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Motto :
Atas bunga-bunga mawar dan melati
Yang tumbuh di halaman rumah kita
Kini t".ah semerbak harum dan mekar
Bersarr.z matahari terbit dan jatuhnya embun di pagi hari
Bila Tunan masuk rumah
Biarkar burung-burung menjaga rumah-rumah
Burung surung itu yang nanti masuk pada Khidir dan Nabi-nabi lainnya
Nak, lthatlah aku !
Aku melihat Dia
Dia melihat aku
Dan Diz melihat kita semua

(Syair xenangan dari ayahanda Arif Mustagim bin Mustagim almarhum)

Kupersembahkan kepada :

Ibunda <an Ayahanda, yang telah mendidik dan mengajarkanku kasih
sayang dzn saling mencintai, yang bila tanpa rida dan do’a restu mereka,
segala yarg kumiliks tiada berguna sesuatu pun.

Kakek can Nenek, yang telah mendidik dan mengajarkanku makna
kesabarayr: dan rendah hati dalam kehidupan nyata.

Para gury yang mulia, yang telah menambah ilmu pengetahuan-ku dan
memperlizas cakrawala kebodohanku.

Sahabat sahabatku, yang dengan mereka, aku menjalani kesalanan dan

kehidupar bersama.
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KATA PENGANTAR

Puji syukur veneliti panjatkan kehadirat Allah SWT atas terselesaikannya
penelitian skrips: ini, dan semoga sholawat-salam dilimpahkan kepada junjungan nabi besar
kita Muhammed saw. Dengan Hidayah dan Inayah-Nya jualah peneliti dapat berupaya
sekuat tenaga dan pikiran agar dapat dicapai hasil yang optimal.

Skripsi ini memiliki riwayat cukup pamjang. Berawal dar: keprihatinan atas
kemiskinan ( atau bznkan pemiskinan?) studi “wacana" epistemologi sebagal gejala
filosofis dan sosial-kultural-politik-ekonomi dalam masalah nyata kehidupan masyarakat,
témtam@ maselah kuasz epistemologi dalam pengalaman manusia beragama, "bahasa”,
teks, perkembangan ilmu-ilmu sosial dan humaniora, gerakan (praksis) emansipasi dan
kritisisme sosio-kultural di Indonesia, peneliti mulai mencari-cari tema yang relevan untuk
"digarap" mernjadi sebuah skripsi. Harapan peneliti seperti gayuh bersambut, ketika
peneliti "melinat” dan membaca’ perkembangan fenomena dalam LKiS (Lembaga Kajian
Islam dan Sosial), teru:zma melalui beberapa aktivitas diskusi dan literatur terbitan LKiS
yang kebetulan jatuh e tangan peneliti. Maka, saat itu pula peneliti memberanikan diri
untuk memilih ‘karena belum berpengalaman dalam penelitian lapangan) dan melakukan
penelitian waczna terhzaap LKIS sebagai sebuah kasus di Indonesia’ dan masalah riil daiam

menyingkap keprihatinan di atas.
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Namun program penulisan skripsi ini sempat terhenti selama 1 tahun lebih, dan

baru dimulai lagi setelzh datangnya "surat DO". Al-hamdulillah, akhirnya skripsi ini

terwujud juga, walaupun hanya sangat sederhana.

Dalam penulisan ini, peneliti sangat berterima kasih atas bantuan-bantuan yang
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telah membekali ‘mu pengetahuan serta memberikan bimbingan dan pembinaan
sehingga peneliti sampai saat mengakhiri studi di Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan
Kalijaga Yogyakariz.

Bapak DR. H. M. Amin Abdullah dan Drs. H. Chumaidi Syarief Romas selaku
Pembimbing [ dan II yang berkenan menyediakan waktunya untuk memberikan
petunjuk dan bimbingan sehingga skripsi ini dapat diselesaikan.
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Mbak Hen:, Szieh, Janet, Kang Mu'llim, Kang Nawar, Himawan, Beni, Candra, Bu
Yun, yang telah-panyak memberikan, motivasi, meringankan beban dan kesulitan
selama penelitian.

Terakhir, dan ipi-yang utama, ugapan terima kasih -peneliti sampaikan kepada

Bapak (almarnum) dzn ibu serta semua saudara kandungku. Kepada mereka semua,
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Yogyakarta, Juh 1998

Penyusun



-

DAFTAR ISI

FALARMIEN IR ...oniiii i R e s o sninas:
HALAMAN PENGESAHAN ...,
HALAMAN MOTTO/PERSEMBAHAN ............ccoooiiiiiiiiin
HALAMAN KATAPENGANTAR ..o,
HALAMAN DAE EBSUSID B ... 0 S B . .. ... iivinas
BAR L PENDAHULUAN

A. Latar Belakdngdviagalah o, . MBS ......ooccooviiiiiininiinn

o

. Pembatasan dan Perumusan Masalah ...

@]

. Tujuzn dan Kegunaan Penelitian ...............cccoooiiiiiiiniicinnnn
3. Landasan TEOikAer B8 . ... 0. a7 B B ...........coooivinnmiminiais
E. Metodologi Penelitian ...,
F. Tinjamets PUSBBER ........... 6 ..c.oc . oo iy . ..o i

G. Sistenatika Pembahasan ... ... NN
BAR Il MIEMAHAMI LKiS
A. SejaraQKCiS ... N N B ... O ...
5. Masalzh-Masalah Pokok dan Cara Refleksi LKiS
1. Latar Belakang
g "Latal Belakilg IEIhal -0 T 0 S AN L s
b JatanBetakang\Ekstémal—a. 5. 0.0 0 WL B
2NPeriptign LIS R/ A B A DT e
3. Metode Refleks: LKiS
a. Berangkat Dari Refleksi Empiris Sosio-Historis

b. Metode Kritik Wacana Agama dan Dialog .........................

¢. Dar Refleksi ke Gerakan Pemikiran Kritis ..o 1

C. Corak Paradigmatik LKiS .........ccccooiiniiniiiiiiniiieeiennaneenn

Vi



BATR I ¥RITIK EPISTEMOLOGI LKiS TERHADAP BANGUNAN
F{JE\%#«“J AN ISLAM DAN KEMASYARAKATAN DI INDONESIA
4. Genezlogi Konsep Keagamaan dan Kemasyarakatan LKiS o 132
5. Bentuk-Bentuk Kritik Epistemologi LKiS
1. Kritik Epistemologi Terhadap Paradigma Teologi Islam ... 158
2. Kritik Epistemologi Terhadap Paradigma Ilmu-IImu Sosial ... 179
C. Sebual Arkeologi "Dalam" Kritik Epistemologi LKiS .......... 195
BAR [V, MEENCITRAKAN LKiS
A Mencrakan LKiS Dalam Perspektif Kritik Epistemologi ...... 204/

1. LKiS Sebagai Medan Eksperimentasi Proses Epistemologis dan Praksis v

......................................................................................... 208

2. LKiS Sebagai Lingkup Komunikas: islam dan Sosial ... 212

3. LKiS Sebagai Nama Alternatif dan Model Transformatif ... 22C

4. LKiS Sebagai Lembaga Independen ... 227

B. Analisis ... RO RS, ..........oooonc i 230
BAR V. PENUTURP

A. Kesimpulan ..o it i s 249

13, SArAM=SATAD  ........ beeuetesnmsetetasssseeeosrseoneneases famas e e tivnsssanssssaans 256

DAFTAR KEPUSTAKAAN
LAMPIRAN

ABSTRAKSI

RIWAYA™ HIDUP

000000000

il



BAR I
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Gejala kritc epistemologi tidak lepas dari perubahan paradigma-metodologi-
epistemclogl atas fenomena global dunia, paralel dengan perkembangan masaiah
kemanusiaen, lingkungan hidup, peradaban dan keberagamaan masyarakal duma.
Gejala kritik epistemologi -~-dalam hal ini LKiS--- disebabkan adanya faktor perubahan
dari Juar dan dari dalam. Faktor perubahan dari Juar yang dimaksud di sini terutama
mengeng. fenomena global dunia proyek epistemologi modernisme dan fenomena
dogmatisme-ideologisme dalam sejarah pemikiran Islam yang hampir-hampir tak
terbongkar secara kritis epistemologis sehingga menjadi wilayah yang tak terpikirkan
dan dipikirkan delam khazanah budaya mustim. Sedangkan perubahan dan dalam,
meksudnyz, fenomena kritik LKiS atas sejarah budaya (lama), paradigma-epistemology
dan pengalaman keberagamaan mereka sendiri, terutama karena fenomena interaksi
dialog-kritis lintas kultural-agama-kelompok sosial-etnis  dan fenomena interaksi
dizlog-kritis lintas wacana (nalar tradisional, modernis, pasca-modernis). Secara
ﬂ;éf{riptﬁﬂ latar @ejala kritik epistemologi LKiS dari Juar lalu ke dalam dipaparkan
sebaga: berikut.

Dewase, in. masyarakat kita sebagai sebuah keseluruhan sedang mendapati diri
dalam <risis yang sama. Suatt krisis global yang serius, 'yaitu suatu krisis kompleks dan
multidimensional vang segi-seginya menyentuh setiap aspek kehidupan kesehatan dan
mata pencaharian, kualitas lingkungan dan hubungan sosial, ekonomi, teknclogi, dan
politik. Krisis in merupakan Kkrisis dalam dimensi-dimensi intelektual, moral, dan

spiritual; suatu krisis yang belum pernah terjadi sebelumnya dalam catatan sejarah umat

A
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manusiz. Semua it merupakan berbagai sisi dari satu krisis yang sama, dan bahwa
krisis tersebut secarz esensial adalah krisis persepsi, bahkan krisis eksistensial. !

Nzmun demikian, banyak yang belum mengenali persoalan sebenarnya yang
mendasar: krisis pemikiran itu, kenyataan bahwa sebagian besar akademisi menganut
perseps. persepsi realitas sempit yang tidak memadai untuk menyelesaikan persoalan-
persoalan besar pada zaman Xita. Persoalan-persoalan ini, merupakan persoalan-
persoalan sistemik, yang berarti bahwa persoalan-persoalan itu saling berhubungan dan
saling tergantung. “ersoalan-persoalan itu tidak dapat dipahami dalam metodologi yang
terpecah-pecah yzng merupakan karakteristik disiplin akademik dan ciri badan
pemerintah. Pencekatan semacam itu tidak akan pernah menyelesaikan kesulitan-
kesulitan kita meizinkan sekedar memutarnya dalam jaring-jaring hubungan sosial dan
ekologis yang korpleks. Suatu pemecahan akan dapat ditemukan hanya jike struktur
jaring-jaring itu sendiri diabah, dan hal ini akan melibatkan berbagai transformasi
lembaga sosial , ni/ai-nilai, dan pémikiran-pemikiran kita.?

Merurut Fritjof Capra yang mengutip Hazel Henderson dalam The Politics of
the Solar Age, der gan melihat hakikat perubahan-perubahan yang mendasari di dalam
lingkungar alam dan lingkungan sosial Kita, ditemukan tiga tramsisi yang akan
menggoncangkan dzsar kehidupap kita dan akan mernpengaruhi sister sosial, ekonor,
dan politikkita secara mendalar | Pertama, runtuhnya sistem.patriarkhal, yakni bahwa
selams, tiga ribu tzaun terakhir peradaban "Barat" dan pendahuiu-pendahulunya, begit
pula kebudzyzan- «sbudayaan lainnya, telah didasarkan atas sistem filsafat, sosial, dan
politik di mana "pria --dengan kekuatan, tekanan langsung, atau melalui ritual, tradisi,

hukum dan bahzsa, ada: kebiasaan, etiket, pendidikan, dan pembagian kerja--

Ieritjof Cepra, Titik Balik Peradaban: Sains, Masyarakat dan Kebanghitan
Kebudayaan, M. Thoyibi (Pentj.), Yogyakarta : Bentang Budaya , 1997), hlm. xx.

2Jbid., him. 10.



menentukan peran apa yang boleh dan yang tidak boleh dimainkan oleh wanita, dan di
mena wanitz diarggap lebih rendah dari pada pria”. Kedua, runtuhnya zaman bahan
bakar fosil (batu bara, minyak dan gas alam). Ketiga, perubahan paradigma --suatu
perubahan penting dalam pemikiran, persepsi, dan nilai-nilai yang membentuk suatu visi
realitas tersendiri.>

Sementara itu, yang dimaksud dengan "Modernisme" di bidang filsafat adalah
gerakar. pemnikirar dan gambaran dunia tertentu yang awalnyz dimnspirasikan oleh R
Descartes, dikokohkan oleh gerakan Pencershan (Enlightenment/Aufkidrung), dan
mengabadikan dirnya hingga abad keduapuluh ini melalui dominasi sains dan
kapitalisme 4

Mernurut I. Bambang Sugiharto, modernisme melahirkan berbagai konsekuensi
buruk bagi kehidupan manusiz dan alam pada umumnya. Pertama, pandangan
dualistiknyz yang membagi seluruh kenyataan menjadi subjek dan objek, spiritual

material, manusia- dunia, dan sebagainya, telah mengakibatkan objektivasi alam secara

Kedua, pandangar modern yang bersifat objektivistis ‘dan positivistis cenderung
menjadikan manusiz seolah objek, dan masyarakat pun direkayasa bagai mesin. Ketiga,
dslam modernisme ilmu-ilmu positif-empiris menjadi standar kebenaran tertinggi.
Akibatnya,  timbuiah disorientasi moral-religius. [Keempat, materialisme dianggap
kenyataar. terdasar menggantikan religi. Kelima, militerisme menggantikan norma-
norma religius den moral yang tak lagi berdaya bagi perilaku manusia. Akibatnys,

kekuasazn yang menekan dengen ancaman kekerasan adalah satu-satunya cara untuk

3id, him. 15-17.

4. Bambang Sugihartc, Posmodernisme Tantangan Bagi Filsafat, (Yogyakarta:

Kamisius, 1996), hlm. 29.



mengatur manusiz. Keenam, bangkitnya kembali Tribalisme, atau mentalitas yang
mengunggulkan suku atau kelompok sendiri.

Akumulasi berbagai transisi dan krisis di atas menambah panjangnya cerita
tentang tragedi <emanusiaan. Adakah ini kegagalan epistemologi (modernisme)
melakukar emansipasi kemanusizan dan ekologis? Atau sebaliknya, bahwa realitas
tragedi kemanusizzn. dan ekologss itu adalah bukti kegagalan epistemologi.

/ Ketika ;'pau,-.:‘-.aruga,n«pandangan, teori-teori dan postulat-postulat yang menjadi
titik tolak bagi upaya-upaya untuk membangun kehidupan umat manusia, terasa buntu.
"Manusiz telah mati" tulis M. Jadul Maula mengutip Michel Foucault dalam bukunya
The Order of Twings: an Archaeology of the Human Sciences. Ini merupakan
ungkapan ragis, sahwa sosok manusia yang dibayangkan dan dibentuk oleh sistem
peradaban yang dibangun oleh manusia sendiri sejak abad pertengahan, tidak mampu
memenuhi kebutunan dasarmya akan kesejahteraan hidup. Ancaman perang yang tidak
serkesudahan, kemiskinan, keterbelakangan, kesenjangan, penindasan, keterasingan dan
verncana zlam Dipertanyakan, manusia yamg hadir dengam sacar, dengan berfikir,
dengar. berefleksi, dengan mengambil jarak, secara kritis, dengan bebas. Di mana dia
sekarang 7 Padahe! baru satu abad yang lalu, Nietzsche--demikiar ‘ulis M. Jadul Maula-

memprokiamirkzs __“kematian Allah” sebagai cermin sikap ideclogisnya, yang
menunjuk«@n Foeriinakan jterkacap upaya manusie untug—nelepaskan diri dan
ketergantungannya <epada kekuatan-kekuatan magis 8

Dengan «ai2 lain, didalik epistemologi medernisme adalah wacana dialektika

kemanusiazn dalam mengekspresikan citranya untuk membangun interaksi dengan

5ibid., him. 25-30.

S Jadul Mzula, " Islam dan Posmodernisme” dalam Percakapan Kaum Muda 1,
Isiam dan Posmodernisme, (Yogyakarta: LKiS, 1993), him. 1. ; K. Bertens, Filsafat Barat
Abad XX Prancis. {|akerta; Gramedia Pustaka Utama, 1996), hlm. 217.




situasi <ebudayaar dan kealaman yang melingkupinya. Namun ia telah gagal, 1a telah
kehilangen transendensinya. la terkurung dalam belenggu ruang dan waktu, sehingga
tidak lag: dapat menghindarkan diri dari bias kekuasaan, bias ideclogis. Adanya
kekuasazn memperkuat dirinyz “untuk jatuh” menjadi pusat segala kehadiran
(logosentrisme). 1z tidak lagi membebaskan, seperti dalam sejarah kemunculannya.

Semua kajzn ini akhirnya membuktikan bahwa klaim terhadap rasicnalitas
(modernisme) adez.ah klaim paisu. Anggapan bahwsz rasic mengatas: ruang dan waktu
bersifat universal ternyata anggapan yang keliru. Anggapan bahwa rasioc kita
menghasilkan pengetahuan yang tidek dogmatik, ternyata dengan sangat bagus dapat
dibuktikzn omong kosong. Ternyata pengetahuan yang sekarang kite miliki bukaniah
sesuatu yang terlepas dari sejarah. Pengetahuan dan rasio itu menyerap sesuatu dari
sejarah can karena itu rasio dan pemgetaxhuan tidak mengatasi ruang dan waktu. [a
terikz’ oleh ruang imana pengeiahuan itu berkembang dan waktu kapan pengetahuan
itw berkembang, “arena itu Klaim terhadap pengetahuan ini mendapal benturan yang
paling kuat.”

