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Abstract: This article mainly discusses Jamâl 
al-Bannâ’s thought, an Egyptian-born Muslim 
contemporary thinker, who offers the idea of 
humanist theology. As Jamâl observed that the 
Islamic theology ignores the aspect of humanity, 
he then tried to fix it with an attempt to, firstly, 
reconstruct the sources and system of Islamic 
thought into three things, namely the Qur'ân, the 
Sunnah, and the H {ikmah (Wisdom). Each aspect is 
read through “new method of reading” aiming 
that the stream of Islamic theology will flow more 
humanist and will be able to synergize with its 
time. Jamâl’s stream of thought is centered on the 
aspect of humanity emphasizing that every 
product of Islamic thoughts should have a hook 
with the principles of justice and welfare, because 
that is the main principle of Islamic teachings.  
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Pendahuluan 
Pemikiran Islam, tak terkecuali teologi, adalah upaya 

memahami bahasa agama yang tertuang dalam al-Qur’ân, terutama 
pada wilayah akidah. Namun, semangat umat Islam dari masa ke 
masa yang selalu merujuk kepada sumber pemikiran teologi klasik 
tidak jarang mendelegasikan wajah Islam yang tidak toleran. Hal itu 
karena metode pendekatan yang dilakukan oleh ulama klasik 
terkadang terlalu menitikberatkan kepada aspek teosentris 
daripada aspek antroposentris. 
 Dari sekian pemikir kontemporer Islam yang menawarkan 
gagasan pembaruannya, Jamâl al-Bannâ (l. 1920) juga hadir untuk 
meramaikan kancah pemikiran Arab-Islam. Pemikirannya 
dihadirkan untuk merespon problematika pemikiran Islam yang 
masih mengalami stagnasi berpikir. Sebelum melakukan 
pembacaan terhadap teks-teks keagamaan, bagi Jamâl, penting 
untuk merekonstruksi dahulu sistematika pemikiran Islam lama 
karena ketakterbukaan sistem tersebut terhadap segala aktivitas 
ijtihadiah. Oleh karenanya, ia mengawalinya dengan 
merekonstruksi secara total sistematika pengetahuan Islam—yang 
menjadi arus pemikiran-pemikiran teologi—menjadi tiga hal: al-
Qur’ân, Sunnah, dan H{ikmah. Masing-masing diajukan dengan “cara 
baca” baru agar arus teologi Islam lebih berwajah humanis dan 
mampu bersinergi dengan zamannya. 
 
Biografi Singkat Jamâl al-Bannâ  

Nama asli Jamâl al-Bannâ adalah Ah}mad Jamâl al-Dîn. Ia 
lahir pada tanggal 15 Desember 1920 di Mah}mûdiyyah, sebuah 
desa yang terletak di propinsi Bukhayrah, sekitar 50 kilometer dari 
kota wisata Alexanderia, Mesir. Pemikir yang kini berumur 91 
tahun ini merupakan anak laki-laki terakhir dari delapan 
bersaudara keluarga al-Bannâ.1 Kakaknya yang tertua, H}asan al-
Bannâ, adalah pendiri jam’iyyah al-Ikhwân al-Muslimûn. Ayahnya 
bernama Ah }mad b. ‘Abd. al-Rah}mân b. Muh}ammad al-Bannâ al-
Sâ’atî, atau yang biasa dipanggil Shaykh al-Bannâ.2 Ibunya bernama 
                                                           

1 Adapun urutan dari saudara Jamâl: Hasan (l. 1906), ‘Abd. al-Rah}mân (l. 
1908), Fât }imah (l. 1911), Muh }ammad (l. 1913), ‘Abd. al-Bâsit (l. 1915), Zaynab (l. 
1919), Ah}mad Jamâl al-Dîn (l. 1920), dan Fawziyyah (l. 1923). Lihat Jamâl al-Bannâ, 
Khit}âbât Hasan al-Bannâ al-Shâb ilâ Abîhi (Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 1990), 22. 

2 Ayahnya adalah pengarang ensiklopedi H}adîth yang diberi judul al-Fath } 
al-Rayyân fî Tartîb al-Musnad al-Imâm Ah}mad b. H{anbal al-Shaybânî sebanyak 24 
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Ummu Sa’ad S}aqar.3 Konon, orang tuanya memberikan nama 
Ah}mad Jamâl al-Dîn, agar kelak setelah besar anaknya menjadi 
sosok revolusioner dalam usaha pembaruan Islam seperti Jamâl al-
Dîn al-Afghânî.4 Bahkan, tidak jarang ayahnya memanggil Jamâl 
dengan nama “al-Afghânî”. Hal itu pula yang mengilhami Jamâl 
untuk bisa melakukan pembaruan keagamaan seperti yang sudah 
pernah dilakukan oleh Jamâl al-Dîn al-Afghânî.5 

Karir politik-intelektual Jamâl al-Bannâ dimulai ketika ia 
mendirikan h}izb al-‘amal al-wat}anî al-ijtimâ’î (Partai Buruh 
Nasionalis-Sosialis) pada 1946. Partai yang dipimpinnya ini 
didominasi oleh pemuda dan buruh. Ia dan para anggota partai 
aktif menyebarkan selebaran yang menuntut hak dan nasib kaum 
buruh. Namun, iklim politik yang tidak kondusif membuat Jamâl 
sering berurusan dengan pemerintah. Gerakannya semakin 
dipersempit hingga partainya pun dibubarkannya. Ia sempat 
ditawari oleh kakaknya menjadi anggota al-Ikhwân al-Muslimûn 
namun ia menolaknya.6 Pada proses perjalanan intelektualnya 
Jamâl masih terus memberikan perhatiannya terhadap nasib kaum 
buruh, namun semenjak sweeping pemerintah yang anarkis 
terhadap aktivitas politiknya, ia memutuskan untuk ‘berdakwah’ 

                                                                                                                          
jilid: sebuah karya dan komentar terhadap Musnad karya Imam Ah}mad b. H{anbal. 
Musnad ini memuat 30.000 H}adîth yang disusun berdasarkan nama perawi, bukan 
temanya. Oleh Ah}mad al-Bannâ, Musnad tersebut disusun per bab, dijelaskan kata-
kata yang butuh penjelasan dan diteliti kualitas H}adîthnya. Tujuannya, agar mudah 
melacak H}adîth berdasarkan temanya. Kitab yang diselesaikan selama kurun waktu 
35 tahun itu diterbitkan pertama kali pada tahun 1353 H. Selain karya tersebut, 
Ah}mad al-Bannâ juga mempunyai karya lain seperti Jâmi’ Asânîd al-Imâm Abî 
H{anîfah dan Ittih}âf Ahl al-Sunnah al-Bararah bi Zubdat Ah}âdîth Usûl al-‘Ashrah. 
Lihat: Gamal el-Banna, “A Life of Islamic Call: A Scholar Who Dedicates His Life to 
His Vision of Islamic Renaissance”, wawancara oleh Sahar el-Bahr dalam 
www.weekly.ahram.org.eg/issue no. 941/2-8 April 2009/diakses tgl 14-07-2010.  

3 al-Bannâ, Khitâbât, 17.  
4 Jamâl al-Bannâ, Man Huwa Jamâl al-Bannâ wa Mâ Hiya Da’wat al-Ih}yâ’? 

(Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 2009), 11.  
5 el-Banna, “A Life of Islamic Call”/diakses tgl 14-07-2010. 
6 Dikisahkan Ketika Jamâl ditangkap oleh pemerintah Mesir karena 

selebaran mengenai perlawanan terhadap koloni Inggris di Alexanderia, Hasan al-
Bannâ mengirim utusannya ke polisi untuk membebaskannya. Kemudian Hasan 
mengatakan kepada Jamâl “Kamu bekerja pada ‘lahan kosong’, banyak hambatan, 
sedangkan kita (al-Ikhwân al-Muslimûn) mempunyai kebun yang memiliki banyak 
‘pohon subur’ yang setiap saat bisa dipetik hasilnya.” Seketika itu Jamâl menjawab 
bahwa “buah-buahan” milik al-Ikhwân al-Muslimûn sama sekali tidak menarik 
minatnya. El-Banna, “A Life of Islamic Call”, diakses 14-07-2010.  

http://www.weekly.ahram.org.eg/issue%20no.%20941/2-8
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lewat buku. Inilah momen yang menandai perjalanan hidupnya 
sebagai penulis yang produktif. 

