BAB I1
FAZLUR RAHMAN DAN METODOLOGI PENAFSIRANNYA

A. Biografi dan Kondisi Sosial Fazlur Rahman
1. Biografi Fazlur Rahman

Fazlur Rahman, nama lengkapnya adalah Fazlur Rahman Malik lahir
di suatu daerah yang bernama Hazara, Kemaharajaan Britania anak benua
Indo-Pakistan pada tanggal 21 September 1919 M., kini daerah tersebut
merupakan bagian dari Pakistan.'

Sosok Fazlur Rahman sangat terkenal terutama bagi peminat kajian
Islam. Sosok ini bisa dikatakan identik dengan kontroversi dan kenyataan
inilah yang terjadi ketika nama Fazlur Rahman disebut atau dibicarakan.
Banyak yang mengatakan caranya yang cederung straight to the point dalam
mengungkapkan gagasannya. Seandainya mau bersikap lunak, terutama
terhadap kelompok-kelompok yang menjadi sasaran kritiknya, beliau tidak
harus terusir dari negaranya, atau mungkin tidak perlu ada kontroversi yang
berlarut-larut yang menyebabkan sebagian karyanya dilarang beredar di
negerinya sendiri, sehingga dalam jangka waktu tertentu pemikirannya

hanya beredar di kalangan yang sangat terbatas.’

" Dari anak benua ini juga banyak melahirkan pemikir-pemikir muslim lain, seperti Syaikh

Waliyullah al-Dihlawi, Abul Kalam Azad, Sayyid Amir Ali, dan Muhammad Igbal. Keadaan
tersebut turut diwarisi oleh Rahman sebagai seorang pemikir yang bebas kritis dan neo-modernis.
Lihat Taufiq Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas; Studi atas Pemikiran Hukum Fazlur
Rahman, (Bandung: Mizan, 1989), 18.

* Fazlur Rahman, Kontroversi Kenabian dalam Islam, Antara Filsafat dan Ortodoksi, (Bandung:
Mizan, 2003), 13-14.
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Rahman adalah pribadi yang mempunyai banyak keunggulan dan
kelebihan, juga kelemahan dan kekurangan. Setiap orang memiliki kesannya
sendiri-sendiri terhadap pemikir besar Islam ini, menurut Syafi’i Ma’arif,
dalam satu kesempatan Rahman pernah mengatakan bahwa minatnya
terhadap pemikiran Islam sudah dimulai ketika usianya masih sangat muda,
tetapi baru benar-benar terasah dan menemukan bentuknya ketika beliau
menempuh pendidikan di perguruan tinggi. Rahman muda sangat menyadari
hal-hal yang harus dipersiapkannya sebelum menceburkan diri dan bergelut
dengan arus pemikiran Islam. Untuk menguasai satu persoalan, Rahman
biasanya berusaha keras mempelajarinya dari sumber-sumber pertama.
Misalnya, ketika ingin merengkuh filsafat Yunani, Rahman mempersiapkan
diri dengan penguasaan Bahasa Yunani, yang tujuannya tidak lain agar bisa
mengakses langsung teks-teks yang dipelajari dalam bahasa aslinya, bahasa
Yunani. Begitu pula dengan persoalan-perfsoalan lainnya.’

Sampai pada batas-batas tertentu, Rahman mengagumi Igbal, terutama
dalam mengungkapkan pikirannya yang sangat tajam. Namun, Rahman juga
mengkritisi Igbal degan menyebutnya kurang memahami al-Qur’an
sehingga bangunan pemikiran Igbal belum tentu sepenuhnya berangkat dari
pandangan dunia kitab Suci ini. Rahman memang sering mengutip bait-bait
puisi Igbal dalam perkuliahan, demi memberi bobot lebih terhadap

permasalahan yang sedang dibicarakan. Memang, Rahman bangga memiliki

> Ahmad Syafi’l Ma’arif, Memahami Rahman: Kesaksian Seorang Murid dalam Pengantar buku
Fazlur Rahman versi bahasa Indonesia, Kontroversi Kenabian dalam Islam, Antara Filsafat dan
Ortodoksi, (Bandung: Mizan, 2003), 14-15.



20

seorang Igbal dengan puisi-puisinya yang sarat dengan elan vital, suatu
kekuatan ekspresif yang tidak bisa ditandingi Rahman.*

Fazlur Rahman menduduki tempat tersendiri dalam pemikiran Islam
kontemporer. la memperoleh pendidikan tradisional yang sangat kuat dalam
lingkungan keluarganya di Pakistan dan di beberbagai Universitas di anak
Benua India. Setelah itu, ia menguasai pendekatan-pendekatan ilmiah
modern dalam universitas-universitas Barat. Pengetahuan ilmiahnya luar
biasa dan keyakinannya “keras kepala”. Di negerinya, ia dikaitkan dengan
sebuah usaha untuk modernisasi pendidikan agama, yang tidak berhasil.
Kritiknya terhadap pengetahuan tradisional sangatlah kuat dan mendasar.
Rencananya untuk peninjauan kembali (“pembaruan”) tentulah merupakan
rencana yang paling sistematis dan paling sempurna.’