Dzlam suzsana seperti itulah, Islam sekarang hidup Islam ditantang untuk
merebut kembal: perannya dalem merumuskan, mengembangkan dan memperjuangkan
cits kemanusiaan universal., Dikatakan terbuka kembali, karena sesungguhnya peran ini
pernah dimainkan calam zaman-zaman awal pertumnbuhan agama sampai zaman-zaman
menjelang abad pertengahan. Namun setelah itu, yakni ketika terbentuknya apa yang
oleh M. Jacul Ma..2-disebit dogmatisme beku, / peran itu terturtip. g

Keryataan cahwa umat Islam sampai sekerang masih terbelenggu dalam

dogmatisme itulz: yang menjadi problem utama. Sampai saat ini, memecahkan

TNirwan A Arsuka, " Islam dalam Kebudayaan Posmodemnisme” dalam Ibid., him. 8.
8. Jadul Maula, op.cit., him. 3.



kebekuan dogmatizme masihlah hal yang mendasar dan sekaligus bukanlah ha! mudah.
Di sampirg telah mengayomi kehidupan beragama di kalangan umat [slam berabad-
abzd, dogmatisme cahkan seakan-akan telah menjadi "agama” itu sendiri. Menurut M.
Jadul Mizula, Dr. Hasyim Sholih menerjemahkan istilah Arkoun dalam hal ini dengan
Madinawiyat al-makma (suatu pandangan hidup dari agame yang seakan-akan telah
menjadi agama itu sendiri). Atau dengan kata lain, dogmatisme adalzh agama yang
telah diideologikar.

Rudaya Islam telah mengalami faqdis al-afkar, dogmatisme pemikiran. Suatu
proses pemutlakar ‘erhadap pemikiran agama. Terjadi literatur yang “beku”. Sementara
ity sakrzitas dar absolutisitas agama digunakan untuk membungkus hal-hal yang
sesungguhnya pro‘zn, materal dan duniawi. Di sisi lain, agama menjadi defensif,
apologetik dan arti kritik. Ini membuat wilayah unthinkable (tak terpikirkan) dan
untouchthinkable (mustahil atau tak dipikirkan) dalam agama menjadi semakin luas. 10

Sehingga Arkoun ketika menutup pengantar untuk buku al-Islam ashalah wa
mumaraseh (1986)+1, demikiar tulis M. Jadul Maule, mengajukan pertanyaan tragik
untuk zaman ini. “Siapakah yang bakal mampu menyadarkan umat Islam tentang
agamanyz yang ter gah diancam bahaya besar sejak fjtihad agama .eoih kuat didominasi
oleh tendensi-tendensi politis-duniawi daripada ijtihad luhur agamawi untuk mengawal
nilai-nilai déri gjardn fajaranilahiyat yangtransendental? Siapakah yang dapat menolong
mengarahkan opir: umat Islam agar dapat membedakan antara kemaslahatan agama
dzn kemas.zhatan ndividu-individu dan kelas-kelas sosial tertentu?”

Menurut .. Amin Abdullah, masih mengikuti Arkoun, kita membutuhkan

"kritik epistemologi’ (naqd ai-khithob) terhadap dogmatisme pemikiran dan notabene

Sibid., him. 4
10}brd,, hlm. 5.
1 1bid



"kritik epistemolopl” tidak pernah terjadi dalam sejarah pemikiran Islam. Bahwa
Arkoun tidak menyebut kritik metafisik karena berbahaya menimbulkan “against
religion", "against ethics". Dan bukan "critic morality". 12

Kritik epistemologi memang diperlukan di seberang kritik ekomomi politik
(Mearxian) dan kriik ideologi-praksis (Habermasian). Dengan kntik epistemologi,
daam hal ini ‘ernadap keilmuan keislaman dan kemasyarakatan di Indonesia--
konstruksi, konseysi epistemologi atau metodologi yang dahulu digunakan oleh
kreativiias para penemu, pencetus dan penyusun “ilmu-ilmu" agama Islam era kiasik-
skolastik dibongkar. Usaha pembongkaran in: dalam rangka rancang bangun
epistemologl keilrmuzn Islam dan historisitas keberagamaan Islam, dengan mengembali-
kan wacana keagzmaan Islam pada wacana dan dataran qurani yang lebih mendasar,
mendalem,  substznsial. Sebuah wacana yang memuat nilai-nilaz normativitas,
spiritualitas dan moralitas keberagamaan Islam yang terbuka, mendasar, sekaligus
fungsional, ‘anpe harus dibebani muatan ideologi politix. 13

Lau kenapa kritik epistemologis LKiS? Alternatif kritik epistemologis "jatuh”
pada LK:S (Lembaga Kajian Islam dan Sosial) bukan berarti bahwa LKiS satu-satunya
lembagz kajian ya-g telah melakukan kritik epistemologis terhadap bangunan keilmuan
keislaman dan kemasyarakatan di Indonesia.

LKiS menarik dan penting diteliti, 'yang pertama, karena ada perubahan kultural
dan paradigmatik yang menjadi landasan bagi "jantung" pemikiran dan aksi pfaksils
keislamannya. Yakmi -sejak ‘tradisi Santri ‘menjadi ‘pusat logosentrismenya hingga

keberamar yang 'ar' dan kemampuan untuk membongkar dasar kulturainya, demi

12bid., him. 21.
13\, Amiz Abdullah, "Arkoun dan Kritik Nalar Isiam" dalam Johan Hendrik
Meuleman, Tradisi, Kemodernan dan Metamodernisme: Memperbincangkan Pemikiran

Mohammed Arkour, (Yogyakarta: LKiS, 1996), him. 17. ; M. Amin Abdullah, Studi Agama:
Normativitas atau Flistorisitas ?, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), him. 70-71.



menyingkap “jejak jejak" yang beku dan membelenggu dari bias ekonomi, politik,

Indonesiz. Sinyal perubahan paradigmatik, mulai bergaung ketika bédhug komitmen
kemanusiazn seperti; hak-hak asasi manusia, ketidakadilan sosial-ekonomi-politik, krisis
lingkungan hidup ditabuh dengan kerasnya, memjadi paradigma kritik wacana
keagamaznnya. Keluar dari “kemelut paradigma lama" --yang masih berorientasi
fikinisme «itab kuning abad klasik-skolastik Islam, metafisisme Islam yang eksklusif
vag dialog-dialog zgame, kejurnudan dan involusi pemikiran Islam dengan neo-ijtihad
yang "semu’-- secara diskursif dan dekonstruksif, untuk menemukan dan membangun
epistemologi-parzcigmatik "Islam" yang relevan dengan tantangan sejarah serta
problemaiixa (keranusiaan) zaman baru yang mengitari generasi yang datang
belakangarn.

Kecua, untuk tidak sekedar melampaui perluasan dan penguasaan yang lebih
paik bacazn bulk.-suku tradisional dam kurikulum tradisional semata, bagi LKIiS,
pencariar. wacana wacana baru yang kritis dilacak, diteliti, dan dijelaskan melalui buku-
buku “selektif diskursifideologis” terbitannya. LKiS menganggap dan menjadikan
buku-buku yang dilerbitkan semata sebagai alat atau strategi --tidak “"dimakan® atau
dipahami secars .mentah-- dialektika perdebatan dalam proses “membongkar” dan
"membangyn" wacena keagamaan "Islam Kritis";

LX1S semuiz --komunitas para dan mantan aktivis PMIT!% serta generasi muda

NU (GMNU) ~ merupakan kelompok studi informai beberapa individu mahasiswa

141 %4S pada awal "gerilya"-nya pernah didiskripsikan Martin van Bruinessen sebagai
mahasiswa berlatar belakang NU, vang aktif melakukan perdebatan dan pencarian sebuzh
wacana baru yang benar-benar hidup. Banyak dari orang muda ini yang sudah berpengalaman
dalam berbagai kegiatan pengembangan masyarakat dan memiliki kepedulian kepada masalah-
masalah keadilan sosial dan ekonomi serta selama beberapa tahun in: telah menjadi salah satu
organisasi mahasiswa yang paling dinamis dalam hal perdebatan intelektual. Mereka
memperlihatkan minat yang besar pada para pengarang radikal, seperti Hassan Hanafl.



1AIN Sunan Kalijaga, Universitas Islam Indonesia (UII), dan Universitas Gadjah Mada
(UGM) yang berdir. awal 1989, dengan keanggotazn yang sangat terbuka dan tidak
mengikat. Namur seiring dengan kebutuhan manajemen informasi dan pengetahuan,
serta persebarannyz yang lebin luas dan merata, serta lebih khusus lagi pada
pengembangan vis. yang hendak dibangun, maka saat ini LKiS ditetapkan sebagai
iembage nuriaba yzng bersifat formal-institusional. 15

1KiS bergerak dalam studi dan penelitian masalah-masalan Islam dan sosial-
budaya. Xendati demikian, sebagai metamorfosis dari sebuah kelompok studi
mzhasiswa, maka |smbaga ini mewarisi semangat hidup dan intelektualisme yang idealis
dan visioner. Vis: “slam yang hendak dibangun bersifat transformatif dan toleran. Visi
transformatit dan ‘oleran adalah koridor yang ikut membuka kehidupan masa depan

Indonesiz yang dernokratis, penuh penghormatan kepada harkat dan martabat manusia.

diimajinas:<ar nacir dalam masyarakat plural dengan semangat liberatif dan inklusp. 16
Vis dan semangat itu, dan keyakinan bahwa cita-cita terseout mestilah dibangun
bersama-sama, leribaga in. membuka kerjasama dengan individu dan lembaga dan

kelompok apapun /, sepanjang visi tersebut yang menjadi pijakannya. Dengan cita-cita

Diskusi-diskusi “e<eka juga ‘menjurus ke pokok persoalan: keterbelakangan Dunia Ketiga,
ezdilar ekonomi dar Mak asasi serte hak-hak perempuan dalam Islam. ' Martin van Bruinessen,
NU- Tradisi Relasi-relasi Kuasa, Pencarian wacana baru, Farid Wajidi (Pent]),
(Vogyakartz. LKiS bekerjasama dengan Pustaka Pelajar, 1994), him. 233-234,.

15Berdasarican leaflet LKiS 1997

61bid

1" ampir semua yang “terjun” aktif di LKiS merangkap -berproses pade lembaga
aian yang lain sebagai bukti bahwa memang keanggotaan LKiS bersifat tidak mengikat dan
m seperti : [ zirus Salim dan Ahmad Suaedy akuf secara fetap di Dian/Interfide: (
Institut Dialog Antar Iman di Indonesia / Institute for Inter-faith Dialogue in Indonesig} Imam
Aziz menjad: Direktur LKPSM ( Lembaga Kajian dan Pengembangan Sumberdaya Manusia)
NU: Emarn. Hermawan di P3M; Imam Baehaqi aktif dalam Kelompok “Anak Muda Lintas
Agama”; Ngatawi 2. Sastrow menjadi Manager Group Musik Ki Ageng Ganjur; Abdul Mun'im
DZ di LP3ES; Ellyasa KH. Dharwis di CPSM ( Centre Participatory Social Management);




visioner demikian, lembaga tidak membatasi dirinya pada aktivitas-aktivitas yang
bersifat reflektif sz 2, tetapi juga akan berimplikasi pada tingkat aks:. 18

Lembaga 7 tidak mewartakan kepentingan ideologi, kelompok dan individu
mana pun] S Lembaga ini hanya membawakan suatu semangat hidup masa depan yang
optimistik dengan visi agama (Islam) dan sosial yang transformatif dan toleran. Karena
itu lembagz ini menghargal dan membuka dialog pemikiran keagamaan dan pemikiran
sosial-budaya yang, datang dari wilayah-wilayah dan kelompok-kelompok lain 20

Selama in LKiS telsh menerbitkan buku secara rutin, sebagal upaya
menyebar.uaskan pagasan-gagasan yang dibangun dan sekaligus hendak dibangun suatu

budava ‘ulis yvang versifat diskursif. Penerbitan%:, terdiri dan nidang (1) Pemikiran
y f« L Sl

Nuruddin Amin d rDewan-Pengurus Forum LSM_DIY dan TForum Diskusi Wartawan
Vogyakartz (FDW*7); M. Jadul Maula menjadi _Staf Peneliti di CRI-Alocita, Amirudin Ar-
Rany memjadi Editor Kepala di Penerbit Tiara Wacana, Akhmad Fikri AF menjadi pengelola
tabloid “Jurdil": Fzjrul Falaakh SH menjadi dosen Fakultas Hukum UGM,;, Farid Wayjidi
menjadi stzf dosen [AIN Antasari Banjarmasin.

18 Berdasarkan leaflet LKiS 1997.

197)20am K omunitas LKiS sendiri terdapat segi kultural yang khas, yzkni tradisi
‘guyonzar”. Di antard guyonan mere<a sebagai bentuk "petanda” kritis adalah plesetan LKiS
sebaga: levbaga, Ceperny: Lembaga,Kepunyaan Imam(Aziz) Sendiri, Lembaga Kepunyaan
Imam(Aziz; dan Saiim.; Lembaga Kiri iSlam; Lembaga Kok Isine Setan; Lembaga Kok isih
Semrawut. Lembaga Kok lyik (usily Sih; Lho Kok isih Sendiri; Lho Kok Isih Soeharto, dsb.

20Herdasarican leaflet LKiS 1997.

21)aftar buku-bulka terbitan LKiS : 1. NU dan Pesantren meliputi NU. Tradisi, |
Relasi-relasi Kuasa, Pencarian Wacana Baru; Nuansa Figih Sosial, Metamorfosis NU dan )
Politisasi Islam Indonesia; Gus Dur. NU dan Masyarakat Sipil ; 1. Islam Kritis meliputi || f\
Kiri Islam Antara i/odernisme dan Posmodernisme: Telaah Kritis atas Pemikiran Hassan 35\
Hanafi; Dekonstruks: Syari'ah: Wacana Kebebasan Sipil, Hak Asasi IManusia dan hubungan ¢
Internasional dalam islam; Dekonstruksi Syari‘ah (I1): Kritik Konsep, Penjelajahan Lain, i
Islam dan Demokrasi: Antologi Ketakutan; Masyarakat Tak Bernegara: Kritik Teori Politik N
Islam. Islam dan Pembebasan: Tradisi, Kemodernan dan Metamodernisme:
Memperbincangkar. emikiran Mohammed Arkoun;, 111, Sosial-Budeys meliputi Anarki
Kepatuhan, Keselamatan Kapitalisme Kekerasan: Kesaksian Atas Paradoks-Paradoks; 1966- -'
19074 Kisah Pers Indonesia, Nietzsche. Berdasarkan katalog buku: puku LKiS 1997. |
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Keagamsarn, (2) Sosial-Budaya dan (3) Filsafat. Pembidangan itu lebih bersifat tematik
namun relasional 77

Salah satu dari cita-cita LKiS adalah persebaran kajian dan pemikiran alternatif
yang menjadi pernatiannya. Persebaran wawasari, pemikiran dan gagasan-gagasan itu
tak cukup dengan penerbitan buku dan penyelenggaraan seminar serta diskusi.
Program-program. demikian, selzin memiliki kelebihan praktisnya, juga mempunyai
kelemahan di tinp<at teoritik, yakni pada tingkat kognitif dari sasarar. yang hendak
dicapal. Tak semua orang membaca buku. Buku, sebagai bentuk pengetahuan yang
telan mengalami <onstruksi dan deformasi, tidak semua pembacanya akan memiliki
pemahamar, yang "sama". Seminar dan diskusi, meski sangat penting dilakukan, namun
disadari sering kurang "diskursif" 23

Karena itu, sebagai dukungan terhadap program penerbiten buku, persebaran
pemikirar, dan wawasan alternatif tersebut dilakukan dengan lebih terpadu dan
sistematis. Untuk iu, di tingkat metodologis, bentuk pendidikan dan pelatinan
dilakukan. Melalu pendidikan dan pelatihan, wawasan dan pemikirar alternatif bisa
diterima secara luzs dan mer%da.].am.2‘Ik

Selamjutnyz, penelitian ini yang mengambil sample LKiS di Yogyakarta adalah
penelitiar. |zpangan yang bersife: kualitatif 2> Penelitian berusaha melacak sumbangan-
sumbangar ‘wacafz pemikiran dan data-data pengetahuan yang, bersifat alternatif
mengenai kehidupan dan perubahan kehidupan masyarakat di bidang sosial, budaya,

politik dar: «ezgar-dan. Dengan penelitian, Kita bisa ikut member tafsir terhadap gejala-

221erdasarkan leaflet LKiS 1997.
23 bid.
241bid,

25}chy 7. (Mioleong,) Metodologi Penelitian Kualitatif, cet. 3, (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 1991), himm:

(o



gejala perubahan calam kehidupan masyarakat yang penjelasannya, baik secara teoritik
maupun empirik, seringkali masth “gelap" ("digelapkan") dan questionable. Sebuah
penelitiar, dalam banyak hal, bisa menjadi jawaban empirik atas kebuntuan teoritik.
Temuan seoush penelitian bisa menjadi wacana tandingan terhadap pengetahuan dan
pendangan yang teizn menjadi ortodoksi dan taken for granted di masyarakat 26
Begaimana pun, mesti di akui bahwa wacana LKiS telah menjadi bagian dan
wacana publik?/ tradisi kritis Islam dan sosial di Indonesia. Wacana LKiS adalah
bagian cari oposisi kritis?® dan alternatif?® ternadap wacana keislaman dan

kemasyarakatan di [ndonesia.

B, Pembstasan dz Perumussn Masalakh

Ager perrmasalahan yang akan dibahas tidak mengembang atau bahkan
menyimparng, serta sesuai dengan latar belakang masalah, maka permasalahan yang ada
akan dibatasi.

