REORIENTASI ILMU KALAM MASA DEPAN:
SEBUAH CATATAN AWAL

Keadaan Kalim Klasik

ngenal Allah swt dapat dilakukan melalui disiplin 1lmu kaldm atau
1g lebih dikenal oleh masyarakat dengan ilmu tawhid. Konsep
vhid atau mengesakan Allah swt pada masa Rasulullah semula
sifat sederhana. Kaum muslimin generasi pertama Islam tidak
1yak mempertanyakan persoalan-persoalan yang pelik dan sulit
uk dimengerti. Namun, karena faktor-faktor internal (dalam) dan
ternal (luar), akhimnya, pengenalan Allah swt tersebut sarat dengan
nbahasan-pembahasan sulit, tidak hanya karena persoalan-persoalan
/akinan yang dahulu hanya diterima begitu saja, kini dipertanyakan
| dibahas, tapi juga ditambah dengan istilah-istilah yang sulit
1iengerti.

Faktor internal (dari dalam) yang menjadikan tawhid semakin
t untuk dimengerti dan dihayati, antara lain, misalnya, karena
akter bahasa al-Qur'an yang mengandung dimensi muhkam (jelas
gertiannya) dan mutasydbih (samar-samar). Di antara ayat-ayat al-
‘an yang mutasyabih: ar-rahmdn 'ald al- ‘arsy istawd (Tuhan yang
hapengasih "ber-istiwd" di arasy). Apa yang dimaksud dengan
vd'. Dalam al-Qur'an dan Terjemahnya versi Departemen Agama
ungkapan tersebut diartikan dengan "bersemayam”. Samakah
rsemayam” pada manusia dan Tuhan? Tentu saja, tidak sama. Akan
pi, bagaimana ungkapan yang mengesankan penyamaan antara
an dan manusia tersebut dapat dijelaskan hingga memuaskan akal
yjadikan kaum muslimin terpecah-pecah kepada aliran-aliran dan
e-sekte, seperti Salafiyyah, Asy'ariyyah, Mu'tazilah, dan
assimah. Pembahasan-pembahasan dibekali dengan argumen-
imen rasional dan istilah-istilah yang sulit. Pada masa sahabat,
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persoalan tersebut cukup diimani sebagai suatu kewajiban dan tidak
mempertanyakannya, karena mempertanyakannya dianggap mengada-
ada (bid'ah). Mereka (Salaf) mengatakan: "al-istiwd" ma'lim wa al-
kayf majhiil, wa al-iman bih wdjib wa as-su'agl anh bid'ah" (Istiwad’
dapat dimengerti, tapi caranya tidak diketahui. Oleh karena itu,
mengimaninya adalah suatu kewajiban dan mempersoalkannya adalah
mengada-ada [bid'ah]). Akan tetapi, setelah generasi Salaf, persoalan
semacam itu dibahas secara mendalam sehingga bahasan tentang
keyakinan akan Tuhan menjadi sulit dimengerti.

Faktor eksternal (dari luar), antara lain, karena persentuhan
keyakinan dengan filsafat. Formulasi teologi Islam yang beredar di
Indonesia tidak bisa dipahami secara baik karena dijelaskan dengan
menggunakan istilah-istilah filsafat yang sulit dimengerti, seperti
jawhar (substansi), ‘aradh (aksiden), dan jawhar fard (atom). "Sifat
Dua Puluh" adalah cara yang selama ini ditempuh masyarakat muslim
untuk mengenal Tuhannya. Metode ini didasarkan atas aliran Ahl as-
Sunnah Wa al-Jama'ah, dalam hal ini Asy'ariyyah, dan di Indonesia
diformulasikan oleh as-Sanfisiyyah. Kitab-kitab yang digunakan
umumnya menjelaskan sifat-sifat Tuhan dalam bahasan filsafat yang
sulit dimengerti, seperti Kitab Umm al-Barahin, Tuhfat al-Murid syarh
Jawharat at-Tawhid, Tijan ad-Darari, atau 'Agidat an-Ndjin (terjemah
bahasa Melayu Kitab Umm al-Bardhin). Dalam bahasa Melayu, di
Kalimantan Selatan, beredar Sirdj al-Mubtadi'in, Kifayat al-
Mubtadi'in, dan Shifat Dua Puluh. Uraian tentang tawhid di sekolah-
sekolah pun lebih mengacu ke formulasi seperti itu. Hal itu terjadi
karena, sebagaimana tampak dari definisi kalam menurut Ibn Khalddn,
teologi Islam bersifat defensif (mempertahankan diri dari serangan
akidah dari aliran lain dalam Islam yang tidak sepham atau ajaran
agama lain) dan lahir karena respon zaman.
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. Al-Asmd' al-Husnd Sebagai Alternatif Metode Mengenal Allah
wt.

Al-asmd' al-husna artinya "nama-nama Allah swt yang
rbaik/terindah”. Tuhan memiliki nama-nama terbaik-Nya, sebagai
1sebutkan dalam Qs. al-A'raf/7: 180:

U_,JA:\_H ,4.’ILA_M1 L&J uJJ_\l_.} ug.\..“ i_’_).)‘j ,l_e.l h_,l:.lu L_,’_L.-.ua-u ;la_uv‘ A 9

isbeny 1550
(Dan hanya milik Allah nama-nama-Nya yang terbaik (a/-
asma’ al-husnad), maka berdo'alah kepada-Nya dengan nama-
nama itu. Biarkan orang-orang yang mengingkari nama-nama-

Nya. Mereka akan diberikan balasan atas apa yang mereka
kerjakan).

Dalam hadits, juga disebutkan: (Sesungguhnya Allah swt
1emiliki sembilan puluh sembilan nama. Siapa yang "menghitungnya"
kan masuk surga" (man ahshdha dakhala al-jannah).

Al-asma’ al-husnd memiliki, setidaknya, dua fungsi, yaitu
cbagal cara mengenal Allah dalam skala pandangan tawhid, sebagai
indasan moral dan spiritual untuk penghayatan tashawuf.

Karena kerumitan itu formulasi pengenalan tentang Allah
alam kitab-kitab kalam klasik, al-asma' al-husnd merupakan salah
atu cara mengenal Allah swt. Syekh Sayyid Sabiq dalam al-Agidat
[-Islamiyyah menyatakan bahwa mengenal Allah swt. sebagai
ewajiban dapat dilakukan dengan cara mengenali nama-nama terbaik
agi Allah swt dan berusaha menghayatinya dalam kehidupan sehari-
ari. Jadi, Tuhan bisa dikenal melalui nama-nama-Nya. Sedangkan, al-
smd' al-husnd selama ini di masyarakat hanya dijadikan sebagai
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bagian dari ritual ("amalan" atau bacaan) yang sama-sekali tidak
dihayati.'

