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Abstract

Basically, usul al-figh is understood as a methodology to understand
Islamic teaching, not only tools to understand Islamic Law —as it is perceived
by common people. Usul al-figh grows and develops throughout Islamic
history. It has significant position since its inception. It has been produced
many scholars who later formulate formulas that exist even today.

Eventhough the science of usul al-figh plays an important role in
Islamic studies, but not all of Muslim scholars pay full attention to it. Even,
there is a critical notion that the science of usul al-figh is no longer compatible
to solve the problems of Islamic community. Based on this frame of thought,
the present author tries to investigate the historical aspect of usu/ al-figh and
seek the cause of its stagnancy.

The author finds that there are two kinds of approaches recognized in
usul al-figh: doctrinal normative-deductive and empirical-historical-inductive.
These two approaches can not be separated. However, in the practical level,
certain scholars usually apply one approach and disregard another. As a result,
their product tend to be more idealistic than tauching to the real problem.

Finally, the author suggests to combine both methods with respect to
other disciplines, particulary social sciences and their methodology.

Beberapa tahun belakangan ini, kajian ilmu sosial mengenal apa yang disebut
dengan masa Post-modem.' Periode ini antara lain ditandai oleh kecenderungan
semakin kuatnya aktifitas yang lebih bernuansa mendekatkan diri kepada Tuhan
dan sekaligus mengamalkan ajaran-ajaran agama yang selama masa modern cen-
derung ditinggalkan dan posisinya diganti oleh ilmu pengetahuan yang secara salah
kaprah dipandang bersifat universal.” Diantara penganut Post-Modemisme ber-
anggapan bahwa masa modern yang ditandai oleh kehidupan sekuler’ telah mem-
bawa umat ke arah kehidupan yang semakin materislitik, gersang, dan jauh dari
nilai-nilai spiritual;* kebenaran sesuatu diukur melalui bisa-tidaknya sesuatu diuji
oleh pancaindera dan jika tidak maka dianggap sebagai khayalan belaka. Ke-
cenderungan post-modemisme ini bisa dilihat, misalnya, di Mesir melalui ungkapan
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berikut: “since the capitalism of Sadat and Mubarak had failed in the way Nasser’s
socialism had, it was [and it is] time to try the Islamic model”’* Fenomena yang
sama juga semakin nampak di negeri-negeri Muslim lainnya, satu diantaranya
adalah Turki yang selama ini dikenal sangat sekuler.® Tesis Samual P. Huntington
merupakan salah satu analisis tajam yang membenarkan kecenderungan Post-mo-
dernisme sekaligus memprediksi the firture of world civilization.”

Sejarah juga membuktikan, jika post-modernisme merupakan pergeseran
dari masa sebelumnya yang dikenal dengan modemnisme, maka modernisme itu
sendiri juga merupakan pergantian dan pergeseran dari masa sebelumnya yang di
dalam ilmu sosial antara lain dikenal dengan tradisionalisme, yakni satu paham
yang hingga batas-batas tertentu mendekati post-modernisme dalam arti adanya
peran dan ‘menguatnya paham-paham keagamaan. Ini berarti, pemikiran yang
berkembang di tengah-tengah masyarakat bergerak dan berubah karena kondisi
sosial yang mengitari yang secara ckstrem bergerak dari satu kutub (tradisio-
nalisme) kearah kutub yang lain (modemisme), dari modemisme ke post-moder-
nisme dan begitu seterusnya. Pergerakan, pergeseran, perputaran, dan perubahan
yang demikian merupakan satu keniscayaan; dan dalam ilmu sosiologi telah mela-
hirkan satu analisa yang oleh Emest Gellner disebut a pendulum swing theory. >

Dalam Kkajian sejarah, munculnya Islam dikenal sebagai revolusi besar
pertama di Jazirah Arab yang merupakan hasil dialektika sosial masyarakat ketika
itw’ yang kemudian disusul dengan revolusi besar kedua masa Abbasiyah yang juga
merupakan respon kreatif terhadap persoalan yang berkembang. ' Dialektika sosial
dan respon terhadap fenomena yang berkembang berlangsung secara terus-menerus
pada masa-masa berikutnya. Pertanyaannya sekarang adalah: bagaimana Islam
pada saat ini (dan juga masa yang akan datang) menghadapi dialektika sosial yang
antara lain berupa adanya perubahan pemikiran dan sekaligus implikasi sosialnya
dan vice-versa yang berwujud antara lain bergesemnya dari satu isme ke isme yang
lain seperti dijelaskan di atas? Dalam konteks kajian kita kali ini: bagaimana ushul
figh (metodologi pemahaman ajaran Islam) merespon perubahan tersebut? Masalah
ini dicoba dibahas dalam perspektif historical approach, satu model pendekatan
yang jarang digunakan oleh para analis Muslim dalam membahas hukum Islam;
kalaupun ada, kajian itu kurang didukung pengetahuan sejarah yang memadai.