Veng di mzksud "LKiS" adalah Komunitas generasi muda yang sedang, telah
dan mencoba terus menerus berproses dalam pergulstan epistemologis dar praksis,
dzlam ranpgka akt.alisasi ‘ransformatif nilai-nila: keisiaman dan <emanusiaar. Mereka

juga memperlinatcar dirl sebagai lembaga yang berkiprah dalam spextrum gerakan

26Rerdasarian leaflet LKiS 1997.

2Tl Abshar-Abdalla, Para "Malin Kundang” itu dalam Kclom, Tabloid Berita
Mingguan Adil, No. 20 Tahun ke-65, 26 Pebruar: - 4 Maret 1997, him. 24.

28(}50:1'36: . Aditjondro, “The Prospects of Islamic Opposition in Indonesia”,
apakabar@clark. ne', Indonesia-L, 16 Jum 1997.

Egﬁ-laj-ak awz. berdirinya, sempat berkembang isu “perlawanan’” kual tentang
pentingnya diberdzyakan pemikiran Islam kajian LKiS sebagai Islam non-Jalalian. Islam non-
Jalalian, mzksudmyz, dibuka ruang selebar-lebarnya bagi pemikiran Islam “alternatif’ nom
Jalaluddin Rahmat, yang waktu itz Jalalluddin Rahmat telah menerbitkan bukunya Isiam
Alternatif. Termasux di dalamnya "penguatan” pemikiran [slam yang selama ini di pinggirkan
(Islam lckal atau agama rakyat) .
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intelektuz. dan sol:daritas kemanusiaan. Pendek kata, LKiS adalah sosio-epistemologis,
sosio-praks:s, bahixzan sosio-ideclogis tertentu.

Penggunazn istilah  "LKiS" di sini tanpa suatu penjelasan  dapat
mengalkibatkan sz.ah pengertian, sebab pemahaman seseorang tentang "embaga” pada
umumrya Sercorak penuh administratif dan sering terjebak pada ritualisme birokrasi.
Sementarze "LKiS' itu sendiri cenderung memberikan ruang kebebasan yang lebih luas
bag. pengembangar wisi intelektual, pencarian makna dan epistemologis-praksis
kemanusiazn dibandingkan kesibukan-xesibukan birokratis yang rentan pada persoalan
rutimitas strukturastik. Karena itu istilab tersebut harus dipahami dalam pengertian
"emik" yaitu titik pandang dari dalam atau internal3C. Dalam hal ini, istilah "LKiS"
merupakan istilah yang sering digunakan oleh subyek penelitian itu sendiri, yang

merniliki <lasifikas: lertentu sepert: tersebut dalam penjelasan di atas

g

Sedangkar kritik epistemologi ditunjukkan oleh “cara baca” atau kemampuan
(LKiS) dz.am mengungkap kinerja relasi-relast gerak wilayan epistemologi ilmu-ilmu
antara pendekatar normativitas dan historisitas, serta kemampuan menjelaskan berbagai
kepentingan idec.cgl tertentu dari bangunan sisternatik paradigme ilmu-ilmu hingga ke
tingkat metodolog: dan epistemologi tertentu untuk rancang bangun epistemologi
metodologl keilmian, historisitas-praksis keberagamaan, dan mengembalikan wacana
(tauhid, moralitas) Qur’an (Islam) yangrautentik-utub-komprehens:f seperti sedia kala.

Bangunan <eilmuan Islam dan kemasyarakatan'di Indonesiz di sini, maksudnya,
ilmu-ilrmu slam dzn sosial ‘'yang telah/membudaya dan menyejarak dalam alam pikiran
masyaraka. {ndonesia, khususnya era Indonesia merdeka dan mengawali “pembangunan
nasiona!” melalul repelitanya. D: sisi lain, tentu saja menyangkut bangunan ilmu-ilmu

Islam dan sosia! masyarakat Indonesia yang masuk dalam wilayah terpikirkan dan

30 Lexy . Wioleong, op. cit., him. 55.



dipikirkan oleh komunitas LKiS secara kritis-dialogis epistemologis, baik pada tingkat
wacana teks atau pun lisannya dan praksis-gerakan pemikiran kritisnya melalui jaringan
intelektual LKiS.

Penggunazn istilah “kemasyarakatan” di atas, disadari peneliti dapat
menimbulkan bias pengertian dzn kesadaran kognitif lain yang berseberangan dengan
maksud peneliti. Namun, justru istilah ini dipilih, untuk menunjukkan bahwa di balik
sejarah perkembangan masyarakat dan pertarungan kepentingan realitas sosial di bidang
apa pun, senantiasa, melibatkan pertarungan antara strategi epistemologi dan ontologi
yang berlainan, yang kesemuanya merupakan kancah pergulatan di mana persoalan
tentang aps artinya “menjadi seorang manusia” menjadi isu sentral 3! Menurut Paul
Stange, kesadarar kognitif demukian di dasarkan oleh pengertian M. Foucault tentang
politik itu tidak ditentukan oleh siapa yang memenangkan pertandingan, tetapi oleh
siapa yang membuat aturan permainan. Pertarungan politik berarti juga suatu
perbenturan dunia epistemologis yakni pertentangan antar-sistem yang berupaya untuk
mendefinisixan ha-hal nyata dan dapat diketahui. Politik sebagai pergumulan antara
formasi diskursif dan persaingan cara merumuskan permasalahan. Inti masalahnya
(politik-kemasyarakatan) terletak pada apa yang menentukan kendala-kendala yang
membatas! interaks! ajang yang memungkinkan komunikasi dan perhatian pada apa
yang masuk atau ik termasuk ke dalam wacana. Pembatasan yang paling keras, tidak
datang dari argumentasi logis dan tidak juga dari kekuatan nyata, melainkan dari
kemampuezn untux memilin”apa yang patut /ditanggapi dan apa yang tak perlu

dihiraukarn. 32

3 Paul Stanige, Prisma 2, (Jakarta: LP3ES, 1989), hlm. 5.
32 bid, him. 7.



Tanpa harus memberikan pengertian yang detil, secara umum, maksud judul di

atzs adalah kritik epistemologi LKiS dengan corak dua wilayah penting yang bisa

"dibaca" dalam “couble atau triple" hermeneutik antara normativitas-spiritualitas dan
historisitas, konseptual dan aktual, cita-cita dan sejarah, esensial dan eksistensial,
substansial dan aksidental, tecri dan praksis; harapan dan kenyataan, apa yang
senarusnys dan aza adanya; abstrak dan konkret; nomena dan fenomena; transenden
dan imanen-praks:s;, universal dan partikular; global dan lokal; tetap dan berubah; murni
den terapan; “irner world" dan “external world"; kemha\yan dan kealaman-
kemanusiazn, teks bahasa dan subyek; penanda-tanda dan petanda, ommijektif dan
subyektif-obyektif, rekonstruksi dan dekons/truksi; tradisionalitas dan modernitas-
transformatif, yang berhubungan secara dialektis-timbal balik bersifat esensial-alamiah
dan tak dapat ci/ pisahkan. Kntik epistemologi LKiS ditujukar terhadap "mode of
thought" atau corak paradigmatik ilmu-ilmu keislaman dan kemasyarakatan di
Indonesia calarn porgumulan sejarah dan pergolakan sosial-budayz yang mengitarinya-
berikut muatan "Ruang" (lokal-partikular keberagamaan Islam di mana pun berada) dan
muatan “Waktu" (sejarah peradaban ma-nusia Muslim kapan pun)-- dalam rangka
rancang bangun ecpistemologi-metodologi keilmuan Islam dan sosial , historisitas:
praksis keberagarcaan Islam_ dan mengembalikan wacana (tauhid, moralitas) Quran
yang autenik-utul:kemprehensif seperti sediakala.

Dengan demikian menjad: jelas bahwa permasalahan yang akan di bahas dalam
penelitian in: dibatastpada

Wiasalab-mzsalah yang berkaitan dengan corax paradigmatik XIS, dan untuk
melihat lebih jelas kntik epistemologi LKiS, maka dipaparkan kinerja kritik
epistemologinya, seikaligus mempertajam arkeologi bag: kritik epistemologi LKiS.

Dengan dermukian, dapat dikemukakan rumusan masalah sebagai berikut :

.. Bagaimanakah corak paradigmatik LKiS 7




7. Bagaimanakah kritik epistemologi memungkinkan di lakukan LKiS? dan

bagaimanakah per elasan bagi arkeologi kritik epistemologi LKiS?

C. Tujuan dan Kegunasn Penelitian

Sejalan dengan pemerian di atas, maka penelitian ini memiliki beberapa tujuan,

di antaranya adalah bertujuan untuk:

1. Mengetahui m.iztan corak paradigmatik KiS.
£

2. Mengetahui levih jauh kemungkinan kritik epistemologi LKiS dan arkeologi kritik

epistemologi L XiS.

berikut:

Selanjutnyz, hasil penelitian ini diharapkan memiliki kegunaan-kegunaan sebagai

Penelitian ini diharapkan berguna untuk menjembatani kesenjangan studi
filsafat (khususnya bidang epistemologi) yang selama iri lebih berorientasi
pada penelitian kepusiakaan (library research), dan jarang atau bahkan tidak
———— ‘-“'_————-____
pernan berorientasi dalam pengembangan penelitian lapangan ( feld
“'l-h..___‘_‘
researcy, Namun vang lebith penting dan mendasar dari itu - -menurut
-_-_—___"‘*‘--.
hemat Jemelit-  perclifian inl mempertegas gakikat episiemologi dalam
xontek: sejarah filsafat dan iimu-ilmu. Hakikat epistemolog: yang selama ini
“kabur” dalam studi filsafat di Indonesia menjadi jelas esensi dan posisinya,
yakm §.safay pengetahuan iturepistemology dalamaimu pengetahuan sosial
#an Mmaniord dan filsdfat “ilmu it0 ePistemologi dalam ilmu pengetahuan
alam [ >ahwa baik ity fisafatipengetahuan atau flsafat iimu, kedua-duanya
merupakan epistemologi dalam konteksnya masing-masing dan bukan
sekedar (‘baca berlainan, berseberangan serta “tumpang tindih” dengan)
episterclogl dalam pengertian sebaga: cabang filsafat. Dengar kata lain,
secara “dak langsung, penelitian ---karena menunjukkan hubungan yang

sangat erat antara epistemologi dalam konteks filsafat dan epistemologi



dalam «onteks ilmu pengetahuan--- kritik epistemologi ini telah
memperjelas dan membuktikan tentang adanya relasi dialektik dan tawar
menawar dalam konteks historisitas sejak masa Yunani hingga masa
Indonesiz antara filsafat sebagai “induk” ilmu pengetahuan (bukan dipahami
secara nostalgis dan romantis) dan filsafat sebaga: disiplin ilmu yang
“mapar.” (yang telah “melembaga” dalam batas-batas disipliner keilmuan)
yang tcrlepas dan terpisah oleh dinding tebal dengan ilmu pengetahuan
yang notabene merupakan anak kandung yang telah dilahirkannya di masa
Vunarn. Dengan penelitian imi, peneliti ingin menunjukkan kekuatan kritik
episternologl sebaga: alat mekanisme (filsafat atau ilmu pengetahuan) yang
mampr membedah dinding tebal itu, sekaligus membuktikan kebutuhan
akan paradigma dialog atau mungkin “meta-, multi-, inter-” disipliner dialog
yang merupakan lintas epistemologi-metodologi, lintas kulturs!, bahkan
lintas sgama dianggap sebagai suatu “keniscayaan sejarah” yang erbasis
pada pluralisme bahasa (budaya), “penghayatan” (spiritualitas agama) dan
pengalzman manusia.

Dengan demikian diharapkan kritik epistemologi menjadi penelitian yang
layak clikaji secara sistematik-analitik dan dapat dipertanggung-iawabkan

-

serig cikembangkar, secarapakademik. Semngga krmtik epistemologi dapat

Jerfurps sebagal zial bagl Imu-ilfi” pengetahlizn’ kontemporer dan

khususnya  filsafat, untuk membongkar. bangurian teori-teori ilmu
pengeiznuan yang telah mengalami kebuntuan dalam meneropong dan
mengarzlisa perkembangan akar masalah dan kebutuhan kemanusiaan,
lingkungan hidup dan keberagamaan kontemporer yang semakin kompleks-
multidimensional dalam masyarakat di Indonesia. Lebih tegas lagi, kritik

episternologi di samping sebagai “alat” dan “mekanisme” juga merupakan



“gejale” Bahwa gejala kritik epistemologi tidak lain merupakan gejala
perubahan sejarah, pejala perubahan paradigma keilmuan-kesusastraan,
gejala perubahan kultural, gejala perubahan sosial-kemanusiaan, gejala
perubahan ekclog), gejala perubahan politik, gejala perubahan ekonomi,
gejala perubahan hukum-norma-norma, gejala perubahan geografi, gejala
perubahan seni-arsitektur bahkan gejala perubzhan (pengalaman)
keberagzmaan. Disamping hal tersebut di atas, penelitian i1 diharapkan
serguna untuk melengkapi sebagian syarat untuk meraih gelar sarjana
agama calam bidang Agidah dan Filsafat di Fakultas Ushuluddin IAIN

Sunan Kalijaga Yogyakarta.

D. Lamcasan Tecrstik
D.1. Menclak De ermimismme Teks dam Hegemoni Makna
Determimsrae teks adalah aliran perikiran (school of thought) keagamaan

tertenty, yang merganggap perilzku manusia beragama nanya ditentukan oleh teks-teks
keagamasan seja. eterminisme teks melahirkan sosio- kultur-psikologi keberagamaan
yang tegstualisme, sehingga cenderung mudah masuk ke arah skripturalisme ternadap
wacana keagamazn dan sekaligus praktek ibadah yang ritualistik. Transformasi d
pembaharien, v cipahami /sebatas penafsiran yulang teks-ieks Kkeagamaan, tidak
menganggap pent.ng aksi praksis bagi gerak perubahan sosizl beserta pendekatan-
pendekatar  sosiclogis-historis-antropologis-filosofis . dalam/"membaca” wacana

emahamar, keyasinan, dan pernikiran masyarakat terhadap teks. Implikasinya, pusat

pernatian can pernoepasan mereka terfokus pada memegang) dali-dalil literal dengan



upaya keras "memperluas” wilayah-wilayah teks, di satu pihak, dan membuatnya
"hegemonik", di pihak lain.33

\dzlah A~‘onic Gramsci yang mengemukakan teori hegemoni. Menurutnya,
hegemoni zdalah suatu determinan non-ekonomi dalam sejarah yang mempertzhankan,
melembagakan dan melestarikan kepenguasaan terus-menerus dem: memadakan potensi
tanding ke<uatan awannya. Hegemoni meliput: peluasan dan pelestarian "kepatuhan
al:if dan kelomzok-kelompok yang didominasi oleh kelompok lain yang berkuasa
lewat penggunaan kepemimpinan intelektual, moral, dan politik.34 Dalam pengertian
seperti inilzh hegemoni teks dipahami.

Deam kesuis proses kesejarahan pemikiran Islam, proses institusionalisasi
terhadap bentuk hegemoni teks tertentu, dapat dicermati dar: muncuinya berbaga aliran
pemikirar. [slam. zliran politik, teologi, tasawuf, ﬁqﬂh.35 Proses institusionalisasi
semakin kuat dengan munculnya lembaga-lembaga ortodoksi, seperti Sunni, Syi dan

Khawarij. i siniah kemudian diskusi keagamaan sulit dilepaskan dengan masalah

norma yang memcenarkan keadaan sosial dan politis tertentu, 36 begitu kental berperan

dalam pergomoulay negemoni teks; Hegemoni ieks, inilah, yang-merupakan bagian dari

3Nasr Hzmid Abu-Zaya, Imam Syafi'ii. Moderatisme, | Ekiektisisme, Arabisme,
(Yogyakartz: LkiS, 1997), hlm. 107-118.

34 Muchiz: Pabottinggi, "Tentang Visi , Tradisi, dan Hegemon: Bukan-Muslim:
Sebuah Analisis” dzam Muchtar Pabottinggi, Islam antara Visi, Tradisi dan Hegemoni
Bukan-Musiim, (Jzkzrta: Obor Indonesia, 1986), him. 214. ; Antonio Gramsci, "Tentang
Hegemeni dan Kritli terhadap Kesadaran Palsu” dalam Richard Bellamy, Teori Sosial Modern
Perspektif itali, Ved: R. Hadiz (Pent].), (Jakarta: LP3ES, 1990), hlm. 184-192.

3501l Absnor-Abdalla dan Chatibul Umam Wiranu, "Agama dan Dekonstruksi",
Media Indonesia, (|8 Maret 1994).

3SMoharrmed Arkoun, op. cit., him. 20.



bentuk "hegemon: makna" yang dianggap oleh suatu kelompok dominan sebaga! bentuk

pemahaman, pemikiran atau tafs: resmi, atau tefsir bersuara tunggal (Menonaome

Exegesis), 37 yang notabene bentuk dari monopoli atau morolitik pernahaman dan

pemikiran.