Di sini Jamâl mencoba menegaskan bahwa untuk menjadi 
rasional dan progresif, umat Islam bisa menggali rasioanalitas dari 
sumber utamanya, al-Qur’ân. Seperti inipula yang ditegaskan oleh 
Hâshim S{âlih}—spesialis penerjemah karya-karya Muh}ammad 
Arkûn dari bahasa Prancis ke bahasa Arab—dalam al-Sharq al-
Awsat} yang menulis artikel dengan judul “Jamâl al Bannâ Bayn al-
Is}lâh} al-Dînî wa al-Tanwîr” (Jamâl al-Bannâ antara reformasi 
keagamaan dan pencerahan) dimana dalam artikel tersebut ia 
memandang Jamâl al-Bannâ sebagai pemikir yang setelah melalui 
proses mendekonstruksi ideologi yang bersemayam dalam 
khazanah turâth Islam kemudian digalilah prinsip-prinsip 
rasionalitas yang bersumber dalam sumber utamanya, al-Qur’ân. 
Oleh karenanya, S{âlih} kemudian menjulukinya dengan Martin 
Luther-nya Islam karena kedua tokoh, baik Luther maupun Jamâl, 
sama-sama menggerakkan reformasi keagamaan (al-is}lâh } al-dînî) 
dalam agamanya masing-masing.7 

Konteks pemikiran Jamâl al-Bannâ sendiri diawali dengan 
keprihatinannya terhadap fenomena tidak adanya demokrasi dan 
kebebasan dalam dinamika pemikiran Islam. Bahkan, menurutnya, 
problem absolutisme ini tidak hanya terjadi pada bidang politik8 
tetapi juga sudah merambah bidang agama.9 Tiap negara Arab 
memiliki “sang patron” yang memerankan absolutisme dalam 
bidangnya. Menurut Jamâl, pembaruan pemikiran yang dinamai 
dengan revivalisme-humanis10 ini dihadirkan untuk menegasikan 

                                                           
7 Hâshim S{âlih} juga menempatkan proyek pemikiran Jamâl al-Bannâ 

setara dengan proyek para pemikir Islam kontemporer yang lain, seperti 
Muh}ammad al-Thalabî, ‘Abd. al-Majîd al-Sharafî, H{asan H{anafî, Muh}ammad Arkûn, 
Muh}ammad ‘Âbid al-Jâbirî, ‘Abd. al-Karîm Shoroush dan lain-lain. Lihat: Hâshim 
Sâlih, “Jamâl al-Bannâ… Bayn al-Is}lâh} al-Dînî wa al-Tanwîr” dalam 
www.assyarqalawsat.com/24-Mei-2004. 

8 Jamâl al-Bannâ, Istrâtîjiyyah al-Da’wah al-Islâmiyyah fî Qarn 21 (Kairo: 
Dâr al-Fikr al-Islâmî, 2000), 95-96; bandingkan Jamâl al-Bannâ, Tathwîr al-Qur’ân 
(Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 2000), 95; bandingkan Jamâl al-Bannâ, al-Mashrû’ al-
Hadârîli Da’wat al-Ih}yâ’ al-Islâmî. Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, t.th), 21-22.  

9 al-Bannâ, Istrâtîjiyyah, 77; bandingkan al-Bannâ, al-Mashrû’, 24-25. 
10 Pada awalnya, gagasan pembaruan tersebut dinamai dengan 

“Revivalisme Islam” (al-Ih}yâ’ al-Islâmî), akan tetapi dalam konteks peristilahan 
nama tersebut mengalami kerancuan jika dibandingkan dengan pola pemikiran 
revivalisme Islam ala tipologi lain yang cenderung konservatif—walaupun dalam 
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absolutisme-absolutisme seperti ini.11 Itulah kenapa dengan 
pembaruannya ia kemudian menciptakan sebuah paradigma 
berpikir baru, yakni paradigma humanisme-religius.12 Paradigma 
ini tidak lagi hasil dari sebuah iklim absolutisme seperti yang 
dijalankan oleh ulama, tapi sebuah aturan ijtihâd-ijtihâd baru yang 
dihasilkan secara demokratis dengan tetap mengindahkan piranti 
dasar Islam yang bersumber dari titah ilahi, al-Qur’ân.13 Dengan 
begitu, paradigma tersebut merupakan upaya konkret Jamâl dalam 
mewujudkan otonomi manusia dengan memulai lebih dahulu dari 
kebebasan berijtihad dalam ranah pemikiran Islam, baik dalam 
bidang tafsîr, h}adîth, maupun fikih.14  
 
Rekonstruksi Epistemik Studi Keislaman 

Secara umum, setiap gagasan pembaruan dalam Islam 
selalu diawali dengan penyusunan kerangka epistemik dalam 

                                                                                                                          
kacamata penulis kata “revivalisme” yang dipakai Jamâl itu lebih dekat dengan 
gerakan Ih}yâ’ al-‘Arab pimpinan Michel Aflaq—sosialis Islam—yang kemudian 
mendirikan Partai Ba’ath di Syria, selain bahwa Jamâl sangat mengagumi pemikiran 
sosialisme. Maka dari itu, untuk membedakan dengan pola pemikiran Revivalisme-
konservatif tersebut, penulis di sini akan menggabungkan ide “revivalisme” Jamâl 
al-Bannâ dengan kata kunci dari idenya tersebut, yakni “humanisme”. Maka dari 
itu, dari Revivalisme Islam menjadi Revivalisme-Humanis itulah gambaran yang 
akan terlihat dari penelitian ini. Lihat Mukhammad Zamzami, “Konsep Pembaruan 
Revivalisme-Humanis Jamâl al-Bannâ” (Disertasi—IAIN Sunan Ampel Surabaya, 
2012), 19. 

11 al-Bannâ, Tathwîr, 95, 111. 
12 Dalam konstruksi penulis, ide Revivalisme-humanis yang ditawarkan 

Jamâl al-Bannâ di sini memiliki paradigma humanisme-religius. Kata “humanisme” 
diambil dari penegasan Jamâl bahwa manusia dengan segala eksistensi dan 
kebebasannya merupakan fundamental structure dari ide revivalisme-humanisnya. 
Sedangkan istilah “religius” penulis konstruksi karena beberapa hal. Pertama, label 
Islam dalam ide revivalismenya. Kedua, konstruksi epistemologis keilmuwannya 
berasal dari sumber utama Islam, yakni al-Qur’ân, Sunnah, H{ikmah. Ketiga, untuk 
menegaskan bahwa Islam sejalan dengan prinsip-prinsip seperti demokrasi, 
kemaslahatan, keadilan, dan rasionalisme. Lihat Zamzami, “Konsep Pembaruan”, 
207. 

13 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 182.  
14 Untuk kajian konsep pembaruan fiqh Jamâl al-Bannâ dapat dilihat 

dalam artikel penulis dalam Mukhammad Zamzami, “Rekonstruksi Nalar Fikih 
dalam Perspektif Studi Islam Kontemporer: Pemikiran Jamal al-Banna", al-Qanun: 
Jurnal Pemikiran Hukum Islam, Vol. 11, No. 2 (2008). Sedangkan kajian tentang 
pemikiran kenegaraan Jamâl al-Bannâ dapat dilihat dalam Mukhammad Zamzami, 
“Pemikiran Jamal al-Banna tentang Relasi Agama dan Negara” (Tesis--Universitas 
Islam Negeri Sunan Ampel Surabaya, 2008). 
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membaca teks-teks keagamaan, tak terkecuali Jamâl al-Bannâ yang 
dalam hal ini juga merekonstruksi secara total sistematika 
pengetahuan Islam—yang menjadi arus pemikiran Islam—menjadi 
tiga hal: al-Qur’ân, Sunnah, dan H{ikmah. Masing-masing diajukan 
dengan “cara baca” baru agar arus pemikiran Islam (teologi) 
mampu bersinergi dengan zamannya. 
1. Al-Qur’ân dan Tafsirnya 

Al-Qur’ân merupakan mukjizat Islam dan menjadi media 
untuk mendapatkan hidayah. Menurut Jamâl, hal ini harus 
dipahami sebagai kunci dalam memahami eksistensi al-Qur’ân. 
Selama al-Qur’ân menjadi pegangan umat Islam, sudah semestinya 
ia memenuhi standar maupun unsur mukjizat: sebuah ‘kekuatan’ 
khusus yang akan memberikan kebenaran al-Qur’ân sebagai esensi 
keimanan di setiap masa. Ini berarti setiap masa, bahkan tempat 
sekalipun, mempunyai hak yang sama untuk tidak memonopoli 
keistimewaan al-Qur’ân dalam memberikan petunjuk.15 

Di samping itu, menurut Jamâl al-Bannâ, al-Qur’ân juga 
harus menjadi karakter otentik bagi akidah, teori, dan praktik 
(realitas) seorang Muslim untuk melakukan revolusi dan 
transformasi umat berdasarkan nilai universal yang terkandung di 
dalamnya. Untuk itu diperlukan pengujian dan analisis terhadap 
tradisi yang baik menurut al-Qur’ân, sehingga seorang muslim 
dapat melanjutkan pikiran-pikiran Islami. Bahkan juga perlu 
disadari bahwa ilmu pengetahuan muncul agar memudahkan kita 
dalam melakukan transformasi dan perubahan realitas.16 Dus, 
apabila seseorang menafsirkan al-Qur’ân, secara aksiologis produk 
tafsirnya harus dapat dijadikan agen bagi perubahan masyarakat 
menuju transformasi umat. 
  Jika H}asan H}anafî (l.1935) mengembangkan tafsir realis17, 
Fazlur Rahman (1919-1998) dengan tafsir tematik-kontekstual 
dengan teori Double Movement18, Muh}ammad Arkûn (l. 1928) 

                                                           
15 Jamâl al-Bannâ, al-Islâm kamâ Tuqaddimuhu Da’wat al-Ih}yâ’ al-Islâmî 

(Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 2004), 59.  
16 al-Bannâ, Tathwîr, 111. 
17 Lihat M. Mansur, “Metodologi Penafsiran Realis ala Hassan Hanafi” 

dalam Jurnal al-Qur’an dan Hadits, Vol. 1, No. 1 (Yogyakarta: Fakultas Ushuluddin 
IAIN Sunan Kalijaga, 2000), 16-18.  