Setelah itu, Rahman kembali ke Chicago. Ia menyerahkan seluruh
hidupnya untuk karir akademik dan menghabiskan sebagian besar waktu di
perpustakaan pribadinya yang bertempat di basement rumahnya di
Naperville, kurang lebih 70 km dari University of Chicago. Beberapa tahun
sebelum wafat, Fazlur Rahman menyempatkan diri mengunjungi Indonesia
(1985) dan tinggal selama 2 bulan, memperhatikan keberagamaan Islam

Indonesia sekaligus memberikan kuliah di beberapa tempat. Akhirnya, pada

* Ibid.

5 Abdou Filali Ansary, Pembaruan Islam; Dari Mana dan Hendak ke Mana?, (Bandung: Mizan,

2003),

210.
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tanggal 26 Juli 1988, Fazlur Rahman menghembuskan nafas terakhirnya di
Chicago pada usianya yang ke 69.°
2. Kondisi Sosial Fazlur Rahman

Situasi sosial masyarakat ketika Rahman dilahirkan diwarnai dengan
terjadinya perdebatan publik antara tiga kelompok yang bersiteru; modernis,
tradisionalis dan fundamentalis yang mengklaim kebenaran terhadap
pendapat masing-masing. Perdebatan ini memanas saat Pakistan sebagai
sebuah negara dinyatakan pisah dari India dan menjadi sebuah negara yang
berdaulat dan merdeka pada tanggal 14 Agustus 1947.

Salah satu ide gagasan yang diperdebatkan oleh ketiga kelompok yang
bersiteru berkisar pada masalah bagaimana membentuk Negara Pakistan
pasca merdeka dari India. Kelompok modernis merumuskan konsep
kenegaraan Islam dalam bingkai term-term ideology modern. Kelompok
tradisionalis menawarkan konsep kenegaraan yang didasarkan atas teori-
teori politik tradisional Islam (kekhalifahan dan Imamah). Sedankan
kelompok fundamentalis mengusulkan konsep kenegaraan ‘kerajaan
Tuhan”. Perdebatan ini terus berlanjut hingga melahirkan sebuah konstitusi
dengan alrnandernennya.8 Di tengah fenomena sosial ini, Rahman kelak
mengemukakan gagasan neo-modernisnya.

Fazlur Rahman dibesarkan dalam tradisi keluarga yang shaleh

bermazhab Hanafi, sebuah mazhab Sunni yang lebih bercorak rasional

5 Abd A’la, Dari Neomodernisme ke Islam Liberal: Jejak Fazlurrahman dalam Wacana Islam di
Indonesia (Jakarta: Paramadina, 2003), 39-43.
7 Subawaihi, Hermeneutika al-Qur’an Fazlur Rahman, (Yogyakarta: Jalasutra, 2007), 17.
8 .
Ibid.
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dibandingkan dengan mazhab Sunni lainnya (Maliki, Syafi’i dan Hanbali).
Rahman kecil diasuh oleh ayah dan ibunya sendiri dengan lingkungan
keluarga yang sangat religius.” Ayahnya maulana Sihab al-Din, adalah
seorang alim tradisionalis yang mendapat pendidikan di Deoband, India. Di
bawah bimbingannya, Rahman memperoleh pendidikan dalam berbagai
disiplin ilmu seperti tafsir, hadith, figih, kalam dan falsafah.'® Meskipiun
Sihab al-Din seorang tradisionalis, namun ia tidak seperti kebanyakan ulama
dizamannya yang menentang dan menganggap pendidikan modern dapat
meracuni keimanan dan moral. Menurutnya, Islam harus menghadapi
realitas kehidupan modern, tidak saja sebagai sebuah tantangan (challenge)
tetapi juga merupakan kesempatan (opportunity)."! Keyakinan sang ayah
inilah yang kelak dipatrikan pada Fazlur Rahman. Ini terlihat dari sikap
Rahman yang tidak mau terjebak dalam pemikiran-pemikiran tradisionalis
yang sempit dan terkukung oleh tradisi-tradisi mazhab.

Semasa kecil, sang ayah sering memberikan Rahman pelajaran-
pelajaran hadith dan ilmu syari’ah. Namun sejak usia 14 tahun, Rahman
mulai merasakan pendidikan modern di Lahore pada tahun 1933, di samping
belajar pada ayahnya tetap berlanjut. Pada saat itu, ia sudah merasa skeptik
terhadap hadith. Menurutnya, pada masa awal sejarah Islam, sebagian besar
hadith tidaklah bersumber dari Nabi Muhammad, tetapi bersumber dari

sahabat, tabi’in dan atba’ al-tabi’in (generasi muslim ketiga). Hal ini bukan

? Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS, 2012), 87.

19 Abdou Filali Ansary, Pembaruan Islam, 210.

""" Mawardi, Hermeneutika al-Qur’an Fazlur Rahman; Double Movement, dalam Syahiron
Syamsuddin (ed.), Hermeneutika al-Qur’an dan Hadis, (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2010), 61.
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karena hadith-hadith Nabi sedikit jumlahnya, tetapi karena ulah generasi-
generasi kemudian.'?

Setelah menamatkan pendidikan menengah, Fazlur Rahman kemudian
melanjutkan studinya di Punjab Uninersitas jurusan sastra Arab, dan selesai
dengan gelar BA pada tahun 1940. Gelar master (MA) untuk jurusan
ketimuran juga diperoleh di Universitas yang sama tahun 1942."