Mernnit Nasr Hamid Abu-Zayd, paca casamys “teks-teks" itu tidax meriliki
kuass apapun, kecuali kuasa epistemolog. Yakni kuasa yang diupayakan oleh setiep
oks —-sebagal teks untuk dipraktekkan delam wilayah epistermclog ‘ertertu. Setign
teks berusans merunculkan kexuasaan epistemologinya secara tary, Cengan 4SUMS!
pahws & rmemperbanarul teks-1eks yang mendahuluinya. Naraurn kekuaszan “exstusl”
i tidak akan ber.nan menjadi kekuasaan kultural-sosiologis, xecusl melalul kelempok
yang mengadopsi teks tersebut dan mengubahnyz menjadi kerangka ideclogi. Oleh
kirena itu. harusiah dibedakan "teks-teks" dengan kuase varg iisclipkan kepadanya
oleh zkal manusie -dan tidak muncul dari teks ity sencini. Seningpe “pemberasan dan
kexuasazr teks' sebenarnya berarti membeoaskan diri dari kuzse mutiak dan otoritas
hegemorik pemigiran yang memprakiekkan pemal ksaan dar penguesaan, dengan
meavusup<an indikasi-indikasi dan rpakna-makne di luar mass, ruang, xongisl dan
lingkungz: ke d=aom teks! Seruap tersebul mierupakan 3 iakan untuk rmemaharn,
mengansisa dar ienginterpretas: secara urman berdasarkan anslisa bahasa ternadan
teks tersemitpdalam kompleksitas ?J(cf?:.‘;&';&(g—'tcon't@ksnya.38 Jagi tidak menolak teks,
melainkan reiolz< kekuasaan, negemomi, dan-totalitarian aieu otoritarianisme teks
dalam proses rercy.ukan dan membenpuk makna,

D2 Karalder Pernaalaman Manusis Beragama, Historisitas, dan Bahasa

ST poshor-Abdalla dan  MHerdi SRS, "Meruntuhkan Hegemoni Tafsir,
Menghicupican Kem.a. Teks", Ulumul Gur'an, (no. 3, vol. v, 1994}, hilm. 85

~id Abu-Zayd, op. cit., him. 116-117

38 prggr 1



21

Berangkat dari keprihatinan M. Arkoun, bersama-sama dengan Fazlur Rahman,
Muhammac Igbal, 'uga Hassan Hanaf untuk batas-batas tertentu, ditimbulkan oleh
persoalan berikut: ‘ilmu-ilmu agama Islam, seperti fikih, kalam, falsafah, tasawuf, tafsir
itu "tetap” sepert adanya, baik dari segi bentuk, muatan maupun mctodcloginyi”
Sejak "imu-ilmu" tu disusun, kemudian disusul oleh rentang waktu abad ke- 12 sampai
dengan ke-18, belum ada perubahan-perubahan konstruksi epistemologi, metodologi,

dan muatar: sinya #hingga sekarang. Seolah-olah "pengalaman manusia beragama” dan
A #

kuakas pengetahuan abad klasik-skolastik sama dengan pengalaman manusia beragama

fta modernisasi dz1 teknolog: kontemporer. Padahal kehidupan manusia telah berubah.
#Eé'.zkankah apa yang dise\'but sebagal "ilmu" --apa pun ilmu tersebut, termasuk ilmu
agama [slam-- tidak lain ﬂ}n tidak bukan adalah produk budaya dan kreativitas manusia
pada era tertentu, sroduk sejarah semata? Arkoun gelisah melihat kenyataan demikian.

Kegelisahzn Arkoun, demikian tulis M. Amin Abdullah, diantaranya sebagai berikut:

para ahli fikih yang sekaligus teclog tidak mengetahui hal itu.
Merekz mempraktekkan jenis interpretasi terbatas dan membuat metodologi
tertentu, yakni fikih dan perundang-undangan. Dua hal itu mengubah wacana
Quran yang mempunyai makna mitis-majazi, yang terbuka bagi berbagai makna
dan pengertian, menjadi wacana baku yang kaku dan ... telah menyebabkan
diabaikanvya "historisitas” norma-norma etika-keagamaan dan hukum-hukum
Sikih. Mernjadilah norma-norma dan_ hukum-hukum  fikih itu seakan-akan
berada di juar sejarah dan di luar kemestian sosial; menjadi suci: tak boleh
disentun dow didiskusikan... Para ahli fikih telah mengubah fenomena-fenomena
sosio-histcris yang temporal dan bersifat kekinian menjadi semacam ukuran-
ukuran, ideal dan hukum transenden yang suei, yang tak dapat diubah dan tak
dapat diganti. Semua bentuk kemapanan dan praktek yang lahir dari hukum-
hukum dar ukuran-ukuran ini kemudian mendapat landasan pensakralan dan
transendens: ketuhanan yang mencabuinya dari fondasi atau dari persyaratan
biologis, sosial, ekonomi, dan idelogis. Demikianlah, "historisitas” diabaikan

I5M. Amen Abdullah, "Arkoun dan Krtik Nalar Islam” dalam Johan Hendrik
Meuleman, op. cit., him. 9.
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dan dibuang oleh ortodoksi yang mapan .....bahkan pembuangan "historisitas"
itu menjadi bertambah-tambah sesuai dengan perjalanan waktu" 40

Menurut . Amin Abdullah, Arkoun mencoba menggunakan metodologi
berbagai ilmu scsial dan humaniora yang ada, baik sejarah, politik, psikologi,
antropolog;, sosic.ogi, mitologi, filsafat, semantik maupun "linguistik”, untuk menelaah
naskah-naskah da- teks-teks keagamaan Islam yang masih dianggap standar sampai era
sekarang, dalam rangka memotret dan memetakan kembali kinerja keilmuan dan
"pengalaman manusia” dalam bidang apa pun.41

Intisari masalah epistemologi-metodologl di atas --menurut peneliti-- akan
mudah "ditelanjang * secara fundamental untuk ditelit: dan dijelaskan secara gamblang,
bila setidak-tidaknya, dijelaskan pula tiga komponen penting: yakmi mengenai (1)
Karakter pengala-nan manusia beragama, (2) Karakter historisitas dan (3) Karakter
bahasa .

Secars umum, "karakter' di sini dipahami dalam konteks situasi spesifik dari
"Manusia-Beragama", penjelasannya sebagai berikut:

a. Pengalaman manusia beragama.42

40pid., him. 10-11.

4. Ibid, nim, 13;

4 2informesi bagian ini di,dasarkan pendapat Imam Aziz, Gambiran Yogyakarta,
(wawancarz tangga. 5 Juli 1997). ;. Bandingkan dengan pendapat Joachim Wach dan Peter A.
Angeles. Menurut [oachim Wach, pengalaman Keagamaan adalah yang mengarahkan manusia
kepada asz! hidupnya, asal hidup merupakan sesuatu yang lebih tinggi dari manusia.
Pengalamar Keagarraan merupakan tanggapan terhadap apa yang dihayati sebagai Realitas
Mutlak. Bahwa pengalaman keagamaan harus dipandang sebagai suatu tanggapan yang
menyelurub  dari mezkhiuk utuh terhadap Realitas Mutlak, utuh berarti melibatkan seluruh
unsur yang ada pacz manusia yaitu pikiran, perasaan dan kehendak. Joachim Wach, [imu
Perbandingan Agama. Inti dan Bentuk Pengalaman Keagamaan, Jam'annuri (Pent).}, (Jakarta:
PT. Raja Grafindo “ersada, 1996}, hlm. 46-47. ; Menurut Peter A. Angeles, ada dua karakter
pengalamar keagamaan. Pertama, pengalaman keagamaan merupakan sebuah obyek yang
secara langsung berhadapan dengan wujud [lahi. Kedua, Pengalaman keagamaan bukan
merujuk pada sebuzh obyek tetapi pada pemyempurnaan atau pengalaman puncak di mana
seseorang merasa teraktualisasikan atan yang di dalamnyz seseorang menjadi sadar secara
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Pengalame: manusia beragama --dalam kasus Islam lebih dikenal dengan
“kesadaran Islami” {(al-wa'y ai-islami), sebetulnya tersusun dari dua hal yang selalu
berinteraksi, berdialektik.

Pertama zdalah "tradisi hidup" --life tradition, yakni suatu sistem nilai-nilai
mendasar yang berasal secara sinambung dari sesuatu yang bersifat transenden dan
yang diulang-ulang oleh ingatan dan tindakan kolektif Gejala kitab suci, telah
menumbuhkan kesadaran akan suatu kesinambungan generasi-generasi, yang telah
mgmba.ca, merenungkan, menafsirkan, menerapkan teks-teks yang sama. Kitab suci,
telah menetapkan «esaksian-kesaksian hidup pada peristiwa-peristiwa yang bersifat
paradigmatik bag: cksistensi manusia. Peristiwa-peristiwa itu, yang kemudian menjadi
teks, dibaca oleh masyarakat berkitab itu tidak sebagai dokumen mengenai masyarakat
dan waktu dahulu kala, tetapi sebagai suatu kalam yang masih hidup dan setiap
pendengar pembacz ingin menjadikan dirinye subyek-agen yang mengaktualisasikan
kembali. Tradisi hidup ini dalam matarantai terakhir adalah berupa ujaran, fatwa,
kesepakztan-kesepakatan yang dibuat oleh para ulama yang dianggap memiliki jalur
transmisi intelektual (ismad) dan dianggap sebagai penjaga ortodoksi (berdasarkan)
kitab suci tersebut

Kedua, adalah “pengalaman aktual” individu atau kolektif dalam kenyataan sosial-
budaya-ekonemi-peliik di daiam waktu dan tempat, di luar teks, sebagai hasil interaksi individu
dengan “orang lair, masyarakat lan, atau kebudayaan lam”, baik langsung maupun tidak
langsung. “engalamzn aktual i ada yang disadari sendini tetapi ada yang tak disadari telah
menjadi pembentuk perilaku. Pada tingkat tertentu, pengalaman aktual ini dapat tampak
bertentangan dengan ortodoksi kitab suci.

b. Historsitas

ekstatik tentang citz-cita dan aspirasi tertingginya. Peter A. Angeles, 4 %Jnary of
Philosophy, (London: Harper & row, 1981), him. 246.
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Menurut refleksi peneliti, historisitas#® adalah pengandaian tentang "Ada"
(Being) ekstralinguistik keberadaan dalam kerangka temporalitas, alias dalam sejarah
dan di dunia. Di sini "Ada" bisa dimengerti sebagai "apa'nya kenyataan pada taraf
terdalamnya atau, sebutlah, makna terakhir kenyataan 44 Dalam historisitas tersingkap
struktur dan hakikat "Ada" secara eksistensial yang dapat berwujud peradaban "populer
dan iimiak"*5 manusia dalam gerak dialektik-alamizh proses dan produk menentukan
serta membentuk seluruh makna, kesadaran, “pengada’ (being),4€¢  kenyataan
kehidupannya yang "menyejarah”, "membudaya’ melalui transmus: “bahasa*4/, yang
merupakan zktualisasi dirinya sebagai makhluk individu dan sosial atau sebagai manusia
simbolik4® dalar. ruang dan waktu tertentu, selain teks kitzb suci dari Tuhan

transender. dan imanen.

43Mohammed Arkoun, op. cit., him. 40-305. ; M. Amin Abdullah, op. cit., him. 7-
262.: F Hardono Hadi, Epistemologi : Filsafat Pengetahuan, (Yogyakarta: Xanisius, 1994),
hlm. 126-134.

447 Bambang Sugiharto, op. cit., hlm. 38.

45Djalektike. "bahasa populer dam ilmiah” mewamai percebatan epistemologis
kontemporer. P. Hardono Hadi, op. cit., him. 67-78.

46)\fartin Hsidegger menulis bahwa pemikir-pemikir Barat sejak zaman Yunani klasik
selalu memikirkan dzn membicarakan hal dan benda yang ada, tetapi melupakan "ada" itu
sendiri yang melandzsi dan merangkum segalanya. Johan Hendrik Meuleman, "Pengantar
Riwayat Hidup dan Latar Belakang Mohammed Arkoun” dalam Mobammed Arkoun, op. cit.,
him. 23

4T\ienurut Terdinand de Saussuré bahasa pada intinya terdir dari sejumlah tanda.
"Tanda-tanda itu tidzx langsung merujuk pada sekian banyak benda dalem kenyataan. Apabila
manusia memakal szhasa, ia tidak langsung berbicara tentang "kenyataan”, melainkan tunduk
pada beraneka ragam aturan yang pada umumnya tidak disadari. Begitu pula menurut Jacques
Derrida, kenyataan bahwa manusia tidak mengungkapkan diri dan tidak dapat berpikir kecuali
melzlui bahasa, tracisi kebahasaan, tradisi teks tertentu (logosentrisme). Jbid., him.[3-24.

481imst Czssirer menyebut manusia sebagai Animal Symbolicum. Manusia adalah
makhluk yzng menciptakan dunia simbol, dunianya sendin yang berbeda dari dumia
alamiahnya. Bahwz cunia manusia adalah dunia simbol. I. Bambang Sugiharto, op. cit., him.
113. Bandingkan dengan konsep Pierre Bourdieu tentang “modal simbolis”, yakni himpunan
simbol yang mempunyai dampak besar dalam kehidupan sosial, dipertentangkan dengan
konsep "modal” materiil, yang menurut teori marxis menjadi faktor utama dalam kehidupan
sosial. Ibid., him. 25.
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Dengan dernikian, historisitas merupakan seluruh kenyataan historis-sosiclogs-
antropologis-fenomenologis-psikologis-linguistis-filosofis  yang  dimiliki manusie,
kelompok Kkeahlizn, suatu suku, negara-bangsa, lingkungan sosial atau lembaga
tertentu. Kenyataan historis-sosiologis-antropologis-fencmenologis-psikologis-
linguistis-filosofis ini mencakup seluruh pengalaman-pengalaman manusia, baik yang
disadar atau tak disadari, yang diatur dan dikendalikan oleh “relasi gerak"
negosiable®? antzrz seluruh episteme, bahasa, kenyataan, seluruh wacana yang
mungkin dicapai, se.ain teks Quran (Islam) yang bersifat Mutlak.

Dengan dernikian, karakier metodologis wilayah historisitas dijelaskan sebagai
berikut:

4. Mengandaikan "pluralitas”>0 epistemologi-metodologi dalam wilayah

kehudupan sosial, agama, dan budaya yang sangat heterogen. Pluralitas
menunjukan fleksibilitas gerak bagi "lintas batas" ! epistemologi-

meiodologi.

ﬁ'gfw’eg'os:af,-.f dipahami dalam pengertian mengandaikan bahwa dalam relasi-relas
gerak itu tidak ade determinisrue nak, kecuali pahwa hak ity harus dinegosiasikan atau
didialogkan terus-mensrus serta diuji validitas ‘makna dan moralnya.

50pengands an. pluralitas berangkat dar kembali pada pertznyaan kritis I. Kant
mengenai syarat-syarat kemungkinan (the cpdii_;_ions of possibility) dari pengetahuan manusia.
Dari refleks: itu.dipe-lihatkan bahwea ilmu-ilmu tak dapat dipersatukan dalam satu metodologi
karena mempunyai ‘he conditions of possibility yang-berbeda-beda. Fransiscc Budi Hardiman,
op. cit., him. 192.

kuantitati atau penggabungan paradigma-paradigma antara ilmu-ilmu sosial. Julie Brannen, "
Menggabungkan Pendekatan Kualitatif dan Pendekatan Kuantitatif: Sebuah Tinjauan" dalam
Juliz Brannen, Memadu Metode Penelitian Kualitatif & Kuantitanf, H. Nuktan arfawie
Kurde, imam Safe'i, Noorhaidi A. =. (Pentj.), (Yogyakarta: Fakultas Tarbiyah IAIN Amntasari
Samarinda bekerjasama demgan Pustaka Pelajar, 1997), him. 9-56. ; George Ritzer, Sosiologi
llmu Pengetahuan Serparadigma Ganda, Alimandan (Pentj.), cet. 2, (Jakarta: Raja Grafindo
Persada, 1992), h. .49-176.

lisess w5 HAAN
R EALNAGA
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b. Mengandaikan “relativitas” epistemologi-metodologi karena dimensi
ruerg dan waktu yang menjadikan “watak tentatif’ 52 "proses">3 dan
"kermungkinan®>4 dar teori atau paradigma bisa berubah secara
revolusioner, 33

G Mengandaikan "banyaknya kemungkinan perspektif dan interpretasi

yang berbeda">6) dalam menangkap, memahami dan membicarakan

kenyataan, sebagai konsekuensi logis dari pluralitas dan relativitas.

52Menurut Karl R. Popper, tidak ada ungkapan, hipotesa, hukum, dan teori yang
definitif den baku. Prasetya Tri Wibowo, op. cit,, hlm. 51. ; Alfons Taryadi, op. cit.,
him.129.

“3Menurut Jaston Bachelard, Pengetahuan ilmizh merupakan buah hasil "proses"
yang bersifa: histors dan regional (dalam arti: menyangkut suatu bidang penelitian tertentu).
Sifat historis dan regional kebenaran ilmiah mengakibatkan pengetahuan dipercleh dalam suatu
"proses” yang tidak kontinu. Sejarzh ilmu pengetahuan ditandai dengan diskontinuitas. Dalam
sejarah ilmu pengetaluan kita menjumpai pembaruan terus menerus. Teori relativitas Einstein,
misalnya, tidak mungkin diturunkan dari mekanika Newton. Sia-sia saja orang mencari
kentinuitas antarz dua teori ini. Terdapat suatu keretakan antara fisika Einstein dan fisika
Newton. Dalam konteks ini Bachelard menciptakan istilah rupture épistémologique (keretakan
epistemologi). Dalam sejarah ilmu pengetahuan terdapat banyak keretakan epistemologi serupa
dan terjadinya keretakan-keretakzn epistemologi seringkali merupakan prasyarat untuk
mencapai kemajuar dalam ilmu pengetahuan. K. Bertens, op. cit., him. 166.

34 Dengan Tempertanyakan syarat-syarat "kemungkinan® pengetahuan [, Kant menguji
sahih tidaknya bentuk-bentuk pengetahuan, seperti : fisike dan metafisika Fransisco Budi
Hardimar, /oc. cit. , Sedangkan Frithjof Schuon membedakan antara "kemungkinan” abstrak
dan konkre!, antarz "kemungkinan® ‘teorefis dan praktis, Kemungkinan abstrak adalah yang,
dar: sudut pandang anusiawi kita, dapat menjadi atau tidak menjadi . Kemungkinan konkret
adalah apz yang, bagi Tuhan dan Xarenanya dalam kenyataannya, harus ada. Kemungkinan
adalah praktis —entah akiual atau tidak-- jika ia memasuki kondisi-kondisi normal sesuatu.
Kemungkinan adalah teoretis jika id menufitut Syarat;Syaral abnormal, karenanya hanya dapat
direalisasikan demgzn ‘susah payah atau bahkan tidak dapat direalisasikan sesuai dengan
pengalaman yang adz. Frithjof Schuon, Islam & Filsafat Perenial, Rzhmani Astuti (Pentj.),
(Bandung: Mizan, 1993), hlm. 165.

