut sebagai salah satu indikator
kesalehan.

3. Melakukan amal-amal saleh, sebagai hal yang tidak
terpisahkan dari iman kepada Allah swt, sebagaimana disebut
dalam Q.s. al-Ntr: 55 di atas. Apakah yang dimaksud dengan
amal-amal saleh (shalihat)? Persoalan keterkaitan erat iman
dengan amal saleh dalam al-Qur‘an memicu kontroversi di
kalangan teolog Islam. Al-Qur‘an memang menyebut
keduanya sebagai dua hal yang tidak terpisahkan. Oleh karena
itu, sekte Mu'tazilah berkeyakinan bahwa esensi iman adalah
amal saleh. Di sisi lain, Murji‘ah berkeyakinan bahwa iman
adalah unitindependen, tidak tergantung dengan amal saleh.
Namun, menurut Toshihiko, pertanyaan yang masih tersisa
adalah mengapa Tuhan membedakan keduanya secara
konseptual jika kedua hal ini dianggap sebagai sebuah

' Al-Raghib al-Ashfihani, al-Mufradit fi Gharib al-Qur‘dn (Cairo: al-Maktabah al-
Tawfiqiyah, 2003), h. 289. Contoh ungkapan ini dilawankan dengan fasid, misalnya,
Q.s. al-A'raf: 56, 85 dan dilawankan dengan sayyi‘ah, misalnya, Q.s. al-Tawbah:
102.

12 Lihat Toshihiko Izutsu, Ethico-religious Concept in the Qur‘dn (Montreal: McGill Uni-
versity Press, 1966), h. 207, 230-233.
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kesatuan yang tidak bisa dianalisis?"® Meskipun tampak
keluar dari telaah Qur‘ani, isu ini sangat penting untuk
dijawab. Jawaban yang lebih rinci adalah melalui hadits-hadits
Nabi sebagai penafsir al-Qur’an. Salah satu keterangan hadits
adalah bahwa amal saleh adalah faktor penentu fluktuasi
iman. Di sini, iman dipahami sebagai sesuatu yang dinamis.
Meski demikian, fluktuasi tidak berarti menggerus dasarnya,
sehingga dipahami ada dimensi iman yang statis (tetap). Amal
saleh adalah semua perbuatan baik yang dianjurkan oleh
agama, baik aspek yang bisa dirasionalisasikan (ta'lil al-ahkdm)
sebagai sesuatu yang rasional (ta’aqquli) atau irrasional
(ta’abbudi).

Tigaciri hamba-hambaAllah swt yang saleh tersebut saling terkait,
tidak bisa dipisahkan satu dengan yang lainnya. Ciri-ciri tersebut
menjadi jaminan bahwa bumi yang dikelola tidak akan kehilangan
keseimbangan. Ciri-ciri tersebut tidak merupakan konsep keagamaan
individual dan tertutup, melainkan konsep sosia dan terbuka. Kesalehan
tidak bisa diukur hanya dengan standar ibadah individual, melainkan
jugakesalehan yang bersifat sosial .* Sosialitastidak hanyadiukur dari
kepedulian terhadap lingkungan sosial manusia, melainkan juga
terhadap lingkungan alam sekitar. Makna relasional ini terlihat dari
ayat berikut, tentang ciri “ hamba-hamba Tuhan”, yaitu kerendahan hati
dan menyebarkan kedamaian:
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Hamba-hamba Tuhan yang Mahapenyayang itu ialah orang-orang yang
berjalan di atas bumi dengan rendah hati dan apabila orang-orang jahil®®
menyapa mereka, mereka mengucapkan kata-kata (yang mengandung)
keselamatan (Q.s. al-Furgan: 63).

13 Jzutsu, Ethico-religious Concept, h. 204.

14 Lihat Q.s. al-Baqarah: 177.

> Al-Qur‘an menggunakan ungkapan “orang-orang jahil”, terutama dalam periode
Mekkah, dalam pengertian orang-orang kafir Mekkah yang mengganggu dan
menghalangi dakwah Nabi Muhammad. Ayat-ayat yang serupa ini, bisa kita sebut
sebagai dydt al-i’rddh,adalah ayat-ayat berisi perintah atau pujian untuk bersikap
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Kerendahan hati dan semangat hidup damai menghindarkan or-
ang yang memiliki sifat tersebut dari keserakahan dan membuat konflik
dalam mengelola dan memanfaatkan alam sekitar. Kerusakan alam
selama ini, antara lain, disebabkan oleh keserakahan nafsu manusia
untuk memperkayadiri dengan mengeksploitasi kekayaan alam tanpa
memperhatikan keseimbangan ekosistemnya.

B. Pengelolaan (Taskhir) Alam dan Kaitannya dengan
Tawhid
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Tidakkah kamu perhatikan bahwa Allah telah menundukkan untuk
(kepentingan)mu apa yang di langit dan apa yang di bumi dan
menyempur nakan untukmu nikmat-Nya lahir dan batin. dan di antaramanusia
ada yang membantah tentang (keesaan) Allah tanpa ilmu pengetahuan atau
petunjuk dan tanpa kitab yang memberi penerangan (Q.s. Lugman: 20)

Kata sakhkhara (masdarnya: taskhir) semulabermaknamemaksa,
menghina, atau kerja paksa tanpa upah. Dalam al-Qur*an, ungkapan
ini bermakna mengarahkan ke tujuan tertentu secara paksa.’® Bentuk
awalnya (fi’l mujarrad), yaitu sakhira-yaskharu, biasa bermakna
“mengejek” .1’ Sedangkan, sakhkhara-yusakhkhiru sering
diterjemahkan dengan “ menundukkan” . Selain dalam bentuk katakerja,
sakhkhara, dalam al-Qur‘an juga digunakan derivasi lain, seperti
sikhriyan yang digunakan sebanyak dua kali (Q.s. al-Mu‘mindn: 110
dan Q.s. Shéd: 63). Dalam Q.s. al-Zukhruf: 32, digunakan ungkapan

tidak meladeni perlakuan kasar atau sekedar ejekan orang-orang kafir Mekkah.
Ayat-ayat ini menandai fase turunnya ayat-ayat damai, karena komunitas Muslim
ketika itu masih merupakan kelompok minoritas, sehingga strategi menghindar
adalah strategi yang tepat. Kelak, ketika kaum Muslim telah kuat, baru diijinkan
perang. Lihat lebih lanjut dalam Wardani, Ayat Pedang Versus Ayat Damai: Menafsir
Ulang Teori Naskh dalam al-Qur‘an (Jakarta: Badan Litbang Agama Kementerian
Agama RI, 2011).

16 Al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 233.

17 Lihat, misalnya, Q.s. al-Baqarah: 212, Q.s. al-Hujurat: 11, Q.s. al-Tawbah: 79, Q.s.
al-An’am: 10, Q.s. Hid: 38, Q.s. al-Anbiya’: 41.
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sukhriyan dalam konteks pembagian kerja sesuai dengan keahlian dan
kel ebihan masing-masing, agar setiap orang “ saling menggunakan (jasa
keahlian orang lain, sehinggaiamemperoleh kehidupan)” (sukhriyan).
Atas dasar makna kontekstual ayat ini, maka ungkapan tersebut tidak
secaraharfiah dengan “ menundukkan” bermaknamerendahkan, karena
memang setiap orang “dipaksa’ oleh keperluan atau hajat hidupnya
sendiri secarasadar untuk bertransaksi ekonomi dengan orang lain yang
memiliki keahlian tertentu yang diperlukan. Sedangkan, ungkapan
“sikhriyan” digunakan berkonotasi gekan, karena ungkapan tersebut
digunakan dalam konteks dialog Tuhan dengan penghuni nerakayang
ketika hidup mengejek orang-orang yang beriman.

Dalam al-Qur*an, “menundukkan” untuk kepentingan manusia
digunakan terhadap semua isi alam semesta: menundukkan kapal,
sungai, matahari, bulan, malam, siang,*® laut,’® gunung,? angin, dan
semua yang ada di bumi dan di langit.?? Apa yang dimaksud dengan
“menundukkan” alam semesta? Tuhan menciptakan alam semesta
terkendali, karenaadanyaketentuan (tagdir) yang diciptakan-Nyayang
memungkinkan alam semesta beredar dalam kondis teratur (order),
sehinggabisadikel oladan dimanfaatkan. Dengan ketetapan Tuhan pada
duniafisika tersebut, alam semesta menjadi terkendali.

Dalam al-Qur* an, disebutkan bahwaalam semesta“ ditundukkan”
dengan perintah (amr) dari Tuhan.? Melalui perintah tersebut, Tuhan
memberi ketetapan (taqdir) pada alam semesta yang kemudian
menjadikannya*“tunduk” (maknagenerik islam).?* Perintah Tuhan pada
alam semesta adal ah dengan menjadikan ketetapan keteraturan dengan
segalahukum fisikanya, sebenarnya hampir samadengan perintah-Nya
padamanusia. Hanya sgja, alam semesta pasti akan tunduk, sedangkan
manusia mungkin tunduk atau ingkar. Perintah pada alam semesta
berlaku secaragjeg dan harmonis hinggabatastertentu (ajal musamma),

18 Q.s. Ibrahim: 32-33.

¥ Q.s. al-Nahl: 14.

2 Q.s. Shad: 18.

2 Q.s. Shad: 36.

2 Q.s. al-Hajj: 65 dan Q.s. Luqman: 20.
 Q.s. al-Jatsiyah: 12.

% Q.s. Fushshilat: 11, Q.s. Al “Imran: 83.
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yaitu batas bertahan yang menandai kehancuran (kiamat), seperti
matahari yang energinya bisa habis dalam waktu tertentu yang
mengakibatkan ketidakteraturan di tatasurya. Perintah padamanusia,
menurut al-Syaukani (tokoh Syi’ ah Zaydiyah), ketikamenafsirkan Q.s.
Isr&': 16, ditandai dengan perintah melakukan ketaatan kepada-Nya.?
Menurut 1bn * Abbés, al-Zuhri, dan al-Kisa'i, perintah tersebut adalah
dengan menjadikan banyak orang yang menjadi kaya, kemudian
durhaka kepada-Nya, sehingga berlaku “hukuman sejarah” (sunnat
Allah) bagi mereka, bahwa setiap kali terjadi kedurhakaan, terjadi pula
kehancuran suatu komunitas. Penafsiran ini tampak membenarkan
pandangan determinisme (fatalisme, jabariyah). Menurut Ibn Katsir,
perintah tersebut adal ah perintah penetapan (amr gadri).?® Penulis Tafsir
al-Manar kemudian mengembangkan penafsiran Ibn Katsir tersebut
dengan menyebutnya sebagai amr al-takwin (perintah penciptaan), yaitu
sunnat Allah yng berhubungan dengan keseimbangan ciptaan-Nya,
karena segal a sesuatu diciptakan dengan ukuran (gadar) tertentu.?” Itu
artinya, Tuhan telah menciptakan komunitas manusia dengan ukuran
dan batas bangun-runtuhnya melalui hukum-hukum agama yang
diperintahkan untuk ditaati. Jika terjadi pembangkangan, Tuhan
menghancurkan mereka.

Pada dunia fisika alam semesta, perintah Tuhan dengan
menentukan ukuran kebertahanan suatu wujud (hewan, tumbuhan, atau
benda padat) menurut ukuran yang berlaku padanya, seperti ukuran
kesuburan tanaman, ukuran kecepatan angin yang memungkin sebuah
kapal berlayar, dan ukuran udara dan dayatahan yang memungkinkan
sebuah pesawat bisa terbang. Dikatakan “ditundukkan” oleh Tuhan,
karena ukuran-ukuran tersebut diciptakan oleh-Nya, dan alam semesta
tidak beredar dengan sendirinya, tanpakendali sang Pencipta. Pesawat
bisa terbang, seperti halnya burung, karena ada hukum fisika yang
teratur yang diciptakan oleh Tuhan, sehingga pada Q.s. a-Mulk: 19,
sebagai dikutip sebelumnyapadabab 2, ditutup dengan “tidak adayang
menahannya (burung di udara) selain yang Maha Pemurah”.

% al-Syaukani, Fath al-Qadir al-Jimi’ bayna Fannay al-Riwdyah wa al-Dirdyah min ‘IIm
al-Tafsir (Beirut: Dar al-Fikr, 1973), jilid 3, h. 214.

% Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 3, h. 33-34.

# Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Mandr (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), jilid 8, h. 34.
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Ungkapan “ sakhkhara lakum” (Dia menundukkan untuk kalian)
dalam ayat yang dikutip di atas maksudnya adalah Tuhan menjadikan
kamu bisamengambil manfaat dari semuais langit dan bumi.?® Menurut
Muhammad Asad, hampir ssmuamufassir klasik sepakat bahwaTuhan
menjadikan fenomena alam “tunduk” kepada manusia adal ah metapor
(majaz), karenayang dimaksud adal ah tunduk kepada hukum-hukum-
Nya, sehingga bisa memberikan manfaat bagi manusia.®® Yang
dimaksud dengan hukum-hukum-Nya adalah keserasian alam karena
ada hukum sebab-akibat yang bisa dipelgjari oleh manusia, sehingga
bisa diamanfaatkan oleh mereka.

Kaitan antara taskhir dengan ide tauhid dilihat oleh Nurcholish
Madjid dari hirarki kemuliaan martabat. Manusia secara hirarkislebih
tinggi daripada alam semesta. |a mengatakan:

Segi logika doktrinini ialah, pertama, manusia adalah puncak ciptaan Allah;
maka seluruh alam berada dalam martabat yang lebih rendah daripada
manusia. Kedua, alam itu sendiri, sebagaimana telah dikemukakan, adalah
untuk dapat dimanfaatkan manusia. Ketiga, manusia harus menjadikan alam
itu sebagai objek kajiannya. Keempat, dengan membuat alamini lebih rendah
daripada manusia, maka alamitu menjadi objek yang terbuka bagi manusia.
Oleh karena itu, perbuatan melawan martabat manusia yang paling merusak
ialah jika manusia menempatkan alam atau gejala alamlebih tinggi daripada
dirinya sendiri. Sebagai “ puncak” ciptaan Tuhan, manusia harus melihat
“ ke bawah” (tanpa berarti menghina) kepada ciptaan lain. Dengan begitu,
hubungan antara manusia dan alamsegjalan dengan “ Rencana” dan*“ Design”
Tuhan, yaitu bahwa alam berkedudukan untuk dimanfaatkan manusia bagi
kepentingannya dalam makna yang seluas-luasnya. Jadi, doktrin taskhir itu
bertalian erat dengan kosmologi haggiyah alamyang antara lain mengandung
makna bahwa alam adalah nyata, bermakna, dan bermanfaat untuk manusia.
Maka dalam makna sekundernya, taskhir berarti penyediaan, yakni,
penyediaan alam untuk manusia.*

Kemuliaan martabat tidak seharusnyadilihat dari sudut pandangan
deterministik, bahwaaam memang “ ditakdirkan” untuk menjadi sarana

bagi manusia. Fazlur Rahman menyebut hal ini sebagai “determinisme
holistik”, jadi alam semestaada“batas’ dan “terhingga’, bukan dalam

% Asad, The Message, h. 630.
»  Asad, The Message, h. 377.

% Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban: Sebuah Telaah Kritis tentang Masalah
Keimanan, Kemanusiaan, dan Kemoderenan (Jakarta: Paramadina, 2005), h. 294.
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pengertian teori pre-determinisme (jabariyah, fatalisme).*! Pemahaman
yang melihat ketentuan Tuhan tersebut secara kaku, menurut
Muhammad Mutawalli a-Sya' rawi, adal ah pemahaman yang superfisia
(hanyadi permukaan). Sebelum alam “ ditundukkan” , tegasal-Sya rawi,
Tuhan telah menawarkan pilihan kebebasan untuk memikul beban
amanah, sebagaimana kita pikul sekarang. Namun, alam semesta
menolak,* dan “memilih” untuk ditundukkan, lalu tidak ada pilihan
lagi. Jadi, padadasarnya, seluruh alam semestaini sebenarnyamemiliki
pilihan bebas.* Jadi, kemuliaan martabat manusia, di samping karena
ia dianugerahi akal, juga karena pilihannya dalam memikul amanah
untuk mentauhidkan dan beribadah kepada Penciptanya, walaupun
dalam kenyataan sebagian manusiakemudian menjadi lalai, kufur, dan
zalim.

Taskhir terkait erat dengan tawhid, karena penciptaan dan
“penundukkan” alam semesta agar manusi a bi samerenunginyasebagai
ciptaan Tuhan. Hanya Allah swt yang mampu menciptakan dan
mengaturnya sehingga bisa dimanfaatkan oleh manusia. Oleh karena
itu, di akhir ayat yang dikutip di atas, disinggung adanya orang yang
memperdebatkan tentang Allah swt tanpa dasar argumen sama sekali,
baik dari pengetahuannya, petunjuk, maupun bukti dari kitab suci. Para
mufassir mengaitkan hal ini penegasan tawhid dan pemurnian ketaatan
kepada Allah swt.*

Pengesaan (tawhid) harus melibatkan takshir, karena seseorang
yang mengakui Allah swt sebagai satu-satu Tuhan yang menciptakan
dan mengatur aam, iatelah melakukan apayang diistilahkan oleh Rober
N. Bellah sebagai “devaluas radika”, yaitu dalam konteks menegaskan
kesucian Tuhan, segala sesuatu menjadi tidak bernilai, atau

31 Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur‘dn (Kuala Lumpur: Islamic Book Truts,
1989), h. 67.

%2 Lihat Q.s. al-Ahzab: 72.

% Muhammad Mutawalli al-Sya'rawi, Tafsir al-Sya'rdwi (Cairo: Akhbar al-Yaum, t.th.),
jilid 19, h. 11680.

% Tbn Jarir al-Thabari, Jdmi’ al-Bayin, ed. ‘Abdullah bin ‘Abd al-Mubhsin al-Turki (Cairo:
Hajr li al-Thiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tawzi’ wa al-I'lan, 2001), jilid 18, h. 568; Ibn
Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 3, h. 451.
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“sekularisasi” objek-objek kesucian selain Dia.® Ini mirip, dalam
ungkapan Fazlur Rahman, dengan pemahaman bahwa alam semesta
sebagai tandamenjadi hilang jika“ditaruh di sisi” Allah swt, karenadi
sisi-Nyatidak adasesuatu pun mempunyai jaminan yang inheren untuk
ada.* " Devaluas radikal” terhadap segal a sesuatu selain Tuhan tersebut,
menurut sebagian penulis, dianggap tidak ramah terhadap alam, karena
alam dianggap tidak begitu bernilai.?” Persoalan ini, tentu, harus
diletakkan secaraproporsional. Menurut hemat penulis, tawhid memang
menuntut penegasian (nafy) kesucian dan kemahamutlakan selain Al-
lah swt dan menetapkan/ afirmasi (itsbat) bahwa hanya Dia-lah yang
satu-satunya Tuhan. Namun, keyakinan ini tidak secara otomatis
kemudian menganggap bahwaciptaan-Nyatidak bernilai. Kebernilaian
alam justeru karenaiaadal ah ciptaan-Nya. Oleh karenaitu, Tuhan dan
alam bukanlah dua hal yang seharusnya diperlawankan dalam konteks
kebernilaian.

Dengan cara pandang bahwa bukan manusia dengan sendirinya,
melainkan tuhan yang “menundukkan” alam semesta untuk manusia,
secarateologisdi satu sisi dan di sisi 1ain bahwataskhir bukanlah dalam
pengertian “ menghinakan” sebagaimanaberulang-kali dijelaskan dalam
banyak ayat-ayat al-Qur’an, sebagaimana diungkapkan “ M ahasuci
tuhan yang menjadikan (binatang) ini mudah bagi kami (untuk dinaiki),
sedangkan kami sendiri tidak memiliki kemampuan untuk itu” ,* maka
dibangun etika terhadap lingkungan agar terdapat harmoni manusia—
lingkungan. Dengan begitu, pengelolaan alam tidak menganut
“penaklukan” atau adagium “boleh melakukan apa saja asal tidak
menyangkut hak orang lain”, padahal “boleh” tidak selalu berarti netral
(tidak diperintahkan atau dilarang), melainkan dari segi faktor-faktor
lain yang menentukan, seperti adanya“kesia-siaan” (lahw), menjadikan

% Sebagaimana dikutip dalam Nurcholish Madjid, “Kalam Kekhalifahan dan
Reformasi Bumi (Suatu Percobaan Pendekatan Sistematis terhadap Konsep
Antropologis Islam)”, pidato pengukuhan guru besar luar biasa dalam falsafah
dan kalam, pada Fakultas Ushuluddin, UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 1998, h.
19.

% Fazlur Rahman, Major Themes, h. 69.

% Mudhofir Abdullah, “Argumen Konservasi Lingkungan Sebagai Tujuan Tertinggi
Syari‘ah”, disertasi, UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2009, h. v.

% Lihat, misalnya, Q.S. Ibrahim: 32 dan az-Zukhruf: 10-15.
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“boleh” harus diukur dari kebermanfaatan.*® Pengelolaan alam tidak
bisa hanyaatas dasar mubah, melainkan kepentingan secaralebih luas.
Dengan taskhir yang berbasis etika itu, manusia hanya mengelola dan
memanfaatkan potensi alam sekadar apa yang menjadi keperluan
mendesaknya dengan menjaga kelestariannya bagi keberlangsungan
denyut nadi kehidupan generasi selanjutnya. Akan menjadi tidak
Qur ani, dengan demikian, pembabatan hutan secara sporadis dan
melanggar keseimbangan eko-sistemnya, pertambangan yang tidak
memperhatikan dampaknya, pembangunan gedung-gedung yang
mengabaikan sanitas dan sistem pengairan, atau penangkapan ikan di
sungai dan di laut dengan bahan peledak atau jaring rapat yang
memusnahkan keberlangsungan eko-sistem. Taskhir mengandaikan
adanya hubungan harmonis alam dan manusia, seperti pernah
diungkapkan Nabi Muhammad saw. sepulang dari perang Tabuk: “Uhud
adalah gunung yang menyayangi kita dan kita juga menyayanginya’
(Uhud jabal yuhibbuna wa nuhibbuhu).® Etika lingkungan yang
mendasari taskhir dengan jelas diingatkan oleh Q.s. a-Hasyr: 5: “Apa
sgja yang kamu tebang dari pohon kurma atau yang kamu biarkan
berdiri di atas pokoknya, maka (semuaitu) adalah denganizinAllah” .4

Kemuliaan manusia tidak cukup diukur dari kejadiannya,
melainkan ketaatannya kepada Tuhan, karena meski ia diberikan
kemampuan berpikir, kejatuhan martabatnya bisa terjadi hingga pada
tarap yang samadengan hewan, bahkan lebih hina(ul&'ika ka al-an’ am,

¥ Lihat al-Syathibi, al-Muwifaqgit fi Ushiil al-Syari’ah, ed. ‘Abdulldh Darraz (Beirut:

Dar al-Kutub al-‘Ilmiyabh, t.th.), jilid 1, juz 1, h. 102-103.

Hadits tersebut berasal dari Ibn ‘Abbas yang diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari,

dalam kitab zakat, hadits nomor 1.378. (CD-ROOM al-Maktabah al-Alfiyyah li al-

Sunnah al-Nabawiyyah, Bardmij al-Qimmah li al-Turdts, -Markaz al-Abhats al-Hasib

al-Al).

41 Ayat ini terbaca seperti itu sebagai aturan bahwa menebang atau menebang pohon
harus sesuai dengan ijin (hukum) Allah, karena menyangkut hak milik. Akan tetapi,
ayat tersebut mungkin dibaca sebaliknya, yaitu dalam konteks peperangan kaum
muslimin terhadap Banti Nadhir, sehingga ayat tersebut dipahami sebagai ijin
Allah bagi kaum muslimin untuk mengambil apa saja yang menjadi fasilitas musuh
untuk kepentingan fasilitas perang kaum muslimin. Namun, pemahaman ini akan
tampak kontradiktif dengan ayat-ayat lain (misalnya: Q.s. al-Baqarah: 25) dan
larangan-larangan dari Rasulullah saw untuk mengambil properti musuh secara
tidak sah, sebagaimana dipahami banyak mufassir, seperti al-Thabari, al-Baghaw?,
al-Zamakhsyari, Fakhr al-Din al-Réazi, dan Ibn Katsir. Persoalan properti musuh

40
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bal hum adhall).*> Dengan pemahaman tentang kemuliaan seperti ini,
dalam hubungan manusia dengan alam, konsep taskhir perlu dipahami
secara integral dengan etika terhadap lingkungan dalam al-Qur’ an,
sehingga manusia tidak seharusnya “menundukkan” alam dengan
mengekploitasinya secara semena-mena. Islam mengagjarkan etika
kemuliaan terhadap semua wujud di alam rayaini, baik tetumbuhan,
hewan, sungai, gunung, atau hutan. Etika tersebutlah yang menjadi
dasar munculnya beberapa larangan-larangan, seperti menyakiti
binatang. Dalam kitab-kitab hadits, ditemukan, misalnya: “bab al-nahyi
‘an dharb al-hayawan fi wajhih wa wasmih fih” (larangan memukul
binatang dan memberi cap dengan besi panas di mukanya) dan “bab
tahrimta’ dZib al-hirrah wa nahwiha min al-hayawan alladzi 1a yu' dz”
(pengharaman menyiksakucing atau binatang lain serupanyayang tidak
menyakiti manusia).

C. Keseimbangan Kosmis dan Prinsip Ekonomis

dalam Pengelolaan Alam
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Dan Allah telah meninggikan langit dan Dia menciptakan neraca, supaya
kamu jangan melampaui batas dalam neraca itu, dan tegakkanlah timbangan
itu dengan adil dan janganlah kamu mengurangi neraca itu. Allah telah
menciptakan bumi untuk makhluk(Nya) (Q.s. al-Rahmén: 7-10)

Konsep tentang keseimbangan kosmis dipahami dari ayat di atas
diungkapkan dengan mizan (neraca, timbangan). Setelah Allah swt
meninggikan langit, Dia “menciptakan mizan” . Kata wadha’ a
(meletakkan) bermakna menciptakan, sebagaimana digunakan juga
dalam ayat 10, “bumi diciptakan (wadha' aha) oleh-Nya untuk

diatur dalam hukum Islam. The Message, h. 850, fn. 5. Dalam hukum Islam tentang
perang, seperti tampak dalam uraian dalam Syarh al-Siyar al-Kabir karya al-
Sarakhsyi, dilarang menebang pohon, merusak areal tanaman, atau membunuh
binatang tanpa didasarkan alasan yang jelas dan benar. Muhammad Hamidullah,
Muslim Conduct of State (New Delhi: SH. Muhammad Ashraf, 1987), h. 205 dan
chapter XXI (237-251).

42 Q.s. al-A'raf: 179.
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manusia’.* Kata“mizan” yang bermaknakeseimbangan jugamemiliki
konotasi yang lebih umum yang bisa ditarik dari makna“ukuran” atau
“mengukur” dengan media apa pun, baik dalam pengertian kongkret
maupun abstrak.* Dalam pengertian kongkret, neraca adalah menjaga
keseimbangan, misalnya, dalam ukuran transaksi ekonomi. Maknaini
berkorelasi dengan pengertian neraca sebagai menjaga keseimbangan
antara hak dan kewajiban, seperti bisa ditarik dari makna keadilan.
Penafsiran terakhir inilah yang dipilih oleh Ibn Katsir.* Di samping
terlihat dari korelasi antar ayat di atas, dalam ayat lain jugadisebutkan
bahwa paraRasul diutus dengan membawa bukti-bukti (bayyinat), kitab
suci dan neraca agar manusia menegakkan keadilan.”® Ayat 9 di atas,
menurut al-Ashfihani, memuat “isyarat untuk menjaga keadilan di
semua aspek yang dilakukan oleh manusia, baik perkataan maupun
tindakan.”#

Menurut Fakhr a-Din al-Rézi, penyebutan kata mizan berkorelas
dengan ungkapan ’allama al-Qur‘an dalam Q.s. a-Rahman: 2, jadi
seperti ’allamaal-Qur* an, wawadha’ a al-mizan. Hal ini samadengan
firman Allah wa anzalna al-kitdb wa al-mizan (Kami turunkan al-
Qur‘an dan mizan) (Q.s. al-Hadid: 25). Menurutnya, posisi kitab suci
dan mizan adalah mirip posisi ilmu dan akal yang menjadi faktor
penyangga kemakmuran alam semesta. Maksud al-Razi adalah bahwa
akal merupakan alat untuk memperolehilmu. Hal ini, menurutnya, sama
dengan posisi keadilan yang menjadi sumber kearifan (hikmah), dan
salah satu aat untuk mewujudkan keadilan itu adalah neraca yang
merupakan kenikmatan, tema sentral Surah al-Rahman.*®

Keadilan sebagai makna derivatif dari keseimbangan neraca
sebenarnyatidak hanyadianjurkan dalam penegakan hak dan kewajiban
di antara manusia, melainkan juga bisa terlihat secara keseluruhan
sebagai keseimbangan kosmis. Al-Réaghib al-AshfihanT menyebutkan
adanya pendapat bahwa yang dimaksud dengan Tuhan menumbuhkan

# Al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 540.

* Asad, The Message, h. 824.

# Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 4, h. 271.
4 Lihat Q.s. al-Hadid: 25.

4 Al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 537.

8 Al-Razi, Tafsir al-Rdzi, jilid 29, h. 93.
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di bumi “segala sesuatu yang terukur” (syay  mawz(n) bisa bermakna
hasil tambang, tapi bisa pula bermakna bahwaAllah swt menciptakan
segala sesuatu dengan keseimbangan yang terwujud karena Dia
menciptakan alam semesta ada kadar tertentu.* Oleh karena itu, 1bn
Katsir menafsirkan larangan melampaui batas neraca (alla tathghaw fi
al-mizan) sebagai larangan melampaui batas keseimbangan segala
sesuatu, karena Allah swt telah menciptakan langit dan bumi dengan
benar (haq) dan adil, supayaterwujud kebenaran dan keadilan di setiap
sesuatu (khalaga al-samawat wa al-ardh bi al-haqwa al-*adl, li takGina
al-asy-ya' kulluha bi al-haq wa al-‘adl).®

Keseimbangan kosmis juga bisa dipahami dalam pengertian
keberpasangan segala sesuatu di alam semesta. Allah swt berfirman:
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Dari segala sesuatu Kami ciptakan berpasang-pasangan supaya kamu
mengingat kebesaran Allah (Q.s. al-Dzariyat: 49)

Menurut I bn Katsir, keberpasangan tersebut adal ah keberpasangan
seperti langit-bumi, malam-siang, matahari-bulan, daratan-lautan,
terang-gelap, iman-kufr, mati-hidup, celaka-beruntung, dan surga-
neraka.>! Sachiko Murata dalam The Tao of Islam, sebuah buku yang
berupayamelihat garan |dlam dari kacamatagaran Tao, melihat bahwa
keberpasangan tersebut merupakan ide dari ayat tersebut. Menurutnya,
adayang disebut sebagai korespondensi kosmis, atau kesuaian kosmis,
bahkan perkawinan kosmis, di mana ada relas polar yang harmonis
antara pasangan-pasangan yang membentuk segala sesuatu.>? Rasyid
al-Din Maybudi, seperti dikutip Murata, menjelaskan makna harfiah
dari ayat ini, dengan mengatakan bahwa “pasangan” (zawjan) yang
dimaksud adalah pria (jantan) dan wanita (betina) di antara makhluk-
makhluk hidup dan jenis-jenis yang berbeda di antara benda-benda
mati, misalnya, langit dan bumi, matahari dan bulan, dan sebagainya.

¥ al-Ashfihani, al-Mufraddt, h. 537.

0 Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 4, h. 271.

> Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 4, h. 238.

2 Sachiko Murata, The Tao of Islam (Bandung: Mizan, 1992), h. 37.
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Secara lebih mendalam, Maybudi melihat “tanda-tanda’ ganda dalam
seluruh benda sebagai tanda kemustahilan Tuhan untuk
diperbandingkan: Tuhan menciptakan segalasesuatu secara berpasang-
pasangan untuk membedakan keesaan-Nya sendiri dengan kejamakan
makhluk-Nya. Ciptaan itu mustahil tanpa dualitas, sebab hanya Tuhan
sgjayang Esa. Maybudi melihat korelasi keberpasangan yang disebut
dalam ayat ini dengan ayat sesudahnya yang menyebut “maka larilah
kepada Allah”.*® Penafsiran Maybudi tidak jauh berbeda dengan
penafsiran Ibn Katsir yang mengartikan “supaya kamu mengingat”
(ditafsirkan oleh tim penerjemahan al-Qur an dari Kementerian Agama
“mengingat kebesaran Allah™) dengan * supaya kamu mengetahui bahwa
Pencipta adalah Esa, tidak ada sekutu baginya’.>* Itu artinya, menurut
Ibn Katsir, sebagaimanaditegaskan juga oleh Maybudi, keberpasangan
tersebut diciptakan untuk menegaskan keesaan Allah swt. Bagi
MaybudT, seseorang bisa sampai kepada pesan akhir ayat tersebut jika
membandingkan kejamakan makhluk dan keesaan Tuhan.

Larangan untuk tidak melampaui batas dalam neraca
keseimbangan merupakan hukum kosmos yang berlaku tidak hanyadi
dunia fisika, melainkan juga di ranah sosial. Manusia tidak akan
mengerti keadaan sosialnya jika ia mengabaikan hukum dualitas
tersebut, karenahukum tersebut adalah pangkal dari keharusan menjaga
keseimbangan antara dua unsur segala sesuatu. Sebagai contoh
sederhana, menimbang barang, misalnya, harus menjagakeseimbangan,
tanpamengurangi ketentuan, karenawal aupun hal itu dianggap sebagai
persoal an kecil, pelanggarannya adal ah pelanggaran hukum jagat raya.
Dosanya, dalam istilah Nurcholish Madjid, adalah “ dosa kosmis’ dan
efeknyajuga bersifat kosmis, yaitu merusak tananan kehidupan yang
ada. Salah satu pondasi keseimbangan dalam ranah sosial adalah
perlunyamenegakkan keadilan, karena keadilan adal ah keseimbangan.
Pengrusakan terhadap tatanan keadilan berarti pengrusakan terhadap
keseimbangan dalamranasosia. Oleh karenaitu, tanpakeadilan, sebuah
kekuasaan, misalnya, tetap akan runtuh. Perkataan yang konon berasal
dari * AlTbin Abi Thalib“ Allah menegakkan negarayang adil sekalipun
bukan Islam, dan tidak menegakkan negara yang zalim sekalipun Is-

% Murata, The Tao of Islam, h. 165.
* Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 4, h. 238.
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lam” sebenarnya memuat hukum sosial yang berkaitan dengan
keseimbangan. | bn Taymiyah jugamenegaskan hal serupa, “ Duniaakan
bertahan dengan keadilan bersamakekafiran, dan tidak bertahan dengan
kezaliman bersama lslam”.>

Pada Q.s. a-Rahman: 10 yang dikutip di atas, dinyatakan “Allah
tel ah menciptakan bumi untuk makhluk(Nya)” (wa al-ardh wadha’ aha
li al-anam). Kataanam memang bermaknamakhluk, tidak hanyasecara
khusus bermaknamanusia. Seandainya, yang dimaksud adalah manusia,
tentu karena manusia paling banyak mengambil manfaat dari bumi.
Itu artinya, penciptaan bumi dimaksudkan tidak hanya untuk
kepentingan manusia semata, melainkan juga kepentingan semua
makhluk ciptaan Tuhan yang ada di muka bumi, baik hewan maupun
tumbuhan. Bahwamanusiamenjadi sentral penciptaan, karenaiaadalah
makhluk termulia, tidak berarti bahwa semua makhluk yang lain tidak
memiliki hak hidup dan berkembang. Pesan moral ayat ini adalah bahwa
manusi a harus memelihara keseimbangan eko-sistem dalam alam yang
memungkinkan hewan dan tumbuhan bisa hidup dan berkembang. Oleh
karenaitu, pengel olaan alam hanyadibol ehkan sebatas keperluan yang
tidak melebihi batas kewajaran.

Salah satu turunan dari makna “keseimbangan” adalah prinsip
ekonomis (igtishad) dalam pengelolaan dan pemanfaatan hasil alam,
karenaprinsip ekonomisadalah posisi seimbang antaramemakal secara
berlebihan (boros) dan menahan diri secara berlebihan (kikir), seperti
hal nya dalam membel anjakan harta. Manusiadengan napsu serakahnya
tidak boleh mengeksploitasi aam melebihi keperluannya, sehingga
mengakibatkan ketidakseimbangan eko-sistem. Perintah berlaku
seimbang pada saat yang sama adalah larangan untuk bertindak
berlebihan atau melampaui batas (i'tida’, israf). Ajaran etikaal-Qur an
ini bisadijumpai dalam semua aspek, seperi dalam beragama (ghul Gw
fi al-din),>” dalam makanan (isréf),® dalam membunuh,*® dan dalam

® Sebagaimana dikutip Madjid, “Kalam Kekhalifahan...”, h. 28.

% Fakhr al-Din al-Razi, Tafsir al-Razi (al-Tafsir al-Kabir/ Mafitih al-Ghayb) (Beirut: Dar
al-Fikr, 1981), jilid 29, h. 93.

57 Lihat Q.s. al-Nisa’: 171, Q.s. al-Ma‘idah: 77.

% Lihat Q.s. al-A'raf: 31.

% Lihat Q.s. al-Isra’: 33.
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perang (agresi, sebagai perang ofensif).®® Tampak garan a-Qur an
tentang keseimbangan dan larangan berbuat berlebihan atau melampaui
batas adalah etika dasar al-Qur an yang menjadi “payung” ketentuan
etisspesifik lain yang berada di bawahnya. Dalam konteks normaetika
(al-ganan al-akhl&qf, ethical norm??), dikenal adaetikateoritis (akhlaq
nazhariyah) dan etika terapan (akhlaq ‘amaliyah/ tathbigiyah). Jenis
etika pertama adalah etika menyangga bangunan etika-etika lain,
menampung rinciannya (etika praktis).®? Karena sebagai etika dasar
yang mendasari etika-etikalain, perintah keseimbangan dan larangan
melampaui batas adalah fondasi etisyang sangat penting yang digjarkan
oleh a-Qur an. Melanggar hukum keseimbangan ini berarti melanggar
tatanan atau sistem etika yang digjarkan oleh al-Qur an.