Di samping terbebas dari istilah-istilah yang sulit dimengerti,
kelebihan metode al-asmd’ al-husnd dibanding metode "sifat dua
puluh" adalah karena mengandung pengenalan nama-nama Tuhan
secara lebih lengkap dan komprehensif, yaitu 99 nama Tuhan. Dalam
kitab-kitab tawhid, seperti Umm al-Bardhin dan Jawharat at-Tawhid,’
dengan sangat jelas disebutkan bahwa nama-nama Tuhan tidak bisa
dibatasi hanya dengan 20 sifat. Allah swt memiliki semua sifat-sifat
kesempurnaan (shifdt al-kamal), dan tidak bersifat dengan semua sifat
yang menunjukkan kekurangannya (shifat an-nugshdn). Dalam
tashawuf, sering disebut Tuhan memiliki semua sifat-sifat
“kesempurnaan” (kamal), "kemuliaan" (jalal), dan "keindahan"
(jamal). Oleh karena itu, al-asmd’ al-husnd adalah metode yang lebih
lengkap dan komprehensif dalam memperkenal nama-nama Tuhan.

'M. Zurkani Jahja, Asmaul Husna (Banjarmasin: Grafika Wangi
Kalimantan, 2002), Jilid I, h. 2.

*Misalnya, dalam Umm al-Bardhin, dikatakan:
"dia gy ke oy je WY sal o laad®
(Di antara sifat-sifat yang mesti ada bagi Tuhan 'azza wa jalla adalah dua
puluh sifat).

Kata "di antara” menunjukkan bahwa Allah swt tidak hanya memiliki dua
puluh sifat, tapi semua sifat kesempurnaan.

Dalam Jawharat at-Tawhid, ketika membahas lima sifat salbiyyah kullivyah
(sifat-sifat yang menafikan atau menolak sifat-sifat yang tidak layak bagi Tuhan),
dikatakan:

.'C:‘:“A|uj;umi| uh&i@@iﬂl@!&ﬁd\,"

(Menurut pendapat yang benar, sifat salbiyyah kulliyvah tidak terbatas pada
lima sifat ini saja).

Lihat Ibrahim al-Bijari, Hdsyiyat asy-Syaikh Ibrahim al-Bijiri ‘ald
Jawharat at-Tawhid (Semarang: Toha Putera, t.th.), h. 33.
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Berbeda dengan "sifat dua puluh" yang menekankan pada
ngenalan sifat-sifat Allah, al-asma al-husna, karena memuat "nama-
ima', mempunyai beberapa kemungkinan pengertian:

1. Nama-nama yang menunjuk kepada zat, seperti A/lah dan
al-Hag,

2. Nama-nama yang menunjukkan kepada zat dan peniadaan,
sperti al-Quddiis, as-Salam, al-Ghani, dan al-Ahad,

3. Nama-nama yang menunjukkan zat dan keterkaitannya
dengan yang lain (afiliasi), seperti al-'Ali, al-'Azhim, ul-
Awwal, al-Akhir, azh-Zhéhir, dan al-Bdthin,

4. Nama-nama yang menujukkan kepada zat, peniadaan, dan
afiliasi, seperti al-Malik dan al-'Aziz,

5. Nama-nama yang menunjukkan kepada sifat, al-'Alim, al-
Qadir, al-Hayy, as-Sami’, dan al-Bashir,

6. Nama-nama yang menunjukkan kepada ilmu bersama
afiliasinya, seperti a/-Kabir, al-Hakim, asy-Syahid, dan al-
Muhshi,

7. Nama-nama yang menunjukkan kepada qudrat dan afiliasi,
seperti al-Qahhar, al-Qawi, al-Muqtadir, dan al-Matin,

8. Nama-nama yang menunjukkan kepada irddat atau disertai
afiliasi perbuatan, seperti ar-Rahman, ar-Rahim, ar-Ra uf,
dan al-Wadid, '

9. Nama-nama yang menunjukkan kepada sifat perbuatan,
sepertt al-Khaliq, al-Bari', al-Mushawwir, al-Wahhab, ar-
Razzdg, al-Fattdh, al-Qabidh, dan al-Basith,

10. Nama-nama yang menunjukkan perbuatan diserta
penekanan, seperti al-Mdjid, al-Karim, dan al-Lathif.’

3 ..
Mujiburrahman, "Konsep Tauhid den [
! gan Pendekatan Asmaul Husna (Studi
as al-Magshad al-Ghazali)", Skripsi (tidak diterbitka Banj in:
shuluddin TAIN Antasari, 1994), h. 61-62. ) R Tk
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Dengan pengenalan Tuhan melalui pendekatan al-asma’ al-
husnd seprti itu, sebagaimana dianjurkan oleh beberapa pemikir Islam
semisal al-Ghazali dan Sayyid Sabiq, adalah lebih konprehensif
dibandingkan pendekatan "sifat dua puluh" yang, menurut Nurcholish
Madjid,4 penyimpulan logika (manthiq) tentang sifat-sifat Tuhan,
sehingga “dihidangkan™ sangat rasional dan sulit dimengerti oleh

masyarakat umum.

C. Muatan Moral dan Spiritual Penghayatan Tawhid Melalui Al-
Asma’' al-Husna

Di samping sebagai alternatif cara mengenal Allah swt, al-
asma' al-husnd berimplikasi atau berpengaruh pada kehidupan moral
dan spiritual. Dalam sejarahnya, metode ini memang banyak
ditawarkan oleh kalangan sufi, karena pengenalan terhadap Allah swt.
harus berimplikasi secara moral dan spiritual. Di antara tokoh Islam
yang menganjurkan hal ini adalah Tbn 'Atha’illih as-Sakandari dalam
al-Qashd al-Mujarrad fi Ma'rifat al-Ism ai’-Mufmd,5 di samping al-
Ghazili dalam al-Magshad al-Asna.

“Meski mendasarkan nash-nash, uraian tentang keyakinan didasarkan
alasan rasional. Fakta ini yang menyebabkan kalam di Barat diterjemahkan dengan
teologi dialektis, spekulatif, rasional, filosofis, dan natural. Lihat William Lane
Craig, The Kalam Cosmological Argument (New York: Harper & Row Publishers,
Inc., 1979), h. 4.

