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Manusia dengan akalnya tidak cukup menapaki jalan kebenaran. Mustahil bagi
manusia dapat mengetahui yang baik dan yang buruk jika hanya berlandaskan pada akal
semata tanpa adanya petunjuk. Maka Allah memilih dan mengutus manusia tertentu
yang disebut nabi atau rasul untuk menyampaikan pesan-pesan agama (risalah) melalui
pewahyuan. Wahyu ini sangat diperlukan bagi umat manusia sebagai petunjuk menuju
jalan kebenaran. Fazlur Rahman adalah salah satu pemikir muslim kontemporer yang
memiliki konsep tersendiri tentang kenabian dalam bukunya Kontroversi Kenabian dalam
Islam, antara filsafat dan ortodoksi. Berkaitan dengan hal tersebut, maka tesis ini akan
menjawab tiga hal pokok: pertama, bagaimana kontroversi konsep kenabian menurut
filsafat dan ortodok dalam buku Fazlur Rahman. Kedua, apa faktor-faktor penyebab
terjadinya kontroversi tentang konsep kenabian menurut filsafat dan ortodok dalam buku
Fazlur Rahman. Ketiga, bagaiman implikasi dari terjadinya kontroversi antara filsafat dan
ortodok tentang konsep kenabian dalam buku Fazlur Rahman.

Penelitian ini menggunakan metode library research (kajian pustaka) dengan jenis
penelitian kualitatif, menggunakan teknik pengumpulan data secara dokumentasi dengan
pendekatan mawdu’i (tematik) perspektif teologis-filosofis.

Beberapa hal yang dihasilkan dari penelitian ini adalah: Pertama, bahwa
kontroversi kenabian Kontroversi kenabian antara filsafat dan ortodoks berawal dari
pemikiran para filosof menganggap perlu adanya pemikiran filosofis yang membahas
persoalan kenabian dengan dasar-dasar psikologis-metafisis yang bersumber dari teori-
teori Yunani tentang sifat dan kekuatan kognitif jiwa manusia. Kenyataan ini ditentang
olen kaum ortodoks, dengan membolehkan penggunaan akal secara terbatas namun
menolak filsafat sama sekali. Kedua, pada abad pertengahan, shariat dengan
kepercayaan-kepercayaan dan hukum-hukumnya berada dalam krisis yang akut.
Kemudian munculnya dokter medis dan filosof mashur al-Razi, yang menganggap semua
agama positif sebagai bid’ah, bukanlah dan tidak mungkin merupakan kejadian yang
terpencil. 1bn Sina mengatakan, keraguan-keraguan korespondennya mengenai agama,
dan dia telah mencela dengan menyebut filosof sebagai tak agamis, sepetinya dia mencela
kaum awam. Kirisis ini serupa dengan krisis paganism Hellenistik yang dicoba
dihindarkan oleh kaum Stoa. Ketiga, dengan adanya konsep kenabian yang tawarkan para
filosof, kaum ortodok mengehawatirkan akan membawa implikasi akan adanya nabi-nabi
baru dari kalangan manusia biasa. Padahal dalam pandangan ortodoks wahyu kenabian
merupakan rahmat dan anugerah dari Tuhan. Namun kehawatiran tersebut dipatahkan
oleh para filosof itu sendiri, secara tegas mereka menyangkal bahwa setiap pemikir
setinggi apapun atau mistikus manapun tidak akan mampu menjadi nabi.
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BAB |
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Dari sekian banyak makhluk ciptaan Allah swt., manusia adalah
makhluk utama dan pilihan; pertama, karena misi atau beban yang harus
diemban; dan kedua, karena dilebihkan oleh Allah swt. dengan kemampuan
dan keampuhan akal pikiran. Manusia hendaknya memahami, untuk apa ia
diciptakan, tugas apa yang harus dilakukan, bekal apa yang harus dibawa,
dalam batas mana ia memiliki wewenang dan tanggung jawab dan pada asas
mana ia memiliki pedoman sehingga mengetahui arah dan tujuannya. Tanpa
demikian, ia akan kehilangan kompas sebagai pedoman, ke mana arah harus
melangkah, ke mana tujuan harus berjalan, kapan sampai dan harus berhenti.

Berlandaskan pada pemahaman tersebut, ada sejumlah orang mampu
mengetahui yang baik dan yang buruk melalui akal dan suara hatinya.
Kelompok ini melakukan perenungan (fadabbur) untuk mencari dan mengenal
yang dicarinya, yakni Allah swt. Dengan hatinya memungkinkan mereka
dapat selamat dari penyimpangan dan kesesatan. Sebagian lagi mungkin dapat
mengetahui hal yang gaib dan kehidupan lain di balik kehidupan nyata
(metafisika) menerima balasan atas perbuatannya di dunia. Begitu pula orang

jahat menerima hukuman atas dosa-dosa yang dilakukan di dunia.’

" Yusuf Musa, Islam: Suatu Kajian Komprehensif, terj. Malik Madaniy dan Hamim (Cet. I;
Jakarta: Rajawali, 1988), 97.



Kelompok yang demikian itu termasuk orang-orang tertentu (kaum
khawas) yang jumlahnya sangatlah terbatas, sedangkan kaum awam
jumlahnya sangat besar. Karena terbatasnya jumlah orang yang dapat
mengetahui yang baik dan yang buruk secara meyakinkan dengan
menggunakan akal tanpa ada petunjuk. Dari keterbatasan akal manusia
tersebut, maka Allah memilih dan mengutus manusia untuk menyampaikan
pesan-pesan agama (risalah). Manusia yang dipilih dan diutus oleh Allah swt.
untuk menyampaikan pesan tersebut yang oleh al-Qur’an disebut sebagai Nabi

dan Rasul.?
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“Dan Sesungguhnya telah Kami utus beberapa orang Rasul sebelum kamu, di

antara mereka ada yang Kami ceritakan kepadamu dan di antara mereka ada

(pula) yang tidak Kami ceritakan kepadamu. tidak dapat bagi seorang Rasul

membawa suatu mukjizat, melainkan dengan seizin Allah; Maka apabila telah

datang perintah Allah, diputuskan (semua perkara) dengan adil. dan ketika itu
rugilah orang-orang yang berpegang kepada yang batil.™

Secara tradisional penulis-penulis Muslim mengenai al-Qur’an membuat
sebuah perbedaan di antara Nabi dan Rasul, Nabi adalah utusan Allah yang
tidak membawakan hukum (shar7’ah) dan, mungkin pula, kitab Allah kepada

manusia. Sedangkan Rasul adalah utusan Allah yang membawakan hukum dan

* M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an: Tafsir Maudhu'i atas Pelbagai Persoalan Umat (Cet.
II; Bandung: Mizan, 1996), 41.
3 Al-Qur’an, 40: 78.



kitab Allah.* Farid Esack menambahkan bahwa secorang Nabi tidak perlu
membawa hukum dan syariat baru, artinya hanya mengulang wahyu yang
pernah disampaikan oleh Nabi dan Rasul sebelumnya.’

Perbedaan antara keduanya (nabi dan rasul) sudah jelas dan banyak
dibahas oleh para pemikir muslim abad pertengahan hingga kontemporer abad
ini, yang pada prinsipnya bahwa Nabi belum tentu Rasul, sedangkan Rasul
sudah jelas melalui proses kenabian. Dalam al-Qur’an kedua kata ini
digunakan secara bergantian. Untuk membedakan artinya, ulama melihat pada
arti katanya. Dari asal katanya, istilah nabi menekankan pada segi
kesanggupannya menerima wahyu ilahi, sedangkan kata rasul menekankan
pada misinya untuk menyampaikan risalah kenabian kepada umat manusia,
walaupun rasul atau utusan adakalanya bukan manusia, melainkan juga
malaikat.
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“Segala puji bagi Allah Pencipta langit dan bumi, yang menjadikan Malaikat
sebagai utusan-utusan (untuk mengurus berbagai macam wurusan) yang
mempunyai sayap, masing-masing (ada yang) dua, tiga dan empat. Allah

menambahkan pada ciptaan-Nya apa yang dikehendaki-Nya. Sesungguhnya
Allah Maha Kuasa atas segala sesuatu.”
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Fazlur Rahman adalah seorang pemikir Pakistan yang mengkaji cukup

dalam masalah kenabian. Rahman menerangkan bahwa kenabian adalah

* Fazlur Rahman, Tema Pokok al-Qur’an, (Bandung: Pustaka, 1996), 120.
> Farid Esack, The Qur’an: A Short Imtroduction (Oxford: Oneword Publications, 2002), 151.
6 Al-Qur’an, 35: 1



fenomena yang bersifat universal, tidak dapat dipecah-pecah. Rasul-rasul atau
Nabi-nabi pada awalnya diutus untuk kaum mereka sendiri, tetapi ajaran yang
mereka bawa tidak semata-mata terbatas untuk negerinya saja, ajaran itu
bersifat universal dan harus diikuti oleh semua manusia. Maka dari itu seorang
nabi harus memperoleh dukungan dari kaumnya, jika tidak, sedikit sekali
kemungkinan bahwa ajaran itu akan sampai pada kaum yang lain, kalaupun
sampai tentu telah mengalami perubahan (distorsi).’

Kepekaan Rahman dalam membaca dan mngkaji al-Qur’an merupakan
point tersendiri yang menjadi ketertarikan penulis untuk mengangkat
pemikirannya sebagai sebuah penelitian. Dalam menyoroti masalah kenabian,
Rahman berusaha menjelaskan ini dengan merujuk langsung kepada ayat-ayat
al-Qur’an, ini memberi indikasi bahwa seakan-akan al-Qur’an itu berbicara
sendiri tentang dirinya. Selain itu Rahman juga mengungkapkan segi-segi
normatif dan filosofis kenabian. Ia membuktikan bahwa filsafat Islam
mempunyai corak masalah yang khas, yaitu filsafat kenabian.

Oleh sebab itu, dalam tulisan ini akan dikemukakan beberapa pandangan
Rahman tentang konsep kenabian (nubuwwah) dalam wacana filosof dan
kaum ortodoks, yang selama ini kurang mendapat perhatian dari para pemikir
Muslim Kontemporer. Ini merupakan kesempatan emas bagi penulis untuk
melanjutkan penelitian ini secara khusus melalui metode maudu’i (tematik).

Hal menarik dari penafsiran Rahman ini, ia memiliki corak tafsir yang

berbeda dari tafsir-tafsir yang berkembang sebelumnya dari para ulama salaf.

" Fazlur Rahman, Tema Pokok, 117.



Tentunya tak lepas dari latar belakang pemikirannya yang beraliran Reformis-
Moderat. Sebab Rahman dalam setiap kali melakukan penelitian tanpak jelas
ingin mencari sintesa-kreatif dari metodologi yang dikembangkan oleh Barat,
dengan tanpa kehilangan sikap kritisnya terhadap Barat, dan kemudian
melakukan reformasi terhadap pemikiran Islam.® Rahman ingin menjadikan
tafsir secara fungsional sebagaimana halnya ketika al-Qur’an diturunkan, ia
secara fungsional memberikan solusi dan jawaban terhadap masalah-masalah
yang berkembang saat itu. Bahkan Rahman sangat yakin bahwa al-Qur’an
yang menjadi dasar Islam dapat selalu aktual dan kontekstual sepanjang

zaman.

B. Identifikasi dan Batasan Masalah
Untuk memperjelas dan menghindari kesalahpahaman dalam sebuah

penelitian, maka dibutuhkan adanya identifikasi masalah, sebagai berikut:

1. Konsep Kenabian menurut filsafat dan ortodoksi dalam buku Fazlur
Rahman.

2. Kontroversi Konsep Kenabian menurut filsafat dan ortodoksi dalam buku
Fazlur Rahman.

3. Faktor-faktor terjadinya kontroversi tentang konsep Kenabian menurut
filsafat dan ortodoksi dalam buku Fazlur Rahman.

4. Implikasi dari terjadinya kontroversi antara filsafat dan ortodoksi tentang

konsep kenabian dalam buku Fazlur Rahman.

¥ Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS, 2010), 110.



5. Relevansi doktrin filsafat dan ortodoksi tentang konsep kenabian dalam

buku Fazlur Rahman.
Dalam kajian ini, ada batasan-batasan tertentu yang menjadi fokus

pembahasan, sebagai berkut:

1. Kontroversi Konsep Kenabian menurut filsafat dan ortodoksi dalam buku
Fazlur Rahman.

2. Faktor-faktor terjadinya kontroversi tentang konsep Kenabian menurut
filsafat dan ortodoksi dalam buku Fazlur Rahman.

3. Implikasi dari terjadinya kontroversi antara filsafat dan ortodoksi tentang

konsep kenabian dalam buku Fazlur Rahman.

. Rumusan Masalah
Dari latar belakang dan Identifikasi masalah di atas, maka penelitian ini

perlu adanya rumusan masalah tertentu, yaitu:

1. Bagaimana Kontroversi Konsep Kenabian menurut filsafat dan ortodoksi
dalam buku Fazlur Rahman?

2. Apa faktor-faktor terjadinya kontroversi tentang konsep Kenabian menurut
filsafat dan ortodoksi dalam buku Fazlur Rahman.

3. Bagaiman Implikasi dari terjadinya kontroversi antara filsafat dan ortodoksi

tentang konsep kenabian dalam buku Fazlur Rahman.



D. Tujuan Penelitian
Berdasarkan rumusan masalah yang telah dijelaskan di atas, maka

penelitian ini memiliki tujuan, sebagai berikut:

1. Untuk mengetahui Kontroversi Konsep Kenabian menurut filsafat dan
ortodoksi dalam buku Fazlur Rahman.

2. Untuk mengetahui Faktor-faktor terjadinya kontroversi tentang konsep
Kenabian menurut filsafat dan ortodoksi dalam buku Fazlur Rahman.

3. Untuk mengetahui Implikasi dari terjadinya kontroversi antara filsafat dan

ortodoksi tentang konsep kenabian dalam buku Fazlur Rahman.

E. Kegunaan Penelitian

Al-Qur’an terbuka untuk ditafsirkan (multi-interpretable) oleh semua
orang dengan latar belakang pemikiran dan keilmuan apapun. Menjadi wajar
ketika hazanah tafsir yang berkembang dan menghasilkan berjilid-jilid kitab
tafsir dengan berbagai corak dan metode penafsiran yang berbeda dan
argumentative. Karya Rahman adalah salah satunya, dan mengkaji tafsirnya
merupakan bagian dari upaya memperkaya khazanah tafsir. Maka tidak
berlebihan jika penalitian ini diharapkan bermanfaat bagi akademisi Islam

dikemudian hari.

F. Kerangka Teoritik
Dalam penelitian ini perlu juga ditegaskan beberapa kerangka teori

berupa pendekatan atau perspektif dan teori yang digunakan demi memperjelas



fokus penelitian yang ada dalam kajian ini yaitu teologis-filosofis. Kedua
pendekatan ini sama-sama digunakan mengingat objek yang akan diteliti
adalah salah satu pokok persoalan mendasar dalam Islam, sehingga
memandang agama sebagai suatu kebenaran mutlak dari Tuhan, tidak ada
kekurangan sedikitpun dan nampak bersifat ideal. Dengan demikian dapat
dipahami bahwa pendekatan teologis dalam studi agama merupakan
pendekatan iman untuk merumuskan kehendak Tuhan berupa kenabian agar
kehendak itu dapat dipahami secara dinamis dalam konteks ruang dan waktu.
Secara umum, pendekatan feologis dalam studi agama bertujuan untuk mencari
pembenaran dari suatu ajaran agama atau dalam rangka menemukan
pemahaman keagamaan yang lebih dapat dipertanggungjawabkan secara
normatif idealistik.”

Sedangkan pendekatan filosofis dalam kajian Islam, berusaha untuk
sampai kepada kesimpulan-kesimpulan yang universal dengan meneliti akar
permasalahannya. Metode ini bersifat mendasar dengan cara radikal dan
integral, karena memperbincangkan sesuatu dari segi esensi (hakikat sesuatu).
Harun Nasution menggambarkan, bahwa berfilsafat intinya adalah berfikir
secara mendalam, seluas-luasnya dan sebebas-bebasnya, tidak terikat apapun,
sehingga sampai kepada dasar segala dasar,'® sehingga melahirkan pemahaman
dan pemikiran tentang Islam yang senantiasa salih fi kulli zaman wa makan

(relevan pada setiap waktu dan ruang), karena dalam pendekatan filosofis,

®  Mushlihin  al-Hafizh, Metode dan  Metodologi  Penelitian, — dalam  (URL)

http://www.referensimakalah.com/201 1 pendekatan-teologis-normatif-dalam_7952.html. Yang
diakses pada 13/05/2016.

' Supiana, Metodologi Studi Islam, (Jakarta: Ditjen Pendis Kemenag RI, 2012), 96.


http://www.referensimakalah.com/2011pendekatan-teologis-normatif-dalam_7952.html

sumber-sumber otentik ajaran Islam digali dengan menggunakan akal, yang
menjadi alat tak terpisahkan dalam proses penggunaan ijtihad, tanpa lelah tak
kunjung henti.

Pendekatan filosofis juga berperan membuka wawasan berpikir umat
untuk menyadari fenomena perkembangan wacana keagamaan kontemporer
yang menyuarakan nilai-nilai keterbukaan, pluralitas dan inklusivitas. Studi
filosofis atau filsafat sebagai pilar utama rekonstruksi pemikiran dapat
membongkar formalisme agama dan kekakuan pemahaman agama atau dalam
istilah Mohammad Arkoun sebagai taqdis al-Afkar al-Diniyah, sebagai salah
satu sumber ekslusifvisme agama dan kejumudan umat. Salah satu problem
krusial pemikiran dan pemahaman keagamaan sekarang ini, misalnya adalah
perumusan pemahaman agama yang dapat mengintegrasikan secara utuh visi
Tlahi dan visi manusiawi tanpa dikotomi sedikitpun.'’

Dalam konteks yang lebih luas pada teori kenabian, menurut al-Farabi,'?
manusia dapat berhubungan dengan akal Fa’al (Jibril) melalui dua cara, yakni
penalaran atau renungan pemikiran dan imajinasi atau inspirasi (i/ham). Cara
pertama hanya dapat dilakukan oleh para filosof yang dapat menembus alam
materi dan dapat mencapai cahaya ketuhanan, sedangkan cara yang kedua

hanya dapat dilakukan oleh para nabi."

