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acana intelektual Islam yang dikembangkan

oleh Prof Fazlur Rahman dari University of

Chicago, AS, secara umum memiliki pengaruh
vang cukup kuat di bumi Indonesia. Pengaruh itu, menu-
rut buku ini, dapat dilihat dari wacana keilmuan yang ber-
kembang pada beberapa dasawarsa terakhir di Indonesia
yang menampakkan nuansa ‘Islam liberal' vang substan-
sial dan pemahaman yang holistik namun sekaligus tetap
berpijak pada tradisi. e

- Satu hal yang cukup menguntungkan bagl wacana dan gerakan
‘Islam liberal'— nama lain dari neomodemnisme Islam, adalah paradig-
manya yang dianut luas oleh kalangan muda. la telah menjadi wacana
yang tidak terbatas pada kelompok yang dulu dianggap sebagai perintis
pembm;m seperti Muhammadiyah saja, tapi juga telah menyebar ke da-
lam kelompok muda yang berasal dar pesantren di pedesaan dan se-
macamrya. Abd A'la, penulis buku inl, adalah salah satu contohnya.”

— Prof. Dr. Azyumnardi Azra, MA, Rektor UIN Syaril Hidayatullah, Jakarta
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JEJAK FAZLUR RAHMAN DALAM
WACANA ISLAM DI INDONESIA

Pengantar: Azyumardi Azra"

Pembaruan Islam di Indonesia pada ggapulubh tahun terakhir ini
memiliki bentuk, arah serta pendekaran baru yvang berbeda dari
pembaruan vang muncul lebih awal, Dalam perspekuf sosiologis,
munculnya perbedaan itu merupakan akibat—langsung atau tidak—
dari perkembangan sosial-budaya vang terjadi di Indonesia, vang juga
tidak dapar disamakan dengan perkembangan yang terjadi sebelumnya.
Pada nnghkatan ini, ada hubungan erat yang terjadi antara perhembangan
sosial pada satu pihak dan respons intelekrual vang terjadi pada masa-
masa itu pada pihak lain,

Konghkrtnya, gerakan pemikiran intelekrual Islam vang berkembang
akhir-akhir ini berbeda dengan pembaruan sebelumnya dalam konsepsi
dan aplikasi ide-idenya vang direpresentasikan melalui suatu pendekatan
yang baru, Gerakan baru terrentu, seperti argumen Barton,
menghaditkan usaha vang geannine dengan jalan menggabungkan ideal
rdeal liberal dan progresit dengan kepercayaan keagamaan yang
mendalam.” [ sini dapar dilacak adanya warna neo-modernisme vang

“ Prof Dr. Azyumardi Azra MA., adalah Rektor Universitas Islam Neger
(LIN) Syanf Hidavarullah Jakarta.



muncul ke permukaan di tengah arus pembaruan secara keseluruhan.
Sebagaimana pernah saya tulis, neo-modernisme sebagai gerakan Islam
lebih menckankan signifikanst warisan pemikiran Islam kerimbang
modernisme it sendin.” Bila didekan secara mendalam, dapar ditemu
bahwa gerakan pembaruan yvang terjadi sejak tahun wjub puluban
memilik kemitmen yang cukup kuar untuk melestarikan “eeadisi’ (fneats)
dalam suatu bingkai analisis yang kritis dan sistematis. Tarats dalam
perspektf gerakan pembaruan pemikiran ini menempan posist dan peran
pentng untuk membentuk masa depan umar Islam khususnya, dan
bangsa Indonesia umumnya,

Berdasarkan paradigma vang dianut kelompok pembaruan vang
sedang berkembang di Indonesia, ada benarnva bila Barton menjelaskan
bahwa gerakan itu mempunyai persesuaian dengan neo-modernisme
vang dirints dan dikembangkan Fazlur Rahman. Perkembangan
pembaruan Islam di Indonesia vang muncul sejak dekade tujuh puluban
merupakan perkembangan lebih lanjur dan modernisme yang lebih awal.
Wiataknva secara esensial bersifar keagamaan, dan gerakannya dimogovasi
secara kuat oleh coweern untuk memajukan lslam dan masyarakar
Muslim Indonesia. Penmkiran para tokohnva didasan kepedulian vang
sangat kuat untuk melakukan formulasi metodologi vang konsisten dan
universal terhadap penafsiran al-Cur’an; suatu penafsiran yang rasional
dan peka terhadap konteks kulrural dan historis dari teks Kitab Suci
dan konteks masyarakat modern vang memerlukan bimbingannya.’
Dengan demikian, ada upaya serius untuk menjadikan ajaran Islam
sebagal nilak-nilar vang benar-benar eiadde dalam kehidupan.

Dalam perspekaf i, Nurcholish Madjid, salah sat lokomotif
gerakan ini mengemukakan mengenai misi Islam yvang stravegis
schagaimana dijelaskan dalam al-Qur'an. Menurur Madjid, al-Qur'an
menunjukkan hahwa nsalah Islam—disebabkan universalitasnya—adalah
selalu sesuai dengan lingkungan kultural apapun, sebagaimana (pada
saat turunnya) hal itu telah disesuaikan dengan kepentdngan lingkungan
semenanjung Arab. Karena itg, al-Qur’an harus selalu dikontekstualisase
kan dengan lingkungan budaya penganutnya, di mana dan kapan saja.
Bagi tokoh sepern Cak Nur—panggilan akrab Nurcholish Madjid—dan
gerakan pembarvannya, al-Qur'an dan warisan-warisan asli Islam
terletak dalam bingkai pemahaman yvang holistk, dinamis dan
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bertanggung jawab. Melalui pendekaran seperti itu, mereka mengangkat
persoalan-persoalan keagamaan dengan didasarkan pada kenyataan yang
berkembang dalam masyarakat, dan mereka bukan sekadar menggarap
tema-tema besar dan kosong vang odak ada hubungannya dengan
kehidupan kongkrit.

Melalui sikap vang menghargai secara positf sekabigus krics
terhadap warisan pemikiran Islam, gerakan pembaruan pemikiran neo-
modernisme di Indonesia berupava menghilangkan perbedaan antara
aliran ortodoksi/ tradisionalis dan modernisme; dan selanjutnya gerakan
ini lebih berorientasi kepada pengaturan agenda baru untuk meletakkan
peran lslam dalam perubahan sosml.” Sikap semacam itu memberikan
peluang vang lebih besar bagi munculnva pembaru-pembaru dari latar
belakang sosio-kultural yang berapam. Dan i, menjadi ndak aneh
lagn bila di antara rokoh-tokohnyva ada yang mempunyai akar pendidikan
pesantren yang cukup kuat, suatu fenomena yang agak sulit ditemui
pada pembaruan-pembaruan sebelumnya.

Berkaitan dengan 1w, neo-modernisme di Indonesia menunjukkan
revitalisasinva melalu dialog dengan realitas kongkrit vang terjadi di
Indonesia sehingga mengalami perkembangan atau pergeseran dan
bentuknya vang asal. Dengan mengambil kasus Cak Nur, pergeseran
itu dapat dilacak secara lebih memadar.” Bila kita mengkaji secara cermat,
secara umum pergeseran pemikiran Cak Nur vang subnl-sehingga jika
kita ridak sangat telit, bisa lepas dari pengamatan—dapat dilihat dari
aspek substansi pemikirannya dan agendanya. Dari aspek vang pertama,
sava mengamati bahwa Cak Nur begitu canggihnva dalam mengapresiasi
tradisi Islam klasik. Sebatas bahwa pemikirannya mempunyai akar yang
kuat dalam Islam tradisi, maka tdak ada hal yvang baru yang perlu
dipersoalkan karena karakteristik ini juga menjadi salah satu an
neomodernisme pada umumnya. Namun lebih dari in, Cak Nur
berpegang kuat kepada Islam tradisi hampir secara keseluruhan, pada
tingkat esoteris dan eksoteris. Dengan sangat bagus dan disdngtif, ia
bukan sekadar berpijak pada aspek itu, namun ia juga membenkan
sejumlah pendekatan dan penafsiran baru terhadap madisi Islam it
Maka hasilnya adalah apresiasi vang cukup mendalam rerhadap syariah
arau figh dengan cara melakukan kontekstualisasi figh dalam
perkembangan zaman, Demikian pula, berbeda dengan Fazlur Rahman
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yang cenderung sangat kritis terhadap literatur hadis, Cak Nur hampir
tidak memperdebatkannya selama it dapat dipertanggungjawabkan
secara moral keagamaan, Ini dalam bidang cksoteris. Sedang dalam
hidang esoteris, Cak Nur hampir tidak diragukan lagi mempunyai
apresiasi yang cukup tinggi terhadap tasawuf pada umumnya yang bag
Fazlur Rahman aspek ini belum mendapat perhatan yang cukup serius
dan apresiasi yang lebith memadai.

Adapun pergeseran agendanya dapat ditemui pada concern
intelektual Cak Nur yang ridak sekadar lagi bertumpu sepenubinya pada
persoalan-persoalan modernisme dan hal-hal yang berkaitan dengan
itu. Namun ia melangkah lebih jauh dengan berupaya membangun
suatu peradaban Islam yang khas, yang mempunyai akar kuat pada tradisi
Islam klasik; bukan hanya mablk dalam era modern, tetapi juga dalam
masa postmodern. Berdasarkan ini, neomodernisme Indonesia—
walaupun tidak dapat disamaratakan—telsh mengalami metamorfosis
menjadi neotradisionalisme. Dart i, neomodernisme di Indonesia tidak
dapat dikatakan telah dipengaruhi secara langsung oleh pemikiran Fazlur
Rahman, tokoh utama pembaruan i, terutama dalam perkembangan-
perkembangan selanjutnya

Meskipun kemunculan gerakan pembaruan di Indonesia i ndak
dapat dikatakan dipengarubi secara langsung oleh pemikiran neo-
modenisme Fazlur Rahman, kemampuan rokoh asal Pakistan itu dalam
memberikan pertimbangan schingga mengubah sikap Cak Nur untuk
memilih Isfamic Studies daripada Political Science yang semula menjadi
pilihannya menjadi ttik awal untuk menemukan adanya pengaruh itu.
Dalam skala luas, pengaruh it semakin mudah untuk dilacak dengan
adanya kunjungan Fazlur Rahman ke Indonesia pada awal ahun delapan
puluhan dan adanya penerjemahan arukel dan sehagian besar buku-
bukunya ke dalam bahasa Indonesia. Sedang dalam dimensi yang lebih
kongkrit, pengaruh itu tampak dengan jelas pada kesamaan atau
kemiripan pemikiran yang ditawarkan gerakan pembaruan yang
dimotor Cak Nur dan kawan-kawan, dengan pemikiran Fazlur Rahman.
Sebagaimana dapat dipahami dari penjelasan sebelum ini, gerakan
semacam itu hadir dalam rangka menjawab dan memberikan solusi
terhadap berbagai persoalan umat yang belum tertangani secara serius
dan sistematis pada masa-masa sebelumnya. Sebagai gerakan pembaruan,
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pemikiran-pemikirannya ndak dapat dilepaskan dari paradigma yang
dianurnya yang meletakkan Islam sebagai nilai-nilai dan ajaran yang
harus selalu dikontekstualisastkan ke dalam realitas sosial vang terus
berkembang, Dengan demikian, agama sebagai sistem nilai dan ajaran
vang bersifat ilahiah dapat bertemu secara dialogis dengan fenomena
peradaban, kultural dan realitas sosial dalam kehidupan manusia. Jady,
#urats diapresiasi secara dinamis sesuar dengan konteks zamannya. Unsur-
unsur ini yang telah mempertemukan neo-modernisme Fazlur Rahman
di satu pihak, dan gerakan pembaruan di Indonesia tiga puluh lima
tahun terakhir di pihak lain.