55Menurut Thomas S. Kuhn, transformasi-transformasi paradigma yang satu ke
paradigma yang lain melalui revolusi adalah pola perkembangan yang biasa bagi sains yang
telah matang. Thomas S. Kuhn, Peran Paradigma Dalam Revolusi Sains, Tjun Sujarman
(Pentj.), cet. 2, (Bandung; Remaja Rosdakarya, 1993), him. 12,

SO\ enurut Karl Mannheim, dalam bidang sosiclogi pengetahuan dihindari istilah
“ideologr", karena kcnotasi morainya, dan sebagai gantinya dia berbicara mengenai “‘perspektif”
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d. Mengandaikan “kritik" epistemologi-metodologi sebagai "relasi-relasi
gc:'z-.T_(”S? yang negosiable.

c. Bahasa

Adzlah J. Habermas, tulis I. Bambang Sugiharto, yang bicara tentang bahasa
sebaga’ sarana intcprasi sosial antara berbagai subyek komunikasi dan sarana sosialisasi
kebutuhan dan kepentingan vyang melatarbelakangi komunikasi itu. Menurut I
Bambang Sugihario, bagi Habermas bahasa pada hakikatnya memang manifestasi
kebutuhan-kebutunan sosial. Kebutuhan dan kepentingan-kepentingan sosiallah yang
sebenarnya menern‘ukan struktur dan makna bahasa. Demikian Habermas keluar dar
kerangka filsefat tradisional yang berfokus pada "kesadaran"
(Bewustsseinsphilosophie), menuju ke arah konsep bahasa sebagai komunikasi.
Persoalan pluralisme permainan-bahasa oleh Habermes, tulis 1. Bambang Sugiharto,
ditarik kekonteks nakikat komurikasi. Dan perkara komunikasi pada gilirannya dilihat
berpusat paca persoalan kebutuhan dan kepentingan. 58

Sedangkan menurut Hans-Georg Gadamer, demikian tulis K. Bertens,
“Mengerti’ tidak mungkin tanpa bahasa. Dan karena “mengerti" bukan saja dijalankan
dz.am perpaulan dengan teks-teks dari masa lampau, tetapi merupakan sikap paling
fundamencal dalar eksistensi manusia, maka harus disimpulkan bahwa masalah bahasa

mempunyasrelevansi ontologis.>%

secrang pemikir. Jengan (istilah ini dia memaksudkan seluruh carz subyek mengetahui
kenyatazn sebagai sesuatu yang ditentukan oleh latar belakang ‘sosial dan historis. Karl
Mannheir., [deolog: dan Utopia: iMenyingkap Kaitan Pikiran dan Politik, ¥. Budi Hardiman
(Pent;.), (Yogyakar:, Kanisius, 1991), him. 289. ; ST. Sunardi, op. cit., him. 141.

57 bid., alm 306-307. ; Kazuo Shimogaki, Kiri Islam --Antara IModernisme dan Post-
Modernisme. M. Imam Aziz dan M.. Jadul Maula (Pent].), (Yogyakarta: LKiS, 1993}, him. 31-
33.

581 Bambang Sugiharto, op. cit., hlm. 63-64.

59K Bertens, Filsafat Barat Abad XX Inggris - Jerman, cet. 2, (Jakarta: Gramedia,
1983), him. 231.
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Menurut Merleau-Ponty, tulis I. Bambang Sugiharto, tak ada itu pikiran dan
hahasa. Vang ada zdalah pikiran yang belum teartikulasikan, dan yang sudah, yang tiba-
tiva dan tanpa disadari telah dikepung oleh kata-kata. Bentuk-bentuk pengungkapan
muncul dar: antarz bahasa yang berpikir dan pemikiran yang berbicara, bukan seperti
yang biasa diucapkan: antara pikiran dan bahasa. Bukanlah karene kedua hal itu paralel
mala itz bicara, melainkan karena kita berbicaralah maka kedua hal itu para!lal,ﬁo

Bahase ¢ sini lebih dari sekedar teks, struktur dan makna. Bahasa adalah
pengalaman yang dihayati. Pengalaman yang dihayatilah yang terungkap dalam bahasa
den yang member. kepada bahasz makna-makna eksistensialnya. Bahasa adalah makna
dzri pengslaman (tu sendir. Antara bahasa dan pengalaman terdapat saling
ketergantungan amzt mendasar, une appartenance. Bahasa bukan sekedar "ungkapan”
pengalamar. Bahasa adalah pengalaman yang menyadari dirinya sendiri sebagai
pengalamarn ini atau itu. 61

Sevagaimana dikatakan Martin Heidegger, demikian tulis L Bambang
Sugihartc, bahwa ‘Bahasa adalah rumah tempst tinggal sang Ada", berarti bahwa
bahasa adalah rurnah bagi pengalamm—pengalamam yang bermakna. Dengan kata lain,
pengalamar. tidak bermakna bila tidak menemukan "rumah'nya dalam bahasa.
Sebaliknya, tanpe pengalaman nyata bahasa adalah ibarat kerang kosong tanpa
kenidupan 9%
adalah cara kenyziaan itu;hadir dan bermakna bagi manusia atau cara xenyataan
menyingkapkan ¢7i kepada manusia, maka metzfor adalah cara berade manusia.

Metafor bukanizh sekedar bentuk semantik tertentu, melainkan merupakan kondisi

601 Bambang Sugiharto, op. cit., him. 96.
5-Ibid.
62 1bid.



29

dasar aniropologic manusia. Maksudnya, pada dasarmya dalam rangka memahami
dirinya dar. alam, manusia tidak mempunyai akses langsung murni, dan rasionalitas
sendiri paca dzsarnya bukanlah sesuatu yang pada dirinya sendiri memadai bagi cermin
untuk memahami realitas. Akibz: dari kenyataan ini adalah mau tak mau cara dasar
manusiz untuk memahami alam dan dirinya hanyalah melalui metafor, yaitu dengan cara
mempersamakannyz dengan sesuatu yang lain, yang lebih dimengertinya, yang
sebenarnya bukar hal itu sendiri. Dengan kata lain, akar dari metaforisitas adalah
kenyataan bahwa ranusia merupakan makhluk yang serba tek lengkap dan bahwa
rasionalitzs manusiz, kendati canggih, tak pernah bisa dianggap sebagai cermin murni
kenyataan, dan karena ity ia bukzniah sarana yang serba mampu dan memadai 83

Dz am sejzrzn filsafat, metafor sebenarnya sudah dipakai, tetapi dalam makna
yang berbeds. Makna metaforis biasanya dipertentangkan dengar makna harfiah atau
makna leksikal Makna metaforis dikaitkan dengan bahasa yang “tidak ilmiah". Makna
mestaforis bizsanys dikaitkan dengan bentuk-bentuk tulisan dalar karya-karya sastra,
sedangkar maknz harfiah ditemukan dalam karys-karya filsafat. Makna harfiah
mengandaikan adanya kebenarzn sebagai suatu korespondensi antara pernyataan
(proposisi) denger entitas ideal. Menurut Sunardi, Jacques Derrida menolak pendirian
sernacarr. itL. Apa,yang selama ini disebut makna harfiah pun harus disebut sebagai
makna metaforis

"Somus bznasa bersifat metaforis, bekerja atas dasar’ gambar-gambar dan
kizsan-kiasarn. | Kelculah kit jika selama’ini/menganggap ada bDahasa yang bersifat
harfiah Karena bznasa bersifat metaforis, karya-karya sastra tertentu lebih terpercaya
daripade centuk-bentuk wacana ilmiah, karena karya-karya itu secara implisit mengakui

kedudukan retorisnya sendiri. Bentuk-bentuk tulisan lainnya juga bersifat kiasan dan

631pid . him. 120.
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ambigu, tetapi capat mengatasi dirinya sendiri sehingga dapat mempertahankan
kebenaran yang ticak diragukan® 54

Kalau bahasa adalah metafor, konsekuensi pertama, memperhitungkan aspek
retoris dar. bahasz sebagai salen satu unsur terpenting untuk memproduksi makna.
Dalam kaitannya dengan produksi makna, J. Derrida --demikian kutip Sunardi--pernah
mengatekar: "Pandangannya (Nietzsche) tentang interpretasi tidak dimaksudkan untuk
menunjuk pada penemuan makna yang ada, melainkan pada pembentukan atau
penciptaan maknz dalam kaitannya dengan kehendak untuk berkuasa, hanya dengan
cara ini logosentrisme metafisika dapat diatasi secara murni”. Konsekuensi lain adalah
vahwa flsafat tidax mengklaim mempunyai bahasa yang paling dekat dengan kebenaran
dan memardang dengan sevelah mata akan "keilmiahan” bahasa sastra. Demikianiah J.
Derrida, tulis Sunardi, melenyapkan garis demarkasi antara filsafat dan sastra.®3

Dengan demikian, karakter bahasa dalam wilayah agama dipahami sebagai
anyaman kebudayaan, tidak berdisi sendiri.®6 Bahwa bahasa tidak bisa ditentukan mana
yang paling universal dan yang paling benar. Semuanya bermanfaat. Seluruh bahasa
yang ada di duniz mempunyai makna sendiri-sendiri dan di situlab terletak kekayaan
budaya, seningga ~dak ada monopoli kebenaran. Ini bukan berarti kita bergerak dari
agama yang ada ¢an menciptakan agama baru.57 Jadi, inti struktur agama tetap ada,
tap! dengan muatea yang segar yang lahir dari "bahasa-bahasa’ anyaman baru untuk

diskursus Keagamzan.

645T. Sunardi, op. cit., him. 144.

651bid., hirr. 144-146.

6636yyed tossein Nasr, “Islam Di Dunia: Keragaman Budaya Dalam Kesatuan
. Spiritual” dalam Jurnal Ulumul Quran, no. 1, vol. 1, 1989, him. 78-9C.

" §7M. Amin Abdullah, "Akar Posmodernisme" dalam Percakapan Kaum Mudz I, op.
cit., him. 15-20.
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D.3. Defimist Konsep Kritik Epistemelogi

Menuru- M. Amin Abdullah, tipe kritik epistemologi Immanuel Kant, yakni
dengar ciri «ritik epistemologi terhadap bangunan keilmuan manusia pada
umumnya, ing:n memperjelas di mana sebenarnya wilayah “rasionalisme” (konsep-
konsep yang bersifat a priori) dan di mana wilayah “empirisme” (konsep-konsep
yang dirumuskan secara a posteriori) dalam pengalaman manusia, dan di mana pula
wilayar ketertumpangtindihan atau ketergantungan antara keduanya, maka dapat
dikatakan, kritikaya terbatas pada kajian epistemologi murni dan tidak atau kurang
menyentuh seczrz langsung llmu-ilmu agama.5g Kritik episternclogi Immanuel Kant
tidek langsung menyentuh wilayah agama karena landasan ontologis pengetahuan
yang sebatas fenomena, dan bagi Kant, hakikat realitas (nomena) itu sesuatu yang
tidek rmungkin -agi pengetahuan manusia.

Sedangkzn tipe kritik epistemologi Thomas S. Kuhn, demikiar. tulis M. Amun
Abdullzn, yakri dengan cim kntik terhadap Xerangka epistemologl keilmuan
positivisme logis, namun iz juga tidak bermaksud mengarahkan implikasi dan
konseicuensi «<ritiknya terhacap wilayah “keilmuan agama” ©° Bzhwa paradigma
ilmu pengetah.an mengalami pergeseran gugusan pemikiran dari wilayah “normal
science” ke wilayah “revolutionary science” memungkinkarn secara kritis, lantaran
dibangar. idan durumuskan, oleh akal budi mapusia yang bersifat historis. Setelah
ilmy pengefah.an atau teor tertentu mampu mengatast problematik yang muncul di
sekitar ilmu sengetakuan, | menjadikan ilmu pengetahuan atau teori tertentu
“herjaya”, mapan dan melembage sebagai sebuah disiplin atau grand theory

terient. Pade tahap ini, imu dikategorikan sebagai “normal science ” hingga

68 W Amir Abdullah, “Arkoun dan Kritik Nalar Islam” dalam Johan Hendrik
Meuleman, op. cit., him. 6.

69 1bid.
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da:anpnya gelombang masalah di mana disiplin ilmu pengetahuan atau teor: tertentu
tak mampu mengatasi masalah tersebut. Pada tahap ini telah terjadi krisis ilmu
pengetanuan atau terjadi anomali-anomali dalam ilmu pengetahuan atau teorl
tertert. Pendek kata, kondisi krisis atau anomali ilmu pengetzhuan yang demikian
itulan ---dalar. konteks kesejarahan ilmu-ilmu--- yang melahirkan revolusi ilmu
pengetahuan. Froses paradigmatik sebagaimana dzlam tahapan di atas terjadi terus-
menerus tiade hent! sepert sebuah siklus ilmu pengetahuar dalam perspektif
sejaral (lmu pengetahuan.

Masit. mengikuti M. Amin Abdullah, tipe kritik epistemologl Mohammed
Arkoun, yakr dengan ciri kritik epistemologinya ditujukan pada bangunan
“Weilmuan” illrmu-ilmu agama secara keseluruhan, khususnyz bangunan keilmuan
agamez Islam, melihat struktur dan bangunan keilmuan agama sebagai produk
sejarah biasa yang, sebenamya, hanya berlaku pada penggal waktu dan ruang
terertl sesuz kebutuhan zaman.’C Bagi M. arkoun, agama merupakan realitas
atau salzh sath aspek perucahan sosial. Wacana-wacana yang hadir dari fakta dan
sahzsz agame udak lan adalah femomena nstonis-sosiologis-antropologis-

psikologis-linguistis,

Menurut 17 Sudi Hardimen, tipe kritik epistemologi J. Habermas, yakni dengan
ciri x4k episiemologl ditujukan terhadap bangunan ilmu pengetahuan modern
(termasukyimeiimu sosialycan kenyataan sosial, yang. dilukiskannya). Pada taraf
metodologi, positivisme adalah naturalisme, yartu penerapan metode ilmu-ilmu alam
peda mu-ilmu sosial yang menganggap ilmu-ilmu sosial bebas nilai (kepentingan),

terlepas dari prektek sosizl dan moralitas dipersoalkan. Dengan rumusan dasar




A

33

episterologi, sahwa segala bentuk ilmu dijuruskan oleh kepentingan kognitif, maka
tidak cebas milai, termasuk teori kritis J. Habermas sendiri yang didorong oleh
kepentingan emansipatoris./ | Pada taraf sosio-historis, ia juga kritis ternadap
kepentingan iceologis saintisme atau positivisme yang mau mendominasi dalam
segenap kehidupan dan tidak mengakui keterkaitan teori dan praksis untuk
membanty mziusia mencapai otonomi dan tanggung jawab menuju masyarakat
komunikatif yang rasional dan kritis.”2 Namun kritik epistemologinya tidak
memasukkan ‘wacana agama sebagai salah satu aspek perubahan sosial, atau,
dengar. kata lain, tidak mengakui agama sebagai realitas atau fakta dan bahasa

sosiclogis.

Secangkan menurut Alfons Taryadi, tipe kritik epistemologi Karl R. Popper,
yakni cdengan ciri melakukan kritik epistemologi melalui cara kerja prinsip
falsifianilitas z.au dapat dibuktikan salah teon imu-ilmu, bahwa menemukan dan
belajar dari kasalahan merupakan pengeftian fundamental yang mendasari semua
episternologi dan metodologl. Konsekuensinya, teori selalu bersifat tentatif, tak
pernah final. 7>

Renwa segala bentuk totalitarisme memuat, menurut analisis Popper, demikian
tulis Alfons TedvA4i] buath, |sikap/\ddsar | yang| pidngelakikan segala kemungkinan
pemeriksaamenps § tdak hanys lidak dapat dibenarkern/atad dibugtikan keoenarannya,

elainkan tidak relaJuga membuka din terhadap,usana untuk dibuktikan salah: sebagai
tidek empiris, sikap ini luput dari kemungkinan falsifikas;, menjadi dasar anggapan-

anggapannya (penpzlaman K. R. Popper di Ausiria membandingkan Jerman dan Italia

71F. Budi Hardiman, op. cit., him. xvi-xvii.
T21bid., . 35.
73 Alfons Taryadi, op. cit., hlm. 43.
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antera PD [ dan [7) mengenai “masyarakat tertutup” yang tidek mau dibantah, dan
“masyarakat terbuka” akan segala bentuk bantahan yang dilihatnya sebagai cita-cita
demokrasi /4 Kritik epistemologinya ditujukan pada cara kerja ilmu-ilmu pengetahuan
empiris (alam), sama sekali tidak dimaksudkan terhadap bangunan dan cara kerja ilmu-
ilmu agama. Dengan kata lain, kritik epistemologi Popper melalui mekanisme falsifikasi
dzn verifikesi itu dz'am rangka membangun epistemologi demokrat. Suatu epistemologi
yang terbukz terhacap kritik, falsifikasi dan verifikasi. ,

Dengan demikian, secara konseptual kritik epistemologi adslah penelitt
filosofis dzn mult -disipliner mengenai dasar-dasar kebenaran pengetahuan dan batas
ideologi, metodoc.ogi, dan epistemologi tertentu keseluruhan ilmu-ilmu (termasuk
keseluruhan imu ilmu agama) yang memperhatikan proses dan faktor yang
mengakibatkan hal hal tertentu dipikirkan dan sampai menjadi teks-lisan-bahasa ilmiah,
seni, berbagai bentuk perilaku dan kebiasaan atau doktrin yang diakui secara luas,
sedangkar nal lain justru tak dipikirkan atau tak ferpikir, yang dipahami memiliki status
epistemologi yang sama-sederajat, setara, tidek ada yang dominan karena hakikat
relasionz. struktu: pengetahuan dan pengalaman manusia dalam bidang apapun dalam
“membaca” realitzs kehidupan dan menyelesaikan realitas masalah kemanusiaar can
keberagamaan pac: konteks sosio-historis tertentu, atau, dengan kata lain, mengenai
syarat-syarat tkesznihan dan, “terpercaya”, dalam praktek _kemanusiaan, keilmuan,
lingkunga hidup, "etika-keberagamaanyang mencakup segale ‘segi kebutuhan dan
pergaulan masyatekat atas | epistemologi /tertemiu |secara “terbuka”  (status
epistemologinya scizlu dalam proses atau menjad) bag dialog dan kntik sebagai upaya
rekonstruksi sisternatis corak paradigma-epistemologl ilmu-iimu dalam melampaui

dogmatisme-ideclogisme  rejim  pengetahuar, pemaknaan, penafsiran, kebenaran,

- o
% 1bid., nlm. x.
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penyelamez:-masyarakat,  dislursif, pembakuan-penyeragamarn,  penstabilitasan-
pengamanan, pembimbing “kegilaan”, politik-pendisiplinar, pemitosan, otoritas
penguasazn dan «ekuasaan, dengan tujuan akhir emansipasi manusia dari berbagai
perbudakan dan/ atzu penindasen yang dibuatnya sendiri dan tidak terbatas pada bidang
intelektua. telaka.