Melihat rendah dan lambannya mutu pendidikan di India saat itu,
maka Rahman memutuskan untuk melanjutkan pendidikannya di Inggris.
Keputusan Rahman saat itu tergolong berani, melihat kondisi sosial
masyarakat yang beranggapan bahwa orang yang belajar di Barat, sudah
dipengaruhi oleh system barat yang bertentangan dengan Islam (kafir). Jika
pun berhasil, akan sulit diterima di tengah-tengah masyarakat. bahkan tidak
jarang mengalami penindasan. Ternyata anggapan masyarakat tersebut tidak
menghalangi Rahman untuk tetap melanjutkan studi di negara yang diklaim
“kafir” oleh kelompok tradisionalis dan fundamentalis. Pada tahun 1946 ia
masuk oxford University dan menyandang gelar P.hD dalam bidang sastra
dan menyelesaikannya tahun 1950. Selama studinya, Rahman juga
berkesempatan mempelajari berbagai Bahasa, seperti Bahasa Inggris, Latin,
Yunani, Prancis, Jerman, dan Turki, disamping Urdu, Arab, dan Persia.'

Setelah selesai menempuh pendidikan program doctor di Oxford

University, Rahman tidak pulang ke Pakistan, ia memilih mengajar di Eropa

2 Fazlur Rahman, Membuka Pintu Ijtihad, (Bandung: Pustaka, 1984), 47.

3 Ali Mansur, Ahli Kitab dalam al-Qur’an; Model Penafsiran Fazlur Rahman, dalam Abdul
Mustaqim, dkk, Studi al-Qur’an Kontemporer, Wacana Baru Berbagai Metode Tafsir
(Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002), 45.

14 Subawaihi, Hermeneutika al-Qur’an, 17.
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dan menjadi Dosen Bahasa Persia dan Filsafat Islam di Durham University
Inggris pada tahun 1950-1958. Seteelah itu, Rahman beralih ke McGill
University Kanada untuk menjadi associate professor pada bidang Islamic
Studies. Namun, ketika bergulirnya pemerintah Pakistan ke tangan Ayyub
Khan yang berpikiran modern, Rahman dipanggil untuk membenahi
negerinya dari keterkekangan mazhab dengan meninggalkan Kkarier
akademiknya. Pada tahun 1961-1968, Rahman ditunjuk sebagai staf senior
pada Institute of Islamic Research (Pusat Lembaga Riset Islam)."

Lembaga reset ini dahulu didirikan oleh Ayyub Khan pada 1960.
Ayyub Khan inilah yang kemudian bertindak sebagai pelindung Rahman.
Sedangkan direktur utama lembaga ini adalah Dr. I. H. Qureshi. Dan pada
bulan Agustus 1962, Rahman ditunjuk sebagai direktur lembaga riset
tersebut untuk menggantikan Qureshi. Lembaga riset ini bertugas untuk
menafsirkan Islam dalam term-term rasional dan ilmiah untuk memenuhi
kebutuhan masyarakat modern dan progresif.'® Di samping itu, ia juga
menduduki jabatan anggota Dewan Penasehat Ideologi Islam. Dan ada masa
ini juga, Rahman tercatat memprakarsai terbitnya Journal of Islamic
Studies, sebagai wadah yang menampung gagasan-gagasannya yang
brillian."”

Kepercayaan yang diberikan dalam beberapa jabatan, Rahman
menjadikannya sebagai peluang emas untuk memperkenalkan gagasan-

gagasan dengan menafsirkan kembali Islam untuk menjawab tantangan-

" Taufiq Adnan Amal, Islam dan Tantangan, 13-14.
' Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir, 91
' Taufiq Adnan Amal, Islam dan Tantangan, 13-14.
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tantangan pada masa itu kepada umat Islam di Pakistan khususnya.
Tentunya gagasan-gagasan brillian Rahman mendapat tantangan yang
sangat keras dari kelompok tradisionalis dan fundamentalis Pakistan.
Puncaknya, ketika dua bab pertama dari bukunya, Islam, diterjemahkan ke
dalam bahasa Urdu dan dipublikasikan pada jurnal Fikru Nazr. Masalah
sentralnya adalah seputar hakikat wahyu al-Qur’an. Rahman menulis bahwa
“al-Qur’an secara keseluruhan adalah kalam Allah, dan dalam pengertian
biasa, juga seluruhnya adalah perkataan Muhammad”.'®

Usaha-usaha untuk melakukan pembaruan pemikiran Islam dengan
merumuskan metodologi tafsir yang digeluti Rahman. Akan tetapi, hampir
seluruh pandangannya mendapat resistensi yang sangat keras dari para
ulama konserpatif dan bahkan Rahman nyaris dibunuh. Beberapa pengamat
menlai bahwa penolakan ulama konserpatif terhadap pemikiran Rahman
bersifat politis di mana penolakan itu sebenarnya ditujukan kepada rezim
Ayyub Khan yang dipandang sangat otorter."’

Dari fenomena tersebut memaksa Rahman untuk kembali
meninggalkan tanah kelahirannya. Ia melihat negaranya dan negeri-negeri
muslim lainnya belum siap menyediakan lingkungan akademik yang bebas
dan bertanggung jawab, bahkan menurutnya belum “dewasa” secara
intelektual. Ahmad Syafi’i Ma’arif yang pernah menjadi murid Rahman
selama empat tahun di Chicago memberikan komentar sehubungan dengan

kembalinya mantan gurunya ke Barat:

13 Ibid.

' Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir, 92.
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“Bila muslim belum “peka” terhadap imbauan-imbauannya, maka
bumi lain, yang juga bumi Allah telah menampungnya, dan dari sanalah ia
menyusun dan merumuskan pemikiran-pemikirannya tentang Islam 1970.

dan kesanalah mahasiswa Muslim dari berbagai negri belajar Islam

dengannya”.”’