18 Lihat Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: 
LkiS, 2010), 72; bandingkan Abd. A’la, Dari Neo Modernisme ke Islam Liberal 
(Jakarta: Dian Rahmat, 2009), 85. 
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dengan trilogi linguistik, antropologis dan historis19, Nas}r H}âmid 
Abû Zayd (1943-2010) dengan pendekatan sastrawi20, serta 
Muh}ammad Shah}rûr (l. 1938) dengan lingusitik-strukturalisnya21, 
maka kontribusi Jamâl al-Bannâ hadir dengan gagasan tafsir 
humanisnya. Sebagai pemikir humanis (the humanitarian thinker), 
Jamâl menyatakan bahwa selain Islam yang hadir untuk merevolusi 
kehidupan manusia pada tatanan yang lebih baik, esensi al-Qur’ân 
tidak akan sempurna tanpa eksistensi manusia di dalamnya karena 
walaupun al-Qur’ân dinyatakan sebagai sumber penafsiran akan 
tetapi manusialah saluran atau muaranya (al-mas}abb).22 
  Dalam konteks ini, hal yang menjadi pertimbangan tafsir 
humanis Jamâl al-Bannâ adalah humanitas itu sendiri. Atas nama 
humanisme yang kemudian diturunkan melalui prinsip 
kemaslahatan dan keadilan adalah upaya transformasi dan solusi 
bagi problem sosial yang terjadi dalam kehidupan masyarakat. 
Tafsir ini bersifat temporal karena ia harus mempunyai 
keseimbangan dalam “membaca” isu dan problematika 
kontemporer. Melalui prinsip humanisme, sebagai acuan atau 
implikasi, penafsiran ini bukan berarti metode tafsir menjadi 
terbatas karena Jamâl tidak membatasi satu metode tertentu. 
Karena baginya, apapun metode dan siapa pun mufassir-nya, 
semuanya otonom dan bebas untuk menafsirkan selama produksi 
tafsir “memihak” kepada kemaslahatan manusia, bersifat 
transformatif dan revolusioner. 

                                                           
19 Lihat Mustaqim, Epistemologi Tafsir, 75; Robert D. Lee, Mencari Islam 

Autentik: Dari Nalar Puitis Iqbal hingga Nalar Kritis Arkoun (Bandung: Mizan, Cet. 
Ke-2, 2000), 195. 

20 Lihat Nasr H{âmid Abû Zayd, Ishkâliyyât al-Qirâah wa Âliyyât al-Ta’wîl 
(Beirut: Markaz al-Thaqâfî, 1994), 48.  

21 Pendekatan tersebut berusaha mendeskripsikan suatu bahasa 
berdasarkan sifat yang khas yang dimiliki oleh bahasa. Hal ini dilakukan dengan 
melibatkan telaah sinkronik-diakronik, menggunakan analisis hubungan 
sintagmatik dan paradigmatik. Lihat Mustaqim, Epistemologi Tafsir, 77.  

22 Terkadang juga Jamâl menyebutnya dengan manusia qur’âni. Ia 
berbeda dengan al-insân al-fuqhânî dalam turâth fiqhî yang sengaja diciptakan oleh 
ahli fikih ataupun metode dakwah Islam kontemporer. Manusia fuqhânî berbeda 
dengan manusia qur’ânî yang mendasari prinsip dan nilai dalam al-Qur’ân, hal itu 
berbeda dengan manusia fuqhânî yang menyerahkan hidupnya kepada nalar atau 
tradisi-tradisi fikih. Manusia tersebut memenuhi dirinya dengan ketakutan 
terhadap undang-undang (hukum) yang diciptakan oleh ahli fikih dengan prinsip-
prinsip yang dikembangkannya. Al-Bannâ, Istrâtîjiyyah, 60-63. 
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  Tafsir humanis Jamâl al-Bannâ yang menggunakan metode 
tematik kemudian didekati dengan trilogi pendekatan: seni, 
psikologi dan rasio. Bagi Jamâl, seni yang berbentuk musik—
dengan memperindah bacaan al-Qur’ân23—merupakan sarana 
komunikasi batiniah antara penafsir dan al-Qur’ân. Komunikasi 
yang melibatkan hati tersebut merupakan media untuk membuka 
diri dengan kebaikan dan menjauhi keburukan.24 Untuk 
mereformasi dan memperbaiki keadaan manusia, seni tentu tidak 
bisa dilepaskan karena tidak mungkin memperbaiki jiwa dan hati 
seseorang tanpa melalui jalur seni.25  
  Selanjutnya, rahasia kemukjizatan (pembacaan) musikal 
yang dimunculkan dari al-Qur’an bisa menjadi pendekatan 
psikologis, hanya dengan mendengar bacaan al-Qur’ân. Ini adalah 
karakteristik seni. Hanya dengan mendengarkan seseorang bisa 
tercuci otaknya, seperti penikmat musik di Barat yang tercuci 
otaknya ketika mendengarkan Beethoven atau opera-opera 
musikal.26 Deskripsi seni di sini tidak hanya menjadi salah satu cara 
al-Qur’ân mempengaruhi jiwa, akan tetapi menjadi sarana satu-
satunya untuk bisa memahami Allah dan hal gaib lainnya. Bahkan 
deskripsi seni ini dapat digunakan untuk menerangkan hal yang 
tampak, tapi tidak bisa diterangkan secara ilmiah dan pasti.27 Maka, 
ketika al-Qur’ân diharapkan menjadi petunjuk bagi manusia, 
menurut Jamâl, tidak mengejutkan bila deskripsi seni dijadikan 

                                                           
23 Di sini, Jamâl al-Bannâ mengutip pendapat Mus}t}afâ S}âdiq al-Râfi’î yang 

mengatakan bahwa suara dapat menggambarkan emosi diri. Emosi ini yang 
kemudian memberikan warna terhadap suara, sesuai dengan yang dirasakan oleh 
jiwa. Suara kemudian memanjang, memendek, melemah, meninggi dan seterusnya. 
Semua itu merupakan balâghah suara dalam dunia musik. Bila al-Qur’ân dibaca 
dengan cara dan aturan pembacaan yang sempurna, dia akan sampai pada batas 
yang tidak mungkin dicapai oleh bahasa lain dalam melahirkan rasa dalam jiwa 
seseorang. Al-Qur’ân mampu mengalahkan semua kitab yang berbahasa Arab dan 
non-Arab. Bahkan orang yang keras hati dan ateis sekalipun akan melemah dan 
bergetar tubuhnya, karena mereka adalah manusia biasa dengan segala tabiatnya. 
Sementara bacaan al-Qur’ân menggunakan tabiat-tabiat itu. Oleh karenanya, suara 
yang bagus dapat memperindah al-Qur’ân. Dikutip oleh Jamâl al-Bannâ dalam 
Majalah al-Ahâlî al-Qahriyyah, edisi 08/04/1992 dengan judul al-Tilâwah bi al-
Bayâtî. Lihat: Jamâl al-Bannâ, Nah }w Fiqh Jadîd, Vol. I (Dâr al-Fikr al-Islâmî, 1996), 
161. 

24 al-Bannâ, Nah}w, Vol. I, 154. 
25 al-Bannâ, Nah}w, Vol. I, 154. 
26 al-Bannâ, Istrâtîjiyyah, 59. 
27 al-Bannâ, Nah}w, Vol. I, 172. 
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salah satu jalannya—untuk tidak mengatakan jalan satu-satunya—
agar dapat mewujudkan semua itu. Semua tentang Allah dan hal 
gaib lainnya adalah sasaran dari pendekatan ini.28 Karena tujuan al-
Qur’ân adalah memperbaiki manusia, maka proses tersebut harus 
melalui pendekatan psikis dan nurani sebagai penyempurna dari 
pendekatan awal melalui jalur musik dan seni. Substansi dua 
pendekatan di atas mengarah kepada jiwa. 
  Di sinilah pentingnya “membaca” Al-Qur’ân menggunakan 
pendekatan rasa untuk mempersiapkan jiwa hingga bisa menerima 
tujuan al-Qur’ân, yakni penggunaan rasio dalam menafsirkan29 dan 
beriman kepada nilai-nilai universal al-Qur’ân, seperti kebaikan, 
cinta-kasih, kebebasan, keadilan, kebenaran, kehormatan, dan 
semua hal yang menjauhkan seorang muslim dari kejelekan, 
kezaliman, egoisme, dan mengikuti hawa nafsu.30 Nilai-nilai inilah 
yang menjadi acuan atau batas ruang prinsip rasionalisme yang 
dibangun dalam menafsirkan al-Qur’ân. Sebuah tafsir berarti 
bersifat evolutif serta diarahkan untuk selalu selaras dengan nilai 
tersebut. 
  Adapun langkah metodis yang penulis susun dari rangkaian 
orientasi penafsiran ala Jamâl al-Bannâ terbagi dalam dua langkah, 
anarkistis dan praktis. 
  Adapun langkah-langkah anarkistis tafsir Jamâl adalah 
sebagai berikut: 

1. Kritik Ideologi dengan mendekonstruksi seluruh produk 
tafsir klasik. Bagi Jamâl, menggantungkan sikap terhadap 
ijtihad klasik tak ubahnya menurunkan derajat manusia. 
Dalam sebuah ungkapan al-Qur’ân disebutkan, ulâika ka al-
an’âm bal hum ad}all (mereka seperti hewan bahkan lebih 
hina).31 

2. Memasuki visi al-Qur’ân dengan kemampuan akal semata 
tanpa harus menggunakan pisau analisis tertentu.32 
Karena, apapun metodenya bisa digunakan. Di saat yang 
sama, ia harus mengeliminir metode tertentu, yang diklaim 
paling sahih sebagai alat penafsiran. Harapan Jamâl, 

                                                           
28 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 66.  
29 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 67  
30 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 67.  
31 al-Bannâ, Istrâtîjiyyah, 57. 
32 Jamâl al-Bannâ, Tafsîr al-Qur’ân al-Karîm mâ bayn al-Quddâmâ wa al-

Muh }addithîn (Kairo: Dâr al-Shurûq, 2008), 247. 
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pembaca al-Qur’ân bisa memasuki arena al-Qur’ân dengan 
jiwa yang bersih dan ketundukan hati. 