A. Ushul Figh dalam Konteks Studi Islam

Dalam bahasa Inggris dikenal istilah Methodology of Islamic Thought juga
Approaches to Islamic Studies yang dalam bahasa Arab barangkali bisa dipahami
sebagai manhajiyyat al-tatkir al-islami dan muqarabat fi al-dirasat al-islamiyyab.
Sedangkan dalam bahasa Indonesia, istilah-istilah tersebut barangkali bisa diartikan
sebagai metodologi pemikiran Islam, pendekatan dalam pengkajian Islam dan yang
semacamnya yang belakangan ini menjadi salah satu matakuliah penting di
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lembaga-lembaga yang menawarkan kajian Islam (/slamic studies, dirasah
Islamiyah). Dalam kesempatan ini, barangkali ada baiknya jika kita bertanya:
istilah atau ilmu apa yang pada masa awal Islam mempelajari metode-metode yang
digunakan sebagai landasan dalam upaya memahami ajaran wahyu (al-Qur’an dan
al-Sunnah). Tampaknya tidak berlebihan jika ada yang mengatakan bahwa ilmu
yang demikian itu pada masa awal Islam dikenal dengan ushu/ al-figh."

Karena sudah saya jelaskan secara panjang lebar di tempat lain,” maka di
sini hanya dikemukakan secara ringkas tentang pengertian ushul figh. Secara
bahasa, ushul merupakan bentuk jamak dari ash/un yang berarti dasar-dasar, pokok-
pokok, ataupun landasan-landasan; sedangkan figh arti dasamya fahm, pemaham-
an. Dengan demikian secara etimologis ushu/ al-figh dapat diartikan sebagai dasar-
dasar pemahaman ajaran Islam (huwa ma yubna ‘alayh al-figh). Berangkat dari
pengertian etimologis ini maka dapat dipahami bahwa ushul figh merupakan satu
ilmu yang mempelajari dasar-dasar, metode-metode, pendekatan-pendekatan, dan
teori-teori yang digunakan dalam memahami ajaran Islam. Ini berarti menempatkan
ushul figh pada posisi sentral dalam studi keislaman dan seringkali disebut sebagai
the queen of Islamic sciences. Dalam bahasa Taha Jabir al-Alwani, “ us/ al-fighis
rightly considered to be the most important method of research ever devised by
Muslim Thought. Indeed, as the solid foundation upon which all Islamic disciplines
are based, usul al-figh not only benefited Islamic civilization but contributed to the
intellectual enrichment of world civilization as a whole.™ Jika begitu, maka semua
sarjana yang menggeluti studi Islam diharapkan mempunyai bekal cukup, paling
tidak mengenal prinsip-prinsip dasar yang dibahas dalam ushul figh, satu ilmu yang
sudah dikenal sejak masa awal Islam. Sebab, melalui ushul figh para sarjana akan
mengetahui, misalnya, bagaimana memahami al-Qur’an, al-Sunnah, bagaimana jika
terjadi pertentangan (/2 ‘arud) antara kedua sumber tersebut, dan bagaimana pula
menyelesaikan persoalan kontemporer se-suai dengan tuntutan masa dengan tetap
berlandaskan ajaran wahyu melalui pro-ses dan mekanisme ijtihad.