5(Cairo: Maktabah wa Mathba'ah Muhammad 'Ali Shabih wa Awladih,
t.th.), Menurut [bn 'Atha’illdh as-Sakandari (h. 27), tingkatan orang mukmin dalam
kaitannya dengan hadits yang menjanjikan masuk surga bagi orang yang
"menghitung" asma’ Allah swt. terbagi kepada tiga: Pertama, golongan yang
"menghitungnya" dengan tashdiq (membenarkan dengan hati), i'tikad, meriwayatkan
tanpa didasari pemahaman, dan membacanya. Kedua, kelompok yang
"menghitungnya" dengan tashdig, i'tikad, memahaminya, dan mengamalkannya
dalam sulik dan sebagai hal-nya. Ketiga, kelompok yang "menghitungnya" dengan
menyebut, menghapal, mengetahui, memelihara, dan mengamalkannya dengan
menerapkannya dalam akhlak, kasyf, syuhiid, dan penuh pengangungan.
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Dalam hadits yang telah dikemukakan di atas, "man ahshaha
lakhala al-jannah" (siapa yang mampu "menghitungnya" akan masuk
urga). Ungkapan "menghitung" ditafsirkan oleh para ulama dengan
lua pengertian, yaitu "menghapal" dan "menghayatinya dalam
cehidupan". Tafsir terakhir ini dikuatkan dengan hadis lain
Berprilakulah dengan perilaku Allah swt" (takhallagii bi akhlagillah).
(ang dimaksud dengan "berperilaku dngan perilaku Allah" adalah
newujudkan sifat-sifat Allah dalam kehidupan moral dan spiritual.

Metode al-asma” al-husna yang berimplikasi kepada kesadaran
noral dan spiritual tersebut memang mendapat pembenaran dalam
jaran-ajaran para sufi. Akan tetapi, dari perspektif mutakallim,
enghayatan tersebut bisa dianggap mengakibatkan “penyamaan’
tasybih) antara Tuhan dan hamba-Nya. Untuk menjelaskan posisi
endekatan al-asmd”  al-husnd di  kalangan para sufi, berikul
ikemukakan argumen al-Ghazali (w. 1111 M). Menurut al-Ghazali,
da dua cara mengenal Allah (ma'rifat Alldh). Pertama, cara yang
terbatas” (gdshir), yaitu menyebut nama-nama dan sifat-sifat-Nya
lengan cara menyerupakan dengan yang ada pada kita, seperti
emampuan (qudrah) dan hidup (hayah) yang kita miliki, kemudian
nengenal sifat-sifat tersebut pada Tuhan dengan dalil. Pemahaman
ita tentang sifat-sifat Allah dengan cara seperti itu terbatas, karena
ifat-sifat yang ada pada kita yang diserupakan dengan sifat-sifat Allah
auh dari kesempurnaan, bahkan tidak sebanding. Padahal, “tidak ada
ang serupa dengan Allah” (laysa kamitslih syai’). Kedua, cara yang
tertutup” (masdiid), yaitu seorang hamba menanti munculnya sifat-
ifat ketuhanan pada dirinya, sehingga ia menjadi tuhan. Cara ini tidak
wungkin, karena sifat-sifat ketuhanan hanya dimiliki oleh Allah swt.
dalam analogi al-Ghazili, “Sesorang tidak mengetahui hakikat mati
an hakikat surga dan neraka, kecuali setelah ia mati dan masuk surga
tau neraka, karena surga adalah ungkapan tentang sebab-sebab
elezatan. Seandainya ada seorang yang sama sekali tidak menikmati
elezatan, kita tidak akan bisa sama sekali memberikan pengertian

202

kepada tentang surga...”. Jika di surga ada kelezatan yang hcrbcduT
tidak ada cara untuk memberikannya pemahaman kecuali
menyerupakan dengan kelezatan-kelezatan yang kita rasakan, meski
harus disadari bahwa kelezatan surga jauh lebih sempurna daripada
kelezatan yang kita rasakan sekarang. Dengan menunjukkan
ketidakmungkinan dua cara mengenal Allah swt seperti itu, al-Ghazali
menjelaskan bahwa cara terbaik mengenal Allah swt adalah dengag
mengenal nama-nama-Nya. Pendekatan ini dibangun atas dasar asumsi
bahwa sifat-sifat ketuhanan Allah swt tidak sama dengan sifat-sifat
kita. Sifat mendengar Allah swt berbeda dengan sifat mendengar kita.
Kita tidak bisa “menggapai” hakikat sifat Tuhan, kecuali tuhan sendir.
Kita lemah. Namun, kelemahan kita untuk mengenal Tuhan tidak
lantas menghilangkan kewajiban kita untuk mengenal-Nya. Oleh
karena itu, mengenal Allah swt adalah dengan mengenal nama-nama
dan sifat-sifat-Nya. Dengan cara ini, kita mampu memahami-Nya.
“Ketidakmampuan untuk mencapai pencapaian berarti adalah
pencapaian” (&3 Y& pe 52all), tegas Abl Bakr ra.® Dengan
cara ini, penghayatan aspek moral dan spiritual bukan merupakan
“penyerupaan” sebagaimana dipahami mutakallim. Berikut argumen
al-Ghazali:
Q:‘_uallQid);uis_i;u\g_;,:m}dsgas)umnQi‘_-,l-;.mi‘_;,‘.__@‘y
S e Lad 5 48 58 3my (0583 o geas Y (6211 2l Al Laghn 5 QORLG Y
o Uil 4558 8 5 L 4358 (o3 (rmbadl LA o pul) 315 3 Cilasf
23y N il o £ JB e ofF 581 Wl s AT Hsal 5 sy 1S 20 43S
L ity Jetd i oo ASEe 350 e s gaam &) 5 Jaa 3 Y
&s&s}&wmg,&ﬁjﬁhqu¢Jﬂcﬂjqﬁﬁﬁs
o gaiiall o g b 535 sl (8 ALl I3 (o JBT Y 3 Anda pelS 51N
7 dalall g g sl 3 AS jLEA O B ke Aliladl)

®Al-Ghazali, al-Magshad al-Asnd Syarh Asma’ Alléh al-Husnd (Mesir:
Maktabat al-JTunaydi, 1968), h. 38-41.