Dengan demikian, setidaknya, kitamelihat hukum keseimbangan
dari dua sisi. Pertama, sebagaimana dikemukakan, hukum
kesei mbangan adalah hukum kosmos atau hukum yang berlaku di jagat
raya, dan pelanggarannya adalah “dosa kosmis’, yaitu dosa yang
berakibat “balasan” alam terhadap pelakunya. Jika seseorang
menebangi hutan secara membabi buta sehingga menyebabkan
keti daksei mbangan ekosi stem, maka banjir adalah hukuman alam bagi
pelakunya. Dosaini tidak berkonotasi teologis, tapi berkonotasi sebagai
akibat logisdari perbutan yang dilakukan terhadap alam. Atau mungkin
juga, bisa dipahami sebagai hukum timbal-balik (reciprocity) antara
manusiadan alam. Hukum timbal-balik biasanyaberlaku di duniasosial,
bahwa perlakukan orang lain sebagaimana Anda ingin diperlakukan,
yang dikenal sebagai aturan emas (golden rule). Akan tetapi, di dunia
fisika, hukum itu jugaberlaku. Perlakukanlah alam sebagaimanaAnda
ingin diperlakukan alam.

€ Lihat Q.s. al-Baqarah: 190.

1 Tentang istilah “ethical norm” (norma etika), lihat, misalnya, kajian M. Amin
Abdullah yang membandingkan universalitas norma etika al-Ghazali dan
Emmanuel Kant, dalam bukunya, The Idea of Universality of Ethical Norm in Ghazali
and Kant (Turki: Tiirkiye Diyanet Vakfi, 1992).

¢ Muhammad ‘Abdullah Darraz, Dustilr al-Akhldq fi al-Qur dn: Dirdsah Mugdranah li
al-Akhldg al-Nazhariyah fi al-Qurdn (Cairo: Muassasat al-Risalah, 1426 H/ 2005 M),
h. 8-9. Selain di buku ini, ia juga menulis tentang hal ini dalam bukunya, al-Madkhal
ild al-Qur an (Initiation du Koran), yang sayang sekali tidak bisa kami dapatkan.
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Ini semacam upaya “sekularisas” dan “demistifikasi” fenomena
kejadian di alam dalam pengertian bahwa selamaini kitamenganggap
musi bah sering selalu dari Tuhan, padahal sebagian dari hukuman alam
tersebut adalah akibat perbuatan kita sendiri, sebagai hukum timbal-
balik. Kalangan agamawan umumnya cenderung melakukan
“migtifikasi” berbagai fenomena alam itu. “Mistifikasi” maksudnya
adalah upayamenjelaskan gejala-gegjalaalamini disebabkan oleh faktor-
faktor di luar kemampuan manusia, yaitu peran Tuhan. Memang, segala
sesuatu terjadi tidak adayang lepas dari kontrol. Itu sudah keyakinan
teologis kita. Akan tetapi, dengan mengatakan bahwa bencana adalah
manifestas kehendak tuhan, ujung-ujungnyapandangini adalah gejaa
ggalafiskaaam itu memang dikehendaki tuhan, alias musibah atau
nasib. Mengapa disebut “mistifikasi”, karena para agamawan
menyederhanakan bencana-bencana alam, seperti banjir, longsor,
gempa, yang di duniaalam fisikatidak terjadi, kecuali adafaktor-faktor
keti dakseimbangan alam, seperti pembabatan hutan dan drainase yang
buruk yang menyebabkan banjir, tanah yang labil yang kemudian
diguyur hujan sebagai penyebab longsor, dan pertemuan Ilempengan
sebagal penyebab gempa. Semua sebab-sebab fisik itu disederhanakan,
dimistifikasi atau dikaburkan dengan mengatakan: “semua atas
kehendak Tuhan!”. Padahal, pembabatan hutan yang dilakukan oleh
manusi aadal ah perusakan hutan yang kemudian menyebabkan longsor,
banjir, dan naiknya suhu udara. Jadi, tuhan dalam penjelasan kalangan
agamawan hanyadijadikan alasan, “tumbal”, dari prilakulalai manusia
sendiri.

Kedua, hukum keseimbangan adalah hukum etis yang menjadi
dasar etika-etika terapa dalam al-Qur* an, dan pelanggarannya adalah
dosa etis (hukuman moral) dan teologis. Pelanggaran terhadap hukum
ini adalah pengingkaran terhadap elan vital gjaran al-Qur‘an tentang
etis. Hukum timbal-balik yang mendasari interaksi sosial manusia
dengan sesama manusiadan dengan alam adalah prinsip yang digjarkan
oleh al-Qur*an, seperti bahwa “balasan kebaikan tidak lain adalah
kebaikan juga’ (hal jaz&' al-ihsanilla al-ihsan),% “ balasan kejahatan
adalah kejahatan yang setimpal dengannya (wa jaza' sayyi‘atin

¢ Lihat Q.s. al-Rahman: 60.
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sayyi‘tun mitsuha),* dan “jikakalian kembali (berbuatan kejahatan),
Kami jugaakan kembali (menyiksakalian)” (in‘udtum*udnd).® Alam
tentu saja tidak menghukum dalam pengertian sesungguhnya,
sebagai mana Tuhan menghukum hamba-Nya. Akan tetapi, Tuhan telah
menetapkan “ukuran” (gadar) keseimbangan pada alam yang jika
dirusak akanterjadi kekacauan (disroder) dalam bentuk bencana. Udara
memiliki ukuran panas dan dingin yang antara lain dipengaruhi oleh
pohon-pohon di hutan. Jika pohon-pohon tersebut ditebangi, akan
menyebabkan udara menjadi panas yang dirasakan oleh manusia
sendiri. Begitu juga, tanah memiliki kadar kesuburan dan kegersangan
pada ukuran tertentu.

Mengapa pelanggaran hukum keseimbangan juga adalah dosa
teologis? Karena salah satu bentuk ketidakseimbangan adalah
pemborosan, padahal pemborosan dianggap sebagai perilaku setan, dan
pelakunya adalah saudara setan, sedangkan setan adalah orang yang
sangat kufur dengan Tuhannya.®® Oleh karenaitu, orang yang beriman
selalu hemat dan bertanggungjawab dalam memanfaatkan alam sesuai
kemampuannya (1a yu* minu ahadukum hatta yantafi’ a thagat al-bi’ ah
bi al-tawfir). Orang yang boros dalam memanfaatkan hasil alam adalah
saudara setan dan kafir secaraekologis (al-musrif thagat al-bi*ah min
ikhwan al-syayathin wa kuffar bi*yan).s’

Pemanfaatan hasil alam, seperti energi, harus secaralestari. Yang
dimaksud dengan pemanfaatan secaralestari adalah pemanfaatan secara
rasional, intelegent utilization, dan penggunaan secara bijaksana, wise
use. Yang dimaksud dengan pemanfaatan secara rasional adalah
pemanfaatan didasarkan atas perhitungan nilai ekologis sekaligusnilai
ekonomis. Sedangkan, yang dimaksud dengan pemanfaatan secara
bijaksana adalah pemanfaatan dengan prinsip berkelanjutan.®

¢ Lihat Q.s. al-Sytira: 40.

% Lihat Q.s. al-Isra“: 8.

% Lihat Q.s. al-Isra’: 26-27.

¢ Mujiyono Abdillah, Agama Ramah Lingkungan Perspektif al-Qur’an (Jakarta:
Paramadina, 2001), h. 64.

% Abdillah, Agama Ramah Lingkungan, h. 63.
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D. Perintah Memakmurkan Bumi (Isti’mar)
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Kepada Tsam(d (kami utus) saudara mereka Shaleh. Shaleh berkata: “ Hai
kaumku, sembahlah Allah, sekali-kali tidak ada bagimu Tuhan selain Dia.
Dia telah menciptakan kamu dari bumi (tanah) dan menjadikan kamu
memakmurkannya, karena itu mohonlah ampunan-Nya, kemudian bertobatlah
kepada-Nya, Sesungguhnya Tuhanku Amat dekat (rahmat-Nya) lagi
memper kenankan (doa hamba-Nya).” (Q.s. HOd: 61)

Nabi Shaleh memperingatkan kaumnya, Tsamid, agar mereka
menyembahkan Allah swt, memohon ampun, dan bertobat kepada-Nya,
karena Dia-lah yang menciptakan mereka dari tanah (bumi),
memberikan tempat yang layak di bumi, dan menjadikan mereka
memakmurkannya. Tsam(d adal ah sal ah satu suku bangsaArab terbesar
yang telah punah. Mereka adalah keturunan Tsamdd bin Jatsar, 1bn
Iram, 1bn Nah. Silsilah keturunan mereka bertemu dengan ‘Ad pada
kakek yang sama, yaitu Iram. Mereka bermukim di daerah yang
bernama al-Hijr, yaitu suatu daerah di Hijaz (Saudi Arabia sekarang).
Tempat ini juga dikenal dengan nama Mada’in Shéalih. Tempat ini
menyimpan banyak situs peninggalan Tsamid berupa reruntuhan
bangunan kotalama, pahatan-pahatan indah, kuburan, dan anekatulisan
dengan aksara Arab, Aramiya, Yunani, dan Romawi. Kaum Tsamad
semula adalah kaum yang beriman dengan Allah swt., karena mereka
menarik pelajaran yang berharga dari keruntuhan kaum ‘Ad. Mereka
kemudian berhasil membangun peradaban yang cukup megah. Namun,
keberhasilan material tersebut menyebabkan mereka lengah dan
menyembah berhala seperti yang dilakukan oleh kaum ‘Ad. Dalam
keadaan seperti inilah, Nabi Shaleh diutus untuk memperingatkan
mereka.®

Kata-kunci yang menunjukkan perintah Allah swt untuk
memakmurkan bumi adalah ista’ mara. Kataini terambil dari ‘ain, mim,

% Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 5, h. 666.
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danra’ yang bermakna“kekalan dan zaman yang panjang, dan sesuatu
yang tinggi, seperti suara’. Dari akar katatersebut, diambil kata' amara-
ya muru yang bermakna panjang usia, banyak harta, menghuni,
memanjangkan usia, membangun dan mengurus sesuatu dengan baik.
Kata kerja ini terulang empat kali dalam al-Qur an: dua kali dalam
konteks memelihara bangunan masjid dan mengunjunginya, dan
penggunaan lain dalam konteks membangun di atas bumi atau mengolah
bumi untuk memperoleh hasiinya.” Lawan kata‘ amara-ya’ muru adalah
kharab (hancur, roboh).”

Upaya untuk memakmurkan bumi dan membangun peradaban
disebut i’méar atau ta’ mir, meski dalam Q.s. al-Rim: 9 diungkapkan
dengan ‘amar((ha). Hal ini bisadilihat dari sejarah kaum Tsamad yang
disebut dalam ayat lain (Q.s. a-A'réf: 73-74) sebagai kaum yang
berkuasa (khulafa’), kemampuan hidup menetap dengan membangun
istana dengan mudah, dan kemampuan memahat gunung batu sebagai
tempat tinggal yang menunjukkan bahwa mereka adalah kaum yang
berperadaban tinggi.

Sisipan hurup alif, sin danta‘ pada‘amara, sehinggamenjadi kata
ista’ mara, dipahami dengan beragam makna. Pertama, sisipan tersebut
bisajadi bermakna perintah, sehingga menjadi bermaknabahwaAllah
swt memerintahkanmu untuk memakmurkan bumi. Kedua, bermakna
sebagai penguat, sehingga menjadi bermakna bahwa Allah swt
menjadikanmu benar-benar mampu memakmurkan dan membangun
bumi. Ketiga, bermakna menjadikanmu mendiami bumi atau
memanjangkan usiamu.”

Pendapat pertama, antara lain, dikemukakan oleh Muhammad
MutawallT al-Sya rawi. Menurutnya, kataista’ mara bermaknaperintah
memakmurkan (thalab al-ta’ mir). Hal ini, menurutnya, menuntut dua
hal, yaitu mempertahankan agar tetap baik, atau mewujudkan keadaan
yang lebih baik. Lingkungan di sekitar kitamungkin sgjatelah dipelihara

7 A. Muin Salim, Figh Siyasah: Konsepsi Kekuasaan Politik dalam al-Qur’an (Jakarta:
Rajawali Pers, 1994), h. 123-124.

7t Al-Ashfihani, al-Mufradat, h. 350.

72 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 5, h. 666. Dalam kosa kata bahasa Arab modern, kata
ista’mara kini diterjemahkan sebagai kolonialisme dan imperialisme. Hans Wehr,
A Dictionary of Modern Written Arabic (Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1971), h.
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keseimbangan eko-sistemnya dengan baik, tapi keadaan tersebut bisa
dijadikan lebih baik. Keharusan memakmurkan bumi menjadi Iebih
nyaman merupakan tuntutan seiring dengan semakin bertambahnya
penduduknya, karena pertambahan penduduk berimbas kepadamasalah
lingkungan.”™ Penafsiran ini bertolak dari analisis sintaksis (isytigaq)
melalui pola istaf’ala, meski ada tujuh makna yang bisa dipilih dari
polatersebut.”

Pendapat kedua, antara lain, dikemukakan oleh Ibn *Asy(r.
Menurutnya, kataista’ mara (isti’ mar) bermaknaa’ mara (i’ mar), yaitu
menjadikan kamu pemakmur bumi, dan tambahan hurup alif, sin, dan
ta" adalah untuk menguatkan arti (mub&laghah). Arti memakmurkan
adalah membangun dan menanami dengan tanaman.”™ Penafsiran ini
juga bertolak dari analisis sintaksis.

Pendapat ketiga yang menyatakan bahwa yang dimaksud adalah
menjadikanmu mendiami bumi atau menjadi bumi sebagai tempat
tinggal selamahidup, antaralain, dikemukakan oleh |bn Jarir al-Thabari.
Alasannya adalah bahwa jika Bangsa Arab mengatakan a’ mara fulan
fulanan darahu, maksudnya adalah si Anu memberikan tempat tinggal
kepada si Anu.” Penafsiran ini bertolak dari tradisi penggunaan
ungkapan kata tersebut dalam bahasa Arab.

Ibn Katsir dan penulis Tafsir al-Manar berpendapat bahwa yang
dimaksud adalah Allah swt menjadikan kaum Tsam(d pemakmur bumi
dan menggali hasilnya. Hal itu bisa dipahami karena kaum Tsam(d
telah dikenal sebagai kaum mahir bercocok tanam, membuat kergjinan,
dan memiliki kemampuan arsitektur bangunan. Dalam Q.s. a-Hijr: 82,
mereka disebutkan memahat gunung untuk dijadikan tempat tinggal

644. Penerjemahan kolonialisme dan imperialisme ke dalam bahasa isti‘mir adalah
untuk memberi kesan seakan kolonialisme dan imperialisme memberikan
kemakmuran kepada penduduk pribumi. Oleh karena itu, menurut al-Sya’rawi,
seharusnya istilah istikhrdb (penghancuran) adalah ungkapan bahasa Arab yang
tepat untuk kolonialisme dan imperialisme. Al-Sya'rawi, Tafsir al-Sya’rdwi, jilid 11,
h. 6528.

7 Al-Sya'rawd, Tafsir al-Sya’rawi, jilid 11, h. 6528.

™ Lihat catatan kaki dalam al-Sya’rawi, Tafsir al-Sya’'rdwi, jilid 11, h. 6528.

75 Lihat Ibn ’Asyﬁr, al-Tahrir, jilid 5, juz 12, h. 108.

76 Ibn Jarir al-Thabari, Jami’ al-Baydn, jilid 12, h. 453.
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yang aman.”” Penafsiran ini bertolak dari kondisi kesgjarahan kaum
Tsam(d. Penafsiran seperti inilah yang tampak mendasari terjemah al-
Qur‘an versi Kementerian Agama RI terhadap ungkapan
wasta’ marakum fiha dengan “dan menjadikan kamu pemakmurnya’
(manusia dijadikan penghuni dunia untuk menguasai dan
memakmurkan dunia).”

Menurut M. Quraish Shihab, meski terjadi perbedaan penafsiran
seperti itu, yang jelas bahwa ayat ini mengandung perintah kepada
manusia, baik langsung atau tidak langsung, untuk membangun bumi
dalam kedudukannya sebagai khalifah. Hal itu juga sekaligus menjadi
alasan mengapamanusia harus menyembah kepadaAllah swt semata.”

Sayyid Quthb menghubungkan ayat di atas, meski dalam gaya
penuturan kisah dan pencelaan terhadap bangsa terdahulu, Tsamdd,
yang telah dibinasakan, dengan tugas manusia sebagai khalifah yang
menggantikan generasi mereka® yang memuat sgjumlah tanggung-
jawab perbaikan di mukabumi. Itu artinya, meski berbentuk penuturan
(naratif, khabar?), karena berisi celaan, ayat tersebut memuat perintah
(untuk mentawhidkan Allah dan menjalankan hukum-Nya di bumi)
dan larangan sebaliknya, karenamemahami esens sgjarah adalah upaya
“menyeberang” atau menarik pelgjaran (‘ibrah dari ‘ubdr) dari batas
kisah ke pesan moral.

Selanjutnya, yang dimaksud dengan memakmurkan bumi, menurut
al-Thabathaba' 1,8t adalah dengan mengolah bumi sehingga menjadi
tempat yang bisa menghasilkan manfaat, seperti membangun
pemukiman untuk dihuni, magjid untuk tempat ibadah, tanah untuk
pertanian, dan taman untuk ditanami pohon yang bisa dinikmati
buahnya, atau untuk rekreasi. Dengan demikian, ungkapan
ista’ marakum fiha bermakna bahwa Allah swt telah mewujudkan,
melalui bahan bumi ini, manusia yang Dia sempurnakan dengan

77 Lihat Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 2, h. 451; Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-
Mandr (Beirut: Dar al-Fikr, 2007), jilid 12, h. 85.

Tim penerjemabh, al-Qur‘an dan Terjemahnya (Surabaya: Surya Cipta Aksara, 1993),
h. 336.

7 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 5, h. 667.

8 Sayyid Quthb, Fi Zhildl al-Qur‘dn (Beirut: Dar asy-Syurfiq, t.th.), juz 12, h. 1907.

81 Sebagaimana dikutip oleh Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 5, h. 666.
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mendidiknyatahap demi tahap dan menganugerahkannyafitrah berupa
potensi yang menjadikannya mampu mengolah bumi dengan
mengalihkannya ke suatu kondisi di manaia dapat memanfaatkannya
untuk kepentingan hidupnya. Dengan demikian, ia bisa memenuhi
kebutuhan hidupnya, sehingga fokus hidupnya hanya tertuju kepada
Allah swt.

Penafsiran al-Thabathaba'1 di atas mengidentikkan arti
“memakmurkan bumi” dengan “mengelola bumi” sehingga bisa
dimanfaatkan. Hal ini tentu tidak sama persis dengan melindungi atau
melestarikannya, karena dalam hal pendirian bangunan, misalnya,
dianggap sebagai salah satu upaya memakmurkan bumi, padahal hal
itu justeru, terutama jika dibangun di atas gunung dengan menebangi
pohon atau di daerah penampungan air, justeru akan merusak alam.

Menurut Mustafa Abu-Sway, memakmurkan (i’ mar) tidak hanya
mengandung pengertian penyebaran manusia di muka bumi dengan
menempati wilayah-wilayahnya yang luas dan mendirikan bangunan,
melainkan juga memuat aktivitas yang positif yang bisa menciptakan
kehidupan di muka bumi menjadi makmur dengan tidak menyimpang
dari ketentuan tuhan. Jadi, ayat di atas menunjukkan keterkaitan antara
penciptaan dan peran yang diharapkan dari manusia. Abu-Sway
mengatakan:

This verse reminds us of the bounty that God has bestowed upon humanity.
There is a beautiful connection in the verse between demanding pure
monothei smfrom humanity at large, despite the context which usesthe people
of Tham(d as a medium. Believing in the Oneness of God and the notion of
i"mér come hand in hand....The i’'mér of the earth should be in areas and
projectsthat could benefit humanity and not harm her. Thismeansthat projects
and activities that destroy the environment are excluded.®

Ayat ini mengingatkan kita akan karunia yang dianugerahkan tuhan kepada
manusia. Ada hubungan yang indah dalam ayat tersebut antara tuntutan
monotheisme murni terhadap manusia secara luas, meskipun konteks ayat
tersebut menggunakan orang-orang kaum Tsamid sebagai medium, yaitu
bahwa percaya kepada keesaan tuhan dan pengertian memakmurkan (i’ mar)
berjalan saling mendukung... Memakmurkan (i’ méar) bumi harus pada
wilayah-wilayah dan proyek-proyek yang akan bisa bermanfaat bagi manusia,

8 Lihat http://www.homepages.iol.ie (23 Agustus 2012).
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bukan justeru merusaknya. Ini artinya bahwa proyek-proyek dan aktivitas-
aktivitas yang merusak lingkungan tidak termasuk.

Sebenarnya, adakorelasi dalam ayat (munasabah fi al-ayah) yang
bisa menunjukkan kepada kita bahwa yang dimaksud bukan sekedar
“mengelolabumi” untuk dimanfaatkan hasil, melainkan jugamenjaga
keseimbangannya. Ungkapan “Karena itu, mohonlah ampunan-Nya,
kemudian bertobatlah kepada-Nya” (fastaghfirah tsumma tabd ilaih).
Ungkapan ini merupakan isyarat bahwamengel olabumi memang sering
terjadi kesalahan, seperti eksploitas sumber dayaaam yang berlebihan
yang mengakibatkan ketidakseimbangan eko-sistemnya. Oleh karena
itu, manusia harus mengontrol aktivitasnya dalam pengelolaan alam.
Berkaitan dengan pel anggaran hak-hak Tuhan, manusiamemintaampun
kepada-Nya, sedangkan berkaitan dengan pelanggaran hak-hak sesama
manusia, ia menyelesaikan persoalannya melalui mekanisme
penyelesaian konflik yang berlaku. Ungkapan ayat tersebut menjadi
kerangka nilai rujukan dalam pengelolaan alam.®

Mengelola alam memang bisa terjadi kesalahan. Hal itu
diisyaratkan ketikaAllah swt mengemukakan rencana-Nyakepadapara
mal aikat untuk menciptakan khalifah di bumi. Paramalaikat bertanya,
“Apakah Engkau hendak menjadikan (khalifah) di bumi siapa yang
akan membuat kerusakan padanya dan menumpahkan darah?’
Pertanyaan ini tidak dijawab oleh Allah swt dengan mengiyakan atau
menafikannya, melainkan dengan mengatakan, “ Sesungguhnya Aku
mengetahui apa yang tidak kamu ketahui” (Q.s. al-Bagarah: 30-31).
Tidak mengiyakan dan tidak menafikan tersebut merupakan isyarat
bahwa dalam pengel olaan alam, mungkin bisaterjadi kesalahan. Akan
tetapi, kesalahan tersebut, selama tujuannya baik, bisa ditoleransi
dengan memintaampun kepadaAllah swt., dan memperbaiki keadaan.®

Pengelolaan bumi memang dianjurkan, sebagai upaya
“memakmurkannya’ dalam pengertian itu. Akan tetapi, hal itu juga
harus diiringi dengan menjaga keseimbangan eko-sistemnya, dengan
menanami pepohonan. Konsep pengelolaan bumi seperti itu dalam figh

8 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 5, h. 667.
8 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 5, h. 667-668.
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barangkali samadengan konsep “ menghidupkan tanah yang mati (tidak
digarap sebelumnya)” (ihya™ al-mawat).®

E. Larangan Merusak Alam: Makna Fisik dan Teologis

3
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Janganlah kamu membuat kerusakan di muka bumi, sesudah perbaikannya
dan berdoalah kepada-Nya dengan rasa takut (tidak akan diterima) dan
harapan (akan dikabulkan). Sesungguhnya rahmat Allah Amat dekat kepada
orang-orang yang berbuat baik (Q.s. al-A'raf: 56).

Larangan merusak alam dalam ayat ini diungkapkan dengan la
tufsidd f1 al-ardh ba’ d ishl&hih& (Janganlah kamu membuat kerusakan
di mukabumi, sesudah (Allah) memperbaikinya). L arangan yang sama
terulang kembali dalam surah yang sama (Q.s. al-A'réf: 85) dalam
konteks ucapan yang disampaikan oleh Nabi Syu’ aib kepada penduduk
Madyan agar menyembah Allah swt, menyempurnakan takaran dan
timbangan, sertatidak membuat kerusakan di bumi. Apayang dimaksud
dengan kerusakan (fasad)? Menurut al-Réghib al-Ashfihani, kerusakan
(fasad) adalah “keluarnya sesuatu dari batas keseimbangan, baik
ketidakseimbangan tersebut sedikit atau banyak” (khur(j al-syai™ ‘an
al-1'tidal, galilan kéna al-khurQj * anhu aw katsiran). Lawannyaadal ah
baik, seimbang, atau harmonis (shalah).®® Muhammad Asad,
menerjemahkan |1a tufsida f1 a-ardh dengan “janganlah menyebarkan
kecurangan di bumi” (do not spread corruption on earth).®” Corrup-
tion secara harpiah bermakna merubah suatu keadaan yang tepat atau
normal (merusak tatanan) menjadi keadaan yang tidak normal, yang
teratur menjadi tidak teratur, terkontaminasi, dan semaknanya.
Kemudian, istilah ini bermakna sebagai tindakan ketidakjujuran.®
Membuat kerusakan atau merusak (ifsad) lawannya adalah

% Lihat bahasan akan datang tentang ihyd al-mawit pada bagian figh al-bi‘ah.

8 Al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 381.

8 Asad, The Message, h. 212.

8 Vicotoria Neufeldt (ed.), Webster’s New World College Dictionary (USA: Macmillan,
1996), h. 313.
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memperbaiki, membuat seimbang atau harmonis (ishlah), atau berbuat
baik (ihsan). Kata yang berakar dari fa-sin-dal seperti digunakan
sebanyak 49 kali dalam konteks yang beragam.®

Di antarakonteks penggunaan ungkapan “ kerusakan” (fasad) atau
“pengrusakan” (ifsad) dalam al-Qur an adalah: (1) dalam konteks
keganasan peperangan tentara Thal(t dan JalGt,* (2) dalam konteks
kaum Tsam(d, di manasembilan orang dari merekamembuat kerusakan
di bumi,® (3) dalam konteks kehancuran Bani Isr&’il yan disebabkan
mereka membuat kerusakan dua kali: pertama, menentang hukum
Taurat, membunuh Nabi Syu’'ya, dan memenjarakan Amia, kedua,
membunuh Nabi Zakariyadan Nabi Yahya serta bermaksud membunuh
Nabi ‘13, sehingga Yerusalem kemudian dihancurkan,” (4) dan dalam
konteks orang-orang munafik yang menghasut orang-orang kafir agar
memusuhi orang-orang Islam,* (5) sebagai salah satu ciri orang-orang
fasik: ingkar janji, memutuskan silaturahim, dan membuat kerusakan
di bumi,** (6) mengikuti hawa nafsu dianggap sebagai pendorong
pengrusakan di bumi,® (7) mencuri sebagai salah satu bentuk
pengrusakan di bumi,® (8) dalam konteks pengacauan yang dilakukan
oleh orang munafik disertai dengan merusak tanaman dan binatang
ternak,” (9) dalam konteks orang-orang kafir dan musyrik yang
menyembah selain Allah swt,* (10) pengrusakan di bumi sebagai salah
satu ciri orang-orang Yahudi yang ingin menghalangi penyebaran agama
Allah swt,® dan (11) menyembelih anak laki-laki dan membiarkan

% Muhammad Fu’ad ‘Abd al-Baqi, al-Mu’jam al-Mufahras li Alfdzh al-Qur‘dn al-Karim
(Beirut: Dar al-Fikr, 1986), h. 518-519.

% Q.s. al-Baqarah: 251.

1 Q.s. al-Naml: 48.

2 Q.s. al-Isra”: 4.

% Q.s. al-Baqarah: 4.

** Q.. al-Baqarah: 26-27. Menurut Ibn ‘Asyfr, orang-orang fasik dimaksud adalah
orang-orang Yahudi. Ibn “Asyfr, al-Tahrir, jilid 1, juz 1, h. 367.

% Q.s. al-Mu’minin: 71

% Q.s. Yhsuf: 73

7 Q.s. al-Baqarah: 205

% Q.s. al-Nahl: 88

2 Q.s. al-Ma‘idah: 64
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hidup anak perempuan yang dilakukan oleh Fir’ aun, sebagai salah satu
bentuk pengrusakan.'®

Dari seluruh konteks penggunaan tersebut, kerusakan atau
pengrusakan hampir seluruhnyabermaknateol ogis (non-fisik), seperti
menyekutukan Allah swt., membunuh, mengikuti hawa napsu, dsb.
Barangkali, hal itu karena al-Qur‘an menyebut dengan “janganlah
membuat kerusakan di bumi” (la tufsida fi al-ardh), secara harpiah
memang tidak sama dengan “merusak bumi”. Akan tetapi, jika hanya
kerusakan non-fisik, tidak terkait dengan bumi, mengapa al-Qur‘an
menyebut kerusakan hampir selalu disertai dengan ungkapan “di bumi”?
Hal itu mungkin disebabkan karena, sebagaimana dijanjikan oleh Al-
lah swt., bumi seharusnya memang diwarisi oleh hamba-hamba-Nya
yang shaleh.**“Bumi” dimaksudkan sebagai sebuah tatanan yang telah
ditata oleh Tuhan sebagai tempat yang seimbang dan harmonis,
sehingga orang yang melakukan dosa, berarti iamerusak tatanan yang
ada di muka bumi ini. Ibn ‘ Asydr mengatakan, “Membuat kerusakan
di setiap bagian dari bumi sama dengan membuat kerusakan terhadap
seluruh bumi” (al-ifsad 1 kull juz min al-ardh huwa ifsad li majmQ’
al-ardh), meskipun merusak atau memperbaiki dalam keadaan tertentu
(darurat) merupakan pilihan yang tidak kaku. Rasulullah saw pernah
menebang pohon kurmamilik Bani Nadhir, karenahal itu adalah pilihan
terbaik dengan mempertimbangkan kemungkinan yang lebih buruk jika
tidak melakukan hal itu (kasuistik, darurat). Sebaliknya, Ab( Bakr
pernah melarang menebang pohon milik musuh. Semuanya karena
perbedaan situasi.® Akan tetapi, melakukan pengrusakan, secara
umum, adalah merusak tatanan di muka bumi. Hal ini diisyaratkan
dalam ayat berikut yang menyebut pembunuhan (tindakan pengrusakan)
seorang manusia adalah sama dengan pembunuhan semua manusia:

J8 e N 5L 51 30 0 U 08 2 48T ety oo o G a5 21
1S ) 2l Wl 2505 355 Goar 0T 2Tl Gt 25 Gz o0
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10 Q.s. al-Qashash: 4.
101 Q.s. al-Anbiya’: 105.
12 Tbn ‘ Asyfr, al-Tahrir, jilid 4, juz 8, h. 174.
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Oleh karena itu, Kami tetapkan (suatu hukum) bagi Bani Israil, bahwa
barangsiapa yang membunuh seorang manusia, bukan karena orang itu
(membunuh) orang lain, atau bukan karena membuat ker usakan dimuka bumi,
seakan-akan dia telah membunuh manusia seluruhnya. Barangsiapa yang
memelihara kehidupan seorang manusia, seolah-olah dia telah memelihara
kehidupan manusia semuanya. Sesungguhnya telah datang kepada mereka
Rasul-rasul Kami dengan (membawa) keterangan-keterangan yang jelas,
kemudian banyak di antara mereka sesudah itu sungguh-sungguh melampaui
batas dalam berbuat kerusakan di muka bumi (Q.s. al-Bagarah: 32).

Mengapaa-Qur’ an membuat perbandingan yang begitu jauh, yaitu
kematian atau kehidupan satu orang manusia sama dengan kematian
atau kehidupan seluruh manusia? Pertama, hal itu menunjukkan
tingginya nilai hak hidup yang dimiliki oleh manusia. Kedua,
pembunuhan satu orang manusia, dalam pandangan al-Qur’ an, akan
berimplikasi atau berpengaruh luas, karena pembunuhan satu orang
manusia bukan hanya berarti menghilangkan hidupnya secara fisik,
tapi bagi manusiamanusia lain adalah tindakan yang merendahkan
nilai kemanusiaan. Ketiga, menurut Abdullah Yusuf Ali, “Membunuh
atau berupaya untuk membunuh seseorang, karena ia mewakili suatu
contoh (bagi orang lain), sama dengan membunuh semua orang yang
mendukung contoh tersebut (manusia)” (to kill or seek to kill an indi-
vidual, because he represents an ideal, is to kill all who uphold the
ideal).’®* Membunuh adalah salah satu bentuk pengrusakan terhadap
tatanan yang telah diatur oleh Nabi, sehingga membunuh seorang
manusi a sgja sama dengan membunuh semuamanusia. Itu artinyajuga
membunuh adalah merusak tatanan yang ada di bumi. Dalam konteks
pembicaraan kita tentang pengrusakan bumi, tindakan ini meskipun
hanya bersifat fisik, tidak bersifat teologis seperti dimaksud dari
konteks-konteks penggunaan al-Qur an, termasuk dalam kategori
“pengrusakan di bumi”, karena tindakan tersebut tetap akan
bertentangan dengan misi kenabian yang berupaya membuat tatanan
bumi yang dari segi teologis dihuni oleh penghuninyayang bertawhid
dan taat, melainkan juga membuat tatanan bumi yang nyaman dan
lestari.

165 Abdullah Yusuf Ali, The Holy Qur’an: Text, Translation, and Commentary (Beirut:
Dar al-‘Arabiyah li al-Thiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tawzi’, 1968), h. 253.
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Sisi lain yang bisa kita lihat dari ungkapan “janganlah merusak
(membuat kerusakan) di bumi” (la tufsida fi al-ardh) adalah
penghilangan objek kata kerja (maf’dl bih). Penghilangan tersebut
menunjukkan bahwa objeknyaumum. Jadi, larangan tersebut mencakup
semua bentuk pengrusakan segal atatanan yang adadi bumi, baik yang
sifatnya fisik atau non-fisik, baik pelanggaran hukum-hukum Allah
swt maupun pengrusakan lingkungan. Jika dilihat korelasi ayat ini
dengan ayat sebelumnya, bisa dipahami bahwa pengrusakan di muka
bumi adalah bagian dari tindakan melampaui batas (i’'tida’). Dari
korelasi makna ini, bisa dipahami bahwa tindakan yang melampaui
batas (aturan, hukum) yang ditentukan bisa dianggap sebagai bentuk
pengrusakan. Oleh karenaitu, pengrusakan tersebut ruang lingkupnya
luas dan objeknyajuga luas.

Ayat di atasdisertai dengan ungkapan “ setel ah perbaikannya’ (ba’'d
ishlahihd). Lalu, apa yang dimaksud dengan perbaikan yang telah
dilakukan? Perbaikan tersebut jika dihubungkan dengan konsep
perubahan, seperti yang disebut dalam Q.s. al-Ra d: 11, pelakunyaada
dua, yaitu Allah swt dan manusia. Perubahan yang dilakukan oleh Al-
lah swt terjadi berkaitan dengan hukum-hukum yang ditetapkan-Nya.
Jkahukum tersebut berkaitan dengan masyarakat, makayang dimaksud
adalah hukum sosial, yaitu hukum bangun-runtuhnya sebuah
masyarakat atau bangsa. Jika hukum tersebut berkaitan dengan dunia
fisika(alam), makayang dimaksud adalah hukum fisika (hukum alam),
yaitu keajegan fenomenaalam yang memungkinkan diteliti dan diamati
secara ilmiah, seperti peredaran matahari, kelembaban udara, dan
sebagainya. Perubahan yang dil akukan oleh manusia berkaitan dengan
“apa yang ada dalam diri mereka’ (ma bi anfusihim), yaitu nilai dan
kehendak yang menjadi pendorong perubahan. Dengan dua pendorong
tersebut, manusia bisa melakukan perubahan dalam konteks sosial .2
Akan tetapi, ia juga bisa melakukan perubahan dalam konteks
lingkungan sekitarnya. Jikayang dimaksud adalah ishlah (perbaikan),
maka perubahan yang dimaksud adalah perubahan positif.