Pada tahun 1970 Berangkat ke Chicago, dan langsung dinobatkan
sebagai guru besar untuk pemikiran Islam di Universitas Chicago.
Universitas tersebut merupakan tempat-nya mengembangkan banyak
karyanya. Selama 18 tahun terakhirnya, selain mengajar di Universitas
Chicago, ia kerap diminta memberi kuliah di Universitas lain. Ia menjadi
muslim pertama yang menerima mendali Gioogio Levi della Vida, yang
melambangkan puncak prestasi dalam bidang studi peradaban Islam dari

Gustave E. Von Grunebaum Center for Near Eastern Studies UCLA.*!

B. Pemikiran dan Karya Intelektual Fazlur Rahman
1. Pemikiran Fazlur Rahman dalam Wacana Tafsir Kontemporer

Fazlur Rahman adalah salah satu dari banyak pemikir Muslim
kontemporer yang mengakui secara padu pendekatan ilmiah modern dan
mempertahankan  iman secara intensif dan mendalam. Untuk
menggabungkan dua sikap ini, ia mengajukan diri untuk membangun
sebuah visi Islam yang murni, dengan menggunakan pemahaman yang lebih
baik terhadap pengalaman Nabi, kondisi-kondisi historis dan politik yang di
dalamnya pengalaman itu terjadi, dan transformasi-transformasi yang

diusahakannya untuk tercipta dalam masyarakat. Pengetahuan tentang

* Ahmad Syafi’l Ma’arif, “Fazlur Rahman, al-Qur’an dan Pemikiran Islam” Pengantar buku
Fazlur Rahman, Islam, (Bandung: Pustaka, 1984), vi-viii.
2 Mawardi, Hermeneutika al-Qur’an, 64.
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momen-momen pertama Islam, dengan demikian menurut Rahman
mempunyai peran besar. Sebenarnya yang dimaksudkan adalah suatu jenis
pengetahuan yang sangat khas, yang berusaha untuk menghindari dua jalan
ekstrem yang sama-sama merusak: jalan ekstrem menutup diri dalam
lingkaran ortodoksi tertutup, yang luput menanggap yang esensial, dan jalan
berlindung di dalam objektivitas ilmiah, sehingga menjadi tidak mampu
mencapai yang esensial dari kebenaran-kebenaran adikodrati iman.*

Menurut pengakuannya, minat Rahman dalam mengembangkan
pemikiran Islam dan menemukan bentuknya sejak menempuh pendidikan di
perguruan tinggi, dari sinilah babak kritisismenya semakin teruji. Sebab,
pada masa ini Rahman tidak hanya mempelajari filsafat Islam, tetapi juga
mendalami Bahasa-bahasa Barat yang mana hal itu sangat membantunya
dalam menelusuri literatur-literatur keislaman yang ditulis oleh para
orientalis.”

Yang menarik, meskipun Fazlur Rahman banyak berguru kepada
orientalis, ia tetap kritis terhadap pandangan-pandangan Barat yang
berkaitan dengan Islam dan umat Islam. Sebagai contoh adalah kritiknya
terhadap para orientalis yang tidak mengakui adanya hadith®* dan bahkan
mereka juga meragukan al-Qur’an. Bagi Rahman, sebagai seorang figur
utama, kata-kata dan prilaku Nabi tidak mungkin tidak terekam oleh para

pengikutnya. Sebab, seorang kepala suku saja pada waktu itu biasa dikutip

2 Abdou Filali Ansary, Pembaruan Islam, 211.

3 Abdul Mustaqim, Epistemologi, 89.

** Di antara orientalis yang meragukan bahkan menafikan otentisitas hadith nabi adalah Josep
Schacht, A. Sprenger, dan Ignaz Goldziher. Baca lebih lanjut, Joseph Scahcht, The Origin of The
Muhammadan Jurisprudence dalam Bahasa Indonesia (Yogyakarta: Insan Madani, 2010) 63-81.
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kata-katanya, apalagi Nabi sebagai pemimpin umat. Rahman juga
menegaskan bahwa otentisitas al-Qur’an sudah final dan tidak perlu lagi
dipersoalkan. Adapun yang perlu dikritis ulang hanyalah pemahaman para
mufassir atas al-Qur’an itu sendiri.”

Titik tolak pemikiran Rahman tentang perlunya metodologi baru
dalam memahami teks al-Qur’an dimulai dengan penelitian historisnya
mengenai evolusi perkembangan empat prinsip dasar (al-Qur’an, Sunnah,
Ijtihad dan Ijma’) yang diungkapkannya dalam buku Islamic Mrthodology
in History (1965). Pandangan Rahman ini dilatar belakangi oleh
pergumulannya dalam upaya pembaruan (hukum) Islam di Pakistan, yang
kemudian mengantarkan pada agenda yang lebih penting lagi; yaitu,
perumusan kembali penafsiran al-Qur’an yang merupakan titik-pusat
ijtihadnya.