"""Husein Heriyanto, Nalar Saintifik Peradaban Islam, (Bandung: Mizan, 2011), 355.

12 Salah satu filosof muslim yang berusaha mempertemukan dualisme antara dua kutub agama-
filsafat. Al-Farabi (257 H/870 M.- 339 H/950 M.) adalah filosof peripatetik sejati pertama yang
pemikirannya didasarkan atas prinsip rasionalitas, tetapi rasionalitas al-Farabi dikaitkan dengan
peran intuisi, yang disebut dengan istilah “rasional-irfdni” Lihat, A.Khudori Soleh, Infegrasi
Agama & Filsafat ; Pemikiran Epistemologi al-Farabi, (Malang: UIN-MALIKI PRESS, 2010),
140, bandingkan dengan Mulyadi Kartanegara, Gerbang Kearifan, Sebuah Pengantar Filsafat
Islam, (Jakarta: Lentera Hati, 2006), 31-35.

" Sirajuddin Zar, Filsafat Islam; Filosof dan Filsafatnya, (Jakarta: Rajawali Pers, 2010), 79.
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Sebagaimana al-Farabi, Ibnu Sina juga mengusahakan pemaduan
(rekonsiliasi) antara agama dan filsafat. Menurutnya nabi dan filosof menerima
kebenaran dari sumber yang sama, yakni malaikat Jibril yang juga disebut akal
kesepuluh atau akal aktif. Perbedaannya hanya terletak pada cara
memperolehnya, bagi nabi terjadinya hubungan dengan malaikat Jibril melalui
akal Materiil yang disebut Aads (kekuatan suci, qudsiyyah), sedangkan filosof
melalui akal Mustafad. Nabi memperoleh akal Materiil yang dayanya jauh
lebih kuat daripada akal Mustafad sebagai anugerah dari Tuhan kepada
manusia pilihan-Nya. Sementara itu, filosof memperoleh akal Mustafad yang
dayanya jauh lebih rendah daripada akal Materiil melalui latihan berat.
Pengetahuan yang diperoleh nabi disebut wahyu, berlainan dengan
pengetahuan yang diperoleh filosof dalam bentuk ilham, tetapi antara keduanya
tidaklah bertentangan.'*

Dalam penelitian ini, penulis menggunakan metode mawdu 7 (tematik).
Kata “metode” berasal dari bahasa Yunani yaitu methodos, yang berarti cara
atau jalan."” Dalam bahasa Inggris, kata ini ditulis method, dan dalam bahasa
arab diterjemahkan dengan manhaj dan tarigah. Dalam bahasa Indonesia, kata
tersebut mengandung arti cara yang teratur dan terpikir baik-baik untuk
mencapai maksud (dalam ilmu pengetahuan dan sebagainya); cara kerja yang
bersistem untuk memudahkan pelaksanaan suatu kegiatan guna mencapai

suatu yang ditentukan.'®

14 1 -
Ibid., 95.

' Koentjaranigrat (ed.), Metode-metode Penelitian Masyarakat (Jakarta: Gramedia, 1997), 16.

' Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 1998), 580.
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Metode mawdu’i (tematik) ialah membahas ayat-ayat al-Qur’an sesuai
dengan tema atau judul yang telah ditetapkan. Maka yang menjadi ciri utama
dari metode ini ialah menonjolkan tema, judul atau topik pembahasan,
sehingga tidak salah jika dikatan bahwa metode ini juga disebut metode
topikal. Jadi, mufassir mencari tema-tema atau topik-topik yang ada di
tengah masyarakat atau berasal dari al-Qur’an itu sendiri, ataupun dari yang
lain. Kemudian tema-tema yang sudah dipilih itu dikaji secara tuntas dan
menyeluruh dari berbagai aspeknya sesuai dengan kapasitas atau petunjuk
yang termuat di dalam ayat-ayat yang ditafsirkan tersebut. Dengan demikian,
metode tematik ini dapat dikategorikan dengan metode pemecahan masalah,

khusus dalam bidang tafsir."”

G. Penelitian Terdahulu

Telah banyak penelitian yang dilakukan oleh penelitian sebelumnya
tentang pemikiran dan interpretasi al-Qur’an Fazlur Rahman dalam bentuk
buku maupun karya ilmiah. Namun secara khusus, dalam penelitian ini akan
mengkaji tentang Konsep Kenabian dalam al-Qur’an Perspektif Fazlur Rahman
dan kontroversi konsep kenabian dalam pandangan para filosof dan kaum
ortodok. Berikut adalah penelitian terdahulu yang berkaitan dengan tema
penelitian ini yang penulis temui.

Salamah Noorhidayati, Kontroversi Nabi Perempuan dalam Islam

(Yogyakarta: Kalimedia, 2016). Dalam buku ini Salamah menjelaskan bahwa

7 Ibid., 152.
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wacana kenabian perempuan bukan suatu hal yang dipaksakan oleh tuntutan
kontemporer. Wacana ini melekat dalam relung-relung teks yang menjadi dasar
bagi normatifitas ajaran Islam baik dalam al-Qur’an maupun Hadith nabi.
Menurut Salamah tidaklah benar bahwa wacana ini suatu yang lahir murni dari
sentuhan umat Islam dengan pemikiran barat yang cenderung liberal yang
memandang laki-laki dan perempuan memilki akses yang sama dalam
membangun kualitas kemanusiaannya. Kontroversi nabi perempuan yang
ditulis oleh salamah ini menggunakan argumen-argumen yang kritis tentang
kenabian perempuan. Ketika al-Qur’an menyebutkan Maryam, ibunda Nabi Isa
as dalam deretan nama-nama nabi yang Nampak didominasi nama-nama laki-
laki, serta merta ulama menyatakan bahwa wahyu yang diterima ibunda Isa
tidak selevel dengan wahyu yang diterima laki-laki. Pandangan ini muncul
karena sejak awal mereka didoktrin dan diyakinkan oleh tulisan-tulisan
terdahulu bahwa nabi haruslah orang laki-laki karena hanya jenis kelamin
inilah yang secara sempurna mampu mengemban tugas risalah.

Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 2008) Diseratasi Abdul Mustaqim ini membahas tentang metodologi
penafsiran antara Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrur. Dari kedua tokoh
tersebut, dimunculkan aspek epistemologinya, yang meliputi hakikat tafsir,
asumsi dasar, sumber, metode dan validitas penafsiran. Menurut hemat penulis
disertasi ini, Rahman dan Syahrur sama-sama dianggap gagasan yang orisinal
kontroversial, liberal dan merupakan representasi pemikir muslim kontemporer

dengan latar keilmuan yang berbeda. Rahman berangkat dari disiplin ilmu
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sosial, sementara Syahrur dari ilmu eksakta (fisika). Hal ini juga
mengasumsikan adanya implikasi yang cukup berbeda antara keduanya dalam
menafsirkan al-Qur’an.

Syaifuddin menulis skripsi yang berjudul “Konsep Kenabian Menurut al-
Farabi”. Skripsi ini merupakan karya filosofis yang membahas pemikiran al-
Farabi khususnya masalah kenabian. Konsep kenabian ketika dikaji dalam
konteks kefilsafatan maka akan melahirkan paradigma bahwa kekuatan akal
seorang Nabi pasti berbeda dengan filosof. Istilah yang sering dipakai oleh
filosof untuk menyebut akal Nabi itu adalah akal aktif, dalam Ensiklopedi
Islam Indonesia istilah ini dimaknai jibril.sedangkan filosof dalam memperoleh
pengetahuan hanya berdasarkan akal biasa. Skripsi ini memang tidak berkaitan
dengan pemikiran Fazlur Rahman tetapi konsep kenabian al-Farabi sedikit
banyak telah mempengaruhi pemikiran Rahman dalam menjelaskan persoalan
kenabian.

Berbeda dari beberapa penelitian sebelumnya di atas, penelitian ini akan
difokuskan pada Konsep kenabian yang ditawarkan Fazlur Rahman dalam
bukunya “Kontroversi Kenabian dalam Islam: antara Filsafat dan Ortodoksi”
sebuah karya yang secara mendasar ide kenabian dan titik-titik perbedaan
persoalan ini antara ortodoksi pada satu pihak, dan filsafat pada pihak yang
lain. Yang dalam kajian ini sengaja penulis sampaikan secara kritis dan

filosofis.
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H. Metode Penelitian
Berkaitan dengan metode penelitian yang penulis gunakan dalam kajian
ini ialah termasuk metode yang relevan dengan jenis dan sifat penelitian agar
memperoleh hasil yang diinginkan, sebagaimana berikut:
1. Bentuk dan Jenis Penelitian

Langkah-langkah yang ditempuh dalam penelitian ini adalah melalui
studi kepustakaan (library research). Dalam prakteknya, langkah yang
dipakai adalah menjadikan bahan pustaka sebagai sumber data utama.
Bahan pustaka yang dimaksud adalah naskah-naskah yang berkaitan dengan
tema penelitian yang diangkat.

Jenis penelitian ini berbeda dengan penelitian lapangan yang
menjadikan realitas kehidupan masyarakat sebagai objek kajian yang
umumnya dibatasi oleh tempat dan waktu. Sedang kajian pustaka hanya
membatasi kajiannya atas sumber-sumber kepustakaan.'®

2. Sumber Data
Sumber data dari kajian pustaka ini tidak terlepas dari sumber-sumber
kepustakaan. Oleh karena itu, kajian ini menggunakan sumber data yang
bersifat primer dan sekunder.
a. Sumber Data Primer

Sumber data primer yang digunakan dalam rangka mengeksplorasi

data berupa buku yang berkaitan dengan tema yang diangkat. Yaitu buku

Rahman sendiri, “Kontoversi Kenabian dalam Islam: Antara Filsafat

'8 Ach. Maimun, “Penolakan Hermeneutika Dalam Pemikiran Islam Indonesia (Pemetaan Varian
dan Kepentingan),” Laporan Penelitian, Lembaga Penelitian dan Pengabdian Masyarakat,
INSTIKA, 2011, 17
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dan Ortodoksi (Bandung: Mizan, 2003)” buku ini menjelaskan tentang
perdebatan seputar persoalan kenabian dalam Islam antara golongan
filsafat dan golongan ortodoksi.
b. Sumber Data Sekunder
Sumber data sekunder merupakan buku-buku dan kitab-kitab klasik
sebagai referensi penunjang sesuai tema yang penulis angkat sehingga
bisa melengkapi dari sumber data primer.
. Teknik Pengumpulan Data
Karena data yang ingin dikumpulkan bersifat /iterer, maka dalam
sebuah penelitian seharusnya menggunakan teknik documenter, yaitu
mencari data mengenai hal-hal yang variabel berupa catatan, transkrip,
buku, surat kabar, majalah, agenda dan lain sebagainya. Namun dalam
penelitian ini, penulis hanya menggunakan dokumen yang berupa buku
bacaan dan kitab-kitab klasik.
. Teknik Pengolahan Data
Setelah data terkumpul melalui teknik pengumpulan data, langkah
berikutnya adalah sebagai berikut: Perfama: membaca beberapa naskah
yang telah terkumpul terkait dengan tema yang diangkat, baik yang berupa
kitab klasik maupun berupa buku bacaan. Dalam proses pembacaan itulah
dilakukan pemberian kode-kode pada beberapa bagian yang dianggap
penting sesuai dengan fokus penelitian ini. Pemberian kode ini dapat

memudahkan untuk melakukan klasifikasi dan menyusun hubungan antar
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berbagai unsur sehingga dapat disusun sebuah model dalam perumusan
bangunan tema yang dimaksudkan.

Kedua: melakukan klasifikasi berdasarkan kode-kode yang telah
dibuat dalam berbagai tingkat. (1) klasifikasi antara naskah penting dan
tidak penting sesuai dengan fokus penelitian, (2) klasifikasi argumen untuk
mengelompokkan kesamaan dan perbedaan antar argumen yang disajikan,
(3) klasifikasi unsur-unsur argumen untuk mengetahui struktur argumen
dengan memilah mana dasar argumen, uraian argumen, pendukung argumen
dan implikasi argumen, (4) klasifikasi kata-kata kunci yang digunakan
dengan berdasar pembacaan dan pemberian kode sebelumnya.

Ketiga: menyusun dari berbagai model klasifikasi dengan melihat
hubungan antara kelompok yang telah diklasifikasi, antara lain (1) model
susunan naskah antara naskah utama, pendukung dan duplikasi, (2) model
struktur argumen, mulai dari dasar, uraian, pendukung dan implikasi dari
berbagai pendapat, (3) merumuskan keterkaitan antar kata kunci yang telah
dikelompokkan untuk memudahkan menyingkap kepentingan dibalik

argumen yang disajikan.'’

I. Sistematika Pembahasan
Untuk lebih sistematisnya pembahasan dalam kajian ini, maka

pembahasan sesuai dengan tema yang diangkat diformat outline dalam bentuk

¥ Ibid., 22
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bab dan sub bab, dalam hal ini terdiri dari lima bab pembahasan, yang masing-
masing bab terurai dalam penjelasan didalamnya:

BAB Pertama adalah pendahuluan berupa latar belakang masalah,
identifikasi dan batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian,
kegunaan penelitian, kerangka teoritik, penelitian terdahulu, metode penelitian,
dan sistematika pembahasan.

BAB Kedua adalah Riwayat hidup yang meliputi biografi dan kondisi
soaial Fazlur Rahman, posisi pemikiran Fazlur Rahman dalam wacana tafsir
Kontemporer dan karya-karya intelektualnya, serta metodologi penafsiran
Fazlur Rahman.

BAB Ketiga adalah konsep kenabian fazlur Rahman meliputi terminologi
kenabian, karakteristik kenabian, misi dari kenabian sera nabi yang terakhihr.

BAB Keempat adalah kontroversi kenabian menurut filsafat dan ortodoks
meliputi kontroversi doktrin filosof dan ortodoks tentang kenabian, faktor
terjadinya kontroversi antara filosof dan ortodoks, Implikasi dari kontroversi
filsafat dan ortodoks, serta kritik terhadap konsep kenabian Fazlur Rahman.

BAB Kelima merupakan bab terakhir yaitu Penutup, yang meliputi
kesimpulan dari pembahasan dan saran-saran. Ini merupakan bagian terakhir
dari keseluruhan sistematika bahasan tentang Konsep Kenabian dalam al-
Qur’an: Studi Terhadap Buku Kontroversi Kenabian dalam Islam, Antara

Filsafat dan Ortodoksi karya Fazlur Rahman .



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.
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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.
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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.
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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.



BAB III
KONSEP KENABIAN FAZLUR RAHMAN

A. Terminologi Kenabian

Secara etimologis, kata nabi berasal dari bahasa Arab, s berarti warta
(news/al-khabar), berita (tidings), informasi (information), laporan (report).'
Dalam bentuk transitif \-u\ berarti menginformasikan (to inform), meramal (fo
predict), menceritakan masa depan (to foretell), dan W\ (meminta untuk
diceritakan).” Kata & ini bentuk jamaknya adalah o };-o dan stel. Sedangkan
o }v adalah kata benda (masdar/noun) dari L yang berarti kenabian (prophecy),
ramalan atau (prophethood), sifat (hal) nabi; yang berkenaan dengan nabi.?

Secara istilah, kata nabi memiliki banyak definisi. Nabi adalah seorang
yang menerima wahyu Allah melalui perantaraan malaikat atau ilham maupun
mimpi yang benar. Mereka juga sebagai mubashshir (pembawa berita baik,
yaitu tentang ridha Allah dan kebahagiaan hidup di dunia dan akhirat) dan

munzir (pemberi peringatan, yaitu balasan dan kesengsaraan bagi mereka yang

ingkar).*
T T s R PR S C 1 S I
v.@.’u J.J‘ ,,/./A.,.A) ), pnds "../.' | Ead dl=>"g >9y wu‘ QK

! Abdullah Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, juz VI (Kairo: Dar Ma’arif, t.th.), 4315.

? Hans Wehr, 4 Dictionary of Modern Arabic (Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1971), 937.

3 Bernard Lewis (ed.), The Encyclopedia of Islam, Vol. 8 (Leiden: ttp., 1995), 93; Lihat juga, Tim
Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa, Kamus Besar Bahasa Indonesia,
Edisi Kedua (Jakarta: Balai Pustaka, 1994), 679.

* Departemen Agama RI Ensiklopedia Islam Indonesia (Jakarta: Depag, 1988), 659.
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“Manusia itu adalah umat yang satu. (setelah timbul perselisihan), Maka Allah
mengutus Para Nabi, sebagai pemberi peringatan, dan Allah menurunkan
bersama mereka kitab yang benar, untuk memberi keputusan di antara manusia
tentang perkara yang mereka perselisihkan. tidaklah berselisih tentang kitab itu
melainkan orang yang telah didatangkan kepada mereka Kitab, Yaitu setelah
datang kepada mereka keterangan-keterangan yang nyata, karena dengki antara
mereka sendiri. Maka Allah memberi petunjuk orang-orang yang beriman
kepada kebenaran tentang hal yang mereka perselisihkann itu dengan
kehendak-Nya. dan Allah selalu memberi petunjuk orang yang dikehendaki-
Nya kepada jalan yang lurus.”

Dalam al-Qur’an kata @J\ terdapat sebanyak 43 kali. \-w sebanyak 9
kali, ("@""" sebanyak 2 kali, Os~d! sebanyak 3 kali, M\ 13 Kali, sts¥1 5 kali,
dan kata 8 },«25\ yang berarti “kenabian” terdapat 5 kali penyebutan dalam al-
Qur’an.