Atas dasar ini, saya tidak berkeberatan atas pernyataan Esposito
vang menganggap neo-modernisme—termasuk di Indonesia—schagai
suatu gerakan yang paling sesuai dengan kondisi perkembangan yang
dihadapi umat Islam dewasa ini. Hal itu disebabkan kelompok ini
melihat perode-periode awal Islam sebagai periode vang menumbuhkan
ideal-ideal normarif. Demikian pula, mereka juga mencoba
membecdakan secara regas antara substansi dan bentuk, antara prinsip
dan nila-nula wahyu di satu sisi, dan institusi dan praktek-prakiek yang
dikondisikan sosial-historis pada sisi yang lain.” Dari pembedaan itu,
mercka menekankan pada sisi substansi dan prinsip dibandingkan
dengan bentuk dan hal-hal vang sekadar dikondisikan sosial-historis,
Wacana vang dikembangkan ini memberikan dasar pilakan kepada
kelompok neo-modermisme untuk membangun kehidupan melalui aksi
yang sistemans dan dengan penuh optimisme.

lika opumisme mengenai masa depan dan aktivisme sosial
merupakan sikap pokok pada paradigma (pembaruan di Indonesia) i,
maka hal itu akan berdampak secara positif pada sikap-sikap moderasi
schingga pluralitas dan kebutuhan unruk memperkokoh integrasi sosial
dalam perubahan sosial yang cepar dapat dilestarikan.® Melalui
pembaruan model ini, pluralitas dan integrasi sosial tidak harus
dikorbankan. Inilah vang menjadi salah saru kekuatannya sehingga
mampu melihar persoalan-persoalan kehidupan dalam keragamannya
secara objekf, dan pada gilirannya menawarkan solusi pemecahan sesuai
dengan realitas yang berkembang dengan tetap berpijak pada nilat-nilai
al-Qur'an dan Sunnah Nabi vang hidup.
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Dilihat dari dimensi sosio-kultural, pola budaya keagamaan yang
ada di Indonesia memberikan dukungan vang cukup berarti bag
tumbuh-kembangnya gerakan neo-modernisme. Berbeda dari umumnya
negen-neger Muslim lain, formalisme dan radikalisme dalam beragam
bentuknya tidak pernah menemukan lahan yang subur di bumi ini.
Bila kenyataannyva sepert itu, maka salah satu alternadf gerakan yang
sangat mungkin untuk berkembang adalah gerakan yang lehih
menekankan substansi, moderasi dan pluralisme. Pada posisi ini, neo-
modernisme menemukan pijakannya, Unruk itu, Fazlur Rahman sebagai
tokoh gerakan tidak dapat dipungkiri relah memberikan andil-langsung
atau tidak—dalam perkembangan wacana intelektual di Indonesia.

Jadi pengaruh neo-modernisme Fazlur Rahman terhadap wacana
intelekrual yang berkembang di Indonesia terletak pada wacana
kesamaan yvang dikembangkan, Minp dengan Fazlur Rahman, wokoh-
tokoh pembaruan Indonesia pada dekade rerakhir abad 20 menyikapi
persoalan vang dihadapi umat Islam sebagai suara realitas yang harus
dihadapi melalul pemahaman vang utuh techadap nilai dan ajaran dasar
lslam.

Namun keoka telab sampai dan menvebar di Indonesia, neo-
modernisme telah mengalami domestifikasi melalui serangkaian dialog
vang intens dengan perkembangan sosio-kultural yang terjadi di
Indonesia. Dari dialog itu, nes-modernisme Indonesia mengalami
beberapa perubahan bentuk dan penekanan schingga dalam aplikasinya
lebih sesua dengan alam Indonesia.

Salah saru hal yang cukup menguntungkan bagi gerakan neo-
modernisme adalab paradigmanya vang dianut luas oleh kalangan muda
intelektual Muskim Indonesia. Demikian pula, ia telah menjadi wacana
vang tidak rerbatas pada kelompok intelekrual dari kalangan yang dulu
dianggap perings pembaruan seperu Mubammadivah saja, tapi juga
telah menyebar ke dalam kelompok muda yvang berasal dari pesantren
di pedesaan dan semacamnya. Abd A'la, penulis buku ini—yang berasal
dari sebuah pesantren di Madura—adalah salah sat contohnya.
Studinva tentang Fazlur Rabhman vang diangkat dari disertasi di TAIN
Jakarta ini sangat berguna untuk menimbang kembali teologi
neomodernisme—yang kini sering diidentikkan dengan “Islam
Liberal”—dalam kontcks kekinian.!"!
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BABI
PENDAHULUAN

A, Latar Belakang Masalah

Fazlur Rahman adalah salah seorang okoh yang secara intelektual
dididik dan dibesarkan dalam tradisi keagamaan Islam yang kuat dan
dunia keilmuan Barat yang kros. Pengembaraan intelektualitasnya
akhirnya mengantarkan dia ke arah mazhab neo-modernisme dengan
wacana yang hersifat humanirarianistik dan sarat dengan pemikiran yang
liberal,' tapi tetap otentik sekaligus histons.

Neo-modernisme merupakan gerakan pembaruan Islam yang
muncul sebagai jawaban terhadap kekurangan atau kelemahan yang
terdapat pada gerakan-gerakan Islam yang muncul sebelumnya, yvaitu
revivalisme pra-modernis, modernisme klasik, dan neo-revivalisme.
Demikian pula, aliran pemikiran ini hadir unruk mengkritisi dan
sekaligus mengapresiasi aliran-aliran pemikiran Islam vang lain yang
timbul sepanjang sejarah perjalanan umat Islam, serta juga pemikiran
vang berkembang di Barar.

Dalam perspektif historis, revivalisme pra-modernis merupakan
gerakan Islam yang tumbuh dan berkembang pada abad kedelapan belas
sebagai keprihatinan yvang mendalam terhadap kemerosotan sosio-moral
masyarakat Mushim vang terjadi saat iru. Kelompok ini melihat bahwa
kemerosotan itu terjadi akibar umat Islam telah menyimpang dari ajaran
Islam yang benar. Untuk mengatasi persoalan ima, mereka menyerukan
kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah Nali melalui ijuhad, serra



meninggalkan segala hal yang dianggap bid‘ah. Namun dengan semangat
kembali kepada sumber-sumber ash, gerakan revivalis rerlalu menyeder-
hanakan kurikulum pendidikan dan mengurangi penckanan perhatian
(de-enmpbasizing) terhadap warisan intelekrual abad pertengahan schingea
terjadi pemiskinan intelekmal.’ Akibatnya, mereka tidak berhasil
merumuskan secara tepat persoalan vang dihadapi umat Islam vang
pada gilicannya menyebabkan mercka ddak mampu memberikan solusi
vang memadai bagi penyelesaian persoalan umar secara tuntas.
Munculnya gerakan modernisme klasik pada pertengahan abad
kesembilan belas vang bersifat lebih terbuka terhadap Barat—dan karena
itut lebih apresianf kepada intelcktualisme—masih terhenmur kepada dua
kelemahan mendasar, Pertama, kelompok ini belum mengelaborasi
secara runtas metode vang dikembangkannya. Kedua, masalah-masalah
ad hoe yang dipilihnya merupakan masalah pada dan bagi dunia Barat,
Hal iru meninggalkan kesan kuat bahwa kelompok modernis bersikap
westernized (kebarat-baratan).* Sisi inilah vang menjadi salah saru fakeor
vang memunculkan gerakan lain dengan nama neo-revivalisme,
Sebagai gerakan yang bernuansa reakuf, gerakan neo-revivalisme
tdak menerima metode dan semangat modernisme klasik, Meskipun
dalam realitasnya kelompok i menerima masalah-masalah substantf
vang diangkat gerakan modernis, misalnya ide demokrasi, tapi
penerimaan mercka lebih bersifat keterpaksaan, Lebih jauh lagi, mereka
tidak mampu mengembangkan suatu metodologi apapun. Oleh karena
itu, mereka menemukan kesulitan untuk merumuskan tyjuan mercka
secara jelas dan akurat. Selain itu, mereka pula ddak dapat mengembang-
kan perangkat intelektual yang diperlukan untuk menemukan dan
menegaskan posisi mercka vang membuat mereka terperangkap dalam
sikap yang serba bingung” Dalam kondisi seperti i, kelompok im
sangat sulit diharapkan dapat menawarkan solusi vang tuntas dan
memuaskan terhadap masalah-masalah akrual yang dihadapi umat.
Kelemahan-kelemahan itu mengundang lahirnya kelompok
pembaruan lain yang discbut neo-modernisme. Gerakan pembaruan
ini—berbeda dengan gerakan-gerakan sebelumnya—mencoba untuk
melihat dan menyikapi secara kritis dan objektf hasil-hasil pemikiran
umat Islam dan Barat sckaligus.” Dalam paradigma aliran ini, odak
semua hasil pemikiran ulama dan ilmuwan Muslim selalu baik, benar



dan sesuail dengan prinsip-prinsip Islam. Di samping pemikiran mereka
vang benar-benar sesual dengan ajaran dasar Islam, ada pemikiran dan
aspek spiritual mereka yang odak dapart dipertanggungjawabkan secara
Qur'ani. Demikian pula, Barar ndak dapat selamanya  diidentikkan
dengan segala kebobrokan dan hal-hal yang neganf. Masih banyak, atau
minimal ada, hal-hal baik dari Dunia Barat yang dapat diambil dan
diolah ke dalam bangunan inrelekrualitas Islam, lKarena itu, umar lslam
dituntut untuk menyikapi semua itu secara objekuf dan krigs tanpa
harus mempunyal prakonsepst yang akan membuat bias pandangan
mereka dari realitas yang sebenarnya.

Melalut sikap yang kritis dan objeknf, neo-modernisme ingin
membangun Islam dalam berbagai dimensinya dalam saru kerangka
vang utuh, menyeluruh, sistematis, serta mencerminkan nilai-nilai al-
Qur’an dan teladan Nabi yang sebenarnya. Melalui paradigma ita umar
diharapkan mampu eksis dalam dunia modern dan sekaligus tetap Islami.
Untuk itu, disiplin ilmu keislaman sebagai bagian dan Islam perlu
dibangun dan dikembangkan di atas landasan milai-nila dasar tersebut.
Sejalan dengan itu, warisan pemikiran Islam (fwrdts) harus tetap
diapresiasi dan dilerakkan sehagaimana mesunya. Penckanan kelompok
neo-modernis terhadap it ini sedemikian kuatnya. Bahkan, hal it
bagi mercka dianggap lebih penting dari modernisme itu sendird.”

Berangkar dari kninsisme neo-modernisme vang dianuenva, Fazlur
Rabhman menvatakan bahwa rugas vang amat penting bagt umar Islim
adalah memeriksa kembal tradisi Muslim i sendint yang tentunya
berisi banvak hal yang Islami, yang odak Islami dan yvang berada di
garis batas antara keduanya., Hal itu penting untuk dilakukan dalam
rangka mengetahai sejauhmana tradisi it benar-benar mencerminkan
milar-nilai al-Cur'an,” dan karena itu ia harus dipertahankan sekaligus
dikembangkan; dan, tentunya pula, sejauh mana tradisi yang ada kurang
berpijak pada al-Qur’an schingga perlu dibuang. Selain iw, signifikansi
dari pemenksaan itu adalah karena rradisi Mushm dalam realitasnya
lahir dari zaman, tempat dan kondisi tertentu yang rerus-menerus
mengalami perkembangan atau perubahan, Agar tradisi tersebut
menunjukkan sikap dinamisnya dan mampuo berdialog dengan
perubahan zaman, relaah dan kajian krios dan sistemans terhadap hal



tersebut mutlak diperlukan dalam satu keranghka vang tetap berpijak
pada nilai-nilai al-Qur'an dan Sunnah Nabi yang hidup.

Pada ritk i, 1a melihat bahwa sebagai bagan dan tradisi, weologi
Islam dengan beragam alirannya yang muncul sepanjang sejarah
perkembangannya—dari vang skolastk-spekulanf ”, revivalisme pra-
modernis, sampal dengan modernisme klasik dan neo-revivalisme—
tidak atau kurang berperan secara maksimal dalam membangun dasar-
dasar kepercayaan umar Islam vang fungsional dalam kehidupan mereka,
khususnya pada zaman kontemporer. Oleh karena iru, ia mengusulkan
agar teolog Islam—bersama-sama dengan disiplin lmu-ilmu keislaman
vang lain-hendaknya ditelaah ulang dan dirumuskan kembali secara
kritis, objekdf dan menveluruh sehingga nandnya teologi bersama
dengan ilmu-ilmu Islam yang lain diharapkan mampu memberikan
kontribusi yang nyata dalam memecahkan persoalan yang dihadapi umar
[slam secara khusus, dan krisis dunia secara umum. Teologi Islam harus
mampu mengkaitkan secara kongkrit hubungan antara iman dan
perilaku dalam satu hubungan vang orgams dan konsisten.