3. Mengembalikan al-Qur’ân kepada potensi asalnya, yakni 
liberasi (pembebasan). Langkah pertama adalah 
menghilangkan segala misteri yang dihasilkan melalui 
perangkat analisisnya bahkan produk tafsîr-tafsîr atau 
pemahaman-pemahaman sufistik, sehingga al-Qur’ân 
kembali kepada potensi semula seperti al-Qur’ân yang 
diturunkan kepada Nabi Muh}ammad. 
Sedangkan langkah-langkah praktisnya adalah: 

1. Mendekati ayat per ayat untuk bisa sampai kepada makna 
yang integral. 

2. Mengenali makna yang samar yang dijelaskan al-Qur’ân 
melalui penggunaan ayat yang berbeda-beda, sehingga 
sebuah lafad} akan mempunyai pluralitas makna, bukan 
ketunggalan arti. Proses pencarian makna ini tidak bisa 
berhenti ketika si pembaca belum mendapat petunjuk yang 
memuaskan hatinya, sebab al-Qur’ân menyimpan banyak 
rahasia dan kedalaman makna yang barangkali tidak dapat 
ditemukan oleh generasi saat ini, tetapi oleh generasi 
sesudahnya.33 

3. Menghadirkan kandungan maupun nilai-nilai universal al-
Qur’ân sebagai sebagai struktur ideal. 

4. Merealisasikan produk tafsir yang revolusioner. Maksud 
Jamâl, penafsiran adalah usaha merevolusi tatanan 
kehidupan manusia agar lebih baik.34 Ini pula yang dia 
maksud dengan perwujudan eksistensi sosial penafsir 
(manusia) dalam struktur sosial. 

  Dengan demikian, tafsir al-Qur’ân adalah jawaban teoritis 
yang dirumuskan al-Qur’ân atas berbagai problem kemasyarakatan 
yang mestinya dapat diterapkan dalam dataran praksis (revolusi) 
dan tidak berhenti pada level teoritis (teks) belaka.35  

Ketakberpihakan Jamâl al-Bannâ dalam penggunaan 
metode tertentu dalam menafsirkan al-Qur’ân seolah-olah selaras 
dengan nuansa pemikiran yang dikembangkan oleh Paul K. 

                                                           
33 al-Bannâ, Tafsîr, 247. 
34 al-Bannâ, Tathwîr, 98-99. 
35 al-Bannâ, Tathwîr, 109-111.  
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Feyerabend yang terkenal dengan Against Method atau Anarkisme 
Metode.36 

Secara garis besar, ada dua buah prinsip yang ditawarkan 
oleh Feyerabend Against Method, yakni prinsip pengembangbiakan 
(proliferation) dan prinsip apa saja boleh (anything goes). Adapun 
yang pertama, pengembangbiakan, sebenarnya bukan aturan 
metodologis melainkan suatu prinsip bahwa kemajuan ilmu 
pengetahuan tidak dapat dicapai dengan mengikuti metode atau 
teori tunggal. Kemajuan ilmu pengetahuan akan dicapai dengan 
membiarkan teori-teori yang beraneka ragam dan berbeda satu 
sama lain berkembang sendiri-sendiri.37 Sedangkan prinsip kedua 
apa saja boleh berarti membiarkan segala sesuatu berlangsung dan 
berjalan tanpa banyak aturan. Semua metode, termasuk yang 
paling jelas sekalipun pasti memiliki keterbatasan, sehingga tidak 
harus dipaksakan untuk menyelidiki semua objek.38  

Prinsip ini sejalan dengan pandangan Jamâl al-Bannâ 
bahwa setiap manusia/mujtahid dapat secara sadar memaknai 

                                                           
36 Walaupun kedua sosok ini tidak terkait satu sama lain, namun secara 

sosiologis karakter keduanya tidak jauh berbeda, sama-sama sebagai pemberontak, 
pendukung kebebasan, serta anti kemapanan terhadap siklus kehidupan yang 
mapan. Jika Feyerabend pada umur lima tahun, misalnya, sudah melarikan diri dari 
rumah. Karakter emosi yang sedemikian rupa secara tidak langsung memengaruhi 
keberpihakan intelektualnya dalam bingkai philosophy of science. Secara sederhana, 
tentu kita bisa menerima pendapat a priori yang menyatakan bahwa, seorang 
pribadi emosional cenderung lebih mudah bertindak anarkis ketimbang orang lain 
yang tidak emosional. Jika asumsi ini benar, maka, terdapat korelasi antara 
emosionalitas pribadi Feyerabend dengan kecenderungan anarkis dalam aras 
epistemologi. Selain itu, tindakan melarikan diri dari rumah, semakin menguatkan 
asumsi awal bahwa, ia sangat mengedepankan kebebasan dirinya. Lihat Qusthan 
Abqary, Melawan Fasisme Ilmu (Jakarta: Kelindan, 2009), 22. 

37 Prasetya, “Hakekat Pengetahuan”, 56; Sarjuni, “Anarkisme 
Epistemologis Paul Karl Feyerabend”, dalam Listiyono Santoso dkk, Epistemologi 
Kiri (Yogyakarta: ar-Ruzz, 2003), 155-156; Chalmers, A. F., Apa itu yang Dinamakan 
Ilmu? Suatu Penilaian tentang Watak dan Status Ilmu serta Metodenya, terj. Redaksi 
Hasta Mitra (Jakarta: Hasta Mitra, 1983), 152. 

38 Pemikiran Feyerabend ini berimplikasi pada pengembangan ilmu 
pengetahuan, bahwa dalam pengembangan alangkah baiknya seorang ilmuan 
ketika melakukan penelitian membebaskan diri dari metode-metode yang ada, 
meskipun terbuka kemungkinan menggunakan metode itu. Tidak ada metode 
tunggal. Setiap ilmuwan perlu menerapkan pluralitas teori, sistem pemikiran sesuai 
dengan kecenderungan masing-masing, karena setiap orang memiliki pilihan. Lihat 
Paul Karl Feyerabend, “How to be a Good Empiricist”, dalam Brody, Barucho, 
Grandy, A. Richard, Reading in the Philosophy of Science (New Jersey: Prentince Hall 
Engleewood Clifft, 1989), 105. Dikutip dari Sarjuni, “Anarkisme”, 158.  
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doktrin-doktrin Islam sesuai dengan pengalaman keagamaan dan 
situasi sosialnya sendiri. Dengan begitu, maka orang tidak lagi 
saling mengkafirkan dan merasa dirinya benar. Apalagi, pluralisme 
teori ataupun pluralitas metodologi dalam segala riset studi Islam 
dapat dibenarkan untuk dilakukan. 

Bagi penulis, upaya membaca Jamâl al-Bannâ melalui 
kacamata Paul Karl Feyerabend didasarkan atas kesamaan prinsip 
apa saja boleh dalam riset-riset keilmuan. Dan hal itu dipraktikkan 
oleh Jamâl al-Bannâ dalam metodologi tafsirnya. Setelah 
melakukan pendekatan rasa dan psikologis, selanjutnya 
pendekatan rasionalisme yang diideologikan itu bersifat anarkis 
dan apa saja boleh. Semuanya berbasis kebutuhan dan 
kemaslahatan. Tidak hanya tafsir, nuansa anarkistis dapat dijumpai 
dalam pemikiran segenap pemikiran Jamâl al-Bannâ baik dalam 
bidang fikih dan teologi. Bahkan dengan prinsip anarkistisnya, 
Jamâl mampu mensejajarkan kedudukan laki-laki dan 
perempuan.39 

Artinya, konsep pembaruan ala Jamâl al-Bannâ ingin 
mengajak siapa pun untuk dapat menjadi seorang mujtahid: 
dengan metode apa saja dan kapan saja. Dengan kata lain, metode 
pengembangan studi Islam, baik tafsîr, teologi, maupun fikih, dapat 
dilakukan dengan cara atau pendekatan apapun. Setiap orang 
bebas dan boleh mengikuti kecenderungannya melakukan usaha 
kritis memahami tafsîr sehingga ia mampu mencapai tingkat 
keyakinan yang lebih tinggi.40 

 
2. Menghidupkan Sunnah 

Sunnah merupakan sumber otoritas kedua konsep 
pembaruan Jamâl al-Bannâ, sebagai kerangka referensial 
pengetahuan Islam. Secara kebahasaan, Sunnah berarti jalan, 
metode, dan adat yang berlaku. Dalam Asâs al-Balâghah karangan 
al-Zamakhsharî dikatakan, sanna sunnatan (dia meletakkan satu 
Sunnah), t}arraqa t}arîqatan h }asanatan (dia merintis jalan yang 

                                                           
39 Ia mendefinsikan perempuan dengan “al-insân awwalan wa unthâ 

thâniyan” [pertama sebagai manusia, dan yang kedua adalah perempuan]  
40 Prasetya, “Hakekat Pengetahuan”, 57; Sarjuni, “Anarkisme 

Epistemologis”, 156. 
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baik), istannâ bi sunnatihî (dia mengikuti Sunnahnya), dan fulânun 
mutasanninun (fulan mengikuti Sunnah).41 

Dalam banyak h }adîth, Sunnah dimaksudkan dengan makna 
ini. Seperti dalam h}adîth yang terkenal, latattabi‘annâ sunana man 
kâna qablakum (kalian akan mengikuti Sunnah orang-orang 
sebelum kalian). Begitu juga dengan h}adîth yang mensinyalir 
bahwa seseorang yang merintis jalan baik akan mendapatkan 
pahala apabila ada yang mengikutinya, dan begitu juga sebaliknya. 