Berikut adalah tabel ayat-ayat yang menyebutkan kata nabi dalam al-

Qur’an sebagai berikut:°

No Nama Surat Ayat 15;:;?; 1\1\//[[::::1?:1/1 Bentuk lafaz
1 | Al- Bagarah 246 2 Madaniyah (i Y') gﬁd‘
2 | Ali Imran 68 3 Madaniyah S,,7:3\
3 | Ali Imran 146 3 Madaniyah S9.:3\
4 | Ali Imran 161 3 Madaniyah S9.:3\
5 | Al-Maidah 81 5 Madaniyah g:”.d‘

> Al-Qur’an, 2: 213.
¢ Muhammad Fuad Abdul Baqi, a/-Mu’jam al-Mufahras Ii Alfaz al-Qur’an, (Kairo: Dar al-
Hadith,1364 H), 686-687.
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6 | Al-An’am 112 6 Makkiyah g:”.d‘
7 | Al-A’raf 94 7 Makkiyah el
8 | Al-A’raf 157 7 Makkiyah S9.:3\
9 | Al-A’raf 158 7 Makkiyah el
10 | Al-Anfal 64 8 Madaniyah @J‘
11 | Al-Anfal 65 8 Madaniyah el
12 | Al-Anfal 67 8 Madaniyah S,,7:3\
13 | Al-Anfal 70 8 Madaniyah &
14 | Al-Taubah 61 9 Madaniyah el
15 | Al-Taubah 73 9 Madaniyah @J\
16 | Al-Taubah 113 9 Madaniyah el
17 | Al-Taubah 117 9 Madaniyah &
18 | Al-Hajj 52 22 Madaniyah @J‘
19 | Al-Furqan 31 25 Makkiyah &
20 | Al-Ahzab 1 33 Madaniyah el
21 | Al-Ahzab 6 33 Madaniyah @J\
22 | Al-Ahzab 13 33 Madaniyah &
23 | Al-Ahzab 28 33 Madaniyah &
24 | Al-Ahzab 30 33 Madaniyah &
25 | Al-Ahzab 32 33 Madaniyah &
26 | Al-Ahzab 38 33 Madaniyah el
27 | Al-Ahzab 45 33 Madaniyah &
28 | Al-Ahzab 50 33 Madaniyah el
29 | Al-Ahzab 50 33 Madaniyah el
30 | Al-Ahzab 53 33 Madaniyah el
31 | Al-Ahzab 53 33 Madaniyah el
32 | Al-Ahzab 56 33 Madaniyah el
33 | Al-Ahzab 59 33 Madaniyah el
34 | Al-Zukhruf 6 43 Makkiyah S9.:3\
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35 | Al-Zukhruf 7 43 Makkiyah el
36 | Al-Hujurat 2 49 Madaniyah el
37 | Mumtahanah 12 60 Madaniyah g,yd\
38 | Al-Talaq 1 65 Madaniyah el
39 | Al-Tahrim 1 66 Madaniyah g,yd\
40 | Al-Tahrim 3 66 Madaniyah el
41 | Al-Tahrim 8 66 Madaniyah g,yd\
42 | Al-Tahrim 9 66 Madaniyah g,yd‘
43 | Ali Imran 39 3 Madaniyah (]) o
44 | Maryam 30 19 Makkiyah b

45 | Maryam 41 19 Makkiyah Y

46 | Maryam 49 19 Makkiyah b

47 | Maryam 51 19 Makkiyah Y

48 | Maryam 53 19 Makkiyah b

49 | Maryam 54 19 Makkiyah Y

50 | Maryam 56 19 Makkiyah b

51 | Al-Saffat 112 37 Makkiyah b

52 | Al-Bagarah 247 2 Madaniyah (Y) e
53 | Al-Bagarah 248 2 Madaniyah e
54 | Al-Bagarah 136 2 Madaniyah () Oseadt
55 | Ali Imran 84 3 Madaniyah Rywi
56 | Al-Maidah 44 5 Madaniyah Rywa
57 | Al-Bagarah 61 2 Madaniyah (YY) et
58 | Al-Bagarah 177 2 Madaniyah e
59 | Al-Bagarah 213 2 Madaniyah gl
60 | Ali Imran 12 3 Madaniyah e
61 | Ali Imran 80 3 Madaniyah e
62 | Ali Imran 81 3 Madaniyah e
63 | Al-Nisa’ 69 4 Madaniyah e
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64 | Al-Nisa’ 163 4 Madaniyah gl
65 | Al-Isra’ 55 17 Madaniyah et
66 | Maryam 58 19 Madaniyah et
67 | Al-Ahzab 7 33 Madaniyah et
68 | Al-Ahzab 40 33 Madaniyah gl
69 | Al-Zumar 69 39 Makkiyah et
70 | Al-Bagarah 91 2 Madaniyah (o) W
71 | Ali Imran 113 3 Madaniyah sld¥
72 | Ali Imran 181 3 Madaniyah Lo
73 | Al-Nisa’ 155 4 Madaniyah W
74 | Al-Maidah 20 5 Madaniyah Lo
75 | Ali Imran 79 3 Madaniyah (O) 8 }.v'J‘
76 | Al-An’am 89 6 Makkiyah 34t
77 | Al-'Ankabut 27 29 Makkiyah 34:d8
78 | Al-Jathiyah 16 49 Makkiyah 34:d8
79 | Al-Hadid 26 57 Madaniyah ]

Terma nabi (prophet) dan kenabian (nubuwwah, prophecy/prophethood)
tidak terlepas dari term rasul (rasul, apostol) dan kerasulan (risalah, apostolos).
Banyak yang menyamakan antara keduanya dan dengan demikian dapat
dipakai secara bergantian, tetapi tidak sedikit pula yang melakukan pembedaan
antara keduanaya. Namun secara umum, nabi dan rasul adalah manusia yang
dipilih Allah untuk menerima dan menyampaikan wahyu Allah.”

Term Rasul dalam al-Qur’an dari segi bentuk kata dan istilah-istilah yang

identik dengan kata rasul sangat banyak sekali ditemukan, namun dalam hal ini

" Taufiq Abdullah (ed.), Ensiklopedi Tematis Dunia Islam (Jakarta: PT. Ikhtiar Van Houve, 2000),
14.
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penulis perlu membatasi istilah-istilah tersebut sesuai dengan tema yang

dibahas, sebagaimana table berikut.®

Jumlah
No Bentuk lafaz umia Dalam Surat
penyebutan

2:196, 2:101, 2:143, 2:143, 2:214, 2:
285, 3:32, 3:53, 3:81, 3:86, 3:132, 3:
144, 3:153, 3:172, 3:183, 4:42, 4:59,
4:59, 4:61, 4:64, 4:64, 4:69, 4:80, 4:
83, 4:115, 4:157, 4:170, 4:171, 5:41,
5:67, 5:70, 5:75, 5:83, 5:92, 5:99,
5:104, 7:61, 7:68, 7:104, 7:157,
7:158, 8:1, 8:24, 8: 27, 8:41, 9:13,
9:61, 9:81, 9:88, 9:99, 9:120, 9:128,
10:47, 12:50, 13:38, 14:4, 15:11,
16:113, 19:19, 20:96, 21:25, 22:52,
22:78, 24:47, 2454, 24:56, 24:63,
25:7, 25:27, 25:30, 26:16, 26:107,
26:125, 26:143, 26:162, 26:178,
29:18, 33:21, 33:40, 33:53, 36:30,
40:78, 43:29, 43:46, 44:13, 44:17,
44:18, 47:32, 47:33, 48:12, 48:29,
49:3, 49:7, 51:52, 57:8, 58:8, 58:9,
58:12, 59:7, 59:7, 60:1, 61:5, 61:6,
61:6, 63:1, 63:5, 63:7, 64:12, 69:10,
69:40, 72:27, 73:16, 81:19, 91:13,
98:2.

1 Jgw) 196

2 Vg Jt 1 33:66

2:129, 2:151, 3:49, 3:164, 4:79,
. 16:36, 17:15, 17:93, 17:94, 17:95,
3 Yoy 23 19:51, 19:54, 20:134, 23:32, 25:41,
28:47, 28:59, 40:34, 42:51, 62:2,
65:11, 73:15.

4 Sg) 2 2:108, 26:27.

5 Wemy 4 5:15, 5:19, 5:92, 64:12.

3:101, 4:13, 4:14, 4:100, 4:136,
4:136, 5:33, 5:55, 5:65, 7:158, 8:1,
8:13, 8:13, 8:20, 8:46, 9:1, 9:3, 9:3,
6 435-«) 84 9:7,9:16, 9:24, 9:59, 9:59, 9:62, 9:63,
9:65, 9:71, 9:74, 9:80, 9:84, 9:86,
9:90, 9:91, 9:94, 9:97, 9:105, 9:107,
24:48, 24:50, 24:51, 24:52, 24:62,

® Muhammad Fuad Abdul Baqji, a/-Mu ’jam al-Mufahras
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24:62, 33:12, 33:22, 33:22, 33:29,
33:31, 33:33, 33:36, 33:36, 33:57,
33:71, 48:9, 48:13, 48:17, 48:26,
48:27, 48:28, 49:1, 49:14, 49:15,
57:7, 57:28, 58:4, 58:5, 58:13, 58:20,
58:22, 59:4, 59:6, 59:7, 59:8, 61:9,
61:11, 63:1, 63:8, 64:8, 72:23.

7 o) 1 23:69.

8 o) 3 10:47, 23:69, 40:5.

9 ) 1 5:111.

10 Yoy 1 20:47.
2:87, 2:253, 3:144, 3:183, 3:184,
4:165, 5:19, 5:75, 5:109, 6:10, 6:34,
6:124, 6:130, 7:35, 7:43, 7:53, 11:81,

11 J 34 11:120, 12:110, 13:32, 14:44, 16:35,
21:41, 23:51, 25:37, 35:4, 38:14,
39:71, 41:14, 41:43, 46:9, 46:35,
50:14, 77:11.

! 4:164, 4:164, 4:165, 5:70, 10:74,

12 sy 10 13:38, 22:75, 30:47, 35:1, 40:78.

13 ) 1 3:194.

14 oSk 1 40:50.

) 5:32, 6:61, 7:37, 10:21, 10:103,

15 W, 17 11:69, 11:77, 17:77, 23:44, 29:31,
29:33, 40:51, 40:70, 43:45, 43:80,
57:25,57:27.
2:98, 2:285, 2:285, 3:179, 3:179,

16 ik 17 4:136, 4:150, 4:150, 4:152, 4:171,
11:59, 14:47, 57:19, 57:21, 57:25,
59:6, 65:8.
7:101, 9:70, 10:13, 14:9, 14:10,

17 iy 12 14:11, 14:13, 30:9, 35:25, 40:22,
40:83, 64:6.

18 Sy 4 5:12,18:106

Secara tradisional para penulis-penulis Muslim mengenai al-Qur’an
membuat sebuah perbedaan di antara nabi dan rasul: nabi adalah utusan Allah

yang tidak membawakan hukum shari’ah dan mungkin pula, kitab Allah
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kepada manusia; sedang rasu/ adalah utusan Allah yang membawakan hukum
dan kitab Allah.”

Muhammad Ali al-Sabuni memberikan komentar tekait dengan kedua
terma tersebut. Menurutnya, nabi adalah seorang yang mendapat wahyu dari
Allah berupa hukum shari’at, tetapi tidak dibebani untuk menyampaikannya,
sedangkan rasul adalah seorang yang mendapat wahyu Allah berupa hukum
shari’at sekaligus diperintahkan untuk menyampaikannya.'® Berbeda lagi
definisi yang diberikan oleh al-Bazdawi yang menyatakan bahwa rasul adalah
seseorang yang didatangi oleh Jibril untuk menjadikannya sebagai rasul bagi
suatu kaum dan supaya mengajak kaum tersebut kepada Islam dan
mengajarkan kepada mereka hukum shari’at. Sedangkan nabi adalah seseorang
yang mendapatkan ilham dari Allah (tanpa perantaraan Jibril) atau melalui
mimpi, atau berdasarkan khabar dari rasul bahwa ia seorang nabi yang
mempunyai tugas untuk mengajak umatnya manusia kepada Islam."’

Sedangkan menurut Ibn Tahir al-Tamimi, nabi adalah orang yang
mendapat wahyu dari Allah melalui malaikat, sedangkan rasu/ adalah orang
yang diberi shari’at untuk memulai atau menghapus sebagian shari’at
sebelumnya.'”> Namun untuk menguatkan pendapatnya, mereka mengajukan
argument yang bersumber dari hadith Nabi saw yang menjelaskan tentang

jumlah dari para nabi dan rasul:

? Fazlur Rahman, Tema Pokok al-Qur’an (Bandung: Pustaka, 1996), 119-120.

' Muhammad Ali al-Sabuni, a/-Nubuwwah wa al-Anbiya’ (Beirut: ‘Alim al-Kutb, 1985), 14.

""" Abu al-Yusr Muhammad bin Muhammad bin Abdul Karim al-Bazdawi, Kitab Usul al-Din
(Kairo: Dar Thya’ al-Kutb al-Ilmiyah, 1963), 223.

2 Abu Mansur Abdul Qahir Ibn Tahir al-Tamimi al-Baghdadi, Kitab Usul al-Din (Beirut: Dar
Kutb al-‘Iimiyah, 1981), 154.
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“... 1a berkata: “Wahai Rasulalkal; berapakah jumlah para nabi? Rasulullah
saw bersabda: 124.000, sedangkan rasul berjumlah 315, sangat banyak”."
Dengan demikian, al-Qur’an membedakan kata nabi dan rasul dan
meggunakan kata tersebut secara bergantian. Untuk membedakan artinya,
ulama melihat pada arti katanya. Dari asal katanya, istilah nabi menekankan
segi kesanggupannya menerima berita ilahi (wahyu), sedangkan kata rasul
menekankan pada misinya untuk menyampaikan risalah atau nubuwwah

kepada manusia, walaupun seorang rasul atau utusan adakalanya bukan

manusia, melainkan malaikat.
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“Segala puji bagi Allah Pencipta langit dan bumi, yang menjadikan Malaikat

-
'//

sebagai utusan-utusan (untuk mengurus berbagai macam urusan) yang
mempunyai sayap, masing-masing (ada yang) dua, tiga dan empat. Allah
menambahkan pada ciptaan-Nya apa yang dikehendaki-Nya. Sesungguhnya
Allah Maha Kuasa atas segala sesuatu.””

Menurut Rahman, meskipun perbedaan-perbedaan di atas sudah jelas, hal

yang paling sederhana untuk membedakan keduanya, bahwa al-Qur’an sendiri

"> Abu Abdullah Ahmad bin Muhammad Hanbal bin Hilal bin Asad al-Syaibani, Musnad Ahmad
bin Hanbal (tt.: Muassasah al-Risalah, 2001), 618. Terkait dengan banyaknya jumlah para nabi
dan rasul, Syekh Athiyah memberikan komentar tambahan, bahwa umat islam hanya wajib
beriman kepada Nabi dan Rasul Allah swt. sesuai dengan jumlah yang telah disebutkan dalam al-
Qur’an yaitu 25 orang. Lihat Muhammad Nawawi al-Jawi, Syarh Sullam al-Taufig, (Jakarta: Dar
al-Kutb al-Islamiyah, 2010), 16.

'* Al-Qur’an, 35 : 1
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menyebutkan tokoh-tokoh religius tertentu sebagai nabi dan rasul Seperti

dalam ayat:
. - gyl * Taoax e - ST W7 s, 8w 2 g 2
deo deo
LR g 2 87 s - 2 2 I L SE

j\)):\*-é-’ v_%,_w’;);j’() 4~—A1£=v wb\ ,»y\}v\.‘\

“Katakanlah: "Hai manusia Sesungguhnya aku adalah utusan Allah kepadamu
semua, Yaitu Allah yang mempunyai kerajaan langit dan bumi; tidak ada
Tuhan (yang berhak disembah) selain Dia, yang menghidupkan dan
mematikan, Maka berimanlah kamu kepada Allah dan Rasul-Nya, Nabi yang
Ummi yang beriman kepada Allah dan kepada kalimat-kalimat-Nya (kitab-
kitab-Nya) dan ikutilah Dia, supaya kamu mendapat petunjuk" 1

PR z 2= 0

U"A""""\_’j @\i..u Y).w) ng l.,‘a.l.ﬁ'-ug;d\.:‘ gﬂyvﬂ‘éfﬁj

E I |

L.\.:ij_holp\l.;.?*ju.o;‘du el u;s;u;:‘w }H\wb-

L@ Z P N me - - 4E T . >0 85 o

(20 G Va3 083 831800 08 ] Jenir] i1 55305
“Dan Ceritakanlah (hai Muhammad kepada mereka), kisah Musa di dalam Al
kitab (al-Qur’an) ini. Sesungguhnya ia adalah seorang yang dipilih dan seorang
Rasul dan Nabi. Dan Kami telah memanggilnya dari sebelah kanan gunung
Thur dan Kami telah mendekatkannya kepada Kami di waktu Dia munajat
(kepada Kami). Dan Kami telah menganugerahkan kepadanya sebagian rahmat
Kami, Yaitu saudaranya, Harun menjadi seorang Nabi. Dan Ceritakanlah (hai
Muhammad kepada mereka) kisah Ismail (yang tersebut) di dalam al-Qur’an.
Sesungguhnya ia adalah seorang yang benar janjinya, dan Dia adalah seorang
Rasul dan Nabi.'
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'S Al-Qur’an, 7: 158.
'® Al-Qur’an, 19: 51-54.



51

“Dan Kami tidak mengutus sebelum kamu seorang Rasulpun dan tidak (pula)
seorang Nabi, melainkan apabila ia mempunyai sesuatu keinginan, syaitanpun
memasukkan godaan-godaan terhadap keinginan itu, Allah menghilangkan apa

yang dimasukkan oleh syaitan itu, dan Allah menguatkan ayat-ayat- nya. dan
9 17

Allah Maha mengetahui lagi Maha Bijaksana”.