Khususnyz ‘kegilaan" dalam perspektif kritik epistemologi di atas, dalam tradisi
tasawuf, kegilaan atau mabuk (jadzab) bukaniah hal yang baru. Al-Hallaj, Abu Yazid Al-
Bustomy, Suhraward: Al-Magtul, Syekh Siti Jenar ~tokch legendaris dalam cerita wali sanga

dalam perspektif sudah masuk dalam kesadaran transaksional budaya jawa —diantara

spiritualitas kewalier. diri dam kritk estetika-sosial terbadap formalisme dan ritualisme
kemasyarakaian, <esgamaan, dan kenegaraan yang munafik, nepotis demi status quo
kepentingan dan kexuzsaannya, serta mereduksi nilai dan masalah kemanusiaan. Begitu pula
kegilaan dibalik kenormaian Imam Al-Chazali, Syekh Junaidi al-Baghdadi, dan Tonu ‘Arabi
merupakan suatu kegilaan kewalian yang mengantarkan seseorang padz tingkat mukasyafah
dan musychadah sebagai potensi dan aksi kritik wacana agama, kemanusiaan-ekosistem,
kebudayaar dan kerdupan individu-masyarakat-negara-dunia.

Bahkan Nzbi Muhammad saw. juga mengalami kegilaan ketika Isra’ Mi’raj tengah
verlangsung-dan keg daan Muhammad saw _Kketika seluruh perilacunya adalah Al-Quran mdup
yang berfufigsi setarz poténsial dan aksi bagl kritik-wacana kehidupar semesia alam, realitas
peradaban dan kemznusiaan-ekosistem zamar serta agama yang telah membalik gerak realitas
sejarah dunia. Disarping sebagai pengalaman tauhid-kenabian tertinggi, kegilaan Muhammad
saw. secara kasuist’« merupakan kritik estetika-sosial atas masyarakat Mekah umumnya, dan
masyzarakal Quraicy xhususnye vyang “gila” karena kebodohan moralitas-kemanusiazn,
diskriminetif sikap mentalnya dan hegemonik budaya-kekuasaannya. Sebad hakikal “kegilaan”

adalah Kasiz Sayang, Kemurahan, Kehendak Tuhan yang “turun” bersama. cinta-kasih sayang,
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wehendax ftrah ma-usiawi, suatu titik temu atau pasangan antara “hambz” Tuhan (Isra’
Mi'raj, mukasyafah-musyahadah, dan  Al-Qur'an  Hidup) dan “hamba” kebudayaan
(Ubermensch)  dzlam wilayah historisitas paradigma etos kerja, kesadaran dialog-
kowmunikasi-solidariias sosial, kehendak untuk (ber)kuasa, kesadaran lintas batas agama-
budaya-ideslogi-disiplin metodologi-sektoral, relasi kuasa pengetahuan dan episteme berupa
pembebasan manusiawi (perikemanusiaan) dari segala bentuk perbudakan, kejumudan-
kebekuan searal, penindasan yang diciptakannya sendiri dengan cara melampaul pembatasan
rezlitas (membuat iceologi terhadap realitas) atau melampaui pemastian kenyataan kehidupan,
baik itu melalui metodologi-epistemologi-aksiclogi, karema memang ada kemungkinan dan
kepastian kehidupar ‘ni selalu berubah. Dengan demikian, kegilaan Muhammad saw. berarti
kegilaan profetis it menunjukkan ketulusan dan kecintaan yang mendalam dan sesungguinya
atas tguhid ilahiah sertz moral-kemanusiaan-pembebasan yang otentik dan seutuhnya, demi
keberlangsungan seiarah peradaban, kemanusiaan-ekosistern yang sehat, segar, dan
memberikar keselamatan serta kedamaian.

Sedangkan simbol kegilaon Nietzche adalsh arus hidup itu sendin (semangat
dicnisian) yang mergancam untuk merusak semua bentuk dan morma, nafsu tak terpadamkan
yang melampau: serua pembatasan dan semua kepastian (tanpa jaminan). rumtubnya seluruh
milai dar makne me puti seluruh bidang kehidupan manusia (nihilisme aktif), sikap menyerah
yang kadang-kadarp; dirasakanpketika mendengarkan, musik. Baginya, baik yang historis
maupun a Tustoris diperlukan unfuk kebahagiaan. Seni-estetik “tidak berada di bawah
perubahan, ia ‘melampaui. sejarah (Supra-historis). Oleh karenanya, keselamatan dan
kebahagiaa: dalarr. vroses, maka dunia dipenuhi dan disempurnaker pada setiap saat dan
dengan derrckiar tujuan dapat dicapal setiap saat. -~

Simbol kegiiaan Nietzsche adalah ia lebih suka mencari cara untux dapat berkata “Ya”
pada dunia yang khaos dan nihil, yang tidak mengandung kebenaran mutlak atau tata dunia

meral dan sekaligus mengatasinya. Tak ada suatu pun yang benar, maka segalanya
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diperbolebkan (Nichts ist wahr, alles ist erlaubt}.”> Kebenaran adalah semacam kekeliruan
yang tanpanya manusia tak dapat hidup. Hidup adalah kehendak untuk (ber)kuasa (The Will To
Power), yani prinsip penjelasan zias dunia, cara melihat dan memandang dunia, satu bentuk
dasar kegiatan kausal yang dapat menyatukan semua gejala kehidupan,yang tidak sama dengan
identitas-kesatuan <ir. (ego). Sementara itu, pengetahuan sebagai fungsi kehendak untuk
(berjkuasa. Sisi Kegilaan Nietzsche yang lain, baginya makna terbesar cari dunia terletak pada
Ubermensch. Sebas Ubermensch bukanlah Mesias (Ratu Adil) atau Manusia-super.
Ubermensch adalal kemungkinan terbesar yang bisa dilihat dan dicapai sesecrang berdasarkan
prinsip kehendak uriuk (ber)kuasa. Dengan demikian Ubermensch selalu berada didepan mata
setiap orang yang Gerkehendak untuk (ber)kuasa dan tidak akan pernah dapat ditunjuk dalam
perjalanan sejarat. Untuk mencapai makna terbesar itu, orang harus selalu menjacl jembatan
menuju Ubermenscs Orang akan menjadi jembatan menuju Ubermensch, kalau seluruh
hidupnya diiwai semangat kehendak untuk (berjkuasa. Ini berarti, orang harus selalu siap

mengatasi naluri-nalun kebinatangannya dan mengatur hidupnya sedemikian rupa, sehingga dia

Kegilaan M., Foucault’” adalah tidak semua orang yang melanggar etika umum-
kenormalar ztau et <z masyarakat itu gila, dan biarlah kegilaan itu dilihat menurut perspekiif
orang itu sendiri, meski itupun belum tentu merupakan kegilaan. Sebab lapisan pengetahuan
manusia yarg wlam: yang sebenarrya mempengarahi selurungperilaky dan kebiasaan manusia
itu bekerja & bawar-sadar. Pengetaliuan yang bekerjd di bawah-sadar {episteme) inilah, yakni

lapisan pengetahucw _manusic kefiga, yang . sebenamya menguasa:, mengendalikan, dan

758t. Sunardi, op. cit., him. 32.

761bid., hirn. 130-136.

T/ awancara dengan M. Jadul Maula yang mengutip pandangan E. Subangun tentang
“episteme” menuru. M. Foucault, tanggal 3 Februari 1998 di Gambiran Umbul Harjo
Yogyakarta
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menggerakian seluruh ilmu pengetahuan pada setiap zaman (bahasa pengetahuan ilmiah
merupakar. lapisar. kedua pengetahuan manusia), gerak-gerik kemanusiaan, kebudayaan,
selurur perbuatan sadar manusiz. Bahwa lapisan pengetahuan yang pertama manusia itu
common sense (aka! sehat-bahasa sehari-hari) adalah pengetahuan manusia yang pertama
merespon dan beradzptasi dengan informasi, situasi-kondisi di luar dirinya, namun pengetahuan
ini same sexali belum menunjukkan esensi pengetshuan manusia yang merupakan simbol
hakikat pengetzhuzr yang mempengaruhi seluruh perilaku dan kebiasaannya sehari-hari atau
simbol siapa orang itu sebemarnya dengan varian-varian nilai, bentuk pengetahuan, dan
motivasi-kenendak «<epentingan-kuasa vang memiliki kemungkinan untuk mandeg atau
berubah.

Kegilaan i Foucault terus berlanjut, bahwa pada lapisan kedua pengetahuan manusia
(bahasa ilmu pengerznuan) juga merespon dan beradaptas: demgan informasi, situasi-kondisi

empirik seczra sadar kritis, namur pada lapisan pengetahuan ini masih dapat direkayasa,

diekspiolias, sahkat memampulasi pengetahuancdengan cara “pencisiplinan tubur” yang
menyemsunyikan ‘aring-jaring” kepentingan kuasa dan maksud sebenamya orang itu. Oleh
karenanya aca relasi kuasa pengetahuan yang berfungsi untuk membongkar dan mengaduk-
aduk wilayas penge ahuan commorn sense dan ilmiah sehingga ditemukan wilayah episteme
pada setias episods zaman untuk dieksplorasi, diurai, dijelaskan secara kritis dengan cara
arkeologi adon genecicgl.
E. MetedologiPedelitian
E.1. Metode Heneitign

Penelitian rerupakan syarat mutlak dalam pengembangan ilmu pengetahuan.
Kegiatan penelitiar. merupakan upaya untuk merumuskan permesalahan, mengajukan
pertanyzarn- gertaryaan, dan mencoba menjawab pertanyaan-pertanyaan tersebud,
dengan jalzn menerukan fakta-fakta dan memberikan penafsiran yang benar. Dan lebih

dinamis lzg1 penelitian juga berfungsi dan bertujuan inventif, yakni terus menerus
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memperbznarui legi kesimpulan dan teori yang telah diterima berdasarkan fakta-fakta
dan kesimpulan yzng telah ditemukan.”’8

Dalam duriz keilmuan ada upaya ilmiah yang disebut metode,yaitu cara kerja
untuk memzhami cbyek yang menjadi sasaran ilmu yang sedang dikaji. Obyeklah yang
menentukan metoce, bukan sebaliknya.’® Obyek penelitian ini “kritik epistemologi”
terhadap bangunan keilmuan keislaman dan kemasyarakatan di Indonesia. Untuk
mengolah obyek yang dibahas, penelitian yang berbentuk kualitatif ini menggunakan
banyak metode.

Perame, peneliti menggunakan metode dokumentasi8C. Dengan metode ini,
peneliti berusaha rengumpulkan data-data yang diperlukan, baik melalu! sumber primer
maupun sekunder. Sumber primer dalam hal ini zdalzh (kata pengantar) buku-buku
yang diterbitkan XiS, kumpulan makalah dan rekomendasinyz dari hasil seminar,
sarasehan dan diccusi-diskusi yang diadakan LKiS, Skripsi-skripsi individu-individu
LK:S, tulisan-tulisan ilmiah mereka yang tersebar di berbagai media massa. Sedangkan
sumber se<under adalah literatur-literatur yang berkaitan dengan kritik epistemologi,

pemikirar. [slam, sonsep-konsep keagamaan dan kernasyarakatar, serta literatur lainnya

yang berkaitan dengan tema.
el — : b - . 1 . . ¥ L )
'8 poton’ Féacker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat,

(Yogyakartz. Kamisius, 1990), him.11.

TSMattuladz, "Studi Islam Kontemporer: Sintesis Pendekatan Sejarah, Sosiologi dan
Antropolog. dalam Mengkaji Fenomena Keagamaan" dalam Taufik Abdullah dan M. Rusli
Karim (Edil.), Metodologi Penelitian Agama Sebuah Pengantar, cet. 3, (Yogyakarta: Tiara
Wacana, 1951), him. 4. ; H.M. Mastury, "Standarisasi, Konsepsi dan Wawasan [Imu-ilmu
Agama", Makalah, didiskusikan di TAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta tanggal 23 Aprl 1993,
hlm. 13.

[e-=]
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Sutrisno |-adi, Metodologi Research I, (Yogyakarta: Yayasan Penerbit Fakultas
Psikologi UGM, 1955}, him. 67.



i |

Metode lzin yang digunakan di sim  adalah metode observasi terlibat
(participan observation)8l. Metode ini dipakai karena ruang gerak penelitian im
berada di wilayah “kritik epistemologi”, yang tentu saja tidak cukup dengan survay.
Cara ini dilakukan untuk melihat secara langsung proses refleksi epistemologi, aktivitas
sosial-budaya, per.bahan-perubahan wacana yang rumit dan beragam.

Setelah daiz berhasil dikumpulkan, maka peneliti segera memasuk: langkah-

langkah dalam penelitian , yakni .

1

< dan serkembargnya LKIS, mengetahui tradisi --sosio-kultur--yang menyertainya
dari sumber-sutnber sejaran LKiS dan menjelaskannya.

2 Metode HermeneutikaB3: teks-teks sumber data tidak sekecar dipahami sebagai
sebual. teks can berhenti pada teks saja, melainkan juga hubungan antara wacana,
kenyaiaan dar persepsi (dari wacana dan kenyataan itu oleh manusia) yang
diperantarai oleh bahasa, bahkan hubungan @antara teks, penutur teks dan pembaca
teks. 3/ Sehirgpa, kata atau enistiwa dan kebudayaan | dapat dipahami dan menjadi
benar-senar bermakna, mencakup aturan-aturan metodologis dan asumsi-asums

episternologis darn pemahaman.35

8. Ceorge i zer, op-—eit., him/74. ;" Mattulada, *Studi Islam Kontemporer: Sintesis
Pendekatan Sejarah, Sosiologi dan Antropologi dalam Mengkaji Fenomena Keagamaan” dalam
Taufik Abcullah dar M. Rusli Karim (Edit.), op. cit., hlm. 7.
%?'K\UD.K)WZ; vye, Metodologi Sejarah, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1994), him. xi-xii
831 Sumeryono, Hermeneutik: Sebuah Metode Filsafat, (Yogyzkarta. Karusius,
1993), him. 133-13¢€.
: 8 jchan Hendrik Meuleman, "Pengantar: Riwayat Hidup dan Latar Belakang
L Mohammed Arkour” dalam Mohammed Arkoun, loc. cit.
o 85Car] Braaten , History of Hermeneutics, (Philadelphia: Fortress, 1966), hlm.131.
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Metode Sosiclegi Pengetahuan80;berusaha memahami pemikiran dalam latar
belakang konkret dari situasi sosial-historis tertentu yang memunculkan pikiran-
pikiran individ:al yang berbeda secara bertahap-tahap, untuk menganalisis kaitan
antarz pengetziuan dan eksistensi.37

\nalisz  Genezogis®®:  berupaya menetapkan bentuk sejaran yang dapat
mernpertanggung jawabkan pembentukan pengetahuan, tuturan dar wilayah
obyeknya, tarpa lebih dulu membuat acuan terhadap subyek transendental dalam
relasi dengar wilayah atau kepentingan pengalaman, untuk menyetarakan
pengetzhuan fustoris dari penaklukan.

Analise Arkeclogis®®; berusaha memperlinatkan the regularity of discursive
practice: regu.aritas suatu praktek diskursif. Dengan "regularitas * dimaksudkan
menyingkap keoseluruban kondisi-kondisi yang memainkan peranan dalam suatu
diskursus dan menjamin serta menentukan jadinya diskursus itu; memandang
kontradiksi-xontradiksi pemikiran dilukiskan seperti apa adanya, yang menyangkut
furdamen-funcamen suatu diskursus; memperlihatkan relasi-relasi antara sejumiah
ventux diskursid yang tertentu, juga relasi-relas: amtara praktek diskursif dan
prak:ek praktex non-diskursif, untuk menemukan jangkauan dan berfungsinya suatu
diskursus, menganalisa perubahan (epistemologi yang cepat dan mendalam)
sebaga-dinari sz transformas; atau memperiihatkan perbedaan perbedaan episteme
dan wacana-{untara ‘berbagal periode, lingkungan sosial,-kelompok keahlian, dan

kebudzyzan).