Sunnah Nabi adalah jalan yang diikuti Nabi dalam ibadah, 
tingkah laku dan perbuatan lain. Nabi mengatakan, “Seseorang yang 
tidak mengikuti Sunnahku bukan bagian dariku.” Artinya, seseorang 
yang tidak mengikuti metode dan jalanku dalam berkeadilan dan 
mencari kebaikan dunia akhirat. Sunnah dengan pemaknaan model 
ini sangat umum, mencakup metode spesifik yang diikuti Nabi 
dalam kehidupannya yang mulia.42 

Menurut Jamâl, semua ini menunjukkan bahwa istilah 
Sunnah pada dasarnya adalah perbuatan. Oleh karena itu, Sunnah 
Perbuatan (al-Sunnah al-‘Amaliyyah) adalah metode atau konsep 
yang dipraktikkan Nabi dalam salat, puasa, haji, zakat, atau bahkan 
menjalani kehidupan. Sunnah Perbuatan inilah yang dipersaksikan 
kepada khalayak Muslim, sehingga menjadi tradisi ritualistik 
seperti yang diperbuat Nabi43 dan, melalui proses konsensus 
(ijmâ’), menjadi ritual turun-temurun dari masa ke masa.44 

Dengan demikian, Sunnah merupakan usaha Nabi dalam 
memberikan petunjuk, penjelas, serta menerangkan perincian 
terhadap ayat-ayat al-Qur’ân. Dalam konstruk Sunnah sebagai 
perbuatan, kapasitas dan kebijakan Nabi merupakan unsur 
terpenting dalam mengelola kepribadian Muslim, baik dalam 
tataran individu maupun lingkup kemasyarakatan.45 Jamâl pun 
memberikan definisi secara terminologis tentang sunnah: 

“Sunnah adalah perbuatan. Oleh karena itu, Sunnah 
Perbuatan (al-Sunnah al-‘Amaliyyah) adalah metode atau 
konsep yang dipraktikkan Nabi dalam salat, puasa, haji, 

                                                           
41 Jamâl al-Bannâ, Nah}w Fiqh Jadîd: al-Sunnah wa Dawruhâ fî al-Fiqh al-

Islâmî (Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 1997), 9.  
42 al-Bannâ, Nah}w Fiqh Jadîd: al-Sunnah, 11. 
43 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 76. 
44 Jamâl al-Bannâ, Tajdîd al-Islâm wa I’âdat Ta’sîs Manz}ûmat al-Ma’rifah 

al-Islâmiyyah (Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 2005), 240. 
45 al-Bannâ, Tajdîd, 239. 
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zakat, atau bahkan menjalani kehidupan. Sunnah Perbuatan 
inilah yang dipersaksikan kepada khalayak Muslim, sehingga 
menjadi tradisi ritualistik seperti yang diperbuat Nabi46 dan, 
melalui proses konsensus (ijmâ’), menjadi ritual turun-
temurun dari masa ke masa.47” 

 
Dari definisi di atas tampak bahwa Jamâl berusaha 

menciptakan anti-tesis dari sunnah yang didefinisikan oleh para 
ulama Us}ûliyyîn sebagai perkataan, perbuatan, dan ketetapan yang 
dikutip dari Nabi; atau sunnah yang didefinisikan oleh para ahli 
h}adîth sebagai perkataan, perbuatan, ketetapan, karakter fisik, 
etika, atau sejarah (baik sebagai kenabian atau setelahnya) yang 
diriwayatkan dari Nabi.48 Dalam pandangan Jamâl, definisi tersebut 
salah karena definisi semacam itu tidak berangkat dari 
karakteristik utama risâlah Muhammad, yakni s}âlih } li kulli zamân 
wa makân.49 Jamâl lebih suka memahami sunnah Nabi sebagai hasil 
kreativitas mujtahid pertama (Muhammad) dalam mensinergikan 
Islam mutlak untuk zamannya, bukan untuk semua zaman. Terkait 
dengan hal ini dia menulis:  

“Sunnah nabi mempunyai otentisitas serta cermin inovatif 
bagi seorang pemimpin dalam menafsirkan dan berinteraksi 
dengan realitas sesuai dengan perkembangannya... 
mengoptimalkan budi pekerti serta menetapkan ukuran-
ukuran dan metode-metode menuju nilai-nilai yang ideal”.50 
 
Jamâl berpendapat bahwa umat Islam saat ini seharusnya 

menjadikan sunnah sebagai sebuah model ijtihad, yang sekaligus 
berarti menjaga eksistensi sunnah.51 Maksudnya, manusia sekarang 
harus mengikuti jalan dan metodologinya, bukan kata-kata 
verbalnya; mengikuti sunnahnya, bukan h}adîthnya. 

                                                           
46 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 76. 
47 al-Bannâ, Tajdîd, 240. 
48 Mustafâ al-Sibâ‘î, al-Sunnah wa Makânatuhâ fî al-Tashrî‘ al-Islâmî 

(Beirut: Dâr al-Warrâq dan al-Maktab al-Islâmî, Cet. Ke-2, 2000), 65. Bandingkan al-
Bannâ, Nah}w Fiqh Jadîd: al-Sunnah, 6.  

49 al-Bannâ, Tajdîd, 257. 
50 Jamâl al-Bannâ, al-As}lânî al-‘Az }îmâni “Al-Qur’ân wa al-Sunnah”: Ru’yah 

Jadîdah (Kairo: Mat}ba’ah H{isân, 1982), 233.  
51 al-Bannâ, Nah}w Fiqh Jadîd: al-Sunnah, 268. 
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Dalam perkembangan diskursus sunnah, pergeseran 
paradigma dari Sunnah ke H{adîth atau dari perbuatan ke ucapan 
membuat hal itu sulit diterima karena perbedaan substansi makna 
di samping ucapan tertulis berbeda dengan perbuatan.52 Di sini, 
walaupun penyelamatan h}adîth dengan meneliti kualitas sanad 
sudah banyak dilakukan oleh ulama h}adîth, namun, bagi Jamâl hal 
itu tidak bisa menyelamatkan seluruh h}adîth yang ada. Ini jika 
merujuk kepada kategori h }adîth yang sudah diteliti beberapa 
ulama ahli h}adîth serta perbedaan hasil dalam menentukan sebuah 
sanad. Misalnya, ada h}adîth yang dianggap sahih oleh Bukhâri dan 
Muslim, namun tidak jarang keduanya berbeda pandangan dalam 
penentuan kualitas sanad h}adîth yang lain. Oleh karenanya, dapat 
ditegaskan bahwa kajian para ulama h}adîth selama ini sangat tidak 
cukup. Walaupun begitu, Jamâl juga tidak setuju dengan konsep 
“pengasingan” h}adîth dari al-Qur’ân, karena hal tersebut tidak 
menyelesaikan masalah. 

Menurut Jamâl, tidak ada jalan untuk menyelamatkan 
otentisitas Sunnah kecuali dengan cara mengkomparasikan dengan 
al-Qur’ân. H{adîth otentik adalah h}adîth yang sejalan dengan prinsip 
al-Qur’ân, sedangkan h}adîth yang tidak sejalan adalah palsu.53 Jika 
berada di antara dua kondisi, antara benar dan salah, maka 
kemampuan akal selalu terbuka untuk digunakan. Artinya, akal bisa 
menentukan bahwa sebuah h}adîth logis atau tidak.54 
 
3. H{ikmah  

Sedangkan sumber ketiga pengetahuan Islam adalah 
H{ikmah (kebijaksanaan). Menurut Jamâl, hal ini merujuk kepada 
beberapa ayat yang menyertakan “al-H{ikmah” sebagai pendamping 
dari “al-kitâb”.55 Seperti yang tertuang dalam QS. al-Baqarah [2]: 
129: 

                                                           
52 Jamâl al-Bannâ, Qad}iyyat al-Fiqh al-Jadîd (Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 

2001), 56. 
53 Posisi h}adîth di sini akan selalu sesuai dengan prinsip dan nilai 

universal al-Qur’ân, khususnya pada wilayah h}adîth-h}adîth mu’âmalah. Berbeda 
dengan h}adîth-h}adîth yang menjelaskan hal ibadah seperti salat, zakat, dll, maka 
kaitan h}adîth tentang mu’âmalah pada hakikatnya sangat rawan eksploitasi seperti 
h}adîth tentang perempuan, politik, dll, maka yang menjadi ukuran kesahihannya 
adalah dikomparasikan dengan al-Qur’ân.  