Fazlur Rahman melihar, kelemahan teologi Islam dapar dilacak
pada aspek konsepsi dan merodologi. Pada aspek konsepsi, dia
mengemukakan analisis bahwa reologi Islam dalam sejarahnya
dikembangkan di bawah kondisi yang khusus dan sebagai respon
terhadap masalah moral dan keagamaan yang kongkrit dan terbatas.”
Analisis tokoh neo-modernis itu didukung oleh Nasr yang menunjukkan
bukti kongknt mengenai kemunculan teologi dengan bersifar sepern
itu. Misalnya saja, ketika di Syiria dan Irak terjadi perdebatan-perdebaran
yang seru antara orang-orang Muslim dan penganut agama lain—sepert
Kristen, Mazda dan Mani, maka orang-orang Muslim berusaha untuk
melindungi dan mempertahankan Islam dengan metode yang rasional,
sebagaimana penganut-penganut agama lain telah mengembangkan
arpumen mereka secara filosofis dan teologis'' yang rasional. Dan ity,
karena faktor kondisi dan hingkungan yang mempengaruhinya,
permasalahan teologis yang diformulasikannya terbaras pada sekitar
ketuhanan atau kenabian.

Analisis Fazlur Rahman tersebut merupakan kenyataan yang juga
ditangkap oleh ntelekrual dan kalangan akademisi Indonesia. Dalam
pandangan mereka, teologi skolastik selalu berorientasi ke “aras™, atau



bersifat steril dan mandul.”* Dalam bahasa yang lugas dan analisis yang
holistik, Nurcholish Madjid menyatakan bahwa kemunculan teolog
Islam lebih bersifat teknis dalam rangka keperluan untuk membela aliran
pikiran rertentu, sehingga sifatnya sangat skolasuk."”

Berdasarkan realitas itu, ketika diaplikasikan ke dalam konteks
kekinian dengan persoalan sendin yvang berbeda dengan persoalan vang
ada saat kemunculannya atau masa-masa sesudahnya, pemikiran-
pemikiran teologis vang dihasilkan aliran-aliran teologi skolasdk dan
aliran lain yang datang sesudahnya mempunyai beberapa kelemahan
dan kekurangan yang cukup mendasar, terutama ketika dikonteks-
tualisastkan dengan kekinian, Sebab kondisi dan masalahnya sudah jauh
berbeda. Akibamya, konsep-konsep teologi Islam tidak dapat berperan
lagd secara maksimal sebagail prinsip-prinsip dasar bagt indakan umat
Islam dlalam kehidupan mereka.

Selain pada aspek konsep, kelemahan juga terdapar pada sisi
metodologs, Al-Qur’an, menurut Rahman, sebagai sumber ajaran Islam
tidak dipahami dan ditafsirkan oleh para mutakallim sesuai dengan nilai-
nilai yang dikehendaki oleh al-Qur'an. Kekurangmampuan ini muncul
karena kajan mercka terhadap Kitab Suct terscbut bersifat parsial dan
terpilah-pilah. Karena i, untuk mendekano aru yang sebenarnya, ia
menyarankan agar al-Qur’an dipelajan sedemikian rupa sehingga
keutuhan vang kongkrit akan tampak dengan jelas.’ Melalw upaya
pemahaman yang uruh ini, pandangan dunia dan pesan-pesan teologis
al-Qur'an diharapkan dapat ditangkap secara lebih utuh dan ndak
terpilab-pilah serta lebih mencerminkan nila-nilai dan ajaran al-Cur’an
vang sebenarnya.

Pemikiran Rahman dengan aliran vang dibawanya yang oleh
pendukungnya dianggap Ouranic orfented'” tentu tidak dapat dipisahkan
dari latar belakang intelekrual dan sosio-kulrural serea polink dimana ia
hidup, baik di Pakistan sebagai tanah kelahiran dan tempat terjadinya
perkembangan awal kellmuannya, atau dunia Barat yang krius sebagai
bagian dari pematangan dan dialog intelekmualnya vang intens. Dimensi-
dimensi 11 akan terefleksi secara kuar dalam ide dan pola pemikiran
vang dibawanya,

Pengaruh itu tampak secara kental dalam paradigma yang
dianurnva. Sebagaimana telah disebutkan, paradigma neo-modernisme



mencoba melihat secara kritis dan objektif terhadap pemikiran-
pemikiran Islam atau dunia Barat dan gagasan-gagasannva. Atau dalam
ungkapan Maarif, neo-modernisme adalah suatu modernisme Islam plus
metodolog yvang mantap dan benar untuk memahami al-Qur'an dan
Sunnah Nabi dalam perspeknf sosio-histons.” Oleh karena i, aliran
ini menekankan perlunya penerapan kembali prinsip dan nilai-nilai
Islam ke dalam lingkungan sosial vang baru'” melalui reformulasi
metodologi dan konsep. Dengan demikian, neo-maodernisme
merupakan liberalisme Islam dan sekaligus retap tidak kehilangan
identdras dan jatidin sebagai alican 1slam vang otentik.

Komitmen Fazlur Rahman dengan neo-modernismenya terletak
pada aspek pemahaman vang komprehensif, kontekstual, dan ijnhad
vang dilakukan secara terus-menerus.'® Bersamaan dengan i, telaah
ulang terhadap sejarah umar merupakan kemestian vang diarahkan
kepada sisi metodologi dan sisi konten-konseptual vang dibingkai secara
ketat oleh nilai-nilai al-Qur’an dan Sunnah Nabi vang hidup.

Dalam konreks i, pernvataan Fredenick M. Denny tentang tokoh
modernisme tersebut ada benarnyva, Ia menyatakan, Fazlur Rahman
sebagai intelekrual tidak pernah berhenn. Pikirannya terus berubah dan
keadaannya berjalan terus, namun titik sentralnya tetap sclalu al-
Quran.” Meskipun pandangan-pandangannva dinamis dan liberal,
namun tetap menggambarkan pemikiran vang Islami karena acuannya
adalah dasar ajaran Islam i sendin,

Berangkat dari keprihaunan terhadap persoalan global vang
menantang umat lslam, Fazlur Rahman dengan neo-modernismenya
menawarkan suatu solusi vang berpijak pada pembedaan antara Islam
normatf dan Islam sejarab. Dari pembedaan itu, diadakan rekonstruksi
terhadap keilmuan Islam secara menyeluruh baik teolog, caka, figh,
filsafat, atau disiplin vang lain. Rekonstruksi dilakukan dengan cara
merujuk kepada Islam yang ornisinal dan pasti. Untuk itu, ia
menyarankan agar al-Qur’an sebagal sumber utama agama Islam perlu
ditafsitkan secara menyeluruh, sekaligus dengan cara melihat latar
belakangnya yang spesifik, dan bukan dengan menafsirkannya secara
ayat per avat atau bagian demi bagian,” vaitu suatu penafsiran yang
mampu memahami al-Qur'an secara utuh, sehingga bagian-bagian
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teologis maupun bagian-bagan eds dan etka-legal al-Qur’an menjadi
suaru keseluruhan yang padu.”

Dalam ungkapan yang lain, Fazlur Rahman dengan neo-
modernismenya ingin mengaktualisasikan ajaran-ajaran Islam dalam
satu kerangka yang utuh dan kokoh, dimana antara disiplin yang satu
dengan yang lain merupakan satu kesatuan yang padu dan saling
berkaitan. Melalui metode it, 1a menginginkan agar teologi dipahami
selain sebagai bagian integral dari rotalitas ajaran Islam, juga doktrin-
doktrinnva harus dipahami secara uruh dan komprehensif, sehingga
hal-hal yang dianggap bertentangan tdak akan terjadi lagi. Upaya imi
merupakan obsesinya agar teolog Islam lebih mampu mengungkap
pesan-pesan al-Qur'an secara holisuk, dan lebih bersifat praksis—yang
menurut isulah Fazlur Rahman—sebagai faith in action; bukan sekadar
kajian yang tak berpijak pada realitas kehidupan.

Keprhatnan dan krinknya itu mendapar sambutan cukup positf
dari kalangan muda dan intelekrual, khususnva di Indonesia sejak tahun
tujuh puluhan dan masih terus berlangsung sampai saat ini. Ahmad
Wahib (w. 1973}, misalnva, menyarakan bahwa teologi Islam yang ada
saat ini sudah ndak mampu lagi menciptakan dialog dengan pemikiran
tokoh-tokoh terpelajar Muslim. Teorinya sudah kehilangan daya gugah
dan uraiannya rerdalu simplisos. Keodakmampuan menciptakan suasana
dialogis i karena reologi Islam masih berbicara dengan bahasa (masalah
dan bahasan, pes.) abad-abad vang lalu dan ddak memenuhi syarat
untuk bahasa—atau persoalan—pada abad kedua puluh.” Oleh karena
itu, bagi tokoh yang meninggal dunia di usia muda itu suatu pembaruan
di bidang teologi adalah keniscayaan yang perlu dilakukan,

Demikian pula vang menjadi perhagan Amin Abdullah. la melibar
tantangan teolog Islam dewasa ini terletak pada isu-isu kemanusiaan
universal, pluralisme agama, kemiskinan struktural, kerusakan
lingkungan dan sebagainya. Oleh karena itu, teologi Islam harus
merupakan disiplin yang mampu berdialog dengan realitas dan
perkembangan pemikiran yang sedang berkembang saat ini.®
Kongkntnya, teolog tidak bisa sekadar berkutat dengan tema-tema
bahasan vang bersifat skolastuk murni.

Pada dataran itu, Moeslim Abdurrahman juga mengungkapkan
keprihatinannya. la berpendapat, teologi harus dapar diardkan sebagai



interpretasi realitas berdasarkan perspeknf ketuhanan, Namun
kenvataannya teologi lslam saat ini menjadi bersifat profesional dalam
artt hanya sekelompok orang vang boleh menguasai teologl, sedang vang
lain diperlakukan sebagai konsumen teologl sehingga menciptakan
patronase dalam spirtual keberagamaan. Dengan demikian, teologi
sepert itn hanya sehagai alat leginmasi bagi sekelompok orang dan ndak
berfungsi sebagai acuan maknawi untuk mengangkar derajat manusia
sebagai khalifah Allah di bumi dalam rangka mengembangkan
peradaban yang lebih adil dan sejahtera™ Jadi bagi kalangan intelektual
seperti Amin Abdullah dan Moeslim Abdurrahman,” perumusan
kembali teologi Islam merupakan suaru kebutuhan yang ondak dapat
dielakkan. Selain isu-isu vang ditawarkan harus lebih kontekstual,
metode atau epistemologinya diupavakan lebih mengacu kepada
pandangan al-Qur'an yang uruh.

Berkaitan dengan itu, hasil peneliian Barton tentang wacana
intelektual di Indonesia sangat layak untuk ditelaah. Melalui
penelitiannya, ia mengungkapkan adanya sebagian tokoh-tokoh
intelektual muda Muslim di Indonesia—sepern Nurcholish Madjid,
Dijvhan Effendi, Ahmad Wahib, dan Abdurrahman Wahid—yang
menganut atau terpengaruh aliran neo-modernisme™ Kepenganutan
atau keterpengaruhan mereka dapat dilihar dan beberapa aspek. Di
antaranyva adalah cencern mereka tentang urgenst pemikiran Islam vang
harus merespon secara positif pada tantangan modernitas dan perubahan
sosial. Untuk mencapai hal tersebut, ijthad vang sistemats dan luas
cakupannya merupakan kcharusan bagi mereka. Terkait dengan 1y,
mercka sangat concern terhadap rastonalitas untuk mempertanyakan
peradaban Islam. Sclain itu, mercka beranggapan mengenal perlunya
pengetahuan dipahami secara dinamis. Mereka juga sangat menckankan
humanitaranmsme, dengan kevakinan bahwa hal itu merupakan prinsip
yang terdapat dalam dasar agama Islam.*" Pola pandangan semacam ini
merupakan salah satu ciri pandangan neo-modernisme.