Dari ayat-ayat ini Rahman mengatakan jelas sekali perbedaan antara
keduanya; misal pada ayat terakhir: “Dan kami tidak mengutus rasu/ atau nabi
sebelum engkau”. Kemudian perbedaan ini pun terlihat di dalam kenyataan
bahwa perkataan nabi sering kali dipakai di dalam al-Qur’an sejak periode
Makkah yang terakhir, dan periode Madinah. Kesimpulannya, bahwa sebutan
rasul/ menunjukkan peran yang lebih penting dari pada nabi; seorang nabi dapat
berperan sekedar sebagai pembantu rasu/ misalnya Harun yang berperan
sebagai pembantu Musa (QS. 19 : 51; 53), walau pun peran sebagai rasul
kepada nabin Harun dapat ditugaskan Allah secara bersama-sama (QS. 36 : 13
; 16). Dan walau pun kenabian itu tidak dapat dipecah-pecah (QS. 2 : 136),
namun tidak semua nabi mempunyai tingkatan yang sama, karena di dalam al-
Qur’an sendiri dikatakan “ Kami telah membuat nabi-nabi tertentu lebih tinggi
dari pada yang lainnya” (QS. 2 : 253 kemudia lihat pula 17 : 55) dan
Muhammad disuruh “Bersabar (di dalam menghadapi cobaan-cobaan) seperti

kesabaran rasul-rasul yang teguh” (QS. 46 : 35)."®

7 Al-Qur’an, 22: 52.
'® Rahman, Tema Pokok, 120.
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B. Karakteristik Kenabian
Sebenarnya ada banyak kriteria para ulama sehingga seorang manusia
biasa bisa disebut sebagai nabi, diantaranya adalah pendapat Murtada
Mutahhari, yang memberikan keriteria sebagai berikut:'’
(1) wahyu: bahwa nabi adalah seorang yang diberi wahyu.
(2) memiliki mu’jizat.
(3) ismabh: terpelihara dari salah dan dosa.
(4) memiliki kecerdasan.
(5) jiwa kepemimpinan.
(6) ketulusan niat.
(7) kontroktivitas.
(8) konflik dan perjuangan.
(9) aspek manusiawi.
Keriteria yang berbeda dikemukakan oleh al-Musayyar, ia menetapkan
syarat-syarat seorang nabi atau rasul, yaitu:*
(1) manusia.
(2) laki-laki.
(3) merdeka (bukan budak).
(4) terhindar dari aib (ma ’sum atau terpelihara dari dosa dan salah).

(5) Allah mewahyukan satu shari’at kepadanya.

' Murtada Mutahhari, Falsafah Kenabian, terj. Ahsin Muhammad (Jakarta: Pustaka Hidayah,
1991), 10-18
?®Ibn Kathir, al-Bidayah wa al-Nihayah, jilid I (Cairo: Dar al-Taqwa, 1999), 56-60.
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Dari beberapa keriteria yang telah banyak disebutkan dia atas, menurut
penulis, keriteria paling utama yang harus dipenuhi seseorang untuk disebut
sebagai nabi minimal ada tiga, yaitu:

1. Seorang Manusia

Manusia adalah makhluk ciptaan Allah. Ia diciptakan secara alamiah
karena Tuhan menciptakan Adam dari tanah (15: 26, 28, 33; 6: 2; 7: 12 dan
ayat-ayat lainnya) yang, jika diorganisir ke dalam diri manusia akan
menghasilkan ekstrak swu/a/a (air mani). Jika masuk ke dalam Rahim, air
mani ini mengalami sebuah proses seperti yang dinyatakan oleh ayat-ayat
23: 12-14 (kemudian bandingkan dengan ayat 32: 8 dan ayat-ayat lainnya).
Tetapi berbeda dari ciptaan-ciptaan alamiah lainnya karena setelah dibentuk,
Allah “meniupkan ruh-Ku sendiri” ke dalam diri manusia (15: 29; 38: 72;
32:9).%

Toshihiko Izutsu mengatakan bahwa konsep manusia (7nsan)
menempati kutub yang berlawanan dengan Tuhan, karena dari semua objek
yang diciptakan, manusia merupakan salah satu yang paling penting dalam
al-Qur’an sehingga paling tidak kata manusia memiliki jumlah penyebutan
yang sama sebagaimana Tuhan. Manusia, sifatnya, perbuatannya,
psikologinya, kewajibannya, tujuannya, dijadikan pusat perhatian pemikiran
al-Qur’an sebagaimana persoalan Tuhan sendiri. Pemikiran al-Qur’an secara
keseluruhan berbicara tentang persoalan keselamatan manusia. Jika bukan

karena persoalan ini, maka kitab tersebut tidak akan diturunkan, karena al-

! Rahman, Tema Pokok, 26.
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Qur’an itu sendiri secara jelas dan berulang-ulang menekankan hal
tersebut.””

Ulama berbeda-beda dalam memahami hakikat manusia, setidaknya
mereka sama-sama memahami bahwa manusia berbeda dengan hewan
karena manusia memiliki dimensi yang non-fisik. Manusia merupakan
perpaduan antara dimensi fisik yang menjadi representasi manusia
diciptakan dari tanah; dan dimensi rohaniah yang diwujudkan dalam bentuk
peniupan roh Tuhan ke dalam fisik manusia.

Dari kedua potensi itu, masing-masing mempunyai watak bawaan
yang menentukan salah satu dari kedua dimensi tersebut. Dimensi fisik
merupakan simbol sifat kebinatangan yang cenderung negatif, lantaran
tanah dalam bahasa Arab klasik merupakan simbol kehinaan; sementara
dimensi roh menjadi simbol sifat baik, lantaran roh dalam bahaa Arab klasik
merupakan simbol dari kemuliaan.

Untuk mengetahui ke arah mana manusia itu dibawa, apakah ke arah
fisiknya atau ke arah rohaniahnya, menarik jika kita lihat teori yang
ditawarkan oleh al-Dihlawi tentang kategori dasar manusia. Dari dua
dimensi manusia: dimensi fisik (kebinatangan), dan dimensi kemalaikatan
(roh Ilahi), masing-masing terdiri dari dua dimensi lagi. Dimensi
kemalaikatannya terdiri dari dua dimensi: dimensi yang lebih dekat pada
kemalaikatan yang lebih tinggi dan dimensi yang lebih dekat pada

kemalaikatan yang lebih rendah. Begitu juga dua dimensi kebinatangan

** Toshihiko Izutsu, God and Man in the Koran, terj. Agus Fahri Husein Dkk. (Yogyakarta: Tiara
Wacana, 1997), 77.
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yang ada pada manusia terdiri dari dua dimensi lagi: dimensi kebinatangan
yang lebih keras dan kasar dan dimensi kebinatangan yang lebih lemah dan
lembut.”

Dengan kategori watak manusia seperti itu, manusia sebagai makhluk
bidimensional, menjadi makhluk kreatif. Dikatakan kreatif, lantaran di
dalam diri manusia, kedua dimensi tersebut berlomba-lomba menarik
manusia ke dalam sifat dimensinya masing-masing. Dimensi fisik akan
menarik manusia kepada sifat kebinatangannya, seperti mementingkan
kebutuhan fisik dengan mengejar kebutuhan dunia material semata,
sedangkan dimensi rohaniahnya menarik manusia kepada sifat
ketuhanannya, seperti menyediakan ruang bagi kebutuhan rohaniahnya
untuk berhubungan batin dengan Tuhan. Jati diri manusia ditentukan oleh
sejauh mana manusia memenangkan tarik-menarik keduanya. Para nabi
masuk pada kategori manusia dimana dimensi Ilahiahnya lebih dominan
daripada dimensi fisiknya.**

Kategori manusia seperti inilah kemudian, manusia agung seperti nabi
dan rasul bisa masuk ke dalam alam rohaniah, terutama ketika melepaskan
dimensi fisiknya (kebinatangannya), dan pada saat itu bisa bertemu dengan
Tuhan sehingga dapat menerima wahyu dari Tuhan, dan suatu ketika juga

dia bisa masuk ke dalam alam fisik dengan melepaskan dimensi

» Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum al-Qur’an: Memburu Pesan Tuhan Dibalik Fenomena
Budaya, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2009), 28. Lihat juga, Al-Dihlawi, Hujjah Allah al-
Balighah (Beirut: Dar al-Ma’arif, 2004), 63-64.

* 1bid, 29.
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kemalaikatannya (rohaniahnya). Pada saat itu, dia berperilaku layaknya
manusia biasa.

Oleh karena itu, al-Qur’an menggambarkan sifat-sifat nabi sama
seperti manusia-manusia pada umumnya, nabi dan rasul tidak akan hidup
selamanya (wafat), ia juga makan dan minum, pergi ke pasar, serta
mempunyai anak dan isteri.

RN AN A [ S P

“dan tidaklah Kami jadikan mereka tubuh-tubuh yang tiada memakan
makanan, dan tidak (pula) mereka itu orang-orang yang kekal.”*’
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“dan mereka berkata: "Mengapa Rasul itu memakan makanan dan berjalan
di pasar-pasar? mengapa tidak diturunkan kepadanya seorang Malaikat agar
Malaikat itu memberikan peringatan bersama- sama dengan dia?"*

Selain itu, seorang nabi harus memiliki sifat jsmah atau terjaga dari
perbuatan dosa dan kekeliruan yang disebabkan karena pemahaman dan
kedalaman iman mereka. Semakin kuat keimanan dan kesadaran mereka
akan akibat dosa, semakin kurang kemungkinan melakukan kesalahan. Para
nabi memiliki derajat keimanan yang mencapai tingkat intuitif dan
pandangan batin sehingga mampu membedakan serta menghindar dari
perbuatan-perbuatan dosa.”’

Kecerdasan (fatanah) juga tak kalah penting dalam diri seorang nabi,

kemampuan nalar yang dimiliki para nabi berbeda dengan kemampuan

> Al-Qur’an, 21 : 8
** Al-Qur’an, 25 : 7
?’ Lihat. “Nubuwwa’ dalam Bernard Lewis (ed.), The Encyclopedia, 95-95.
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orang jenius dalam hal yang sama. Jenius adalah orang yang memiliki
kemampuan berpikir, dan nalar yang menganalisis yang tinggi sehingga
mampu merumuskan teori-teori dan kemampuan membuat kesimpulan.
Selain memiliki kemampuan di atas, para nabi dilengkapi dengan
kemampuan lain yang disebut wahyu. Inilah yang bisa membebaskan
mereka dari kekeliruan.?®
Dalam memimpin umatnya, para nabi dan rasul memiliki ketulusan
niat membimbing umatnya menuju Tuhan. Mereka tidak meminta imbalan
jasa apapun melainkan semata karena Allah swt.:
P de P P
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“dan sekali-kali aku tidak minta upah kepadamu atas ajakan itu; Upahku
tidak lain hanyalah dari Tuhan semesta alam™*

Sifat kepemimpinan para nabi dalam memandu umatnya menjadi
sangat penting demi mengsukseskan misi kenabiannya membawa perubahan
umat manusia serta menawarkan sebuah masyarakat atau bangsa mengalami
kemajuan pada suatu masa dan pada masa yang lain mengalami kehancuran,
keterpurukan dan jatuhnya sebuah bangsa yang disebabkan oleh tindakan
manusia itu sendiri. Al-Qur’an juga mencatat peran penting nabi dan rasul
dalam mengubah suatu masyarakat tribal tak bermoral ke arah masyarakat

religius berperadaban.*

% Murtada Mutahhari, F. alsafah Kenabian, 14.

¥ Al-Qur’an, 26: 127.

3% Munzir Hitami, Revolusi Sejarah Manusia; Peran Rasul Sebagai Agen Perubahan (Y ogyakarta:
LKiS, 2009), vi
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Sejak awal penciptaan manusia yaitu Adam, manusia telah memiliki
tantangan seiring dengan setan (yang oleh al-Qur’an dikatakan dari bagsa
jin)’! memulai karirnya secara bersamaan dengan Adam; mengenai setan ini
al-Qur’an menyatakannya sebagai sebuah prinsip anti-Tuhan (walaupun tak
diragukan lagi bahwa setan telah memberontak terhadap perintah Allah
untuk bersujud kepada Adam layaknya para malaikat ia menyatakan dirinya
lebih mulia dari Adam dan dialah yang yang mewujudkan pemberontakan
ini), tetapi sebagai sebuah kekuatan anti manusia yang terus menerus
berusaha untuk menyesatkan manusia dari jalan “lurus” yang harus
ditempuhnya sehingga ia terperosok kepada tingkah laku yang sesat.

Fakta moral inilah yang menurut Fazlur Rahman merupakan tantangan
abadi manusia yang membuat hidupnya sebagai perjuangan moral yang tak
berkesudahan. Di dalam perjuangan ini Allah swt berpihak kepada manusia
asalkan ia melakukan usaha-usaha yang diperlukan. Manusia harus
melakukan usaha-usaha ini karena di antara ciptaan-ciptaan Tuhan ia
memiliki posisi yang unik; ia diberi kebebasan berkehendak agar ia dapat
menyempurnakan misinya sebagai khalifah Allah di atas bumi. Misi inilah —
perjuanagan untuk menciptakan sebuah tata sosial yang bermoral di atas
dunia — yang dikatakan al-Qur’an sebagai ‘“amanah”. Allah telah
menawarkan amanah ini kepada langit dan bumi, tetapi mereka menolak
karena takut menanggung bebannya. Amanah ini justru diterima oleh

manusia. Hal ini secara halus telah disesalkan al-Qur’an: Amanah ini

31 Al-Qur’an, 18: 50.
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“terlampau berat bagi dirinya dan perbuatannya itu terbilang nekat” (zalum
dan jahul) karena manusia belum menyempurnakan perintah Tuhan yang

paling sediakala.*?
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“Sesungguhnya Kami telah mengemukakan ‘amanat’ kepada langit, bumi
dan gunung-gunung, Maka semuanya enggan untuk memikul ‘amanat’ itu
dan mereka khawatir akan mengkhianatinya, dan dipikullah amanat itu oleh
manusia. Sesungguhnya manusia itu Amat zalim dan Amat bodoh™>’

. Menerima Wahyu

Istilah wahyu (al-Wahy, revelation) dalam Islam adalah kata paling
penting dari semua kata-kata Arab yang menunjukkan fenomena
diturunkannya ayat-ayat Tuhan.** kata o 3d adalah masdar (infinitif). Dan
materi kata itu menunjukkan dua pengertian dasar, yaitu: tersembunyi dan
cepat. Oleh sebab itu, dikatakan bahwa wahyu adalah pemberitahuan secara
tersembunyi dan cepat yang khusus ditujukan kepada orang yang diberitahu
tanpa diketahui orang lain. Tetapi terkadang juga yang dimaksudkan adalah
kata szadberupa isim maf ul, berarti yang diwahyukan.>

Namun demikian, makna sentral wahyu adalah proses komunikasi
antar dua pihak yang mengandung pemberian pesan secara samar, rahasia

dan sangat pribadi.’® Dalam kamus Lisdn al-‘Ardb asal makna wahyu

32 Rahman, Tema Pokok, 27-28.

33 Al-Qur’an, 33: 72.

** Toshihiko Izutsu, God and Man, 171.

%> Manna’ al-Qattan, Mabahith fi Ulum al-Qur’an, (ttp.: Manshurat al-Asri al-Hadits, 1973), 32.

36 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhum al-Nash, terj. Khoiron Nahdliyyin, (Yogyakarta: LKIS, 2011),

34,43
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menurut bahasa adalah “pemberian informasi secara rahasia”. Semua makna
kata wahyu yang dikemukakan pengarang kamus tersebut, secara bahasa
bermakna sebagai berikut:*’

a. Informasi sebagai bawaan dasar manusia, seperti wahyu terhadap ibu

Nabi Musa as.

P
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“Dan Kami ilhamkan kepada ibu Musa; "Susuilah Dia, dan apabila kamu
khawatir terhadapnya Maka jatuhkanlah Dia ke sungai (Nil). dan
janganlah kamu khawatir dan janganlah (pula) bersedih hati, karena
Sesungguhnya Kami akan mengembalikannya kepadamu, dan men-
jadikannya (salah seorang) dari para Rasul”.*®

Kata Ls'cji pada ayat tersebut merupakan bentuk informasi kepada
ibu Nabi Musa as, bukan berupa ilham. Sebagaimana halnya komunikasi
malaikat kepada manusia dengan tanpa jalan kenabian, seperti malaikat
yang memberi salam kepada Imran bin Husain sekalipun ia bukan
seorang Nabi.*

b. Ilham yang berupa naluri terhadap binatang, seperti wahyu kepada lebah.
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37 Manna’ al-Qattan, Mabahith, 32-33.

¥ Al-Qur’an, 28: 7.

% Abu Abdillah Samsuddin al-Qurtubi, a/-Jami’ li Ahkam al-Qur’an -Tafsir al-Qurtubi, juz. 13,
(Kairo: Dar al-Qutb, 1964), 250.
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“Dan Tuhanmu mewahyukan kepada lebah: "Buatlah sarang-sarang di

bukit-bukit, di pohon-pohon kayu, dan di tempat-tempat yang dibikin

manusia".*

Pada ayat tersebut, kata wahyu bermakna ilham berupa naluri yang
berarti petunjuk atau pengajaran dari Tuhan kepada lebah agar membuat
sarang-sarang di bukit-bukit, di pohon-pohon dan ditempat-tempat yang
dibuat oleh manusia.*' Imam Zamakhsyari dalam tafsirnya memberikan
penjelasan lebih lanjut tentang kata wahyu pada ayat di atas, yaitu wahyu
yang dimaksud berupa Ilham yang dicurahkan kedalam hati lebah
sehingga ia mendapatkan pengetahuan. Hal ini menunjukkan akan
kekuasaan Allah memberikan pengetahuan tentang hal itu (membuat
sarang) serta menunjukkan betapa binatang juga memiliki kecerdasan

termasuk juga lebah.*

. Isyarat yang cepat melalui rumus dan kode, seperti isyarat Nabi Zakariya.
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“Maka 1a keluar dari mihrab menuju kaumnya, lalu ia memberi isyarat
kepada mereka; hendaklah kamu bertasbih di waktu pagi dan petang.”*

Menurut al-Tabari, berdasarkan riwayat dari Mujahid bahwa kata
wahyu pada ayat tersebut bermakna isharat ketika menyuruh kepada

kaumnya agar selalu berdzikir kepada Allah setiap waktu.**

% Al-Qur’an, 16: 68

*! Muhammad Ali al-Sabuni, Mukhtasar Tafsir Ibn Kathir, juz. 2, (Beirut: Dar al-Qur’an al-Karim,
1981), 336.

> Abul Qasim al-Zamakhsyari, Tafsir al-Kassaf, juz. 2, (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Araby, 1407 H),

618.