"Ibid., h. 35.
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Penghayatan akan sifat ar-Rahmdn (Maha pengasih tak pilih
casth) dan ar-Rahim (Maha penyayang) Tuhan (dua nama yang
nenunjukkan  sifat-Nya), misalnya, menjadikan seorang Muslim
nemiliki sifat kasih-sayang dengan sesama manusia, karena Tuhan
nengasihi manusia, maka manusia harus mengasihi manusia lain,
Veski sifat kasih-sayang ada pada Allah dan manusia, sifat keduanya
erbeda. Segala sifat Allah ada esa dan unik, tidak seperti segala sifat
nakhluk-Nya, meskipun predikatnya sama. Kasih sayang Allah
itegaskan-Nya meliputi segala sesuatu (Qs. 7: 156). Kasih sayang-
lya melingkupi jagat raya ini dengan pengaturan tatanan kehidupan,
alam  kehidupan spiritual manusia, kasih sayang Allah dengan
iemberikannya petunjuk agama dan memberinya potensi
iemungkinkannya  untuk berkembang  dan
Ksistensinya.  Kasih  sayang juga

yang
mempertahankan

terasa dalam pelaksanaan
engabdian kepada-Nya, karena seorang muslim yang taat akan

rbayang di pelupuk matanya keberuntungan yang kelak diperolehnya
| akhirat. Oleh karena itu, kepribadian yang ideal bagi muslim adalah
temukannya kesadaran yang penuh akan Tuhan maupun manusia.
amun, dari segi cakupannya, kasih sayang ar-Rahmdn lebih umum
ripada  ar-Rahim. Dengan ar-Rahman, Allah mengasihi semua
akhluk atau alam semesta di dunia. Sedangkan, ar-Rahim merupakan
sih sayang yang tertuju kepada orang yang meyakini ketuhanan
lah yang Maha pengasih dan penyayang, sebagaimana digambarkan
lam al-Qur'an pada tipe anggota masyarakat Islam pertama dengan
edikat ruhamd’ baynahum (orang-orang yang berkasih sayang
samanya).® Bahkan, dengan penghayatan terhadap sifat ar-Rahmdan,
orang muslim tidak akan memandang kasih sayang hanya menjadi
lonopoli” orang beriman, tapi juga seluruh isi jagat raya, hewan dan
umbuhan, manusia yang beriman atau tidak. Hal ini karena ar-
hmdn sebagaimana ar-Rahim diambil dari akar kata ra-hi-ma. Tapi,
duanya memiliki pengertian yang berbeda. Menurut penjelasan al-

*M. Zurkani Jahja, Asmaul Husna, Jilid I, h. 13-14.
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Ghazali dalam al-Magshad, kata ar-Rahman hanya tcﬂujuh }(CP};‘-{SIZ
Allah, tidak boleh kepada yang lain-Nya. S?dangkan, ar—]l:a_m; ilm
tertuju kepada siapa saja, baik yang benmar.l. Olli:h aa:ieigangm;
penghayatan ini mendasari persaudaraan yang t.ldafk any dibangun
atas keimanan (ukhuwwah Isldmiyyah), tapi juga se ag by
(ukhuwwwah wathaniyyah) dan kemanusiaan (ukhuwwah basyariyyah).

Begitu juga dengan al-Mu 'min (Maha pembe-rl arr];cl:r)i
berimplikasi moral bagi kehidupan orang yang menghaga;r;ia.annya
segi moral, seorang muslim harus meneg-askan .dalan: e npartian
sebagai scorang yang betul-betul m.u’mm, baik dalam pe gertian
beriman kepada Allah dan hari akhlrat,.maupun dalam per;lg o
memberi keamanan kepada orang lain. Ja(_h, ada pengaruh peng aliarus
nama ini pada kehidupan spiritual (keyakinan bahwa Allah. yang narus
diimani dan sebagai pemberi aman) dan moral (mefnberl. ;a;a amen
terhadap orang lain). Kata dmana dalém al-Qur aI.l :.[;4? o ;(t_
menunjuk pengertian "beriman" (seperti QS; an—N1|sa2 .t i,-u )
Tawbah/9: 10, al-Anbiyd'/21: 94, dan at-Tagha?Oun/64. ), tapi jug
"memberikan rasa aman" (Qs. Quraisy/106: 3-4).

Penghayatan as-saldm (Mahasejahtera.) mendorong SGE:IHE
muslim untuk proaktif untuk menebarkan kesej.ahteraan bagi ma uia
Allah, terutama bagi semua manusia. Sebagai seorang penguas}la, :
memberi contoh, dengan tangan atau kekuasaannya, c(lila b a;;um
mewujudkan kesejahteraan bagi orang-m;”ang yaFg belral;:zathfh o
tanggungjawabnya, seperti ketelgd‘anan .Umar ibn ka - eker-aar;
Secara pasif, seorang muslim minimal tldii!.k melakukan ;:'S O;I.an
yang menyebabkan berkurangnya kesejahteraannya. . ?ahte 1.Egl
muslim—demikian menurut hadits—adalah orz.m_g-orang lain sej ;
(selamat) dari perbuatan jahat yang terbit dari lidah dan tariliat:.n)il;
Baik atau jahatnya perbuatan lidah dan tangan bersumber dari hati.

’Ibid., h. 9-11.
Vrpid., h. 26-28.
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azali mengatakan: al-ind" yandhahu bima fih (yang merembes dari
ana adalah isinya). Oleh karena itu, penghayatan nama il'.li*tl‘d“lk
1_y.a mengharuskan terwujudnya lidah dan tangan yang "sejahtcre;"
1juga "hati yang sejahtera” (galb salim, [Qs. 26: 88-89])."! :

JLka. kita memperhatikan penjelasan al-Ghazali dalam al-
gshad, ia membagi implikasi moral nama-nama terbaik Tuhan
sebut kepada hamba yang menghayatinya kepada: (1) implika;ﬂi
ral nat}iﬂ-nama Tuhan yang menunjukkan sifat perbuatan sepcﬁi
Raﬁm-an, ar-Rahim, dan al-Mu 'min sebagaimana diken;ukakan
1 (2) 111.1p1ikasi moral nama-nama Tuhan yang menunjukkan sifa;
- seperti as-Saldm, al-'Aziz, dan al-Mutakabbir.