Memang harus diakui, bahwa selama ini ushul figh hanya selalu dikaitkan
dengan persoalan hukum Islam, dan seolah-olah disiplin ilmu di luar hukum Islam
tidak memerlukan ushul figh. Hal ini terjadi karena beberapa hal; pertama, Syafi’i
seringkali dinobatkan sebagai pendiri ushul figh, sedangkan ia sendiri dikenal
sebagai ahli hukum Islam (figh)." Kedua, hukum Islam dipandang sebagai salah
satu ajaran pokok dalam [slam--sebagian sarjana mengatakan sebagai ajaran paling
inti--'*; bahkan pada masa awal Islam istilah ulama’ identik dengan fuqaha’.'s
Ketiga pada masa pra-modern hukum Islam, terutama yang terkait dengan persoal-
an mazhab, dipandang bertanggung jawab atas kemunduran umat Islam. Karena
itu, segala sesuatu yang terkait dengan hukum Islam (termasuk ushul figh) dipan-
dang sebelah mata oleh mereka yang menggeluti kajian di luar hukum Islam.
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B. Metode dan Pendekatan dalam Ushul Figh

Pada dasamya, ushul figh mengenal dua model pendekatan: doktriner-normatif-
deduktif dan empiris-historis-induktif.

Sebagai agama, Islam mendasarkan segala ajarannya pada wahyu ilahi
yang tertuang di dalam al-Qur'an yang disampaikan dan dijelaskan oleh Nabi
Muhammad sebagaimana tertuang dalam al-Hadis atau al-Sunnah. Karena itu,
secara doktriner-normatif, setiap individu muslim harus mendasarkan segala ak-
tifitas hidupnya pada al-Qur’an dan al-Hadis yang dikenal sebagai sumber ajaran
yang telah disepakati, dan ini merupakan salah satu bagian terpenting dalam ajaran
keimanan Islam. Atas dasar ini maka wajar jika model-model berpikir deduktif
(pemikiran yang lebih bernuansa atas-bawah) cukup mendominasi dalam menjelas-
kan ajaran-ajaran Islam seperti seringkali tergambar pada ceramah-ceramah dan
karya-karya keagamaan. Biasanya, pembahasan yang ada dimulai dengan mengutip
satu ayat atau Sunnah Nabi dan dijelaskan arti, makna, dan maksudnya dan ilus-
trasi lain yang terkait. Tidak jarang, penjelasan model demikian terlepas dari
realitas sosial yang dihadapi umat. Penerapan al-qawa‘id al-ushuliyyah dan al-
gawa'id al-fighiyyah'" merupakan contoh lain dari model berpikir doktriner-
deduktif tersebut. Itulah model pendekatan pertama dalam ushul figh.

Pada waktu yang sama, model empiris-historis-induktif, sebagai model
pendekatan kedua dari ushul figh, juga dibutuhkan dalam rangka menjelaskan
sekaligus menjawab persoalan-persoalan hukum atau lainnya. Sebab, walaupun
umat Islam meyakini bahwa ayat-ayat al-Qur’an (dan juga Hadis-Hadis Nabi yang
shahih) mengandung kebenaran mutlak karena datang dari yang absolut dan mutlak
(Allah) namun pemahaman terhadap ayat-ayat al-Qur’an tidaklah bersifat absolut
tetapi relatif sesuai dengan sifat relatif manusia itu sendiri. Sifat relatif ini merupa-
kan ciri pokok dari aktifitas ilmu sosial yang dikenal saat ini. Karena itu, guna men-
dapatkan pemahaman ayat-ayat al-Qur'an yang, paling tidak, mendekati kepada
yang dikehendali Allah maka diperlukan model-model berpikir induktif sebagai-
mana dikenal dalam penelitian-penelitian sosial. Model kedua ini memaksa si
pemikir untuk melihat realitas sosial yang berkembang di tengah-tengah masya-
rakat dilanjutkan dengan mengedentifikasi masalah sekaligus menawarkan alterna-
tif solusi yang dibutuhkan.

Dua model pendekatan ushul figh di atas dapat dijelaskan melalui contoh
berikut. Salah satu pembahasan pokok dalam ushul figh adalah tentang mashadir
al-tasyri* al-islami (sumber-sumber penetapan ajaran Islam). Jika mengikuti pola
Syafi’i, maka sumber ajaran itu terdiri dari al-Qur’an, Sunnah, ijma’, dan giyas,"”
atau jika mengikuti pola Mahmud Syaltut adalah al-Qur’an, Sunnah, dan ijtihad
(al-ra‘y wa al-nadhar).” Secara doktriner-normatif-deduktif kita menerima sumber-
sumber tersebut, apalagi sumber pertama dan kedua. Namun bagaimana memahami
al-Qur’an, memahami  al-Sunnah, hubungan antara keduanya apalagi jika terjadi
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pertentang dalil (/a‘arud), sejarah munculnya ijma’, bagaimana proses ijtihad dan
bagaimana pula memahami hasil-hasil ijtihad itu sendiri, semua itu membutuhkan
penelitian yang mendalam menyangkut persoalan-persoalan seputar dalil dan hal-
hal yang berkaitan dengan proses ijtihad tersebut; dan di sinilah model pendekatan
doktriner-normatif-deduktif tidak lagi cukup dan harus dikombinasi dengan model
pendekatan kedua, empiris-historis-induktif. Model pemahaman al-Qur’an Abu
Ishaq al-Shatibi,”® double movement-nya Fazlur Rahman,”' konsep nasakh model
baru Mahmoud Muhammad Taha,” pendekatan yang diperkenalkan Ali Syari’ati,?*
ijtihad fntiga’i dan insha’iyang ditawarkan Yusuf al-Qardlawi,”* teori Batas (theory
of limits, hudud) yang diajukan Muhammad Syahrur,”* dan konsep baru tentang
Sunnah yang saya tawarkan,’ semuanya melibatkan kedua model pendekatan ushul
figh di atas.