# Al-Qur’an, 19: 11.
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d. Bisikan dan tipu daya Syetan untuk menjadikan yang buruk kelihatan
indah dalam diri manusia.
54{ &; - 4 > g " /? < g s 228 2. -
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“Dan janganlah kamu memakan binatang-binatang yang tidak disebut
nama Allah ketika menyembelihnya. Sesungguhnya perbuatan yang
semacam itu adalah suatu kefasikan. Sesungguhnya syaitan itu
membisikkan kepada kawan-kawannya agar mereka membantah kamu;

dan jika kamu menuruti mereka, Sesungguhnya kamu tentulah menjadi
orang-orang yang musyrik.”*

Kata wahyu dalam konteks ayat ini mempunyai arti bahwa Setan
membisikkan kepada kawan-kawannya, yaitu dari golongan orang-orang
musyrik untuk membantah dan memusuhi Nabi Muhammad saw. dan
orang mukmin dalam penetapan hukum Allah swt. Tentang keharaman
memakan sembelihan binatang yang tidak disebutkan nama Allah swt.*®
Menurut riwayat dari lkrimah, yang dimaksud dengan syaithan
mempunyai makna orang-orang murtad majusi yang menghasud kepada
orang-orang kafir Mekah untuk memusuhi Nabi Muhammad saw.*’

e. Apa yang disampaikan Allah swt. kepada para malaikatnya berupa suatu

perintaah untuk dikerjakan.

* Para mufassir berbeda pendapat dalam mengartikan kalimat #4658, akan tetapi ada sebagian
mufassir mengartikannya dengan makna isarat menggunakan tangan. Lihat. Ibn Jarir al-Tabari,
Jami’ al-Bayan fi Ta’wil al-Qur’an, juz. 18 (t.t.: Muassasah al-Risalah, 2000), 153.

# Al-Qur’an, 06: 121.

* Ala’uddin Ali bin Muhammad al-Khazin, Lubab al-Ta’wil fi Ma’an al-Tanzil, (Beirut: Dar al-
Kutb al-‘Ilmiyah, 1415 H.), 152.

7 Tbid.
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“(ingatlah), ketika Tuhanmu mewahyukan kepada Para Malaikat:
"Sesungguhnya aku bersama kamu, Maka teguhkan (pendirian) orang-
orang yang telah beriman". kelak akan aku jatuhkan rasa ketakutan ke
dalam hati orang-orang kafir, Maka penggallah kepala mereka dan
pancunglah tiap-tiap ujung jari mereka. ”*®

Imam al-Sya’rawi mengatakan bahwa kata wahyu yang
disampaikan kepada para malaikat oleh Allah swt. dalam ayat di atas
berupa ilham yang berisi perintah sekaligus memberikan pemahaman

kepada para malaikat.*’

Pengertian wahyu secara bahasa tersebut memberikan informasi

kepada kita bahwa ada proses komunikasi antara dua pihak (pengirim dan

penerima) baik sesama manusia, manusia dengan makhluk lain, ataupun

makhluk dengan Tuhannya. Di dalam melakukan komunikasi, kedua belah

pihak memiliki kesepakatan tentang kode yang dipakai dalam komunikasi,

sehingga bisa saja pihak ketiga mengetahui ada proses komunikasi namun

dia tidak mengetahui isi komunikasi itu karena sifatnya rahasia dan cepat.”

* Al-Qur’an, 08: 12.

* Nashiruddin Abu Sa’id al-Baidhawi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta wil, juz. 3, (Beirut: Dar
Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, 1418 H.), 52.

*% Tim Penyusun MKD IAIN Sunan Ampel Surabaya, Studi al-Qur’an, (Surabaya: IAIN SA Press,

2011), 8.
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Secara istilah wahyu dapat bermakna komunikasi pesan Ilahi (kalam
Allah) kepada seorang Nabi, termasuk Nabi Muhammad saw. Definisi ini
menggunakan pengertian may"iil, yaitu szad (yang diwahyukan).”!

Muhammad Abduh dalam Risalah Tauhid mendefinisikan wahyu
sebagai pengetahuan yang didapati seseorang dari dalam dirinya dengan
disertai keyakinan pengetahuan itu datang dari Allah swt. baik dengan
melalui perantara ataupun tidak; yang pertama melalui suara yang terjelma
dalam telinganya atau tanpa suara sama sekali. Bedanya wahyu dengan
ilham adalah bahwa ilham itu intuisi yang diyakini jiwa sehingga terdorong
untuk mengikuti apa yang diminta, tanpa mengetahui dari mana datangnya.
Hal ini serupa dengan lapar, haus, sedih dan senang.’>

Al-Zargani juga memberikan pandangannya tentang wahyu, yaitu,
Allah swt. mengajarkan kepada hamban-Nya yang terpilih segala macam
hidayah dan ilmu yang Allah kehendaki untuk memperlihatkan kepada
hamba-Nya dengan jalan rahasia dan samar.>

Al-Qur’an adalah hasil wahyu, bukan ilham. Nabi Muhammad saw.
menerima wahyu melalui malaikat Jibril as dalam wujud bacaan, lalu
dimintakan kepada para sahabat untuk menulisnya. Wujud tulisan ini
dibacakan lagi dihadapan Nabi saw. Setelah mendapatkan persetujuannya,
baru tulisan tersebut dihapal dan diajarkan. Al-Qur’an adalah kitab suci
terakhir yang berdasarkan wahyu. Selain wahyu Al-Qur’an, Nabi

Muhammad saw. juga mendapatkan wahyu di luar Al-Qur’an yang disebut

3! Manna’ al-Qattan, Mabahith £i Ulum al-Qur’an, 33.
> Ibid., 33.
>3 Tim Penyusun MKD IAIN Sunan Ampel Surabaya, Studi al-Qur’an,9.
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hadith qudsi. Dengan kata lain, hadith yang berdasarkan wahyu dan bukan
berdasarkan ilham sebagaimana dijelaskan dalam Al-Qur’an:

DA Y50 DGR g Gl s
“Dan Tiadalah yang diucapkannya itu (Al-Quran) menurut kc;mauan hawa
nafsunya. ucapannya itu tiada lain hanyalah wahyu yang diwahyukan
(kepadanya).™*

Dalam banyak hal, kata wahyu sering dihubungkan dengan kata
ilham. Kata inspiration (ilham) yang berasal dari kata in-spire yang berarti
blow-in : muncul, datang secara tiba-tiba.”> Merupakan istilah lazim
digunakan untuk menunjuk kata “pewahyuan” walaupun tidak ada
kesepakatan dan pembakuan memakai istilah tersebut.

Secara definitif, IlTham adalah sampainya sesuatu ke dalam hati
sehingga menjadikan tenang, hal ini ditentuakan Allah swt. kepada hamba-
hamba-Nya yang suci. Raghib al-Ashfahani juga berkomentar dalam
kitabnya Mu’jam al-Mufradat i alfaz al-Qur’an, mendefinisikan ilham
adalah sampainya sesuatu ke dalam hati dan itu tertentu datangnya dari
Allah swt. dan malaikat Jibril.”

Berbeda dengan al-Asfahani, Yusuf al-Qardhawi ketika menafsirkan
surat al-Shams [91]: 8.

- % P
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“Maka Allah mengilhamkan kepada jiwa itu (jalan) kefasikan dan
ketakwaannya.

> Al-Qur’an, 53: 3-4.

> J. de Fraine, “Inspiration”, dalam Encyclopedic Dictionary of the Bible, (New York: McGraw-
Hill Company Inc., 1963), 1062.

%% Abdul Muhith Ruba’ie dkk, Ulum al-T. afsir I, (Jakarta: Kementerian Agama RI, 1996), 6-7.
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beliau memberikan pemahaman tentang ilham:

“Memang ilham atau intuisi dating secara tiba-tiba tanpa disertai
analisis sebelumnya, bahkan kadang-kadang tidak terpikirkan
sebelumnya. Kedatangannya bagaikan kilat dalam sinar dan
kecepatannya, sehingga manusia tidak bisa menolaknya, sebagaimana
tidak dapat pula mengundang kehadirannya. Potensi ini ada pada

setiap insan, walaupun peringkat dan kekuatannya berbeda antara
99 57

seseorang dengan yang lain”.

Dari beberapa definisi di atas, wahyu dan ilham keduanya merupakan
suatu jalan atau cara Allah swt. untuk memberikan pelajaran kepada setiap
hambanya. Namun wahyu dikhususkan kepada para Nabi dan Rasul saja,
sedangkan ilham lebih umum, yaitu kepada orang-orang mu’min dengan
kadar keimanan dan derajatnya. Begitu juga dengan ulama dan para wali
Allah masing-masing mereka mendapatkan ilham dari Allah swt. sebagai
petunjuk untuk memperoleh keimanan.

3. Memiliki Mu’jizat

Kata mukjizat terambil dari bahasa Arab zgl (ajaza) yang berarti
“melemahkan atau menjadikan tidak mampu”. Pelakunya (yang
melemahkan) dinamai mujiz dan apabila kemampuannya melemahkan
pihak lain umat menonjol sehingga mampu membungkam lawan, ia dinamai
sebagai 3)zg (mujizat). Tambahan fa’ marbutah (3) pada akhir kata itu
mengantung makna mubalaghah (super-latif).”®

Pengertian mukjizat dan bahwa ia menjadi bukti bagi kerasulan, telah
banyak dibaha para pemikir, terutama oleh para ahli kalam klasik, filsuf dan

para ahli ilmu al-Qur’an. Perdebatan mengenai hal itu, kendati tidak aka

°" Moh. Ali Aziz, Mengenal Tuntas Al-Qur’an,(Surabaya: Imtiyaz, 2012), 3.
% Quraish Sihab, Mukjizat al-Qur’an; Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat Ilmiah dan
Pemberitaan Ghaib (Bandung: Mizan, 2014), 25.
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nada habisnya, paling tidak telah mencapai puncaknya dikalangan mereka.
Dari sekian banyak perdebatan itu, pendapat yang disepakati adalah
menyatakan bahwa mukjizat adalah kejadian luar biasa yang dialami
seorang nabi, dan tidak mungkin dimampui oleh orang lain.” Kejadian luar
biasa yang ditampakkan oleh para nabi dengan izin Tuhan tersebut, oleh al-
Qur’an dinamakan ayah atau tanda kenabian sedangkan para teolog Islam
menyebutnya sebagai mukjizat.*’

Secara rinci Quraisy Shihab menjelaskan beberapa unsur yang
menyertai mukjizat,"! Pertama: mu’jizat adalah peristiwa luar biasa, yang
dimaksud luar biasa disini adalah sesuatu yang berada di luar jangkauan
sebab dan akibat yang diketahui secara umum hukum-hukkumnya. Dengan
demikian, hipnotisme atau sihir, misalnya, walaupun sekilas terlihat ajaib
atau luar biasa, karena dapat dipelajari, ia tidak temasuk dalam pengertian
“luar biasa” dalam definisi tadi.

Kedua, terjadi atau dipaparkan oleh seorang yang mengaku nabi,
karena tidak mustahil hal-hal di luar kebiasaan bisa terjadi pada diri
siapapun. Namun apabila bukan dari seorang yang mengaku nabi ia tidak
dinamai mukjizat. Boleh jadi sesuatu yang luar biasa tampak pada diri
seorang yang kelak bakal menjadi nabi. Ini pun tidak lantas dinamai
mukjizat, tetapi irhash. Boleh jadi juga keluar biasaan itu terjadi pada
seseorang yang taat dicintai Allah, tetapi ini pun tiddak disebut mukjizat.

Hal seperti ini dinamai karamah atau kekaramatan, yang bahkan tidak

% Jalaluddin al-Suyuti, al-ltgan 7 Ulim al-Qur’an, juz. 4 (Kairo: Dar al-Ghad al-Jadid, 2006), 3.
® Murtada Mutahhari, Falsafah Kenabian, 10.
®! Quraish Sihab, Mukjizat al-Qur’an, 25-28.
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mustahil terjadi pada seseorang yang durhaka kepada-Nya. Yang terakhir ini
dinamai ihanah (penghinaan) atau istidraj (‘rangsangan’ untuk lebih
durhaka).

Ketiga, megandung tantangan terhadap yang meragukan kenabian.
Tentu saja tantangan ini harus berbarengan dengan pengakuannya sebagai
nabi, bukan sebelum atau sesudahnya. Di sisi lain, tantangan tersebut harus
merupakan sesuatu yang sejalan dengan ucapan sang nabi.

Dan Keempat, tantangan tersebut tidak mampu atau gagal dilayani.
Dalam arti apabila yang ditantang berhasil melakukan hal yang serupa, ini
berarti pengakuan sang penantang tidak terbukti. Perlu digaris bawabhi di sini
bahwa kandungan tantangan harus benar-benar dipahami oleh yang
ditantang. Bahkan untuk lebih membuktikan kegagalan mereka, biasanya
aspek kemukjizatan masing-masing nabi adalah hal-hal yang sesuai degan
bidang keahlian umatnya.®®

Misalnya mukjizat nabi Musa as., yakni berubahnya tongkat menjadi
ular yang dihadapkan kepada masyarakat yg amat mengandalkan tukang
sihir. (baca al-Qur’an, 20: 63-76). Nabi Saleh as. yang menghadapi kaum
Thamud yang amat cenderung melukis dan memahat, (baca al-Qur’an, 7: 74
dan 89: 9) kepada mereka disodorkan mukjizat yang sesuai dengan keahlian
itu, yakni keluarnya seekor unta yang benar-benar hidup dari batu karang
yang kemudian mereka lihat makan dan minum (al-Qur’an, 7: 73 dan 26:

155-156). Demikian juga halnya dengan nabi Isa as., yang umatnya merasa

®2 Ibid.



69

mahir dalam bidang pengobatan, tetapi kemahiran itu tidak ada artinya sama
sekali dibandingkan dengan mukjizat nabi Isa as. mukjizat tersebut adalah
mengemballikan penglihatan orang yang buta sejak lahir, menyembuhkan
penyakit sopak, dan bahkan menghidupkan orang mati. Kesemua mukjizat
itu terjadi atas izin Allah swt. (baca al-Qur’an, 3: 49).

Dari beberapa contoh di atas, penting dicatat bahwa setiap kejadian
luar biasa yang menjadi bukti kenabian selalu berhubungan dengan
kebiasaan umum yang berlaku dimasyarakat.®> Dalam konteks itu, apa yang
dimiliki seorang nabi selalu melampaui kebiasaan kaumnya, sehingga
tantangnnya menjadi bermakna jika perbuatan luar biasa nabi berada di luar
kebiasaan yang berlaku di tengah-tengah masyarakatnya, tentu wajar sebuah
tantangan tidak bisa dimampui mereka. Dan ini bukanlah sebuah

keluarbiasaan yang bernilai sebagai mukjizat.

C. Misi Kenabian

Sebagaimana telah dikatakan, para nabi dan rasul diutus kepada umat
manusia dengan mambawa petunjuk dari Tuhan agar manusia berjalan pada
jalan yang lurus. Pengiriman nabi dan rasul oleh Tuhan merupakan perwujudan
adanya dimensi yang berbeda antara langit dan bumi dan antara Tuhan dan
makhluknya. Diantara tugas pokok seorang nabi yang disebutkan dalam al-

Qur’an adalah sebgai pembawa kabar gembira sekaligus pemberi peringatan.

® Jalaluddin al-Suyuti, a/-Itqan, 3-4.
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“Rasul-rasul pembawa berita gembira dan pemberi peringatan agar supaya
tidak ada alasan bagi manusia membantah Allah sesudah diutusnya Rasul-rasul
itu. dan adalah Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana.”

Muhammad Ali al-Sabuni meyebutkan beberapa tugas kenabian, yaitu
menyelamatkan manusia dari kesyirikan dan berhala-berhala, kerusakan di
muka bumi hingga tribal tak bermoral (al-Qur’an, 2:213), dengan cara
berikut:**

1. Mengajak manusia beribadah kepada Allah. Ini merupakan tugas dasar dan

sasaran tugas kenabian.

- w o~ }5,.4}/ _ _ Z . 2o g8 - io,‘,
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“dan sungguhnya Kami telah mengutus Rasul pada tiap-tiap umat (untuk
menyerukan): ‘Sembahlah Allah (saja), dan jauhilah Thaghut itu’, Maka di
antara umat itu ada orang-orang yang diberi petunjuk oleh Allah dan ada
pula di antaranya orang-orang yang telah pasti kesesatan baginya. Maka
berjalanlah kamu dimuka bumi dan perhatikanlah bagaimana kesudahan
orang-orang yang mendustakan (rasul-rasul).”®

2. Menyampaikan perintah dan larangan Allah.

o P

A S5 &

% Muhammad Ali al-Sabuni, a/-Nubuwwah wa al-Anbiya’ (Beirut: ‘Alim al-Kutub, 1985), 28-30.
6 Al-Qur’an, 16: 36.
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“(yaitu) orang-orang yang menyapaikan risalah-risalah Allah, mereka takut
kepada-Nya dan mereka tiada merasa takut kepada seorang(pun) selain
kepada Allah. dan cukuplah Allah sebagai Pembuat perhitungan.”®

3. Membimbing manusia dan menunjukkannya ke jalan yang benar.

,«a‘
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“dan Sesungguhnya Kami telah mengutus Musa dengan membawa ayat-ayat
Kami, (dan Kami perintahkan kepadanya): "Keluarkanlah kaummu dari
gelap gulita kepada cahaya terang benderang dan ingatkanlah mereka
kepada hari-hari Allah". sesunguhnya pada yang demikian itu terdapat

tanda-tanda (kekuasaan Allah) bagi Setiap orang penyabar dan banyak
bersyukur.”®’

4. Memberi tauladan bagi umatnya.

S 5 s
“Sesungguhnya telah ada pada (diri) Rasulullah itu suri teladan yang baik

bagimu (yaitu) bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan (kedatangan)
hari kiamat dan Dia banyak menyebut Allah.”®®

5. Mengabarkan adanya kebangkitan dari kubur.
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5 Al-Qur’an, 33: 39.
7 Al-Qur’an, 14: 4.
®® Al-Qur’an, 33: 21.
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“Hai golongan jin dan manusia, Apakah belum datang kepadamu Rasul-
rasul dari golongan kamu sendiri, yang menyampaikan kepadamu ayat-
ayatKu dan memberi peringatan kepadamu terhadap pertemuanmu dengan
hari ini? mereka berkata: "Kami menjadi saksi atas diri Kami sendiri",
kehidupan dunia telah menipu mereka, dan mereka menjadi saksi atas diri
mereka sendiri, bahwa mereka adalah orang-orang yang kafir. Yang
demikian itu adalah karena Tuhanmu tidaklah membinasakan kota-kota
secara aniaya, sedang penduduknya dalam Keadaan lengah.”®

6. Mengubah kehidupan manusia dari kehidupan yang fana kepada kehidupan
yang kekal.
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“dan Tiadalah kehidupan dunia ini melainkan senda gurau dan main-main.
dan Sesungguhnya akhirat Itulah yang sebenarnya kehidupan, kalau mereka
mengetahui.””