.Tidak semua nama dalam al-asmd' al-husna jelas
gertiannya bagi kita. Pertama, ada nama-nama Allgh swit i/an‘;
dekatan makna, apakah dianggap sinonim atau memiliki artin E;
g berbeda, seperti al-Kabir dan al-‘Azhim, al-Qddir dan .:;‘
gtadir, serta al-Khdliq dan al-Bdri’.'* Menurut al-Ghazali kata:
| te_rsebut tidak boleh dianggap sinomin, karena jumleh 99, nama
nunjukkan bahwa masing-masing nama memiliki makna Spesiﬁ;(
g membedakannya dengan nama lain. Kata-kata seperti itu bisa
laskan melalui aspek kebahasan melalui analisis kata dan muate;;]
Kna k-ata ketika digunakan (konteks pemakaiannya) dalam al-Qur'an
‘hadits. Kata al-Qddir dan al-Mugtadir, misalnya, berakar dari kata
drah" (kekuasaan). Kata al-mugtadir menunjukkan pengertia;]
igat  berkuasa". Alasannya sebagaimana dikemukakan oleh
hmtid Sami dalam al-Mukhtashar fi Alléh (fi Ma'ani al-Asma' al-
nd) adalah karena tambahan huruf (@/if dan fa’) menunjukkan
bahan makna. Dalam al-Qur'an, penggunaan kata al-Qddir yan
makna "Mahakuasa" sebanyak 50 kali, lebih banyak daripadi
ggunaan kata al-Mugqtadir yang hanya terulang 4 kali. Untuk

"bid., h. 23-25.
"’Lihat al-Ghazali, al-Magshad, h. 27-28.
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melihat muatan makna al-Muqtadir, ketika digunakan dalam kalimat,

Qs. 54: 41-42 yang menceritakan tenggelamnya Fir'aun di Laut Merah

setelah dilewati Nabi Musa dan pengikutnya dari Mesir. Siksaan yang

ditimpakan oleh Allah kepada Fir'aun tersebut karena kerasulan Miisa
didustakannya, meskipun telah ditopang dengan sembilan mukjizat.

Kekuasaan Allah atas segala sesuatu yang diungkapkan dengan akhz
'Aziz Mugtadir (azab Tuhan yang Mahaperkasa lagi Mahakuasa)
adalah dengan kekuasaan-Nya atas hal-hal yang melampaui batas yang
bisa diterima rasio (suprasional), yaitu mukjizat. Mukjizat tersebut
melalui tongkat Nabi Musa yang bisa membelah Laut Merah dan
menjadikannya dapat dilewati. Pelakunya adalah Tuhan yang bernama
al-Mugtadir, Tuhan yang Mahakuasa atas segala sesuatu. Pengertian
tersebut juga ditopang dengan hadits yang diriwayatkan oleh at-
Tirmidzi dari Aba Hurairah yang menyebutkan nama al-Mugqtadir
sesudah al-Qddir. Penyebutan tersebut, tentu saja, memberikan makna
tambahan (mubdlaghah; penguatan arti) karena tambahan huruf. Kalau
tidak, maka penyebutan tersebut tidak memiliki arti, karena sama-sama

berakar dari kata qir;urd'rah.13

Kedua, nama-nama yang bermakna ganda (musytarak), seperti
kata al-Mu'min yang mempunyai dua kemungkinan arti, yaitu yang
beriman atau memberikan rasa aman. Menurut al-Ghazali dalam al-
Magshad, harus ditentukan salah satu makna yang mungkin (tav’yirz).14
Nama as-Saldm, misalnya, mempunyai kemungkinan arti "selamat dari
aib dan kekurangan" atau "selamat makhluk berkat pertolongan-
Nya".ls Nama tersebut menunjukkan bahwa dzat Tuhan sejahtera dari
segala keaiban, sifat-Nya sejahtera dari segala kekurangan, dan
perbuatan-Nya sejahtera dari segala l<{ejahatf;1n.16

Bipid., jilid 11, h. 78-80.
141 ihat al-Ghazali, al-Magshad, h. 29-30.
>Mujiburrahman, Konsep Tauhid, h. 51.

167 irkani, Asmaul Husna, jilid 1, h. 23.
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Al-Asma’ al-Husna

NO NAMA MAKNA
1. Alldh Nama Tuhan
2. Ar-Rahmin Maha Pengasih
3. Ar-Rahim Maha Penyayang
4. Al-Malik Maha Memiliki
5. Al-Quddis Maha Suci
6. As-Salam Maha Sejahtera
7.  Al-Mu’min Maha Pemberi Aman
8. Al-Muhaimin Maha Pemelihara
9. Al-‘Aziz Maha Mulia Lagi Perkasa
10. Al-Jabbar Maha Memaksa
11.  Al-Mutakabbir Maha Arogan
12. Al-Khiliq Maha Pencipta
13. Al-Barr’ Maha Mengadakan
14.  Al-Mushawwir Maha Pemberi Rupa
15.  Al-Ghaffar Maha Pengampun
16. Al-Qahhér Maha Perkasa
17. Al-Wahhab Maha Pemberi
18. Ar-Razziq Maha Pemberi Rezeki
19. Al-Fattah Maha Pembuka
20. Al-*Alim Maha Mengetahui
21. Al-Qabidh Maha Menyempitkan Rezeki
22. Al-Basith Maha Melapangkan Rezeki
23. Al-Hafidh Maha Menjatuhkan
24. Ar-Rafr Maha Meninggikan
25. Al-Mvu’izz Maha Memuliakan
26. Al-Muazill Maha Menghinakan
27. As-Sami’ Maha Mendengar
28. Al-Bashir Maha Melihat
29. Al-Hakam Maha Agung
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30.
31.
32.
33.
34.
35.

36.

1
38.
35.
40.
41.
42.
43.
44.
45.
46.
47.
48.
49.

50.
51.
52.
53.

54.
55.

56.

Al-*Adl
Al-Lathif
Al-Khabir
Al-Halim
Al-‘Azhim
Al-Ghafur

Asy-Syakir

Al-“Aliy
Al-Kabir
Al-Hafizh
Al-Muqit
Al-Hasib
Al-Jalil
Al-Karim
Ar-Raqib
Al-Mujib
Al-Wast’
Al-Hakim
Al-Wadid
Al-Majid

Al-Ba’its

Asy-Syahid

Al-Haq
Al-Wakil

Al-Qawly
Al-Matin

Al-Waliy

Maha Adil
Maha Lembut
Maha Dalam Pengetahuan-Nya
Maha Penyantun
Maha Agung
Maha Sempurna Keampunan-
Nya
Maha Menyukuri Amal
Hamba-Nya
Maha Tinggi
Maha Besar
Maha Memelihara
Maha Memberi Makanan
Maha Mencukupkan
Maha Anggun
Maha Dermawan
Maha Mengawasi
Maha Mengabulkan Do’a
Maha Luas
Maha Bijaksana
Maha Cinta
Maha Sempuma Kemuliaan-
Nya
Maha Membangkitkan
Maha [manen
Maha Hakiki ada-Nya
Yang Kepada-Nya Diserahkan
Segala Urusan
Maha Kuat
Maha Sempurma Kekuatan-
Nya
Maha Pelindung
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58.
59.
60.
61.
62.
63.
64.
65.
66.
67.
68.