Secara lebih kongkrit, aplikasi dua model pendekatan tersebut dapat dilihat
pada contoh berikut. Berdasarkan al-Qur'an 4: 2-3, maka dibenarkan praktik poli-
gami, dan hal itu juga berdasarkan Sunnah Nabi. Secara doktriner dan normatif se-
mua umat Islam memahami dan menerima ketentuan hukum Allah dan Rasul-Nya
tentang poligami tersebut. Menolak ajaran poligami berarti menolak ajaran Islam.
Namun dalam perkembangannya, terutama pada masa modern sekarang ini, mulai
muncul pertanyaan tentang realisasi ajaran poligami itu. Kitapun juga melihat
kenyataan bahwa negara-negara Muslim sekarang pada dasamya terbagi kepada
tiga kelompok: yang membolehkan seperti Saudi Arabia, yang melarang seperti
Tunisa, dan yang membolehkan tapi pelaksanaannya dipersulit seperti Indonesia.
Boleh-tidaknya poligami ini kemudian menuntut dilaksanakannya satu penelitian
yang kurang lebih seperti berlaku dalam penelitian-penelitian sosial pada umumnya
yang terkait antara lain dengan kondisi sosial masyarakat pada saat ayat al-Qur'an
diturunkan dan juga perkembangan masyarakat pada masa-masa sesudahnya ter-
masuk perkembangan masyarakat kontemporer.”’” Untuk menyelesaikan persoalan
tersebut maka diperlukan satu pendekatan yang, dalam bahasa Noeng Muhadjir,
mundar-mandir antara induksi dan deduksi.”® Isu Islam dan negara, Islam dan
politik, wanita sebagai kepala negara, dan munculnya aneka ragam “partai politik
Islam™ saat ini merupakan fenomena riel yang sedang kita saksikan kali ini yang
analisisnya membutuhkan kedua model pendekatan ushul figh di atas.?’

C. Kiritik terhadap Ushul Figh

Tampaknya, kajian ushul figh semakin hari semakin tidak diminati oleh sejumlah
kalangan yang menekuni hukum Islam, apalagi mereka yang menekuni bidang di
luar hukum Islam. Hal ini terjadi karena ushul figh dipandang tidak lagi mampu
menyesuaikan diri dengan perkembangan ilmu. Kritikpun semakin banyak diarah-
kan kepada para ahli ushul figh yang dipandang hanya mampu berkutat dengan
pola pikir lama. Sebagian bahkan mengatakan bahwa ushu/ fighitu telah out of
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date karena sangat didominasi oleh Aristotalian logic yang bercirikan dichotomous
logic atau dalam bahasa John Dewey in pairs of dichotomies, yang semua ini
dikenal dengan etemalistic-absolutistic-spiritualistic-logic. Dengan model logika
demikian maka ushul figh cenderung mendekati masalah secara hitam-putih, benar-
salah, halal-haram, dan yang semacamnya. Akibatnya, pemikiran yang ada bersifat
sempit, kaku, dan menolak nuansa-nuansa yang berada di luar dua kutub ekstrem
tersebut.