Khusus tentang perbaikan lingkungan, pertama, perbaikan yang
dilakukan oleh Allah swt berkaitan dengan diciptakannya bumi ini

104 M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur‘an: Tafsir Maudhii’i atas Pelbagai Persoalan Umat
(Bandung: Mizan, 2006), h. 322.
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sebagai tempat yang nyaman untuk dihuni dengan segalapotensi yang
bisa digali darinya untuk kehidupan manusia. Di kalangan mufassir,
perbaikan tersebut ditekankan pada dimensi maknawi (non-fisik), tapi
juga berarti bahwa tidak tercakup dimensi kongkret seperti ini (fisik,
lingkungan). Ab( al-Syaikh meriwayatkan dari AbG Bakr bin *lyasy,
bahwa ia pernah ditanya tentang firman Allah swt “Janganlah kamu
membuat kerusakan di muka bumi, sesudah perbaikannya’. Ab( Bakr
bin ‘lyasy menjawab, “ Sesungguhnya Allah telah mengutus Nabi
Muhammad kepada penduduk bumi, padahal merekaketikaitu dalam
keadaan rusak (kacau), kemudian Allah swt memperbaiki mereka
dengan diutusnya Nabi Muhammad. Oleh karena itu, Siapa sgja yang
mengajak untuk menyal ahi apayang dibawaoleh Nabi Muhammad, ia
termasuk orang yang membuat kerusakan di bumi”.'® Perbaikan
terbesar, tegas penulis Tafsir al-Manar, adalah memperbaiki keadaan
manusia dengan hidayah agama dan mengutus Rasul. Selanjutnya,
perbaikan di mukabumi jugadilakukan dengan menciptakan bumi agar
bisa dimanfaatkan hasilnya (taskhir), sehinggayang dimaksud dengan
merusak bumi adalah merusak keseimbangannya yang menyebabkan
tidak bisa lagi dimanfaatkan hasil-hasilnya.'® Itu artinya bahwa
larangan membuat kerusakan di bumi tidak hanya bermakna teologis
(non-fisik), karena pengrusakan bumi secarafisik dengan sendiri juga
akan bertentangan dengan hukum-hukum agamayang dibawaoleh Nabi
Muhammad. Jadi, larangan membuat pengrusakan setelah perbaikan
bumi yang diciptakan oleh Allah swt dengan kondisi seperti ini berarti
perintah untuk melestarikan lingkungan hidup yang sehat dan alami.
Kedua, perbaikan yang dilakukan oleh manusia berkaitan dengan
menci ptakan sesuatu yang baru yang baik dan membawa kemasl ahatan.
Perbaikan lingkungan adalah melalui inovasi teknologi yang tetap
ramah lingkungan dengan memahami hukum-hukumnya. Upaya
perbaikan tidak sebatas pada upaya memanfaatkan (mengelola) alam
dengan teknologi, melainkan juga rekayasa teknologi yang bisa
meningkatkan kualitas keseimbangan alam.'%

15 Sebagaimana dikutip dalam Ridha, Tafsir al-Mandr, juz 8, h. 366.

106 Ridha, Tafsir al-Mandr, juz 8, h. 366.

107 Lihat Nurcholish Madjid, “Kalam Kekhalifahan...”, h. 31. Muhammad Mutawalli
al-Sya’rawi memahami bahwa karena alam semesta telah diciptakan dengan hukum
(gawdwin al-kaun) yang pasti oleh Tuhan, maka manusia sebenarnya dalam posisi
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Larangan melakukan pengrusakan di bumi dalam ayat ini disertai
dengan perintah untuk berbuat baik (ihsan), karena di akhir ayat ini,
disebutkan bahwarahmat Allah dekat dengan orang-orang yang berbuat
baik (innarahmat Allah garib min al-muhsinin). Dalam ayat lain, ifsad
memang diperlawankan dengan ihsan,'® atau ishlah, seperti tampak
kedualawan katatersebut dalam ayat ini. Kataihsan digunakan sekitar
40 kali dalam a-Qur‘an dalam berbagai konteks makna beragama,
seperti: melakukan kewajiban, melakukan amaln sunnat (nawafil),
ikhlash, dan berkata baik.2® Ada duabentuk ihsan, yaitu dalam bentuk
memberi orang lain atau berbuat baik dan dalam bentuk bertindak
baik.'° Jadi, dalam bentuk pemberian atau tindakan. Menurut al-Harli,
ihsan dalam konteks hubungan antarmanusia adal ah puncak kebaikan,
yaitu memandang diri padadiri orang lain, sehinggaia memberi untuk
orang lainitu apayang seharusnyaiaambil sendiri. Sedangkan, dalam
konteks hubungan dengan Allah swt, ihsén adal ah leburnyadiri manusia
sehingga ia hanya “melihat” Allah swt. Dalam hubungan sesama
manusia, seorang muhsin tidak lagi melihat dirinya, ia hanya melihat
orang lain. la melihat dirinya pada posisi kebutuhan orang lain dan
tidak melihat dirinya pada saat beribadah kepadaAllah swt. Ini adalah
puncak dalam segala amal .

Sifat ihsan lebih luhur daripada sifat adil, karena seseorang yang
adil menuntut semua haknya dan tidak menahan hak orang lain, ia
memberi sesuai dengan kadar yang sebenarnya, sedang seorang muhsin
memberi lebih banyak daripada yang seharusnya dan rela menerima

yang pasif. Manusia, tegas al-Sya'rawi, tidak bisa memerintah matahari untuk terbit.
Yang bisa ia lakukan adalah mengatur gerak hidup agar sesuai dengan tuntunan
tidak sepasif itu, karena betapa pun alam ini telah diciptakan dengan segala hukum,
alam saja tidak bisa dibiarkan dengan berjalan apa adanya. Pantai secara alami
bisa terabrasi oleh air laut, misalnya. Oleh karena itu, apa yang dikatakan Mujiyono
Abdillah (Agama Ramah Lingkungan, h. 140) tentang konsep “pemeliharaan
lingkungan didelegasikan oleh Tuhan kepada sunnah lingkungan, the objective of
environment” tentu membiarkan alam rusak dengan keganasan alam sendiri.

18 Lihat Q.s. al-Qashash: 77.

199 Ahmad al-Syarbashi, Akhldq al-Qur‘dn (Beirut: Dar al-Ra‘id al-‘Arabi, 1981), h. 47-
48.

110 al-Ashfihani, al-Mufradat, h. 126.

111 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 4, h. 144-145.
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apa yang kurang dari haknya.> Fakhr al-Din al-Razi, sebagaimana
dikutip al-Syarbashi, mengatakan, “Adil dalam ketaatan adalah
melaksanakan kewajiban, sedang melebihi dari kewajiban juga
ketaatan, tapi termasuk kategori ihsan” . Jadi, adil adalah sesuai dengan
kewajiban, atau apayang seharusnya, sedangkan ihsan adalah memberi
kelebihan dari kewajiban, baik dari dari kuantitas maupun kualitas.*3

Perintah berbuat baik dalam ayat ini relevan dalam pembicaraan
kitatentang pengrusakan lingkungan, karena perintah berbuat baik tidak
hanya kepada manusia, melainkan kepada lingkungan, bahkan dalam
segala hal, sebagaimana disabdakan oleh Nabi Muhammad:
“ SesungguhnyaAllah swt memerintah untuk berbuat baik (ihsan) dalam
segala sesuatu” (innallah kataba al-ihsan *alé kulli syai’), termasuk
ketika menyembelih binatang, yaitu dengan menajamkan pisau, ketika
perang, dan sebagainya. Hal itu karena Islam mengajarkan keluhuran
budi. Ajaran moral a-Qur an menjadi inti (core) yang mendasari
pelbagai aturan spesifik. Tidak akan ada aturan halal-haram yang
tercerabut dari gjaran moralnya yang universal dan abadi.

112 Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 4, h. 145; al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 126.
115 al-Syarbashi, Akhldq al-Qur‘dn, h. 48.

82



BAB IV
KUFR EKOLOGIS

Kekafiran adalah penolakan subjektif atas keimanan
terhadap keteraturan, keindahan, makna, dan
kehidupan abadi. Kekafiran dalam hubungannya
dengan iman adalah laksana kekacauan dalam
hubungannya dengan kosmos (yang harmonis), sama
halnya dengan neraka kesengsaraan dalam
hubungannya dengan surga kebahagiaanAbdullah
Yusuf Alit

A. Semantik dan Ruang Lingkup Makna Kufr

Kata kufr berakar dari hurup kaf, fa&', dan r&' yang bermakna
“menutupi”. Malam disebut sebagai kéfir karenamenutupi segalaobjek
dengan kegelapan, dan petani jugadisebut kafir karenamenutupi benih
di tanah.?

Kufr dalam al-Qur* an ada beberapa macam:

1. Kufr al-inkar.

Kufr ini mengandung pengertian pengingkaran atau pendustaan
terhadap Allah swt., rasul-rasul-Nya, ayat-ayat-Nya, dan hari kemudian.
Dalam Q.s. al-* Ankab(t: 52, misalnya, dikemukakan bahwa orang-or-
ang yang percaya kepada kebatilan dan mengingkari Allah swt.

! Sebagaimana dikutip Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban: Sebuah Telaah
Kritis tentang Masalah Keimanan, Kemanusiaan, dan Kemoderenan (Jakarta:
Paramadina, 2005), h. 297.

2 Al-Raghib al-Ashfihani, al-Mufraddt fi Gharib al-Qur‘dn (Cairo: al-Maktabah al-
Tawfiqgiyah, 2003), h. 435.
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Ungkapan dengan fi’ | madhi selain mengungkap bentuk kekafiran, juga
menerangkan watak-watak dan karakteristik-karakteristik orang-orang
kafir, misalnyaorientas hidup yang hanyatertuju kepadadunia, menjadi
syetan dan thagh(t sebagai tuhan, penolong, dan teman akrab (Q.s. al-
Bagarah: 257, a-Nisa’: 51, 76), memiliki watak yang sombong dan
angkuh (Q.s. a-Ahqgéf: 10), dan tidak mengambil i’tibar dari penciptaan
alam (Q.s. a-Bagarah: 26, al-Anbiya’: 30).2 Kufr al-inkar tercakup
dalam ungkapan kufr sendiri yang makna pengingkaran dan tercakup
dalam ungkapan inkér. Kata nakr atau inkéar adalah lawan dari ‘irfan
(mengenal, mengetahui), seperti tampak dalam Q.s. Y Gsuf: 58, di mana
katamunkirGn digunakan untuk menyebut saudara-saudaraNabi Y Gsuf
as. yang tidak mengenalnya, padahal Nabi Y Gsuf as. masih mengenal
(‘arafa) mereka. Namun, katainkar terkadang semakna dengan juhdd,
seperti dalam Q.s. a-Nahl: 83. Term nakr dan kata jadiannya, selain
bermakna pengingkaran, jugaterkadang bermakna* kebencian”, “ pal-
ing buruk”, dan yang paling banyak bermakna “ kemungkaran”.*
Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:

=5 2 K7 242 _ ~ e 2 g o 22 Feg
Ll Tl Tl Sosbay - s 2k (el kel il nlsy g 0l O
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Sesungguhnya orang-orang yang kafir (ingkar) dengan ayat-ayat Allah dan
membunuh para Nabi yang memang tidak dibenarkan dan membunuh orang-
orang yang menyuruh manusia berbuat adil, ggmbirakanlah mereka bahwa
mereka akan menerima siksa yang pedih (Q.s. Al ‘Imran: 21).

2. Kufr al-juhiid.

Ungkapan kufr dalam juhtd muncul sebanyak duabelaskali dalam
al-Qur‘ an. Dari segi bahasa, juhtd adalah lawan dari igrar (pengakuan).
Dalam pengertian ini, juhiid memiliki kesamaan dengan inkéar. Akan
tetapi, berbeda dengan ingkar biasa, juhid adalah pengingkaran
terhadap sesuatu yag diketahui pasti kebenarannya (al-inkér ma’a al-

* Harifuddin Cawidu, Konsep Kufr dalam al-Qur‘an: Suatu Kajian Teologis dengan
Pendekatan Tafsir Tematik (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), h. 30-34.
*  Cawidu, Konsep Kufr, h. 43-44.
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‘ilm).5> Al-Raghib al-AshfihanT mendefinisikan juh(d sebagai
“menafikan sesuatu yang diakui dalam hati dan mengakui sesuatu yang
dinafikan dalam hati” (nafy ma f1 al-galb itsbatuh, wa itsbat ma fi al-
galb nafyuh).® Dengan demikian, juh(d adalah semacam bentuk
pengingkaran terhadap sesuatu yang sebenarnyadiketahui atau diyakini
di hati sebagai sesuatu yang benar, atau sebaliknya, mengakui sesuatu
yang sebenrnya diketahui atau diyakini di hati sebagai sesuatu yang
salah. Jadi, juhtid mungkin berupa penol akan kebenaran atau pengakuan
terhadap sesuatu yang salah. Faktor-faktor penyebabnya mungkin
karena kesombongan, takut kehilangan kehormatan, dan sebagainya.
TurunnyaQ.s. al-An’ am: 33 dilatarbel akangi oleh peristiwatigatokoh
utama Quraisy, yaitu Abl Jahl, Abl Sufyén, dan al-Akhnas. Selama
tiga malam berturut-turut, mereka secara perorangan dan sembunyi-
bunyi mengintip Nabi membaca al-Qur‘ an. Setiap kali, mereka saling
kepergok, merekaberjanji untuk tidak mengulanginyalagi, namun tetap
terulang hingga tiga malam. Abl Jahl akhirnya mengakui bahwa ia
menolak gjaran Nabi hanyakarenagengsi, karenamarganyadan marga
Nabi (keturunan ‘Abd Manéf) selalu bersaing.’

Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:
2 g [P w - ~ //E;; (7 Y -
Oyimete Bl ey adall IS5 8 SIS B g T o) 16 36

Sesungguhnya Kami mengetahui bahwasanya apa yang mereka katakan itu

menyedihkan hatimu. (Janganlah kamu bersedih hati), karena mereka

sebenarnya bukan mendustakan kamu, akan tetapi orang-orang yang zalim

itu mengingkari ayat-ayat Allah.
3. Kufr al-nifdq.

Kata nifaq dan kata jadiannya muncul dalam al-Qur an sebanyak

37 kali. Kata yang berakar dari nin-fa‘-gaf tidak selalu menunjukkan
kemunafikan, melainkan ada makna lain: “nafkah” (nafagah) atau
“memberi nafkah” atau menggunakan harta (infaq) sebanyak 73 kali,
dan “lobang” satu kali. Ada pendapat yang mengatakan bahwa kata

> Cawidu, Konsep Kufr, h. 41-42.
¢ al-Ashfihani, al-Mufradit, h. 95.
7 Cawidu, Konsep Kufr, h. 42-43.
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nifag yang berarti kemunafikan diambil dari kata al-nafiga’ yang
bermakna lobang tikus. Kufr jenis ini adalah kebalikan dari kufr al-
juhdd, yaitu pengakuan dengan lidah dan pengingkaran dengan hati,
dan oleh al-Réghib al-Ashfihani diartikan sebagai “masuk ke dalam
syara (agama) dari satu pintu dan keluar darinyadari pintulain”. Nifaq
adalah kufr yang terselubung. Oleh karenaitu, dalam al-Qur‘ an sering
nifaq dan orang munafik diidentifikasi dengan kufr, di samping nifag.
M ayoritas ulamaberpendapat bahwa orang-orang munafik muncul pada
periode Madinah. Menurut Fazlur Rahman, orang-orang munafik sudah
muncul padaperiode Makkah sebagai sekel ompok orang-orang mu'min
yang lemah imannya dan tidak kuat terhadap tekanan. Sebelas ayat di
awal Surah al-' Ankab(t yang berbicara tentang orang-orang munafik
jelas sekali adalah ayat-ayat makkiyah.®
Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:

Ao

B8 Jp N s Tl o 1 e ol ot gl 3 i

Hari rasul, janganlah hendaknya kamu disedihkan oleh orang-orang yang
bersegera (memperlihatkan) kekafirannya, yaitu di antara orang-orang yang
mengatakan dengan mulut mereka: “ Kami telah beriman”, padahal hati
mereka belum beriman (Q.s. al-M&’idah: 41).

4. Kufr al-ilhad.

Katailhad berasal dari katalahd yang bermakna*“ penyimpangan
dari bagian tengah ke salah satu dari dua sisi”. Dari sini, kemudian
katailhad dimaknai sebagai penyimpangan dari kebenaran. Katailhad
atau lahd digunakan enam kali dalam al-Qur an, tigakali di antaranya
bermakna penyimpangan dari kebenaran, sedangkan yang lainnya
digunakan dalam konteks: (1) penyimpangan dalam pengertian
penodaan nama-namaAllah swt yang agung (al-asma™ al-husna) (Q.s.
al-A’raf: 180) dengan menggunakannya pada sembahan-sembahan
selain Allah swt, atau menggambarkan Tuhan secarafisik (tajsim, an-
thropomorphism); (2) penyimpangan terhadap ayat-ayat Allah swit.
(Q.s. Fushshilat: 40), baik ayat-ayat semesta (kawniyah) maupun ayat-

8 Cawidu, Konsep Kufr, h. 124-126.
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ayat al-Qur an (gawliyah), yaitu dengan memuja objek-objek alam,
meskipun tetap meyakininya sebagai tanda keberadaan Tuhan, dan
dengan menganggap al-Qur an sebagai buatan Nabi Muhammad saw;
(3) penyimpangan orang-orang musyrik Mekkah dengan menghalangi-
halangi orang-orang mu min memasuki Magjid a-Haram (Q.s. a-Hajj:
25). Dengan demikian, ilhad sebenarnya tidak hanya berkonotasi
pengingkaran keberadaan dan kemahakuasaan Tuhan (kufr al-inkar),
melainkan juga kufr al-syirk, kufr al-juh(d, kufr al-riddah, dan segala
bentuk penyimpangan akidah.®

Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:

B | DR TP L oR
46 G s aeal 3§ Dol Gl 555 G, 4536 28T 04T Gy
Ed

Hanya milik Allah nama-nama teragung (al-asm&" al-husnd), maka
ber mohonl ah kepada-Nya dengan menyebut nama-nama itu dan tinggalkanlah
orang-orang yang menyimpang dari kebenaran dalam (menyebut) nama-
nama-Nya. Nanti mereka akan mendapat balasan terhadap apa yang telah
mereka kerjakan.

5. Kufr al-syirk.

Secara literal, syirk bermakna bagian atau persekutuan. Secara
istilah, syirk adalah menjadikan segala selain Allah swt sebagai objek
yang jugadipujadan disembah. Katasyirk dan katajadiannyadigunakan
sebanyak 161 kali dalam al-Qur‘ an. Perbuatan syirk dimasukkan dalam
kategori kufr, karena pada hakikatnya perbuatan itu mengingkari
keesaan Tuhan, baik dalam zat-Nya, sifat-Nya, maupun perbuatan-Nya.
Jadi, meskipun orang-orang musyrik tidak mengingkari keberadaan
Tuhan sebagai pencipta dan pengendali alam, mereka mengingkari
kesempurnaan Tuhan dengan menjadi makhluk sebagai tandingan atau
sekutu-Nya.’® Orang-orang musyrik atau para pelaku syrik sering
disebut sebagai orang-orang kafir (alladZzina kafarQ, al-kafirdn, atau

®  Cawidu, Konsep Kufr, h. 44-46.
10 Cawidu, Konsep Kufr, h. 47-48.
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al-kuffar) di samping musyrikdn. Para ulamamembagi syirk menjadi
duajenis, yaitu syirk besar (syirk akbar) dan syirk kecil (syirk ashghar).
Jenis pertamaadal ah mempersekutukan Tuhan, sedangkan jenis kedua
adalah pamer. Yang banyak disoroti oleh al-Qur‘an adalah syirk besar
dalam bentuk penyembahan berhala. ™!

Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:
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Ibrahim berkata: “ Mengapakah kalian menyembah selain Allah sesuatu yang
tidak dapat memberi manfaat sedikitpun dan tidak (pula) memberi mudharat
kepada kamu?”

6. Kufr al-ni’'mah.

Kufr jenisini bukanlah kufr yang berarti pengingkaran, melainkan
tidak menyukuri nikmat yang diberikan oleh Allah swt. Syukur
bermakna “ menampakkan nikmat”, sedangkan kufr dalam konteks ini
adalah “melupakan atau menyembunyikan nikmat”. Menurut
Muhammad ‘Abduh dan Muhammad Rasyid Ridhd, syukur adalah
“menggunakan nikmat pemberian sesuai dengan tujuan dan kehendak
pemberi nikmat”. Dalam al-Qur an, kufr al-ni’mah tampak disebut
sebagai kecenderungan yang sangat kuat pada diri manusia. Dalam
Q.s. Ibréhim: 15, manusia dicela dengan ungkapan penyangatan arti
(mubéalaghah) sebagai “benar-benar zalim dan teramat kafir). Ungkapan
“kaftr mubin” (benar-benar kafir nikmat) terulang sepuluh kali. Kufr
nikmat sebagai penyalahgunaan nikamt-nikmat Allah swt sebenarnya
telah dilakukan secara langsung oleh orang-orang yang memang
tergolong kafir (kafir ingkar, kafir juhdd, musyrik, dan munafik).
Mereka semua terlibat dalam penyalahgunaan nikmat-nikmat Tuhan,
karena mereka menggunakan nikmat-nikmat itu bukan pada tempat
yang sewajarnya dan diridhai oleh Allah swt. Bahkan, mereka
menggunakannyauntuk membuat kerusakan di mukabumi. Begitujuga,
orang-orang mu min juga bisa menjadi kafir nikmat, karena mereka

' Cawidu, Konsep Kufr, h. 135-136.
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tidak menggunakan nikmat sesuai dengan fungsinya, atau tidak sesuai
dengan carayang diridhai oleh Allah swt. Salah satu hal yang dikritik
oleh al-Qur an adalah tidak digunakannyaatau digunakan bertentangan
dengan tujuan pemberi nikmat (Tuhan) tiga potensi besar yang dimiliki
oleh manusia, yaitu pendengaran (al-sam’), penglihatan (al-bashar),
dan hati dan akal pikiran (fu ad).? Oleh karena itu, orang yang
menggunakan pengetahuannyauntuk tujuan destruktif, seperti membuat
pengrusakan lingkungan, di satu sisi, dan orang yang tidak
menggunakan tiga potensi itu, seperti dengan bersikap malas, tidak
kreatif, dan semaknanya, adalah kafir nikmat.*®

Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:

-
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Musa berkata: “ Jika kalian dan orang-orang yang ada di muka bumi
semuanya mengingkari (nikmat Allah), sesungguhnya Allah Maha Kaya |agi
Maha Terpuji” .

7. Kufr al-irtiddd (al-riddah).

Kata irtidad atau riddah berasal dari kata radd yang bermakna
“berbalik kembali”. Dari perspektif agama, irtidad atau riddah adalah
kembali kepada kekafiran, baik iman tersebut juga didahului oleh
kekafiran atau tidak. Menurut al-Réghib al-Ashfihani, riddah digunakan
kembali kepada kekafiran sesudah beriman, sedangkan irtidad
digunakan dalam pengertian umum, di samping dalam pengertian
khusustersebut. Dalam al-Quran, katairtidad sebagai kembali kepada
kekafiran digunakan empat kali; dua kali secara eksplisit (Q.s. al-
Bagarah: 217 dan a-M&'idah: 54) dan duakali secaraimplisit (Q.s. al-
M&'idah: 21 dan Muhammad: 25).1* Para ulama berbeda pendapat
tentang hal-hal yang menyebabkan kemurtadan. Al-Jaz&'iri, misalnya,
menyebut antara lain: mencaci Tuhan, Rasul-Nya dan malaikat-Nya,
mengingkari Tuhan, kerasulan, dan menyatakan adanya rasul sesudah

2 Lihat Q.s. al-Nahl: 78, al-Sajdah: 9, al-Mu'mintin: 78, dan al-Mulk: 23.
13 Cawidu, Konsep Kufr, h. 144-149.
14 Cawidu, Konsep Kufr, h. 150.
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Muhammad saw, mengingkari sifat-sifat Tuhan, dsb. Al-Ghazalt
menetapkan tiga pokok keimanan yang utama yang menyebabkan or-
ang yang mengingkari dianggap murtad, yaituiman kepadaAllah swt.,
iman kepada Rasul-Nya, dan iman kepada hari kemudian (al-ma’ ad).
Al-GhazélT menganggap sebagai kafir orang yang mengingkari
kebangkitan jasmani, tidak mengetahuinya Tuhan berkaitan dengan hal-
hal yang detail (juz'iyat), dan meyakini keabadian alam. Muhammad
‘ Abduh mengatakan bahwa hakikat kufr adal ah pengingkaran terhadap
al-Qur an, isinya, dan terhadap Nabi Muhammad saw yang
menyampaikannya.®
Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:
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Barangsiapa yang murtad di antara kamu dari agamanya, lalu diamati dalam
kekafiran, mereka itulah yang sia-sia amalannya di dunia dan di akhirat,
dan mereka itulah penghuni neraka, mereka kekal di dalamnya (Q.s.al-
Bagarah: 217).

8. Kufr Ahl al-Kitb.

Menurut Harifuddin Cawidu, konsep Ahl al-Kitab bisa diperluas
pada komunitas selain Yahudi dan Nasrani yang juga memiliki kitab
suci dari Tuhan dan bisa ditelesuri perkembangan akidahnya dengan
monotheisme, khususnya Majusi, Shabi‘ah, dan Hindu. Terhadap
mereka, ada perlakuan khusus, seperti dalam hal makanan. Khusus
Yahudi dan Nasrani, mereka juga mengimani pokok keimanan yang
sama dengan keimanan dalam Islam. Mereka dikategorikan sebagai
kéfir, karena keimanan mereka yang parsial. Mereka membuat
diskriminas terhadap rasul-rasul Allah swt dan kitab-kitab suci-Nya,
terutama terhadap Nabi Muhammad dan al-Qur*an.®

Dari klasifikasi kufr di atas, jelas bahwa setiap jenis kufr memiliki

karakteristik tersendiri. Akan tetapi, semuajenistersebut tetap memiliki
hubungan makna awalnya, yaitu menutupi, atau lebih tepatnya,

15 Cawidu, Konsep Kufr, h. 154-157.
16 Cawidu, Konsep Kufr, h. 232.
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menutupi kebenaran. Kebenaran dimaksud meliputi: Tuhan sebagai
kebenaran mutlak, sumber segala kebenaran, dan segala yang berasal
dari Tuhan dalam bentuk ciptaan-Nya yang berhikmah, semua gjaran
yang berasal dari-Nyadan disampaikan ol eh rasul-rasul-Nya, kebenaran
sebagai lawan kebatilan, kepalsuan, dan ketidakhakikian. Jadi, orang
kafir adalah orang menolak, mendustakan, mengingkari, bahkan anti-
kebenaran. Orang yang kafir nikmat, misalnya, adalah orang yang or-
ang yang menutupi nikmat-nikmat Tuhan dalam arti
menyembunyikannya, menempatkannya bukan pada tempatnya, dan
menggunakannya bukan padahal-hal yang diridhai oleh Tuhan sebagai
pemberi nikmat.'’

Di antara ayat yang berbicara tentang kufr jenisini adalah:
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Wahai Ahl a-Kitéb, janganlah kalian melampaui batas dalam agamamu,
dan janganlah kalian mengatakan terhadap Allah kecuali yang benar.
Sesungguhnya al-Masih, Isa putera Maryam itu, adalah utusan Allah dan
(yang diciptakan dengan) kalimat-Nya yang disampaikan-Nya kepada
Maryam, dan (dengan tiupan) roh dari-Nya. Maka berimanlah kalian kepada
Allah dan rasul-rasul-Nya dan janganlah kamu mengatakan: “ (Tuhan itu)
tiga”, berhentilah (dari ucapan itu). (Itu) lebih baik bagimu. Sesungguhnya
Allah Tuhan yang Maha Esa, Mahasuci Allah dari mempunyai anak, segala
yang di langit dan di bumi adalah kepunyaan-Nya. Cukuplah Allah menjadi
Pemelihara.

B. Pengrusakan Alam Sebagai Manifestasi Kufr

Sebagai mana dikemukakan, membuat kerusakan (ifsad) memiliki
maknafisik (terhadap lingkungan) dan non-fisik (teologis, pengrusakan
tatanan agama | slam berupaaturan-aturannya). Dalam banyak konteks
penggunaannya dalam al-Qur* an sebanyak 50 kali, kata “kerusakan”
(fasad) dan kata jadiannya digunakan untuk menunjukkan perbuatan
orang-orang kafir yang menimbulkan kerusakan di masyarakat.

Katafasad dan katajadiannyayang digunakan dalam menjelaskan
orang-orang kafir memiliki duamakna. Pertama, fasad yang bermakna

7" Cawidu, Konsep Kufr, h. 232.
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umum dan mendasar, yaitu semua bentuk pengrusakan tatanan yang
sudah baik, harmonis, di dunia, baik yang dikehendaki oleh manusia
atau tidak, seperti gempa, kemarau, banjir, perang, perampokan, dan
semua bentuk disharmoni dan instabilitas kehidupan. Al-Qur*an
menyebut bahwa manusialah, baik secara langsung atau tidak, yang
menjadi penyebab kerusakan di bumi, sehingga mereka harus
bertanggungjawab. Dalam Q.s. a-Mu'mindn: 71, disebutkan bahwa
jika manusia mengikuti hawa napsu, bumi, langit, dan segala isinya
akan dihancurkan. Kedua, fasad dan kata jadiannyayang menjelaskan
secaralangsung perbuatan-perbuatan pengrusakan yang dilakukan oleh
orang-orang kafir. Beberapakonteks penggunaan yang tel ah disebutkan
pada bab 3, menunjukkan setidak sebelas hal, di mana al-Qur*an
menyebutkan orang atau kelompok tertentu sebagai perusak bumi
dengan bentuk perbuatan mereka, seperti kehancuran Bani Isra'il,
karena mereka telah membuat kerusakan dua kali di muka bumi
(latufsidunna fi al-ardh marratain), yaitu: pertama, menentang hukum
Taurat, membunuh Nabi Syu’'ya, dan memenjarakan Amia, kedua,
membunuh Nabi Zakaryadan Yahy3, sertabermaksud membunuh Nabi
‘153, sehingga Yerusalem dihancurkan. 8

Jika kita melihat dari cara al-Qur‘an menghadapkan
(mempertentangkan) duahal, dalam Q.s. Shéd: 28'° dengan sangat jelas
bahwa orang-orang yang beriman dan beramal shaleh adalah lawan
orang-orang yang melakukan pengrusakan (mufsidin). Selanjutnya,
kelompok pertama disebut sebagai orang-orang yang bertakwa
(muttagin) yang diperlawankan dengan sedangkan kelompok yang
kedua disebut sebagai orang-orang yang berbuat maksiat (fujjar). Para
mufassir menafsirkan “orang-orang melakukan pengrusakan
(mufsidin)” dan “orang-orang yang berbuat maksiat (fujjar)” adalah
orang-orang kafir.%

8 Q.s. al-Isrd": 4.

19 Lihat teks ayat selengkapnya dalam bahasan berikutnya tentang kufr terhadap
keberhikmahan penciptaan alam.

2 Lihat, misalnya, Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir (Beirut: Dar al-Fikr, 1986), jilid 4, h. 34;
‘Abd al-Ra'tf Singkel, Tarjumin al-Mustafid (Beirut: Dar al-Fikr, 1990), h. 456. Lihat
juga, Toshihiko Izutsu, Ethico-religious Concept in the Qur'dn (Montreal: McGill
University Press, 1966), h. 162-164.
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Penyebutan terhadap orang-orang kafir sebagai orang-orang yang
melakukan pengrusakan (mufsiddn) digunakan juga terhadap kaum
Nabi Syu’aib, bangsa Madyan, karena mereka curang dalam
menimbang. Penyebutan yang sama juga digunakan terhadap kaum
Nabi L0th karena perilaku homoseksual yang mereka lakukan secara
terang-terangan, baik yang didasarkan atas suka sama suka maupun
dengan memperkosa laki-laki yang kebetulan lewat atau memasuki
negeri mereka.?

Orang-orang kafir lainnya yang juga mendapat atribut sebagai
orang-orang perusak adalah orang-orang munafik. Dalam Q.s. al-
Bagarah: 11-12, merekadisebut sebagai perusak karenatindakan makar,
teror, dan pengkhianatan terhadap kaum muslimin. Dalam ayat 205
pada surah yang sama, merekadisebut perusak karenamenghancurkan
tanaman atau flora (harts) dan hewan atau fauna (nasl). Ayat tersebut
adalah:

-
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Dan apabila ia (orang munafik) berpaling (dari kamu), ia berjalan di atas
bumi untuk melakukan kerusakan padanya, merusak tanaman dan hewan,
padahal Allah tidak menyukai kebinasaan.

Secara harpiah, ayat di atas bisa dipahami bahwa orang-orang
munafik adalah perusak lingkungan, karena mereka merusak tanaman
dan hewan. Pengrusakan terhadap lingkungan adalah pengrusakan
kehidupan manusia, karenafloradan fauna adalah sumber kehidupan
mereka.

Paramufassir umumnyamenafsirkan pengrusakan tersebut secara
metapor. Muhammad ‘ Abduh, misalnya, mengatakan bahwa ayat
tersebut adalah bentuk metapor dari perbuatan yang menyakiti orang
lain. Sedangkan, al-Azhari, sebagaimana dikutip oleh Muhammad
Rasyid Ridh, menafsirkan al-harts dengan “istri” berdasarkan Q.s.
al-Bagarah: 223 yang menyebutkan metapor “ladang” untuk pengertian
“istri”, dan menafsirkan al-nasl dengan “anak keturunan”. Jadi, kedua

2 Cawidu, Konsep Kufr, h. 80. Lihat Q.s. al-’Ankabfit: 30.
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ungkapan tersebut menunjukkan rumah tangga. Dengan demikian, or-
ang-orang munafik disebut sebagai perusak karena mereka merusak
rumah tangga, atau secaralebih luas, merusak tatanan sosial masyarakat,
karena rumah tangga adalah unit pembentuk masyarakat. Imam Ja' far
al-Shadiq menafsirkan al-harts dengan “agama’ dan al-nasl dengan
“kemanusiaan”. Dengan demikian, orang-orang munafik telah merusak
agama dan kemanusiaan dengan segala aspeknya.?

Menurut Muhammad Asad, kata al-harts bermaknatanaman, yaitu
semuayang semuayang diperoleh begitu sgjaatau diolah dengan proses
melalui kerja, dan karenanya bisa diterjemahkan sebagai “keperluan
hidup manusia di dunia’, khususnya hasil yang dipanen dari ladang.
Jika al-harts dipahami dengan “tanaman”, juga bisa dipahami secara
metapor untuk pengertian semua upaya manusia secara umum, dan
khususnya upaya sosial. Dari penafsiran-penafsiran di atas, bisa
dipahami bahwa jika sikap mental seperti yang disebutkan dalam ayat
tersebut diterima dan diterima sebagai perilaku sosial, akibat yang
terhindarkan adalah kerusakan moral yang akhirnya berakibat pada
disintegrasi sosial.® Jadi, kerusakan yang dilakukan oleh orang-orang
munafik berakibat luas pada rusaknya tatanan sosial masyarakat,
sehingga pengrusakan yang merekalakukan disebut sebagai kekafiran.

Di samping al-Qur‘an menyebut kelompok orang-orang kafir
tertentu sebagai perusak, al-Qur‘an juga menyebut sebagai perusak
kepada umat-umat terdahulu yang telah melakukan kerusakan dan
merekatel ah dihancurkan. Al-Qur‘ an membeberkan kehancuran mereka
agar kita mengambil pelajaran di balik kehancuran tersebut,
“renungkanlah akibat (kesudahan) orang-orang yang melakukan
kerusakan” (fanzhur kayfa kana ‘agibat al-mufsidin).?* Kehancuran
tersebut merupakan akibat dari pengrusakan yang dilakukan yang
berefek luas terhadap hancurnya tatanan sosial secara menyeluruh.
Ungkapan ayat secara khusus ditujukan dalam konteks Fir‘aun dan
kaumnya yang tidak mau menerima dan mengakui kebenaran karena
kesombongan mereka, walaupun mereka sebenarnya meyakini

2 Cawidu, Konsep Kufr, h. 81.

% Muhammad Asad, The Message of the Qur‘dn (Gibraltar: Dar al-Andalus, 1980), h.
45,

2 Lihat Q.s. al-Naml: 14.

94



Kufr Ekologis

kebenaran mukjizat Nabi M usa. Hubungan antara penghancuran umat-
umat terdahulu dan pengrusakan yang merekalakukan adal ah hubungan
sebab dan akibat yang disebut oleh al-Qur‘ an sebagai “ketentuan yang
berlaku pada orang-orang terdahulu” (sunnat al-awwalin).
Di samping dalam ayat-ayat yang dibicarakan di atas, dalam ayat-
ayat berikut, kata fasad juga digunakan dalam pengertian kufr:
1. Orang beriman dipertentangkan dengan orang yang tidak
beriman, dan secara kontekstual orang yang tidak beriman
diidentifikasi sebagai perusak (mufsidin):
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Di antara mereka ada orang-orang yang beriman kepada Al Quran, dan di
antaranya ada (pula) orang-orang yang tidak beriman kepadanya. Tuhanmu
lebih mengetahui tentang orang-orang yang berbuat kerusakan (Q.s. YOnus:
40).

2. Kekafiran dan tindakan menghalangi orang dari jalan Allah
disebut sebagai tindakan pengrusakan yang akan dibalas
dengan siksa yang sangat berat:

%
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Orang-orang yang kafir dan menghalangi (manusia) dari jalan Allah, Kami
tambahkan kepada mereka siksaan di atas siksaan disebabkan mereka selalu
berbuat kerusakan (Q.s. al-Nahl: 88).

3. Orang-orang yang berpaling dari kebenaran tentang
kenyataan bahwa Nabi ‘Is4 as. adalah makhluk ciptaan Tuhan
seperti halnya Nabi Adam as, dan lalu tidak menyakini tawhid
(bahwa tidak ada Tuhan selain Allah swt) disebut sebagai
perusak:

% Lihat Q.s. al-Anfal: 38.
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Sesungguhnya ini adalah kisah yang benar, dan tak ada Tuhan (yang berhak
disembah) selain Allah; dan Sesungguhnya Allah, Dialah yang Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana. Kemudian, jika mereka berpaling (dari kebenaran), maka
sAeﬂJnguhnyaAllah Maha mengetahui orang-orang yang berbuat kerusakan (Q.s.
Al “Inran: 62-63).