861 arl Manmneim, op. cit., hlm.2.

81 bid., nir. 3-4.

885:. Sunard:, op. cit., him. 135-136.
89% Bertenc, op. cit. , him. 315-318.
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Selanjutnyz, peneliti menggunakan teknik wawancara mendzlam  (indept-
interview)°C dan teknik riwayat hidup (life history)gl. Wawancara mendalam
digunakan khusus untuk orang yang menjadi key person. Wawancara mendalam
digunakan untuk menggali pemahaman-pemahaman data dan informasi yang masih
kurang jelas. Dengan cara ini, kritik epistemologi , problem epistemologi dan corak
pendangan hidup serta aktivitas mereka dapat diungkap lebih rinci dan mendalam.

Acapun tecnik riwayat nidup digunakan untuk menelusur. pengalaman hidup

iereka yang bercaitan dengan pendidikan dan tradisi serta perubahannya. Untuk

keperluan ini dipilit. 9 orang yang mewakili 13 anggota LKiS. Jumlah ini fleksibei, bisa
kurang atau lebih sesuai kebutuhan.
E.2. Varizbel Penelitiam
1. Penerbitan

& “Cara paca” terhadap pilihan tema buku LKiS (termasuk terjemahan buku).

b. “Cara baga” terhadap pengantar buku LKiS.
2. Pengkajian, Pendidikan dan Pelatiban

e

Cara baca” terhadap tema-tema diklat LKiS.

e

b. “Cara baca” ternadap pilihen kelompok sasaran diklat LKiS.
¢. “Cara bzca” terhadap out put diklat LKIS.

3. Pepeliian
&.

Cargbaca” terhadap tema-tema penelitian ILKiS:

b. “Cara bate” terhadap subyek penelitian yang diptlih ZXiS

o i ; & L Bl s S
908ruce A Chadwick, et. al., Metode Penelitian limu Pengetahuan Sosial, Sulistia,
Yan Mujianto, Ahmad Sofwan dan Suhardjito (Pentj.), (Semarang: IKIP Semarang Press,
1991), hlm. 121-15C

gf-Kmntowi_' ovo, op. cit., him. 23, 75.
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¢, “Cara baca” terhadap out put penelitian LKiS.
F. Timjausn Pusiaka

Sejauh ini, penelitian tentang LKiS dalam bentuk skripsi belum pernah
dilakukan. LKiS tclah diteliti oleh Mochamad Sodik -- meski belum selesai -- atas
beasiswe dari YVayzsan Ilmu-Timu Sosial dan The Toyota Foundation Incentive Grants
Program Lisison Jesk. Dalam penelitian itu, M. Sodik melakukan komparasi antara
LKiS, LKPSM NU, dan DIAN/Interfidei. Masalah pokok yang menjadi pusat perhatian
M. Sodik adalah aktualisasi ajaran agama di tengah perubahan sosial-budaya (studi
tentang pandangzn hidup dan aktivitas "santri meo-tradisionalis” di Yogyakarta).
Penelitiar. 1 Serusaha menggambarkan dan menganalisis pandangan hidup serta corak
aktivitas ntelektual dan sosial-budaya "santri neo-tradisionalis” di yogyakarta dalam
perspektif sosiologis-antropologis
Sedangkan Martin Van Bruinessen dalam bukunya "NU, Tradisi, Relasi-relasi
Kuasa, Pencarian Wacana Bazru", menyinggung sedikit tentang LKiS. Dalam
perbincangan tentang NU dan masalah keagamaan, Martin menganggap LKiS bagian
dari waczna penting di akhir 1980-an. LKiS ditulis sebagai mahasiswa yang
verlatarbe.akang MU (tradisional), tetapi bacaan mereka jauh lebik luas dari kurikulum
tradisiona. sematz Mereka memiliki kepedulian kepada masalah-masalah keadilan
sosial, ekopomi,, uak asasi --termasuk hak-hak perempuan dalam Islam. Mereka
memperlihe?kan-1rnat yang besar terhadap pemikiran Hassan Hanafi. Yakni anak muda
yang sibuk dengar! digkusi-diskusi informal, perdebatan dan pencarian wacana-wacana
baru.

Pendek kaa, Martin ingin menunjukkan "perubahan-perubahan sosial" dalam
Islam tracisional melalui perangkat antropologi, sekaligus kritik terhadap scsiclogl
positivisiik yang ~elihat Islam tradisional sebagai 'batu karang yang tak pernah

beruben’ dar karers itu menjadi penghalang modernisasi.
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Sedangkan Jlil Abshar Abdalla menulis tentang LKiS sebagai klub studi yang
menerbitkan buku Suku, di manz inspirasi "radikalisme" di dunia pesantren dan aktivis
PMII itu bersemi can menyembur ke lain-lain daerah. Radikalisme ini melahirkan jenis
pemikiran. ke dzam (baca: dalam konteks tradisi NU) berwatak liberal, dalam
pengertiar: melawar: (“dekonstruksi”) tradisi, dan keluar (baca: dalam konteks gerakan)
berwatak cmansipatif, dalam pengertian membela hak-hak kaum dhu'afa.

Terakhir Ceorge J. Aditjondro telah memasukkan LKiS dan Mizan - dalam
artikelnya di internet-- sebagai salah satu oposisi Islam terhacap negara Indonesia.
LK:S dise-ut seoagal oposisi yang cenderung berorientasi kepada perluasan hak-hak
asasi manusia. Tipe oposisi Islam ini --demikian menurut George J. Aditjondro-- di
mana Musiim Indonesia bergandengan tangan dengan non-Muslim, termasuk para
keturunar. anggotz Partai Komunis Indonesia (PKI) yang terlarang dan organisasi
organiszs: yang berzfiliasi kepadanya, untuk memperjuangkan hak-hak asasi manusia
yang secarz ekskiusif tidak mencakup (cover) kepentingan-kepentingan Muslim.

Selanjutnye. G. J. Aditjondro mengatakan, “Kebalikan terhadap pandangan
mainstrear:, yang “dak memandang tipe oposisi ini sebagai Islami, semua orang yang
telah membaca lite:2tur yang diterbitkan oleh LSM Islami di Indonesia, mulai literatur
yang paling konvensional dari organisasi-organisasi tertua dengan pengikut yang
messif, seperti Munammadiyah, NU, dan Dewan Dakwah Islamiyah Indonesia (DDII) -

hingga peneroil Jenerbit yang lebih radikal, ‘seperii Mizan\di 3andung dar LKiS di
Yogyakartz, mercka Sepakat behwa tidak add yang tidak Isiam: ientang semua hal
mengenal nak-hak asasi manusia”.
kritik epistemolog nya, sehingga diketahui corak paradigmatik LKiS, metode refleksi,
dan proses pembentukan selurun wacananya dalam kerangka sosio-historis. Dengan

tidak ditelitinya [XiS dari aspek kritik epistemologi, maka sulit untuk secara tepat
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mengens). sasis erisiemologi-metodologi dan praksis LKiS, sekaligus kemungkinan
kemungkinan akan ada atau tidaknya bangunan basis ideologinya.

Sementara itu, aspek kritik epistemologi ---meminjam analisa M. Arkoun oleh
M. Amin Abdullak -- senantiasa menyelimuti dalam kehidupan tradisi filsafat Barat, dan
hampir-hampir tidzk pemah teradi dalam sejarah pemikiran Islam. Pada umumnya,
fernomena kritik c¢zlam sejarah pemikiran Islam sebatas merambah wilayah moral-etik
dan metafisika-ontologi. Di sisi lain, aspek kritik epistemologi dianggap sangat
dibutuhkan secarz mendasar bagi perubahan ke arah emansipasi sosio-Kultural ---
khususnya atas mosyarakat yang sakit-patologi sosial-budaya, kebuntuan-manipulasi
ilmu, struktur sosial yang timpang-korup, penguasa negara yang liranik-nepotis,
lembaga sgama yang telah terhegemoni oleh kepentingan kekuasaan dan duniawi
semata-mata sertc menjadi anti perubahan sosial--- yang juga berfungsi untuk
melengkap! kritik empirik, kritik ideologi, kritik sastra, kritik wacana agama dan kritik
kebudayaan.

Dengan demikian, tentunya tidak perlu semuz buku yang membahas tentang

kritik episitemology di sebutkar dalam tinjauan pustaka ini. Sebab bila mengacu pada

merupakan mode “ipologi kritik epistemologi yang sangat piural atas perspektif, di
samping rede krlik lainnya. Suku-buku yang akan di jadikan-acuan pada fokus kritik
epistemologl defar: penulisan skripsi ini,’ antare-lain, adalah-Krisis Imu-Ilmu Sosial
dalam Pembangunan di Dunia Ketiga; Peran Paradigma dalam Revolusi Sains;
Falsafah Kalam di Era Postmodernisme; Studi Agama: Normativitas atau
historisitas?; Tradisi, Kemodernan dan Metamodernisme. Memperbincangkan
Pemikiran iMoharved Arkoun; Nalar Islami dan Nalar Modern. Berbagai Tantangan
dan Jalan Baru, Berbagai Pembacaan Qur'an; Imam Syafi'i. Moderatisme,

Eklektisisme, Aratisme, dan Lintas Batas Iimu Sosial.
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Delam Krisis lmu-Ilmu Sosial dalam Pembangunan di Dunia Ketiga,
khususnyz pada halaman 144-154, Ignas Kleden membahas tentang kritik epistemologi
yang merupakan bagian dari kritik teori sebagai masalah ilmu sosial. Dalam Peran
Paradigma dalam Revolusi Sains, Thomas S. Khuns menyajikan pemikirannys tentang
relovusi sains yang muncul jika paradigma yang lama mengalami krisis, dan akhirnya
orang mencampal<annya serta merangkul paradigma baru. Dengan revolusi sains,
Thomas . Khuns melakukan kritik terhadap kerangka epistemologi Kkeilmuan
positivisme logis.

Sedangkan dalam Failsafah Kalam di Era Postmodernisme, M. Amin Abdullah
memaparkar. secaz eksplisit tentang penolakan terhadap kemandegan epistemologi
keilmuzn menjac. permanen, standar, baku sehingga tidak boleh berubah-ubah,
terutame xarena pengalaman keberagamaan pada umumnya dan “Islam” pada
khususnys adalan erupzkan pengalaman keberagamaan yang hidup dan berkembang,
sesual dengan tantangan zaman yang dihadapinya.

Selain itu, dalam Studi Agama: Normativitas atau Historisitas?, M. Amin
Abdullzn menepaskan tentang pentingnya pendekatan mormativitas dan historisitas
dalam studi agame secara dialektik sebagaimana dua sisi mata uang yang tak bisa
dipisahkar Dengan kata lain, M. Amin Abdullah membuka “ruang diskursif” sebuah
kritik episiemologs yang, terus-menerus terhadap bangunan keilmuan agama pada
umumnyz dan “Is.#m” pada Khususnya melalui dua pendekatan-yang relasional dialektik
atas wilayzn stidi Zgamal

Dzam Tradisi, Kemodernan dan Metamodernisme: Memperbincangkan
Pemikiran Mohammed Arkoun, W.. Amin Abdullah menjelaskan bahwa uraian-uraian
M. Arkoun terpusat pada kritik epistemologi terhadap bangunan ilmu pengetahuan
Islam. Maka M. Arkoun memusatkan perhatian pada asas ilmu pengetahuan agama

Islam, batas berlak unya, dan kekurangannya.
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Sedangkan dalam Nalar Islami dan Nalar Modern: Berbagai Tantangan dan
Jalan Baru, M. Arkoun berusaha membuka dan mengembangkan kembali pemikiran
Islam melalui penclaahan kritis yang menggunakan berbagai unsur pemikiran dan ilmu
pengetauan Bara: mutakhir. Ja bertindak sebagai seorang pengritik pemikiran Islam
(kritik atas nalar slami) sebagei usaha penghidupan kembali pemikiran islami yang
diznggepnya mengalami proses pembekuan dan penutupan. Dalam Berbagai
Pembacaan Qur 'ar, secara khusus, M. Arkoun berusaha menunjukkan betapa besarnya
sumbangan yang cezpat diharapkan bagi kajian Islam dari analisis linguistis, semiotis,
dan hermeneutis. Perhatian khusus dari M. Arkoun adalah status khas Qur’an sebagai
kitzb wahyu ilahi ~an perbedaan antara Kalam Aliah dan pembicaraan, penulisan, dan
pemahamar manusie menyangkut Kalam Allah. Dalam rangks 1tu, salah satu tesis
utama M. Arkour zdalah bahwz kajian teologis dan kajian antropologis tak dapat
dipisahkan.

Dzlam maw Syafi'i: Moderatisme, Ekiektisisme, Arabisme, Nasr Hamid Abu-
Zayd berupaya membaca kembali warisan-warisan intelektua Islam sebagai teks-teks
keagamaan yang bekerja di dalam wacana tertentu yang bersifai ideologis. Artinys,
kajian epistemolog; mi tidaklah berhent: pads terpahaminyz makna literal dar teks,
namun juga melangkah ke luar untuk menguak signifikansi sosial-ekonomi-politiknya.
Dalam kerangka, -wlak, Abu-Zayd mengungkapkan, jaring-janng .epistemologis yang
dilontark#s pemikiran as-Syafi’i di dalam ilmu figh'

Dezlam Lintas Batas {imu Sosial, Immanue! Wallerstein‘melakukan dekonstruksi
terhadap narasi can pendekatan nomotetik yang didasarkan pada hukum-hukum
objektif dzn universal yang telah dikembangkan dalam ilmu alam sekaligus menyerang
konstruks: disiphir mu-ilmu sosial baku (ilmu sosial terpilah ke dalam disiplin ikmu
sejarah, ilmu ekoromi, sosiolog:, ilmu politik dan antropologi), yang terbentuk dalam

periode 1850-1545. Namun, [. Wallerstein tidek memberikan usul tunggal untuk
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memeluk nendekz:an nomotetik atau idiosinkratik (didasarkan pada keunikan masing-
mesing kejadian sejarah). Dia menganjurkan untuk semakin meningkatkan “dizlog”
antara kedua pendekatan epistemologis tersebut, dan antara disiplin sosial yang ada.
Dengan cara ini, kajian-kajian bukan sekedar melibatkan berbagai disiplin ilmu
(multidisipliner), terapi juga lintzs disiplin (interdisipliner). Pendeknya, kalau dari parch

edue abac XX ringga 1945 terjadi divergens: ilmu-ilmu sosial dan humaniorsa, kim

terjad: konvergens:.

\’Q‘

Selain buk.-buku yang disebutkan di atas, di sini juga akan digunakan referensi
lair, sejauh masih serkaitan dengan tema yang dibahas dalam stud! ini. Perujukan pada
referens: lzin menjadi tak terhindarkan, karena selain dapat dijadikan bahan
perbandingan, buku-buku itu dapat membantu mempertajam analisis dan memperjelas
keterangen

Buku-buku yang menunjzng, baik secara langsung maupun tidak, terhadap studi
im cukup banyak. Seberapa di entaranya adalah: Kiri islam Antara Modernisme dan
Postmodernisme. Telaah Kritis Pemikiran Hassa Hanafi (karya Kazuc Shimogaki);
Michel Foucault Disiplin Tubuh Bengke! Individu Modern (karya P. Sunu
Hardiyantz); Nietzsche (karya St. Sunardi); The Archaeology of Knowledge (karya M.
Foucault), dan N/, Tradisi, Relasi-relasi Kuasa, Pencarian Wacana Baru (karya
Martin var, Bruinessen). . Tanps, memaparkarn, kembali sebagian isi dari buku-buku
tersebut, *s¢ sint’ ranya’diinformasikan bahwa-kelima buku-tersebut masing-masing
menegaskzn kajiarl tentang (‘epigiemologl telagikudss” Tentu'saja, selain buku-buku
ini masih ada beberapa buku lain yang diacu dalam studi im namun tidak perlu
disebutkan satu per satu.
G. Sistematiks Pembahasan

Untuk dapat melakukan pembahasan yang sistematis, maka penelitian im

mengambi. langkal sebagai berikut :
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Bab pertara, sebagai pendahuluan, pertams-tama akan memaparkan latar
belakang masalah Dari latar belakang masaleh ini, kemudian dilakukan pembatasar
terhadap masalan yang dikaji, dan kemudian dirumuskan dalam bentuk pertanyaarn
pertanysan yang membantu dalam proses penelitian. Tujuan dan kegunaan
penelitianpun dirumuskan secarz jelas, untuk kemudian dibahas landasan teoretiknya.
Selanjutrya dijelasan juga metodologi penelitian, yang meliputi metode penelitian dan

.

variabel penelitiar. Kemudian dilakukan tinjauan pustaka. Terakhir, dikemuxakan

sistematika pembahasan.

Pada bab dua, akan dibahas masalah memaham LKiS dan sejarahnya. Di sini
akan ditelzah masalah pokok dan cara refleksi LKiS, dilanjutkar dengan pembahasan
corak paracigmatix LKiS.

Kernudizn, pada bab tiga, peneliti mencoba memaparkar. kritik epistemolog:
LKiS terhadap bangunan keilmuan keislaman dan <kemasyarakatan. Di dalzmnya
diuraikan genealogi konsep keagamaan dan kemasyarakatan [XiS, kemudien bentuk-
ventuk xrtik epistemologi LKiS dan selanjutnya ci bahss arkeclogi bagi kritik
epistemologi LKiS

Seielan membahas ketiga langkah di atas, maka pada bab keerupel, di ehas
masalah mencitrakan LKiS dan realitas kesadaran iman dalam perspektif xritik
epistemologl. Pat ini diakhiri dengan melakukan analisis lebih lanjut lerhadap kritil
episternologl KIS

Permbahasadl penélitian ini diakhin demgan bab kelima yakni penutup, yang
terdiri deri kesiripulan dari pembahasan sebelumnya, saran-saran dan lampiran-

larmpiran.