Tentu kritik tersebut di atas tidak sepenuhnya benar dan perlu dikaji ulang.
Sebab, penjelasan tentang kedua model pendekatan ushul figh sebagaimana di-
jelaskan sebelumnya menggambarkan bahwa disamping Aristotalian logic, di
dalamnya juga dikenal Hegelian logic yang bercirikan dialectical logic. Berdasarkan
logika Hegel ini maka “every one of them was [and is] right within its own field™
Artinya, kebenaran itu bersifat relatif dan dipengaruhi oleh asumsi-asumsi dasar
yang dianut dan juga dialektika sosial yang terjadi. Inilah yang kemudian dikenal
dengan istilah temporalistic-relativistic-materialistic-logic® Dengan demikian
maka hukum Islam itu menjadi luwes dan fleksibel dan sekaligus dapat mengikuti
denyut jantung dan perkembangan masyarakat dengan tetap berlandaskan pada
prinsip-prinsip yang ada. Sebenarnya, kitab-kitab klasik telah meperkenalkan kedua
model tersebut yang seringkali disebut dengan rarigah al-mutakallimin atau juga di-
kenal dengan rarigah al-shafiiyyahyang dianut kalangan Syafi’iyyah, Malikiyyah
dan Hanbaliyyah dan cenderung normatif-deduktif dan tarigah al-hanafiyyah yang
dianut kalangan Hanafiyyah dan cenderung empiris-induktif.*'

' Memang diakui, walaupun kedua model pendekatan ushul figh tersebut
merupakan satu kesatuan yang tidak terpisahkan, sejarah membuktikan bahwa pada
masa-masa tertentu para ulama tidak jarang lebih menekankan model yang satu dan
kurang, mungkin juga tidak, memberikan perhatian pada model yang satunya lagi.
Ketidak seimbangan ini telah melahirkan nuansa pemikiran hukum (atau ajaran
Islam pada umumnya) jauh dari yang diharapkan. Pada masa pra-modern, misalnya,
ushul figh lebih didominasi oleh model pendekatan pertama, doktriner-normatif-
deduktif. Bahkan, istilah istinbat seringkali dipahami dan diidentikkan dengan
deduktif, padahal secara netral istilah tersebut bermakna proses penemuan/ penetap-
an hukum yang dalam prakteknya bisa melibatkan bukan hanya model deduktif tapi
juga induktif” Salah kaprah ini semakin nampak ketika dikatakan bahwa salah
satu tujuan (goal, ghayal) ushul figh itu adalah proses penetapan hukum yang di-
ambil dari/berdasarkan atas dalil yakni al-Qur’an atau al-Hadis (a/-wusu/ ila istinbat
al-ahkam min al-adillah).”® Jadi, cara deduktif menjadi ciri utama bahkan satu-
satunya cara. Padahal dalam upaya menjawab persoalan, al-Qur’an dan al-Sunnah
tidak harus selalu menempati premis mayor bahkan bisa berada di luar premis-
premis dalam logika formal. Meminjam istilah Noeng Muhadjir, al-Qur’an dan al-
Hadis tidak dijadikan sebagai postulat atau premis mayor “melainkan dipakai untuk
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konsultasi, untuk pelita, untuk penjernih pada saat kita bingung, pada saat kita
banyak berbeda teori, pada saat kita berbeda pemaknaan.”**