Berbeda dengan al-Sabuni, Murtadha Mutahhari menunjuk dua konsep
yang secara khusus disebut dalam al-Qur’an sebagai misi kenabian. Kedua
konsep tersebut adalah:”"

1. Mengajak manusia ke arah pengakuan kepada Tuhan dan mendekatkan diri
kepadanya. Misi mengacu pada ayat:
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“Hai Nabi, Sesungguhnya Kami mengutusmu untuk Jadi saksi, dan
pembawa kabar gemgira dan pemberi peringatan. Dan untuk Jadi penyeru
kepada agama Allah dengan izin-Nya dan untuk Jadi cahaya yang
menerangi.”’?

* Al-Qur’an, 6: 130-131.

7% Al-Qur’an, 29: 64.

& Mutahhari, Falsafah Kenabian, 29.
2 Al-Qur’an, 33: 45-46.
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2. Menegakkan keadilan dan kesederajatan dalam struktur masyarakat sosial.
Misi ini mengacu pada ayat:
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“Sesungguhnya Kami telah mengutus Rasul-rasul Kami dengan membawa
bukti-bukti yang nyata dan telah Kami turunkan bersama mereka Al kitab
dan neraca (keadilan) supaya manusia dapat melaksanakan keadilan. dan
Kami ciptakan besi yang padanya terdapat kekuatan yang hebat dan
berbagai manfaat bagi manusia, (supaya mereka mempergunakan besi itu)
dan supaya Allah mengetahui siapa yang menolong (agama)Nya dan rasul-
rasul-Nya Padahal Allah tidak dilihatnya. Sesungguhnya Allah Maha kuat
lagi Maha Perkasa.””

Sedangkan menurut Afzalur Rahman, ada dua tugas pokok seorang nabi,
yaitu tugas terhadap Tuhan dan tugas terhadap sesama manusia.”* Tugas

pertama dapat dilihat dari ayat al-Qur’an:
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“dan Sesungguhnya Kami telah mengutus Nuh kepada kaumnya, lalu ia
berkata: "Hai kaumku, sembahlah oleh kamu Allah, (karena) sekali-kali tidak
ada Tuhan bagimu selain Dia. Maka mengapa kamu tidak bertakwa (kepada-
Nya)?"

7535 AU 2K e Lnilly 2K ol 555 1,87 20T

“Hai manusia, sembahlah Tuhanmu yang telah menciptakanmu dan orang-
orang yang sebelummu, agar kamu bertakwa.”

73 )

Al-Qur’an, 57: 25.
™ Lihat, Salamah Noorhidayati, Kontroversi Nabi Perempuan dalam Islam, (Yogyakarta:
Kalimedia, 2016), 34-35
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Tugas kedua yaitu membebaskan pikiran manusia dari semua tahayul dan
mengajak manusia untuk mengamati, menganalisa, dan mengambil
kesimpulan/pelajaran dari penalaran deduktif. Tugas yang kedua ini sangat
terkait dengan bagaimana membentuk character building. Untuk itu, ada yang
sangat penting mengenai hal ini, yaitu taqwa dan tazkiyah.

Misi yang kedua, yaitu misi kepada sesama manusia, ada tiga hal penting
dalam misi ini yaitu, Pertama, membacakan ayat-ayat Tuhan. Kedua,
mensucikan hati manusia (fazkiyah). Ketiga, mengajarkan kepada umat

manusia tentang kitab dan hikmah.
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“Sebagaimana (kami telah menyempurnakan nikmat Kami kepadamu) Kami
telah mengutus kepadamu Rasul diantara kamu yang membacakan ayat-ayat
Kami kepada kamu dan mensucikan kamu dan mengajarkan kepadamu Al
kitab dan Al-Hikmah, serta mengajarkan kepada kamu apa yang belum kamu
ketahui.””

Dari beberapa pendpat di atas, meurut Fazlur Rahman sendiri hal paling
penting dari misi kenabian adalah bahwa peran para nabi sebagai aktor yang
aktual dengan pola yang pasti. Nabi pun harus menetapkan hukum. Hukum
harus dibangun oleh seorang nabi karena hukum berfungsi sebagai pengendali
kepentingan diri sendiri yang berlebihan dari orang banyak, sekaligus secara
pedagogis membimbing mereka menuju derajat kesempurnaan kemanusiaan.

Oleh karena itu, sangat penting bagi pembuat hukum untuk mampu

mewujudkan kepastian-kepastian hukum dalam perilakunya sendiri, sekaligus

> Al-Qur’an, 2: 151.
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mengomunikasikan terma-terma formal hukum yang dapat diterima oleh nalar
umum. Hanya seorang nabi yang memiliki ketajaman akal dan kekuatan
imajinasinya yang mampu mencapai hal ini.”®

Lebih dari itu, hukum yang diproduksinya juga harus menjadi sebuah
tradisi yang dapat diterima masyarakat meskipun sang pembuat hukum
meninggal dunia. Inilah sebabnya, menurut Rahman, mengapa hukum dan
kehadiran para nabi di dunia itu perlu. Melalui otoritas kenabian yang lebih
besar daripada hukum — dalam arti tradisi — kehadiran nabi secara bergiliran
dibutuhkan agar dapat menyusun dan menyesuaikan hukum sesuai dengan

77
kebutuhan zaman.

D. Nabi Terakhir
Pemilihan Muhammad sebagai utusan Tuhan yang terakhir tidak
diragukan lagi. Hal itu bukan hanya berdasarkan data-data sejarah, juga bukan
hanya berasal dari data-data normatif dari al-Qur’an.”® Tetapi juga data-data
normatif kitab-kitab sebelumnya.79
Menurut Rahman, penafsiran Al-Qur’an, 33: 40 yang menjelaskan bahwa
Muhammad sebagai nabi terakhir memang benar, tetapi bagi orang luar terasa agak

bersifat dogmatis dan kurang rasional. Oleh karena itu, untuk memperoleh penafsiran

ini secara argumentatif, para pemikir, theology, filosof, dan sejarawan muslim abad

’® Rahman, Kontroversi, 76.

" Ibid.

® Al-Qur’an, 33: 40.

7 Diceritakan bahwa atas peristiwa yang menimpa Muhammad, Khadijah membawa peristiwa itu
kepada Waraqah bin Naufal yang seorang pendeta sekaligus paman dari Khadijah. Melalui
Waraqah inilah Khadijah mendapat ciri-ciri kenabian dari Muahmmad. Ibn Hisham, Sirah al-
Nabawiyah, (Kairo: Dar Fikr, t.th.), 255-256.
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pertengahan telah mengemukakan beberapa argumentasi. Argumentasi-argumentasi
ini memiliki dua buah landasan yang berbeda, namun saling berhubungan. Pertama:
adanya evolusi di dalam agama dimana Islam adalah bentuk yang terakhir. Kedua:
penelaahan terhadap kandungan agama-agama yang ada akan menunjukkan bahwa
Islam adalah agama yang paling memadai dan sempurna.™

Beberapa modernis Muslim sangat yakin bahwa dengan dan melalui Islam dan
Kitabnya, manusia telah mencapai kedewasaan rasional dan oleh karena itu tidak
diperlukan wahyu-wahyu Tuhan lagi. Tetapi karena umat manusia masih mengalami
kebingungan moral dank arena moral mereka tidak dapat mengimbangi derap
kemajuan ilmu pengetahuan, maka agar konsisten dan berarti, argumentasi ini harus
ditambahkan dengan: bahwa kedewasaan moral seorang manusia tergantung kepada
perjuangannya yang terus menerus untuk mencari petunjuk dari kitab-kitab Allah —
khususnya al-Qur’an- dan bahwa manusia belum menjadi dewasa dengan pengertian
ia dapat hidup tanpa petunjuk Allah.*'

Proporsi bahwa Muhammad sebagai nabi terakhir didukung oleh kenyataan
bahwa sebelum Islam tidak ada gerakan religious yang bersifat global. Akan tetapi
keyakinan bahwa Muhammad adalah Rasul Allah yang terakhir ini jelas sekali
merupakan sebuah tanggung jawab yang berat terhadap orang-orang yang mengaku
sebagai Muslim. Pengakuan ini lebih menitikberakan kewajiban daripada
keistimewaan seperti anggapan kaum Muslimin.

Selain melalui beberapa argument di atas, Rahman sempat mengomentari
beberapa aliran baru yang muncul belakangan di kalangan Muslim konservatif
seperti Ahmadiyah yang marak diperbincangkan era modern saat ini, dalam

kepercayaan pengikutnya mereka meyakini Mirza Ghulam Ahmad (W. 1909

8 Rahman, Tema Pokok, 118.
* Ibid.



77

M.) sebagai nabi baru dan mempunyai kitab suci sendiri yang disebut sebagai
tazkirah.** Sebenarnya dalam sejarah Indo-Pakistan aliran ini tidak terlalu
popular sebagaimana sakte-sakte besar yang sudah berkembang sebelumnya
seperti Sufisme, Shiah dan Wahabi. Pada tahun 60-an di era Presiden Ayub
Khan aliran ini dinyatakan sebagai minoritas non-Muslim fundamentalis dan
ekstrim kanan yang menimbulkan krisis pada musim semi tahun 1953.* Di lain
kesempatan, Rahman juga mengatakan bahwa gerakan Ahmadiyah yang
percaya kepada kenabian atau kewalian Mirza Ghulam Ahmad merupakan satu
gerakan minoritas non-Muslim yang telah dipengaruhi secara langsung oleh
Saudi Arabia.*

Oleh karenanya Rahman menyadari tentang fungsi rasional dan
pembudayaan Islam menurut sejarah dan peranannya dalam perkembangan
kemanusiaan. Hal itu melambangkan dan memperkuat tuntutan Muslim untuk
kerasulan Muhammad sebagai nabi penutup. Argument itu, yang telah
dikemukakan dalam bentuk pertamanya oleh Muhammad Abduh dan diulang
oleh Muhammad Igbal dalam kerangka filsafat. Bukti bahwa al-Qur’an adalah
wahyu yang terakhir dan Muhammad nabi yang terakhir, merupakan makna

yang tinggi bagi perkembangan kemanusiaan dengan pemikiran bahwa

82 Aliran ini mengklaim penafsiran QS. al-Shaf: 6. Dalam ayat tersebut Nabi Isa as mengatakan
bahwa akan datang seorang Nabi yang bernama “Ahmad”. Interpretasi Mirza Ghulam Ahmad ini
meurut hemat penulis merupakan interpretasi sepihak yang kontra dengan seluruh kitab tafsir yang
ada. Kenyataan ini juga dipatahkan oleh hadith nabi sendiri. Nabi bersabda: “Aku memiliki
beberapa nama, aku adalah Muhammad, aku adalah Ahmad, aku adalah al-Mahi, dengan diriku
inilah Allah menghapus kekafiran, aku adalah al-Hashir yang mengumpulkan manusia di atas
telapak kakiku, dan aku adalah al-‘Aqib” Lihat. Muhammad bin Isma’il al-Bukhari, Shahih
Bukhari, juz-4 (t.t. Dar Tuq al-Najah, 1422), 185. Bandingkan dengan, Muslim Abul Hasan al-
Nisaburi, Shahih Muslim, juz-4 (t.t.: Dar Thya’ al-Turath al-‘Arabi, t.th.), 1828.

¥ Fazlur Rahman, Islam & Modernity, Transformation of an Intellectual Tradition, Terj. Ahsin
Mohammad (Bandung: Penerbit Pustaka, 2005), 147.

* Fazlur Rahman, Islam, Terj, Senoaji Saleh (Jakarta: Bumi Aksara, 1992), 406.
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manusia telah mencapai kedudukan yang sempurna, sehingga tidak lagi
membutuhkan bantuan wahyu yang sudah jadi, melainkan dapat mengusahakan
keselamatan dan keberuntungan moral dan intelektualnya sendiri. Lebih lanjut,
dalam perkembangan itu Islam memainkan suatu peranan yang menentukan
dalam membina kesadaran diri akan kemampuan-kemampuan rasional dan

ilmiah manusia.*’

% Ibid., 351.



BAB IV
KONTROVERSI KENABIAN MENURUT FILSAFAT
DAN ORTODOKSI

A. Kontroversi Doktrin Filsafat dan Ortodoksi Tentang Kenabian

Pemahaman terhadap al-Qur’an dilakukan harus sesuai dengan
kemampuan manusia. Masyarakat awam memahami al-Qur’an cukup secara
lahiriah dengan menggunakan metode berpikir retoris, karena daya berpikir
mereka hanya mampu mencapai apa yang dapat ditangkap oleh indera dan
hanya untuk memberikan kepuasan belaka. Sedangkan masyarakat terpelajar
terutama pada kalangan akademisi memahami al-Qur’an harus menembus pada
makna batiniahnya (rasionalnya) dengan menggunakan metode berpikir
dialektis yang biasa digunakan para ahli kalam dan metode berpikir
demonstratif yang biasa digunakan para filosof. Metode berpikir demonstratif
ini dapat mengantarkan kalangan terpelajar untuk mengetahui kebenaran yang
meyakinkan, karena ia bersifar rasional analitis, tidak apologis sebagaimana
metode berpikir dialektis para ahli kalam.

Topik mengenai konsep kenabian ini merupakan titik sentral
pertentangan antara kaum muslim tradisional (ortodoks) dan kaum Hellenis
(kelompok yang banyak menerima pengaruh pemikiran Yunani yang umumnya

diwakili para filosof)' dalam argumentasi pemikiran mereka. Perlu dijelaskan

! Untuk menajamkan analisisnya tentang kontriversi ini, Fazlur Rahman memunculkan beberapa
tokoh dari kalangan muslim ortodoks yang diwakili oleh ulama-ulama tradisional seperti Ibn
Hazm (W.1064 M.), al-Ghazali (W.1111 M.), al-Syahrastani (W.1153 M.), Ibn Taimiyah (W.1328
M.), dan Ibn Khaldun (W.1339 M.). Sedangkan dari pihak filosof diwakili oleh al-Farabi (W.950

79
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sebelumnya bahwa pada pembahasan ini tidak bertujuan menjelaskan secara
rinci bagaimana kalangan Islam ortodoks menjelaskan tentang konsep kenabian
karena dimungkinkan sulit untuk menemukan konsepsi yang definitif dari
kalangan muslim ortodoks tentang terma kenabian, terutama karena
pembahasan-pembahasan mereka penuh dengan pembedaan dan kepelikan
skolastik yang sangat kompleks. Karena tidak dimungkinkan oleh lingkup
bahasan ini secara panjang lebar, maka tulisan ini hanya akan menunjukkan
sejauh mana doktrin filsafat mengenai konsep kenabian diterima atau ditolak
oleh kaum muslim ortodoks.

Bagi al-Farabi dan Ibn Sina, nabi adalah seorang yang dianugerahi bakat
intelektual luar biasa sehingga dengan bakat tersebut, ia mampu mengetahui
sendiri semua hal tanpa bantuan pengajaran oleh sumber-sumber eksternal.
Dalam hal ini baik al-Farabi maupun Ibn Sina menganggap perlu adanya
pemikiran filosofis yang biasa sebelum datangnya wahyu kenabian. Akal
kenabian harus bergerak melalui tahap-tahap perkembangan yang dilewati oleh

pikiran biasa, baru setelah itu wahyu datang.’

M.) dan Ibn Sina (W.1037 M.). Lihat Fazlur Rahman, Kontroversi Kenabian dalam Islam, Antara
Filsafat dan Ortodoksi, (Bandung: Mizan, 2003), 36-40 dan 92-108.

> Dalam tahapan perkembangan akal manusia, baik Al-Farabi maupun Ibn Sina membagi
kemampuan manusia dalam beberapa tingkatan, al-Farabi membaginya menjadi tiga tingkatan: (1)
Akal Potensial: kemampuan melepaskan/mengatakan arti-arti atau bentuk-bentuk suatu materi; (2)
Akal Aktual: kemampuan menangkap arti lepas dari materi; dan (3) Akal mustafad: kemampuan
menangkap makna dan bentuk murni yang ada di luar alam manusia. Hubungan manusia dengan
alam spiritual, yang disebut al-Farabi dengan “Akal Aktif” menggunakan daya akal mustafad ini.
Manusia mencapai kesempurnaan ketika ia mencapai ‘agl/ mustafad. Meskipun lebih rendah dari
Akal Aktif yang telah menghasilkannya, akal mustafad merupakan aktivitas murni yang tidak lagi
membutuhkan fakultas-fakultas jiwa rendah untuk aktivitasnya. Dalam tahap ini, ia dapat
dibandingkan dengan Akal Aktif dan, bahkan mampu merenungi Akal Aktif.

Sedangkan Ibn Sina memasukkan Akal sebagai salah satu daya dalam jiwa teoritis manusia yang
memiliki empat tingkatan: (1) a/-‘aq/ bi al-hayulani: potensi untuk berpikir dan belum berlatih; (2)
al-‘aql al-malakah: yang telah mulai dilatih berpikiran abstrak; (3) al-‘aql bi al fi’l: kemampuan
berpikir abstrak; dan (4) al-‘aql al-mustafad: yaitu kesanggupan akal manusia untuk berpikir
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Pernyataan seperti ini dapat ditemukan dalam tulisan-tulisan al-Farabi
mengenai wahyu kenabian pada level intelektual. Diantara hal pokok yang
dirumuskan al-Farabi adalah:® (1) bahwa para nabi, berbeda dengan manusia
yang berpikiran biasa, mereka dianugerahi bakat intelektual yang luar biasa;
(2) bahwa akal nabi, berbeda dengan pikiran filosofis dan mistis biasa, tidak
membutuhkan pengajar eksternal, tetapi berkembang dengan sendirinya dengan
bantuan kekuatan ilahi, termasuk dalam memasuki tahap-tahap aktualisasi yang
dilalui oleh akal biasa; dan (3) pada akhir perkembangan ini, akal kenabian
mencapai kontak dengan Akal Aktif, yang darinya ia menerima fakultas
spesifik kenabian.