Dalam kajian historisnya ini, Rahman menemukan adanya hubungan
organis antara Sunnah ideal Nabi saw. dan aktivitas ijtihad-ijma’. Bagi
Rahman, Sunnah kaum muslim awal merupakan hasil ijtihad personal,
melalui instrument qiyas terhadap Sunnah ideal nabi saw.; yang kemudian
menjelma menjadi ijma’ atau Sunnah yang hidup. Disini, secara tegas
Rahman menarik garis yang membedakan antara Sunnah ideal nabi saw
disatu sisi, dengan Sunnah hidup kaum muslim awal atau ijma’ sahabat di
sisi lain. Dengan demikian ijma’ pada asalnya tidaklah statis, melainkan

perkembangan secara demokratis, kreatif dan berorientasi ke depan. Namun

* Abdul Mustaqim, Epistemologi, 89.



29

demikian, karena keberhasilan gerakan penulisan hadith secara besar-
besaran menggantikan proses Sunnah-ijtihad-ijma’ tersebut tejungkir
balikkan menjadi ijma’ ijtihad. Akibatnya, ijma’ yang tadinya berorientasi
ke depan menjadi statis dan mundur ke belakang: mengunci rapat
kesepakatan masa lampau. Puncak dari proses reifikasi (proses pembedaan,
pembakuan), ini adalah tertutupnya pintu ijtihad, sebagai abad ke empat
hijrah atau sepuluh masehi.*®

Dari hasil kajian historisnya ini, Rahman kemudian menolak doktrin
tertutupnya pintu ijtihad, ataupun pemilahannya ke dalam ijtihad mutlak,
ijtihad fi al-Masail Dn ijtihad fi al-Mazhab. Rahman mengkritik doktrin ini,
yang menurutnya “ijtthad bukanlah hak privilege eksklusif golongan
tertentu dalam masyarakat Muslim”. Dia juga menolak kualifikasi ganjil
mengenai ilmu gaib misterius sebagai syarat ijtihad; kemudian dia
mengajukan perlunya memperluas cakupan ranah ijtihad klasik. Hasilnya
adalah satu kesimpulan Rahman: ijtihad baik secara teoritas maupun secara
praktis senantiasa terbuka dan tidak pernah tertutup.”’

Sementara itu untuk mengantisipasi pertumbuhan ijtihad yang liar,
sewenang-wenang, serampangan dan tidak bertanggung jawab, Rahman
mengajukan metodologi tafsirnya. Metodologi tafsir Rahman inilah yang

dipandang sebagai “the correct procedure for understanding the Qur’an”

* Wasid, at.al., Menafsirkan Tradisi & Modernitas Ide-Ide Pembaharuan Islam, (Surabaya:
Pustaka Idea, 2011), 12.
" 1bid., 13.
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atau “the correct method of interpreteting The Qur’an”*®

memainkan peran
sentral dalalm seluruh bangunan pemikirannya. Metodologi tafsir Rahman
merupakan jantung ijtthadnya sendiri. Hal ini selain didasarkan pada fakta
bahwa al-Qur’an sebagai sumber pokok ijtihad, juga yang lebih penting lagi
adalah didasarkan pada pandangannya bahwa seluruh bagunan syari’ah

harus diperiksa di bawah sinaran bukti al-Qur’an:

“Seluruh kandungan syari’ah mesti menjadi sasaran penilikan yang
segar dalam sinar bukti al-Qur’an. Suatu penafsiran al-Qur’an yang
sistematis dan berani harus dilakukan”*

Akan tetapi, persoalannya terletak pada kemampuan kaum Muslim
untuk mengkonsepsi al-Qur’an secara benar, Rahman menegaskan:

“...bukan hanya kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah sebagai mana
yang dilakukan pada masa lalu, tetapi suatu pemahaman terhadap
keduanyalah yang akan memberikan pimpinan kepada kita dewasa ini.
Kembali ke masa lampau secara sederhana, tentu saja kembali ke liang
kubur. Dan ketika kita kembali kepada generasi Muslim awa, pasti
kita temui pemahaman yang hidup terhadap al-Qur’an dan Sunnah.”*°

2. Karya-Karya Intelektual Fazlur Rahman

Perkembangan pemikiran Fazlur Rahman dapat dipetakan menjadi
tiga periode yang di dalamnya menghasilkan beberapa karya-karya
intelektual luar biasa, yaitu: Pertama, periode awal, dekade 50-an; Kedua,
periode tengah (Pakistan) dekade 60-an; dan Ketiga, periode akhir

(Chicago) dekade 70-an dan seterusnya.”’

% Lihat lebih lanjut, Fazlur Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual
Tradition (Chicago: The University of Chicago, 1982), 5.

* Wasid, at.al, Menafsirkan Tradisi, 13.

*Tbid.

*! Taufiq Adnan Amal, Islam dan Tantangan, 112.
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a. Periode awal (dekade 50-an):

Periode ini pemikiran Rahman lebih difokuskan pada kajian Islam
historis, dan bisa dikatan belum memberikan perhatian terhadap kajian
Islam normatif. Sebagai contoh dari kajian Islam historis Rahman adalah
Avicenna’s Pyschology (1952), Avicenna’s De Anima (1959) dan
Prophecy in Islam: Philosophy and Ortodoxy (1958). Dua yang pertama
merupakan karyanya setelah dia menyelesaikan program doktor dan
merupakan terjemahan dan suntingan dari karya Ibn Sina (Avicena).
Sementara yang terakhir, mengupas tentang perbedaan doktrin ke-Nabi-
an antara yang dianut oleh para filsuf dengan yang dianut oleh kaum
ortodoksi.*> Semua kajian historis Rahman pada periode ini bisa
dikatakan berkaitan dengan filsafat. Akan tetapi, dari beberapa karya
yang dihasilkan Rahman pada periode ini, buku terakhir yang berjudul
Prophecy in Islam: Philosophy and Ortodoxy (1958) barangkali
merupakan karya orisinal yang paling penting.