Dari tigaayat di atas, jelas bahwa orang yang tidak beriman (kafir)
disebut sebagai perusak, terutamadal am pengertian perusak tatanan tawhid,
karena Tuhan telah membimbing manusia melalui kitab suci tentang
kebenaran keimanan, kemudian dirusak dengan kekafiran. Sebaliknya, kita
juga bisa menyimpulkan bahwa orang-orang yang membuat kerusakan
dalam pengertian seperti itu disebut kafir. Tidak adadari ayat-ayat tersebut
petunjuk secaralangsung yang menyatakan pengrusakan tersebut berkaitan
dengan pengrusakan lingkungan. Namun, dari Q.s. al-Bagarah: 11-12 yang
dijelaskan di atas, berkaitan dengan perilaku orang munafik yang juga
sebenarnya kafir (kufr al-nifaq), tampak bahwa pengrusakan yang
dikonotasikan dengan kekafiran tersebut juga berkaitan dengan
pengrusakan “tanaman” (al-harts) dan*hewan” (al-nad) secaraliteral yang
berarti pengrusakan eko-sistem flora dan fauna, atau secara metapor,
pengrusakan tatanan sosia lebih luas yang melingkupi keluarga dan
masyarakat. Mengapa pengrusakan ini dipahami lebih luas? Karena
kekafiran adal ah sikap mental merusak yang berimplikas tidak hanyapada
pengrusakan akidah, melainkan jugaberimplikas |ebih luas, sehagaimana
halnyaiman jugaberimplikas terhadap reformas segi-segi kehidupan dan
pemikiran.? Ituartinya, pengrusakan adal ah salah satuimplikas atau, lebih
tepatnya, manifestas kekafiran, karenakerusakan atau pengrusakan (fasad,
ifsad) adalah salah satu kata-kunci yang secaratidak langsung menunjuk
kepada kekafiran.

Ddam ayat berikut, dengan sangat jelas dipertentangkan antara or-
ang-orang munafik yang disebut sebagai “para perusak” (mufsiddn), tapi
merekamengaku sebagai “ parareformer” (mushlihln) yang seharusnya
dilabelkan kepada orang-orang yang beriman:

% Lihat Ismail Raji’ al-Faruqi, Tawhid: Its Implication for Though and Life.
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Dan bila dikatakan kepada mereka: “ Janganlah kamu membuat kerusakan
di muka bumi” , mereka menjawab: “ Sesungguhnya Kami orang-orang yang
mengadakan perbaikan (reformer).” Ingatlah, sesungguhnya mereka itulah
orang-orang yang membuat kerusakan, tetapi mereka tidak sadar (Q.s. al-
Bagarah: 11-12).

Kerusakan yang dilakukan oleh orang-orang munafik, tentu saja,
lebih bersifat non-fisik, karenadengan sifat kemunafikan, merekabisa
menghasut untuk menghancurkan umat Islam dari dalam. Namun, di
sisi lain, tentu medan semantik “kerusakan” (fasad) lebih luas. Al-
Qur antidak mencelakekafiran, karenakekafiran adal ah pilihan bebas
manusi a, sebagai mana dinyatakan dalam banyak ayat al-Qur an. Akan
tetapi, kekafiran yang berefek pada pengrusakan, seperti disebut dalam
Q.s. d-Nahl: 88 di atas, menghalangi dari jalan Allah swt (membendung
arus penyebaran Islam, seperti dengan cara melakukan penindasan
terhadap para pemeluknya) dan seperti penghasutan yang dilakukan
oleh orang-orang munafik. Dalam Q.s. Y (nus: 41 yang mengiringi ayat
sebelumnya yang dikutip di atas, disebutkan bahwa jika orang-orang
kafir tetap akan mendustakan kebenaran al-Qur an, dianjurkan agar
Nabi mengatakan: “Bagiku pekerjaanku dan bagimu pekerjaanmu.
Kamu berlepas diri terhadap apa yang aku kerjakan dan aku pun
berlepas diri terhadap apayang kamu kerjakan” . Jadi, di satu sisi tawhid
adal ah sebuah “tatanan ilahiah bagi dunia’?” yang jika dirusak dengan
kekafiran, tentu orang yang kafir disebut perusak. Namun, di sisi lain,
al-Qur an juga memberikan kebebasan untuk beriman atau tidak

¥ Sebagian ulama memahami tawhid memang dianggap sebagai “tatanan ilahiah
bagi dunia”, seperti halnya kami pahami di sini. Akan tetapi, pelanggaran terhadap
tatanan tersebut tidak menyebabkan kita boleh memerangi orang-orang kafir atas
dasar semata kekafiran mereka, karena beriman atau tidak beriman adalah pilihan
bebas setiap manusia yang diakui oleh al-Qur an. Al-Syafi't menganggap kekafiran
sebagai penyimpangan dari fitrah manusia dan penghancuran terhadap tatanan
ilahiah tersebut. Pertimbangan inilah yang mengantarkannya berpendapat bahwa
orang-orang kafir sebagai perusak misi tawhid Nabi harus diperangi. Lihat al-Syafi’i,
al-Umm (Beirut: Dar al-Fikr, 1990), jilid 2, h. 167-168; Ahkdm al-Qur dn, ed. ‘Abd al-
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beriman. Dengan kekafiran saja, orang-orang kafir tidak boleh
diperangi, misalnya, meski disebut perusak. Oleh karenaitu, kekafiran
yang dicela sebaga perusak memiliki dualapisan, yaitu kekafiran itu
sendiri dan efek-efek negatif yang ditimbulkannya.

Yang menarik, menurut | zutsu,? dalam ayat berikut, sebutan “ para
perusak” justeru ditujukan kepada orang-orang yang beriman dari sudut
pandang orang-orang kéfir. Penyebaran agamatawhid dianggap sebagai
membuat pengrusakan, terutama terhadap kebiasaan paganisme yang
dianggap sebagai kebenaran pada masa Fir aun.

Qi 06 Eglley 255005 VT 3 150il] 40585 (5 5351 05555 455 e ST UG
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Berkatalah pembesar-pembesar dari kaum Fir’aun (kepada Fir’aun):
“ Apakah kamu membiarkan Musa dan kaumnya untuk membuat kerusakan
di negeri ini (Mesir) dan meninggalkan kamu serta tuhan-tuhanmu?” . Fir’ aun
menjawab: “ Akan kita bunuh anak-anak |elaki mereka dan kita biarkan hidup
perempuan-perempuan mereka; dan Sesungguhnya kita berkuasa penuh di
atas mereka” .

Itu artinya, fasad dalam pengertian umumnya bermakna
pengrusakan terhadap tatanan, termasuk tradisi, yang sudah ada,
termasuk tradisi keagamaan pada masa Fir* aun ketika itu. Namun, al-
Qur‘an tentu saja hanya menggunakan sebutan “ pembuat kerusakan”
(mufsidln) dalam konteks celaan hanya terhadap orang-orang
melanggar aturan yang benar.

Eltigani Abdulgadir Hamid menyimpulkan ciri-ciri orang-orang
yang disebut oleh a-Qur‘an sebagai para perusak (mufsidlin) sebagai
berikut:

Ghani ‘Abd al-Khaliq (Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyah, 1400 H), jilid 2, h. 3-7.
Akan tetapi, menurut kami, kekafiran sebagai keyakinan subjektif individual yang
tidak berefek pada pengrusakan dalam pengertian secara luas tidak seharusnya
menjadi alasan bahwa mereka harus diperangi, karena hal ini akan bertentangan
dengan begitu banyak ayat al-Qur'an tentang kebebasan beragama.

% Jzutsu, Ethico-religious Concept, h. 212-213.
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1. Tidak beriman dengan Allah swt dan hari akhir (tidak
memiliki konsepsi tentang nasib akhir manusia).

2. Memiliki penyakit dalam hati, persepsi mereka tentang benar
dan salah tidak jelas, begitu juga persepsi tentang diri mereka
sendiri dan orang lain tidak lengkap.

3. Membuat kerusakan di muka bumi dengan merusak tanaman
dan hewan.

4. Cenderung mengklaim diri sebagai pembuat kedamaian, tapi
justeru mereka membuat kerusakan.

5. Bersikap arogan dan tidak sopan.?

C. Kufr terhadap Keberhikmahan Penciptaan Alam

Keberhikmahan (teleologi) diciptakannya alam semesta sangat
ditekankan dalam ayat-ayat al-Qur’an tentang kealaman (ayat
kawniyyah) yang bercirikan mengaitkan keterciptaan alam semesta
dengan keberadaan Penciptanya. Dalam Q.s. Shad: 27-29 berikut,
keberhikmahan dici ptakannyaalam semesta dikaitkan dengan persoalan
keimanan:
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Dan kami tidak menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada di antara
keduanya tanpa hikmah. Yang demikian itu adalah anggapan orang-orang
kafir. Maka celakalah orang-orang kafir itu, karena mereka akan masuk
neraka. Atau, patutkah kami memperlakukan orang-orang yang beriman
dan mengerjakan amal saleh sama dengan orang-orang yang berbuat
kerusakan di muka bumi, atau kami memperlakukan orang-orang yang
bertakwa sama dengan orang-orang yang berbuat maksiat? Ini adalah
sebuah Kitab yang kami turunkan kepadamu yang penuh dengan berkah

¥ Eltigani Abdulqadir Hamid, “The Concept of Reform in the Qur'an”, dalam Khaleel
Mohammed dan Andrew Rippin (ed.), Coming to Terms with the Qur an (New Jer-
sey: Islamic Publications International, t.th.), h. 8-9.
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supaya mereka memperhatikan ayat-ayat-Nya dan supaya mendapat
pelajaran orang-orang yang mempunyai pikiran. (Q.s. Shad: 27-29)

Dari ayat di atas dapat dipahami bahwa menganggap penciptaan
alam semestaini sebagai sia-sia, tidak bertujuan, atau tidak bermanfaat
(bathil) adalah sebuah kekafiran (kufr), karena anggapan tersebut
bermuara pada penolakan keberadaan Pencipta, atau konsekuensi-
konsekuensi lain, seperti penolakan adanya kebangkitan dan dunia
sebagai tujuan terakhir. Meski ayat tersebut diapit ol eh ayat sebelumnya
(17-26) dan sesudahnya (30-33) tentang kisah Nabi Daw(d as., tapi
pesan ayat tersebut bersifat umum, dan meski juga diturunkan dalam
konteks masyarakat Arab Mekkah. Mayoritas mufassir, seperti penulis
Tafsir al-Jalalayn (al-Suydthi dan al-Mahall7),* Ibn Katsir,* Jamal al-
Din al-Qasimi,* al-Zamakhsyari,* al-Nawawi,** dan Wahbah al-
Zuhayli,®* mengaitkan munculnya anggapan kesia-siaan penciptaan
alam semestasebagai ciri kekafiran karenaberimplikas padapenolakan
adanyakebangkitan. Jadi, kekafiran tersebut sesungguhnyadisebabkan
penolakan akan Allah swt sebagal Pencipta alam semesta yang penuh
hikmah ini. Selanjutnya, penolakan tersebut juga berakibat pada
muncul nya anggapan di kalangan orang-orang kafir bahwa kehidupan
duniaini adalah tujuan akhir, dan tidak adalagi kebangkitan. Anggapan
ini yang memicu merekaberpandangan materialisme. Dengan anggapan
itu, bisa sgja mereka akan hidup hedonistik, karena keberuntungan di
duniatidak ditentukan oleh status sebagai mu* min atau kafir, melainkan
oleh kemampuan masing-masing. Oleh karenaitu, mungkin sajaterjadi,
seorang mu‘min dalam keadaan miskin, dan seorang kafir dalam
keadaan kaya. Akan tetapi, di akhirat nanti, status mu’ min dan kafir
dibedakan. Pengertian inilah yang kemudian menghubungkan ayat 27
dengan ayat berikutnya yang menyatakan bahwa di akhirat nanti, or-

% Lihat dalam Ahmad al-Shaw1 al-Maliki, Hasyiyat al-*Alldmah al-Shaw? ‘ald Tafsir al-
Jaldlayn, edisi Shidqi Muhammad Jamil (Beirut: Dar al-Fikr, 1993), juz 3, h. 439.

31 Tbn Katsir, Tafsir [bn Katsir, juz 4, h. 33-34.

32 Jamal al-Din al-Qasimi, Tafsir al-Qdsimi al-Musammd bi Mahdsin al-Ta"wil (Beirut:
Dar al-Kutub al-‘TIlmiyyah, 2003), juz 8, h. 255.

% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Ta wil wa ‘Uyin al-Agawil fi Wujiih al-
Ta"wil (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz 3, h. 732.

3 Al-Nawawi, Marih Labid (Beirut: Dar al-Fikr, 2005), juz 2, h. 255.

% Wahbah al-Zuhayli, al-Tafsir al-Munir fi al-*Aqidah wa al-Syari’ah wa al-Manhaj (Beirut:
Dar al-Fikr al-Mu'ashir dan Damaskus: Dar al-Fikr, 1991), juz 23, h. 193-195.
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ang yang beriman dan beramal shaleh tidak diperlakukan samadengan
orang-orang kafir.

Pengertian seperti inilah yang dikemukakan oleh Muhammad Asad
ketika mendefinisikan kekafiran dimaksud sebagai berikut:

... adeliberate rejection of the belief that the universe—and, in particular,
human life—isimbued with meaning and purpose |eads unavoi dably—though
sometimes imperceptibly—to rejection of all moral imperatives, to spiritual
blindness and, hence, to suffering in the life to come.®

Sebuah penolakan secara sengaja terhadap kepercayaan bahwa alam, dan
khususnya kehidupan manusia, dianugerahkan dengan makna dan tujuan,
yang membawa secara tak terhindarkan, meskipun kadang-kadang secara
tidak bisa dimengerti, kepada penolakan kewajiban-kewajiban moral,
kebutaan spiritual, dan karenanya akan menderita di kehidupan yang akan
datang.

Di sini Asad tidak melihat kekafiran tersebut semata sebagai
pengingkaran keberhikmahan alam semesta, melainkan konsekuensi-
konsekuensi lebih serius yang diakibatkannya, yaitu pengingkaran
adanyakewajiban-kewajiban moral (moral imperatives) dan kebutaan
spiritual (spiritual blindness). Orang yang menganggap penciptaan aam
ini hanyasia-siaakan bertindak a-moral dan tidak memiliki kesadaran
keagamaan. Padahal, bahwa alam semestadiciptakan memiliki hikmah
adalah sebuah fakta dan kebenaran, sehingga “menolak kebenaran
(denying the truth) tersebut adalah kekafiran.®’

Hal yang samajuga dikemukakan oleh Abdullah Yusuf Ali ketika
mendefinisikan kekafiran dalam konteks ayat di atas sebagai berikut:

Unbelief is the subjective negation of a belief in order, beauty, purpose and
eterna life. Unbelief isto faith as chaosto cosmos, asthe fire of misery isto
the garden of bliss.

Kekafiran adalah penolakan subjektif atas keimanan terhadap keteraturan,
keindahan, makna, dan kehidupan abadi. Kekafiran dalam hubungannya
dengan iman adalah laksana kekacauan dalam hubungannya dengan kosmos
(yang harmonis), sama halnya dengan neraka kesengsaraan dalam
hubungannya dengan surga kebahagiaan.®

% Muhammad Asad, The Message of the Qur’an (Gibraltar: Dar al-Andalus, 1980), h.
698, fn. 26.

% Asad, The Message, h. 698.
% Sebagaimana dikutip Nurcholish Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban, h. 297.
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Pemaknaan tersebut mengingat kata al-kufr bermakna asal
“menutup sesuatu”.*® Oleh karena itu, menganggap penciptaan alam
sebagai kesia-siaan menjadi kekafiran jika berimplikasi terhadap, atau
sebagai sebaliknya, sebagai implikasi dari penolakan kebangkitan. Al-
Zamakhsyari memformulasikan konsekuensi-konsekuensi logis
penol akan keberhikmahan alam semesta dalam bentuk |ogika berikut:
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Yang bisa dipahami dari ayat tersebut adalah hikmah dalam
penciptaan alam dari pokoknya.

Barangsiapa yang mengingkarinya berarti ia mengingkari adanya hikmah
dari pangkalnya.

Barangsiapa yang mengingkari adanya hikmah dalam penciptaan alam
berarti ia tidak mengenal adanya Pencipta.

Dengan demikian, jelas bahwa ia tidak mengenal-Nya dan tidak
mengagungkan-Nya dengan sesungguhnya, sehingga pengakuannya bahwa
Dia adalah Pencipta seperti tidak adanya pengakuan sama sekali.

Dengan alur argumen di atas, kekafiran dimaknai sebagai
pengingkaran atau kekafiran agama (kufr din). Seperti tampak dalam
logika al-Zamakhsyari, mengingkari keberhikmahan penciptaan alam
samadengan mengingkari Allah swt sebaga Tuhan, karenakonsekuensi
pengakuan (igréar) ketuhanan Allah swt yang merupakan hal prinsip
dalam iman adalah juga pengakuan bahwa apa Dia ciptakan tidaklah
sia-sia, melainkan bertujuan dan berhikmah, karena Dia adalah Yang
Mahabijaksana (al-Hakim). Ini artinya, kekafiran tersebut berkaitan
dengan tahap pengakuan (igrar) yang paling prinsipil dalam esensi
iman, apalagi bagi Mu’'tazilah, iman bukanlah sekadar pengakuan,

% al-Ashfihani, al-Mufradat, h. 451.
% Al-Zamakhsyari, al-Kasysyif, juz 3, h. 732.
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mel ainkan juga perbuatan, karenaiman yang mendapat bimbingan dari
Tuhan adalah iman yang disertai perbuatan baik, tegas al-Zamakhsyari
ketika menafsikan Q.s. Ydnus: 9. Oleh karena itu, simpul al-
Zamakhsyari, orang tidak mengakui keberhikmahan penciptaan alam
sama sgja dengan tidak mengakui Allah swt sebagai Tuhannya. Alam
adalah bukti adanya Tuhan, maka orang tidak mengenal alam tidak
mengena Pencipta, tegasnya.

Tawhid ulGhiyyah (pengakuan tentang ketuhanan Allah swt secara
mutlak) selalu terkait dengan tawhid rubdbiyyah (pengakuan tentang
Allah swt sebagai pencipta dan pengatur alam), sebagaimana halnya
terkait juga dengan tawhid ‘ ubldiyyah (pengakuan bahwa Allah swi.
sebagai tuhan yang wajib disembah). Oleh karena itu, kufr al-bi“ah
memiliki substansi sebagai kufr rubUbiyyah, sehingga bermakna juga
sebagai penolakan ide tawhid secara keseluruhan. Sedangkan,
lingkungan sendiri tidak memiliki substansi ketuhanan, karena ketika
tawhid berimplikas “ devaluasi radikal” , makasemuaobjek selain tuhan
dianggap sebagai tidak suci. Alam semesta, sebagai manadikemukakan,
adalah caraa-Qur’ an “menunjukkan” (bukan sebagai “bukti” dengan
sendirinya) cara, mediator, atau saranamengena adanyaTuhan. Dengan
carabegitulah, alam menjadi “bermakna’, dan pengingkaran terhadap
kebermaknaan ciptaan Tuhan tersebut adalah kekafiran.

Pemaknaan kedua, di samping kufr sebagai pengingkaran,
sebagai manaditunjukkan oleh beberapa penggunaan al-Qur’ an sendiri,
adalah kufr ni’ mah, yaitu “tidak bersyukur”. Orang kafir yang disebut
dalam ayat di atas bisa jadi adalah kafir nikmat atas karunia alam
semestadengan segalamanfaatnyayang diberikan oleh Tuhan. Menurut
Toshihiko |zutsu, kufr din dalam pengertian “tidak percaya’ adalah
sepenuhnya ide al-Qur’ an, sedangkan kufr ni’ mah dalam pengertian
“tidak berterimakasih” merupakan maknakataasal yang berkembang
sgjak pra-lslam.” Namun, kufr ni’ mah adalah kandungan yang inher-

4 Sebagaimana dikutip dalam Toshihiko Izutsu, The Concept of Belief in Islamic Theol-
ogy: A Semantic Analysis of Imdn and Islim, terj. Agus Fahri Husein (Yogyakarta:
Tiara Wacana, 1994), h. 182-183. Lihat juga tentang pandangan aliran-aliran teologi
Islam tentang esensi iman dalam Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran,
Sejarah, Analisa Perbandingan (Jakarta: UI-Press, 1986), h. 147-149.

4 Tzutsu, The Concept of Belief, h. 17. Lihat juga Izutsu, God and Man in the Koran, bab
IX.
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ent dalam kufr din. Orang yang kafir dengan Tuhan pada saat yang sama
ada ah orang yang tidak memanfaatkan aam untuk menemukan kebenaran
ketuhanan. Dilihat dari korelas antarayat, kekafiran yang dimaksud adalah
kekafiran agama (kufr din), karena orang-orang keafir tidak percaya akan
terjadi kebangkitan (ba'ts), di mana akan ada balasan kebaikan dan
keburukan. Mereka menganggap bahwa dunia adalah tujuan akhir. Ayat
ini dengan sangat bahwa perlakuan terhadap orang kafir dan orang beriman
tidaklah sama, karenameski di dunianasib merekamungkin tampak tidak
adil, seperti orang kafir sgjahtera dan orang beriman menderita, di akhirat
nanti hanya orang berimanlah yang akan mendapat balasan surga.®®

Konsep tentang kufr ekologis, di samping melaui ayat di atas, juga
disebutkan dalam ayat berikut:

de
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Dan (Kami telah mengutus) kepada penduduk Madyan saudara mereka, Syu’ aib.
la berkata, “ Hai kaumku, sembahlah Allah, sekali-kali tidak ada Tuhan bagimu
sdlain-Nya. Sesungguhnyatel ah datang kepadamu bukti yang nyata dari Tuhanmu.
Oleh karena itu, sempurnakanlah takaran dan timbangan, janganlah kamu
kurangi bagi manusia barang-barang takaran dan timbangannya, dan janganlah
kamu membuat kerusakan di muka bumi sesudah perbaikannya. Yang demikian
itu lebih baik bagimu jika kamu betul-betul orang-orang yang beriman” (Q.s. al-
Aréf: 85).

Ayat di atas menyebutkan bahwalarangan, * janganl ah kamu membuat
kerusakan di bumi sesudah perbaikannya’ dikaitkan dengan syarat “jika
kamu adalah orang-orang yang beriman”. Itu artinya bahwa salah satu
tuntutan bagi orang yang beriman adalah memeliharalingkungan. Jkaia
merusak lingkungan, setidaknya, hal itu tidak mencerminkan sebagai
perilaku seorang yang beriman. Ada dua kemungkinan pemaknaan:

# Sebenarnya, kategori beriman dan tidak beriman tidak bisa dihubungkan secara

langsung dengan keberuntungan dan ketidakberuntungan di dunia, karena hal
itu ditentukan oleh faktor-faktor ekonomi. Namun, di beberapa ayat lain, seperti
Q:.s. al-Baqarah: 217, kekafiran juga dibalas di dunia. Ayat di atas, tentu saja, harus
dipahami dari pengertian bahwa balasan yang sesungguhnya adalah di akhirat.
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Pertama, jikamemeliharalingkungan dianggap bukan bagian dari
hal yang esensial dari iman, setidaknya, bisa dikatakan bahwa orang
beriman yang melakukan pengrusakan adalah orang yang tidak
sempurnaimannya. Dalam konteks kontroversi kalam (teologi 1slam)
tentang iman, pemaknaan ini bertolak dari pandangan bahwa amal
bukanlah bagian dari esensi iman, melainkan menjadi penyempurna
yang menentukan fluktuasi iman.

Kedua, jikamemeliharalingkungan adalah hal esensial dari iman,
bisa dismpulkan bahwaorang yang melakukan pengrusakan tidak |agi
berstatus sebagai orang yang beriman. Apakah melakukan pengrusakan
sedemikian buruk efeknyaterhadap iman? Atau, apakah mu’ min yang
mel akukan pengrusakan memang benar-benar telah menjadi kafir? Perlu
ditegaskan kembali bahwa pengrusakan (ifsad) adalah “manifestas”
kekafiran, dan dalam uraian terdahulu, dijelaskan bahwa pengrusakan
adalah term yang tidak secara langsung menunjukkan kekafiran.
Namun, ketika al-Qur an mengaitkan perbuatan pengrusakan dengan
kekafiran, yang dimaksud dengan pengrusakan tersebut adal ah tindakan
merusak yang efeknya merusak sistem atau tatanan yang telah Allah
swt ciptakan melalui al-Qur an dan melalui penciptaan jagat rayaini.
Muhammad Asad, sebagai dikutip sebelumnya, menafsirkan
pengrusakan yang dilakukan oleh orang munafik adalah pengrusakan
tatanan sosial. Jadi, pengrusakan tersebut berakibat sistemik, seperti
halnyadalam hal bahwa" membunuh satu orang manusiasamadengan
membunuh semua manusia’.

Meski di kalangan parateolog Islam, kaitan antaraamal daniman
dipahami berbeda, bagi al-Qur‘an sendiri sebagai sumber utama Is-
lam, iman dan amal tidak bisa dipisahkan. Al-Qur‘an membuat
klasifikasi yang jelas, yaitu “mu‘min” atau “kafir”. Menurut kajian
Toshihiko lzutsu tentang iman dari perspektif telaah semantik, konsep
al-Qur' an tentang batasan antara keduanyasangat j €l as, berbedadengan
aliran Kharijiyyah (Khawarij), Murji‘ah, dan Mu’tazilah yang
menawarkan posisi “fasiq” antara status “mu‘min” dan “kafir”.
Kaangan Khawérij menjadikan fasiq sebagian dari ké&fir, sehinggayang
disebut komunitas muslim sangat sempit. Sebaliknya, bagi Murji‘ah,
fasiq adalah bagian dari mu‘ min. Sedangkan, Mu’tazilah menganggap
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fasiq sebaga bagian yang terpisah yang berbeda antara mu'min dan
kafir, 4
Khusustentang “fasiq” dalam pandangan al-Qur an, term tersebut

adalah term yang tidak secara langsung menunjukkan kufr. Yang
termasuk dosa besar, antara lain, adalah perbuatan homoseks kaum
Lath (Q.s. d-Anbiya': 74), dan yang termasuk dosa kecil, antaralain,
adalah fus(ig (dusta, mencaci-maki, saling memanggil dengan gelar
yang buruk, keluar dari batas-batas syariat, atau melakukan hal terlarang
yang tidak berat) dalam ibadah haji. Meski term ini digunakan pada
dosa besar dan dosa kecil, namun lebih banyak digunakan pada dosa
besar, bahkan sering di samping merujuk kepada orang-orang beriman,
juga merujuk kepada orang-orang yang tidak beriman, yaitu orang
munafik* dan Yahudi.*® Karena cakupan term tersebut meliputi orang
yang beriman dan yang tidak beriman, akan bermanfaat klasifikas yang
dikemukakan oleh Menurut al-Baidhawi tentang tiga tingkatan orang
fasiqg, yaitu:
1. Tingkatan al-taghabi, yaitu bila seorang mu‘min yang sewaktu-

waktu melakukan dosa besar, namun ia tetap membencinya

dan menganggapnya sebagai perbuatan buruk;

2. Tingkatan al-inhimdk, yaitu bila pelaku dosa besar tenggelam
dalam kelalaian dan kealpaan;

3. Tingkatan al-juhiid, yaitu bila pelakunya menganggap bahwa
perbuatan dosa besar yang dilakukannya itu baik dan benar.
Sebagai seorang penganut aliran Asy’ ariyyah, konsepsi ini tentu
bertolak dari asumsi bahwa amal tidak terkait dengan esensi iman,
sehingga orang fasiq yang melakukan dosa besar, selama hal itu tidak
didasari oleh anggapan bahwa perbuatan tersebut adal ah baik dan benar
tetap berstatus sebagai mu'min.#’ Itu artinya, menurut al-Baidhawi,
pengrusakan lingkungan tersebut dianggap berbahaya bagi keimanan

4 Izutsu, The Concept of Belief, h. 115.

# Lihat, misalnya, dalam Q.s. al-Tawbah: 53, 67, 80, 84, dan 96; Q.s. al-A'raf: 102, dan
al-Munafiqtin: 6.

# Lihat, misalnya, dalam Q.s. al-Baqarah: 59, Al “Imran: 110, al-Ma idah: 25, 26, 59,
81, al-A'raf: 163, 165; al-Hadid: 16, dan al-Hasyr: 5.

¥ Cawidu, Konsep Kufr, h. 55.
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jika perbuatan salah tersebut dianggap oleh pelakunya sebagai
perbuatan yang baik dan benar.

Al-Qur‘an, menurut penelusuran Toshihiko Izutsu,*® dalam
beberapa konteks menggunakan istilah fasiq sebagai sinonim dengan
kafir, misalnya dalam ayat berikut:
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Sesungguhnya Kami telah menurunkan kepadamu ayat-ayat yang jelas; dan
tak ada yang ingkar kepadanya, melainkan orang-orang yang fasik (Q.s. al-
Bagarah: 99).
Ayat di atas menyebutkan bahwaorang yang kufr (ingkar) terhadap
ayat-ayat yang jelas tersebut adalah orang-orang fasiq.
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Janganlah kamu sekali-kali menyembahyangkan (jenazah) seorang yang mati
di antara mereka, dan janganlah kamu berdiri (mendoakan) di kuburnya.
Sesungguhnya mereka telah kafir kepada Allah dan Rasul-Nya dan mereka
mati dalam keadaan fasik (Q.s. al-Tawbah: 84).

Dari ayat ini, disimpulkan bahwa kefasikan (fisq) adalah keadaan
yang muncul sebagal akibat seseorang kafir terhadap Allah swt dan
Rasul-Nya. Namun, jika kita menyimak lebih mendalam, akan jelas
konteks sesungguhnya, yaitu membangkang dengan segala alasan
terhadapa kewagjiban jihad, karena dlihat dari tuntutan bahwa seorang
Muslim yang baik adalah yang memenuhi kewagjiban tersebut. Ayat di
atas konteksnya adalah terhadap orang munafik yang tidak mau
berjihad.®® Jadi, kefasikan di sini adalah ketidaksesuaian antara kata
dan tindakan.

4 Lihat Izutsu, Ethico-religious Concept, h. 156-162.

¥ Lihat latarbelakang turunnya ayat ini dalam Jalal al-Din al-Suyfithi, Lubdb al-Nugiil
f1 Asbdb al-Nuziil (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyabh, t.th.), h. 109.
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Di samping kefasikan sebagai sinonim kekafiran dan kefasikan
sebagai ketidaksesuaian antara kata dan tindakan, kefasikan juga
bermakna tindakan melawan kehendak Tuhan® dan dalam beberapa
ayat diperlawankan dengan iman.!

Dari ayat-ayat dikemukakan di atas, kefasikan meski juga
digunakan sebagai ketidaktaatan, namun identik dengan tidak beriman.
Oleh karena itu, simpul Izutsu, a-Qur*an memiliki pemilahan yang
jelas: mu' min dan kéfir, sedangkan fasiq lebih banyak dikaitkan dengan
kufr.

D. Hukuman atas Kufr Ekologis

Hukuman terhadap kufr ekologis ada dua macam. Pertama,
hukuman dari Tuhan. Dalam Q.s. Shéad: 27 yang disebutkan di atas
dinyatakan, “ Makacelakalah orang-orang kafir itu, karenamerekaakan
masuk neraka’. Kufr yang dimaksud adalah kufr terhadap
keberhikmahan penciptaan alam yang kemudian berimplikas terhadap
pengingkaran kewajiban-kewajiban moral dan kebutaan spiritual. Or-
ang yang tidak melihat alam ini sebagai ciptaan yang bermanfaat akan
berlaku semena-mena terhadap alam, sekaligus ia akan mengingkari
kemahasempurnaan Penciptanya. Kufr dalam pengertian ini dibalas
dengan siksa neraka.

Hukuman dari Tuhan terhadap manusia yang melakukan
pengrusakan tidak hanya di akhirat, melainkan juga di dunia. Allah
swt. berfirman:

©
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Di dunia dan akhirat. Mereka bertanya kepadamu tentang anak yatim,
katakalah: “ Memperbaiki (ishldh) (keadaan) mereka adalah lebih baik, dan
jika kamu bergaul dengan mereka, maka mereka adalah saudaramu; dan
Allah mengetahui siapa yang membuat kerusakan (mufsid) dari yang
mengadakan perbaikan (mushlih). Jika Allah menghendaki, niscaya Dia dapat

% Lihat, misalnya, Q.s. al-Kahf: 50, Q.s. al-Baqarah: 282, Q.s. al-"Ankabfit: 4 dan 34,
dan Q.s. al-An’am: 121.
°! Lihat, misalnya Q.s. al-Méa‘idah: 81 dan Al “Imran: 110.
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mendatangkan kesulitan kepadamu. Sesungguhnya Allah Mahaperkasa lagi
Mahabijaksana (Q.s. al-Bagarah: 220).

Daam ayat di atas, yang dimaksud perbaikan (ishlah) tentu adalah
perbaikan keadaan anak yatim, dan yang dimaksud dengan orang yang
melakukan perbaikan (mufsid) dan yang melakukan pengrusakan tentu
kaitannyadengan keadaan anak yatim tersebut, karenamemang a-Qur‘ an
menggunakan istilah “kerusakan” (fasad) dan “pengrusakan” (ifsad)
dalam skop luas, meliputi pengrusakan fisik dan non-fisik. Yang menjadi
fokus perhatian kita di sini adalah bahwa di awal ayat disebutkan, “di
duniadan akhirat” (fT al-dun-ya wa al-akhirah).>> Menurut Muhammad
Mutawalli a-Sya rawi, penekanan di awal ayat bermaknabahwasupaya
manusiajangan mengirabahwataklif (perintah dan larangan) akan diberi
balasan di akhirat sgja, melainkan juga di dunia. Tuhan menyegerakan
balasan di dunia, sedangkan balasan di akhirat adalah tambahan, karena
balasan di akhirat bukanlah atas dasar amal kita, melainkan karenakasih
sayang-Nya (rahmat).* Secara kontekstual, penyebutan tentang balasan
di dunia dan di akhirat ini berkaitan erat dengan perbaikan (ishlah)
keadaan anak yatim. Secaralogis, kitabisaberkesimpulan bahwasemua
perbaikan akan memperol eh bal asan paha adan semua pengrusakan akan
memperoleh balasan siksa, baik di dunia maupun di akhirat.

Sebagaimana dijelaskan berkaitan dengan hukum sosial-
kemasyarakat tentang bangun dan runtuhnyasebuah komunitas, hukuman
berbanding lurus dengan ke ahatan yang dilakukan. Dalam ayat berikut,
dengan jelas dinyatakan bahwa Tuhan tidak akan menghancurkan suatu
komunitas jika penduduknya adalah “orang-orang yang melakukan
perbaikan” (mushlihln). Allah berfirman:

Dosdial Gy M o0l U 515 51 Gy

2 Potongan ayat ini berada di awal ayat 220, sebagaimana kita lihat dalam mushhaf
sekarang. Akan tetapi, para mufassir berbeda memahami korelasi potongan ayat
ini, apakah terkait langsung dengan ayat 220 atau 219. Ibn ‘Asy{ir menganggap
potongan ayat ini terkait atau berkorelasi langsung dengan ayat 119. Lihat Ibn
’Asyﬁr, al-Tnhrir wa al-Tanwir, jilid 1, juz 2, h. 351-353.

% Muhammad Mutawalli al-Sya'rawi, Tafsir al-Sya riwi (Cairo: Akhbar al-Yaum, t.th.),
jilid 2, h. 960-961.
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Tuhanmu sekali-kali tidak akan membinasakan negeri-negeri secara zalim,
sedang penduduknya orang-orang yang mel akukan perbaikan (Q.s. HOd: 117).

Ayat ini, dari logikanya, menjelaskan bahwa penduduk negeri yang
melakukan perbaikan tidak akan dihancurkan, sedangkan penduduk
negeri yang melakukan pengrusakan, baik secara fisik maupun non-
fisik, akan dihancurkan.

Daam ayat berikut, dinyatakan bahwa kerusakan yang terjadi di
daratan dan di lautan adalah karena perbuatan manusia, dan karenanya
lalu mereka merasakan sebagian akibat dari apayang merekalakukan:
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Telah tampak kerusakan di daratan dan di lautan disebabkan karena perbuatan
tangan manusi a, sehingga Allah merasakan kepada mereka sebagian dari (akibat)
perbuatan mereka, agar mereka kembali (ke jalan yang benar).

Hurup 1&m pada ungkapan “liyudZigahum” di sini bukanlah yang
menunjukkan dasan (lamal-ta’ll, “ supayd’), karenamemahaminyaseperti
ini akan berimplikas makna bahwa penimpaan sksaan adal ah kehendak
Tuhan, sehinggapemahaman ini cenderung membenarkan fatalisme, yaitu
bencana bukanlah karena perbuatan manusia melainkan karena Tuhan
memang telah menghendakinya. Hurup lamdi sini adalah lamal-* &gibah
(bermakna“ sehingga, berakibat”), sehinggaayat bisadipahami menyatakan
bahwa penghukuman tersebut adalah karena akibat dari perbuatan
pengrusakan yang dilakukan oleh manusia sendiri.>

Ungkapan yang menunjukkan bahwa bal asan terhadap pengrusakan
yang dilakukan oleh manusiaterjadi di duniaadaah* agar merekakembali
(ke jalan yang benar) (Ia’allahumyarji’Gn)”, karena jika yang dimaksud
adalah baasan di akhirat, tentu tidak akan ada lagi kesempatan untuk
kembali ke jalan yang benar.>® Itu artinya, bahwa balasan dimaksud

Asad, The Message, h. 623. Bandingkan dengan Ibn ’Asyﬁr, al-Tahrir, jilid 8, juz 21,
h. 111.

Ibn ‘ Asy(Gr menafsirkan potongan ayat ini dengan ayat “Tidakkah mereka (orang-
orang munafik) memperhatikan bahwa mereka diuji (dengan musibah) sekali atau
dua kali setiap tahun, kemudian mereka tidak juga bertobat atau tidak pula
mengambil pelajaran?” (Q.s. al-Tawbah: 126).

55
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adalah sebagai peringatan agar manusiayang melakukan pengrusakan
bertobat, karenabal asan yang diterimadi duniahanyal ah sebagian dari
balasan sesungguhnya di akhirat nanti.