Signifikansi penehtian Barton bagi kajian vang akan dilakukan im
terletak pada adanya kenyataan bahwa wacana neo-modernisme sudah
menjangkau dunia yang sangart luas, rermasuk Indonesia; dan sampai
saat ini paradigmanya tetap menjadi rujukan. Wacana yang
dikembangkannya telah melibatkan intelekrual dar semua angkatan



dan kelompok. Dalam perspektif ini, pandangan-pandangan reologi
mereka juga mengalami perkembangan dan mempunyai karakieristk
tersendiri yang tidak dapat dikategorikan ke dalam teologi Mu'razilah
atau Asy'ariyah, Oleh karena itu, kajian yang hanya meniokberatkan
kepada pola dikotomis Mu'tazilah-Asyaryah menjadi kurang relevan
lag karena fenomena yang berkembang menunjukkan adanya suaw
perkembangan teologi yang tdak dapar dikategorikan dalam mazhab
Asyariyah atau Mu'tazilah semara. Di samping itu, banyak tokoh
bermunculan yang menganggap teologi Islam dewasa ini kurang
berperan lagi dalam kehidupan nyata. Orang-orang semacam ini
menganggap perlu adanya perumusan-ulang terhadap teologi Islam.
Berdasarkan kenyataan itu, suatu kajian teologis yang lebih
komprehensif, atau analisis terhadap teologi di luar teologi aliran
skolastik menjadi satu kemesuan, dan merupakan tantangan yang petlu
dilakukan. Dengan adanya kajian reologi semacam itu, anggapan bahwa
teolog Islam kurang berkembang menjadi ndak beralasan sebab dalam
realitasnya usaha-usaha pembaruan teologi sudah mulai dilakukan.

B. Hipotesis

Kritisisme pemikiran Fazlur Rahman, khususnya dalam bidang
teologi udak dapat dilepaskan dari pengaruh sosio-kultural dan politik
vang mengitarinya. Pengaruh itu selanjutnya akan terefleksi pada karya-
karya yang dihasilkannya sehingga ada kontekstualisasi antara
pemikirannya dengan kenyataan kongkrit vang berkembang selama karir
intelekrualnya. Pandangan teologisnya mengenal, misalnya, eksistensi
Tuhan, bahwa la adalah Zat yang paling transenden dan sekaligus paling
immanen (yang benmplikasi pada konsepnya tentang kekuasaan mudak
Allah yang ddak dipertentangkan dengan kebebasan manusia) secara
hipotetis merupakan respon terhadap pandangan teologi parsial vang
terdapat dalam aliran reologi Islam. Dalam pandangan Fazlur Rahman
tcologl semacam it dianggap kurang Qur'ini dan ondak mampu
memberikan landasan praksis bagi kehidupan umat Islam sehingga perlu
direformulasi dan dikembangkan lebih lanjut.

Dalam konteks itu, konsep teologisnya diasumsikan akan
memunculkan warna dan nuansa baru serta karakterisuk tertentu yang
mempunyal perbedaan dengan aliran-aliran teologi vang lain. Secara



hipotetis, salah satu karakteristik teologinya yang utama adalah
munculnya pandangan dunia al-Qur’an yang akan memberikan dasar-
dasar ketakwaan bagi umat Islam dengan karakter dasar vang bersifat
inklusif-pluralis dan menghargai kehidupan sebagaimana mestinya. Nilai
tersebut bersifat applicable karena dalam pandangannya, teologi, euka,
dan figh harus memiliki pola hubungan interdependensi yang harmonis.
Wartak ini akan muncul dengan kental dalam pemikiran teologi Fazlur
Rahman vang liberal. Ia melihat bahwa masalah itu belum digarap secara
tuntas pada masa-masa sebelumnya,

C. Pembatasan dan Perumusan Masalah

Pembicaraan tentang teologi Islam serng dikaitkan dengan upaya
mempertahankan akidah atau keimanan. Karena itu, dalam literatur
keislaman disebutkan bahwa reologi merupakan ilmu yang membahas
tentang ajaran-ajaran dasar agama®™ seperti Tuhan, manusia, wahyu,
kenabian dan akhirat. Dalam perjalanan sejarahnya disiplin tersebut
melipun istilah yang dalam wacana keislaman disebut dengan ilmu
kalam, ilmu tauhid, ilmu ushuluddin, dan ilmu agaid.”

Batasan teologi Islam seperti itu, sebagaimana dijelaskan sebelum
ini, mulai digugat oleh kalangan pembaru lslam, termasuk Fazlur
Rahman. Sebab definisi itu dianggap tidak mampu menyikapi
perubahan sosial-keagamaan yang terus berkembang,

Sejalan dengan hal itu, reologi Islam dalam pembahasan ini
diarahkan kepada batasan yvang sesuai dengan perkembangan yang
terjach. Uniuk i, yvang dimaksud teolog Islam dalam bahasan ini adalah
usaha intelektual yang mampu memberikan gambaran (awownd) yang
koheren dan tepat mengenai pandangan dunia al-Qur'an sehingga
pikiran dan hati seorang yang beriman atau mau beriman dapar
menerima, dan menjadikan world e 1tu sebagai landasan mental dan
spintualnya.” Berdasarkan batasan ini, rugas teologi Islam bukan semata-
mata mempertahankan ajaran-ajaran agama dengan argumen-argumen
vang rasional, tapi sekaligus juga unruk menvelidiki dan menafsirkan
ajaran tersebut dengan metode rasional.”

Dan perumusan dan pengertan teologi semacam itu, masalah
pokok vang akan ditelin dan dibahas dalam penelitian ini dibatasi serta
ditekankan pada ciri khas konsep teologi Islam vang digagas Fazlur
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Rahman, relevansi dan sumbangannya yang kongknt dengan kehidupan
vang berkembang saat ini.

Untuk mencapai hal tersebut, pandangan dan knok Fazlur Rahman
terhadap teologi Islam dan zaman klasik sampar masa hidup Fazlur
Rahman perlu diangkat ke permukaan, Melalui kritik itu, dapat
ditelusuri kelemahan dan kekurangan yang terdapat pada reologi Islam
vang berkembang selama ini dan usaha-usaha Fazlur Rahman untuk
menyempurnakannya.

Selain itu, bahasan tentang metodologi yang digunakan Fazlur
Rahman juga perlu dilakukan. Demikian pula, konsistensinya dalam
mengaplikasikasikan mertodologi tersebut terhadap konsep-konsep
teologisnya tidak dapat diabaikan. Melalui penelusuran terhadap aspek-
aspek tersebut diharapkan karakrenisuk teologi tokoh neo-modernis it
dapat dikerahui secara repat dan akurat.

D. Studi Kepustakaan

Sepanjang pengetahuan penulis, ada beberapa sarjana atau individu
vang telah melakukan kajian dan penelitian terhadap pemikiran-
pemikiran Fazlur Rahman. Dari sejumlah tulisan yang ada i, penulis
belum mendapatkan satu karya pun yang membahas secara khusus
tentang aspek teologinya secara utuh, komprehensif dan mendalam.,

Salah satu di antara mereka yang menelaah pemikiran okoh neo-
modernis it jalah Taufik Adnan Amal. Melalw bukunya *“Isbm dan
Tantangan Modernitas: Studi atas Pemikiran Hukum Fagilur Rabman”,
vang berasal dari sknipsi S1-nya di Fakuleas Syariah IAIN Sunan Kalijaga
Yogyakarta, ia mengemukakan segi-segi pembaruan yang ditawarkan
Fazlur Rahman. Meskipun relah membatasi topik penelitiannya pada
aspek hukum, ia terjebak dalam pembahasan deskripaf mengenai segala
pemikiran yang digagas Fazlur Rahman. Selain itu, Amal kurang
menganalisisnya secara krits sehingga kelemahan pemikiran Fazlur
Rahman ndak dapat diungkap secara jelas.” Walaupun demikian, Amal
telah berusaha secara serius untuk mengungkap pembaruan pemikiran
hukumnya sehingga ia patut mendapat penghargaan yang semestinya.

Masih dalam bidang pemikiran hukum Fazlur Rahman, Ghufron
A. Mas’adi berupaya mengangkat pemikiran tokoh it dalam bidang
metodolog hukum dan rumusan-rumusan metodenya yang dibangun
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berdasarkan konsep dasar-dasar metodologi tersebur.™ Berdasarkan
kajian vang dilakukannya, Mas'adi melalui bukunya yang berjudul
Pencikeiran Faglur Rabman tentang Metodologi Pembabarnan Hukum Islaw
menyimpulkan bahwa pemikiran metodologi pembaruan hukum Islam
vang digagas Fazlur Rahman merupakan kelanjutan dan suatu proses
vang berkelanjutan dari pemikiran klasik™. Selebihnya, apa vang
dipaparkan Mas‘adi dalam bukunya tidak jauh berbeda dari penelitian
vang telah dipaparkan oleh Amal,

Kelemahan hahasan seperti vang muncul pada tulisan Mas®adi
nampak juga pada tesis Master yang ditulis oleh Muhammad Rifa'i
untuk School of Oriental Studses and African Studies (SOAS), Universitas
London. Tesis vang berjudul “Taghr Rabman on Modernization of Lslamnc
ntellectsialisn™ itu berupaya mengungkap pandangan dan konsep Fazlur
Rahman tentang modernisast keilmuan Islam dan awarannya untuk
* Savangnva, deskripsi Rifa’i terlalu umum
dan kurang bersifat analisis-kritis schingga tidak menggambarkan secara
jelas ciri khas pembaruan yang ditawarkan Fazlur Rahman.

Sarjana lain yang juga menelin pemikiran Fazlur Rahman ialah
Kenneth Cragg. Melalui bukunya “The Pen and the Faith: Eight Modern
Mauslim Writers and the Ouran”, ia berusaha mengkritik pendekatan
Fazlur Rahman dalam memahami al-Qur'an. Krnk yang dilakukan
Cragg ini berangkat dari sudut pandang dia sebagai seorang pendeta.”

Ambhar Rasyid, scorang mahasiswa Universitas McGill, dalam tesis
Magisternya “Some QOuranic Legal Texcts in the Context of Fagiur Rabman s
Hermenentical Method” juga mencoba mengkaji pemikiran Fazlur
Rahman dalam aspek filsafat hermenecutik yang digunakan Fazlur
Rahman dalam memahami hukum-hukum al-Qur’an, Melalui
serangkaian analisis, ia berkesimpulan bahwa pemikiran Fazlur Rahman
dalam bidang hukum udak terlepas dari subjektivisme pribadi sehingga
hermencutika yang digunakannya lemah dalam pertimbangan-
pertimbangan teologis dan tujuan hukum. Selain itu, menurur Rasyid,
kelemahan metode dan pemikiran hukum Fazlur Rahman rerdapat pada
dampak pandangannya vang akan membawa kepada terjadinya
sekulansasi al-Chur'an.™ Tesis ini telah mencoba untuk melihat secara
kritis pemikiran tafsir hukum Fazlur Rahman. Namun sayangnya, Rasyid
kurang berhasil menangkapnya secara uruh dan menyeluruh. Misalnya

melakukan suatu pembaruan. :
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saja, 1a tidak melihar dan menghaitkan tafsir hukum tokoh neo-modernis
itu dengan etika al-Qur'an yang digagasnya. Padahal di sinilah salah
satu concern FFazlur Rahman yang sebenarnya.