Selain dari beberapa karya di atas, Fazlur Rahman pernah menulis
artikel yang berjudul “Igbal in Modern Muslim Thoght” Rahman
mencoba melakukan survei terhadap gagasan pemikiran religio-filosofis
pada periode modern, khususnya pada pemikiran Muhammad Igbal yang
tertuang dalam buku The Reconstruction of Religious Thoght in Islam.
Rahman berpendapat bahwa Igbal adalah satu-satunya filsuf Muslim di

era modern yang berhasil memformulasikan metafisika Islam. Meski

2 Ibid., 111.
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demikian, Rahman juga mengkritik Igbal bahwa ia telah gagal dalam
merekonsiliasikan akal dan dinamismenya. Hal itu menurut Rahman
bukan karena dinamisme itu bertentangan dengan tujuan-tujuan rasional,
melainkan karena Igbal tidak siap untuk menerima tujuan yang
sebenarnya dari proses realitas, mengingat hal itu dianggap akan
mengancam  “kebebasan  beraktivitas”. Akan tetapi, di akhir
pembahasannya, Rahman menyatakan bahwa karya Igbal merupakan
karya yang serius dari seorang pemikir Muslim modern yang
dimaksudkan untuk menegaskan kembali pentingnya posisi filsafat dalam
Islam.*

b. Periode Pakistan (dekade 60-an):

Pada periode ini Rahman mulai menfokuskan kajiannya pada
bidang Islam normatif. Usahanya itu dimaksudkan untuk memberikan
interpretasi baru terhadap al-Qur’an dengan metodologi baru yang mulai
intensif digelutinya. Akan tetapi, kondisi sosial-kultural Pakistan rupanya
belum siap untuk menerima gagasan-gagasan baru dari Rahman.
Akibatnya, hampir seluruh ide dan gagasannya ditolak keras oleh para
ulama konservatif, bukan hanya karya-karya Rahman dilarang beredar di
negerinya, lebih dari itu, sampai kemudian muncul ancaman
pembunuhan terhadap dirinya.** Inilah yang menjadi alasan kuat bagi

Rahman untuk hijrah ke Chicago.

3 Abdul Mustaqim, Epistemologi, 97-98.
** Ihsan Ali Fauzi, “Mempertimbangkan Neo-Modernisme”, dalam jurnal Dialog Pemikiran Islam,
Islamika, No. 2, (Oktober-Desember 1993), 3.
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Diantara karya-karya Rahman yang ia tulis pada periode ini adalah:
Islamic Methodology in History (1965). Dalam uku ini Rahman
memperlihatkan evolusi historis perkembangan empat prinsip dasar
(sumber pokok) pemikiran Islam: al-Qur’an, Sunnah, Ijtihad dan Ijma’.
Selanjutnya membahas peran aktual prinsip-prinsip ini dalam
perkembangan sejarah Islam itu sendiri. Buku kedua dalam periode ini
adalah Islam (1966), yang menyuguhkan rekonstruksi sistemik terhadap
perkembangan Islam selama empat belas abad.”

c. Periode Chicago (dekade 70-an dan seterusnya)

Periode ini adalah periode akhir setelah Rahman hijrah dari
Pakistan hingga beliau wafat. Diantara karya-karyanya adalah: The
Philosophy of Mulla Sadra (1975), Major Themes of The Qur’an (1980),
Islam and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition (1982),
Health and Medicine in Islam Tradition;, Change and Identity (1987),
dan Revival and Reform in Islam: A Study of Islamic Fundamentalism,
merupakan makalah-makalah yang dikumpulkan dan diberi kata
pengantar oleh Ebrahim Moosa (2000).*

Dalam bentuk jurnal ilmiah, karyanya tersebar di berbagai jurnal
(baik jurnal lokal Pakistan maupun internasional), inseklopedi, dan buku-
buku suntingan. Diantara jurnal-jurrnal yang memuat tulisan Rahman
adalah: Islamic Studies, The Muslim World, dan Studia Islamica.

Sedangkan buku-buku suntingan terkemuka yang memuat karyanya

35 Wasid, Menafsirkan Tradisi, 8.
36 Mawardi, Hermeneutika al-Qur’an, 64-65.
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antara lain: Theology and Law in Islam yang diedit oleh G.E. von
Grunebaum, The Encyclopedia of Religion yang diedit oleh Richard C.
Martin, Islam Past Influence and Present Challenge yang diedit oleh

Alford T. Welch & P. Cachia; dan lain sebagainaya.’’

C. Metodologi Penafsiran Fazlur Rahman

Pada dasarnya metodologi penafsiran telah dibentuk oleh ulama-ulama
salaf sebagai upaya mereka mendialogkan al-Qur’an dengan konteks mereka.
Ketika metodologi itu dibawa ke konteks yang berbeda, maka tidak mampu
lagi mendialogkan al-Qur’an sebagaimana kebutuhan konteks yang baru. Oleh
karenanya, untuk menjadikan al-Qur’an terus berbicara dibutuhkan metodologi
baru yang bisa mengakomodasi perkembangan zaman sehingga al-Qur’an
menjadi berfungsi laiknya petunjuk.