BAB. V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Berdasarkzn uraian pada bab-bab terdahulu, maka dapat dikemukakan

beberapa kesimpulan sebagai upaya untuk memberikan jawaban atas rumusan

masalah yang telah dikedepankan, sebagai berikut:

1

. Corak paradigmatik LKiS dapat dilacak dari pandangan LKiS, bahwa asal-usul

dar. latar belakang munculnya konstruksi-konstruksi pengetahuan manusia itu

bukznlah sesuatu yang seakan-akan turun dari langit, sehingga harus diterima

sebagaimana adanya (faken for granted), terberi (given), alami (natural), dan

a-mistoris. Xonstruksi-konstruksi pengetahuan manusia mode a-historis hanya
akan membouat kita menempatkan pengetahuan beserta struktur-struktur
xelembagdan yang 'menopangnya, seperti doktrin:dokirin agamz dengan
-nstitusi-ingtitust pendukungnyas Dengan kata lamm, mode pengetahuan a-
msioris mengakibatkan cara pandang doktriner atas pengetahuan. Di samping
iu, ada huoungan dialextis yang tak pernah henti, yang menunjukkan cara
Lerja pengeiahuan manusia dan realitas sosial. Bahwa pengetahuan yang kita
<onstrukstdzh” dar? Vredlitas’ | sddn’ ' Remlididn “Kifa ' lembagakan--- pada
gilirannyz -nempenganuit realitas it0 sendiri, dan perubaban.di dalam realitas
selanjutnya( mempengaruhi’, cara /[ kita/ mengkenstruksikan ---dan
melembagzkan--- pengetahuan. Begitu seterusnya. Kesadaran dialektis ini,
‘erutama citujukan pada pengalaman manusia beragama yang dalam kasus
Islam dikerzl dengan “kesadaran Islami (a@i-wa 'y al-isiamy). Kesadaran Islam:
. pada cokoknya tersusun dari dua hal yang selalu Dberinteraksi secara

dialektik. Pertama, adalah tradisi hidup (fife tradition), yang dalam matarantai
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terakhir aczlah berupa ujaran, fatwa, kesepakatan yang dibuat oleh para ulama
yang dianggap memiliki jalur transmisi intelektual (isnad) dan dianggap
sebagai perjaga ortodoks: (berdasarkan) kitab suci tersebut. Namun demikian,
LKIS menolak paham “determinisme teks” yang menganggap perilaku
manusia berzagama hanya ditentukan oleh teks-teks keagamaan saja. Karena itu
dalam metodologi pendidikan dan pelatihannya, fokus pendidikan dan
pelatinan (dalam studi agama) tidak semata-mata pada penafsiran ulang teks-
teks keagamaan, tetapi pendekatan sosiologis-historis dan linguistis menjadi
suzfu keniscayaan. Kedua, adalah pengalaman aktual individu atau kolektif
da.am kenyataan sosial-budaya-politik-ekonomi di dalam waktu dan tempat, di
luar teks, sebagai hasil interaksi individu dengan “orang lain, masyarakat —
‘ain, atau kebudayaan lain”, baik langsung maupun tidak langsung.
Jengalamen aktual ini “ada yang disadari” sendiri tetapi “ada yang tak
disadari” telah menjadi pembentuk perilaku. Dan justru wilayah tak sadar
pengetahuan inilah, yang menurut LKiS, semestinya digali terus-menerus
secara kritis dan mendalam dengan perangkat-perangkat ilmu pengetahuan
tertentu. Dzlam konteks demikian, pergeseran paradigma “lama” dan “baru”
sebenarnye adalah gerak relasi-relasi kuasa dialektik antara paradigma sadar
pengetahucr dan paradigma tak sadar pengetahuan. Sehingga pada tingkat
terientu, pengalaman aktual itu dapat tampak bertentangar dengan ortodoksi
<zb suel. Sedangken pepdekatan sosiclogis-historis dan linguistis diperfukan
untuk melihat perkembangan (dan kemunduran) hak-hak manusia beragama,
dan Dagaimana manusia memperjuangkan (:menegosiasikan) hak-haknya
dalam relasi yang cukup rumit, baik dalam kehidupan sosial, politik, ekonomi,
kebudayaan, termasuk bagaimana manusia menafsirkan teks-teks suci dalam

mempertarggungjawabkan validitas moral dari hak-hak tersebut. Pengalaman



251

individu atau masyarakat lain, juga pengalaman manusia beragama lain, sangat
bermanfaa: dalam pendekatan ini. Pendekatan sosiologis dan historis ini di
samping zxan memperlihatkan kurva naik-turun perkembangan “hak-hak”
(perkembeangan itu akan terlihat, yang semula dianggap fakdir (Tuhan),
ternyata kemudian menjadi hak (manusia), yang semula hanya hak laki-laki,
ternyata hzx perempuan juga, dan seterusnya), juga akan mendorong manusia
beragama untuk secara kreatif mengembangkan hak-haknya di masa
mendatang Pendekatan linguistis diperlukan untuk mengembangkan nalar
teks, terutama “strategi membaca teks” (agama) untuk “membongkar” kuasa
dar kepentingan ---termasuk imperialisme makna atau kesadaran, diktatorisme
keryataan, ideologisme penafsiran-pemaknaan-kebenaran--- di balik teks,
bahase, milos, wacana, realitas sosial sekaligus “mengokohkan” Islamologi
pemihakar (LKiS) dalam relasi-relasi kuasa dan kepentingan realitas sosial,
politik, bucaya, ekonomi masyarakat. Selain itu, pendekatan linguistis juga
menawarkan ide dan visi yang segar bagi perkembangan (dan kemunduran)
Kreauvitas dan produktivitas atas dasar struktur dasar manusia atau
gemanusizar  dalam kehidupan nyata masyarakat. Khususnya tentang
hubungan bahasa dengan kehidupan riil masyarakat, bahasa sebagai fakta
sosial, bahasa sebagal medan penelitian dan alat analisa sosial, atau bahasa
sebagal inclikator bagi keadaan realitas sosial, budaya, politik, dan ekonomi.
Sisi penting paradigma 'LKiS yang lain adalah -‘suntuk tidak sekedar
memperebutkan wacana “pertautan teori dan praksis”, secara teoretis
memandarg, “perubahan” konteks kekinian sebagai proses perubahan ke arah
kehidupan yang memberi kebebasan individu, demckrasi politik, can
sesejahterzan ekonomi akan terus menggelinding, beriringan dengan semakin

berkembargnya aspirasi global, meskipun arah dan bentuknya belum
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terumuskzn secara definitif Terutama proses demokratisasi global, yaitu
proses aktualisasi seperangkat nilai-nilai universal dalam kehidupan bangsa-
bangsa di dunia, seperti pengakuan terhadap hak-hak asasi manusia,
persamaan di muka hukum, keadilan distribusi sumber-sumber ekonomi dan
oroduksi, jaminan ternadap keselamatan bersama, kompetisi terbuka,
kesempatan berpartisipasi, kebebasan berserikat, berpikir, berbicara dan
sebagainya. Hal penting dari tesis ini adalah bahwa LKiS lebih mempercayai

(13

kekuatan “ice dan kultur” daripada faktor “struktur” dalam mendorong proses
demokratiszsi itu. Artinye, nilai-nilai yang dihayati manusia dan kultur yang
dibentuk cleh nilai-nilai itu, mempunyai kekuatan yang menentukan dalam
proses perubahan. Dengan demikian, corak paradigmatik LKiS mengarahkan
cita-cita perakan transformasi ide, kultur dan pemikiran keislamannya
(Isiamolog: pemihakan) menuju suatu masyarakat demokratis, adil, terbuka
atau komunikatif tanpa kekerasan, dan masyarakat relijius yang inklusif benar-
bernzr dapat terwujud dalam praktekmya di Indonesiz. Konkretnya, sebagai
lembaga swadaya masyarakat yang mendasarkan diri pada komitmen-
<omitmen <emanusiaan, toleransi, pembebasan, dan hak-hak asasi manusia,
LKiS tidax sekedar membuat gagasan-gagasan segar yang berhenti pada
ungkat  wicana, adt ergumentasi, dan omongan ---hingga xetingkat
meg.odelog. dan/ epistemologi, tertentu-~ melainkan juga mengupayakan
demokratisgs: 'melalui ‘proyek seminar, penerbitan buku, pendidikan dan
pelatinan  serta penelitiannya. Jadi, dengan Islamologi pemihakan dan
demokrasi, |LKiS meretas problema metodologis bagi emansipasi gerakan ide

damn kultur 4 Indonesia.
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2. a. Kritik evistemologi memungkinkan dilakukan oleh L]_KiS, terutama kritik
epistemologi sebagai “diskursus’,  karena kenyataan adanya fenomena
serubahan paradigma, budaya, dan nilai-nilai moral yang dihayati dalam
verkembargan konsep keagamaan dan kemasyarakatan LKiS. Fenomena
verubshan itu dapat dicermati dari era santri, mahasiswa, hingga

[13

“serlembagznya” LKiS seperti sekarang. Kemudian adanya “relasi-relasi

<uasa” (power relations) yang imanen di dalam formasi-formasi sosial yang
mengitar: perubahan intelektual dan kultural LKiS, yaitu bagaimana perubahan
xonsep keagamaan dan kemasyarakatan LKiS itu berstatus “formasi diskursif”
(discursive formation), yang mana proses pembentukan diskursus ini bukan
semata ternentuk secarz eksklusif oleh aturan-aturan yang imanen dalam
dirinya senciri (wilayah arkeologi), tapi terutama dipengaruhi oleh suatu
bentuk hubungan yang secara imanen terwujud dalam relasi-relasi lainnya,
seperti relasi politik, ekonomi, seksuai, keluarga, agama dan sebagainya.
Bahws prakiek-praktek sosial «--dalam konteks perubahan konsep keagamaan
dar xemasyarakatan LKiS----menyediakan suatu mekanisme dengan mana
relasi-relas. kuasa beroperasi. Relasi-relasi kuasa inilah vang mengkonstitusi
formasi dari praktek-praktek diskursif perubahan konsep keagamaan dan
kemasyara<atan- LKiS:/ Dalam -hal-ini," relast-relasi ‘kuasa LKiS itulah yang
mengkonstitusi formasi dari praktek-praktek diskursif kritik epistemologinya,
yakm “cars kehadiran makna kritik epistemologi LKiS sebagai diskursus”.
2.b. Penjelasar bagi arkeolog: kritik epistemologi LKiS sebagai berikut:

Fokus arkeologi kritik epistemologi LKiS adalah menyingkap wilayah
pembentukan praktek wacana kritik epistemologi LKiS. Dalam mengungkap
wilayah pembentukan praktek diskursif itu, penting sekali mengetahui status

dar. posisi «ritik epistemologi LKiS di balik gerakan kritisisme Islam dan
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transformasi ide, kultural, dan sosialnya. Sejauh pengamatan penelitian di
lapangan, secara diskursif, status dan posisi kritik epistemologi LKiS adalah
sebagai salzh satu “unit perspektif’ dari kritik wacana agama. Sebagaimana
telan dijelaskan di atas, kritik wacana agama KiS dipahami bukan sekedar
sebagai “seni untuk mengert” (kritik dalam arti hermeneutika), atau semata-
meaia sebuzh “modus untuk mengerti” yang di dalam sejarah pemikiran
dikonstruksikan oleh sederet filosuf atau pemikir, melainkan dipahami sebagai
“wujud” cari kehendak hidup agar manusia tidak mengalami kebekuan,
keumudar, kemandegan--- dan ujungnya penindasan. Dengan kata lain, kritik
adalah sesuah permakluman terhadap fitrah manusia: kebebasan. Maka,
kehadiran kritik berarti peringatan atas segala jenis (bentuk) prosedur
“vembangunan” atau “teorisasi” oleh siapa pun, di mana pun, dan kapan pun
tidaklah boleh melanggar fitrah kemanusiaan tersebut. Singkatnya, kritik
sebetulnyz adalah pasangan biner dari setigp jenis sistematisasi kenyataan:
baik pengetahuan, sosial, politik, ekonomi, hukum, budaya maupun “agama”.
Setelah mengetahui status dan posisi kritik epistemologi LKiS sebagai “unit
perspektif’  dari kritik wacana agama, ‘“‘pembongkaran” atas wilayah
pernbentukan wacana kritik epistemologi ZKiS dapat dilakukan. Sebagai “unit
perspektif”’ “«ritik epistemologt LKiS berart: knitik rasio-nalar-episteme LKiS
atas plurivirian-verian rasio-nalar-episteme kritis yang berkembang di dalam
se arah/ perikiran (filosofi-ilmiah-keagamaan). Dalam konteks demikian,
daiaran lair. dari kritik epistemologi LKiS adalah kritik sejarah, yang menguak
sejarah sebzgal “debu” yang menimbumi lapis-lapis kenyataan di dalam
kehidupan umat manusia (masyarakat). “Debu” itu, dalam relasi antara agama
dar kenyatzan kehidupan (dalam berbagai masyarakat), setidak-tidaknya

se.au terkait denmgan 6 (enam) hal, yaitu: 1) kepentingan ideologis; 2)

VAIN 86w 40
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kepentingan subyek dan kekuasaan; 3) kepentingan interpretasi (penafsiran,
nemaknaar, dan kebenaran) filosofi-teoretik ilmiah; 4) kepentingan sosial-
kultural “smpiris” (tanpa harus terperangkap dalam materialisme), 5)
kepentingan komunikasi kemanusiaan (tanpa harus terperangkap dalam
komunikas: fungsional kerja mekanis); 6) kepentingan validitas etik-moral dari
suztu tradisi masyarakat yang turun-temurun. Dengan cara demikian, krtik
epistemolog LKiS melampaui disiplin sejarah, “membongkar” makna hakiki
dar. waczna Kkeagemaan, “membongkar” akar perscalan dari anyam
kebudayazn umat manusia yang selalu bergerak kompleks dan semakin rumit,
menguak “disembunyikan atau tersembunyikannya” subyek, kekuasaan, dan
kepentingan di balik relasi antara kuasa dan pengetahuan (teks-kenyataan)
serta hal-ha! yang tak terpikirkan dan tak dapat dipikirkan. Di samping itu,
kritik episiemologi LKiS juga merupakan sudut pandang (strategi kritik dan
dizlog?) untuk “membedakan” antara kemasiahatan agama (nilai-nilai dan
ajarzn-ajaran ilahiyah yang transendental) dan kemaslahatan individu-individu
dar kelas sosial tertentu (rentan atas tendensi-tendensi politis-duniawi).
Sehingga, sebagai “unit perspektif’ dari kritik wacana agama, LKiS berharap
melalui kritik epistemologinya itu dapat menawarkan alternatif tandingan atau
solusi “---kzrena kebuntuan “teori”, “praksis” (lapangan) dan “agama”---
sebagal prakiek wacana teori ilmu, praksis dan agama bagi upaya memenuhi
kebutuban il umatnya terhadap kehidupan masyarakat yang adil, sejahtera
dar. bebas ‘anpa “kekerasan” (impian LKiS?). Selanjutnya, sejauh penelitian
ini, kritik epistemologi LXiS itu digerakkan oleh 3 (tiga) unsur episteme yang
berefek secara relasional dialektik pada “kinerja” kritik epistemologi LKiS.
Pertama, cpisteme hidayah. Kedua, episteme sosiologis-historis,  dan

dekonstruksi-linguistik. Ketiga, episteme pemihakan LKiS.
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B. Saram-saran

Adapun sarzn-saran yang bisa peneliti kemukakan dalam mengakhiri penulisan

skripsi ini adalah sebagai berikut:

1.

Penelitian wacana dengan obyek “kritik epistemologi”, yang dilakukan oleh
peneliti melalui penelitian lapangan dan dengan menggunakan pendekatan
multidisipliner ini sangat penting dikembangkan sebagai alat analisa
perkembangan (dan kemunduran) sosial-kultural-pelitik-hukum-ekonomi
malkro sebzgal unit-unit relasi kuasa, kritik atas teori dan praktek agama yang
“suntu”, kritik emprik-epistemologi-ideologi atas kebijakan pemerintah yang
dipandang ‘nylemeh” dan merugikan masyarakat, yang tentunya dibutuhkan
olen kultur .ntelektual sosial akademik, sebagaimana isi 7ri Dharma perguruan
tingg.

Bag. pene.iti, penelitian wacana ini adalah bagian terkecil dari sikap
perlawanan peneliti atas “kekerasan wacana” di Indonesia, yang nampaknya
dalam praktek kultural belwm disadari oleh sebagian besar masyarakat,
terutama iraplikasi perubzhan imajinasi, ide, emosi, visi dan efek empiriknya
ternadap «ekuasaan sosial. Namun sayangnya, penelitian wacana ini
nendapatkar. kendala secara tekmis, akibat gejala krisis moneter, krisis
ekonomi ¢an Krisis-xepercayaan masyarakat kepada pemerintah yang cukup
menggangel suksesnya penelitian. Untuk tidak sekedar mencari “kambing
hitam”-—meski begitu kenyataan yang dialami peneliti, penelitian wacana ini
memang masih jauh dari sempurna dan tentunya masih banyak kekurangan
dari segi irformasi maupun kemungkinan kesalahan, karena kurang detailnya.
Harapan peneliti, mudah-mudahan penelitian wacana di lapangan dengan
pendekatar multidisipliner atau interdisipliner ini akan ditindaklanjut: oleh

peminat lainnya---kalau ada dan memiliki kemauan--- dengan penelitian yang
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lebih detail Sehingga memungkinkan hadirnya ilmu, bahasa, visi sosial dan
praktek agama yang lebih “segar” dalam hubungan dan kemanfaatan dengan

kehidupan nyata masyarakat.
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