Tulisan mengenail pemikiran Fazlur Rahman juga diangkar oleh
Muhaimin ¢ @/ Tulisan berbentuk buku yang berjudul Kontroversi
Pemikiran Fagzlur Rabman; Studi Kritis Pembabarwan Pendidikan Lriam
ini menyorot sumbangan tokoh neo-modernis 1t di bidang pendidikan.
Menurut para penulis karva itu, kontribusi yang telah dilakukan Fazlur
Rahman meliputi aspek pembaruan dalam tujuan pendidikan, dikotomi
pendidikan (mungkin vang dimaksud adalah eliminasi dikotomi, pen.),
anak didik, pendidik dan peralatan pendidikan.”® Membaca buku
tersebut, kesan yvang rampak adalah judulnya yang terkesan bombasts
karena pemikiran Fazlur Rahman di bidang pendidikan udak
menampakkan gagasan-gagasan yang kontroversial. Juseru ia lebih
bersifat menyempurnakan, atau minimal menyerujul, rekonseruksi
pendidikan vang diajukan kaum modernis vang lain,

Berbicara tentang teologi Fazlur Rahman, karva Faumah Husein
vang mengangkat pemikiran tokoh iru sangat perlu untuk diangkar.
karya berupa tesis master yang berjudul Fagler Rabman's Ielamic
Phifosapdy ini mencoba melacak pemikiran filosofis Fazlur Rahman,
terutama tentang perannya dalam menafsirkan pesan-pesan al-Quir'an
bagt keperluan dunia kentemporer, Untuk it, bahasannya ddak dapar
dilepaskan darl pandangan Fazlur Rahman mengenai Tuhan, manusta,
alam semesta dan eskarologi; bahasan vang juga diangkar dalam buku
ini. Penyandang master tahun 1997 dari Universitas McGill itu
berargumentasi bahwa bahasan-bahasan itu adalah bahasan filsafat dan
bukan reologr. Alasan yang dikemukakan didasarkan kepada pendapat
Fazlur Rahman yang menvatakan bahwa teolog dalam sejarah 1slam
dipahami sebagal “dasar-dasar teoritds bagi agama, sepert eksistensi
Tuhan, sifat-sifat-Nya, dunia sebagai ciptaan-Nya dan kenabian". Jadi
menurut Fatumah Husein, kalam lebih berhubungan dengan konsep-
konsep dibandingkan dengan tndakan yang bersifar praksis.” Alasan
lainnya adalah karena bahasan Fazlur Rahman lebih luas jangkavannya
danpada bahasan ilmu kalam klasik.*" Karena itu, konsep Fazlur Rahman
tentang Tuhan dan sebagainya dianggap bukan bersifat teologis.
Argumentasi int mengandung bias karena pernvataan Fazlur Rahman
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tentang teologi sebagai dasar-dasar teoritis agama it tidak dapar
dijadikan dasar pembenaran bahwa bahasan-bahasan tokoh asal Pakistan
itu tentang Tuhan dan sebagainya bukan bahasan reologi. Fazlur Rahman
menyatakan hal itu dalam rangka mengkritsi bahasan kalam atau teolog
Islam klasik yang dianggapnya hanya bersifat teorins, Berdasarkan pada
kelemahan vang terdapat pada reologi Islam tersebur, Fazlur Rahman
kemudian menawarkan teolog liberal dengran nuansa Quetani vang lebih
bersifat aksi yang mampu dengan repar mendefinisikan hubungan
manusia dengan Tuhan." Tawarannya itu ia uangkan dalam karyvanya
Magor Themes of the Onr'an. Jadi pernyataan Fazlur Rahman itu bukan
berart ia menolak teologi, tapi justru ia ingin menyempurnakannya,
Pada gilirannya, karena Fanmah Husein memeras konsep-konsep
Fazlur Rahman i ke dalam aspek filsafar dan bukan reologi, ia lalu
mencoba membandingkan konsep-konsep Fazlur Rahman tersebut
dengan konsep-konsep filsafar dan para filsuf yang lain. Namun pada
saat yang lain Fatimah terjebak unmuk membandingkannya dengan
aliran-aliran utama teologi, semisal Mu'tazilah atau Asviarivah,
Komparasi yang dilakukannya  agak singkat dan kurang mendalam
sehingga kurang menggambarkan secara uruh perbedaan reolog Fazlur
Rahman dengan tokoh atau aliran vang lain, sebagaimana pula kurang
menjelaskan secara rinci cinl khas pemikiran filosofi-teologis Fadur
Rahman. Di samping itu, Fadmah Husein tidak menjelaskan secara
eksplisit pandangan Fazlur Rahman tentang posisi filsafae Islam dalam
disiplin keilmuan Islam vang lain. Padahal penjelasan ini sangat pennng
untuk menentukan apakah filsafat berada dalam posisi sejajar atau
menjadi dasar pendekatan terhadap disiplin lain.* Tanpa adanya
penjelasan ini, analisis yang akan dilakukan rerhadap pemikiran-
pemikiran Fazlur Rahman akan membuahkan kesimpulan yang kurang
tepat; atau minimal parsial dan tidak uruh, misalnya ddak mengangkar
hubungan enka, figh dan teclogi vang menjadi benang merah
pembaruan pemikirannya. Terlepas dan kelemahan inu, karya Fanmah
Husein telah ikut memberikan sumbangan yang cukup berarti dalam
rangka untuk lebih mengakrabi pemikiran-pemikiran Fazlur Rahman.
Selam tokoh arau orang vang telah disebutkan, sarfana lain yang
juga sangart tertarik dan sering menulis mengenail Fazlur Rahman dan
pemikirannya adalah Ahmad Syafii Ma‘arif, salah seorang mahasiswa

14



Fazlur Rahman dan Indonesia. Secara umum, rulisan-tulisannya bersikap
deskriptif-apresiatf dan masih bersifat sangat umum.* Demikian pula,
tulisan Dawam Rahardjo tentang tokoh neo-modernis itu berada dalam
tataran bahasan yang sangat general, dan berdimensi apresiatif semata.™
Tulisan Nurcholish Madjid tentang rekonstruksi etika al-Qur'an Fazlur
Rahman juga masih berada dalam posisi semacam itu, Meskipun
demikian, ia telah mencoba mengangkar hal-hal baru—sepera comcern
Fazlur Rahman terhadap etka—yang jarang diungkap oleh penulis yang
lain.** Adanya kelemahan dan kekurangan itu dapat dimaklumi karena
tulisan mercka pada umumnya bersifat artikel yang kajiannya rerbatas,
Oleh karena itu, aspek-aspek pemikiran Fazlur Rahman secara rnci,
dan kelemahan serta kekurangannya tidak mungkin terangkat ke
permukaan secara jelas.

Di samping 1tu, pada tahun 1998 sejumlah sarjana Amenka—di
antaranya Earle H. Waugh, Donald L. Berry, Sheila Mcdonough, Tamara
Sonn, dan Richard C. Martin—menulis artikel untuk memperingan
sepuluh tahun meninggalnya Fazlur Rahman. Tulisan iru kemudian
dikumpulkan dalam benwuk buku oleh Earle H. Waugh dan Frederick
Mathewson Denny.® Secara umum, wlisan mereka merupakan upaya
untuk mengangkar jasa tokoh neo-modernis itu dalam pengembangan
kajian Islam di Barar, khususnya di Amerika Serikat, Dalam buku ini,
tidak ada satu artkel pun yang mengangkat konsep-konsep Fazlur
Rahman di bidang reologt

Masih terdapar sejumlah orang arau sarjana yang tertarik untuk
menulis mengenai Fazlur Rahman dan pemikirannya. Beberapa di antara
mereka yang pantas untuk disebur adalah Howard M. Fiderspiel, dan
Charles ]. Adam. Sarjana Barat lain yang juga mengkaj pemikiran atau
hasil karya rokoh dari Indo-Pakistan itu adalabh Alfrod T, Welch, James
E. Royster dan Merlin Swartz. Namun rulisan mereka pada umumnya
masih menyangkut topik-topik vang general atau bersifar reven terhadap
karva yang dihasilkan Fazlur Rahman.

Jadi sejauh pengamatan penulis, sampai saat i1l belum ada satu
tulisan pun yang membahas pandangan dan pemikiran teologi Fazlur
Rahman dalam bahasan yang reladf tepat, proporsional dan hobsak
schingga dapat mengungkap karakteristik pemikirannya dalam bidang
teologl Islam schagaimana mestnya,
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E. Signifikansi dan Kegunaan Penelitian

Dalam penelitan ini ada dua signifikansi yang akan dicapai; yaitu
aspek keilmuan yang bersifat teoniis, dan aspek prakus yang bersifar
fungsional. Dari sisi keilmuan, pengungkapan karakreristik konsep
teologs vang ditawarkan Fazlur Rahman akan memberikan suaru nuansa
baru dalam kajian dan wawasan reolog Islam. Sementara ini, kajian
teologi Islam mengarah kepada fenomena pola studi yang melihat dan
membahas disiplin ini dalam pola pandangan dikotomis, Mu'tazilah-
Asy‘ariyah, atau rasional-konservanf, dan schagainya. Pola ini kurang
memberikan peluang untuk melacak aliran-aliran lain yang ndak dapat
dikategorikan ke dalam dua aliran tersebut. Padahal dalam kenyataannya,
aliran-aliran baru di luar sadustrean tersebut terus bermunculan. Melalui
upaya kajian yang tidak bersifat dikotomis ini, kaitan perkembangan
teologi dart masa lalu sampai saat ini, dan usaha-usaha untuk melakukan
kontekstualisasi dengan kondisi sosio-kultural zamannya dibarapkan
dapart dilacak dan diketahu secara lebuh akurat.

Sedangkan dari sisi nilai prakus, hasil penelinan ini diharapkan
memberikan samu alternaaf lain dalam membangun kesadaran umat
mengenal kehidupan yang dijalaninya. Dan asumsi sementara, konsep
teologl Fazlur Rahman cenderung meletakkan segala persoalan teologs
pada kepentngan kehidupan umat manusia. Keprihatinannya adalah
keprihatinan moral, bukan reologis semarta (dalam pengertiannya yang
terlalu mengarah ke “atas”), dan pusat perhatannya adalah pada manusia
sebagai makhluk Tuhan, bukan hanya pada Tuhan semata, Signifikansi
hasil penelitian ini akan semakin tampak ketka membahas tentang
metodologi vang digunakan Fazlur Rahman dalam mengangkar
pemikiran teologinya. la menggagas konsep-konsepnya berdasarkan
pendekatan holistik terhadap nilai-nilai substansial al-Qur’an; suaru
pendekatan yang sangat diperlukan dalam menghadapi perubahan sosial
vang begitu cepat rerjadi dewasa ini,

Berdasarkan hal itu, teologi Fazlur Rahman—sesuai dengan konteks
zamannya, dan bahkan sampai saat ini—lebih bersifat liberal, fungsional,
dan applicable dalam menangani persoalan kemanusiaan, namun tetap
otentik,
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F. Metode Penelitian

Tulisan 11 berasal dari penelitan kepustakaan. Data primernya
diangkat dari karya-karya yang dihasilkan Fazlur Rahman, khususnya
yang berhubungan dengan masalah teologi, Di antaranya adalah “Major
Themes of the Curan”, “Islam™, “Islam and Medernity: Transformation of
an Intellectnal Tradition”, dan artikel-artikel yang ada kaitannya dengan
topik yang dibahas. Sedangkan sumber sekunder akan diangkat dari
karya-karya tulis berupa buku atau artikel yang membahas tentang Fazlur
Rahman, atau teolog Islam secara umam, baik vang ditulis oleh ulama
dari abad pertengahan atau dar kalangan kaum pembaru sebelum dan
pada abad kedua puluh.

Metode pendekatan yang akan digunakan dalam penelitian ini
adalah pendekatan hermeneutk dan komparatif. Dalam bahasan ini,
hermeneutik sebagai suatu metode pemahaman—sebagaimana diangkat
oleh Emilio Beti—merupakan suatu  akuvitas interpretasi terhadap
suatu objek vang mempunyai makna (meansng-full forms) dengan tujuan
untuk menghasilkan kemungkinan pemahaman vang objektf.” Unruk
iy, salah satu syarat yang harus dilakukan untuk mencapai objektivitas
adalah adanya interpretast historis, Dalam rangka interpretasi historis
ini, selain dituntut untuk menguasai pengetahuan tentang personalitas
pengarang, juga perlu upava untuk merujuk pada peristiwa dan iklim
budaya dimana pengarang it hidup.** Dalam membaca atau mengkaji
masalah tersebut, sescorang diharapkan untuk melakukan dialog
imajinatif dengan pengarangnya, meskipun keduanya hidup dalam
kurun waktu dan tempat yang berbeda.*” Selain itu, pemahaman
diarahkan secara holistik dan dikaitkan secara total dengan aspek
intelektual, emosional dan moral yang terdapat dalam pokok kajian®
yang akan dipahami. Melalui penguasaan terhadap unsur-unsur tersebur,
objek penelitian diharapkan dapat dilihar dengan lebih utuh dan jelas;
dan melalui pendekatan semacam itu pula, masalah tersebur dapar
dunterprerasi dan dipahami secara reladf lebih objekaf,

Pendekatan hermeneutik akan digunakan ketika penelitian ini
menganalisis bagtan-bagtan pemikiran teologis Fazlur Rahman schingga
bagian-bagian pemikirannya dapat dipahami sebagai suaru pemikiran
vang utuh. Demikian juga pendekatan itu akan diaplikasikan pada saat
membahas pemikiran teologis Fazlur Rahman sebagai suatu wacana
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intelckrual yang muncul dari pemahaman dirinya terhadap Islam, dan
sekaligus sebagai respons terhadap situasi kongknit yang mengitarinya
atau yang dilihatnya, Pendekatan komparasi akan diimplementasikan
ketika penelitian ini membandingkan konsep-konsep teologis Fazlur
Rahman dan konsep-konsep teologt dan aliran-aliran klasik, sepern
Mu'tazilah, Matudiriyah, dan Asy'ariyah, arau kenka membandingkan
dengan teologi revivalisme pra-modernis, modernisme klasik, dan nco-
revivalisme. Dalam pelaksanaannya, kedua pendekatan tersebut
digunakan secara bersamaan dan merupakan satu kesaruan yang tidak
terpisahkan. Namun pendekatan komparasi akan dilakukan sejauh it
diperlukan; bukan merupakan pendekatan utama.