54 al-Bannâ, Tajdîd, 247. 
55 al-Bannâ, Tajdîd, 254-255.  
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 .....وَيُ عَلِّمُهُمُ الْكِتَابَ وَالِْْكْمَةَ .....
“.....dan (Allah) mengajarkan kepada mereka al-Kitâb (al-
Qur’ân) dan al-H {ikmah.....”56 
 
Ibn Rushd berpendapat bahwa H{ikmah adalah kata lain 

dari filsafat. Ini menegaskan bahwa makna filsafat adalah H{ikmah 
itu sendiri. Akan tetapi Jamâl al-Bannâ lebih memilih untuk tidak 
membatasi H{ikmah sebagai filsafat an sich. Ia lebih setuju 
memaknai H {ikmah sebagai kebijaksanaan secara umum yang 
memuat akal, ilmu, menempatkan sesuatu pada tempatnya, dan 
memahami spirit Islam dan menemukan maksud dan nilai yang 
terkandung di dalamnya.57 
 Ada dua sebab yang melatarbelakangi Jamâl al-Bannâ yang 
menempatkan H {ikmah sebagai sumber referensi ketiga 
pengetahuan Islam: pertama, pada dasarnya semua kitab suci, baik 
al-Qur’ân, Injîl maupun Taurât adalah kitab petunjuk yang hanya 
memuat kaidah-kaidah atau prinsip-prinsip hidâyah secara global. 
Ia tidak banyak memuat rincian dan memotret seluruh kehidupan 
manusia. Oleh karenanya, H{ikmah merupakan strategi untuk 
merangkum berbagai disiplin pengetahuan. Baik sastra, filsafat, 
atau cakrawala keilmuan lainnya dapat memberikan perubahan 
pada kehidupan manusia. Itu merupakan implementasi H{ikmah 
yang mereplikasi pemikiran keagamaan serta merealisasikan 
kehidupan manusia yang berperadaban luhur.58 
 Menurut Jamâl al-Bannâ, jika Allah membatasi al-Qur’ân 
tanpa H{ikmah di sampingnya maka besar kemungkinan 
pemahaman dan penafsiran al-Qur’ân akan dimonopoli oleh pihak 
atau kelompok tertentu. Ini juga berlaku kepada pendekatan atau 
metode yang dipakai dalam memahami bahasa-bahasa agama.59 

                                                           
56 Selain itu dapat ditelusuri dalam beberapa ayat yang lain, di antaranya 

QS. al-Baqarah [2]: 151; QS. al-Baqarah [2]: 231; QS. Al-Ah}zâb [33]: 34; QS. al-
Jum’ah [62]: 2; dll. 

57 Bagi Jamâl, memaknai H}ikmah sebagai filsafat hanya akan membawa 
implikasi yang kontraproduktif mengingat otoritas fikih cenderung otoritatif dalam 
menganulir prinsip-prinsip yang dikembangkan para filsuf. Hal itu tidak hanya 
berimplikasi kepada usaha merusak keilmuan filsafat semata, akan tetapi, apa yang 
dilakukan kritikus filsafat, dapat merusak agama karena mengatasnamakan agama 
dalam justifikasi terhadap disiplin keilmuan filsafat. Al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 107. 

58 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 108.  
59 al-Bannâ, Tajdîd, 256-257.  
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Oleh karena itu, seandainya penyebutan “al-Kitâb” tanpa disertai 
kata “al-H{ikmah” bisa jadi terdapat indikasi pembatasan terhadap 
penafsiran al-Qur’ân yang terbatas pada disiplin keilmuan 
(metode) tertentu. Menganulir H{ikmah sama halnya menegasi 
rekam jejak peradaban umum manusia, baik itu peradaban klasik-
modern atau Barat-Timur.60 

Kedua, Islam sebagai agama terakhir untuk semua manusia. 
Ini berarti kehidupan manusia harus selalu dinamis terhadap setiap 
perkembangan ilmu pengetahuan dan budaya agar agama mampu 
bersinergi dengan zaman dan tempat yang berbeda-beda.61 Pada 
titik ini, seolah-olah Jamâl mengindikasikan H{ikmah seperti 
mukjizat karena ia adalah kumpulan berbagai kebudayaan dan 
pengetahuan. Ia adalah pintu masuk Islam terhadap dunia kini, 
dengan tujuan agar mampu melakukan ijtihâd sesuai dengan 
perkembangan dan kemaslahatan yang ada.62 Jika demikian, bagi 
Jamâl, setiap Muslim dapat merealisasikan anjuran-anjuran Nabi 
yang lain seperti “carilah ilmu sampai ke negeri China” (ut}lubû al-
‘ilm wa law bi al-s }în) dan “Carilah ilmu dari lahir sampai kubur” 
(ut}lubû al-‘ilm min al-mahd ilâ al-lah }d).63 Sama halnya dengan 
ungkapkan Nabi al-H {ikmah d}âlat al-mu’min (H {ikmah merupakan 
barang hilang dari seorang mukmin). Maksudnya, setiap mukmin 
sejatinya senantiasa mencari H {ikmah, sebagai bagian yang hilang 
dari dirinya. 

Logikanya, setiap nas}s } al-Qur’ân maupun Sunnah 
diturunkan tidak pada ruang yang kosong. Ia diturunkan karena 
ada H{ikmah di dalamnya. H {ikmah tersebut mendampingi nas }s } 
ketika diturunkan. Namun, jika terdapat kondisi dan situasi baru 
yang akan menafikan H{ikmah, maka nas}s} tidak berfungsi, sebab 
H {ikmah itu selalu mendampingi sebuah hukum, baik hukum positif 
maupun negatif.64 

Jamâl menegaskan bahwa hakikat H{ikmah adalah 
terciptanya kebebasan atau otonomi dalam menciptakan metode-

                                                           
60 al-Bannâ, Tajdîd, 257. 
61 al-Bannâ, Tajdîd, 257; bandingkan Jamâl al-Bannâ, “al-Islâm Sâlih li 

Kulli Zamân wa Makân” dalam www.metransparent.com/artikel/jamalal-
banna/26-04-2008/Diakses 29-12-2009. 

62 Jamâl al-Bannâ, Hal Yumkinu Tatbîq al-Sharî’ah (Kairo: Dâr al-Fikr al-
Islâmî, 2005), 62-64.  

63 al-Bannâ, Tajdîd, 257.  
64 al-Bannâ, Hal Yumkinu, 64.  

http://www.metransparent.com/artikel/jamalal-banna/26-04-2008/Diakses
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metode atau manifestasi-manifestasi untuk memahami “bahasa 
agama”. Secara ontologis, H{ikmah berisi prinsip-prinsip 
keterbukaan seperti kebebasan, berpikir rasional, berorientasi 
keadilan dan kemaslahatan dalam memahami teks-teks keagamaan 
(al-Qur’ân dan Sunnah). Dengan memasuki dimensi kehidupan 
secara umum, H{ikmah hadir untuk melengkapi kekurangan—
dengan ijtihad—dalam agama itu sendiri.65 

Bagi penulis, hal inilah yang akan melegitimasi proses 
pemikiran atau pemahaman untuk keluar dari kungkungan 
paradigma tekstualis mengingat dengan H {ikmah terdapat ruang 
bagi manusia untuk mengaitkan teks dengan konteks. Pemahaman 
manusia akan selalu berevolusi dalam tempat dan masa. Ia juga 
milik semua manusia seutuhnya, karena seperti yang diungkapkan 
oleh Jamâl al-Bannâ, H{ikmah merupakan modalitas utama para 
Nabi dalam mengemban amanat Tuhan. Dengan itu, ia bersikap 
bijak dalam membaca teks. 
 Secara ontologis, bagi penulis, H{ikmah di sini juga bisa 
dikategorikan sebagai refleksi dari filsafat eksistensialisme. 
Eksistensialisme66 yang bercirikan kepada sifat humanistis, 
dinamis, inklusif, dan berorientasi kepada pengalaman yang 
eksistensial67 ini sejalan dengan padangan Jamâl bahwa manusia 

                                                           
65 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 108.  
66 “Eksistensialisme” yang berasal dari kata “eksistensi” dalam bahasa 

Indonesia dapat ditelaah dan didefinisikan melalui dua cara. Pertama, secara 
harfiah yakni sesuai dengan kaidah-kaidah tata bahasa yang berlaku, dan kedua, 
mengacu pada salah satu bentuk gerakan pemikiran yang ada dalam filsafat. Secara 
harfiah, kata “eksistensi” yang mana dalam bahasa Inggris adalah “existence” ialah 
sebentuk kata benda yang berarti “state of existing..” dan dengan kata intransitif 
“exist” dengan pengertian “be real...” berasal dari bahasa Latin “existo” dan “exister”. 
Dalam bahasa Prancis, “existo” terdiri dari “ex” dan “sisto” yang berarti to stand. 
Kesemuanya dalam bahasa Indonesia secara harfiah berarti “ada”, “adanya”, 
“hidup”, “kehidupan”, “keadaan hidup”, “berdiri”, “keadaan berdiri”, “keadaan 
mengada” atau “berada”. Sedangkan imbuhan –isme di belakang kata tersebut 
mengacu pada sebentuk aliran, ajaran, atau pemahaman sehingga apabila 
keseluruhan kata tersebut diterjemahkan, maka eksistensialisme akan berarti 
suatu aliran, ajaran, atau pemahaman mengenai “ada”, “hidup”, “kehidupan”, atau 
“berada”. Lihat Oxford University, Oxford Learner’s Pocket Dictionary (New York: 
Oxford University Press, 2005), 149; Muzairi, Filsafat Eksistensialisme Jean Paul 
Sartre: Sumur Tanpa Dasar Kebebasan Manusia (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2002), 28. 