Kritik terhadap model deduktif tersebut juga bisa dilihat pada kajian-kajian
keagamaan yang kemudian dibedakan dan dipisahkan dari aktifitas kajian lainnya
yang seringkali mewujud dalam bentuk seminar, diskusi, dan penelitian ilmiah.
Kajian keagamaan tidak jarang terjebak pada apa yang dalam ilmu sejarah dikenal
dengan bernuansa idealis (seringkali juga disebut tradisionalis) yang pada gilirannya
mengantarkan kepada apa yang dikenal dengan salvation history>® Akibatnya,
kajian-kajian keagamaan, termasuk kajian hukum, lebih bernuansa ideal yang mem-
bahas tentang apa yang seharusnya (des sollen) dan lepas dari realitas sosial yang
dihadapi umat (des seinn). Dalam hukum Islam, kajian-kajian yang ada kebanyakan
tidak merefleksikan data sejarah yang sebenarnya tetapi lebih mengungkapkan
keinginan para sejarawan itu sendiri. Ushul figh, seperti diakui oleh Kamali, juga
tidak lepas dari fenomena yang demikian;* dalam arti, dalam rangka mendukung
kelompok dan golongannya maka pemikiran ushul figh (dan juga figh) yang datang
dari ulama mazhabnya dipandang sebagai sesuatu yang paling benar dan sudah
final. Ini menempatkan studi ushul figh dan hukum Islam pada umumnya sebagai a-
historis dan menempatkan hasil-hasil ijtihad masa lalu sebagai satu hasil final yang
tidak bisa diganggu-gugat (infallable) serta menolak perubahan dan sekaligus
pengurangan terhadap ketentuan-ketentuan hukum yang ada (ghayr qabil Ii- al-
taghyir, ghayr qabil Ii al-nigas).”” Muncul kemudian sikap dan proses pengsakralan
terhadap ajaran-ajaran hukum Islam, atau ajaran agama pada umumnya (faqdis al-
afkar al-dini). Fenomana demikian ditengarai masih cukup kuat dan mendominasi
kajian ushul figh (hukum Islam pada umumnya) di lembaga-lembaga kajian agama;
bahkan ada gejala juga terjadi di level Pascasarjana. Baru belakangan inilah muncul
gugatan terhadap fenomena tersebut melalui diskusi dan perdebatan apakah hukum
Islam itu bisa berubah atau tidak™ dan juga perdebatan tentang the gap between
theory and practice.” Jadi persolannya adalah adanya kekurangmampuan sebagian
(besar) para ahli ushul figh untuk membedakan dan memilah-milah hal-hal yang
tergolong sakral, pasti, dan abadi dengan hal-hal yang profan, relatif, dan temporer
(mu'amalah ma‘a al-nas), atau antara ajaran agama yang absolut (shari ‘al) dengan
pemahaman ajaran agama yang relatif (figh). Persoalan ini semakin rumit jika,
meminjam istilah Rahman, terjadi kerancuan antara pemahaman agama dalam
perspektif sejarah yang bersifat profan (a historical view of religion) dengan pema-
haman tentang peristiwa sejarah yang disakralkan (a religious view of history).*

Sebaliknya, pada masa modemn cenderung menguat model pendekatan
yang kedua: empiris-historis-induktif. Hal ini terjadi antara lain karena pengaruh
model-model kajian ilmiah yang berkembang di Barat. Kajian-kajian keagamaan
kemudian menjadi salah satu komoditi seminar, diskusi, dan penelitian ilmiah.
Sesuai dengan cirinya yang disebut ilmiah, maka kajian-kajian tersebut meman-
faatkan metode-metode penelitian sosial yang pada umumnya diadopsi dari Barat.
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Dalam ilmu sejarah, model kajian yang demikian tergolong pada reduksionis atau
revisionis. Sesuai dengan ciri ilmiah yang berkembang di kalangan ilmuwan sosial
Barat, maka kebenaran cenderung didasarkan kepada sejauh mana sesuatu bisa
diukur oleh pancaindera, dan diluar itu semua tergolong tidak benar. Aspek-aspek
sosial, ekonomi, dan politik sangat mendominasi dalam analisa persoalan. Jatuh
bangunnya satu ide, mazhab, ataupun kelompok, semuanya diukur dari aspek-aspek
material. Akibatnya, kehidupan keagamaan menjadi gersang karena semuanya
serba diukur dengan materi. Pendekatan skeptik, ragu-ragu, atau bahkan buruk
sangka (su'uzzann) mendominasi kajian yang ada. Model ini tentu amat bertentangan
dengan landasan moral Islam yang mendasarkan segalanya pada sikap baik sangka
(husnuzzan). -

Penckanan terhadap model pendekatan yang kedua tersebut berdampak
jauh, yakni semakin berkurangnya perhatian terhadap ushul figh itu sendiri; bahkan
tidak jarang dikatakan bahwa ushul figh, seperti disinggung sebelumnya, dipandang
sebagai ilmu yang ketinggalan zaman. Dampaknya, model-model kajian hukum dan
keagamaan pada umumnya berkembang diluar ushul figh atau model-model kajian
keagamaan yang telah mengakar di kalangan umat, dan ilmu-ilmu warisan ulama
terdahulu seolah-olah dicampakan begitu saja. Ini terlihat misalnya pada karya-
karya yang disebut Metodologi Studi Islam yang belakangan ini semakin men-
jamur. * Lebih dari itu, kajian Islam selama ini seolah-olah tidak menggunakan
motode-metode tertentu; atau metode-metode yang secara tradisional digunakan
umat Islam dipandang tidak lagi relevan dengan perkembangan zaman.” Hal ini
terjadi karena ushul figh yang merupakan warisan masa awal Islam kemudian
dibandingkan dengan model-model kajian yang berkembang saat ini (yang se-
benarmya merupakan pergulatan panjang di kalangan sarjana Barat); tentu saja
keduanya tidak komparable. Ushul figh seolah-olah dipandang sebagai satu ilmu
sakral yang tidak mengenal perubahan dan sekaligus tidak perlu dikembangkan.