Al-Qur‘an banyak sekali mengemukakan contoh bangsa-bangsa
terdahulu yang telah dihancurkan karena pengrusakan yang mereka
lakukan. Di antaranya adalah kasus umat Nabi Lath. Mereka
dihancurkan karena dianggap sebagai “para pengrusak” (al-mufsidiin)
dengan perilaku homoseksual, menyamun (tagtha’ Gn al-sabil),% dan
melakukan kemungkaran di tampat-tempat pertemuan (Q.s. al-
‘Ankabat: 28-35).

Kedua, hukuman dari lingkungan sendiri. Efek negatif dari alam
yang dirusak oleh manusia akan kembali kepada manusia dengan
sendirinya, seperti orang yang menebang habis pohon-pohon di gunung
akan berakibat banjir yang menimpa manusia. Nurcholish Madjid
menyebut dosa melakukan pengrusakan alam adalah “dosa kosmis”
(dosaterhadap alam), sehingga daya merusaknyajugabersifat kosmis,
yaitu hancurnyatatanan hidup. Dosa kosmistersebut bisamenyangkut
lingkungan sosial maupun lingkungan alam fisika. Dalam konteks
sosial, ancaman kehancuran masyarakat terjadi jika muncul orang-or-
ang yang hidup di masyarakat, kemudian merekabertingkah laku fasik
atau tidak peduli kepada ukuran-ukuran kepatutan etika dan moral,
sehingga vonis kehancuran dijatuhkan Tuhan kepada masyarakat
tersebut. Hal itu karena keseimbangan tatanan sosial telah
dihancurkan.?’

Jikalingkungan sosial yang dirusak, dosanyaadalah “dosasosial”
(dosa terhadap masyarakat).® Sebenarnya, pengrusakan lingkungan
(floradan fauna) bisa disebut sebagai “dosa sosial”, karena efek yang
ditimbulkan ol eh seseorang yang merusak lingkungan bisa merupakan

% Ungkapan ini ditafsirkan oleh sebagian penafsir dengan homoseksual yang
dilakukan oleh kaum L{ith dengan pria-pria yang lewat dijalan, atau dengan tamu-
tamu yang datang ke negeri mereka.

% Nurcholish Madjid, “Kalam Kekhalifahan dan Reformasi Bumi (Suatu Percobaan
Pendekatan Sistematis terhadap Konsep Antropologis Islam)”, pidato pengukuhan
guru besar luar biasa dalam falsafah dan kalam, IAIN Syarif Hidayatullah, 1998,
h. 28.

8 Istilah “dosa sosial” (al-dzunilb al-ijtimi’iyyah) pernah digunakan oleh Muhammad
‘Abduh berkaitan dengan perpecahan dan pertentangan, karena Allah swt
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efek komunal, yang juga menimpa orang-orang lain secara kolektif.
Jika lingkungan fisik (flora dan fauna) yang dihancurkan, atau
dieksploitasi secara semena-mena, berarti tatanan, atau lebih tepatnya
ekosistem akan kacau dan tidak seimbang. Dari sisi ini, Kita bisa
menyebut pengrusakan ini sebagal “dosa ekologis’ (dosa terhadap
lingkungan). Istilah ini tidak asing kitamerujuk kepada sejumlah nash
yang menjelaskan bahwa flora dan fauna tidak boleh dimanfaatkan
secara semena-mena. Di antara ayat yang menjelaskan hal ini adalah:

. e N A L T A PV T S -
O]l (305 AT 033 sl o i a5 5120 ot L Lad

-
- -

Apa saja yang kamu tebang dari pohon kurma (milik orang-orang kafir) atau
yang kamu biarkan (tumbuh) berdiri di atas pokoknya, (semua itu) adalah
dengan izin Allah; dan karena Dia hendak memberikan kehinaan kepada
orang-orang fasik (Q.s. al-Hasyr: 5).

Ayat ini turun berkaitan dengan perang melawan Bani Nadhir
(Yahudi) yang terjadi enam bulan setelah perang Badr. Rasulullah
bersama pasukan beliau membl okade mereka dengan membakar pohon
kurma. Suatu riwayat menyebutkan bahwa parasahabat merasagundah
berkaitan dengan pembakaran tersebut, lalu mereka bertanya kepada
Rasulullah tentang apakah berdosamembakar pohon kurma, atau justeru
berdosa membiarkannya.*® Dari latar belakang ayat ini, jelas bahwa
membakar pohon kurmayang dimaksud adal ah karenatuntutan strategi
perang. Itu artinya, hal ini dilakukan atas dasar kemanfaatan dan
persetujuan Nabi Muhammad. Akan menjadi berbeda keadaan jika
pembakaran tersebut tanpadidasari oleh alasan yang mendesak, seperti
penebangan untuk memperkaya diri, pemborosan, dan tidak diiringi
dengan perbaikan. Pembatasan ini bisa dipahami dari ayat lain yang
menyebutkan, “Janganlah kamu menaati perintah orang-orang yang
melampaui batas (boros) yang hanyamembuat kerusakan di mukabumi

memerintah manusia sebagai komunitas untuk bersatu dan Dia memberi petunjuk
sesuai dengan fitrah mereka hidup bermasyarakat dan menjaga tatanan sosial.
Lihat Tafsir al-Qur dn al-Hakim (Tafsir al-Mandr) (Beirut: Dar al-Fikr, 2007), juz 4, h.
40.

¥ Jalal al-Din al-Suyfithi, Lubdb al-Nugqill fi Asbib al-Nuziil (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, t.th.), h. 191. Lihat juga Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 4, h. 334.
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dantidak memperbaiki” (Q.s. a-Syu ara’: 151-152). Dengan demikian,
perlakuan manusia terhadap lingkungan berkaitan dengan kategori
hukum halal-haram. Bahkan, menurut al-Syéathibi, kategori “boleh”
(mubéh) sebenarnya tidak ada jika mempertimbangkan faktor-faktor
yang terkait.®® Kategori “mubah” biasanya menjadi dasar kebolehan
manusia mengelola alam. Bahkan, secara esktrem, orang bisa
mengatakan secara keliru, “lakukan apa sgjaterhadap alam sepanjang
hal itu merupakan milikmu”. Padahal, kepemilikan individual terkait
dengan kepentingan orang lain, seperti pembakaran lahan untuk
berkebun, meski di lahan sendiri, akan berakibat buruk terhadap udara
sekitar. Jika perlakuan manusia terhadap alam tidak sesuai dengan
tuntunan nilai-nilai Islam, ia berdosa tidak hanya secara teologis,
melainkan juga secara ekologis.

Alam dan manusia memiliki hukum timbal balik (reciprocity,
mu’ awadhah), yaitu seperti hal dalam aturan emas (goldenrule), jangan
memperlakukan semena-mena atau pengrusakan terhadap alam jika
kitatidak ingin efek pengrusakan tersebut berakibat buruk kepadakita.
Hukum timbal balik dalam interaksi manusia dengan alam ini bisa
dipahami karenakeadilan Tuhan tidak hanyauntuk manusia, melainkan
semua ciptaan-Nya (‘ alamin). Allah swt berfirman:
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[tulah ayat-ayat Allah. Kami bacakan ayat-ayat itu kepadamu dengan benar;
dan Allah menghendaki kezaliman terhadap semesta alam (Q.s Al *Imran:
108).
Beberapaayat sebelum ayat ini memang berbi caratentang balasan
di akhirat, sehingga kemudian “al-*alamin” diterjemahkan dengan
“hamba-hamba-Nya’. Mungkin juga penerjemahan ini bertolak dari
keyakinan bahwa hanya hamba-hamba-Nya (manusia) yang dibebani

0 Al-Syathibl mengatakan: “Secara singkat, bisa dikatakan bahwa setiap mubih
bukanlah mubih secara mutlak, melainkan hanya mubih secara parsial pada sisi
tertentu saja. Sedangkan, secara keseluruhan, mubdh adakalanya diperintahkan
untuk melakukannya atau meninggalkannya. Jika ditanya: apakah penetapan
seperti ini berarti bertentangan dengan uraian sebelumnya bahwa mubdh adalah
posisi sama antara dua sisi? Jawabnya adalah tidak, karena apa yang diuraikan
sebelumnya adalah dilihat dari kebolehannya saja tanpa mempertimbangkan faktor
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kewajiban dan berhak mendapat balasan, atau mungkin juga bertolak
dari ayat lain (al-Mu'min: 31) yang menyatakan “dan Allah tidak
menghendaki berbuat kezaliman terhadap hamba-hamba-Nya’ (wama
Allah yuridu zhulman li al-‘ibad). Memang, ungkapan “al-*alamin”
bisabermaknasemuaisi jagat raya atau bisajugabermaknamanusia.®
Namun, jikamempertimbangkan ayat sesudahnya(Q.s. Al * Imran: 109)
yang menyebut bahwasemuaapayang adadi langit dan di bumi adalah
miliki Allah swt, dan semuanya akan kembali kepada-Nya, besar
kemungkinan yang dimaksud dengan “al-‘alamin” adalah memang
semestaalam, yang tidak hanyamencakup manusia, melainkan seluruh
IS jagat raya.

Nah, dalam konteks keadilan ilahi untuk semesta alam tersebut,
hukum timbal balik antara manusia dan alam bisa dipahami. Menurut
Mahmoud Mohamed Thahg, ide tentang hukum timbal balik berlaku
pada level hagigah dan syar’ ah.

Thelaw of reciprocity (al-mu’ &wadah) at thelevel of thetruth (hagigah) isthe
W1 with which God has molded the worlds and created them into existence
and manipulated them to perfection. It is also a-hag often mentioned in the
Qur*an: “ Wehave not created the heavensand the earth and what isin between
except by al-hag, and for a predetermined period and yet the infidels fail to
heed the warning they have been given” (46:3), “ He created the heavens and
the earth by al-hag. Let Himbe praised and el evated abovetheir (false) idols’

(16:3); “We have not created the havens and the earth and what is between
them playfully. We have created them except by al-haqg, but most of them do
not know” (44: 38-39). Al-hagisthe principle of retribution (al-gasas, sic: al-
gisas), which is reflected with perfect precision in the verse: “ Then whoso
doesan atom'sweight of good will seeit. And whoso does an atom’'s wei ght of
evil will also seeit.” (99:7-8).%

Hukum timbal balik pada level kebenaran (al-hagigah) merupakan kehendak
yang dengannya Tuhan mengendalikan alam, kemudian memunculkannya

diluarnya. Sedangkan, sisi yang dilihat di sini adalah dari segi pertimbangan faktor-
faktor luar. Oleh karena itu, jika Anda melihatnya dari sisi semata kebolehannya,
itulah yang dinamakan di sini dengan mubdh secara parsial. Sedangkan, jika Anda
melihatnya dari segi faktor-faktor luar yang bisa mempengaruhinya, itulah yang
dinamakan sebagai hal yang diperintahkan secara umum.” Ab Ishdq al-Syathibi,
al-Muwadfaqat fi Ushill al-Syari’ah, edisi ‘Abdullah Darraz [Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, t.th.], jilid 1, juz 1, h. 101.

0 Abdillah, Agama Ramah Lingkungan, h. 34-42.

¢ Mahmoud Mohamed Taha, The Second Message of Islam (Syracuse: Syracuse Uni-
versity Press, 1987), h. 76.
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menjadi ada dan menundukkannya untuk menuju ke kesempurnaan. Inilah
kebenaran yang banyak disebut dalam al-Qur‘an: “ Kami tidak menciptakan
langit dan bumi dan apa saja yang ada di antara keduanya melainkan dengan
(tujuan) yang benar dan dalam waktu yang ditentukan. Dan orang-orang kafir
berpaling dari apa yang diperingatkan kepada mereka,” (Q.s. al-Ahgaf [46]:
3). Dia juga berfirman: “ Dia menciptakan langit dan bumi dengan benar.
Mahatinggi Allah daripada apa mereka persekutukan, “ (Q.sal-Nahl [16]: 3).
Dan Kami tidak menciptakan langit dan bumi dan apa saja yang ada di antara
keduanya dengan main-main. Kami tidak menciptakan keduanya melainkan
dengan benar, tetapi kebanyakan merekatidak mengerti,” (Q.s. al-Dukhan[44)]:
38-39). Yang dimaksud dengan ungkapan, “ dengan benar” di sini adalah
retribusi (al-gashash, sic: al-qgishash) yang diungkapkan dalam dua ayat
“ Barangsiapa yang mengerjakan kebaikan sekecil apa pun, niscaya ia akan
melihatnya, dan barangsiapa yang mengerjakan kejahatan sekecil apa pun,
niscaya ia akan melihatnya pula” (Q.s. al-Zalzalah [99]: 7-8).

Jadi, menurut Thaha, hukumtimbal baik dalamlevel hagigah adalah
bahwa Tuhan menciptakan adam ini dan “menundukkannya’ (taskhir)
yang memungkinkan manusi abisamemanfaatkannya. Dalam pengertian
seperti itu, dlam telah “berbuat baik” kepada manusia. Oleh karenaitu,
sebagal timpalannya (balasannya), manusia juga harus memperlakukan
secarabaik dan mengel olanya secara sembang dan berkesinambungan.
Jkamanusia merusak alam, wagjar kemudian ia menerima balasan dari
alam. Hukum timbal balik sebenarnya adalah “suatu hukum yang
mendamaikan (menyeimbangkan) antara kebutuhan individual dan
kebebasan mutlaknya, dan kebutuhan masyarakat untuk mewujudkan
keadilan sosia yang menyeluruh”.% Ini dalam kontekssosid. Sedangkan,
dalam konteks ekologis, hukum timbal balik adalah hukum yang
menye mbangkan antarakei nginan bebas manusiada am mengekspl oitasi
alam dan keperluan untuk menjaga keseimbangan aam.

Banyak garan Idam yang menjelaskan hukum timbal balik dalam
interaks manusia dengan aam, misalnya, sabda Nabi, “Uhud adalah
gunung yang mencintal kita, dan kita pun mencintainya’ (Uhud jabal
yuhibbuna wa nuhibbuhu).®* Prinsip ini diturunkan dalam aturan-aturan
spesifik, misalnya, dalam figh ada larangan menyakiti binatang-

63 Taha, The Second Message of Islam, h. 132-133.
¢ Hadits tersebut berasal dari Ibn ‘Abbas yang diriwayatkan oleh Imam al-Bukhari,
dalam kitab zakat, hadits nomor 1.378. (CD-ROOM al-Maktabah al-Alfiyyah li al-
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binatang yang berbahaya dan kebolehan membunuh binatang yang
dianggap mengancam hidup manusia.

Dengan demikian, ada jenis hukuman yang diberikan kepada
pengrusak lingkungan, yaitu hukuman dari Tuhan, baik di dunia maupun
di akhirat, karenapengrusakan alam adal ah " dosateol ogis’ terhadap Tuhan
yang menciptakan aam secara harmonis dan hukuman dari lingkungan
sendiri, karena pengrusakan bisa dianggap sebagai “dosa kosmis’ (dosa
terhadap alam semesta) atau “dosa ekologis’ (dosa terhadap lingkungan
sekitar). Hukuman terhadap pengrusakan bisajugadari masyarakat, karena
pengrusakan yang dilakukan oleh meski hanya seseorang berakibat buruk
terhadap masyarakat, maka dosanya adalah “dosa sosid”.

Hukuman atas dosa pengrusakan lingkungan sebagal dosa teologis
di akhirat tentu hanya bisa dibuktikan di akhirat, sedangkan hukuman di
dunia hanya dirasakan oleh kesadaran batin yang bisa merasakan adanya
kaitan antara pengrusakan dengan musibah yang ditimpa oleh Tuhan.
Apakah yang diturunkan disebut sebagai hukuman atau ujian (mushibah,
bal&', atau fitnah) 7 Pertama, secara” objektif” bisadinilai antarahubungan
hukuman dan sgauh manamanusiataat kepadaTuhan. Standar ini mengacu
kepada konsep al-Quran sendiri tentang sunnat Allah yang berkaitan
dengan bangun dan runtuhnya suatu komunitas. Memang, melihat kaitan
antarakeduanyatidak selau merupakan ha yang bisadisebut selurunnya
objektif, di satu sis karena memang hukum sosial berkaitan dengan
fenomena sosia bangun-runtuh masyarakat bukanlah regularitas dan
kegegan seperti halnya fenomena fiska. Kedua, di sis lain, memang
melihat kaitan antara keduanya sebagai adanya campur tangan Tuhan,
kekuatan adi-kodrati, sesuatu yang Suci, adal ah perspes batin akan adanya
sesuatu yang dalam istilah Rudolf Otto mysterium tremendum fascinan,

Sunnah al-Nabawiyyah, Bardmij al-Qimmah li al-Turdts, -Markaz al-Abhats al-Hasib
al-Al).

‘Al-Qur’an menggunakan beberapa istilah yang berkaitan dengan musibabh, yaitu
mushibah, bald’', dan fitnah. Kata mushibah digunakan untuk bencana yang menimpa
akibat kesalahan manusia. Bali’ merupakan keniscayaan yang dijatuhkan oleh
Tuhan untuk menguji manusia, meski tanpa kesalahan. Sedangkan fitnah adalah
bencana yang dijatuhkan oleh Tuhan dan bisa menimpa orang yang bersalah dan
yang tidak bersalah. Lihat M. Quraish Shihab, “Musibah dalam Perspektif al-
Qur‘an”, dalam Jurnal Studi al-Qur‘an, Pusat Studi al-Qur‘an (PSQ), Vol. I, No. 1,
Januari 2006, h. 16.
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yaitu dimens perasaan sebagai faktor non-rasional.® Oleh karena itu,
hukumantidak selalu dijelaskan sebagai fakta-faktapostivisdanrasional.
Namun, jika seseorang yang melakukan pengrusakan lingkungan dan
tidak melihat kaitannya dengan berbagai hukuman, itu artinya tingkat
kefasikan (pelanggaran hukum-hukum Tuhan) telah sampai padatingkat
apayang disebut al-Baydhawi sebagai tingkatan inhimék, yaitu tenggelam
dalam pengrusakan dan kealpaan, atau bahkan tingkatan juh(d, yaitu
menganggap pengrusakan lingkungan yang dilakukannya sebagai
perbuatan yang baik. Dalam kondisi kefasikan seperti itu, seorang
pengrusak lingkungan mungkin tidak menyadari bencana yang
ditimpakan kepadanya sebagai hukuman atau teguran Tuhan. Dalam
kondis kefasikan seperti itu, al-Qur‘an menyebut “hatinya terkunci”.
Penguncian tersebut bukanlah secarafatalis dipahami sebagai kehendak
Tuhan, melainkan karenakefasi kan yang menutupi hati dari kebenaran.®’
Penguncian tersebut terjadi karena Tuhan hanya memberi petunjuk or-
ang beriman yang beramal sal eh,®® bukan orang beriman yang tenggelam
dalam kefasikan.

Hukuman sosial adalah hukuman masyarakat terhadap suatu
pengrusakan yang dilakukan oleh seseorang atau sekelompok orang.
Hukuman sosia dimaksud tertuang dalam gjaran al-Qur‘ an tentang al-
amr bi al-ma’r if wa al-nahy ‘ an al-munkar (menyuruh melakukan yang
baik dan mencegah yang mungkar), meski istilah jugamengandung bukan
sekadar tindakan menghukum, melainkan juga pencegahan. Memang,
dalam Islam, tindakan mencegah kemungkaran tidak identik dengan
menghukum, melainkan “menolong”. Dalam sebuah hadits, Nabi
diriwayatkan memerintahkan untuk menolong pelaku dan korban
penzaliman.® Imam al-Bayhagql memberikan penjelasan dengan
mengatakan: “ ma’ ndhu anna al-zhalim mazhlim fi nafsi hi, fayadkhulu

6 Lihat Rudolf Otto, The Idea of the Holy: An Inquiry into the Non-Rational Factor in the
Idea of the Divine and Its Relation to the Rational, trans. John W. Harvey (London,
Oxford, dan New York: Oxford University Press, 1950).

¢ Perhatikan, misalnya, Q.s. al-Mu’min: 28 yang menyatakan bahwa Tuhan tidak
memberi petunjuk orang yang melampaui batas (boros) dan pendusta.

¢ Lihat Q.s. Y{inus: 9.

% Hadits tersebut diriwayatkan oleh al-Bukhari dalam Shahih al-Bukhari, kitab al-
mazhdlim wa al-ghadhab, bab “Tolonglah saudaramu yang menzalimi atau yang
terzalimi”, nomor hadits 2.264.
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fihi rad’ al-mar‘i ‘an zhulm nafsihi hissan wa ma’nan” (Maknanya
adal ah bahwa pelaku tindakan kekerasan atau penindasan sebenarnya
jugamenindasdirinya[secarasadar atau tidak sadar], sehinggatermasuk
dalam pengertian ini adalah mencegah agar seseorang tidak menindas
dirinya, baik dalam pengertian kongkret/ fisik maupun abstrak/ men-
tal”.” Pelaku pengrusakan lingkungan bisa “dihukum” secara sosial
dalam pengertian seperti itu, yaitu mencegah perbuatannya dan
mel akukan pembinaan.

Hukuman ekologis adalah hukuman alam yang dirusak yang
efeknyakembali kepada pelakunya. Hukuman atas“ dosakosmis’ atau
“dosa ekologis” adalah hukuman yang tampak lebih rasional
dibandingkan dengan hukuman teologis, karena faktanya adalah
empiris. Istilah yang dikemukakan oleh Cak Nur ini tampak semacam
“sekularisasi” atau mungkin “positivisasi” fenomena-fenomena
musibah, dalam pengertian bahwa orang tidak perlu mencari akar
teologis yang terlalu dalam dan rumit, seperti dengan “murka Tuhan”,
di balik musibah alam. Akar musibah tersebut adal ah konsekuensi logis
dari pengrusakan alam yang dilakukan oleh manusiasendiri dalamterm
“dosa’.

7 Dikutip dari Wardani, “Menolong Saudara”, dalam Bulletin Jum’at al-Harakah,
diterbitkan oleh Lembaga Keislaman dan Kemasyarakatan (LK3), Banjarmasin,
2005.
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BAB V
FIQH AL-BI*AH:
MENUJU FIQH YANG BERPARADIGMA
RAMAH LINGKUNGAN

Jika kiamat (kematian) sudah sangat dekat terhadap

seseorang di antara kalian, sedangkan di tangannya

masih ada benih tumbuhan, maka tanamlah”.Hadits
Nabi?

A. Pengertian dan Ruang Lingkup

Berbedadengan filsafat yang objek kajiannyamencakup persoaan
tentang tuhan (God), manusia(man), dan alam (univer se), seperti halnya
kaldm yang dikritik karena absen dari persoalan tentang insan dan
tarikh, maka begitu juga figh dengan sistematikanya kini (ibadah,
munakahah, mu’ amalah, dan jinayah) dikritik karenatidak hanyasering
dianggap rigid dan formalistik, melainkan juga segmentasinya juga
tidak menjawab secarakomprehensif persoa an-persoalan manusiayang
terus berkembang, baik secara antropologis maupun sosia, padahal
figh diandaikan bisa menjawab semua persoalan apa pun di mana ada
isu hukum dan meletakkannya dalam bingkai mashlahah.

Sebagaimana halnya kalam, begitu juga figh tidak banyak
mempersoalkan relasi manusia dengan alam, padahal dalam banyak
ayat-ayat al-Qur’an dan hadits-hadits Nabi diatur interaksi manusia
dengan alam. Segmentasi figh in old fashion yang masih sempit seperti
itulah yang digelisahkan beberapa kal angan agar figh bisamenjangkau
semua segmen kehidupan manusia secara sosio-antropol ogis sehingga

1 Teks hadits dimaksud adalah:
t@.ﬂﬂuwwﬁgjaﬁtﬁzng»igpuunrujw;myﬁw,wJu
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tidak perlu dikhawatirkan jikamuncul istilah-istilah: figh politik (figh
al-siyasah), figh pendidikan (figh al-tarbiyah), figh administrasi (figh
al-idarah), figh ekonomi (figh al-igtishad), figh transportasi/ lalu-lintas
(figh al-murdr), figh pers (figh al-*i’lam), dan figh bertetangga (figh
al-jar). Mengapa? Karena adagium lama bahwa figh shalih li kulli
zaman wa makan (selalu sesuai dengan setiap waktu dan tempat) hanya
akan menjadikan figh sebagai dogmatisme teks-teks para fugaha
(nushdsh al-fugahéd’) yang sebagiannya telah usang dan menjadi
“disucikan”. Sakralisas kitab-kitab figh menandai terjadinyapergeseran
dari teks wahyu ke teks-teks semisal figh, yang diiringi dengan
pergeseran otoritas, sehingga teks-teks turunan disamakan deragjatnya
dengan teksawal dikritik tgjam dalam tulisan Mu’taz a-K hathitb berikut:

LS 5. Lo i o adl) J1 30 o jlad Ll " (1) BLOYL" il ™ o el g s gt

©) Sy dsk g, "B wll £l o gl BUY SRS, L) et (520794 ©) (25,50 Uk
S 8 g b ol el Al S Sl g, " i, AL i e el J T 5 (50676
Tl i aidl) s Ty NS, il o e’ O (3 ilad) 1T et el s g, oY1 ) g 8 e
anl) e Bl ) ol U] e 3 U] s g o b o )Y, G5l SF TR ol 3510
JAV ol e bl w2 g, WYl 5 GU), 4l el oy S ol T b il a0 )
Dyl gl Gl dLy e

Konsep “ nash” mengalami perluasan sehingga mencakup pula pengertian
“ perkataan ahli figh” di samping “ nash penetap hukum” (tuhan dan rasul),
maka perkataan-perkataan seorang ahli figh juga disebut “ nash-nash”.
Sebagaimana dikatakan oleh al-Zarkasyi (w. 794 H): “ Nash al-Syéfi'1, |afal -
lafal yang diucapkannya disebut nash-nash menurut istilah para pengikutnya
seluruhnya” . Al-Nawawi (w. 676 H) mengatakan: “ Di mana saya menyebut
nash, maka yang dimaksud adalah nash al-Syafi'T rahimahull&h”. Sang
komentator memberikan alasan penyebutan itu dengan alasan karena al-
Syafi'1 tinggi tingkatannya atau mencapai tingkatan imam. Begitu juga, al-
Bayhaqi mengumpulkan perkataan-perkataan al-Syéafi’t dalam kitab
“Nush(sh al-Sy&fi'1” . Beginilah, nash ahli figh mulai memperoleh sakralitas
yang sgjajar dengan nash al-Qur’ an atau hadits Nabi, suatu hal yang nanti
akan semakin meluas dan sampai ke tingkatan yang ditandai dengan upaya-

2 Mu'taz al-Khathib, “Nash al-Faqih: min Tahawwul as-Sulthah ila Ittihad as-
Sulthah”, dalam Khithdb at-Tajdid al-Islami: al-Azminah wa al-As ilah (Suriah: Dar al-
Fikr, 2004), h. 205.
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upaya untuk memberi penjelasan dengan jelas dan penerapan-penerapan
praktiknya hingga mencapai tingkatan di mana mekanisme-mekanisme
pemahaman “ nash” (wahyu) juga diterapkan untuk memahami nash ahli figh,
dari segi menetapkan kesimpulan dan mengemukakan pembuktian. Dengan
begitu, otoritas telah berpindah dari nash awal (wahyu) ke nash kedua (ahli

figh).

Figh yang bisa bertahan dengan alunan zaman dan tempat adalah
figh metodis, yaitu figh yang tidak hanya dipahami sebagai rincian
furd’iyyah halal-haram sebagai hasil ijtihad para imam yang
ditransmisikan dari generasi ke generasi, melainkan sebagai metode
yang diletakkan dalam ushdl al-figh dengan berpatokan padanilai-nilai
(giyam) hukumnya, sehinggalebih fleksibel dan selalu siap menghadapi
perubahan. Figh sebagai khazanah lama (turats) sebagaimana
diwariskan para imam bukanlah tidak perlu sama sekali, tapi sikap
kritis terhadap turéts diperlukan agar figh yang akan diproyeksikan
masa depan tidak kehilangan sifat responsif terhadap perkembangan
kontemporer sambil tidak menafikan sama sekali tradisi. Oleh karena
itu, figh lamatidak selalu dilihat dari sisi gelapnya seperti pada “figh
al-mustanga’ at” (figh tentang hal-hal yang dianggap busuk atau figh
pembusukan) Khalil ‘ Abd al-Karim, “figh al-tamjid” (figh idealisasi)
yang cenderung hanya berapologi akan kemodernan figh lama seperti
ditanamkan bibitnya oleh Thanthawi Jawhari dalam Jawahirnya, atau
“figh al-tabrir” (figh pembenaran atau justifikasi) yang selalu
berlindung di bawah ta wil dengan melampaui batas kemampuan teks
untuk melahirkan pemaknaan-pemaknaan baru, seperti kecenderungan
Muhammad ‘ Abduh.?

Figh al-bi*ah (figh lingkungan) adalah bagian dari figh
kontemporer yang dimaksudkan untuk menyikapi isu-isu lingkungan
dari perspektif yang lebih praktis dengan memberikan patokan-patokan
(hukum, regulasi-regulasi) berinteraksi dengan dan mengelola/
memelihara lingkungan. Pendekatan figh memiliki keunggulan
dibanding pendekatan-pendekatan lain, semisal filsafat lingkungan,*

*  Mu'taz al-Khathib, Nash al-Faqih, h. 198.

¢ Lihat Mustafa Abu-Sway, “Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment
(Figh al-Bi ah fil-Islam)”, dalam http://www. homepages.iol.ie/ ~afifi/ Articles/ en-
vironment. htm. Menurut Abu-Sway, guru besar filsafat Islam di al-Quds Univer-
sity, istilah figh lingkungan lebih mudah diterima dalam kesadaran umat Islam
dibandingkan filsafat lingkungan (philosophy of environment) yang sekarang masih
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karena umat |slam memerlukan aturan yang lebih praktis karena pola
pikir bayani (seperti kecenderungan nalar figh) yang basi syateks (nash)
lebih dominan daripada pola-pola pikir lain (‘irfant dan burhant).
Istilah “lingkungan” (environment, biah) mencakup keseluruhan
kondisi-kondisi dan hal-hal yang bisa berpengaruh terhadap
perkembangan dan hidup organisme. Kesatuan dan saling
ketergantungan semua yang hidup dalam sistem biologi dan
hubungannya dengan lingkungan disebut ekosistem.® K etergantungan
antara organisme hidup dengan sumber-sumber hidupnya, seperti air
dan makanan, menentukan keberlangsungan keberadaannya. Oleh
karena itu, lingkungan mencakup kesatuan yang saling terkait, baik
lingkungan fisik berupakeadaan alam, seperti air, udara, tanah, gunung,
hutan, laut, dan sungai maupun organisme yang hidup di dalamnya,
seperti hewan dan tetumbuhan. Figh yang sering diartikan sebagai “ilmu
tentang hukum-hukum syar’i yang berkaitan dengan amaliyah yang
disimpulkan dari argumen-argumennyasecararinci”’ objek sasarannya
adalah manusia yang diberi kewajiban (mukallaf). Oleh karena itu,
manusiameski pun termasuk dalam pengertian bi"ah,? tapi ialebih tepat
disebut sebagai bagian dari lingkungan sosia dalam pola interaksi
antarsesama yang diatur dalam figh al-mu’amalah dan figh al-jar,
sehingga tidak termasuk dalam pengertian lingkungan di sini.

diasosiasikan sebagai pemikiran abstrak metafisis. Filsafat lingkungan yang
dimaksud Abu-Sway adalah bagian dari filsafat alam, seperti persoalan asal-usul
kejadian alam.

5 Lihat Muhammad ‘Abid al-Jabiri, Bunyat al-’Aql al-'Arabi: Dirdsah Tahliliyyah
Nagdiyyah li Nuzhum al-Ma’rifah fi ats-Tsaqdfat al-’Arabiyyah (Beirut: al-Markaz ats-
Tsaqafi al-"Arabi, 1993).

¢ "Environment is made up of the conditions, circumstances and influences sorrounding
and affecting the development of an organism or group of organisms. Human beings are
primary organism; their natural environs are called ecological system or ecosystem” (Kibla
Ayaz et.al., Conservation and Islam [Pakistan: World Wide Fund for Nature, 2003], h.
16); Mohammad Hammoud, Environment, Ecology, and Islam (New Southwales:
Islamic Foundation, 1990), vol. 5: 3, h. 19 sebagaimana dikutip oleh Sayed Sikandar
Shah Haneef, “Principles of Environmental Law in Islam”, Arab Law Quarterly
(2002), h. 241.

7 "Al-‘ilm bi al-ahkdm al-syar iyyat al-‘amaliyyah al-muktasab min adillatihi al-tafshiliyyah”.
‘Abd al-Wahhab Khallaf, ‘Ilm Ushill al-Figh (Beirut: Dar al-Qalam, 1978), h. 11.

8 Dalam bahasa Arab, kata bi‘ah bisa berarti: tempat tinggal, lingkungan sekitar,
situasi, lingkungan, milieu, atau habitat. Hans Wehr, A Dictionary of Modern Writ-
ten Arabic (Wesbaden: Otto Harrassowitz, 1971), h. 80.
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Objek kajian tentang lingkungan dalam figh al-bi*ah harus
mencakup sel uruh permasal ahan lingkungan yang pada dasarnyaadalah
sebagai berikut:

Pertama, pengenalan “anatomi” lingkungan (seluk-beluk bagian-
bagian fisik dan hubungannya sebagai mana dibahas dalam ekologi dan
disiplin-disiplinterkait), seperti sungai, laut, hutan, gunung, air, tanah,
udara, dan keseimbangan ekosistem, termasuk makhluk hidup
(organisme) di dalamnya, seperti hewan dan tetumbuhan. Bagian
apresiasi yang sebagian bersifat teologis sebagai |landasan dan
paradigmanya ini merupakan kolaborasi pengetahuan saintifik dan
agama. Pengetahuan pertama (saintifik), seperti tentang tanah
(geografi, geologi, dan geoteknik), udara dan cuaca (meteorologi dan
geofisika), dan air (oceanography [ilmu tentang lingkungan di laut,
termasuk airnya, kedalaman, dan bio-lautnya] atau oceanology, yaitu
tentang laut secara umum) menjadi niscaya karena teks-teks agama
(al-Qur’an dan hadits) tidak berbicara tentang itu, kecuali dalam
bahasan yang sangat terbatas (seperti isyarat ilmiah dalam at-tafsir al-
‘ilmi), sedangkan figh al-bi"ah diandaikan dibangun di atas dasar
pengetahuan yang cukup dan tepat tentang aspek-aspek lingkungan
untuk menetapkan hukumnyadalam kaitannyadengan pengel olaan oleh
manusia. Pengetahuan kedua (agama) menyangkut wujud dan
fenomena alam dalam penuturan teks-teks al-Qur’ an dan hadits, tapi
tidak dalam skema figh (boleh-tidak), seperti alam sebaga “tanda”
(ayah, sign) kekuasaan Tuhan, sebagai media pengantar kepada
pengakuan adanya Tuhan.® Pengetahuan ini menjadi landasan dan
par adigma tentang bagai mana manusia seharusnya memandang alam,

9 "Ayah” (=i ;. ) bisa mengandung pengertian firman Allah swt dan alam, karena
keduanya adalah perlambang yang menunjukkan makna-makna. Atas dasar ini,
Ian Smith mengatakan bahwa semiotika (ilmu tentang petanda) Islam memiliki
aspek yang luas, internal dan eksternal (Ian Richard Netton, Allah Transcendent:
Studies in the Structure and Semiotics of Islamic Philosophy, Theology, and Cosmology
[Inggris: Curzon Press, 1989], h. 321). Dalam ‘uliim al-Qur in, ayat-ayat ini dikenal
dengan “ayat-ayat (tentang) kealaman” (dydt kawniyyah) yang jumlahnya cukup
banyak, seperti tentang proses hujan (QS. al-Baqarah: 164; ar-Raim: 48), angin (QS.
al-Isra’: 69), tanah (QS.al-Kahf: 8), dan lain-lain. Al-Qur’an sebenarnya mengajarkan
pengenalan tentang tuhan dengan media alam untuk bisa dipahami oleh siapa
pun dengan tanpa uraian rumit. Proses pengenalan dari alam inderawi tersebut
bergeser ke nalar menjadikan metode penanaman fawhid dalam al-Qur’an menjadi

123



Dr. Wardani, M.Ag.

baik fisik maupun non-fisik, di luar dirinya, bukan sebagai wujud yang
harus “ditundukkan” (taskhir yang secara keliru dipahami kemudian
sebagai kebolehan mengekploitasi alam secararakus). Oleh karenaitu,
pengetahuan ini 1ebih bernuansateol ogis, karena bagaimanafigh harus
saling bersesuaian (compatible), bahkan berjalin-berkelindan, tidak
saling kontradiktif dengan teologi. Ini yang disebut Prof. MustafaAbu-
Sway sebagai “kerangkaepistemologis’ (epistemol ogical framework)*®
bagi figh al-bi"ah, yaitu gjaran-gjaran al-Qur’ an dan hadits—di samping
ijm& dan giyas—sebagai sumber-sumber pendasarannya, seperti
konsep khalifah, taskhir, amanah, dan i’ mar.