67 Harun Hadiwijono, Sari Sejarah Filsafat Barat 2 (Yogyakarta: Kanisius, 
1980), 149.  
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adalah sentral nalar al-Qur’ân. Maka, al-Qur’ân—sebagai sumber—
sangat bergantung kepada manusia yang menafsirkannya karena 
manusia adalah muara teks-teks tersebut.68 

Melalui eksistensi H{ikmah, bagi Jamâl, beragama dituntut 
memiliki kemandirian dalam menghayati dan menjalani agamanya. 
Hal itu merupakan ruang aktualisasi diri dalam mengekspresikan 
individualitas keberagamaannya untuk menciptakan suatu 
dorongan pada kebebasan dan demokratisasi keberagamaan. 
Kesadaran terhadap kemandirian, kebebasan, dan demokratisasi 
keberagamaan ini bisa menjadi pijakan ontologis yang kuat untuk 
membendung adanya pemaksaan pemahaman keagamaan atau 
bahkan tindakan kekerasan atas nama agama. Beragama selalu 
berawal dari dalam diri orang beragama itu sendiri, bukan dari 
orang lain. Terdapat suatu ruang pribadi dalam proses 
keberagamaan seorang individu. Bahkan bisa dibilang ruang ini 
lebih dulu adanya daripada ruang publik yang ia miliki. Oleh karena 
itu, ruang keberagamaan pribadi ini harus diprioritaskan dalam 
membangun suatu hubungan yang sehat antara keberagamaan 
individual dan keberagamaan kolektif. Dalam kehidupan beragama 
dewasa ini, orang beragama dan atau komunitas beragama 
semestinya tidak perlu lagi memaksakan kehendak dan paham 
keagamaannya pada orang lain, karena keberagamaan orang yang 
sejati bukan datang dari orang lain melainkan dari eksistensi 
keberagamaannya yang bebas dan mandiri. Eksistensi 
keberagamaan yang bebas dan mandiri merupakan pemikiran yang 
paling berharga dalam setiap individu beragama. 

Di sinilah pentingnya H{ikmah, sebagai sumber ketiga Islam, 
sebagai cara memperbanyak perspektif agar terwujud produk 
ijtihad yang ramah terhadap segala keragaman dan problematika 
kehidupan manusia. Di samping itu, H{ikmah yang disetting multi 
perspektif juga akan mudah diterima semua kalangan karena sifat 
dinamisnya ketika bersentuhan dengan realitas masyarakat.69 
Dengan H {ikmah ini pula, upaya rasionalisasi terhadap sumber-
sumber Islam menjadi tak terbatas (anarkis). Selanjutnya 
kemaslahatan, keadilan, persamaan hak antara laki-laki selalu 
menjadi worldview dalam merumuskan studi-studi Islam. 

                                                           
68 al-Bannâ, Istrâtîjiyyah, 60-63. 
69 Jamâl al-Bannâ, al-Mashrû’ al-H{adârî li Da’wah al-Ih}yâ’ al-Islâmî (Kairo: 

Dâr al-Fikr al-Islâmî, tt), 43-44. 
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Di sini Jamâl al-Bannâ tidak merumuskan secara konkret 
prinsip atau nilai yang terkandung di dalam H{ikmah, namun 
penulis menyerap nilai-nilai tersebut dari pemikiran Jamâl al-
Bannâ. Setidaknya ada empat prinsip besar yang harus terkandung 
dalam kategori H {ikmah, antara lain: humanisme, kemaslahatan, 
keadilan, dan rasionalisme. Keempat prinsip tersebut merupakan 
prasyarat pemahaman bahwa orientasi penafsiran terhadap teks-
teks keagamaan mengandung keempat prinsip tersebut.  
Mewujudkan Teologi Humanis 

Gagasan pembaruan meniscayakan kreativitas. Pada era 
modern, demi mencapai kemajuan sebuah peradaban, umat Islam 
dihadapkan kepada kebutuhan berijtihad atau mereformasi 
pemikiran keagamaan agar agama dapat bertahan, sebab Islam 
mampu menempatkan diri sesuai masa dan tempatnya (s}âlih } li kulli 
zamân wa makân). Reformasi, dengan begitu, membutuhkan 
kesadaran seorang pemikir untuk bisa mereformulasi 
pemikirannya sehingga bisa berkorespondensi dengan zamannya. 
Menurut Jûrj Tharâbîshî, setiap pemikir akan selalu dihadapkan 
pada dua hal: berijtihad sebagai rangkaian kebutuhan menuju 
kebangkitan dan klaim riddah (murtad)—seperti yang terjadi pada 
Faraj Fawdah dan Nas}r H{âmid Abû Zayd—sebagai konsekuensi 
logis menentang doktrin keagamaan yang sudah mengakar pada 
kultur masyarakat. Inilah inti dari dialektika yang terjadi dalam 
kultur kebudayaan Arab kontemporer.70 

Menurut Jamâl, problematika tersebut merupakan 
pertentangan antara subjek (dhât) dan objek (mawd}û’). Subjeknya 
adalah Islam sedangkan objek adalah konteks kultur dan budaya. 
Maka, apabila mengacu kepada probem teologis dalam upaya 
memahami doktrin-doktrin al-Qur’ân, terutama pada wilayah 
akidah, bagi Jamâl persoalan menguatkan iman sesungguhnya tidak 
bisa diatur oleh siapa pun, karena keimanan, sebagai implikasi dari 
akidah, membutuhkan proses.71 Begitu juga dengan pemberlakuan 
sharî’ah (tat}bîq al-sharî’ah). Maka dari itu, dari keinginan (akidah) 
ke praktik (sharî’ah) sangat bergantung kepada kesiapan individu 
dalam memupuk kesadaran imaniahnya, tanpa ada pretensi orang 

                                                           
70 Jûrj Tarâbîshî (George Tarâbîshî), Min al-Nahdah ilâ al-Riddah: 

Tamazzuqât al-Thaqâfah al-‘Arabiyyah fî ‘Asr al-‘Awlamah (Beirut: Dâr al-Sâqî, 
2000), 7.  

71 al-Bannâ, Hal Yumkinu, 53.  
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lain.72 Bukankah Allah itu memberi petunjuk kepada siapa pun 
yang dikehendaki-Nya? Bukankah Dia sendiri berfirman, “Apakah 
engkau [Muhammad] memaksa manusia sehingga mereka 
beriman?”73 

Berdasarkan ayat ini, kesadaran dan sikap menerima 
adanya kesepakatan dan perbedaan dalam masyarakat serta 
mengindahkan etika realitas merupakan jaminan agar perbedaan 
tidak berubah menjadi konflik yang mengarah kepada 
individualisme. Perbedaan masih dapat menerima pendapat lain, 
sedangkan konflik justru akan mempersempit kemungkinan 
adanya pendapat lain. Selanjutnya, jendela dan jalan-jalan menuju 
pluralisme akan buntu dan berakhir pada otoritas satu pendapat.74 

Semangat Islam yang menjunjung tinggi pluralitas 
pemikiran bisa dirujuk pada ayat-ayat al-Qur’ân tentang sikap 
wasat}iyah (moderat) yang merupakan sikap terpilih dari 
masyarakat Islam yang majemuk di tengah himpitan beberapa 
aliran yang ada. Sebuah anjuran kepada masyarakat Islam yang 
majemuk untuk tidak bersikap arogan. Al-Qur’ân sendiri boleh 
dibilang tidak menghendaki dunia ini sebagai Ummah al-Tauh}îd 
akan tetapi umat yang tengah-tengah, seperti yang terdapat dalam 
ayat al-Qur’ân, “wa kadhâlika ja’alnâkum ummatan wasat}an”. Hal 
ini juga berarti bahwa hidup dengan sikap pluralis. Tidak ada sikap 
moderat tanpa dibarengi oleh sifat pluralisme.75 

Menurut Jamâl, meyakini keesaan Allah (tauh}îd al-Allâh) 
juga meniscayakan pluralitas segala sesuatu selain Dia. Pluralitas 
ini merupakan satu doktrin aksiomatis seiring doktrin keesaan 
Tuhan, bukan doktrin “Allâhu Wâh}id” namun doktrin “lâ Ilâha illâ 
al-Allâh” yang menunjukkan bentuk pluralitas Ilâh yang memang 
harus dipilih oleh seluruh manusia. Inilah doktrin yang paling 
masuk akal untuk menghindari kemusyrikan dalam bertauhid. Di 
samping itu, pluralitas adalah bagian dari kehendak Allah dan Ia 
menciptakan berbagai variabelnya agar pluralitas tidak mengalami 
benturan. Oleh karena itu, tauhid murni adalah meyakini bahwa 

                                                           
72 al-Bannâ, Tathwîr, 110. 
73 al-Bannâ, al-Mashrû’, 26. 
74 Jamâl al-Bannâ, al-Ta’addudiyah fî Mujtama’in Islâmiyyin (Kairo: Dâr al-

Fikr al-Islâmî, 2001), 50. 
75 al-Bannâ, al-Ta’addudiyah, 3.  
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keesaan hanya milik Allah dan pluralitas adalah prinsip dasar 
masyarakat.76 

Al-Qur’ân tidak hanya mengisyaratkan pluralitas secara 
global, bahkan al-Qur’ân menanamkan kaidah-kaidah mendasar 
bagi kenyataan pluralisme. Kaidah-kaidah itu kemudian mencapai 
klimaksnya ketika al-Qur’ân yang menegaskan adanya pluralistas 
agama yang saling berinteraksi antara satu dengan yang lainnya di 
dalam hidup ini. 