69.
70.

71.
12,
73.
74.
75.
76.

77.
78.
79
80.
81.
82.
83.
34.
85.

Al-Hamid
Al-Muhshiy
Al-Mubdi’
Al-Mu’id
Al-Muhyiy
Al-Mumit
Al-Hayy
Al-Qayyim
Al-Wijid
Al-Majid
Al-Wihid
Ash-Shamad

Al-Qadir
Al-Mugtadir

Al-Mugaddim

Al-Mu’akhkhir

Al-Awwal
Al-Akhir
Azh-Zhahir
Al-Bathin
Al-Wali
Al-Muta’ali
Al-Barr
At-Tawwib
Al-Muntaqim
Al-‘Afuww
Ar-Ra’iGf
Malik al-Mulk

Zi al-Jalal wa al-

Ikram

Maha Terpuji

Maha Menghitung

Maha Menciptakan Semula
Maha Mengembalikan Semua
Maha Menghidupkan

Maha Mematikan

Maha Hidup

Maha Mandiri

Yang Selalu Mendapat
Maha Mulia

Maha Esa

Yang Kepada-Nya Bergantung
Segalanya

Maha Kuasa

Maha Kuasa Atas Segala
Sesuatu

Maha Mendahulukan

Maha Mengakhirkan

Maha Awal

Maha Akhir

Maha Zahir

Maha Bathin

Maha Penguasa

Maha Tinggi Kebesaran-Nya
Maha Melimpahkan Kebaikan
Maha Menerima Tobat
Maha Pendendam
Maha Pemaaf
Maha Nelas Kasih Sayang
Maha Otoriter
Yang Memiliki Keanggunan
dan Kemurahan
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86. Al-Mugsith Maha Adil

87. Al-Jami’ Maha Mengumpulkan
88. Al-Ghaniy Maha Kaya
89. Al-Mughniy Maha Mengayakan
90. Al-Mani’ Maha Mencegah
91. Adh-Dharr Maha Memudharatkan
92. An-Naft’ Maha Memberi Manfaat
93. An-Nur Maha Menerangi
94. Al-Hadi Maha Memberi Petunjuk
95. Al-Bad?’ Maha Kreator Baru
96. Al-Biqi Maha Kekal Abadi
97. Al-Wirts Maha Pewaris
98. Ar-Rasyid Maha Pembimbing
99. Ash-Shabtr Maha Penyabar

C. Ikhtiar "Membumikan" Respon Kalam: Reorientasi Sisi

Kemanusiaan

Sebagaimana telah dikemukakan di atas, keadaan kalam klasik

dari segi istilah dan pembahasan sarat dengan kerumitan-kerumitan

yang menyebabkan kalém tidak bisa dipahami secara penuh. Di
samping itu, karena sifat kalam klasik, sebagaimana tampak dalam
kalgm menurut Ibn Khald(in, Dbersifat defensif

definisi
Jawan aliran) dan

(mempertahankan diri dari serangan pemikiran
apologetis (pembelaan terhadap keyakinan sendiri), isu-isu yang
direspon kaldm dalam sejarah tersebut sebagian tidak relevan lagi,
sehingga kaldm perlu direorientasikan ke respon isu-isu yang
mendesak. Memang, tidak seluruh isu-isu yang direspon kaldm dalam
sejarah tersebut tidak relevan lagi dibicarakan. Persoalan tentang
ketuhanan adalah satu contoh persoalan pokok kaldm dan merupakan
ciri mendasarnya. Namun, ada beberapa isu-isu yang sudah kehilangan

relevansinya.
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Selama ini dunia Islam umumnya didominasi oleh pandangan
ormalisme Asy'ariyyah. Di Indonesia, khususnya, sejak aliran teologi

ang dianut  Asy'ariyyah  bercorak Sanlsiyyah, kecuali

pada
erkembangan terakhir di

mana kecenderungan rasional model
fu'tazilah telah mengkristal pada beberapa cendekiawan Islam
\donesia. Namun, itu pun terbatas pada kalangan elit akademis. Kita
sa menunjukkan fakta keberadaan kalam yang dianut selama ini. Ciri
num  paparan kaldm, sebagaimana diketahui, adalah dialektika
ologetis. Memang, itu merupakan refleksi dari zaman di mana suatu
iran teologi muncul, yaitu sebagai respon terhadap arus pemikiran
Ng menantangnya. Hal ini dijelaskan dalam literatur-literatur yang
emuat sejarah kemunculannya. Namun, perubahan kondisi dan
anya tuntutan kemanusiaan di dalamnya menyebabkan teologi klasik
hilangan atau berkurang relevansinya. Umat Islam sekarang
>nghadapi problematika semisal kemiskinan, keterbelakangan
ndidikan, dan hegemoni kultural negara-negara Barat. Oleh karena
, realitas ini mengandaikan adanya pergeseran arah respon kalam
r1 debat persoalan-persoalan klasik (yang tentu harus diklarifikasi
Sur-unsur yang positif bagi perkembangan dan dinamika dari yang
oatif) ke agenda persoalan-persoalan yang mendesak dengan
nyikapi isu-isu penting. Ungkapan-ungkapan dalam literatur-
ratur kalam klasik, seperti "Jika dikatakan, kami jawab" (in qala
il/ in gila, quind/ qgila lahu) menunjukkan bahwa kaldm selama ini
alu disibukkan oleh pembelaan-pembelaan oleh suatu aliran

1adap aliran lain. Memang, alasan yang membawa ke arah itu
lah cukup signifikan.