Melalui dua pendekatan tersebut, pandangan teologi Fazlur
Rahman diharapkan akan diketahui secara utuh dan menyeluruh, serta
pada gilitannya akan mampu menampakkan perbedaan dan atau
persamaan dengan teologi-teologi Islam dari aliran yang lain,
Selanjutnya, dengan pendekatan it diharapkan akan terpapar apakah
teologi Fazlur Rahman termasuk ke dalam salah satu aliran-aliran teologi
Islam yang sudah ada atau ia membangun dan mengembangkan suatu
teologi dengan karakteristik-karaktenistiknya sendin. Selain i,
kekuatan, kelemahan dan kekurangan pandangan-pandangan teologinya
diharapkan akan tergambar dengan transparansi yang sangat jelas.

G. Sistematika Pembahasan

Penulisan buku ini akan disusun dalam beberapa bab. Tiap-tiap
bab terdin dari beberapa sub-bab sesuai dengan keperluan kapan yang
akan dilakukan. Bab perrama menjelaskan latar belakang penelitian,
batasan dan perumusan masalah penelitian. Sebagai landasan untuk
menemukan konsep teologisnya, hipotesis dari masalah penelitian juga
akan dikemukakan dalam pendahuluan. Selanjutnya dibahas pula
mengenai signifikansi penelitian, metode serta sistematika pembahasan
schingga posisi penelitian ini dalam wacana keilmuan reolog Islam akan
dikerahui secara jelas.

Bab kedua mengungkap kehidupan dan perkembangan
intelektualitas Fazlur Rahman, Dalam bahasan ini diangkar pengaruh
dalam berbagai dimensinya terhadap pemikiran Fazlur Rahman secara
umum dan konsep teologinya secara khusus. Untuk memperjelas pokok
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bahasan, gagasan neo-modernisme Fazlur Rahman secara umum dicoba
diungkir melalui telaah rerhadap karya-karya utama vang dihasilkannya
schingga benang merah yvang merangkaikan pemikirannya akan dapat
dilibat dengan jelas,

Bab ketiga mengandung pembahasan yang berkaitan dengan
metodologt yang digunakan Fazlur Rahman dalam membangun konsep-
konsep teologisnya. Pada bab ini ada dua pokok sub-bahasan vang akan
diungkap. Pertama adalah kritik sejarah yang dilakukan Fazlur Rahman
terhadap aliran-aliran teologi Islam. Kedua adalah hermeneutika al-
Qur'an sebagai landasan Fazlur Rahman dalam merekonstruksi konsep-
konsep teologisnya.

Bab keempat merupakan kajian mengenai aplikasi metodologi vang
ditawarkan Fazlur Rahman. Bab ini terdiri dari enam sub-bahasan.
Bahasan dititikberatkan untuk menjelaskan dan menganalisis
pandangan-pandangan teologis Fazlur Rahman baik yang berhubungan
dengan Tuhan sebagai Zar Yang wijih al-wsyib dan Yang Maha Kuasa,
atau persoalan yang berkaitan dengan wahyu dan kenabian, Di samping
itu, diangkat pula persoalan mengenai ide kemampuan dan perbuatan
manusia. Demikian pula, dibahas konsep Fazlur Rahman mengenai
alam semesta sebagar petanda wujud Tuhan dan panggung aktivitas
manusia sebagaimana pula dikaji mengenai konsep setan dalam
hubungannya sebagai sumber dan prinsip kejahatan. Bab ini diakhiri
dengan bahasan tentang konsep eskatologis.

Bab kelima merupakan kajian terhadap pemikiran Fazlur Rahman
mengenai posisi teologi Islam dalam hubungannya dengan disiplin
keilmuan yang lain, serta dalam konteks kehidupan dunia vang
pluralistis, sckaligus karakteristiknya yang sangat kental dengan nuansa
inklusivisme-pluralisme. Pengungkapan ini, bersama dengan konsep-
konsep teologi Fazlur Rahman pada bab 1V, diharapkan dapat
menunjukkan karakrerisok teologinya vang khas.

Bab keenam adalah bab terakhir yang berisi kesimpulan dari uraian-
uraian yang telah dibahas dan diperbincangkan dalam keseluruhan
penulisan penelitian. Bahasan ini sebagai jawaban terhadap masalah-
masalah vang diajukan dalam pendahuluan,!”
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BAB II
PERKEMBANGAN INTELEKTUALITAS
FAZLUR RAHMAN

Sebelum mengangkar kehidupan Fazlur Rahman, bahasan rentang
perkembangan wacana keislaman di Anak Benua India, rempat kelahiran
tokoh itu, merupakan satu kondisi yang tidak dapat dihindan.
Bagaimanapun juga, kejadian atau diskursus yang berkembang di daerah
iu pada masa-masa kehidupan Fazlur Rahman dan sebelumnya
mempunyal peran vang cukup beraro—langsung atau tidak langsung—
terhadap sejarah kehidupan intelektualnya.

Kebangkitan kembali 1slam® di Indo-Pakistan telah muncul ke
permukaan scjak lama, dan berkembang dalam berbagai bentuknya,
Gerakan pembaruan mulai dan revivalisme pra-modernis, modernisme
klasik, sampai neo-revivalisme telah memiliki akar yang kuat di kawasan
1, Masing-masing muncul dengan kompleksitas dan nuansanya sendis-
sendiri.

Kemunculan revivalisme pra-modernis, sebagai suatu gerakan
pemurnian yang lebih bersifat ke dalam, dapat dilacak pada gerakan
vang dilakukan oleh Syah Wali Allah tbn Abd al-Rahim al-Dihlawi (w.
1763 M.). Tokoh yang nenek moyangnya sampai pada Umar ibn al-
Khaththab dari garis ayah dan sampai pada Ali ibn Abi Thalib dari
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garis ibu it telah membenkan sumbangan yang pentng kepada telaah
sismatis atas al-Qur’an dan hadis, serta dalam metode pendekatan Islam
vang baru, vaitu fathbig (rekonsiliasi berbagai perbedaan).” Selain itu,
dia adalah tokoh pertama yang berupaya menggabungkan sejarah para
nabi secara sistematis dan menjelaskan bahwa aturan sosial yang
diberikan para nabi itu dapat secara rasional diinterpretasikan sesuai
dengan kebutuhan umat Islam pada masanya masing-masing.’ Artinya,
agama Islam vang dibawa Nabi Muhammad merupakan agama vang
dinamis yang menuntut untuk dipahami sesuai dengan konteks
Zamannya.

Dengan pandangan seperti itu, ulama yang berinisiasi ke dalam
tarckat Nagsyabandivah, Qadirivah dan Chisoyvah itu menegakkan
suatu pemikiran yang kompleks yvang berusaha mengintegrasikan
beragam ilmu pengetahuan Islam: hadis, figh, teolog, filsafar dan
sufisme. Sistem pemikirannya ini memberikan landasan bagi sosio-
ekonomi yang hidup sebagai dasar infrastruktur negara, yang pada
gilicannya, bersifat kondusif bag kemajuan spintual manusia.’ Pengaruh
pemikiran Syah Wali Allah sangat luas dan menghunjam® bagi gerakan-
gerakan pembaruan vang muncul sesudahnya meskipun dengan nuansa
dan tekanan vang berbeda. Hal ini dapat dilihat dan aspek msawufnya
vang ditkun kaum Barelwi® Demikian pula dapar dilacak pada filosofi
hukumnya vang kemudian menjadi sumber itham bagi kaum Deobandi,
penckanannya pada keunggulan hadis atas figh vang menjadi dasar para
ahli hadis, dan rasionalismenya yvang menjadi benih dari kaum neo-
Mu'tazilah India.”

Munculnya imperialisme Barat telah menghadirkan berbagai
tantangan dan sekaligus kesempatan baru di kalangan umar Islam, tidak
terkecuali di Anak Benua India. Suatu gerakan dengan nama
moxdernisme klasik hadir untuk merespons terhadap tantangan tersebut.
Di India, gerakan modernisme klasik tidak dapar dilepaskan dari
pembaruan yang dilakukan oleh Sayyid Ahmad Khan (w.1898 M.).
Sebagat seorang modernis, 1a ingin membuktikan kebenaran suatu agama
melalui kesesualannva dengan fitrah manusia dan dengan hukum alam.®
Dari hasil penelittannya 1a menjelaskan, Islam mempunyai sifat dan
watak sepert itu sehingga dapar disimpulkan Islam adalah agama vang
benar.” Selanjutnya dia berpendapat Islam secara keseluruhan sesuai
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dengan kemajuan, terurama dengan kemajuan kebudayaan Inggns abad
sembilan belas dengan pengerahuannya vang baru, moralitasnya vang
humanitarian dan liberal, dan rasionalismenya yang sainnfik."

Pembaruannya menjadi sedemikian penting karena pendidikan
tunggl Aligarh yang didinkannya pada tahun 1875—sebagai sarana
menyebarkan ide-ide dan pikirannya; memadukan antara pendidikan
agama dan kajian-kajian mengenai ilmu pengetahuan modern—
berkembang terus dan menjadi sumber utama dalam memunculkan
perkembangan modernisme India di kemudian har, '

Pembaruan model Ahmad Khan kemudian dilanjutkan oleh Savyd
Amir Ali (w, 1928 M.). la berusaha keras untuk merumuskan
apologetika dan ideologi Islam barw.” Dengan rasio dan pengetahuan
ilmiah, serta terkadang apologetik, ia mencoba membela Islam dan
menjawab tanangan-tantangan dan orang-orang non-Muslim mengenai
kebenaran lslam.™ Berdasarkan hasil kajiannya terhadap kehidupan Nabi
Muhammad, sejarah awal umat Islam, dan ajaran Islam it sendir,'
Amir Ali menyimpulkan Islam adalah kemajuan itu sendin® sehingga
odak ada satu pun nila atau ajaran Islam yang menghambat, apalagi
bertentangan dengan kemajuan,

Wacana intelekrual di pertengahan paruh pertama abad kedua
puluh menemukan momentumnya pada modernisasi vang dilakukan
Sir Muhammad Igbal (w. 1938 M.). Ia memahami Islam schagai agama
universal yang memandang semua umat manusia sebagai saru kesatuan.
Namun 1a melihat saat itu Islam telah menjadi sempir, kaku, dan staos
vang diakibatkan oleh sempitnya dogmatisme keagamaan dan
materialisme mekanistik yvang menyebabkan kesalahan dalam
memandang realitas.'” Untuk itu 1a berusaha untuk menghidupkan
kembali seluruh dunia Muslim melalui pandangan Islam yang dinamis
vang memandang kehidupan adalah gerak, dan tndakan adalah baik,
serta bahwa alam semesta terdiri dari proses dan bukan sesuaru yang
statis. Bagi Igbal, kehidupan bukan untuk direnungi, namun unmuk
dijalani dengan bersemangar.'”

Sejalan dengan para modernis sebelumnya, ia menyatakan bahwa
agama dan proses ilmu pengetahuan, meskipun metodenya berbeda,
adalah sama dalam tujuan akhirnya, Dalam domain sains, pengertiannya
dapat dipahami dengan merujuk pada tabiat realitas eksternal, sedang
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pada domain agama, representasi realitas dan pengertannya diperoleh
dengan merujuk kepada mbiar realitas itu sendiri. Oleh karena itu, proses
sains dan agama, satu dengan lainnya adalah sama. Keduanya merupakan
disknipsi tentang dunia yang sama. Perbedaannya, jika pada proses yang
bersifar sains, pendinian ego harus terpisah, sedanghkan pada proses yang
bersifat agama, ego mengintegrasikan tendensi kemampuannya dan
mengembangkan suatu sikap vang inklusif yang menghasilkan suatu
bentuk transfigurasi pengalaman yang sintesis.””