Bagian dari kaidah-kaidah yang menopang pluralitas 
pemikiran di dalam al-Qur’ân adalah: 
1. Iman dan kufur adalah privasi. Dengan begitu tidak ada 

kesepakatan undang-undang yang memberikan hukuman. Ini 
berarti tidak ada pemaksaan dalam berpikir. (QS. al-Baqarah 
[2]: 256; QS. Yûnus [10]: 108; QS. al-Isrâ’ [17]: 15; QS. al-Kahfi 
[18]: 29; QS. al-Naml [27]: 91-93; QS. al-Rûm [30]: 44; QS. Fât}ir 
[35]: 39; QS. al-Zumar [39]: 41. 

2. Tugas rasul hanya penyampai (muballigh) dan pemberi kabar 
gembira (mubashshir). Tidak ada kekuatan baginya untuk 
memaksa kepada individu. (QS. al-Mâidah [5]: 99; QS. al-A’râf 
[7]: 188; QS. Yûnus [10]: 41; QS. Hûd [11]: 12; QS. al-Ra’d [13]: 
40; QS. al-H{ijr [15]: 94; QS. al-Nah}l [16]: 82; QS. al-Furqân [25]: 
58; QS. al-Shûrâ [42]: 6; QS. Qâf [50]: 45; QS. al-Dhâriyât [51]: 
55; QS. ‘Abasa [80]: 7; QS. al-Ghâshiyah [88]: 22. 

3. Hidayah merupakan anugerah Allah. Artinya, seorang rasul 
tidak mempunyai kualifikasi dalam memberikan hidayah. (QS. 
al-Baqarah [2]: 272: QS. al-Nisâ’ [4]: 88; QS. Yûnus [10]: 99-
100; QS. al-Qas}as} [28]: 56; QS. Fât}ir [35]: 8. 

4. Perbedaan dan pluralitas pemikiran adalah kehendak Allah. 
Pada hari kiamat nanti Allah akan memisahkan antara yang 
baik dan buruk. Dan Islam percaya kepada risalah agama-
agama terdahulu, baik Nashrâni maupun Yahûdi. (QS. al-
Baqarah [2]: 62, 113, 137, 148; QS. Âli ‘Imrân [3]: 84; QS. Hûd 
[11]: 118-119; QS. al-’Ankabût [29]: 46; QS. al-Zumar [39]: 46; 
QS. al-Shûrâ [42]: 10; QS. al-Kâfirûn [109]: 6. 

5. Tidak ada hukuman duniawi terhadap kemurtadan. (QS. al-
Baqarah [2]: 108, 217; QS. Âli ‘Imrân [3]: 90; QS. al-Nisâ’ [4]: 
137; QS. al-Mâidah [5]: 54; QS. al-Tawbah [9]: 74; QS. al-Nah}l 
[16]: 106; QS. Muh}ammad [47]: 25. 

                                                           
76 al-Bannâ, al-Islâm kamâ, 157.  
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Penegasan al-Qur’ân akan prinsip-prinsip di atas 
menunjukan bahwa al-Qur’ân memahami masyarakat manusia 
dengan pemahaman yang benar dan mendalam, dan al-Qur’ân 
sangat menghormati watak dasar manusia yang tidak hanya 
durhaka selamanya, tetapi juga memiliki potensi kebaikan. Manusia 
tidak seperti batu keras yang tidak mungkin untuk dibentuk, juga 
bukan seperti tanah liat yang elastis dan mudah dibentuk. Manusia 
adalah mahluk yang memiliki karakter rumit dan plural yang 
berinteraksi dengan caranya sendiri. 

Ayat-ayat di atas juga secara tegas menyatakan, bahwa 
tidak ada hukuman di dunia bagi orang-orang yang keluar dari 
Islam. Ancaman hukuman tersebut hanyalah mendapatkan murka 
Allah serta siksa nanti di akhirat.77 Bagi Jamâl, masalah hukuman 
bagi murtad itu tidak sama seperti hukuman terhadap seseorang 
yang mencuri atau membunuh yang secara eksplisit mendapatkan 
hukuman duniawi melalui penjelasan teks-teks al-Qur’ân.78 Karena 
bagi Allah, baik beriman atau mengingkari adalah urusan individu 
semata (wa man shâa falyu’min wa man shâa falyakfur). 
Permasalahan ini masuk dalam konteks akidah dimana hanya 
otoritas Tuhanlah yang “berbicara”. Jika sebuah masyarakat sudah 
menjadi “masyarakat akidah”, maka kebebasan menjadi sebuah 
keniscayaan sebab tidak ada akidah tanpa ada kebebasan di 
dalamnya.79  

Seperti sebuah H{ikmah yang tersembunyi, yang 
menegaskan bahwa antara petunjuk dan kesesatan adalah 
anugerah. Hal itu lebih bergantung kepada watak jiwa ketimbang 
akal maupun logika. Bahkan, di antara manusia ada orang yang 
disesatkan oleh Allah melalui ilmu, bahkan ada juga pembacaan al-
Qur’ân yang tidak menghasilkan apapun. Ada juga yang 
mengatakan, qulûbunâ ghulf wa fî âdhâninâ waqr (hati kami 
tertutup dan telinga kami tersumbat). Oleh sebab itu, tidak ada 
urgensinya memaksakan akidah tertentu karena hal itu bisa jadi 
hanya menambah kebencian dan perlawanan semata. 

                                                           
77 Jamâl al-Banna, Kallâ thumma Kallâ: Kallâ li Fuqahâ’ al-Taqlîd wa Kallâ 

li Ad’iyâ’ al-Tanwîr (Kairo: Dâr al-Fikr al-Islâmî, 1994), 63.  
78 Jamâl al-Bannâ, al-Islâm wa H{urriyat al-Fikr (Kairo: Dâr al-Fikr al-

Islâmî, 1999), 36.  
79 al-Banna, Kallâ, 64. 
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Disamping itu, kelonggaran yang diberikan oleh Allah 
terhadap iblis yang membangkang kepada Allah merupakan bukti 
eksistensi iblis: meski menentang, ia masih mendapat legalitas dari 
Allah. Allah ingin menguji sejauh mana ketaatan manusia melalui 
(godaan) iblis. Allah tidak menghendaki hidup di dunia dalam 
ruang yang hampa dimana keimanan hanyalah menjadi warisan 
budaya tanpa diaktualisasikan melalui proses berpikir atau ujian.80 

Al-Qur’ân menjelaskan bahwa keimanan setidaknya harus 
diuji melalui argumentasi, demonstrasi, dan H{ikmah. Bagi Jamâl, 
barangsiapa membaca al-Qur’ân akan menemukan bahwa para 
Nabi adalah guru terbaik, karena mereka melakukan proses dialog 
dalam berdakwah. Mereka tidak menegaskan dirinya sebagai 
seseorang yang memaksa atau bahkan yang mempunyai otoritas 
pemberi hidayah. Mereka hanyalah penyampai apa yang diberikan 
oleh Allah.81 Maka jika sudah seperti itu, sebuah keragaman 
pemikiran tidak mempunyai aral, dan doktrin-doktrin teologi lebih 
bisa diaktualisasikan dengan cara-cara yang humanis. 
 
Catatan Akhir 

Melalui gagasan pembaruannya, Jamâl al-Bannâ telah 
melakukan kritik ideologi terhadap sistematika pengetahuan Islam 
tradisional terkesan ideologis, dogmatis, dan bermotif 
malanggengkan status quo, yakni sistem politik yang diktaktor. 
Oleh karena itu, Jamâl berkepentingan menghancurkan dominasi 
tersebut dengan menegakkan supremasi sipil dan demokrasi dalam 
studi Islam kontemporer. Inilah benang merah yang dapat ditarik 
dari berbagai pemikiran Jamâl al-Bannâ, seperti cara baca baru 
terhadap al-Qur’ân, aktualisasi Sunnah, dan H{ikmah—itu semua 
karena cara baca lama mengalami krisis dalam menghadapi situasi 
zaman modern.  

Dalam rekonstruksi epistemiknya, Jamâl al-Bannâ berusaha 
mengeksplorasi pengetahuan yang dinamis, mengingat selama ini 
tradisi ilmu Islam selalu dikaitkan dengan otoritas yang seringkali 
memasung fleksibilitas dan dinamisitas sistem pengetahuan Islam 
itu sendiri. Maka, dalam contoh H{ikmah—sebagai titik referensi 
ketiga pengetahuan Islam, Jamâl meniscayakan diadaptasikannya 
seluruh perkembangan mutakhir dalam masyarakat. Setiap kali 
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masyarakat berubah, pengetahuan (H{ikmah) harus berkembang 
mengiringi teks-teks keagamaan. 

Secara aksiologis gagasan pembaruan Jamâl al-Bannâ, salah 
satunya, bertujuan mewujudkan teologi yang humanis. Ide tersebut 
menunjukkan bahwa dia sesungguhnya dipengaruhi oleh cita-cita 
kemanusiaan universal yang termuat dalam Islam. Tidak bisa 
dipungkiri bahwa kesadaran akan kekhasan manusia, 
kesamaannya, keluhuran dan keterbatasannya sebagai ciptaan 
mendapat penajaman dalam Islam. Di hadapan Allah, seseorang—
baik budak atau bebas, terdidik atau tidak terdidik, pria wanita dan 
kaya miskin—tidak akan menentukan mutunya sendiri sebagai 
manusia. 
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