Ibn Sina mengambil penjelasan al-Farabi secara lebih ekstensif tentang
wahyu intelektual. Sebagaimana al-Farabi, Ibn Sina juga memandang bahwa
pikiran kenabian tidak membutuhkan pengajaran eksternal. Namun dia
memahami wahyu kenabian bukan sebagai sesuatu yang terjadi pada akhir
perkembangan akal, melainkan sebagai suatu yang tiba-tiba dan terjadi dengan
cepat. Kata Ibn Sina, manusia berbeda-beda dalam hal kekuatan intuisi, yaitu
mengetahui kebenaran tanpa secara sadar merumuskan suatu silogisme dalam
pikiran mereka, dan karenanya juga tidak lagi membutuhkan waktu. Dengan
pencerahan intuitif ini, Akal Aktif memancarkan segala bentuk pengetahuan,
masa lampau, masa kini, dan masa yang akan datang ke dalam jiwa seorang

nabi. Ibn Sina juga menambahkan bahwa penempatan ini bukanlah sekedar

abstrak sekaligus sarana yang mampu menerima limpahan dari akal aktif. Berbeda dengan al-
Farabi, menurut Ibn Sina, bentuk-bentuk yang bisa dipahami dan diterima oleh akal manusia
tidaklah dihasilkan dengan cara abstraksi dari materi, tetapi memancar langsung dari Akal aktif.
Ibid., 36-41.

* Ibid., 50.
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penerimaan irasional di pihak nabi, melainkan memiliki tertib rasional sebab-
akibat.*

Beberapa pernyataan para filosof (al-Farabi dan Ibn Sina) di atas,
ditanggapi secara serius oleh kaum ortodoks muslim, pertama adalah Ibn
Hazm dengan latar belakang literalis (al-zahiri). Bagi Ibn Hazm, konsepsinya
tentang kenabian berhubungan langsung dengan konsepsinya mengenai Tuhan
sebagai zat mutlak dan berada di luar kategori pemahaman manusia. Satu
contoh Tuhan yang Maha kuasa berada di luar kategori pemahaman manusia
tentang keadilan dan kezaliman, baik maksud dan tujuannya, serta term-term
sebab dan hakikat sesuatu. Tuhan berkuasa melakukan apapun. Ibn Hazm
tampaknya cenderung mengikuti kaum mutakallimun awal yang mengingkari
sebab dan hakikat sesuatu. Mereka berpandangan bahwa Tuhan tidak
melakukan yang baik dan adil, tetapi mereka meyakini sepenuhnya bahwa apa
pun yang dilakukan Tuhan, itu berupa Keadilan dan Kebaikan.’

Berdasarkan prinsip ini, Ibn Hazm sangat mengingkari pandangan kaum
Mu’tazilah dan khususnya Ibn Sina (dalam hal ini sebagai filosof) yang
mengatakan bahwa Tuhan harus mengirim nabi-nabi untuk membimbing umat
manusia. Dengan demikian, Ibn Hazm mendifinisikan kenabian sebagai
tindakan Tuhan mengirimkan sekelompok manusia (kepada umat manusia)
yang telah diutamakan-Nya (nabi-nabi) dengan menganugerahkan kepada

mereka keutamaan-Nya tanpa alasan selain kehendak-Nya sendiri dan

* Ibid., 51
> Ibid., 93.



&3

pengetahuan tanpa harus menempuh tabeberapa tahapan untuk
mempelajarinya atau mencarinya sebagaimana diyakini oleh kaum filosof.

Kedua, adalah al-Ghazali, dalam pandangan Rahman, ia dalah sosok
pemikir yang sulit dipahami secara koheren. Hal itu didasari pada masa
mudanya al-Ghazali mengalami krisis akut yang merusak bentuk tradisional
agamanya; kemudian dalam pencariannya atas kebenaran, ia mengalami
serangkaian kekecewaan dari pelbagai bidang ilmu yang dipelajarinya, seperti
Kalam dan filsafat. Kemudian dia menemkan ketenangan jiwa dalam dunia
sufisme. Namun, meskipun dia tidak merasa puas terhadap Kalam dan filsafat,
keduanya cukup meninggalkan bekas dan pengaruh yang tidak dapat
dihapuskan pada dirinya.

Al-Ghazali melontarkan sanggahan luar biasa keras terhadap pemikiran
para filosof. Yang dimaksudkan para filosof di sini dalam berbagai literatur
disebutkan ialah Aristoteles dan Plato, juga al-Farabi dan Ibn Sina karena
kedua tokoh muslim ini dipandang al-Ghazali sangat bertanggung jawab dalam
menerima dan menyebarluaskan pemikiran filosofis Yunani (Sokrates,
Aristoteles dan Plato) di dunia Islam. Kritik pedas tersebut ia tuangkan dalam
bukunya yang terkenal tahafut al-flasifah (Kerancuan Pemikiran Para Filosof).
Dalam buku ini ia mendemonstrasikan kepalsuan para filosof beserta doktrin-

doktrin mereka.®

® Selain Tahafut al-flasifah karya al-Ghazali yang bersifat eksoteris, yaitu miraj al-Salikin yang
dianggap mewakili sikap resmi al-Gahazali. Dalam karya ini menurut Rahman, al-Ghazali
memperlihatkan tuduhan yang sama terhadap para filosof sebagaimana halnya Tahafurt.
Sedangkan mengenai “kenabian” sikapnya lebih kritis dan keras terhadap filosof daripada
Tahafut, meskipun tidak sampai menuduh para filosof sebagai kafir. Namun dalam pengantar
buku ini ia mengatakan: “Para filosof yang telah mengukuhkan kenabian tetapi menafsirkannya
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Penjelasan al-Ghazali tentang kenabian tertuang dalam bukunya Ma ’arij
al-Quds ia menawarkan tiga argumen:

1. Para nabi adalah spesies berbeda yang berada di atas manusia pada
umumnya. Sebagaimana halnya spesies manusia dibedakan dari binatang-
binatang lain dengan jiwa rasionalnya, demikian pula jiwa para nabi
dibedakan dari jiwa manusia biasa oleh akal, yang membimbing dan
terbimbing, yang berada di atas semua akal (normal) yang memerintahkan
dan mengaturnya melalui keutamaan Ilahi. Sebagaimana gerakan manusia
merupakan mukjizat bagi binatang-binatang lain, demikian pula gerakan-
gerakan nabi merupakan mukjizat bagi manusia biasa.” Nampaknya al-
Ghazali mendenaturalisasikan kenabian - sehingga tidak setiap filosof atau
mistikus bisa manjadi nabi- dengan menetapkan adanya spesies nabi-nabi.
Namun, begitu spesies ini telah ditetapkan, kenabian adalah hal yang
alamiah dalam kehidupan kemanusiaan.

Al-Ghazali menyatakan bahwa kenabian adalah anugerah dan
pemberian Ilahi yang tidak bisa diperoleh dengan upaya — meski- pun upaya
dan pemerolehan perlu untuk mempersiapkan jiwa dalam menerima wahyu,
dengan tindakan-tindakan ibadah yang disertai latihan berpikir dan
perbuatan-perbuatan yang tulus dan suci. Jadi kenabian bukanlah kebetulan

murni (tanpa kepatutan alamiah) sehingga setiap mahluk yang merayap dan

dalam pengertian pemerintahan politikdan telah meyakini bahwa pada saat kelahirannya, nabi
memiliki kecenderungan-kecenderungan tertentu yang membuatnya mampu melakukan control
politik, memiliki keutamaan alamiah dan, karenanya diikuti oleh manusia. Orang ini (filosof)
berada di luar Islam”. Rahman, Kontroversi, 100.

" Ibid., 96.
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berjalan dengan kakinya bisa menjadi penerimanya, bukan pula ia diperoleh
melalui upaya murni sehingga setiap orang yang berpikir bisa
memperolehnya.

2. Argumen yang bertolak dari manusia ada dua, yang pertama secara ketat
bersifat moral dan yang kedua berdasarkan pada moralitas “utilitarian” atau
“konfensional”. Argument moralnya adalah, tindakan-tindakan yang bisa
dilakukan manusia meliputi tindakan yang baik dan yang buruk. Oleh
karena itu, sebagaian tindakan harus dilakukan, sementara sebagian yang
lain harus dihindari. Tidak semua orang mengetahui batas-batas kebaikan
dan keburukan. Sekalipun demikian, pasti ada manusia-manusia yang
mengetahui batas-batas tersebut (hudud). Manusia-manusia tersebut adalah
para nabi, penyebar hukum-hukum agama.®

3. Tuhan sebagai pemberi perintah yang pertama dan satu-satunya pemberi
perintah. Segala sesuatu yang bergerak memiliki penggerak; perbedaan
dengan gerakan alamiah berarti bahwa si penggerak memiliki kehendak,
dan akhirnya jika gerakan-gerakan tersebut demi kebaikan, si penggerak
adalah seorang pemberi perintah. Dengan sendirinya dapat dikatakan
bahwa haruslah ada media manusiawi yang menyampaikan perintah Tuhan
kepada umat manusia. Mereka yang menerima Tuhan hanya sebagai
pencipta dan mengingkari perintah-perintah-Nya adalah sekelompok orang
yang hanya berdiri sebagai pengklaim kenabian tanpa melangkah menuju

Tuhan. Jadi menurut orang-orang ini- yaitu para filosof- manakala nabi

¥ Ibid,. 98.
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mengatakan “Tuhan mengatakan”, “Tuhan menasehatkan”, “Tuhan
memerintahkan dan melarang”, “Tuhan menjanjikan dan mengancam”, hal-
hal seperti ini hanya sebuah ungkapan metaforis, bukan realitas harfiah.’

Ketiga, al-Shahrastani yang sebagai ahli Kalam, ia menekankan bahwa
kenabian merupakan anugerah ilahi yang khusus diberikan kepada para nabi
sebagai manusia terpilih di antara seluruh umat manusia. Al-Shahrastani juga
mangatakan bahwa seorang nabi harus memiliki semua kualitas “alamiah”
(termasuk kualitas intelektual) pada derajat tertinggi. Bahkan bisa dikatakan
bahwa derajat kenabian dicapai berjat kualitas-kualitas tersebut: jiwa dan
temperamen nabi harus harus memiliki kesempurnaan alamiah, watak yang
utama, sifat selalu benar, jujur dalam ucapan dan perbuatan sebelum ditunjuk
sebagai nabi. Berkat sifat-sifat itu, ia layak memegang misi kenabian dan
berhubungan dengan malaikat serta menerima wahyu. Sekalipun demikian,
kita tidak boleh mengatakan bahwa derajat kenabian merupakan status yang
bisa diraih oleh siapapun melalui pengetahuan atau berkat kapasitas jiwanya
sendiri. Derajat kenabian tersebut tidak merujuk pada kualitas jiwa nabi,
tetapi merupakan rahmat dan anugerah Tuhan."

Keempat, Tbn Timiyah, ia adalah satu-satunya pemikir muslim pada
zaman pertengahan yang berusaha merumuskan dengan jelas isu-isu ultima
yang dipertaruhkan antara pendekatan kognitif terhadap realitas bangsa
Yunani dan sikap-sikap antiklasik al-Qur’an. Menurutnya, tujuan kehidupan

manusia bukanlah merenungkan secara filosofis, bukan pula jenis cinta mistik

? Ibid,. 99.
" Ibid., 102.
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kepada-Nya- sebab masing-masing dari kedua tujuan ini mengarah pada
doktrin kesatuan wujud, keidentikan alam, dan Tuhan, yang pada akhirnya
mengarah pada ketidakberartian mutlak Tuhan dan manusia- melainkan
konsep aktif ibadah, pengetahuan tentang kehendak Tuhan, dan
implementasinya yang tak kenal takut dalam kihidupan. “Tuhan bukanlah
sesuatu yang hanya untuk dipersepsi, atau dikagumi dan didambakan, tetapi
harus diakui sebagai Dia, satu-satunya tempat kita memberikan kesetiaan.
Pengakuan ini biasa disebut sebagai Tauhid."'

Pengungkapan kehendak Tuhan menurut Ibn Taimiyah harus memancar
dari Tuhan sendiri, dan dalam pengertian apapun, tidak boleh bergantung pada
kerja alamiah pikiran manusia sendiri. Bid’ah mendasar dari para filosof
terletak pada kenyataan bahwa mereka tidak berlaku adil terhadap keagungan
sejati Tuhan dan wahyu-Nya. Memang benar, mereka telah mengukuhkan
bahwa asal wahyu adalah Akal Aktif, tetapi doktrin esensial mereka masih
tetap bersifat manusiawi.

Keterangan-keternagan Ibn Taimiyah di atas mengindikasikan bahwa ia
mencoba menerobos formalisme skolastik Kalam dan mencoba menangani isu-
isu dasar di antara etika intelektual Hellenisme dan dinamisme moral tradisi
Semit. Dia menolak tujuan kognitif murni hidup manusia karena menganggap
bahwa — meskipun dengan adanya upaya para filosof muslim untuk mengawali
transendensi Tuhan dan kebenaran — pendekatan intelektual terhadap realitas

pada dasarnya bercorak humanis dan merusak watak mutlak perintah moral.

"' Ibid., 103-104.
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Mesti dicatat bahwa reaksinya bukan hanya terhadap filsafat, tetapi lebih
keras lagi ditujukan pada tasawuf. Dia ingin menghancurkan intelektuallisme
Ibn Sina karena intelektualisme ini telah mempersiapkan jalan bagi ajaran Ibn
Arabi tentang kesatuan wujud.

Kelima, adalah Ibn Khaldun, dalam teori kenabiannya, ia meyatakan
bahwa setinggi-tingginya batas spiritual manusia tidak bisa menandingi jiwa
seorang nabi yang diubah menjadi kedirian malaikat yang lebih tinggi.
Kesempurnaan yang diperoleh seorang mistikus sekalipun hanya bisa dicapai
oleh jiwa-jiwa yang baik dalam kehidupan yang akan datang, sementara
kesempurnaan kenabian hanya terbatas kepada para nabi, dan tidak bisa
diperoleh dengan upaya atau memperoleh apapun. '

Pokok masalah perbedaan antara Ibn Khaldun dan para filosof, yaitu
menyangkut wahyu verbal dan seluruh status shariat. Para filosof berpendapat
bahwa keduanya bukanlah kebenaran murni, melainkan penampilan simbolis
darinya, yang diciptakan oleh kekuatan imajinatif nabi. Bagi Ibn Khaldun,
wahyu tercatat yang aktual secara pasti adalah bentuk manusiawi dari “/ogos”
Ilahi yang murni spiritual, tetapi tidak ada kesan bahwa ini hanya bersifat
simbolis. Dia bahkan tidak membolehkan adanya kesenjangan psikologis
antara kata dan pesan spiritual sehingga wahyu dipandang sebagai penafsiran

nabi sendiri terhadap shariat.

2 Ibid., 110.
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B. Faktor Terjadinya Kontroversi antara Filsafat dan Ortodoksi

Hal utama yang menjadi Faktor terjadinya kontroversi antara filsafat
dan kaum ortodoks tentang kenabian berawal dari pemikiran para filosof
muslim yang membahas tentang persoalan dasar-dasar psikologis-metafisis.
Yang pemikiran para filosof muslim ini dibangun atas dasar teori-teori Yunani
tentang sifat dan kekuatan kognitif jiwa manusia. Sumber utama pemikiran
mereka adalah pemikiran Aristoteles dalam bukunya De Anima, tentang
kemampuan intelektual jiwa. Tidak hanya itu, para filosof muslim melakukan
penggabungan kerangka umum dengan unsur-unsur lain - yang disebut stoika
dan neo-platonik- serta beberapa unsur-unsur yang ditemukan dalam
Hellenisme eklektik pada abad awal era Kristen."?

Tokoh paling penting yang membahas secara eksplisit tentang
kenabian dengan mendasarkan pembahasannya pada sifat kognitif jiwa
manusia, adalah al-Farabi dan Ibn Sina. Al-Farabi benar-benar memahami
filsafat Ariestoteles, hingga kemudian dijuluki sebagai a/-Mu’allim al-Awwal
(Guru Pertama),'"* sehingga tidak mengherankan bila Ibn Sina, yang
menyanndang predikat a/-Shekh al-Rais (Guru Utama), mendapatkan kunci
dalam memahami filsafat Ariestoteles dari buku al-Farabi, yang berjudul 77

Aghradhi ma ba’d al-Tabi’at.

" Ibid., 35.

' Dalam dunia intelektual Islam, al-Farabi juga mendapat kehormatan dengan julukan al-Mu allim
al-Thani (Guru Kedua). Penilaian ini dihubungkan dengan jasanya sebagai penafsir yang baik dari
logika Ariestoteles. Pernyataan ini bukan tidak beralasan, pandangan ini menjelaskan seolah-olah
Ariestoteles dalam dunia filsafat telah usai dan tugas itu diemban oleh al-Farabi sebagai guru
kedua. Agaknya kedua versi di atas dapat diterima karena filsafat Yunani dapat dikatakan telah
lenyap dari peredaran dan al-Farabi sebagai pelanjut dan pengembangnya. Lihat, Sirajuddin Zar,
Filsafat Islam, Filosof dan Filsafatnya (Jakarta: Rajawali Pers, 2010), 67.
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Ajaran Peripatetik tentang Akal, ajaran neo-platonik tentang Hukum
Sosial Simbolisasi, ajaran stoik tentang ilham batin dan pengalaman para-
perseptual eksternal, serta ajaran-ajaran yang bercorak Stoik tentang “teologi
sipil”’- beberapa bagian pembentuknya adalah pra-Islam- digunakan untuk
menyusun teori yang komprehensif dan rumit tentang kenabian. Hal ini
dilakukan dengan tujuan memberikan gambaran yang memadai mengenai
Nabi. Dan ajaran tentang akal diperkenalkan untuk dijadikan dasar
argumentasi rasional yang jika tanpanya, keseluruhan struktur rasionalitas
Islam akan runtuh.