Kritsisme vang dimilikinva membuat Igbal melihar dunia Barat
dan Timur secara utuh dan tanpa prakonsepsi. la berpandangan bahwa
Barat merupakan suaru kekuatan yang tanpa cinta, pengetahuan yang
tanpa semangat. Barar adalah materialistik dan tidak religius, dan hal
ita merupakan kesalahan Barat yang fundamental. Sedang Timur,
khususnva Islam, meskipun merepresentasikan cinta dan kehidupan
yang spiritualistis, namun tidak memiliki pengetahuan atau kekuasaan,
dan tanpa semangat yang kreatf."” Bagi Iqbal, masing-masing memiliki
kekuatan dan kelemahan schingga harus dilihat secara objektif dan knris.

Pembaruan Igbal diterima luas baik oleh kelompok pembaruan
vang bersifat liberal progresif maupun oleh aliran pembaruan yang
dogmatik reaksioner dan ortodoks.” Meskipun demikian, bukan berara
secara keseluruhan gerakan modernisme klasiknya diterima tanpa
tantangan di anak benua India. Munculnya gerakan neo-revivalisme
yang sampai derajat tertentu schagai reakst terhadap gerakan modernisme
membuktikan bahwa kehadiran pembaruan rtersebut mendapat
tantangan, minimal masih dipersoalkan.

Secara umum, tantangan terhadap modernisme datang dari gerakan
konservarif, mulai dari vang berbentuk moderat sampai yvang
fundamentalis®' Dari kalangan moderat muncul Muhammad Syibli
Nu'mani (w. 1914 M.} yang mendapat pendidikan secara tradisional
dan konservatf. Namun atas pengaruh ayahnya, ia ikut memhbina
perguruan nggi modern Aligarh dengan menjadi asisten Profesor bahasa
Arab sehingga rermasuk salah seorang yang sangat dekat dengan Ahmad
Khan** Pada tahun 1894 ia mendirikan Nadwatul Ulama di Lucknow
sebagai tandingan terhadap gerakan Aligarh. Meskipun begitu, ia tetap
mengajar di Aligarh sampai Ahmad Khan meninggal.



Melalui lembaga yang didirikannya itu, Syibli ingin mencetak
kelompok ulama baru yang menguasai ilmu pengetahuan tradisional
dan sekaligus juga menguasai ilmu pengetahuan modern dan bahasa
Inggris.® la berusaha agar lembaga 1tu merupakan sintesis antara
pembaruan yang dilakukan oleh Aligarh dan pendidikan agama
kelompok ulama tradisional, sepern Deoband dan yang sejenisnya.

Melalui pembaruan dan lembaga yvang didinkannya 1, dia
bermaksud memasukkan kritik literer dan historis ke dalam agama Islam
dan berusaha menghadapi masalah-masalah filsafat modern berdasarkan
ajaran Islam.* Namun Syibli hampir tidak mempunyai pengaruh apa-
apa, dan akhirnya lembaga pendidikan yang ditinggalkan-nya dianggap
berwatak ultra-konservanf.” Usahanya terjebak pada ekstrem yang lain
schingga tidak membuahkan hasil sebagaimana yang ia harapkan,

Tantangan dan saingan yang lebih keras terhadap modernisme
datang dari kelompok ulama tradisionalis dan golongan fundamentalis,
khususnya aliran Deoband, yaitu sebuah universitas berhaluan
konservauf yang berhasil mengukuhkan prestisenya di antara universiras-
universitas lain di dunia modern Islam, yang hanya dapat disaingi oleh
Universitas al-Azhar Kairo, Melalui knuk-kritik yang tajam dan rerus
menerus terhadap kalangan Westernis (baca modernis), aliran 1tu
sekaligus membuka jalan bagi muncul dan bangkitya gerakan revivalis,
Jama'at-i Islami™

Pada sisi inilah kehadiran Abul Alla al-Mawdudi (w. 1979 M),
pendin Jama'at-i Islami idak dapat dikesampingkan. la berperan penting
dalam pembentukan wacana keagamaan nco-revivalisme. Hidup dan
perjuangannya sangat kental dengan watak yang fundamentalis yang
dapat dilihar dan pandangannya tentang sejarah dan kebangkiran Islam.
Dia berpendapat sejarah merupakan perjuangan vang terus-menerus
antara Islam dan Jahiliyah. Bag al-Mawdudi, Jahiliyah sebagai antitesis
dari Islam menunjuk kepada semua pandangan, sistem pemikiran,
kepercayaan dan perbuatan yang menolak kekuasaan Allah dan otoritas
petunjuk-Nya. Islam menolak segala macam dan bentuk Jahiliyah, dan
agama ini berusaha untuk membawa revolusi total dalam kehidupan
manusia dalam rangka membentuk kehidupan yang sesuai dengan
petunjuk Tuhan,*
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Dan konsep “Islam-)ahiliyah™ nya yang dikotomis, ia menyebut
kebudayaan Barat kontemporer sebagai Jahilivah modern. Karena it
ia dengan tegas menolak dan menguruk modernitas dan menganggap
babwa hal itu tidak sesua dengan, dan membahavakan, Islam.™ Al-
Mawdudi mensvaratkan untuk kebangkitan Islam kembali, umar Islam
tidak perlu mengambil sistem dan model dari mana saja karena Syariah
Islam dalam pandangannya merupakan petunjuk vang lengkap dan final.
Syariah Islam telah sempurna vang mengandung aturan unruk
kehidupan mdmvidu dan kolekaf, Svariah merupakan pola kehidupan
vang lengkap dan tatanan sosial vang panipurna, ddak lebih dan tdak
kurang.®® Artinya, Islam menurur al-Mawdudi—sebagaimana
disimpulkan Watt—tclah mencapai finalitas, superioritas, dan self
sufficieny’ dalam segala dimensinya; ekonomi, sosial, budaya maupun
palitik, Karena kelengkapan ajarannya itu, seorang muslim ndak akan
pernah hidup dalam keadaan hina dan tidak berdaya. Tidak akan ada
satu kekuatan pun di dunia vang dapat menaklukkan dan
menundukkannva. lslam telah memberikan kepada panganutnya
kualitas yang tdak dapat dikalahkan oleh pesona atau pandangan
'.'IP'R.PH“.LI

Pandangan semacam ity merupakan ciri khas kelompok neo-
revivalis, Bagi kelompok ini, Islam merupakan ideologi vang
komprehensif.” Kelompok ini menjadikan Islam sebagal ideolog, dan
ndak memandangnya dari nilai-nilai substansial dan komprehensif yang
dikandungnya, Karena itu lslam harus muncul dalam bentuk kekuasaan
politik. Untuk itu, mereka bersikeras, Islam dalam segala dimensinya
harus kembali kepada sejarah awal kehidupan Islam, reparmya masa Nabi
dan al-Kbulafi al-Risyiden yang empat. Masa itu merupakan contoh
ideal yang harus dijadikan rujukan in feto dalam membangun
kebangkitan Islam saat ini dan masa-masa yang akan datang.

Pandangan semacam itu mengantarkan kelompok neo-revivalis dan
kelompok lain vang sealiran menjadi berseberangan pendapat dengan
aliran modernis yang lebih menitikberatkan pandangannya pada
kekinian dan Islam yang dinamis. Perbedaan dan pertentangan
pandangan antara kedua kubu itu menjadi akut ketika Islam dikaitkan
dengan konstelasi politik yang berkembang di Anak Benua India saat
itu. Islam yang dijadikan dasar bagi Negara Pakistan vang lahir pada
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mnggal 14 Agustus 1947 ditafsirkan dan dipahami berbeda oleh masing-
masing, Ketidaksamaan pandangan mengenai aru Islam dapat dilihat
dari perdebatan yang berkepanjangan dalam Majelis Konstituante
sehingga akibamya baru sembilan tahun kemudian Pakistan mempunyai
Konstitusi, yaitu Konsotusi 1956,

kalangan modernis melihat, Islam sebagai dasar negara adalah suar
konsep dan nilai yang dinamis vang dapar menjadi dasar konsep-konsep
negara vang modern, Karena i, Islam bukan merupakan suatu aturan
hukum yang kaku dan gerakan yang statis. Dinamika Islam menunout
interpretasi baru pada sedap tahapan dari perkembangan kehidupan.
Islam tidak membuang contoh dan tradisi, namun agama i
menckankan pada perkembangan progresif terhadap instink manusia
vang kreanf yang sesuai dengan prinsip-prinsip vang ditentukan wahyu,”

Sedangkan kelompok tradisionalis berpendapar, politik dalam Islam
adalah wujud kedaulatan Tuhan. Hanva Tuhan yvang berhak
merumuskan undang-undang dalam suaru negara, Dengan demikian,
Islam adalah antresis demokrasi sekular Barat. Sementara dasar filosofis
demokrasi Barat adalah kedaulatan rakvat, maka Islam sama sekali adak
mengaku tilsatat kedaulatan rakyar dan mendasarkan pemerintahannya
di atas dasar-dasar kedaulatan Tuhan dan keperwakilan (khilafar)
manusia,™

Pertentangan kedua kubu mengenai aro Islam terus berkelanjut-
an dan tdak dapat diselesaikan. Untuk meredam pertentangan antara
dua kubu, tanggal 7 Maret 1949 Livagat Ab Khan, Perdana Menteri
Pakistan keoka itu, mengajukan “Olyectives Resolutron” kepada Majelis
Konstruante vang berupava mengkompromikan pertentangan antara
kubu modernis dan kubu tradisionalis. Dalam dokumen konsttusional
Pakistan pertama yang akhirnya dirububkan dalam Konsors: 1956
itu disebutkan, kedaulatan hanyalah milik Tuban. la mendelegasikan
otoritas-Nya kepada Negara Pakistan melalu rakyatnya agar dilaksana-
kan dalam batas-batas vang welah dicentukan-Nya,. Pendelegasian otoritas
ini sejalan dengan demokrasi, kemerdekaan, persamaan, toleransi dan
keadilan sosial. Umar Islam Pakistan dapat mengatur kehidupan
individual dan koleknf sesuat dengan ajaran Islam vang dikemukakan
al-Qur'an dan al-Sunnah. Sedangkan kaum minoritas non-Muslim bebas
memeluk dan mengamalkan agama mereka dan mengembangkan

3l



kebudayaan mercka, sedang hak-hak mereka yang fundamental, seperti
kesederajatan akan dijamin di depan hukum.”™

Resolusi yang mengkompromikan konsep kedaulatan Tuhan
sebagaimana dituntut kaum tradisionalis dan fundamentalis dengan
konsep kedaulatan modern yang menjadi ide kaum modernis rersebut™
tidak berhasil memuaskan semua pihak, khususnya kalangan ulama
konservatif. Kelompok terakhir ini menolak dengan alasan Negara Islam
adalah suaru negara berdasarkan prinsip-prinsip Islam yang agung dan
sempurna. Negara Islam hanya dapar dijalankan oleh mereka vang
mempercayal prinsip-prinsip Islam. Sedang orang-orang nonMuslim
hanya berhak menempat perlengkapan administrasi negara. Mereka
tidak dapat diben kepercayaan untuk menyusun kebijaksanaan umum
negara arau mengurus hal-hal vang viral bag keamanan dan integritas
negara,”

Perdebatan konstitusi vang berkepanjangan berlanjur terus.
Akhirnya, setelah terjadinya bermacam-macam kerawanan, seperti
kerusuhan anti Ahmadiyah 1952-1954," kekurangan pangan yang akut
pada tahun 1953" yang semakin memperburuk hubungan penguasa
dan rakyat, khususnva ulama, Konsowsi 1956 berhasil diumumbkan
pada 29 Februan 1956, Dalam konstitust ita disebutkan, Negara adalah
Republik Islam Pakistan. Meskipun demikian, masuknyva orang-orang
vang dianggap sekuler, seperu Iskandar Mirza, ke dalam elit
pemerintahan, membuat kaum ulama menerima setengah hat techadap
Konsotusi ina, Ketika kekuaran Islam fundamentalis, khususnya Jamaat-
i Islami semakin kuat, elit penguasa merasa khawatir terhadap
perkembangan tersebut dan menanggapinya secara neganf schingga pada
7 Oktober 1958 Iskandar Mirza—yang saat itu menjabat presiden
pertama di bawah Konsitusi 1956—dan Muhammad Ayyub Khan,
panglima militer, melancarkan kudeta militer, membubarkan
pemerintahan sipil, dan menangguhkan Konsorsi 1956, rermasuk
membekukan semua partal politik, melarang segala akoviras politik,
serta memberlakukan martial faw (undang-undang darurar).!’ Dua
puluh hari berikutnya, pada 27 Oktober 1958, sang Jenderal melakukan
kudeta terhadap Iskandar Mirza." Kudeta itu menandai pemerintahan
Avub Khan yang berlangsung sampai pada tahun 1969.
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Setelah empart pulubh empat bulan Pakistan dibawah martia/ law,
pada tanggal 1 Maret 1962 Presiden Ayub mengeluarkan Konsttusi
vang dikenal dengan sebutan Konstrust 1962, Pada Konsatusi i,
pandangan-pandangan Ayub vang modernis tergambar secara jelas
melalui dibentuknya Dewan Penasihat Ideologi Islam, Lembaga
Penelinan Islam, dan pembaruan-pembaruan lain yang terdapar pada
Ordonansi Hukum Keluarga Islam 19617 Meskipun secara umum
mengandung pandangan Islam yang terdapat dalam Konsitusi 1956,
Undang-Undang 1962 itu menghilangkan kara-kara “Islam™ dari nama
resmi Republik, dan membuang ungkapan “kedaulatan Tuhan dalam
batas-batas yang ditentukan-Nya”. Atas tekanan masyarakat, pandangan-
pandangan Islam itu dicantumkan kembali dalam Undang-Undang
Amendemen Pertama 19634