Kedua, pemanfaatan dan pengelolaan (tasharruf) sumber daya
alam (PSDA). Apayang disebut di atas sebagal “sumber daya alam”
meliputi pengertian unsur-unsur alam, seperti lahan (termasuk sumber
dayatanah dan sampah padat), air (air hujan, air tanah, sungai, saluran
air, dan laut), udara (termasuk lapisan ozon dan pelepasan gas-gas
rumah kaca), dan berbagai sumber energi (matahari, angin, bahan bakar
fosil, air, penanganan masalah nuklir, dan lain-lain), serta semua
sumberdayayang bisadimanfaatkan dan mempengaruhi hidup manusia
dan organisme hidup). Sumber daya alam dapat dibedakan menjadi
dua kategori, yaitu kelompok hijau yang berhubungan dengan sumber
dayahutan atau tetumbuhan, kel ompok biru yang berhubungan dengan
sumber daya laut, dan kelompok coklat yang berhubungan dengan

kokoh dengan dua basis: spiritualitas karena kita dibawa kepada perenungan
kebesaran penciptaan tuhan dan rasionalitas karena ajakan melihat fenomena
inderawi alam tersebut dimaksudkan untuk dinalar secara akal sehat untuk sampai
kepada keberadaan pencipta. Contoh paling representatif tentang ini adalah QS.
Yasin: 77-81. Lompatan teologi klasik, karena faktor-faktor historis, seperti
pengaruh filsafat Yunani, dari premis-premis yang dibuat oleh al-Qur’an dan
mudah diterima oleh akal sehat seperti itu menjadikan formulasi teologi kini rumit
dan sulit dipahami. Begitu juga, saya kira, figh melompat dari argumen-argumen
seperti itu langsung ke produk-produk pemikiran (aqwil) para fuqaha’
menyebabkan kurangnya sensitivitas muslim terhadap pentingnya alam dan
menganggap produk-produk pemikiran fuqaha' sebagai wahyu, jadi kehilangan
kesadaran kesejarahan ilmu ini.

10 Mustafa Abu-Sway, “Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment (Figh
al-Bi'ah fil-Islam)”, dalam http://www.homepages.iol.ie/~afifi/Articles/
environment.htm.
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sumber dayatambang dan energi.*! Bagian ini diandaikan bisamenjadi
konsep Islam yang berbasi sfigh tentang pengel olaan sumberdayaalam
secaralestari (sustainable management of natural resources) agar selalu
ada kesinambungan arus manfaat dan fungsinya dari generasi ke
generasi. Bagian ini merupakan substansi utama bahasan figh al-bi"ah
yang mengatur kewenangan (tasharruf) pemanfaatan dan pengel olaan
alam, sehingga—karena menyangkut kewenangan—bahasan figh
mu’ amalah yang mengatur transaksi menjadi bagian dari figh al-bi"ah,
seperti jual-beli (bay'), ‘ariyah, hibah, sedekah dan wagf, semisal
pengelolaan tanah wakaf yang produktif, hak-hak publik lain, seperti
bagaimana status kepemilikan tanah milik adat suku sebagaimana
menjadi sengketaklaim kepemilikan antara suku penduduk asli (local
people) dan negara. Oleh karena itu, figh al-bi"ah diandaikan juga
memiliki sensitivitas HAM, agar bisa mendialogkan antara kearifan
lokal (local wisdom) dengan pertimbangan-pertimbangan lain.'? Pada
bagianini, figh al-bi”ah merumuskan bagaimanamel akukan konservas
(ri’ayah) alam, yaitu menjaganya agar tetap dalam keadaan seadli

" Edy Marbyanto et.al. (ed.), Menyingkap Tabir Kelola Alam: Pengelolaan Sumberdaya
Alam Kalimantan Timur dalam Kacamata Desentralisasi (Kalimantan Timur: Aliansi
Pemantau Kebijakan Sumberdaya Alam [APKSA] Kalimantan Timur, 2001), h. 100.

12 Local wisdom hampir sama dengan local genius (kecerdasaan lokal). Sebagai contoh,
model cara membangun rumah pada masyarakat Banjar di Kalimantan Selatan.
Ada sebelas jenis rumah, sepuluh di antaranya berupa rumah panggung (pile-house
architecture), seperti rumah gajah baliku, gajah manyusu, balai laki, balai bini, palimasan,
dll. (Gunadi Kasnowihardjo, “Lingkungan Aquatik dan Model Kearifan Lokal
Masyarakat Banjar, Kalimantan Selatan”, dalam Hartatik et.al. (ed.), Dinamika
Kearifan Lokal Masyarakat Kalimantan Selatan (Banjarbaru, Kalsel: Ikatan Ahli
Arkeologi Indonesia Komisariat Daerah Kalimantan, 2005), h. 14-15. Kondisi tanah
yang umumnya berupa rawa dan daerah pinggiran laut dan sungai yang sering
digenangi air pasang, rumah panggung lebih bisa beradaptasi dengan lingkungan,
karena kolong rumah berfungsi sebagai penampung genangan air, berbeda dengan
konstruksi beton. Al-Syathibi (al-Muwdfaqdt, jilid 1, juz 2, h. 232) pernah mengatakan
bahwa dalam persoalan tradisi-tradisi (4ddt), pertimbangan mendasarnya adalah
pertimbangan tujuan-tujuan (anna al-ashl fi al-ddat al-iltifdt ild al-ma’dni) yang
didasarkan atas kemaslahatan manusia, maka tradisi (‘urf) perlu dipertimbangkan
juga. Praktik-praktik yang didasarkan atas tradisi termasuk “ma’giliyyat al-ma’nd”
(tujuannya rasional) karena lebih banyak berkaitan dengan hak manusia (lihat h.
243). Pembangunan rumah adalah bagian dari tradisi, di mana figh tidak
mengaturnya. Oleh karena itu, local wisdom harus diinternalisasi dalam figh. Di
sisi lain, fakta berlawanan dengan itu adalah satu tipe rumah di antara sebelas
tipe rumah Banjar, yaitu rumah lanting yang lokasinya di atas alur sungai. Figh
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mungkin sebagaimana asalnya, termasuk dalam penanganan
sumberdayanya.’®

Ketiga, pemulihan atau rehabilitasi lingkungan yang sudah rusak.
Bagian lain yang sangat dalam substansi figh al-bi* ah adalah konservasi
lingkungan yang sudah rusak. K hazanah figh lamatelah memiliki andil
dalam hal ini, yaitu tentang tanah dalam konsep ihya‘ al-mawat** (lit-
eral: “menghidupkan tanah yang telah mati”). Akan tetapi, problem-
problem lingkungan tidak hanyaterbatas padahal itu, melainkan lebih
luas, seperti penanganan pencemaran air (figh klasik hanya bersifat
penanganan “konsumtif” untuk ibadah, padahal “semua yang
menentukan kesempurnaan pel aksanaan kewajiban jugamenjadi wajib”
(mé la yatimmu al-wjib illa bihi fahuwa wajib), seperti cuma
pemilahan air-air bisa dipergunakan untuk bersuci dan yang bukan),
pencemaran udara, kepunahan binatang, atau punah spesis tumbuhan
tertentu. Figh klasik lebih banyak pada upaya preventif (ri’ayah),
sesuatu yang justeru tepat, tapi seharusnya diikuti dengan upaya
pemulihan. Dalam al-Muhadzdzab, misalnya, di samping pada bab
thahéarah yang termasuk padafigh ibadah, pembahasan hukmal-miyah
(ketentuan hukum kepemilikan air) dalam bagian figh mu’ amalah hanya
membicarakan kepemilikan air, antara air yang mubah (mengalir di
daerah yang tidak ada pemiliknya) dan bukan mubah (mengalir di
daerah aliran yang sudah dimiliki orang).”® Oleh karena itu, figh al-
bi*ah sebagai figh kontemporer diandaikan juga bisa menyelesaikan
kekurangan air, misal sgjauh mana kewagjiban (kifayah/ ‘ayn) tugas
tersebut dan peran pemimpin (imam), seperti pernah dibahas dalam
ihyd' al-mawat, di manaimamdibolehkan demi kepentingan yang lebih

dalam konteks itu harus bisa menempatkan persoalan tersebut atas dasar
kemaslahatan terbesar umat.

"Conservation means that nature be kept pristine a state as possible. It means the wise use
and not the misirely hoarding of natural resources. Thus it is a real virtue and noble and
pious act regarding which the Divine command is to cooperate and coordinate.” Kibla
Ayaz et.al., Conservation and Islam, h. 15.

Untuk menyebut sebagai contoh, lihat: Imam Taqiy al-Din Ab#i Bakr bin
Muhammad al-Husyani al-Hishni al-Dimasyqji, Kifdyat al-Akhyir fi Hall Ghdyat al-
Ikhtishdr (Jakarta: Nur Asia, t.th.), juz 2, h. 315-317; Abt Ishaq Ibrahim bin ‘Ali ibn
Ytsuf al-Fayrizabadi al-Syirazi, al-Muhadzdzab fi Figh al-Imdm asy-Syifi'l (Beirut:
Dar al-Fikr, t.th.), juz 1, h. 423-427.

5 Asy-Syirazi, al-Muhadzdzab, juz 1, h. 427-429.
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luas merebut lahan yang dibiarkan tidak dikelola oleh pemiliknya.®
Dengan demikian, akan adainterdepensi (saling tergantung) antarafigh
al-bi*ah dengan bagian-bagian lain dalam sistematika figh umumnya
(ibaddah, munakahah, mu’ amalah, dan jindyah), atau bahkan kebiasan
(‘urf)l” masyarakat atas dasar mashlahah, sehingga ada peran hukum
adat yang berbasis |ocal wisdom.

Figh al-bi*ah yang diinginkan idealnya menangani isu-isu
lingkungan hidup dari dua dua perspektif. Pertama, kategori norma-
norma hukum formal yang dikenal dengan 5 kategori hukum: wajib,
haram, makrdh, mubah, dan mand(b, sebagaimana yang dikenal
umumnya. Kedua, kategori normamoral-etis. Dimensi moral-etisharus
menjadi penopang dimensi hukum formal dalam pengelolaan
lingkungan.

Hal ini bisadijelaskan dari duasegi. Pertama, figh tidak seharusnya
hanyamenjadi aturan-aturan (ahkém) yang formalistik yang kehilangan
rohnya, karena hukum memiliki dimensi nilai-nilai (giyam) yang
menjadi dasar penetapannya seperti tercermin dari tujuan-tujuannya
(magashid asy-syari’ah). Kedua, pentingnya dimensi moral-etis
dipahami dari konsep mubah menurut AbQ Ishag al-Syéathibi (w.790/
1388) dalam al-Muwafagat. Al-Syéthibi mempertanyakan: apakah
mubéah adalah status hukum yang persis berada di antara dua kategori
(disuruh/dilarang)? Mubah, menurutnya, bukanlah sesuatu yang
dibolehkan secara mutlak. Istilah “mubah” digunakan untuk dua
pengertian, yaitu sebagal sesuatu yang ada pilihan untuk dilakukan
atau tidak dan sebagai sesuatu yang tidak mengandung dosa. Sesuatu
dianggap mubah hanya sebagian, namun dilihat dari keseluruhan selalu
ada perintah. Pakaian, misalnya, dilihat dari tidak ada perintah atau
larangan adal ah mubah. Tapi, kebolehan tersebut hanyaparsial (mubah
bi al-juz’). Dilihat dari segi fungsinya untuk melindungi tubuh dari
rasa panas dan dingin serta alasan-alasan lain, maka memakainya

16 Asy-Syirazi, al-Muhadzdzab, juz 1, bab al-igthd wa al-himi, h. 426-427.

17 Ketika membahas ihyd’ al-mawit, misalnya, asy-Syirazi mengatakan “ihyd’
(rehabilitasi lahan) yang telah dimiliki untuk dikelola seseorang tujuannya
diserahkan kepada keinginannya. Dalam hal ini, semua persoalan dikembalikan
kepada ‘urf, karena Nabi Muhammad saw hanya menyebutkan ihyd‘ secara umum
dan tidak menjelaskan, sehingga persoalannya tergantung apa yang telah
mentradisi.” (asy-Syirazi, al-Muhadzdzab, juz 1, h. 424).
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menjadi diperintahkan. Al-Syéthibi mengatakan:

o Jadlh gl L) g SO LT, sl il 2l L), 3O s o L JS7 0T ol
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(Secara singkat, bisa dikatakan bahwa setiap mubah bukanlah mubéh secara
mutlak, melainkan hanya mub&h secara parsial pada sisi tertentu saja.
Sedangkan, secara keseluruhan, mubgh adakalanya diperintahkan untuk
mel akukannya atau meninggalkannya. Jika ditanya: apakah penetapan seperti
ini berarti bertentangan dengan uraian sebelumnya bahwa mubdh adalah
posisi sama antara dua sisi? Jawabnya adalah tidak, karena apa yang
diuraikan sebelumnya adalah dilihat dari kebolehannya saja tanpa
mempertimbangkan faktor di luarnya. Sedangkan, sisi yang dilihat di sini
adalah dari segi pertimbangan faktor-faktor luar. Oleh karenaitu, jika Anda
melihatnya dari sisi semata kebolehannya, itulah yang dinamakan di sini
dengan mubah secara parsial. Sedangkan, jika Anda melihatnya dari segi
faktor-faktor luar yang bisa mempengaruhinya, itulah yang dinamakan
sebagai hal yang diperintahkan secara umum).

Setiap hasil kesimpulan hukum selalu bisa dikategorikan kepada
lima klasifikasi hukum secara formal di atas (al-ahkam al-khamsah).
Akantetapi, hal yang lain perlu dipertimbangkan adalah bahwamubéah
tidak selalu bersifat netral, melainkan bisabergeser karenafaktor-faktor
lain di luarnya. Pergeseran tersebut dalam konsep al-Syéthibi karena
setiap perbuatan harus bermotif (magashid; tujuan-tujuan). Atas dasar
ini, perbuatan yang meski mubah dari aspek hukum formal, namun
tidak bermanfaat hanya dibolehkan parsial, tapi secara keseluruhan
harus ditinggalkan. Al-Syathibi membangun pandangannya atas dasar
konsepnyatentang magashid al-syari’ ah dari sejumlah ayat al-Qur’ an
tentang larangan melakukan yang tidak bermanfaat (lahw; seperti QS.
Lugman: 6, al-Jumu’ah: 11, al-Zumar: 23). Larangan meninggalkan
yang sia-sia meski dibolehkan ditariknya secara istigra’ (meneliti

8 Abti Ishaq al-Syathibi, al-Muwdfagit fi Ushill al-Syari’ah, edisi ‘Abdullah Diraz
(Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyabh, t.th.), jilid 1, juz 1, h. 101.
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beberapa ayat) yang dipahaminya dari apa yang disebutnya “makna
yang tersimpan di balik teks” (maskdt ‘anhu)’® dan gjaran para sufi
tentang menghindari yang sia-sia meski dibolehkan, meski ia juga
mengkritik kesalahpahaman tentang zuhd sebagai meninggalkan yang
mubah.?

Sikap tengah (tharig wasath) antara sikap keras dan permisif,
seperti disimpulkan al-Syathibi, mengindikasikan pentingnya dimensi
moral-etis dalam hukum karena penggunaan mubah harus disel araskan
dengan motif (tujuan) yang baik pula. Konsep al-Syéthibi tentang
mubah relevan dalam konteks pemanfaatan sumber dayaalam, sehingga
tidak ada lagi adagium: “boleh melakukan apa saja terhadap alam
asal tidak menyangkut hak orang lain”, melainkan atas dasar keperluan
(‘alagadr al-hgjah) dan perlunyamempertimbangkan generasi berikut
(gjaran al-itsar: “mendahulukan orang lain”) jugamenikmati hasil alam
secara berkesinambungan. Pertambangan hasil bumi secara sporadis
yang tak menghiraukan keberlangsungan ekosistem atau penebangan
hutan yang membabi-buta, misalnya, dianggap tidak hanya haram
dalam konteks hukum Islam formal, misalnya, atas dasar efek-efek
yang ditimbulkan kepadaorang lain (sesuai dengan kaedah: 1a dharara
wa la dhirér), melainkan juga bisa diukur dengan standar moral-etis
tentang sejauh mana keperluan manusia terhadap sumber daya alam
tersebut yang meski memang dibol ehkan, sehingga pertimbangan yang
hanya menguntungkan pengusaha yang rakus tidak dibolehkan juga
secaramoral-etis. Di samping itu, dimensi moral-etis merupakan unsur
yang menyangga “seleksi formal hukum” tindakan pengelolaan
lingkungan yang keliru lolos, karena bisa terjadi sesuatu dibenarkan
secaralegal (legally right), tapi secaramoral tetap saja salah (morally
wrong). Misalnya, seorang pengusaha dianggap benar melakukan
penambangan sumber dayaalam atas dasar kepemilikan areal tambang
yang sah dan sesuai prosedur formal. Tapi, dalam batas pengelolaan

19 Al-Syathibi, al-Muwifagdt, jilid 1, juz 1, h. 102-103.

» Ja mengutip pandangan al-Ghazali tentang zuhd sebagai “ungkapan tentang
meninggalkan kesenangan terhadap sesuatu menuju kepada sesuatu lain yang
lebih baik”. Al-Syathibi, al-Muwdfaqgdt, jilid 1, juz 1, h. 86-87. Lihat juga Wael B.
Hallaq, A History of Islamic Legal Theories: an Introduction to Sunni Usil al-Figh (Cam-
bridge: Cambridge University Press, 1997), h. 174-180.
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yang tidak menjaga keberlangsungan hidup generasi berikut, aktivitas
tersebut secara moral-etis menjadi salah.

Dalam konteks kerusakan-kerusakan lingkungan di Indonesia,
banyak kasus yang tak terjangkau oleh hukum, baik karena memang
tidak terjamah ol eh para penegak hukum maupun karena“ dibenarkan”
dengan hukum dan dimanipulasi dengan keterlibatan aparat hukum
sendiri dalam tindakan melawan hukum. Investigasi yang dilakukan
oleh Environmental Investigation Agency (EIA) dan Telapak telah
melaporkan adanya praktik penebangan kayu liar (illegal loging),
seperti Tanjung Lingga Group milik Abdul Rasyid yang mengekploitasi
hasil hutan di Taman Nasional Tanjung Puting, Kalimantan Tengah,
dengan keterlibatan sejumlah pejabat kepolisian dan para pejabat
negara.?! Penelitian padatahun 1999 menemukan bahwadari 25 usaha
pengereggjian ilegal yang beroperasi dekat Taman Nasiona Bukit
Tigapuluh, 13 di antaranya dilindungi oleh angkatan bersenjata.
Primkopad (Angkatan Darat) Brawijaya memiliki sebuah sawmil di
Surabaya.?? Banyak kasus-kasus lain yang serupa yang tak tersentuh
oleh hukum.

Daam konteks seperti itu, etika lingkungan (ethics of environ-
ment) yang berbasis agama dimaksudkan untuk menjaga eksistensi
agama, hidup, akal, keturunan, dan properti (al-kulliyyéat al-khams)
manusiadalam relasinyadengan lingkungan. Jikalingkungan terancam
dan properti tidak ada lagi, generas umat manusia dan agama juga
terancam. Dalam proyek religious ecological conservatism dengan
figh al-bi*ah, jika kategori hukum formal mengukur tindakan dengan
skala benar-salah, boleh-tidak, halél-hardm, kategori moral-etis
mengukurnya dengan kategori baik-buruk.

2l Baca laporannya dalam Above the Law: Corruption, Collusion, Nepotism and the Fate

of Indonesia’s Forests, Oktober 2002, h. 17-25. Lihat juga The Final Cut: Illegal Logging
in Indonesia’s Orangutan Parks, Agustus 1999, h. 24-28. Lihat tentang kasus illegal
loging di Taman Nasional Gunung Leuser di Propinsi Aceh dan Sumatera Utara
dan kondisi hutan-hutan di Indonesia, Potret Keadaan Hutan Indonesia (Jakarta:
Forest Watch Indonesia [FWI] dan Global Forest Watch [GFW], 2001), h. 21. Akhir-
akhir ini, diberitakan bahwa ada enam pejabat Dinas Kehutanan Kalimantan yang
ditahan oleh pihak kepolisian karena terlibat dalam mengeluarkan ijin bagi
perusahan-perusahan yang menggunakan kayu ilegal (Banjarmasin Post, 18 Agustus
2007).
2 Above the Law, h. 8.
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B. Magqdshid al-Syari’ah Sebagai Landasan
Paradigmatis Figh al-Bi‘ah: Mempertimbangkan
Hifzh al-Bi’ah

1. Magqdshid al-Syari’ah “Konvensional”

Figh selain bertolak dari nash-nash, juga mendasarkan diri atas
ijtih&d, sehingga sebagian produk figh adalah ijtihadi. M eskipun bukan
merupakan pemilahan yang ketat, di samping bersifat ta’ abbudi, bagian
dari figh yang merupakan ketundukan murni, figh jugabersifat ta’ agqult
(rasional), yaitu produk figh yang bertolak dari pertimbangan-
pertimbangan alasan yang bisa dipahami oleh akal manusia. Hal ini
terlihat jelas dari perumusan apa yang disebut sebagai al-gawa’id al-
fighiyyah? (kaedah-kaedah figh, legal maxims), yaitu patokan-patokan
dasar dan bersifat umum yang dapat diterapkan pada kasus-kasusfigh
(juz iyyat) yang terlingkup dalam patokan tersebut. Al-gawa’id al-
fighiyyah dirumuskan oleh para fugaha berdasarkan ijtihad dengan
meneliti kasus perkasusfigh (secaraistiqra’1, induktif). Nilai-nilai yang
ingin dicapai dalam perumusannya, menurut Muhammad al-Zarg,
adalah menjaga ruh Islam, nilai-nilai luhur yang menjiwai pelbagai
bentuk formal figh, semisal hak keadilan, persamaan, memelihara
mashlahat, menghindarkan kemudaratan, serta memperhatikan situasi
dan kondisi.?* |de-idetersebut ditarik menjadi “ kemashlahatan manusia’
yang mengantarkan kepada formulasi kalangan ushdliyyn bahwa
tujuan figh pada dasarnya meliputi tiga hal. Tujuan-tujuan tersebut
dikenal dengan magashid al-syari’ ah yang pertamakali dibahas oleh
Imém al-Haramayn al-Juwayni (419-478 H) dalam al-Burhan,?
dilanjutkan oleh muridnya, al-Ghazali (w. 1111 M) dalam al-Mustashf4,

2 Tentang al-qawi’id al-fighiyyah, lihat ‘Al Ahmad al-Nadaw?1, al-Qawd’id al-Fighiyyah:
Mafhitmuhd, Nasy’atuhd, Tathawwuruhd, Dirdsat Mu’allafdtihd, Adillatiha,
Muhimmatihd, Tathbiqitihd, cet. ke-3, (Damaskus: Dar al-Qalam, 1994); al-Suyfithi,
al-Asybih wa al-Nazd'ir fi al-Furi’ (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.).

% Said Aqil Husin Al-Munawwar, “Al-Qawa’id al-Fighiyyah dalam Perspektif Hukum
Islam”, al-Jdmi’ah: Journal of Islamic Studies, Yogyakarta, IAIN Sunan Kalijaga, no.
62/X11/1998, h. 97.

% Bandingkan dengan Ahmad Baso, Civil Society versus Masyarakat Madani: Arkeologi
Pemikiran “Civil Society” dalam Islam Indonesia (Bandung: Pustaka Hidayah, 1999),
h. 99-100.
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Fakhr al-Din a-Rézi (544-606 H) dalam al-Mahshdl, Sayf al-Din al-
Amidt (w. 631 H) dalam al-Ihk&m, ‘1zz al-Din ‘Abd a-Salam (577-
660 H) dalam Qawa’id al-Ahkam fi Mashalih al-Anam dan Ikhtishér
al-Magashid, muridnya, al-Qaréfi (w. 684 H) semisal dalam al-Naf&'is,
juga dibahas oleh Ibn Taymiyyah, Ibn Qayyim a-Jawziyyah (w. 751
H), dan Ibn Sa'id a-Thaff. Al-Syéthibi adalah tokoh yang paling
mendalam membahas magashid al-syari’ ah dalam karya terkenalnya,
al-Muwafagat.?

Secara teologis, meskipun sebagian ulamatidak sepakat dengan
pendapat bahwa perbuatan Tuhan dan taklif-Nya (perintah) bisa
dijelaskan dengan motif-motif, sebagaimana ditegaskan sebagian
Asy’ ariyyah dan al-Zahiriyyah (aliran Daw(d al-Zahiri yang memahami
nash-nash berdasarkan makna lahiriahnyalliteralnya), Abl Ya'la dan
Ibn al-Zagwani dari Hanébilah dan kalangan Jabariyyah. Namun,
sebagian besar ulama mengakui mungkinnya penjelasan secara akali
terhadap motif-motif, alasan-alasan, atau hikmah-hikmah yang
mendasari hukum-hukum Tuhan (ta’lil al-ahkam), sebagaimana
menjadi pendapat kalangan Salaf, dan berdasarkan keterangan Ibn
Taymiyyah, juga dianut oleh mayoritas pengikut madzhab empat,
mayoritas ahl al-hadits, mufassir, generasi awal para filsuf, dan
beberapa ulama belakangan dari mereka, dan berdasarkan keterangan
Ibn a-Qayyim, dianut pulaoleh kalangan ulamayang melakukan tahqiq
(melakukan ijtihad untuk memutuskan pendapat yang mendekati
kebenaran di antara perbedaan-pendapat) dari ushdliyyan (ahli ushdl
a-figh), fugaha, dan mutakallimdn, terutama Mu’tazilah.>” Menurut
kelompok terakhir, “ motif-motif syari’ah” bertolak dari kemashlahatan
manusia yang bisa diklasifikasikan ketiga hal yang mendasari
pertimbangan figh. Pertama, al-dhar Oriyyat (el ementer), yaitu hal-hal
yang mendasar dalam pengertian bahwa pelanggaran unsur tersebut
tidak hanyamengakibatkan kesengsaraan manusia, tapi menghilangkan
keberadaannya, seperti hak hidup, hak untuk berpikir karena aktivitas
berpikir adalah bagian esensial kemanusiaan manusia, dan hak untuk

% Lihat Muhammad Sa’d ibn Ahmad ibn Mas’td al-Yawbi, Magdshid al-Syari’at al-
Isldmiyyah wa ‘Aldgatuhd bi al-Adillat al-Syar‘iyyah (Mekkah: Dar al-Hijrah li al-Nasyr
wa al-Tawz?, cet. ke-1, 1998 M/ 1418 H), h. 33-73.

¥ al-Yawbi, Magdshid al-Syari’at al-Islamiyyah, h. 80-81.
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beragama. Kedua, al-hgjiyyat (hal-hal yang menjadi kebutuhan manusia
atau bersifat suplementer), yaitu dalam rangkamemperol eh kemudahan
dan menghindarkan kesulitan, seperti keringanan (rukhshah) untuk
tidak berpuasadi bulan Ramadhan bagi musafir dan orang sakit. Dalam
konteks hak asasi manusia, al-hdjiyyat adalah hak-hak manusia yang
jika tidak dipenuhi bisa mengancam hak elementer, seperti sandang
dan pangan yang layak. Ketiga, al-tahsiniyyat- (komplementer), yaitu
keperluan untuk memperoleh kualitas hidup yang lebih baik,
berdasarkan kepantasan, kebiasaan, pertimbangan rasional, dan etika.?®

Hak-hak elementer (al-dharGriyyat) kemudian dijabarkan kepada
limahal yang terkenal dalam ushdl al-figh sebagai “ al-dhar Oriyyat al-
khams” (lima hak dasar), yaitu secara berurutan perlindungan agama
(hifzh al-din), jiwa (hifzh an-nafs), akal (hifzh al-‘aql), keturunan (hifzh
al-nad), dan harta (hifzh al-méal).?® Karena nilai moral yang tinggi
tersebut yang ingin dicapai oleh figh, al-Syéathibi (w. 790 H) dalam al-
Muwafagat fi Ushdl al-Ahkam, berkesimpul an bahwameskipun pondasi
hukum tidak ditopang secara langsung oleh nash tertentu, tapi sesuai
dengan kewenangan-kewenangan (tujuan-tujuan yang ingin dicapai)
syara dan dibenarkan oleh petunjuk umum dalil-dalil syara’ lain, dapat
dijadikan dasar yang sahih yang mendasari pertimbangan hukum,
karenatidak setiap kasusfigh dijel askan secara satu-persatu ol eh nash.
Kesimpulan al-Syéathibi tersebut muncul karena ia melihat
kemashlahatan manusia yang diukur dengan pemenuhan hak-hak
elementer itu sebagai tujuan perumusan hukum. Formulasi al-Syéathibi
adalah sebagai berikut:

% Al-Jabiri, ad-Dimugqraithiyyah, h. 198; Masdar F. Mas’udi, “Hak Azasi Manusia dalam
Islam”, E. Shobirin Nadj dan Naning Mardiniah (ed.), Diseminasi Hak Asasi Manusia
(Jakarta: CESDA-LP3ES, 2000), h. 67-8. Sebagian pakar ushl al-figh, seperti al-
Syathibi, al-Amidi, dan Ibn al-Hajib, menambah dengan al-mukammilat (pelengkap)
sehingga tiga hak tersebut masing-masing memiliki mukammilit dengan syarat
bahwa al-mukammildt merupakan kondisi yang memperkuat terwujudnya “motif-
motif utama” syari‘ah, dan lebih mengkondisikan tercapainya mashlahat dan
menghindari kemudaratan. Lihat Muhammad Sa’d, Magdshid, h. 338-49.

»  al-Syathibi, al-Muwdfaqat, jilid 1, juz 2, h. 15. Edisi lain karya al-Syathibi adalah
suntingan Abdullah Diraz dengan judul al-Muwdfaqat fi Ushill al-Syari’ah. Sebagian
ulama menambahnya menjadi enam hal dengan hak akan kehormatan diri (hifzh
al-‘irdh), sebagimana menjadi pendapat al-Qarafi, al-Syathibi, al-Zarkasyi, al-
Kirani, dan Ibn ‘Asyﬁr. Lihat Muhammad Sa’d, Magdshid, h. 276-82.
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(Atas dasar pendahuluan ini (bahwa pertimbangan figh didasarkan atas al-
dharGriyyét, hgjiyyét, dantahsiniyyét, penulis.) dapat ditarik maknalain, yaitu
bahwa setiap pondasi (ashl) syara’ yang meskipun tidak ditunjuki dengan
nash tertentu, tapi sesuai dengan kewenangan-kewenangan syara’ dan
disimpulkan dari dalil-dalilnya, adalah tepat untuk dijadikan pijakan dan
rujukan apabila pondasi tersebut adalah pasti dengan mempertimbangkan
sejumlah dalil-dalilnya, karena tidak mesti dalil-dalil tersebut menunjuk
kepada hukum secara pasti satu-per satu, tanpa memuat pengertian yang lain,
sebagaimana dikemukakan, karena hal itu dianggap seperti yang tidak bisa
dilakukan. Termasuk dalam pengertian ini, penerapan al-istidlal al-mursal
[ pengambilan keputusan hukum yang didasarkan atas atas mashlahat] yang
dipegang oleh Méalik dan al-Syéfi'1.)

Menurut al-Syathibi, “kemashlahatan manusia’ harus dipahami

dengan menggeser dari pemahaman tentang hukum yang sekadar
bertumpu pada‘illah yang tercantum dalam nash (statis) ke ‘illah yang
lebih dinamis yang disebutnya hikmah. Pemahaman seperti ini menjadi

penting karena hukum-hukum Islam sebenarnya disyariatkan untuk

kemashlahatn, sehingga harus dilihat, di samping bentuk formal figh,
adanya nilai-nilai moral (gimah) yang mengatasi bentuk-bentuk for-
mal. Figh‘UmarT (‘Umar ibn al-K haththab), karena bertol ak dari ideal -

moralnya, misalnya, dengan pemahaman tidak kaku tidak
memberlakukan hukum potong tangan bagi pencuri di situas krisis
ekonomi yang sangat akut, dengan dasar bahwa hak pemeliharaan jiwa

adalah ideal-moral yang mendasari tujuan umum figh.®

% al-Syathibi, al-Muwdfaqat, jilid 1, juz 2, h. 16.
31 Lihat Muhammad ‘Abed al-Jabiri, ad-Din wa al-Dawlah wa Tathbiq al-Syari’ah, terj.
Mujiburrahman, (Yogyakarta: Fajar Pustaka Baru, 2001), h. 168-75.
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Meskipun, jugaditunjuki oleh nash-nash,* kalangan ushdliyydn,
semisal al-Syathibi, menyatakan bahwa magéashid al-syari’ah
dirumuskan karena setiap agama mengakuinya secara dharUri (tanpa
melalui pertimbangan rasional mendalam).® Hal itu berarti ushdl al-
figh memberikan kemaslahatan manusiayang sebenarnyabersifat uni-
versal (kulll). Magashid al-Syar1’ ah dimaksud adal ah sebagai berikut.

Pertama, pemeliharaan atau perlindungan agama (hifzh al-
din-,J L4~). Al-Qur’ an dengan sangat jelas menyatakan hak beragama
sebagai kebebasan untuk memilih: “ Tidak ada paksaan dalam agama,
karenatelah jelaskebenaran dari kesesatan” (Qs. al-Bagarah/2: 256).*
Abdullah Yusuf Ali, ketikamengomentari ayat tersebut, mengemukakan
tiga alasan mengapa |slam menolak pemaksaan beragama: [1] agama
tergantung pada iman dan keinginan pemeluknya, sehingga
keberagamaan menjadi tak memiliki arti jika dibangun di atas
pemaksaan, [ 2] karenabatas antara kebenaran dan kekeliruan, menurut
Islam, telah jelas, [3] petunjuk dan perlindungan Allah selalu adayang

% Lihat, misalnya, QS. al-An’am: 151-3, al-Isra: 23-63, al-Mumtahanah: 12, dan al-
Furqan: 68; hadits Nabi:
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Lihat juga hadits riwayat al-Bukhéari dalam Shahihnya dalam Kitdb al-Diyit, bab
“ann al-nafs bi al-nafs”, hadits nomor 201/12 (6878) dan hadits riwayat Muslim dalam
Shahihnya, dalam Kitab al-Qasamah, bab “Ma yubihu min dam al-muslim” 1302/3
(25).

% Al-Syathibi, al-Muwifagit, vol. 1, h. 15.

% Lihatjuga QS. al-Insan: 2-3 dan 29-30 dan QS. Y{inus: 99. Berdasarkan riwayat Ibn
‘Abbas, QS. al-Bagarah: 256 di atas diturunkan berkenaan dengan seorang pria
dari kaum Anshar yang bernama Abti Hashin. Ia seorang muslim, sedangkan dua
orang anaknya adalah umat Kristiani. Kemudian, ia bertanya kepada Rasulullah:
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menunjukki jalan ke kebenaran.*®* Menurut Abdul Hamid Abu
Sulayman, penjaminan hak kebebasan beragama diungkapkan dalam
al-Qur’ an as-sunnah dengan “ kasih-sayang” (tawadduhum), * kebaikan”
(tuhsinu), “perlakuan yang terbaik” (allati hiya ahsan), dan
“pemeliharaan” (dzimmah). Oleh karena, klarifikasi, sebagaimana
dilakukan Muhammad ‘Abduh dan Muhammad Rasyid Ridh&,
diperlukan atas beberapa isu tentang hubungan muslim-non-muslim
dalam sgjarah, semisal hukuman kemurtadan, penerapan pajak (jizyah),
dan islamisasi. Abu Sulayman mengatakan:

“Clarification is essential if the Muslim society isto be a truly open onein
which civil rights are guaranteed and available to all members of the society
in areciprocal relationship between rights and duties, along pluralistic lines
free from religious and sectarian biases. Loyality and commitment to the
welfare of all people and different systems of law isthe only guarantee for the
sincere exercise of rights and duties of individuals and groups. Freedom of
ideology and religion assisted by peaceful and orderly means of practice and
expression is necessary for healthy, stable, expanding, and progressive
societies.” (Klarifikasi adalah sangat perlu jika masyarakat Muslim hendak
menjadi sebuah masyarakat yang benar-benar terbuka, di mana hak-hak sipil
(HAM) dijamin dan tersedia bagi semua anggota masyarakat di dalam
hubungan timbal balik antara hak dan kewajiban, sepanjang garis
kemajemukan yang terbebas dari bias-bias keagamaan dan sektarian.
Loyalitas dan komitmen terhadap kesgjahteraan bagi semua manusia dan
sistem-sistem hukumnya yang berbeda adalah jaminan satu-satunya untuk
pel aksanaan secara tulus hak dan kewajiban bagi perorangan dan kelompok.
Kebebasan ideologi dan agama yang ditopang oleh cara-cara damai dan
rapi dari ungkapan dan praktik merupakan keharusan untuk mewujudkan
masyarakat yang sehat, stabil, berkembang, dan maju.) *

Keputusan Nabi untuk berperang dengan sebagian kelompok Yahudi
di Madinah adalah sebuah keputusan politik, bukan keputusan agama,
dalam pengertian karenamerekamencobamenghancurkan persatuan kaum
Muslimin. Sedangkan, penaklukan Baduwi Arab dan pemaksaan mereka

“Bolehkah saya memaksa kedua anak itu untuk masuk Islam, karena keduanya
enggan kecuali mengikuti Kristen?”. Kemudian turunlah ayat ini. Al-Jabiri, al-
Dimugqrathiyyah, h. 157.
% Abdullah Yusuf Ali, The Holy Qur’an: Text, Translation, and Commentary (Beirut:
Dar al-Arabiyyah li ath-Thiba’ah wa an-Nasyr wa at-Tawzi’, 1968), h. 103.
Sebagaimana dikutip A. Qodri Azizy, Eklektisisme Hukum Nasional, Kompetisi Antara
Hukum Islam dan Hukum Umum (Yogyakarta: Gema Media, 2002), h. 33-35.