D. Catatan Akhir

Ada tiga hal yang perlu digarisbawahi di sini. Pertama, semoga masa post-
modem kali ini menjadi momentum untuk memberikan perhatian terhadap me-
todologi kajian keagamaan yang secara tradisional berkembang di kalangan masya-
rakat sekaligus mencoba mengembangkannya dengan memperhatikan perkembang-
an metodologi kajian agama (atau ilmu sosial pada umumnya) yang berkembang
saat ini. Dengan demikian, perubahan itu terjadi bukan hanya pada dataran realitas
sosial yang mungkin dipengaruhi oleh kerangka berpikir yang ada tetapi juga sangat
dimungkinkan pada dataran metodologi disebabkan oleh perubahan realitas sosial.
Jadi antara realitas sosial dan kerangka berpikir yang digunakan dalam menjelaskan
realitas sosial tersebut diharapkan berhubungan secara simbiosis dan saling penga-
ruh-mempengaruhi antara keduanya. *
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Kedua, data sejarah tentang model-model kajian ushul figh seperti di-
Jelaskan dalam makalah ini diharapkan menjadi sarana awal untuk melacak sejauh
mana model-model kajian ushul figh mendorong munculnya pemikiran orisinal dan
kreatif di kalangan ahli hukum Islam atau kajian Islam pada umumnya. Untuk
menggunakan terma-terma yang dikenal di kalangan peminat filsafat: apakah kajian
hukum Islam yang ada selama ini lebih bernuansa penemuan-penemuan baru (/ogic
of discovery) atau justru terjebak pada sakralitas penemuan-penemuan sebelumnya
(logic of justification atau logic ofrepeatation). Kajian ini memerlukan studi ter-
sendiri dan insyaAllah akan disampaikan pada kesempatan yang lain.

Ketiga, sudah saatnya kemampuan penelitian para ahli ushul figh untuk
semakin ditingkatkan dan dikembangkan. Pengalaman selama ini menunjukkan
bahwa para ahli ushul figh kurang memberikan perhatian pada kemampuan pene-
litian, khususnya penelitian lapangan yang mengharuskan dirinya terjun di tengah-
tengah masyarakat. Hal ini penting guna menguiji sejauh mana relevansi teori-teori
yang dianut dengan perkembangan masyarakat sekaligus sejauh mana perkem-
bangan masyarakat itu bisa terakomodasi ke dalam teori yang ada atau bahkan
perlunya perubahan atau reformasi terhadap teori-teori yang telah ada.

Jika ketiga hal tersebut di atas mendapat perhatian secara seksama niscaya
umat Islam akan terlepas dari cengkeraman krisis intelektual (a/-azmah al-fikriy-
yal1) dalam menghadapi persoalan kontemporer, semoga.

CATATAN

* Asisten Direktur merangkap Ketua Program Studi Hukum Islam Pascasarjana
IAIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta.
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Muhammad, umat Islam tidak mampu melanjutkannya karena struktur masyarakat yang
ada belum siap, maka kemudian muncul dinasti Umayyah yang mengembalikan lagi sifat
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didukung oleh data sejarah; baca Wael B. Hallag, “A Tenth-Eleventh Century Threatise on
Juridical Dialectic,” The Muslim World 77 (1987), 197 catatan kaki 5; idem, “Was al-
Shafi‘i the Master Architect of Islamic Jurisprudence?” Intemational Journal of Middle
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Islam"; JN.D. Anderson, “The Significance of Islamic Law in the World Today,” The
American Journal of Comparative Law 9 (1960), 187. (e). “Hukum adalah jantung dari
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1955), 84. (j). “‘Bagi mereka yang mempelajari Islam, tidak ada subyek yang lebih penting
dari pada hukum Islam”; Charles J. Adams, ed. A Reader’s Guide to the Great Religions
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kepada yang telah disepakati dan yang masih diperselisihkan (al-adillah al-mukhtalaf fiha);
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Papanek dan Gail Minault (Delhi: Kay Kay Printers, 1982), 285-311; idem, “Some Issues in
the Ayyub Khan Era,” Essays on Islamic Civilization: Presented to Niyazi Berkes, ed.
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