Dalam debat teologis antara Asy'ariyyah dan Mu'tazilah
lang keadilan Tuhan, misalnya, corak pembelaan muncul karena
vaksa" oleh keinginan baik, atau "pesan teologis" dalam istilah
yid Hossen Nashr, Asy'ariyyah  untuk mempertahankan
1ahakuasaan (qudrat) Tuhan dan keinginan baik Mu'tazilah untuk

nbela keadilan (al-'adl) Tuhan, dua titik-tolak yang sama-sama
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positif. Apa yang mereka elaborasi itu tampaknya ball'L; menyemtuhr;)rr:
atau menangani satu di antara dua asp-ek_ agama, II"I?..,EIH'U pma
sosiolog, yaitu aspek substantif. Mereka ingin mer-ldeﬁmsl an l?fan
dalam term-term teologis. Akan tetapi, aspek fung?,mnal agama . rang
diberikan ruang dalam perumusan aspek substar_ltlf te?sebut, se 1r;gga;
kaldm lahir sebagai kaldm yang tidak produktlt_‘ .ketlka menghl:\ a;t}u
problematika kemanusiaan manusia itu send-m. Dua aspe -lliki
menginginkan pemeluk agama secara umum tidak hanlya Lnejimta ;
pandangan teologis yang tepat tentang Tuhan dan he?I-ha teli le,u ;Jn
juga memiliki pandangan yang positif terhadap dunia dan kehidup
yang dialaminya. |
Dengan demikian, rumusan kaldm selama ini, terutatpa afll
Indonesia yang bercorak Asy'ariyyah berdasarkan as—Sanusu{/));w;
sangat terkesan elitis-intelektual. G?tya bahafs.an)'/a hmelmAlih_
pembacanya kepada term-term yang pelik dan sulit dlpa.i a_ml.d o
alih memberikan solusi internal untuk kau?l mush.m'm a ;:1 "
problematika kemanusiaan, rumusan tersebut—jika demlklén—tetzk
gagal atau setidaknya tidak memungkinkan kaum m-usth;j;1 »
mendapatkan pemahaman yang sempurna tentang ketauh1dal1)n -
hati pembacanya, karena terjebak dalam ter_m-term tersi: ut} ; 'fmjd
kaldm semisal al-Irsyad ila Qawathi’ al—Ac.iIllah Jfi Ushil al- I;.qc.r
oleh al-Juwaini yang beredar di kalangan l?lta terkesan sangat fltls.
Betapa tidak, kitab seperti itu dan yang semisalnya ‘sarat dfzng;:n em;—
term filsafat, seperti jawhar (substansi), 'a{fadh (a?cs1den), Jjawhar fard,
dan sebagainya, yang tidak hanya gagal dipahami (?lleh k'zflangan yang
berlabel "akademisi" sekalipun. "Tuhan bukz.mlah jirm, jffm, maupuln
jawhar" yang ditemukan dalam kitab semisal al—flrba in katl;ya ?;
Ghazali dan juga ditemukan dalam bentuk pengajian yang bersifa

i jadi if dan fungsional,

""Tentang pembagian aspek agama menjladl aspek §ubstanli1f F?:i ausg i

lihat Moeslim Abdurrahman, Islam Transformatif (Jakarta: Pustaka A 4
h. 155-156.
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oktrinal-dogmatis dan dithapal dengan baik, tapi tidak dimengerti dan

thayati, apalagi dijadikan landasan yang positif bagi etos kerja.

Begitu juga, keterkaitan sifat Tuhan dengan  alam
1iemunculkan konsep ta'alluq, seperti fa'allug ma'iyyah, ta'allug
1isir, ta'allug hukmiyyah, ta'allug bi al-quwwah, ta'allug shulihi
adim, ta'allug tanjizi gadim, dan ta'allug tanjizi hadits. Efektivitas
onsep tersebut untuk memberikan pengertian tentang sifat-sifat
uhan perlu ditinjau ulang, karena selama ini lebih banyak merupakan

rumitan dan formalisme yang sukar dipahami dalam pemahaman
ntang tauhid.

Dengan mencermati hal itu, kaldm klasik tampak lebih
nderung bersifat "teosentris",'® karena rumusannya bergerak lebih
nyak ke satu arah, yaitu hanya memahami Tuhan. Bagaimana
nsep teologi untuk menjadikan manusia aktif dan sadar akan
adaan dirinya dan realitas obyektif yang mendera kaum muslimin di
rbagai negara di sini tidak banyak diungkapkan.

Dengan mencermati kemunduran umat Islam di berbagai
lahan dunia yang, antara lain, memiliki hubungan dengan etos kerja
ng yang bermuatan teologis, realitas tersebut mengandaikan adanya

“Dalam Webster's New World College Dictionary, kata "
thropocentric) diartikan dengan: (1) that considers man as the
il aim, of the universe, (2) conceiving

antroposentris”
central fact, or
of everything in tehe universe in terms of
nan values. Lihat Victor Neufeld (ed.), Webster's New World College Dictionary
w York: Macmillan, Inc., 1996), h. 58. Kaldm antroposentris adalah kaldm yang
am konsepsinya meletakkan manusia atau nilai-nilaj kemanusiaan sebagai titik
tral dalam hubungan Tuhan manusia. Sebagai titik sentral, dalam proses
gkonsepsian (conceiving), isu-isu dan persoalan-persoalan yang ada di
itarnya harus disikapi sesuai dengan tujuan bahwa manusia adalah subyek dalam
n dan kreativitasnya sebagai pengemban khalifah tak terhalang oleh konsepsi
ogis yang menjadikannya "beku". Sebaliknya, teosentris (theocentric) adalah
enderungan kaldm yang menjadikan tuhan sebagai titik sentral dan manusia tidak
h dari sebagai obyek-obyek yang diproyeksikan-Nya sesuai dengan kehendak-
L.
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o4 & (13 - s P kc
i i i ari teosentris
pergeseran  reorientasl kalam Kklasik  de

“antroposentris” dengan tetap memelihara isu-isu hardc-orz kaldam,
i ngan
seperti pembahasan  tentang wujud l;l“uha;n. Iizﬁrilaen; n%uk
i 1 kebebasan kepada
antroposentris memberikan |
memgangun sejarahnya sendiri dan memandang ba:;wa )sef;ap o;z:lgs
religious mindedness). Teose
harus selalu merangkul agamanya ( . .
menempatkan sejarah manusia sepenuhnya di bawah ske?;ada;l o
iap ide tentang kebebasan manusi
dan memandang bahwa setiap 1 o e
I i I dalah meletakkan peran manu '
ide lain yang substansinya a _ e
i i ifat antroposentris dan, karenanya,
realita kehidupan adalah bersi ) i
1" I kangan dan pemerkosaan
"membumi". Sebaliknya, penge B ek
i i dalam konsepsi jabariyyah da
kebebasan manusia sebagai . ! )
menekankan kemahakuasaan Tuhan seperti dalam voluntarisme dapa

dipandang sebagai teosentris.