36
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untuk menyerah adalah dalam konteks penegakan human rights (HAM)
demi kepentingan kaum Mudlimin dan bangsaArab secarakesaluruhan.®

Kedua, pemeliharaan hidup (hifzh al-nafs). Hal ini sangat penting
dalam gjaran a-Qur’ an, seperti firman-Nya: “Barangsiapa membunuh
satu jiwabukan karenamembunuh orang lain atau mel akukan kerusakan
di muka bumi, maka seakan-akan ia membunuh seluruh manusia, dan
barangsiapa menghidupkannya, maka seakan-akan ia menghidupkan
manusiasel uruhnya’ . Mengapaa -Qur’ an membuat perbandingan yang
begitu jauh, yaitu kematian atau kehidupan satu orang manusia sama
dengan kematian atau kehidupan seluruh manusia? Alasannya; (1) Hal
itu menunjukkan tingginyanilai hak hidup yang dimiliki oleh manusia;
(2) Pembunuhan satu orang manusia, dalam pandangan al-Qur’ an, akan
berimplikas atau berpengaruh luas, karena pembunuhan satu orang
manusia bukan hanya berarti menghilangkan hidupnyasecarafisik, tapi
bagi manusiamanusia lain adalah tindakan yang merendahkan nilai
kemanusiaan; (3) Menurut Abdullah Yusuf Ali, “to kill or seek to kill an
individual, because he represents an ideal, isto kill all who uphold the
ideal” (membunuh atau berupaya untuk membunuh seseorang, karena
ia mewakili suatu contoh [bagi orang lain], sama dengan membunuh
semua orang yang mendukung contoh tersebut [manusia]).*® Karena
tingginya penghormatan 1slam terhadap hak hidup, pembunuhan janin
yang bergerak dianggap sebagai pembunuhan yang disengajayang harus
dikenai had, sebagaimana juga dilarangnya pel aksanaan hukum bunuh
terhadap perempuan yang hamil sampai melahirkan. Begitu juga, Iam
menetapkan apa yang dapat meringankan hukuman dengan menolak
pelaksanaan hudid ketika ditemukan ketidakjelasan (syubhah),
sebagai manadinyatakan dalam hadits: “ Tolaklah hud(d dengan alasan
ketidakjelasan” .

¥ A. Qodri Azizy, Eklektisisme Hukum Nasional, h. 33-35.

¥ QS. al-Ma’idah: 35. Lihat juga larangan bunuh diri dan membunuh orang lain,
misalnya, dalam QS. al-Nisa”: 29-30, al-Isra’: 31 dan 33, dan al-Takwir: 8-9.

% Abdullah Yusuf Ali, The Holy Qur’an, h. 253.

4 Al-Jabiri, al-Dimuqrdthiyyah, h. 154. Menurut al-Syathibi dalam al-Muwifaqat,
sebagaimana dikutip Muhammad Sa’d (Magdshid, h. 211-2), penghormatan figh
(baca: Islam) terhadap hak hidup manusia diwujudkan dalam bentuk: larangan
menganiaya, menutup sarana-sarana (sadd al-dzari’ah) yang mengarah ke
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Ketiga, pemeliharaan atau perlindungan terhadap akal atau
kebebasan berpikir (hifzh al-* agl). Perlindungan terhadap akal pikiran
bertolak dari kenyataan banyaknya ayat al-Qur’an yang mendorong
manusia untuk menggunakan akalnya.** Bertolak dari motif syari’ah
inilah, Islam misalnya, melarang muslim meminum minuman yang
memabukkan. Perlindungan terhadap akal pikiran, jika ditarik pesan
ideal-mora nyalebih jauh, sebenarnyaadal ah perlindungan hak berpikir
dan berpendapat, menyampaikan pendapat, dan hak mendapatkan
pendidikan yang layak. Hak tersebut memuat pula pengertian hak
berkumpul, berserikat, dan mengemukakan pendapat. Selamaini hak-
hak asasi tersebut dikooptas atau diambilalih oleh penguasa, sehingga
yang diperlukan sekarang adalah bagaimana melakukan kontrol,
distansi (membuat jarak), dan mengkritisi atas apayang meskipun kita
terlibat di dalamnya. Pendasaran dari hadits, antaralain, “ Jihad terbesar
adalah menyuarakan keadilan di hadapan penguasa yang zhalim.” Di
beberapa negara Islam, penjaminan hak ini diintegrasikan dalam
undang-undang dasar, semisal dalam undang-undang dasar Suriah
disebutkan “al-hurriyah hag mugaddas’ (kebebasan adalah hak yang
suci/ yang harus dihormati)

Keempat, pemeliharaan aau perlindungan terhadap keturunan
(hifzh al-nadl). Jaminan atas hak ini, antaralain, terlihat padalarangan
zina. Karena menyangkut pula hak atas perlindungan harga diri (al-
‘irdh), 1slam, misalnya, memberlakukan proses peradilan yang ketat
dalam kasus tuduhan zina (gadzf) dengan menghadirkan empat orang
saksi.

Kelima, pemeliharaan atau perlindungan terhadap harta atau hak
berusaha dan mendapatkan kesejahteraan (hifzh al-mal). Hak ini

pembunuhan, keharusan mengemukakan bukti dalam peradilan kasus
pembunuhan, adanya jaminan (dhamin) bagi si pembunuh, penundaan eksekusi
bunuh jika berakibat buruk kepada orang lain, pembatalan hukuman bunuh karena
ada maaf, dan dibolehkannya melakukan hal-hal yang dilarang ketika darurat.
Bandingkan denga Abdullahi Ahmed An-Naim yang menyoroti gishdsh dalam
perspektif hukum positif dan penegakan HAM dalam Toward an Islamic Reforma-
tion: Civil Liberties, Human Rights, and an Islamic Law Reform and Human Rights:
Challenges and Rejoinders (1993). Keduanya diterjemahkan masing-masing dengan
judul Dekonstruksi Syari‘ah I dan II oleh LKiS Yogyakarta.
# Lihat, misalnya, QS. Ali “Imran: 118, al-An’am: 151, al-Nahl: 12, dan QAf: 37-8.
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meliputi pula hak untuk memiliki, hak keamanan berusaha, dan hak
untuk berkompetisi usaha, meskipun Islam, di sisi lain, menekankan
ada dimens sosial dalam hak-hak individual, seperti larangan ihtikar
(menimbun produk agar berpengaruh pada kenaikan harga, dan dijual
ketika harga naik). Dalam figh, perlindungan terhadap hak ini,
misalnya, diwujudkan dalam bentuk larangan mencuri dan merampok.

“Kemashlahatan manusia’ sebagai titik-tolak yang apa yang
disebut “ hikmah”, bukan sekadar *illah, dianggap oleh paraushdliyydn
terwakili dengan dhardriyyat (dengan lima atau enam unsurnya),
hajiyyat, tahsiniyyat, atau mukammilat sebagai prinsip umum dan abadi
dalam penetapan apa yang sesungguhnya menjadi hak dan
kemashlahatan manusia. Namun, menurut al-Jabiri, hak dan
kemashlahatan manusia dapat bergeser sesuai dengan logika dan
tuntutan zamannya. Al-JabirT, misalnya, mencontohkan perluasan hal-
hal yang elementer (dhar Oriyyat) dengan: hak kebebasan berpendapat,
hak kebebasan &filiasi politik, hak memilih penguasadan menggantinya,
hak mendapatkan kerja, sandang, pangan dan papan, hak pendidikan,
hak pengobatan, dan hak-hak lain dalam hubungan warga negara dan
penguasa dalam kondisi kekinian.*?

2). Mempertimbangkan Hifzh al-Bi‘ah dalam Magqdshid
al-Syari’ah

Selamaini, pemeliharaan atau perlindungan terhadap lingkungan
(hifzh al-bi*ah) tidak disebutkan dalam hal-hal yang elementer
(dharGriyyat) yang menjadi dasar pertimbangan hukum. Mungkinkah
kategori ini dimasukkan sebagai hal-hal yang elementer, sebagaimana
ditawarkan akhir-akhir ini mengingat krisis lingkungan yang semakin
parah?

Pertama, kita perlu menjelaskan bagaimana nalar dalam
pertimbangan yang mendasari peletakkan magashid al-Syari’ah
sebagaimana diinisiasi oleh para ushdliyy(n, selanjutnya melihat
keberlakuan nalar seperti dalam hifzh al-bi*ah dengan tujuan agar
tawaran kita tidak hanya memiliki dasar pertimbangan yang rasiona
dalam konteks sekarang, melainkan jugamemiliki “justifikas historis’
(diperlukan hingga batas tertentu). Imam al-Syéthibi adalah ushali

2 Muhammad ‘Abed al-Jabiri, ad-Din, h. 180-2.
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yang paling representatif tentang hal ini. KH. M. Ali Yafie dalam
bukunya, Menggagas Figh Lingkungan Hidup, memang telah
menjelaskan hifzh al-bi*ah sebagai komponen yang mendesak untuk
dimasukkan ke dalam persoalan kulliyyat, sehinggamenjadi al-kulliyyat
al-sitt (enam komponen kehidupan dasar manusia), dengan catatan
bahwa hifzh al-‘irdh (kehormatan) diintegrasikan ke dalam hifzh al-
nafs.® Tapi, Ali Yafie belum menjelaskan dasar-dasar pertimbangan
yang cukup sebagaimana halnya al-Syéthibi. Berikut patokan al-
Syéthibi dalam menetapkan tujuan syari’ ah sebagai perbandingan.

Menurut al-Syéthibi, cara mengetahui tujuan-tujuan syariah
(magashid al-syar?’ah) adalah melalui nalar. Namun, nalar yang
dimaksud di sini dari segi klasifikasi rasional dipahami berbeda-beda
yang bisa dibagi kepada tiga macam.* Namun, metode yang paling
tepat, menurutnya, adalah metode pemahaman tujuan syari’ ah yang
mencari keseimbangan antara teks dan makna atau keseimbangan
antara tektualis kalangan Zhahiriyyah dan substansialis kalangan
Béathiniyyah dan kalangan rasionalis, yaitu:

Pertama, melalui adanya perintah dan larangan yang tidak
dilatarbelakangi oleh suatu sebab, melainkan perintah atau larangan
begitu sgja dan ungkapannya jelas (mujarrad al-amr wa al-nahy al-
ibtida' 1 al-tashrihi). Yang dimaksud “tidak dilatarbel akangi oleh suatu
sebab” (ibtida‘'1) untuk menghindari adanya perintah/ larangan yang
dimaksudkan untuk tujuan lain, seperti ungkapan fas au ila dzikrillah
wa dzar( al-bay’ (QS. a-Jumu’ ah: 9). Yang dimaksud dengan “jelas’
adalah tidak termasuk larangan yang dimaksudkan sebagai lawan dari

# M. Ali Yafie, Menggagas Figh Lingkungan Hidup, h. 223-225.

# Pertama, bahwa tujuan syariah adalah sesuatu abstrak, tapi Tuhan sendiri
memperkenalkannya kepada kita melalui ungkapan nash-nash (al-Qur’an dan
hadits) secara eksplisit tentang tujuan di balik ditetapkannya hukum (bi al-tashrih
al-kaldmi), jadi tidak melalui penelahan makna-makna atau tujuan (ma’dni) yang
dilakukan dengan meneliti satu persatu hukum (istigrd’) maupun melalui ungkapan
lafaz yang dinalar melalui kaedah bahasa. Ini adalah pandangan kelompok literalis
(Zhahiriyyah). Kelompok ini juga menolak penggunaan analogi untuk menalar
hukum. Kedua, kelompok-kelompok yang bertolak-belakang dengan kalangan
literalis, yaitu (1) kalangan Bathiniyyah yang menganggap bahwa semua tujuan
syariah tidak bisa dipahami melalui ungkapan lahiriah teks/ nash, melainkan
sesuatu di balik ungkapan teks, sehingga semua ungkapan teks secara lahiriah
tidak bisa dipegangi; (2) kalangan menganggap bahwa tujuan-tujuan syariah tidak
melalui lahiriah teks [sebagaimana kalangan literalis pahami] maupun melalui
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yang diperintahkan, karena larangan seperti itu mungkin memiliki
tujuan kedua.*®

K edua, mempertimbangkan al asan-al asan/sebab-sebab (‘illat) pada
perintah dan larangan: “mengapa hal ini diperintahkan?’, misalnya
perintah nikah yang dimaksudkan untuk meneruskan keturunan. ‘Illat
tersebut dipahami melalui cara-cara yang dijelaskan dalam ushul figh
(masalik al-‘illah). Jikatidak bisadiketahui dengan cara-caratersebut,
makamesti tidak boleh mengel uarkan pendapat (tawaqquf) yang harus
disertai dengan sikap; pertama, kita tidak bolen melampaui batas
pengertian yang dinyatakan dengan nash tentang hukum tertentu, karena
melampaui batas tersebut tanpa mengetahui * illat berarti memutuskan
tanpa alasan, kedua, bahwa yang menjadi dasar bagi hukum-hukum
yang ditetapkan adal ah ketidakbol ehan hukum-hukum tersebut melebihi
wilayahnya, sampai maksud syari’ melewati wilayah tersebut bisa
diketahui. Sikap pertamaadal ah tawaqquf tanpabisamemastikan bahwa
melebihi batas yang diperkirakan itu bukan yang dimaksud, sedangkan
sikap kedua disertai kepastian bahwa hal itu tidak dimaksud.*

Ketiga, bahwatuhan dalam menetapkan hukum, baik yang terkait
dengan kebiasaan/ adat maupun ibadat, mempunyai duatujuan: tujuan-
tujuan asal (al-magashid al-ashliyyah) dan tujuan-tujuan pendukung
(al-magashid al-tabi’ ah). Contoh: shalat pada dasarnya dimaksudkan
untuk menghinakan diri di hadapan Tuhan dan mengingat-Nya (QS.
Thaha 14, al-Ankab(t: 45). Namun, shalat juga memiliki fungsi
pendukung, seperti untuk menghindarkan diri dari perbuatan keji dan
munkar, sarana istirahat dari kelelahan setelah beraktivitas
(sebagaimana diriwayatkan dalam hadits), meminta rezeki kepada
Tuhan melaui shalat (QS. Thaha& 132), media memohon agar segala
keinginan terwujud, seperti dalam shalat hajat, dsb.)*” Tolok-ukur

sesuatu di luar teks [Bathiniyyah], melainkan melalui makna-makna yang bisa
dipahami dari ungkapan teks melalui nalar (al-ma’dni al-nazhariyyah). Akan tetapi,
dalam menetapkan tujuan-tujuan syariah, mereka menetapkan makna-makna lebih
dahulu, sehingga ungkapan-ungkapan syariah mengikuti makna-makna yang
mereka tetapkan sebelumnya. Ketiga, teks/ nash dan makna dipertimbangkan secara
seimbang, yang menjadi pegangan “ulama-ulama yang mapan ilmunya” (al-'ulamad’
al-rdsikhiin). Al-Syathibi, al-Muwdfaqdt, jilid 1, juz 2, h. 297-298.

#  al-Syathibi, al-Muwdfaqgat, jilid 1, juz 2, h. 298.

4 al-Syathibi, al-Muwdfaqat, jilid 1, juz 2, h. 299.

¥al-Syathibi, al-Muwdfagdt, jilid 1, juz 2, h. 300.
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kebenaran tujuan seperti itu adalah jika tujuan-tujuan itu akan
memperkuat tujuan asal ibadah dan tidak mengurangi atau
menghilangkan sama sekali keikhlasan kepadaAllah swt., maka dapat
dikategorikan sebagai tujuan-tujuan pendukung (al-maqgashid al-
tabi’ ah) yang dibolehkan. Jika sebaliknya, tidak dibolehkan. Hubungan
antara tujuan-tujuan asal dengan tujuan-tujuan pendukung adalah
sebagai berikut: (1) tujuan pendukung menguatkan tujuan asal; (2)
tujuan pendukung menghilangkan tujuan asal [bertentangan dengan
tujuan syariah], (3) tujuan pendukung tidak menguatkan tujuan asal,
jugatidak menghilangkannya, yang terjadi pada persoalan-persoalan
yang sudah menjadi aktivitas sehari-hari (adat). Konsep tentang tujuan
pendukung berkaitan dengan apa yang disebut “bid’ ah” (inovasi).
Menurut al-Syathibi, adatigakemungkinan jawaban: (1) bid’ ah berarti
mel akukan apa yang tidak disebut dalam nash untuk dilakukan, atau
(2) meninggalkan apayang dibolehkan untuk dilakukan, atau (3) berarti
mel akukan sesuatu yang tidak ada nash untuk membolehkannya, atau
meninggalkan sesuatu yang dibolehkan melakukannya, atau di luar
semuaitu. Contoh pertama: sujud syukur menurut Malik, karenatidak
dalil yang menyuruh melakukannya, contoh kedua: puasa dengan
meninggalkan berkata-kata dan mujahadat al-nafs dengan
meninggalkan makanan-makanan tertentu, dan contoh ketiga:
mewajibkan puasa dua bulan secara berturut-turut dalam kasus zhihar
bagi pelakunya yang sudah memperoleh budak. Jenis ketiga
bertentangan dengan syariah. Sedangkan dua jenis pertama pada
hakikatnya melakukan sesuatu yang tidak ada nash yang menyatakan
bahwa hal itu disuruh untuk dikerjakan atau ditinggalkan, sehingga
tidak bisa diketahui bahwa hal itu bertentangan dengan tujuan syariah
atau bertentangan dengan yang disyariatkan. Karenatidak disebut dalam
nash dan tidak bisadipastikan sesuai/ bertentangan dengan syariat, maka
tujuan (ma’ nd) yang dicapai diukur dengan al-mashéalih al-mursalah,
yaitu yang tidak ada nashnya, namun memiliki kemanfaatan. Sesuatu
yang “didiamkan” (tidak disebutkan, mask(t) tidak berarti bertentangan
dan jugatidak berarti bahwa Tuhan memiliki tujuan lain daripadatujuan
perbuatan itu. Oleh karenaitu, persoalan ini diukur dengan al-mashalih
al-mursalah, jikasesuai diterima, jikatidak, ditolak. Yang sesuai dengan
standar ini dikategorikan sebagal “sesuatu yang diinovasi, namun
memiliki tujuan yang baik” (al-muhdatsat al-mahmddah fi al-ma’ nd),
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karenatidak adacelaan atau pujian, karenatidak adanashyang mencela

atau memuji.*

Keempat, cara lain untuk mengetahui tujuan syariah adalah
diamnya (tidak adanya nash, baik al-Qur’an maupun hadits) petunjuk
tentang sesuatu, baik yang berkenaan dengan persoalan keseharian
(adat) maupun persoalan ibadat, tapi masi h bisadipahami adanyamakna
atau tujuan yang ingin dicapai (al-sukdt ‘an syar’ al-tasabbub aw ‘an
syar’iyyat al-‘amal ma’a giyam al-ma’na al-mugqtadhi lahu).
Mengetahui tujuan syariah melalui “diamnya’ nash-nash keagamaan
tersebut dibagi dua.

(1). “Diamnya” nash-nash tersebut disebabkan memang tidak
ada alasan yang menghajatkan untuk dijelaskan, juga tidak
ada faktor-faktor pendorongnya, seperti kejadian-kejadian
yang terjadi pasca-wafat Nabi Muhammad saw., seperti
pengumpulan al-Qur’an dan kodifikasi ilmu-ilmu Islam.
Kejadian-kejadian (inovasi-inovasi) ini tidak ada pada masa
Rasulullah saw. karena memang tidak ada faktor-faktor yang
mendorongnya. Setelah hal itu terjadi, para ahli syariah sibuk
memahaminya dan mengembalikannya ke patokan-patokan
universalnya (kuliyyah). “Diamnya” nash-nash tentang hal itu
bukan berarti tidak ada tujuan, melainkan karena tidak ada
taktor pendorong. Tujuan-tujuannya bisa dipahami melalui
cara ketiga sebagaimana disebutkan, yaitu termasuk sesuatu
yang tidak ditunjuki oleh nash dan tujuannya diketahui
melalui pemahaman terhadap nash (seperti tujuan-tujuan
nikah).

(2). Tidak ada nash yang menjelaskan, tapi terdapat faktor yang
mendorongnya. Tidak adanya nash yang menjelaskan
hukumnya karena kejadian yang muncul tersebut adalah
penambahan/ inovasi/ “bid’ah” (dalam pengertian generik)
pada zaman tertentu terhadap apa yang tidak disebut syariah.
“Diamnya” nash tersebut seakan menjadi nash bahwa tidak

ada tambahan dalam syariat. Contoh: sujud syukur dalam
mazhab Malik (tidak ada dasar dari nash).

* al-Syathibi, al-Muwdfaqat, jilid 1, juz 2, h. 312-313.
¥ al-Muwdfagdt, jilid 1, juz 2, h. 310-313.
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Berkaitan dengan konsiderasi-konsiderasi di atas, terhadap
pemeliharaan atau perlindungan lingkungan kita bisa menetapkan.
Pertama, perintah untuk memelihara lingkungan, dan sebaliknya,
larangan merusak lingkungan ditemukan dengan jel as dalam ayat-ayat
al-Qur’ an dan hadits-hadits Nabi. Ancaman bagi perusak lingkungan
(mufsidin) berulang-ulang dinyatakan dalam al-Qur’an. Bahkan,
sebagaimana dijelaskan, eksistensi alam sering digandengkan dengan
ide tawhid, sehingga perintah atau larangan menjadi bermuatan teologis.

Kedua, di samping adanya perintah dan larangan tersebut, dalam
al-Qur’ an dan hadits juga ditemukan perintah-perintah dan larangan-
larangan terhadap hal-hal tertentu yang dimaksudkan sebagai
perlindungan terhadap lingkungan, seperti menebang pohon secara
sembarangan dan tanpadidasari oleh kepentingan yang jelas dan benar
dimaksudkan sebagai pemeliharan kelestarian lingkungan, yang
termasuk di dalamnya pemeliharan keberlangsungan pemenuhan
kebutuhan manusia.

Ketiga, berkaitan dengan tujuan-tujuan asal atau primer (al-
magashid al-ashliyyah) dan tujuan-tujuan pendukung atau sekunder
(al-magashid al-tabi’ ah), jikafigh al-bi* ah ditempatkan sebagai kajian
tersendiri dalam sistematika figh di antara kajian-kajian lain, maka
tujuan pemeliharaan lingkungan menjadi prioritas (al-ashliyyah), karena
meskipun didasarkan atasdalil-dalil normatif dari al-Qur’ an dan hadits,
figh al-bi*ah yang mengatur regulasi perlindungan lingkungan lebih
merupakan human endeavor yang tergantung pada kreativitas ijtihad
manusia, atau disebut dalam ushdl al-figh “dalam wilayah tradisi-
tradis” (‘adat). Sedangkan, patokan dalam tradisi adalah tujuan (al-
ashl fi al-* &dat al-iltifat ila al-ma’ ani). Dengan demikian, dalam konteks
seperti itu, tujuan pemeliharaan lingkungan (hifzh al-bi* ah) merupakan
tujuan asal. Di sisi lain, figh al-bi*ah dibangun di atas gjaran-gjaran
“lama’ figh, antara lain tentang ibadah, seperti figh thaharah.
Sedangkan, dalam persoalan ibadah, berlaku kaedah bahwa yang
dominan dalam ibadah adalah penghambaan diri kepada tuhan (al-
ashl fi al-‘ibadat al-ta’ abbud). Jika figh al-bi*ah berkaitan dengan
persoalan ibadah, tujuan pemeliharaan lingkungan menjadi tujuan
pendukung, seperti tujuan berwudhu. Oleh karena itu, pemeliharaan
lingkungan dalam konteks tertentu merupaan tujuan asal, namun dalam
konteks lain merupakan tujuan pendukung.
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Keempat, dalam hal persoal an al-maskut * anhu (sesuatu yang tidak
dijelaskan oleh nash, tapi memiliki kemaslahatan), tidak hanyakarena
banyaknya nash yang secara jelas menempatkan pemeliharaan
lingkungan sebagai tujuan, tapi juga ayat-ayat lain, meski di luar tema
lingkungan, yang menegaskan pentingnya pemeliharaan lingkungan,
seperti dibuktikan oleh asy-Syathibi ketika mendiskusikan tentang
mubah. Menurutnya, kebolehan tidak bersifat mutlak, karena makna
yang tersimpan di balik ayat-ayat yang mencela kehidupan
konsumerisme duniawi yang sia-sia (la’ b dan lahw). Ini adalah “teks
bisu” yang berkaitan dengan larangan eksploitasi alam yang berada di
luar keperluan yang mendesak, tapi didasarkan oleh keserakahan.
Tujuan ini adalah mask(t ‘ anhu. Prinsip yang mendasari pertimbangan
terakhir adalah kemas ahatan manusia. Dalam mazhab Maliki, sesuatu
hal yang meski tidak ditetapkan oleh nash secaraeksplisit, tapi memiliki
kemanfaatan adalah dianjurkan, bahkan wajib, atas dasar tujuannya
yang tepat (al-muhdatsat al-mahmddah fi al-ma’'nd). Apalagi, jika
pemeliharaan lingkungan terkait dengan pel aksanaan kewajiban, maka
memeliharalingkungan menjadi wajib, karena kaedah: “ sesuatu yang
bisa menentukan kesempurnaan pelaksanaan suatu kewajiban akan
menjadi wajib pula’ (méa & yatimmu al-wajib illa bihi, fahuwa wajib)
dan “saranamemiliki status hukum yang sama dengan perbuatan yang
menjadi tujuan” (lil wasd’il hukm al-magashid). Sekali lagi, kedua
kaedah ini adalah tepat atas dasar anggapan jika pemeliharaan
lingkungan hanyamenjadi pelengkap ibadah, atau dari sudut pandangan
figh ibadah. Sebaliknya, jika pemeliharaan lingkungan menjadi isu
krusial, maka status hukumnya bukan sebagai pelengkap, melainkan
sebagai tujuan yang memiliki dasar-dasar nash, sebagaimana halnya
jugaibadah.

C. Khazanah Fiqh Klasik (al-Turdts al-Fighi al-Qadim)

Sebagaimana dikemukakan, meski figh klasik tidak membahas
pemeliharaan lingkungan sebagai kajian tersendiri, tidak berarti bahwa
tema lingkungan sama sekali tidak dibahas. Sebaliknya, figh dalam
pembahasan yang meski tidak utuh, fragmental, dan tidak seluruhnya
berperspektif ramah lingkungan,- bahasan tentang itu tetap ditemukan.
Oleh karena, turats fight menjadi bagian dari konstruksi figh al-bi*ah
yang dibangun dengan ditelaah ulang.
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1). Air, Tanah, dan Udara

Bermula dari pernyataan beberapa ayat a-Qur’an penciptaan
segala sesuatu dari air®® dan keterlibatan Pencipta dalam menurunkan
hujan dari langit,%* dinyatakan secara tegas bahwa air merupakan
keperluan publik, sehingga menjadi hak semua orang.® Uraian dalam
bab bersuci (thaharah) dalam kitab-kitab figh biasanya dilengkapi
dengan pembahasan-pemabahasan pokok, seperti tentang (1) sumber-
sumber air (air hujan, laut, sungai, sumur, mataair, salju, dan air dingin),
(2) klasifikasi air (air mutlak atau air yang masih murni yang suci dan
bias digunakan untuk bersuci [thahir muthahhir], air suci yang makruh
dipakai, air suci tapi tidak bisa digunakan untuk bersuci [thahir ghayr
muthahhir, musta’ mal], dan air yang tercemar ngjis), (3) adab buang
air kecil dan besar, dan (4) membersihkan diri dari ngjis dan hadats,
dan bersuci dengan wudhu, tayammum, dan mandi. Meski dikritik oleh
Syahr(r sebagai kajian figh yang tidak lengkap dari perspektif etika
ihsan terhadap lingkungan, figh klasik memuat ajaran-gjaran tentang
sanitasi air dan lingkungan, di antaranya:

Pertama, figh memberikan ketentuan bahwahanyaair yang benar-
benar suci yang bisa digunakan untuk bersuci dan menghilangkan
kotoran. Panjangnya bahasan figh klasik tentang kategori suci—tidak
suci menunjukkan ketelitian figh. Namun, itu tidak berarti persoalan
figh semuanya telah terjawab dalam soal kebersihan. Y Osuf al-
Qaradhawi yang menulis Figh al-Thaharah menulis kesannya:

Saya dapatkan pendapat dalam masalah wudhu ini demikian luas. Satu
hal yang sebelumnya tidak pernah saya bayangkan. Ada pendapat yang
menyebar dan berkembang di kalangan ulama dan para pemikir |slam bahwa
figh Islam itu telah matang dan bahkan telah “ gosong” . Maka tidak lagi
diperlukan ijtihdd dan tajdid (pembaruan). Ya, pendapat ini demikian
menyebar luas hingga seakan-akan menjadi suatu aksioma yang wajib
diterima dan tidak perlu diperdebatkan. Selama berinteraksi secara intens
dengan figh thahérah ini, jelaslah bagi saya bahwa pendapat tersebut tidak
benar. Sebaliknya, semua figh, termasuk di dalamnya figh ibadah, masih
membutuhkan ijtihad baru. Sebagian di antaranya ada yang membutuhkan
ijtihdd ibda’Tinsya’1 (penarikan konklusi hukum baru dari sebuah persoalan)

% QS. al-Anbiya’: 30.
51 QQS. an-Nahl: 65.
52 QQS. al-Qamar: 28.
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yang sebelumnya belum pernah dibicarakan oleh para ulama terdahulu,
seperti sucinya air yang disuling.. .5
Kedua, larangan kencing di air yang tidak mengalir.>*Dalam
hadits berikut diriwayatkan:

Ada dua kemungkinan status hukum kencing di air yang tidak
mengalir, yaitu haram sebagaimana disebut dalam bab hadits ini (bab
al-nahyi ‘an al-baul fi al-ma" al-rakid, bab tentang larangan kencing
di air yangtidak mengalir) dan makruh sebagaimana disebut dalam
Sunan al-TirmidZi, kitdb al-thaharah ‘an Rasdlillah, bab ma ja'a fi
karahiyyat al-baul fT al-ma’” al-rékid. Baik dalam status hukum haram
atau makruh, hadits ini kemudian dijadikan dalih (pembenaran) oleh
sebagian masyarakat tentang kebolehan mendirikan jamban/WC di
sungai-sungai yang airnyamengalir. Pemahaman ini, tentu sgja, keliru
dengan alasan.

(1). Di samping hadits itu, ada hadits lain yang juga melarang
untuk kencing di air yang mengalir (HR. ath-Thabrani).>

(2). Jika kita berbicara tentang alasan (‘illat) pelarangan itu, maka
sangat jelas, karena hal itu “memudaratkan diri sendiri” dan
“memudaratkan orang lain”, padahal dalam kaedah ushul
tigh “1d dharara wa 14 dhirdr” (tidak boleh memudaratkan diri
sediri, begitu juga orang lain). Dalam kondisi air melimpah,
mungkin saja buang air di sungai tidak berbahaya. Tapi, di
kala debet air sangat kurang di musim kemarau, kotoran-
kotoran manusia menjadi berbahaya bagi kesehatan air
sungai, baik dikonsumsi maupun untuk mandi.

% Yasuf al-Qaradhawi, Figh al-Thahirah, terjemah Samson Rahman (Jakarta: Pustaka
al-Kautsar, 2006), h.2.

> Dalam hadits berikut diriwayatkan:
oo W Sy JBJB 50 f o af e 0Ome o e 2V W W B s of o K WU

) mjsumgvsbmﬁy;w,g;m
(Diberitakan kepada kami oleh Ab#i Bakr bin Abi Syaibah, diberitakan kepada
kami oleh Abti Khalid al-Ahmar dari ayahnya, dari Abi Hurayrah, ia berkata bahwa
Rasulullah saw bersabda: “Janganlah salah seorang di antara kalian kencing di air
yang tidak mengalir”. Sunan Ibn M3jah, Kitab al-Thaharah wa Sunaniha, hadits
nomor 338, CD-ROOM hadits al-Maktabah al-Alfiyyah li al-Sunnah al-Nabawiyyah,
Bardmij al-Qimmah Ii al-Turdts, -Markaz al-Abhats al-Hasib al—Ali).

> Lihat al-Kahlani, Subul al-Saldm [Beirut: Dar al-Fikr, t.th.], jilid 1, juz 1, h. 75.
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Menurut Imam al-Ré&fi’1, sebagaimana dikutip dalam Kifayat al-
Akhyar karya Tagiyuddin Abl Bakr Muhammad al-Husayni, larangan
tersebut berlaku, baik ketikaair sedikit maupun banyak, seperti halnya
larangan meminum khamar atau minuman yang memabukkan, karena
tetap akan mengotori air. Ini semuaberlaku padaair yang tidak mengalir.
Sedangkan, kencing di air yang mengalir, menurut Imam an-Nawawi
dalam Syarh al-Muhadzdzab, jika air yang mengalir cuma sedikit,
dimakruhkan. Sedangkan, jika airnya yang mengalir banyak, tidak
mengapa. Akan tetapi, pendapat al-Nawawi tersebut dikritik oleh
penulis Kifayat al-Akhyar. Menurutnya, ketika airnya sedikit, bisa
dipastikan bahwakencing di air tersebut hukumnya haram, karena hal
itu akan menyebabkan air tidak bisa dimanfaatkan oleh pelakunyadan
jugaorang lain. Sedangkan, jikaairnyabanyak, perbuatan tersebut lebih
utama untuk dijauhi, yang tentu saja atas dasar pertimbangan
kemaslahatan orang lain secara luas. Meskipun demikian, penulis
Kifayat al-Akhyar juga menyebutkan pendapat Ibn a-Rif’ah yang
menganggap perbuatan tersebut sebagai makruh.® Kondisi tersebut
berbeda jika air tersebut mengalir ke tempat pembuangan, sehingga
tidak mengotori air di tempat lain, seperti pendapat Ahmad bin Hanbal >

Ketiga, larangan buang hagjat di duatempat, yaitu di jalan umum
dan tempat naung atau tempat fasilitas umum, termasuk tempat saluran
air.® Dalam haditsyang berasal dari Mu’ &dz, diriwayatkan bahwa Nabi
juga melarang buang hajat di tempat-tempat sumber air (al-mawarid,
meliputi pula pengertian Daerah Aliran Sungai/ DAS).>® Secara
keseluruhan, menurut al-Kahlani, ada enam tempat yang diharamkan
untuk dijadikan tempat buang hajat, yaitu: jalan yang menjadi tempat

% Taqiyuddin Abu Bakr Muhammad al-Husayni, Kifdyat al-Akhydr, juz 1, h. 29-30.
* Ydsuf al-Qaradhawi, Figh ath-Thahdrah, h. 125.
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Hal ini dinyatakan dalam hadits:
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(Dari Abt Hurayrah r. anhu, ia berkata: Rasulullah saw bersabda: Takutlah kalian
akan dua hal yang mendatangkan laknat, yaitu orang yang membuang hajat di
jalan umum manusia atau di tempat mereka berteduh). Al-Kahlani, Subul as-Salim,
jilid 1, juz 1, h. 74.
% Al-Kahlani, Subul as-Saldm, jilid 1, juz 1, h. 74.
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lalu-lintas, tempat naung atau peristirahatan, tempat-tempat sumber
air minum, tempat asal aliran air, di bawah pohon yang biasanya
berbuah, dan di pinggir sungai.® Termasuk dalam pemeliharaan
kebersihan air adalah memelihara kebersihan di bagian kanan dan kiri
badan (sempadan) sungai yang disebut harim al-nahr (bagian dari
sungai yang dilindungi). Bagian sungai ini harus dikosongkan dari
bangunan yang berdiri di atasnya (jalur hijau). Dalam Hasyiyat al-
Baijari, harimal-nahr digunakan untuk tempat membuang tanah hasil
pengerukan lumpur sungai, sehingga bangunan-bangunan yang ada di
tempat itu harus digusur demi kepentingan umum, termasuk mesjid
sekalipun.

CA\’S\-‘M}JJA:&&LA(.\.@.!)‘-\}UMdl)ucﬁbyc%q!c%b*ﬂﬁfj
61.u,;,@\,m\g@\@ul}@\}w:,)dyﬁmdmyu\

(Bagian sungai yang dilindungi adalah areal tanah yang diperlukan untuk
tempat membuang apa saja yang dikeruk dari dalam sungai, meskipun
jaraknya jauh sekali dan bangunan di atasnya harus dihancurkan, meskipun
mesjid, seperti Megjid Jami al-Sunaniyyah di Bulag, dan bangunan serupanya
adalah warung-warung/ toko-toko dan tempat-tempat duduk, atau yang
semisalnya).

Menurut al-Syirazi, luas bagian kiri-kanan sungai yang harus
dilindungi tidak ditentukan dalam Islam, tapi disesuaikan dengantradis
yang berlaku. Namun, Ab('Y Gsuf dan Muhammad dari mazhab Hanafi
memberikan batasan tertentu, meski antarakeduanyaterjadi perbedaan
pendapat. Menghadapi masalah pergusuran bangunan-bangunan yang
sudah terlanjur berdiri di tempat-tempat itu, pemerintah memang sering
menghadapi dilemma, antara menegakkan peraturan tentang bersihnya
“jalur hijau” dari bangunan-bangunan di atasnya dengan tuntutan
kemanusiaan di mana bangunan-bangunan tersebut sudah “terlanjur”
berdiri.®? Larangan terhadap pencemaran air, seperti dalam koleksi figh

0 Al-Kahlani, Subul as-Saldm, jilid 1, juz 1, h. 75.

1 Al-Baijtirl, Hdsyiyat asy-Syaikh Ibrdhim al-Baijiri ‘ald Syarh al-*Alldmah Ibn Qdsim al-
Ghuzzi ‘ald Matn al-Syaikh Ab? Syujd’ (Beirut: Dar al-Fikr, 1994), juz 2, h. 54.