Fazlur Rahman sebenarnya telah merintis rumusannya tentang
metodologi sejak dia tinggal di Pakistan (dekade 60-an). Namun rumusan
metodologinya ini secara sistematis dan komprohensif baru diselesaikannya
ketia dia telah menetap di Chicago. Akan tetapi dalam pembahasan kali ini,
sebelum masuk pada pembahasan tentang metodologi yang ditawarkan
Rahman, menarik untuk dieksplorasi konsep Rahman tentang al-Qur’an,
sebagaimana yang dapat disimpulkan dalam bukunya Islam, yaitu:

“al-Qur’an secara keseluruhan adalah kalam Allah, dan dalam pengertian
biasa, juga keseluhannya merupakan kata-kata Muhammad. Jadi, al-
Qur’an murni kalam ilahi, namun tentu saja ia sama-sama secara intim
berkaitan dengan personalitas paling dalam Nabi Muhammad yang

37 Ibid.
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hubungannya dengan kalam ilahi itu tidak dapat dipahami secara
mekanis seperti hubungan sebuah rekaman. kalam ilahi mengalir melalui
hati Nabi”.**

Definisi Rahman di atas, mengasumsikan bahwa pola hubungan atau
model pewahyuan yang dibangun antara al-Qur’an (sebagai teks; The Text),
Allah adalah pengarang (7The author) dan Muhammad (The Reader and the
author). Pengasumsian Muhammad sebagai penerima sekaligus pembicara
inimenegaskan bahwa secara psikologi Muhammad berpartisipasi baik mental
maupun intelektual dalam penerimaan wahyu itu.’” Oleh karena itu, al-Qur’an
harus dipahami dalam konteks yang tepat yakni perjuangan Nabi dan latar
belakang dari perjuangan tersebut.*’

Salah satu kecenderungan tafsir kontemporer adalah digunakannya
metode hermeneutika dalam menggali makna teks al-Qur’an. Metodologi yang
ditawarkan Rahman ini disebut sebagai hermeneutika “Double Movement”
(gerakan ganda). Metode ini memberikan pemahaman yang sistematis dan
kontekstualis, sehingga menghasilkan suatu penafsiran yang tidak atomistic,
literalis dan tekstualis, melainkan penafsiran yang mampu menjawab
persoalan-persoalan kekinian. Adapun yang dimaksud dengan gerakan ganda
adalah: dimulai dari situasi sekarang ke masa al-Qur’an diturunkan untuk
kemudian kembali lagi ke masa sekarang,’' merupakan kombinasi pola
penalaran induksi; pertama, dari yang khusus (partikular) kepada yang umum

(general), dan kedua, dari yang umum kepada yang khusus.

3% Fazlur Rahman, Islam, terj. Sinoaji Saleh (Jakarta: Bina Aksara, 1987), 32-35.
9 Ibid., 32-33.

40 Mawardi, Hermeneutika al-Qur’an, 69.

4 Fazlur Rahman, Islam and Modernity, 5.
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Akan tetapi, pertama-tama harus dipahami bahwa metode hermeneutika
double movement ini dalam pengakuan Rahman sendiri hanya efektif
diterapkan dalam ayat-ayat hukum, bukan ayat-ayat metafisik. Sebab ketika
mangkaji ayat-ayat yang terkait dengan hal-hal metafisik, seperti konsep
Tuhan, kenabian, malaikat, setan dan sebagainya, Rahman tidak menggunakan
hermeneutika double movement, tetapi menggunakan metode tematik dengan
prinsip analisis sintesis logis, di mana ayat-ayat itu dipahami melalui metode
intertekstual untuk kemudian dicari hubungan logisnya. Dalam menafsirkan
ayat-ayat jenis ini, Rahman cenderung mengabaikan kronologis turunnya
ayat.42

Berkaitan dengan hermeneutika double movement kemudian timbul
persoalan mengapa harus mengetahui masa al-Qur’an diturunkan? Sedangkan
masa dahulu dan masa sekarang tidak memiliki kesamaan. Untuk menjawab
persoalan ini, Rahman mengatakan: al-Qur’an adalah respon ilahi melalui
ingatan dan pikiran Nabi, kepada situasi moral-sosial masyarakat Arab pada
masa Nabi.* Artinya, signifikansi pemahaman setting-sosial masyarakat Arab
pada masa al-Qur’an diturunkan disebabkan adanya proses dialektika antara al-
Qur’an dengan realitas, baik itu dalam bentuk tahmil (menerima dan
melanjutkan), tahrim (melarang keberadaannya), dan taghiyyur (menerima dan

merekonstruksi ‘[radisi).44

2 Fazlur Rahman, Tema Pokok al-Qur’an (Bandung: Pustaka, 1996), ix-x.

* Fazlur Rahman, Islam and Modernity, 5.

* Ali Sodiqin, Antropologi al-Qur’an; Model Dialektika Wahyu dan Realitas (Yogyakarta: ar-
Ruzz Media, 2008), 116-117.
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Adapun mekanisme dari gerakan ganda (double movement) Fazlur
Rahman adalah:
1. Gerak Pertama

Yang pertama dari dua gerakan ini terdiri dari dua langkah, Pertama,
seorang mufassir harus memahami makna atau arti dari suatu ayat dengan
mengkaji situasi atau problem historis dimana pernyataan tersebut
merupakan jawabannya. Sebelum mengkaji ayat-ayat spesifik dalam konsep
yang juga spesifik, suatu kajian mengenai situasi makro dalam batasan-
batasan situasi sosial-politik-ekonomi masyarakat Arab ketika itu, dan juga
adat-istiadat serta aspek-aspek kehidupan masyarakat lainnya, khususnya di
Makkah dan sekitarnya.