Kita perlu melakukan upaya pengembangan kalfim de-ngan
dasar pandangan bahwa untuk mengisi eksistensi manusia sehl_ngga
X i i i "nemanusiaan"
1 iadi eksis (biasanya proses ~pem
manusia benar-benar menja . oses "
manusia ini diungkapkan dengan perpindahan dan be-mf:ek?el:ﬁ:i
isti : i sebagai basyar [wujud 11s
atau dalam istilah al-Qur'an dan se : o
1 ia]) di tengah perkembangan
substansi sesungguhnya manusia]) ] : fmu
[engetahuan dan teknologi. Islam dengan konseps‘l teologmyz-l.lflzmbi
ilemberikan solusi internal, yaitu pandangan teologis yang positit dar
kaum muslimin terhadap diri mereka sendiri.

D. Tawaran Metodologi

Jika kita sepakat bahwa seluruh bangunan kalam nlilltl:
seharusnya diperbarui secara radikal di seluruh aSPelirii;a; Ezit;) ! ; :
tidak perlu "merekonstruksi", membangun kembali, zakalnm kl,wik,
kaldm dengan bangunan baru, karena beberflpa pe-rS(_)a.laln. a r,kzih ;C lrlu
sesungguhnya adalah inti pembahasan kalanfz. Di sisi kam, “ (b ;ik ;
membangkitkan kaum muslimin dari pelbagai keterbelakangan,
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idang pendidikan maupun ekonomi, yang antara lain tak pelak lagi
iemiliki  hubungan kausalitas positif dengan pandangan mercka

ntang kebebasan dan kemampuan manusia yang menjadi dasar etos
erja.

Oleh karena itu, pertama kita perlu memiliki kesadaran sejarah.
tas dasar kesadaran sejarah (al-wa'y  at-tarikhi,  historical
onsciousness) tersebut, untuk meletakkan kaldm di atas realitas
jarah kini dan di sini, pemikiran kita perlu menjangkau dua hal.
rtama, keharusan melihat faktor-faktor historis masa lampau dengan
ik ke belakang (regressif) di mana suatu rumusan kaldm muncul.
al ini disebabkan karena selain untuk mempertimbangkan kondisi-
ndisi tersebut untuk perumusan kini, produk pemikiran lama tidak
rarti secara keseluruhan adalah tidak relevan lagi. Kedua, keharusan
enyikapi situasi sekarang dan kemungkinan ke depan (progressif)
ng akan dijelaskan dengan langkah berikut. Agaknya, apa yang
nulis maksud kurang lebih sama dengan progressive-regressive
thod  (al-manhajiyyat - at-tagaddumiyyah at-tardju'iyyah)" yang
kemukakan oleh Mohammed Arkoun untuk memahami teks-teks al-
ir'an, atau pola pikir sirkular. Karena keharusan kembali ke dua
mensi waktu itu, tidak lepas dari insaniyyah (kemanusiaan) dan
ikhiyyah (kesejarahan), maka keterlibatan analisis sosiologis,
storis, dan antropologis adalah suatu keharusan.

Progressive method untuk menyikapi kondisi-kondisi sekarang
n masa depan tampaknya, menurut penulis, mengharuskan
erapkannya pendekatan tematis, di mana isu-isu kemanusiaan yang
ndesak dan telah bernuansa teologis diinventarisasi dalam sebuah
°nda raksasa di bawah tema-tema untuk diberikan Jawaban teologis
ara positif. Dikatakan "di bawah tema", karena pembahasan kaldm
ama ini tidak menjawab isu-isu kemanusiaan dalam tema-tema.

“Mohammed Arkoun, al-Fikr al-Islami, Qird ah Tlmiyyvah (Beirut: Markaz
Inma’ al-Qawmi, 1987), h. 164.
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Dikatakan "jawaban teologis secara positif", karena meski di_le-takkan_
di bawah tema-tema, tapi tidak memperoleh jawaban positif bagi
kemanusiaan, dan jika begitu, tentu tidak memiliki perbec?aan yang
signifikan dengan penanganan kaldm klasik. Oleh karena itu, usaha'.
berani beberapa cendekiawan Islam untuk merumuskan sebuah teologi
Islam "baru" sebagai keprihatinannya atas kondisi umat Islam
merupakan langkah-langkah awal menuju jalan ba@ untuk
memberikan jawaban positif teologi terhadap !femanusmf'm. Adsf
teologi populis atau teologi kerakyatan Masdar Farid Mas'udl, teolog
transformatif Moeslim Abdurrahman, teologi sosial Ali Yafie, teologi
pembebasan Ashgar Ali Engineer, dan sebagainya. Den.gan tema-tema
kemanusiaan, maka kemiskinan, hubungan gender, misalnya, karena
sudah berakar teologis, diberikan jawaban secara teologis.

Di samping dua metode di atas, sebagaimana dianjl'lrkan oleh
Fazlur Rahman,”” kaldm yang ingin diproyeksikan tersebut juga }?arus
bertolak dari telaah konsep-konsep al-Qur'an tentang keziakman.
Langkah ini adalah niscaya untuk mengukur aliran-aliran _kalam yang
sudah "menjauh" dari ajaran-ajaran al-Qur'an, seperti semangat
aktivisme. Evaluasi pandangan kaldm klasik dari segi kesesuaiannya
dengan ajaran al-Qur'an adalah lebih penting daripada dua metode
kesejarahan di atas.

Yang diperlukan sekarang adalah bagaimana membangkitk‘an
dinamika dan vitalitas umat Islam dalam menghadapi proble:-mau!(a
dengan tetap dapat merasakan kehangatan spiritualitas tawhidulldh.
Dengan merujuk ke sejarah awal perkembz?.ngan Islam ' masa
Rasulullah, gambaran itu kita dapatkan. Dengan di bawah petunjuk ul—.
Qur'an, kaum muslimin memiliki daya yang tangguh untuk mulai
membangun suatu peradaban dunia yang tinggt.

“Lihat pada bagian-bagian terakhir bukunya, Islam and Modernity
Transformation of an Intellectual Tradition.
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‘Kaldm antroposentris tentu harus memuat pemecahan secara
?eologls. atas isu-isu penting kemanusiaan yang sedang dihadapi l;ul-
isu FJer‘ﬂcut, misalnya, dipandang sangat mendesak untuk disi-kz; I
kemiskinan, etos kerja, krisis lingkungan hidup, dan ketegangai-'

ketegangan dalam hub
ungan antaragama di Indonesi o
terakhir ini. & esia dalam era-era
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