62 Wardani dan Nahrul Hayati, “Sungai untuk Kehidupan (Menegaskan Pentingnya
Figh Lingkungan)”, Tabloid Serambi Ummah, Banjarmasin, No. 372, Jumat, edisi 19-
25 Januari 2007/ 29 Zulhijjah 1427H-6 Muharram 1428H dan “Figh Lingkungan”,
No. 373, Jum’at, edisi 26 Januari-1 Februari 2008/ 13 Muharram 1428H.
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tersebut dengan giyas aulawi juga berlaku untuk zat-zat kimiawi yang
justeru lebih berbahaya bagi lingkungan, seperti limbah industri.®®

Keempat, dalam figh juga diatur soal kepemilikan publik (public
property) terhadap sumber air. Dalam al-Muhadzdzab, al-Syirazi ketika
membahas tentang hukum kepemilikan air menjelaskan bahwa pada
dasarnya, berdasarkan sebuah hadits, adatigahal di mana setiap orang
memiliki hak aksesyang samaterhadap hal-hal yang merupakan milik
umum, yaitu: air, api, dan rumput (meliputi semua tanaman yang
menjadi hajat terbesar orang banyak). Hak akses publik ini menjadi
prioritas figh sehingga hak individu harus dikalahkan jika akan
mengancam hak publik. Dalam kasus di mana areal yang dialiri air
terdiri dari areal kebun bagian tanahnyatinggi dan sebagian yang lain
lebih rendah. Areal yang tanahnya lebih rendah digarap oleh
sekelompok orang dengan menggunakan pengairan air sungai di bawah,
sedangkan bagian atas digarapkan oleh seseorang. Jika pengolahan
lahan yang dilakukan oleh satu orang tersebut dengan memanfaatkan
air yang mengalir dari bagian atas areal tersebut akan berakibat buruk,
seperti pencemaran atau akibat lain, terhadap kebersihan air yang
dikelola oleh sekelompok orang di areal bawah, maka aktivitas yang
dilakukan oleh satu orang tersebut tidak dibolehkan.®

Figh klasik juga memiliki produk-produk ijtihad dalam
perlindungan tanah dari pencemaran, seperti melalui zat kimiawi limbah
industri yang dibuang ke tanah, bekas-bekas pertambangan minyak
dan gas, dan sebagainya. Ajaran-gjaran figh klasik tentang ini tampak
dalam contoh-contoh berikut:

Pertama, dalam koleksi-koleks figh tentang tayammum, selalu
disebutkan hadits tentang dijadikannya tanah sebagai alat bersuci dan
dijadikannyabumi sebagai tempat yang suci untuk bersujud atau shalat
(magid).% Sedangan, tanah yang digunakan untuk bertayammum adalah
tanah yang suci.

Kedua, gjarantentangihya’ al-mawat untuk “ menghidupkan tanah
yang ‘mati’ “ (tanah yang tidak dikelold). “ Tanah mati” adalah metapor

¢ Sayed Sikandar Shah Haneef, Environmetal Law in Islam, h. 252.
¢ Al-Syirazi, al-Muhadzdzab, juz 1, h. 428.
¢ Tagiyuddin Ab Bakr Muhammad al-Husayni, Kifdyat al-Akhydr, juz 1, h. 53.
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untuk pengertian sebagai |ahan tanah yang tidak hanyatidak dikelola
(lawan al-ma’ mar), sehinggatidak memberikan hasil, melainkan juga
tanah yang tidak subur, baik karenakekeringan (seperti disebutkan al-
Qur’an, “ardhan maitah”) maupun karena tercemar dengan zat-zat
kimiawi. Dengan ihya al-mawat, tidak hanya persoalan kepemilikan
bagi pengelolanya, melainkan juga manfaat lain, seperti: hasil yang
diperoleh, atau dibukanyalahan untuk keperluan publik, seperti untuk
pengairan.®

Ketiga, gjaran figh tentang harim dan hima. Yang disebut harim
adalah tanah “yang menjadi hajat keperluan lebih besar anggota
masyarakat, seperti jalan, aliran sungai, tempat umum pembuangan
sampah, atau tempat penampungan air”.%” Sedangkan, hima adalah
hak untuk mengambil kewenangan terhadap tanah untuk dilindungi,
berdasarkan hadits* Tidak ada perlindngan kecuali hanyamenjadi hak
Allah dan Rasul-Nya’. Oleh karena itu, hima dikaitkan dengan hak
seorang pemimpin (imam) untuk mengambil alih pengelolaan sebuah
tanah yang tidak dikelola untuk ditangani oleh negara demi
kemasl ahatan | ebih luas. Persoalan yang berkaitan dengan hal ini adalah
persoalan hasil tambang di areal yang dikelola.® Rasulullah pernah
menetapkan daerah-daerah yang tidak boleh diganggu yang berdasarkan
ketentuan tentang hima dimaksudkan untuk konservasi lingkungan yang
meliputi enamtipe: (1) Daerah untuk penggembal aan ternak, (2) daerah
untuk suaka alam, di mana penebangan kayu di dalamnya tidak
diijinkan, (3) daerah di mana penggembalaan hanya diijinkan pada
waktu-waktu tertentu, (4) daerah untuk beberapa spesies hewan dan
segjumlah keperluan hidupnya, (5) daerah untuk berkembangannya
lebah, di mana penggembalan hewan yang bisa mengganggunya
dilarang, terutama di musim tanaman berbunga, (6) daerah yang
dimaksudkan sebagai sumber pencaharian untuk mendongkrak
perekonomian masyakat tertentu, terutama masyarakat M akkah ketika

% Tagiyuddin Abu Bakr Muhammad al-Husayni, Kifdyat al-Akhydr, juz 1, h. 316.
¢ Definisi dalam Kifdyat al-Akhyir (juz 1, h. 316):

aJu,}M,;u)\;wlc.ar!wj;j;mwwj}gtw\MQCMW};U

8 Asy-Syirazi, al-Muhadzdzab, juz 1, h. 426-427.
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itu.®® Dalam kutipan dari Hasyiyat al-Baijar1 berikut, tampak bahwa
areal yang dilindungi (harim) meliputi fasilitas-fasilitas publik, seperti:
areal utuk dibangun tempat musyawarah masyarakat (gedung
perteman), penangkaran binatang (kebun binatang), fasiltas tempat
bermain anak-anak, tempat pembuangan sampah, tempat resapan air,
tempat fasilitas air bersih, dan jalan umum samping rumah:

gl g gl g A EW 5 bty B B g o)l st ey 3Ll 2 H 0 AU
G sl 5 U clana VI OIS O 2l 30520 5 56 9 Y 95 g g sl 2d @b g, Ol ale 5 e
il ol 4 i sl 2l @ bl g, 05 gl ean n % L4 s o 56l 25U o8 s
sl 43 e Bons Yy il pose dlglt Vg Bgle, 2,90 ke &b il 5. b )lbl G f
U e LlST o f 0l p B5a W @ Y gl 5 e e g WLk sl g 2 a8k 5 I @ A

P Y U dhar o Bl L ot OY g Lo )

(Areayang dilindungi untuk kepentingan suatu wilayah dan keberlangsungan
suatu kehidupan adalah keberlangsungan sebuah perkumpulan, yaitu tempat
berkumpul orang-orang untuk mengungkapkan pendapat, tempat lomba kuda
atau semisalnya, tempat perhentian onta, penampungan kambing, tempat
penampungan abu hasil pembakaran (sampah) dan pupuk (kompos), dan
tempat bermain anak-anak. Area yang dilindungi untuk sumur adalah tempat
mengambil air minum, tempat kincir, aliran air, dan tempat lewat hewan jika
pengambilan air dengan menggunakan fasilitas itu, tempat penampungan
aliran air, tempat penampungan akhir air, atau hal-hal yang serupa yang
diperlukan. Area yang dilindungi pada sumur sebagai saluran penampungan
air (kanal) adalah tanah di sekitarnya yang seandainya digali, air sumurnya
berkurang atau malah dikhawatirkan sumur tersebut amblas. Hal itu
kondisinya berbeda-beda sesuai dengan kadar kekerasan tanahnya dan tidak
memer|ukan tempat kincir atau alat lainnya seperti hal pada sumur tempat
air minum. Area yang dilindungi pada rumah yang tidak dipagari dengan
sekelilingnya dengan pagar melingkar adalah jalan tempat lewat samping
rumah tersebut dan ukuran sekadar dikhawatirkan jika dinding rumahnya
roboh, serta sekadar tempat menampung semisal abu hasil pembakaran
(sampah). Tidak ada area yang dilindungi untuk rumah yang dipagari
sekelilingnya, sehingga bisa dikelola tanahnya (ihy&' al-mawét) seluruhnya.
Jadi, tidak ada area tanah yang dilindungi untuk rumah seperti itu secara
khusus, dengan sebagian dijadikan tanah yang dilindungi, tidak untuk yang
lain).

¢ Ziauddin Sardar, Towards an Islamic Theory of Environment (Australia: Mansell Publ.,
1985), h. 232-233, sebagaimana dikutip Hwaa Irfan, “The Environmental Legacy

of Our Children”, dalam http: www.shianews.com.
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Keempat, ‘Umar bin al-Khaththdb pernah berijtihad dalam
beberapahal tentang tanah. Di antaranyaadal ah pembagian tanah untuk
wargaagar dikelola, seperti menjadi tujuanihya al-mawat, dan dalam
soal “shawafi”, yaitu tanah yang dulu menjadi milik rgja dan kini
menjadi milik kaum muslimin. la juga membuat sebuah kawasan
lindung untuk menampung hewan-hewan yang digunakan sebagai
fasilitastranportas perang. Di kawasan lindung tersebut, digembal akan
ternak-ternak hinggasampai 40.000 ekor, berdasarkan keterangan Imam
Malik. Gembala tersebut sebagian berasal dari orang-orang miskin,
agar mereka bisa mengembangkan ekonominya di daerah ini.
Sebagaimana ditulis dalam al-‘1qd al-Farid, seperti dikutip Baltaji,
ijtihad * Umar adal ah sebuah contoh pemahaman terhadap gjaran Islam
tentang konservasi lahan, suatu inovasi yang lebih maju dibandingkan
padajaman jahiliyah. Eksploitasi tanah dengan menindas kaum miskin
merupakan faktor penyebab perang pada jaman jahiliyah.™

Sedangkan, garan figh klasik tentang kebersihan udara, antara
lain, tampak dalam contoh-contoh berikut:

Pertama, larangan mel akukan pencemaran atau polus udara, antara
lain, terepresentasi dalam hadits tentang larangan Nabi terhadap orang
memakan bawang untuk memasuki mesjid sampai baunya hilang.”
Secaraanal ogis, larangan tersebut tentu saja berlaku untuk semuajenis
pencemaran udara sekarang, seperti asap rokok yang membahayakan
bagi pengisap dan orang-orang di sekelilingnya, pembakaran lahan
pertanian dan perkebunan di musim kemarau yang menyebabkan
munculnya berbagal penyakit, seperti ISPA, sesak napas, mata perih,
bahkan mengagganggu keselamatan penerbangan dan pelayaran.

Kedua, larangan mendirikan bangunan yang ketinggiannya bisa
mengganggu sirkulasi udara pada bangunan rumah tetangga. Di abad
modern sekarang di mana di daerah-daerah perkotaan, tanah untuk
membangun rumah sempit dan berdempetan dengan batas tanah
tetangga menyebabkan orang membangun rumah bertingkat di areal

7t Muhammad Baltaji, Manhaj ‘Umar bin al-Khaththdb fi at-Tasyri: Dirdsah Mustaw’ibah
li Figh ‘Umar wa Tanzhimdtih, terjemah Masturi Ilham dengan judul Metodologi Ijtihad
Umar bin al-Khathab (Jakarta: Khalifa, 2005), h. 210-222.

2 Hadits tersebut diriwayatkan oleh al-Bukhari dan Muslim, al-Lu‘Tu’ wa al-Marijin,
h. 331-332.
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yang sempit tersebut. Rasulullah saw mengajarkan agar pembangunan
rumah tidak mengabaikan sirkulasi udara untuk tetangga. Sayangnya,
petunjuk dipahami oleh fugah& hanya berlaku bagi tetangga muslim,
sehingga tampak diskriminatif terhadap tetangga non-muslim, seperti
jelas dalam kutipan dari al-Muhadzdzab karya al-Syirazi berikut:
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(Pasal: mereka [orang-orang non-muslim] dilarang membangun bangunan
yang tingginya melebihi bangunan kaum muslimin yang menjadi tetangga
mereka, karena adanya sabda Rasulullah saw “ Islam berada di atas[agung]
dan tidak ada mengatasi [keagungannya]”. Lalu, apakah mereka akan
dilarang untuk membangun bangunan yang menyamai tinggi bangunan kaum
muslimin? Ada dua pendapat: pertama, bahwa mereka tidak dilarang, karena
dengan posisi sama akan aman dari pengintaian orang musyrik terhadap
muslim; kedua, mereka dilarang, karena tujuan yang diinginkan sesungguhnya
adalah agar Islam berada di posisi atas, dan hal itu tidak terwujud jika
bangunan dibangun dengan posisi sama, meskipun dalam kenyataannya
mereka memang telah memiliki rumah yang tinggi yang mereka klaim
kepemilikannya dan meski pun rumah mereka dalam kenyataannya lebih tinggi
dari rumah-rumah tetangga-tetangga mereka, karena rumah tersebut telah
dimiliki dalamkondisi seperti ini. Apakah mereka akan dilarang meninggikan
bangunan di selain wilayah kaum muslimin? Ada dua pendapat: pertama,
mereka tidak dilarang, karena dengan jaraknya yang jauh tidak mungkin
mereka bisa menandingi kaum muslimin; kedua, mereka tetap dilarang di
seluruh penjuru negeri, karena mereka berkompetisi saling mengungguli kaum
muslimin.)

7 Al-Syirazi, al-Muhadzdzab, juz 2, h. 254-255. Diskriminasi terhadap non-muslim,
dalam hal ini ahl al-dzimmah sebagai non-muslim yang dilidungi karena tidak
menyatakan perang terhadap kaum muslimin berada di ddr al-Islim, juga terlihat
perlakuan dalam berpakaian. Mereka—demikian dalam al-Muhadzdzab—harus
memakai pakaian yang berbeda dengan pakaian kaum muslimin. Jika mereka
memakai kopiah (qalansuwah, penutup kepala), misalnya, bagian dari kopiah
mereka harus dirobek untuk membedakan dengan kopiah yang dipakai oleh kaum
muslimin.
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Produk figh tersebut lahir dari polapikir yang dibentuk oleh prob-
lem kesgjarahannya, terutama dikotomi tajam dar al-Islam dan dar al-
harb, sehingga figh dibentuk oleh ketakutan berlebihan untuk
mempertahankan eksistens: kaum muslimin, sehingga hadits “Islam
berada di atas (agung) dan tidak ada yang mengatasi (keagungannya)”
seperti itu menjadi justifikasi pemahaman romantisme Islam ke hal-
hal yang fisik, sesuatu yang aneh memahami keagungan sebagai
ketinggian bangunan. Tentu saja, produk pemahaman figh seperti itu
tampak usang dilihat dari tuntutan inklusivisme yang niscayadi tengah
prularitas agama yang menjadi ciri kehidupan manusia sejak dini,
sehingga perlu dipahami, “dilabuhkan sauhnya di dataran sejarahnya
sendiri” (anchoring in time and space), sambil dikritisi.

Ketiga, Rasulullah saw mengajar kepada para sahabatnya ketika
menghadapi udara yang terrcemar dengan menutupi bagian wajah,
khususnya bagian pernapasan dengan tangan atau dengan kain.”
Petunjuk ini sekarang diwujudkan dengan penggunaan masker penutup
mulut ketika udara tidak bersih karena berasap atau berdebu. Dengan
masker, partikel debu atau zat berbahaya lain yang terbang di udara
difilter agar udara yang masuk tetap bersih. Udara yang kita gunakan
diciptakan memiliki keseimbangan komponen-komponen gasnya; 20%
oksigen, 79% nitrogen, 0,03% carbondioxida, dan 0,07 gas-gas lain.
Ajaran Islam untuk menanam pepohonan, sebagaimana akan
dikemukakan, bermanfaat agar pohon menjaga keseimbangan antara
oksigen dan carbondioxida. Pohon menyerap carbondioxidasetiap hari
melalui bantuan cahaya dan menggunakannya untuk mengolah
makanan melalui proses photosintesis. Sebaliknya, dengan
berkurangnya pepohonan akibat penebangan liar mengakibatkan
meningkatnya kadar carbondioxida dan carbonmono-oxida yang
membahayakan kesehatan. Kondisi ini juga menyebabkan menaiknya
temperator bumi.” Di samping faktor kurangnya pepohonan, polusi
udara disebabkan oleh beberapa faktor lain: pembakaran hutan, asap
hasil pabrik, dan penggunaan zat kimiawi tertentu. Penggunaan
chloroflorocarbon yang masuk ke atmosper menyebabkan kerusakan

™ Sunan al-Tirmizi, jilid 2, h. 103 sebagaimana dikutip Sayed Sikandar Shah Haneef,
Environmental Law in Islam, h. 253.
7> Kibla Ayaz et. al., Conservation and Islam, h. 69.
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lapisan ozon. Proses ini menyebabkan sinar ultraviolet langsung
menembus bumi yang berbahaya bagi kesehatan. Peningkatan
temperatur udara berakibat pada perubahan cuaca; musim dingin lebih
cepat, sedangkan musim panas | ebih lama dan temperaturnya menj adi
lebih panas.” Oleh karena itu, al-Qur’ an mengajarkan keseimbangan
(QS. a-Rahman: 9).

2). Hewan dan Tumbuhan

Perlindungan terhadap hewan (fauna) terwujud, antaralain, dalam
hal-hal berikut. Pertama, larangan menyiksa binatang, seperti dalam
kasuswanitayang mengurung kucing tanpadiberi makan atau dibiarkan
mencari makanan sendiri.”” Dalam beberapa bab dalam karya koleksi
hadits Nabi tampak |arangan menyiksa binatang, seperti: “bab an-nahyi
‘an dharb al-hayawan fi wajhih wa wasmih fih” (larangan memukul
binatang dan memberi cap dengan besi panas di mukanya) dan “bab
tahrimta’ dzib al-hirrah wa nahwiha min al-hayawan alladzi |a yu" dz”
(pengharaman menyiksakucing atau binatang lain serupanyayang tidak
menyakiti manusia). Begitu juga, dilarang menjadikan hewan sebagai
sasaran tembak atau panah (bukan dalam berburu).”Al-Kahlani, penulis
Subul al-Salam, ketika menjelaskan hadits tentang larangan ini,
memberi komentar: “Aspek hikmah pelarangan menjadikan hewan
sebagal sasaran tersebut adalah karena perbuatan tersebut menyakiti
hewan, membuang-buang kebernilaiannya sebagai harta,
menghilangkan kesempatan untuk disembelih secara baik jika berupa
hewan sembelihan, atau dimanfaatkan jikabukan hewan sembelihan” .

76 Kibla Ayaz et. al., Conservation and Islam, h. 70-71.

77 Shahth al-Bukhdri, kitdb al-adzdn, bdb ma yaqitlu ba‘d al-takbir, no. 702. Tema-tema di
mana hadits tersebut ditemukan; (1) al-rifq bi al-hayawdn: al-akhldq wa al-adab, (2)
ith’dm al-bahd’im wa saqyuhd: al-akhliq wa al-adab, (3) al-rahmah bi al-nds wa al-bahd'im,
(4) shifat ahl al-ndr wa jard‘imuhum: al-imdn).

8 Hadits tentang ini, antara lain, disebutkan dalam Subul as-Saldm (jilid 2, juz 2, h.
85):

Wt ) e s s ¥ J du e 1 o 1 O L B o) s ol o
(Dari Ibn ‘Abbas r. anhumad bahwa Nabi saw bersabda: Janganlah kalian menjadikan
sesuatu yang memiliki ruh sebagai sasaran).

7 Al-Kahlani, Subul al-Saldm, jilid 2, juz 2, h. 85.
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Penjelasan al-Kahlani tersebut meski tampak |ebih menekankan aspek
kemanfaatannya, jugaaspek etika manusiaterhadap hewan untuk tidak
menyakitinya, karena etika adalah sumber semua gjaran Islam. Fokus
etikaini lebih tampak dalam haditstentang kasus anjing kehausan yang
diberi minum seorang Yahudi. Lebih dari itu, meski di bawah manusia,
hewan juga merupakan bukti kebesaran ciptaan tuhan. Perlindungan
terhadap hewan, sebagaimana dikemukakan, juga tampak larangan
menunggang hewan untuk dijadikan tempat duduk untuk ngobrol di
jalanan.

Kedua, berlaku baik kepada hewan bernilai kebaikan di sisi tuhan,
seperti dalam kasus anjing kehausan yang diberi minum oleh seorang
Yahudi,* sebagaimana disebutkan dalam uraian sebelumnya.®

Ketiga, larangan mengeksploitasi binatang secaraberlebihan yang
tidak memperhatikan keberlangsungan hidupnya, atau bahkan
spesiesnya. Dalam Mughni al-Muhtdj, disebutkan bahwa pemilik hewan
perahan dilarang memerah air susu hewan apabila mengancam
keselamatan atau mengancam kehidupan hewan tersebut.
Pemerahannya juga tidak boleh menghabiskan susunya, agar tersisa
untuk kebutuhan anak-anaknya. Begitu juga, pemerah susu harus
memotong kukunyaagar tidak menyakiti susu hewan tersebut. Peternak
lebah juga tidak boleh menguras seluruh madu lebah, tapi harus
disisakan untuk perkembangan |ebah tersebut. Bahkan, menurut Imam
al-Ré&fi'1, jikakehabisan makanan, si peternak |ebah wajib memanggang
ayam dan menggantungnya di sarangnya sebagai makanan |ebah.®

Perlindungan terhadap tumbuhan (flora), antaralain, tampak dalam
contoh-contoh berikut:

Pertama, peryataaan QS. al-Hasyr: 5: “ Apasgjayang kamu tebang
dari pohon kurma atau yang kamu biarkan berdiri di atas pokoknya,
maka (semua itu) adalah dengan izin Allah”. Semua aktivitas yang
terkait dengan dunia tumbuhan, sebagaimana dengan semua aspek
lingkungan, dibatasi oleh aturan boleh-tidak boleh, etis-tidak etis.
Sebagaimanadiuraikan dalam Syarh al-Syar al-Kabir, dalam keadaan

8 Shahih al-Bukhari, kitab al-musdqédh, bab fadhl saqy al-md’, no. 2.190.
8 Lihat bahasan sebelumnya pada bab II tentang kesetaraan kosmis.
8 Ali Yafie, Menggagas Figh Lingkungan Hidup, h. 182-183.
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yang sangat ekstrem sekalipun, seperti dalam perang, dilarang
menebang pohon tanpa keperluan, sebagaimana juga dilarang
membunuh hewan tanpa keperluan yang jelas.®

Kedua, adanya anjuran untuk menanam pohon dalam beberapa
hadits Nabi. Dalam sebuah hadits yang diriwayatkan oleh al-Bukharf,
disebutkan “Tidak ada seorang muslim yang menanam tanaman,
kemudian dimakan oleh burung, manusia, atau hewan, melainkan hal
itu menjadi sedekah atas namanya’.®* Begitu juga dalam Musnad
Ahmad bin Hanbal, disebutkan “Jika kiamat telah tiba (mungkin:
kematian sudah sangat dekat) terhadap seseorang di antara kalian,
sedangkan di tangannyamasi h ada benih tumbuhan, makatanamlah” .%
Adanya sgjumlah anjuran untuk menanam tanaman ini berkaitan dengan
anjuran untuk mengolah tanah kosong yang dimiliki seseorang atau
dimanfaatkan yang disebut ihya™ al-mawat an aturan figh lain, seperti
muzéra’ ah, tentang pengkongsian untuk menggarap lahan pertanian
atau perkebunan melalui. Upaya “penghijauan” (reboisasi, takhdhir)
dan “penghutanan” (tasyjir) menjadi niscayadi tengah bencana-bencana
alam yang melanda tanah air, seperti banjir dan longsor. Oleh karena
itu, figh al-bi"ah juga harus menyentuh persoalan legal tentang
pertambangan, terutama yang bisa mengancam ekosistem hutan.
Pertambangan yang merusak ekos stem tanaman di hutan harusdilarang
(diharamkan), seperti beberapa kasus di Indonesia.®

8 Sebagaimana dikutip Muhammad Hamidullah, Muslim Conduct of State, h. 205.
84 Teks hadis dimaksud adalah:
o o Lot o pon on Lt ol g ade ) o 0 J gy B2 J6 e 1 o) e o of e
CBlo 4 A O Y des o Ol o b an ST s
8 Teks hadits dimaksud adalah:
Lo aels ild oy 3y Bl (Sl e il O oy e 1 o ) J gy JU
Lihat, misalnya, Chalid Muhammad et.al. (ed), Tambang dan Kemiskinan: Kasus-kasus
Pertambangan di Indonesia 2001-2003 (Jakarta: Jatam, 2005), h 201-203.
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BAB VI

EKO-TEOLOGI AL-QUR'AN DAN FIQH AL-
BI‘AH:
PROYEKSI KE MASA DEPAN

Kita wajib membuka dalam figh suatu tema bahasan
baru dengan judul “figh berbuat baik dalam beramal”
(figh al-ihsan fi al-‘amal)Muhammad Syahrar!

A. Eko-teologi al-Qur‘an

Ajaran-gjaran al-Qur‘an yang berbasis teologis tentang
pemeliharaan lingkungan sangat jelas dan komprehensif. Ternyata, al-
Qur*an tidak hanya mengatur hubungan manusia dengan Tuhan dan
dengan sesama manusia, melainkan juga hubungan manusia dengan
alam. Dari pandangan-dunia (world-view) tentang eksistansi alam
semesta, kita bisa mengetahui bahwa alam semesta ini diciptakan
dengan penuh makna. Alam semesta tidak hanya merupakan bukti
kreativitas Tuhan yang Mahakuasa menciptakannya dari kevakuman,
melainkan juga bahwa alam semestamerupakan bukti kekuasaan-Nya.
Oleh karenaitu, Diamenciptakan alam semesta secaragjeg, harmonis,
teratur supayamanus abisamempel g arinyadan mengembangkan ilmu
pengetahuan. Al-Qur‘an juga mengakui “kesetaraan” kosmis, baik
manusia, hewan, dan tumbuhan, dalam hal keterciptaannya. Martabat
manusiayang lebih tinggi daripadahewan dan tumbuhan dalam hirarki
wujud tidak seharusnya kemudian membenarkan manusia bertindak
semena-menaterhadap alam, dan mengekspl oitasinyamelampaui batas
kewagjaran.

' Muhammad Syahrir, al-Islim wa al-Imén: Manzhiimat al-Qiyam (Damaskus: al-Ahali
li al-Thiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tawz1’, 1996), h. 346.
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Bertolak dari pandangan-dunia tersebut, ditemukan sejumlah
prinsip ajaran teologis al-Qur‘an berkaitan dengan pemeliharaan
lingkungan. Al-Qur‘ an menyebutkan janji teol ogis Tuhan bahwa bumi
hanyadiwarisi oleh orang-orang yang saleh sgja. Pernyataan ini bukan
merupakan jaminan yang secara otomatis terwujud, melainkan sesuatu
yang bersifat imperatif (perintah, sesuatu yang harusdiwujudkan), yaitu
agar bumi dikelola dengan kesalehan, bukan dengan kebejatan dan
keserakahan. Al-Qur*an menginginkan agar pengelolaan alam tidak
lepas dari nilai-nilai tawhid, secara seimbang, dan ekonomis (tidak
boros, eksploitatif). Al-Qur‘an memerintahkan agar bumi
“dimakmurkan”, tidak hanya dalam pengertian digali hasil-hasilnya,
melainkan juga dijaga keseimbangannya. Oleh karena itu, dalam
beberapa ayat, ditemukan larangan melakukan “ pengrusakan di muka
bumi” (ifsad). Yang dimaksud dengan pengrusakan adal ah pengrusakan
tatanan ilahi yang telah diatur oleh Tuhan, baik berkenaan dengan
tatanan tawhid (maknateol ogis) maupun tatanan kosmis (maknafisik).
Oleh karena itu, larangan melakukan pengrusakan di muka bumi
bermakna komprehensif; mencakup pulalarangan merusak alam.

Dalam pandangan al-Qur‘an, pengrusakan alam merupakan
“manifestas” kekafiran. Dengan “ manifestasi”, kami maksudkan bahwa
dalam beberapaayat a-Qur‘ an, digunakan term fasad sebagai penunjuk
tidak langsung terhadap kekafiran. Al-Qur‘an menyebut dengan jelas
adanya kekafiran dengan jel as berkaitan dengan anggapan bahwaaam
semestadiciptakan sia-sia (bathil), tidak bertujuan, dan tidak memiliki
manfaat, karena anggapan tersebut muncul atau berkaitan erat dengan
pengingkaran ketuhanan Allah swt dan pengingkaran kebangkitan di
akhirat. Bahkan, anggapan tersebut bisa berimplikasi luas, yaitu
hilangnyakeasadaran akan adanyakewajiban-kewajiban moral (moral
imperatives) dan kebutaan atau hilangnya keyakinan teologis (spiri-
tual blindness). Jadi, anggapan keliru tersebut dianggap sebagai kufr
karenatitik-tolak (sebab) dan implikasi (akibat) yang ditimbulkannya.
Hukuman atas “ kufr ekologis’ ini bersifat ganda; secarateologis akan
mendapat hukuman dari Tuhan di akhirat kelak, secara sosiologisakan
mendapat sanksi dari masyarakat, dan secara kosmis dan ekologis—
karena merupakan “dosa kosmis’ atau “dosa ekologis’ juga—akan
mendapat balasan dari alam yang karena telah dirusak memunculkan
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bencana-bencana alam yang menimpa manusia sendiri, seperti banjir
yang diakibat penebangan hutan oleh manusia.

Tidak bisa diragukan lagi bahwa sebagian akar kerusakan
lingkungan selamaini adal ah pandangan teol ogiskitayang keliru, yang
memandang alam sebagai “sarana’ yang “ditundukkan” (taskhir) oleh
Tuhan, sehingga alam dianggap boleh dieksploitasi semena-mena.
Teologi lingkungan (eko-ekologi) yang digali dari gjaran-gjaran a-
Qur an seharusnya merupakan bahasan tersendiri dalam ilmu kalam
yang dipelgjari di tiap jenjang pendidikan Islam. Selama ini, kalam
|ebih terfokus pada bahasan tentang relasi Tuhan dengan manusia, tidak
pada relasi manusia dan Tuhan dengan alam. Kalam, sebagaimana
dikritik oleh Hasan Hanaf1, kehilangan dimensi manusia dan sgjarah.
Akan tetapi, kalam selamaini jugatidak mengaitkan bahasan teologis
ketuhanan dalam relasinyadengan semesta. Al-Qur an memiliki konsep
antropologis tentang manusia sebagaimana juga konsep kosmologis
dan ekologis yang jelas. Jika eko-teologi al-Qur an dijadikan bagian
dari bahasan kalam yang dipelgari di lembaga-lembaga pendidikan,
kesadaran akan pentingan memelihara lingkungan akan tertanam
dengan baik.

Teologi lingkungan jugaseharusnyamenjadi dasar bagi ilmuyang
menjabarkan ajaran-gjaran ini dalam praktik, seperti melalui figh
lingkungan (figh al-bi*ah). Teologi memang menjadi dasar bagi figh.
Oleh karenaitu, garan-garan teologis al-Qur* an tentang pemeliharan
lingkungan ini perlu dijabarkan dalam rincian figh lingkungan. Selama
ini, figh lebih terfokus padafigh bersuci (thahérah) sebagai figh ibadah,
padahal g aran figh tentang lingkungan yang digali dari gjaran a-Qur*an
bisa dikembangkan.

B. Figh al-Bi’ah
Dr. Sayed Sikandar Shah Haneef, seorang asisten guru besar, di
Jurusan Figh dan Ushul Figh di International Islamic University Ma-
laysia (IlUM) mengatakan,
“The Muslim academia must articulate a comprehensive perspective on the
issue of environmental law fromthe lslamic point of view, becauseif thejurists
of the past, like al-Maqdisi, could prepare a comprehensive Bill of Legal

Rights of Animals, today’s scholar would definitely have to have one manual
on environmental protection.”
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(Para akademisi muslim harus menuangkan sebuah perspektif yang
menyeluruh tentang isu hukum dalam perlindungan lingkungan dari sudut
pandang Islam, karena jika para fugaha terdahulu, semisal al-Maqdisi, mampu
menyiapkan sebuah Undang-undang tentang Hak Legal Binatang, maka para
intelektual dewasa ini seharusnya bisa menghasilkan secara definitif sebuah
pedoman tentang perlindungan lingkungan).2

Figh al-bi*ah, dengan demikian, adalah agenda yang sangat
mendesak, apalagi kerusakan lingkungan sekarang merupakan isu glo-
bal dan problem yang akut. Agenda dimaksud adalah membentuk
rancang bangun keilmuan figh al-bi*ah dari kerangka-kerangka
dasarnya, seperti landasan teologi, membuka “kearifan lama’ turéts
Kita, baik dalam teks-teks al-Qur’ an dan hadits, maupun produk ijtihad
fugah&' sambil dilandasi oleh kesadaran bahwa produk-produk
pemikiran fugah& muncul dari world-view yang dibentuk oleh kondisi
sosiologis, historis, intelektual, maupun politis tertentu. Tidak semua
pemikiran dalam khazanah figh lama menyediakan kearifan dalam
konteks isu lingkungan ini, seperti figh diskriminatif terhadap non-
muslim dalam al-Muhadzddzab sebagai manadicontohkan sebelumnya.
Oleh karena itu, “melabuhkan sauh pemikiran tersebut dalam ruang
dan waktu” adalah memahami kondisi-kondisi yang membentuknya,
selanjutnya dikritisi. Sedangkan, bagian dari figh lama yang
menyediakan kearifan bisa dijadikan sebagai bagian dari konstruksi
figh al-bi* ah masa depan yang menyediakan kearifan ekologis Islam.

Meskipun figh al-bi‘ah harus tumbuh dari tradisi figh,
kompleksitas persoalan ekologi meniscayakan figh yang didekati
dengan pendekatan multi-disipliner, agar figh tidak sekadar menjadi
disiplin ilmu keislaman yang “mengekspansi” seluruh bidang-bidang
kehidupan yang “ bukan rumahnya’,, seperti kecenderungan penggunaan
“figh” untuk banyak aspek: dari figh al-thaharah, figh al-zakah, dan
figh al-hajj hinggafigh al-jihad, figh ad-da’ wah, dan figh al-tarbiyah.
Figh al-bi*ah bukannya tidak bisa terwujud, tapi hal itu menjadi
peluang yang menantang jika diikuti oleh keniscayaan menggeser
paradigma epistemologinya (nuzhum al-ma’rifah) yang menentukan
perubahan hukum.

2 Sayed Sikandar Shah Haneef, Environmental Law in Islam, h. 253-254.
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Di samping itu, perlu ditegaskan bahwa baik teologi maupun figh
memang tidak hanya sekadar memenuhi kewajiban-kewajiban standar,
seperti misalnyateol ogi hanyaberurusan dengan keyakinan-keyakinan
tertutup tanpaterkait dengan moral dan praktik positif sebagai implikasi
dari keyakinanitu. Begitu juga, figh tidak seharusnyahanyaberurusan
semata dengan syarat, rukun, hal-hal yang membatalkan, dan halal-
haram, yang kesemuanya bersifat formalistik, karena dengan begitu
figh menjadi kering dari nilai-nilai spiritual dan moralnya. Dalam
konteks seperti itu, benar apayang ditawarkan oleh Muhammad SyahrQr
bahwadimensi ihsan harus merasuk ke dalam figh, sehingga, tegasnya,
kitatidak cukup hanya dengan menulis ribuan lembar untuk mengulas
tentang bagaimana seorang Muslim bersuci dan membersihkan diri
dari kotoran, melainkan juga harus melampaui batas-batas |egalistik-
formal itu menuju kandungan moralnya. Misalnya, berbuat baik (ihsan)
terhadap tempat tinggal dengan menjaga kebersihannya, atau berbuat
terhadap hewan dengan memperlakukannyasecaralembut, dan berbuat
baik kepadatumbuhan dengan merawatnya. Inilah yang diistilahkannya
dengan “figh al-ihsan fi al-‘amal” .2

Apayang disebut oleh Syahr(r di atas sebagai “figh al-ihsan fi al-
‘amal” adalah derivasi gjaran etis al-Qur’an. Dimens etis al-Qur’an
yang berupa gjaran-gjaran moral—sebagaimana pernah ditegaskan
pentingnyaoleh Fazlur Rahman* dalam memahami ayat-ayat al-Qur an
agar tidak menjadi formalistik yang terkungkung oleh aspek legal
spesifik (ahkam fur 0’ iyyah)—harus mendasari semua cabang keilmuan
Islam, termasuk figh, sehingga figh formal tidak menjadi kontradiktif
secarasubstansial dengan spirit a-Qur’ an, dan juga harus berkolerasi,
bersinergi, minimal tidak bertentangan dengan pemahaman-pemahaman
(tafsir-tafsir) terhadap konsep-konsep dalam al-Qur’an sendiri,
termasuk taskhir. Kritik radikal Syahr(r terhadap figh klasik karena
terlalu disibukkan dengan figh ritual (figh asy-sya’&'ir, figh tentang
syi’ar-syi’ ar beruparitual-ritual, seperti wudhu, shalat, puasa, dan haji)
yang terkadang tidak berparadigma peduli terhadap lingkungan.

* Lihat lebih lanjut Muhammad Syahrtr, al-Islim wa al-Imén, h. 346-351.

¢ Fazlur Rahman, Islam: Challenges and Opportunities”, Alford T. Welch dan Pierre
Cachia (eds.), Islam: Past Influence and Present Challlenge (Edinburhgh: Edinburgh
University Press, 1979), h. 325-326).
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Kritiknya tersebut menegaskan pentingnya etika terhadap semua di
sekeliling kita.

Memang, aspek legal dan aspek moral adalah duahal yang berbeda.
Segalayang kitakerjakan bisajadi secarahukum benar (legally right),
tapi secara moral salah (morally wrong). Buang hajat di sungai yang
airnya mengalir dibolehkan dalam figh, meski ada ulama yang tetap
tidak menganggapnya boleh. Akan tetapi, dilihat dari kebersihan air
sungai secarakeseluruhan dan dilihat dari efeknyaterhadap kesehatan
masyarakat umumnyabisajadi menjadi salah, karena dalam kasusini,
ada pesan moral yang dilanggar, yaitu keharusan tidak sekadar
memenuhi aspek legal (boleh-tidak boleh), melainkan aspek kesehatan
secara menyeluruh.
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