Jadi, langkah pertama dari gerakan ganda adalah memahami makna
al-Qur’an secara keseluruhan dalam konteks mikro dan makro pada saat al-
Qur’an diturunkan. Kemudian mufassir mencoba menagkap makna asli
(original meaning) dari ayat al-Qur’an dalam konteks sosio-historis era
kenabian. Dari situ maka akan ditemukan ajaran universal al-Qur’an yang
melandasi berbagai perintah normatif al-Qur’an.*

Langkah Kedua, menggeneralisasikan jawaban-jawaban spesifik itu
dan menyatakan sebagai pertanyaan-pertanyaan yang memiliki tujan-tujuan
moral-sosial umum yang dapat disaring dari teks-teks spesifik dalam sinaran
latar belakang sosio-historis dan ratio-legis (ilat hukum) yang sering

dinyatakan. Sebenarnya langkah pertama di atas mengimplikasikan pada

4 Fazlur Rahman, Islam and Modernity, 6
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langkah kedua. Selama proses bolak-balik dalam gerakan ganda ini, seorang
mufassir tetap harus memperhatikan arah ajaran al-Qur’an sebgai suatu
keseluruhan sehingga setiap arti tertentu yang dipahami, setiap hukum yang
dinyatakan, dan setiap tujuan yang dirumuskan akan koheran dengan yang

lainnya.*®

. Gerak Kedua

Gerakan kedua ini mengendalikan adanya kajian yang cermat atas
situasi sekarang, sehingga situasi sekarang bisa dinilai dan dirubah sesuai
dengan prioritas-prooritas moral tersebut. Apabila momen gerakan ini
ditempuh secara mulus, maka perintah al-Qur’an akan menjadi hidup dan
efektif kembali. Bila yang pertama adalah tugas ahli sejarah, maka dalam
pelaksanaan gerakan kedua, instrumentalis sosial mutlak diperlukan,
meskipun kerja rekayasa etis yang sebenarnya adalah kerja ahli etika.

Momen gerakan yang kedua ini juga berfungsi sebagai alat koreksi
terhadap momen pertama, yakni terhadap hasil-hasil dari penafsiran.
Apabila hasil-hasil pemahaman gagal diaplikasikan sekarang, maka
tentunya telah terjadi kegagalan baik dalam memahami al-Qur’an maupun
dalam memahami situasi sekarang. Sebab, tidak mungkin sesuatu yang
dulunya bisa dan sungguh-sungguh telah direalisasikan ke dalam tatanan
spesifik di masa lampau, dalam konteks sekarang tidak bisa.*’

Dengan demikian, metodologi yang diintrodusir oleh Rahman adalah

metode berpikir yang bersifat reflektif, mondar-mandir antara deduksi dan

 Ibid.

47 Wasid, Menafsirkan Tradisi, 19.
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induksi secara timbal balik. Metodolongi semacam ini tentu saja akan
membawa implikasi, bahwa yang namanya hukum Allah dalam pengertian
seperti yang dipahami oleh manusia itu tidak ada yang abadi. Yang ada dan
abadi hanyalah prinsip moral. Dengan demikian, hukum potong tangan,
misalnya, hanyalah salah satu model hukuman yang di-istinbat-kan (digali)
dari prinsip moral, demikian pula hukum-hukum yang lain, seperti jilid
serratus kali bagi pezina ghair muhsan (belum menikah), dan sebagainya.*®

Jika dicermati teori double movement Fazlur Rahman, tampaknya
mencoba mendialektikkan text, author, dan reader. Sebagai author,
Rahman tidak memaksa teks berbicara sesuai dengan keinginan author,
melainkan membiarkan teks berbicara sendiri. Untuk mengajak teks
berbicara, Rahman menelaah historisitas teks. Histories yang dimaksudkan
di sini bukanlah semata-mata asbab al-nuzul sebagaimana yang dipahami
oleh ulama konvensional, yaitu peristiwa yang menyebabkan al-Qur’an
diturunkan.* Melainkan lebih luas dari itu, yaitu setting-sosial masyarakat
Arab di mana al-Qur’an diturunkan atau lebih tepat disebut giraah al-
tarikhiyah.

Tujuan dari menelaah histories teks disini yaitu untuk mencari nilai-
nilai universal, dalam bahasa Rahman disebut sebagai ideal-moral, sebab
ideal moral berlaku sepanjang masa dan tidak berubah-ubah. Dalam hal ini,
Rahman membedakan antara ideal moral dengan legal spesifik. Ideal moral

adalah tujuan dasar moral yang dipesankan al-Qur’an. Sedangkan legal

*® Mawardi, Hermeneutika al-Qur’an, 72.
* Muhammad Abdul Azim al-Zarqani, Manahil al-Irfan fi Ulum al-Qur’an, (Beirut: Dar Kutb al-
Ilmiah, 2003), 63.



40

spesifik ketentuan hukum yang diterapkan secara khusus. Ideal moral lebih
patut diterapkan ketimbang ketentuan legal spesifik. Sebab, ideal moral
bersifat universal. Al-Qur’an dpandang elastis dan fleksibel. Sedangkan

legal spesifik lebih bersifat particular.