Menurut Rahman, ada bukti yang memastikan bahwa selama masa
pencerahan Islam zaman pertengahan, shariat dengan kepercayaan-
kepercayaan dan hukum-hukumnya berada dalam krisis yang akut. Tahap
pertama krisis ini diselesaikan oleh al-Ash’ari. Munculnya dokter medis dan
filosof mashur al-Razi, yang menganggap semua agama positif sebagai bid’ah,
bukanlah dan tidak mungkin merupakan kejadian yang terpencil. Ibn Sina
sendiri menceritakan dalam pengantar risalahnya tentang kenabian, keraguan-
keraguan korespondennya mengenai agama, dan dia telah mencela dengan
menyebut filosof sebagai tak agamis, sepetinya dia mencela kaum awam.
Krisis ini serupa dengan krisis paganism Hellenistik yang dicoba dihindarkan
oleh kaum Stoa. Namun terlepas dari krisis ini, bagi Rahman, para filosof
sendiri juga memiliki kebutuhan yang mendesak untuk memahami Islam

dalam perspektif ini, para filosof dapat dibenarkan sebagai pembela Agama.'

Y Fazlur Rahman, Kontroversi, 88.
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Sekelompok teolog skolastik atau yang disebut sebagai ulama
mutakallimun yang bercorak dogmatik, tetapi membolehkan penggunaan akal
secara terbatas untuk menjelaskan dan mendukung dogma. Selanjutnya
terdapat bentuk akut dogmatism yang meminimalisasi penggunaan akal dan
hanya menggunakannya untuk berargumen dengan para kaum rasionalis.
Setelah membuang akal sama sekali, jenis pemikiran ini, kemudian mencari
dukungan bagi pemikiran dogmatiknya dari pengalaman faktual dalam
sejarah.

Aliran pertama yang merupakan aliran besar, secara mengagumkan
diwakili oleh al-Shahrastani. Sedangkan yang kedua diwakili oleh Ibn Hazm.
Kedua aliran ini mengakui pentingnya akal, tetapi mereka menolak filosof
sama sekali. Bahkan meskipun mengukuhkan nilai-nilai spiritual di dalam
kerangka Islam, mereka menolak sufisme. Dalam perdebatan antara para
uvalama mutakallimin (ahli kalam) dan kaum dogmatik, kemudian muncullah
Ibn Taimiyah seorang tokoh berpengaruh yang cukup memberikan kontribusi
besar pada kebangkitan kembali antiklasikisme dan modernisme Islam.
Terdapat juga tokoh-tokoh terkemuka yang mendapatkan penghargaan dari
komunitas ortodoks yang telah menerima esensi-esensi doktrin filsafat, untuk
kemudian menjalinnya menjadi sebuah Islam integral. Tokoh-tokoh ini adalah
al-Ghazali dan Ibn Khaldun. Secara keseluruhan, tokoh-tokoh pemikiran
aliran ini bersepakat dalam menolak pendekatan intelek murni dari para

filosof terhadap fenomena kenabian. Mereka semua lebih banyak
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menghabiskan kemampuan orisinalnya untuk membahas kemungkinan,

hakikat, dan nilai mukjizat.

C. Implikasi dari Kontroversi Filsafat dan Ortodoksi

Setelah melalui penjelasan panjang lebar tantang konsep kenabian dari
para pakar dan ahli teolog baik dari kalangan filosof atau dari kaum ortodoks,
kontroversi kenabian antara filosof dan kaum ortodoksi dalam buku Fazlur
Rahaman ini menurut hemat penulis, tidak ada pertentangan yang begitu
fundamental. Persoalan ini bermuara pada pendapat para filosof yang
mengatakan nabi menerima wahyu dengan mengidentikkan dirinya dengan
Akal Aktif; sedangkan menurut al-Shahrastani dan Ibn Khaldun, nabi
diidentikkan dengan malaikat. Namun Ibn Taimiyah mengingkari
pengindentikan ini dengan mengatakan bahwa mustahil bagi manusia untuk
melampaui dimensi kemanusiaannya pada titik manapun atau dengan cara
bagaimanapun, bahkan meski ia menerima pengetahuan yang supramanusiawi.

Sementara itu, aksi religio-moral sering dipandang oleh para filosof
sebagai salah satu tangga yang harus dilampaui dalam pengembaraan
intelektualnya. Sedangkan kaum ortodoks, meskipun tidak menolak
intelektualisme, lebih mengutamakan amal dan menundukkan pikiran pada
tujuan dinamisme moral. Realitas yang hendak dicapai para filosof adalah
kebenaran kekal yang tidak bergerak. Realitas ultimat kaum ortodoks juga
adalah kebenaran kekal tertentu, terutama dalam rangka menghasilkan tindakan

moral. Oleh Karena itu, konsepsi ortodoks tentang kebenaran bukanlah
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eksplanasi yang memuaskan pemikiran, melainkan sebuah esensi yang
memerintah, sebagai sebuah kewajiban shariat. Isu ini terkadang secara implisit
dalam Kalam ortodoks dan secara eksplisit telah dirumuskan oleh Ibn
Taimiyah dan sebagian oleh al-Ghazali.

Kaum ortodoks merasa bahwa sifat imperatif sejati kebenaran moral ini
tidak bisa dijaga secara mencukupi, kecuali jika ia ditempatkan di atas
kemanusiaan itu sendiri. Dan dari sini, kita bisa melihat motif-motif yang
sangat berbeda yang telah membawa, baik para filosof maupun sebagian kaum
ortodoks, pada apa yang tampak sebagai dektum identik, yaitu bahwa nabi
identik dengan malaikat. Kaum ortodoks merasa bahwa para filosof telah
membawa turun malaikat kepada manusia; solusi mereka sendiri adalah
mengangkat manusia, dalam kasus-kasus tertentu, kepada malaikat.

Selain itu, dari pandangan-pandangan filosof tentang wahyu kenabian
tampaknya ortodoksi akan merasa puas jika kewenangan Ilahi yang langsung
atas mukjizat yang dikukuhkan, dibanding dengan membuka penjelasan
mengenai kemampuan-kemampuan alamiah jiwa manusia sebagaimana
dilakukan kaum filosof. Ortodoksi juga akan puas jika dictum filsafat yang
menyatakan bahwa wahyu dan shari’at hanyalah ungkapan simbolis dari
kebenaran tinggi ditolak atau diubah secara drastis. Sebab dengan
mengesampingkan mukjizat, dan dengan mengambil cara dan bentuk dasar
wahyu itu sendiri, hampir saja tidak ada perbedaan apapun antara keduanya.

Lebih jauh menurut Rahman, kaum ortodok menganggap adanya

kehawatiran terhadap para filosof yang menyatakan bahwa wahyu kenabian
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merupakan sebuah kenyataan alamiah jiwa manusia, akan membawa implikasi
akan adanya nabi-nabi baru dari kalangan manusia biasa. Padahal dalam
pandangan ortodoks menyatakan bahwa wahyu kenabian merupakan rahmat
dan anugerah dari Tuhan. Namun, meski demikian al-Shahrastani melihat
bahwa rahmat Tuhan itu diraih oleh nabi melalui kemampuan alamiah nabi
untuk mengadakan kontak dengan malaikat atau menjadi identik dengan
malaikat.

Ibn Taimiyah pun dalam kesempatan lain berbicara tentang kekuatan-
kekuatan alamiah jiwa manusia. Jadi sebenarnya bagi Rahman sendiri,
kehawatiran ortodoksi tidak terlalu beralasan, sebab di lain pihak, kehawatiran
tersebut dipatahkan oleh para filosof itu sendiri, secara tegas mereka
menyangkal bahwa setiap pemikir setinggi apapun atau mistikus manapun

tidak akan mampu menjadi nabi.

. Kritik Terhadap Konsep Kenabian Fazlur Rahman
Pilihan metodologi Rahman, utamanya dalam menginterpretasi al-Qur'an,
tidak saja menuai pujian, tapi juga kritik yang serius. Taufik Adnan Amal,
dalam hal ini menyatakan bahwa, kritik Rahman terhadap warisan-warisan
kesejarahan Islam, sebenarnya telah terlihat dalam aplikasi gerakan ganda dari
rumusan metodologi tafsirnya. Aplikasi gerakan ganda ini — yakni dari situasi
sekarang ke masa al-Qur’an diturunkan, dan kembali lagi ke masa kini — pada
faktanya telah memandulkan peran warisan sejarah keagamaan Islam. Dan

penerimaan Rahman terhadap Islam-sejarah, setelah periode generasi pertama



95

Muslim, sebagai objek penilaian al-Qur’an — yakni al-Qur’an sebagaimana
yang difahami lewat metode yang ditawarkannya — membuat metodologi
tafsirnya sulit diterima, kecuali dengan ketajaman rasional yang semestinya.
Walaupun metode tafsir yang diusulkan Rahman memiliki bentuk baru, namun
semua unsurnya adalah tradisional. Materi-materi kesejarahan — seperti latar
belakang sosio-historis al-Qur’an perilaku Nabi, dan khususnya asbab al-Nuzul
al-Qur’an — yang sangat urgen dalam penerapan metode tersebut, semuanya
telah dilestarikan oleh para penulis sejarah hidup Nabi, para pengumpul hadis,
para sejarawan, serta para mufassir.'®

Kritik yang juga layak diarahkan pada pandangannya mengenai ayat-ayat
teologi. Rahman di satu sisi sangat konsisten, dalam menggunakan kekuatan
logika untuk menganalisis ayat-ayat teologi. Namun pada saat yang bersamaan,
ia dengan sengaja mengabaikan aspek kronologi dan latar belakang turunnya
ayat tersebut. Sebab dalam pandangannya ayat-ayat teologis dan metafisik
tidak banyak mengalami evolusi dan perkembangan jika dibandingkan dengan
ayat-ayat hukum. Oleh karena itu, dalam hal ayat-ayat teologis latar belakang
dan kronologi ayat tersebut tidak diperlukan. Pandangan semacam ini dalam
hemat penulis malah mengedepankan keinginannya sendiri untuk mendapatkan
makna yang obyektif dari al-Qur’an.

Demikian pula, telah diutarakan pendekatan yang digunakan Rahman
dalam studinya itu. Bagaian pertama dari buku ini membahas doktrin intelek

yang dikemukakan dua filosof muslim ternama, Al-Farabi dan Ibn Sina, pada

' Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif Neomodernisme Islam, terj. Taufik Adnan Amal,
(Bandung: Mizan, 1993), 27-28.
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bagaian kedua, Rahman mendiskusikan doktrin kenabian, dan secara berturut-
turut membahas pandangan kedua filosof tersebut tentang wahyu kenabian
pada tingkat intelektual, proses psikologi wahyu kenabian pada tingkat
intelektual, proses psikologis wahyu teknis atau imajinatif, doktrin Ibn Sina
tentang mukjizat, doa dan sihir, serta akhirnya mengungkapkan doktrin kedua
filosof itu tentang da’wah dan shari ah.

Pembahasan Rahman terhadap sumber-sumber pemikiran Al-Farabi dan
Ibn Sina, yang digeneralisasikan sebagai doktrin para filosof Muslim,
membuahkan kesimpulan bahwa doktrin filosofis mereka seluruhnya berasal
dari Yunani, namun mereka juga telah berhasil mengolaborasinya dalam
beberapa kasus bahkan telah menyaringnya, dan merangkainya secara utuh
untuk menyesuaikan dengan image (gambaran) tentang nabi. Para filosof
Muslim, menurut Rahman, juga telah memperkeras unsur-unsur dasar dari
Yunani dengan menambahkan elemen tertinggi dari keseluruhan elemen,
semata-mata untuk membuat image tradisional tentang nabi jelas bagi diri
mereka. Para filosof Muslim tampaknya tidak mengenal kenabian secara teknis
atau kenabian dengan perkiraan yang dijunjung tinggi oleh Helenisme. '’

Karya terpenting dalam periode awal perkembangan pemikiran
keagamaan Rahman ini memang merupakan kajian historis murni dan tidak
bersifat preskiptif, atau meminjam ungkapanya sendiri, tidak bersifat
interpreattif dalam pengertian Islami. Selanjutnya pada pembahasan bab

selanjutnya, yaitu tentang doktrin kenabian para filosof dan ortodoksi tersebut

Y Fazlur Rahman, Kontroversi Kenabian , 55.
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belakangan amat signifikan bagi Rahman dalam memformulasikan
pandanganya tentang proses pewahyuan kepada nabi. Jika para filosof berteori
bahwa nabi menerima wahyu dengan mengidentifikasi dirinya dengan akal
aktif, sementara al-Sharastani dan Ibn Khaldun memandang bahwa nabi
mengidentifikasi dirinya dengan malaikat, maka Rahman berpendapat bahwa
nabi mengidentifikasi dirinya dengan Hukum Moral.'®

Selanjutnya, setelah mengkaji beberapa teori kenabian dari filosof dan
ortodoksi, Rahman berpandangan tentang hakikat pewahyuan al-Qur’an,
Rahman cenderung mempertahankan keyakinan kaum ortodoks Islam tentang
pewahyuan verbal al-Qur’an, hanya saja ia tidak sependapat dengan formula
standar ortodoks tentang pewahyuan yang menampilkan suatu gambaran
mekanis dan ekternalitis mengenai hubungan antara Muhammad dan al-
Qur’an. Rahman menilai bahwa gambaran tentang penyampaian wahyu Tuhan
oleh Jibril kepada Muhammad itu “hampir-hampir laksana seorang tukan pos
yang menyampaikan surat-surat.” Baginya, ortodoks Islam, bahkan seluruh
pemikir abad pertengahan, tidak memiliki peralatan intelektual yang memadai
untuk menggabungkan dalam formulasinya antara dogma “kelainan” karakter
verbal wahyu disatu pihak, dan kaitan eratnya dengan karya serta kepribadian
religious Nabi di pihak lain. Dengan kata lain, ortodoksi Islam tidak memiliki
kemampuan intelektual untuk sekaligus mengatakan bahwa al-Qur’an secara
keseluruhanya adalah Kalam Allah dan dalam pengertian biasa, juga

seluruhnya merupakan perkataan Muhammad.

' Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas (Bandung: Penerbit Mizan, 1991)
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Meski demikian, keberatan-keberatan terhadap Rahman seperti ini tidak
mengecilkan kontribusi Rahman dalam studi al-Qur’an yang memang sangat
signifikan. Dia pun menyadari bahwa subyektifitas dan kekurangan dalam
suatu penafsiran dan pendekatan tidak dapat dihilangkan sama sekali.
Demikian halnya dengan penafsiran beserta metode yang ditawarkannya.
Sifatnya adalah dinamis sehingga sangat terbuka untuk diberi sudut pandang
lain, bahkan untuk dikritik dan dikoreksi. Selama sudut pandang lain dan kritik
itu dapat dipertanggungjawabkan secara intelektual dan keagamaan, selama itu

pula suatu perbedaan dapat diapresiasi.



BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Beberapa pembahasan dari bab-bab sebelumnya, point penting yang
bisa disimpulkan dari kontroversi kenabian menuruat filsafat dan ortodoksi
sesuai dengan rumusan masalah sebagai berikut:

Pertama, bahwa kontroversi kenabian Kontroversi kenabian antara
filsafat dan ortodoks berawal dari pemikiran para filosof menganggap perlu
adanya pemikiran filosofis yang membahas persoalan kenabian dengan dasar-
dasar psikologis-metafisis yang bersumber dari teori-teori Yunani tentang sifat
dan kekuatan kognitif jiwa manusia. Kenyataan ini ditentang oleh kaum
ortodoks, dengan membolehkan penggunaan akal secara terbatas namun
menolak filsafat sama sekali. Kedua, pada abad pertengahan, shariat dengan
kepercayaan-kepercayaan dan hukum-hukumnya berada dalam krisis yang
akut. Kemudian munculnya dokter medis dan filosof mashur al-Razi, yang
menganggap semua agama positif sebagai bid’ah, bukanlah dan tidak mungkin
merupakan kejadian yang terpencil. Ibn Sina mengatakan, keraguan-keraguan
korespondennya mengenai agama, dan dia telah mencela dengan menyebut
filosof sebagai tak agamis, sepetinya dia mencela kaum awam. Krisis ini
serupa dengan krisis paganism Hellenistik yang dicoba dihindarkan oleh kaum
Stoa. Ketiga, dengan adanya konsep kenabian yang tawarkan para filosof,
kaum ortodok mengehawatirkan akan membawa implikasi akan adanya nabi-

nabi baru dari kalangan manusia biasa. Padahal dalam pandangan ortodoks
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wahyu kenabian merupakan rahmat dan anugerah dari Tuhan. Namun
kehawatiran tersebut dipatahkan oleh para filosof itu sendiri, secara tegas
mereka menyangkal bahwa setiap pemikir setinggi apapun atau mistikus

manapun tidak akan mampu menjadi nabi.

. Saran-Saran

Kepekaan Rahman dalam membaca dan mngkaji al-Qur’an merupakan
point tersendiri dalam kajian tafsir kontemoporer dan selalu menarik para
peminat pemikirannya terutama dalam hal pemikiran Islam. Kajian tentang
kontroversi kenabian antara filsafat dan ortodoksi dalam buku Fazlur Rahman
ini bagi penulis tergolong rumit, (selain karena keterbatasan keilmuan
dibidang filsafat) karena kontroversi tersebut dalam kenyataannya tidak akan
pernah selesai dan akan terus berkepanjangan dalam kajian pemikiran Islam.
Namun, sebenarnya pada titik-titik tertentu, kedua kutub pemikiran berbeda
tersebut masih bisa dipertemukan dan bahkan bisa dikompromikan.

Dengan terselesainya. penelitian ini, penulis mohon maaf yang tiada
batasnya sekiranya ada kata-kata atau penulisan yang kurang benar dalam
penyusunan tesis ini. Dan demi sempurnanya penyusunan penelitian
selanjutnya, saran atau kritik konstruktif sangat penulis harapkan dalam rangka
membenahi kekurangan bahkan kesalahan, sehingga dapat menambah
wawasan dibidang penelitian ilmiah, dan mengevaluasikan kembali dengan

lebih sempurna.[]
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