Dalam kondisi sosio-keagamaan dan politik semacam iru,
kehidupan awal Fazlur Rabhman tumbuh dan berkembang, Bagaimana
pun juga wacana keagamaan dan hiruk pikuk politk yang terjadi saat
itu—sedikir banyak—memberikan pengaruh kepada intelektualitas atau
perjalanan hidup Fazlur Rahman,

B. Kehidupan Awal Fazlur Rahman

Fazlur Rahman dilahickan pada 21 Seprember 1919 di disenk
Hazara, Punyab, suatu daerah di Anak Benua Indo-Pakistan yvang
sekarang redetak di barat kaut Pakistan, la dibesarkan dalam suamu
keluarga dengan tradisi keagamaan mazhab Hanafi vang cukup kuat.
Oleh karena irtu, sebagaimana diakuinya sendin, ia telah biasa
menjalankan ritual-ritual agama, seperd salat dan puasa, secara terawr
sejak masa kecilnya.

Ayah dan ibunya sangat berpengaruh dalam membentuk watak
dan keyakinan-keyakinan awal religius Fazlur Rahman. Ibunya
mengajarkan tentang nilai-nilai kebenaran, kasih sayang, ketabahan dan
cinta, Sedang ayahnya, meskipun terdidik dalam pola pemikiran 1slam
tradisional,” 1a berkevakinan bahwa Islam melihar modernitas sehagai
tantangan-tantangan dan kesempatan-kesempatan yang harus dihadapi,
keyakinan sepert inl kemudian dimiliki dan diwarisi oleh Fazlur
Rahman." Bekal dasar rersebur memiliki signifikansi vang cukup berartd
dalam pembentukan kepnibadian dan intelektualitas Rahman pada masa-
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masa sclanjutnyva. Melalut tempaan avahnya, Fazlur Rahman nantinyva
menjadi sosok yang cukup rekun untuk menimba pengetahuan dari
berbagai sumber, dan melalui bimbingan ibunva, ia sangat tegar serta
tabah dalam mengembangkan kevakinan dan pembaruan dalam Islam,

Fazlur Rahman kecil menerima pengajaran dan pendidikan
tradisional mengenai kajian-kajian keislaman dari ayahnya sendin,
Maulana Syvahab al-Din, dan dan Madrasabh Deoband. Dalam usia
sepuluh tahun, ia sudah menghafal al-Qur'an di luar kepala. Kerika
berusia empat belas tahun, ia sudah mulai belajar filsafar, bahasa Arab,
teologt, hadis, dan tafsir. Intelektualitasnya semakin tegub dengan
penguasaannya dalam berbagai bahasa: Persia, Urdu, Inggris, Perancis
dan Jerman. Di samping itu, ia juga mempunyai pengetahuan vang
workable tentang bahasa-bahasa Eropa kuna, seperd Latin dan Yunani,"’

Pada tahun 1940 tokoh utama neo-modermisme itu menyelesatkan
program Bachelor of Art, dan dua tahun kemudian ia meraih gelar Master
dalam bahasa Arab. Kedua gelar tersebut diperolehnya dard Universitas
Punyab, Lahore. Namun gelar vang diperoleh dan perguruan tnggi di
Anak Benua India itu tampaknyva lebih bersifat formalitas-akademik
dibandingkan dengan aspeknya vang bersifat intelektual. Hal itu terbukti
dan pernvataannya sendin bahwa Pakistan tdak dapat menciptakan
suatu dasar intelektual.®® Tentunya vang dimaksudkan dengan
pernyataannya itu dalah dalam pengertian dasar intelektual vang
memadai. Karena itu, untuk meraih gelar Philosoply Doctor (Ph.D.), 1a
memutuskan melanjurkan srudi di Dunia Barar, Universitas Oxsford. 1a
tdak memilih dan menempuhnyva ke universitas di Timur Tengah karena
dalam pandangannva, kajian Islam di sana adalah sama-sama ndak
kritisnva dengan vang ada di (Anak Benua) India® Fazlur Rahman
muda berangkat ke Oxford pada tabun 1946, D1 sana ia menulis diserrasi
tentang Ibn Sina di bawah bimbingan S. Van den Bergh dan H. A, R.
Gibb. Ia menyelesaikan program Ph.D-nva di Universitas itu pada tahun
1949,

Dengan gelar akademik itu, dan penguasaannyva terhadap berbagai
bahasa, Fazlur Rahman benar-benar seorang scheder vang intelekrual. la
menguasai secara luas dan mendalam sejarah Islam dalam bidang
pemikiran, perkembangan sosial-poliok dan kebudayaan, Demikian pula
ia dapat membaca dengan cermar khazanah klasik kellmuan Islam di
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segala bidang, betapapun kunanya bahasa Arab vang digunakan, dan
meskipun hanya berupa manuskrip vang belum menggunakan cara
penulisan vang standar.™

Setelah merath gelar doktor, Fazlur Rahman memuruskan untuk
tinggal selama beberapa tahun di Barar dengan mengajar di Universitas
Durham, Inggns. Selanjutnya ia pindah dan mengajar ke Institute of
Islamic Studies, Universitas McGill, dan menjabar sebagar ~lssocare
Prafersar of Phelosapdy sampai tahun awal tahun1960, Pada tabun it ia
meninggalkan Eropa karena diminta kembali ke Pakistan oleh Avub
Khan, Presiden Pakistan saat itu, untuk ikut berpartisipasi dalam
membangun negara Pakisean.

Pelibatan dirinya dalam membangun Pakistan dan dalam
melakukan pembaruan Islam, ia (dalam banyak hal) lebih dekat dengan
pandangan-pandangan kaum modernis dibandingkan dengan kaum
konservatf. Meskipun demikian, kridsisme yang diperolehnya selama
di Barat dan dasar keislamannya yang cukup kuat telah memberkan
kepada Fazlur Rahman suaru dasar yang kukuh untuk bersikap krins
terhadap konsep-konsep Barar dan Islam sekaligus schingga ia mampu
menunjukkan karakrensok pandangan dan pemikirannya secara khas,
vairu neo-modernisme yang liberal. Hal ini dapat dilihat, misalnya, dari
konsep ijtihad yang dalam pandangannya merupakan penggunaan daya
pikir untuk menghasilkan solusi yang baru terhadap masalah-masalah
berdasarkan dasar-dasar dari prinsip-prinsip Islam. Kegiatan ini pada
dasarnya merupakan hak setiap orang yang rerpelajar dan mempunyai
wawasan mengenai ajaran Islam™', serea tidak terbatas pada kelompok
ulama semata. ljohad dapat dilakukan oleh siapa saja yang berkompeten,
baik pekerjaannya bersifat keagamaan atau adak. ljuhad bukanlah hak
prerogatf kelas tertentu,™

Konsep ijubadnya tersebut mempunyai nuansa yang berbeda
dengan gjrihad yang dibakukan oleh kalangan yang konservanf, Al-
Mawdudi-misalnya—menyatakan bahwa ijihad hanya dapat dilakukan
oleh orang vang memenuhi beberapa kualifikasi: mengimani syariah
sebagai sumber nilai, menguasai bahasa dan sastra Arab, serta pengetahu-
an dan wawasan dalam ajaran-ajaran al-Qur'an dan Sunnah, menguasai
sumbangan-sumbangan para fugabd’ dan mujtahid awal, mengenali
masalah-masalah dan keadaan sekarang, serta memiliki karakeer dan
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perilaku yang selaras dengan standar etika lslam.”’ Jadi meskipun ijtihad
merupakan wacana yang menjadi benang merah pada semua pembaruan
di India sejak Syah Wali Allah™ yang revivalis sampai dengan masa
Fazlur Rahman, konsep itu dipahami berbeda oleh masing-masing aliran.

Dengan demikian, meskipun ada kemiripan dengan kaum
modernis, konsep ijthad Fazlur Rahman memiliki onsinalitas yang
cukup tajam. Melalui konsep ijtihadnya, Fazlur Rahman mencoba
mengangkat topik besar yang menjadi obsesinya, yaimu Islam dengan
visi al-Qur'an®; suatu gagasan yang liberal dan sekaligus otenuk.

Berkaitan dengan itu, ketika pada tahun 1962 1a diminta Presiden
Ayyub Khan untuk memimpin Lembaga Riset Islam (Islamic Research
Instituté) setelah sebelumnya sebagai anggora lembaga i, dan pada
tahun 1964 sebagai anggota Dewan Penasthat ldeologi Islam (The
Aduvisory Conncil of Islamic ldeology), 1a berusaha untuk mengabdikan
dirinya kepada cita-cita itu, membangkitkan kembali visi al-Qur’an dari
puing-puing reruntuhan sejarah.” Dalam pandangan, Fazlur Rahman,
kesenjangan antara Islam yang rerdapat dalam al-Qur'an dan Islam dalam
realitas sejarah telah melebar rerlalu jauh sehingga perlu digabung
kembali dan dijalin dengan erat melalu suaru usaha yang sistematis
dan menyeluruh.

Dengan onentasi dan visi itu, dia mencoba mengaktualisasikan
nilai-nilai dan prinsip-prinsip al-Quran ke dalam kehidupan yang
kongkrit. Pesan-pesan moral al-Qur'an untuk mengangkat segmen-
segmen masyarakat vang tertindas, orang vang tidak punya, yatim piatu,
wanita, dan budak, serta sikap al-Qur'an yang odak mentolerir adanya
pembedaan yang didasarkan pada etnis, warna kulit, dan semacamnya”™
oleh Fazlur Rahman dikontekstualisasikan ke dalam persoalan-persoalan
vang sedang dihadapi Pakistan saat 1.

Ironisnya, Lembaga yang dipimpinnya ditanggapi lain, rerutama
oleh kalangan ulama, serta pembaruan yang ditawarkannya mendapat
tantangan cukup keras sehingga akhirnya 1a menjadi korban serangan
dari kalangan agama sayap kanan dan kaum politisi oposan. Penentang-
an terhadap Fazlur Rahman mencapai puncaknya ketika jurnal Fikr-o-
Nagar pada bulan September 1967 menerbitkan dua bab pertama dari
karyanya vang berjudul Islam yang membahas tentang Muhammad dan
al-Quran. Di dalam bab i ia menyatakan bahwa al-Qur’an secara
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keseluruhan adalah Kalam Allah. Namun dalam pengertian biasa, al-
Qur'an juga seluruhnya perkataan Muhammad. Akibat pernyataannya
1w, a-Bayyinat dan jurnal-jurnal konservauf yang lain menuduh Fazlur
Rahman scbagai munksrs-Quran (orang yang tidak percaya kepada al-
Qur’an),”

Tahun berikutnya kerusuhan dan pemogokan terjadi di mana-
mana, mengungkapkan keberatan terhadap pandangan Fazlur Rahman
yang terdapat dalam buku [ tersebut. Menanggapi hal itu, pada
bulan September 1968 intelektual lulusan Oxford itu mengundurkan
diri dari jabatannya sebagai Dirckrur Lembaga Riset Islam yang selama
itu dipegangnya, dan pada tahun 1969 ia juga melepaskan keanggotaan-
nya dart Dewan Penasihar Ideologi Islam.

Latar belakang keudaksenangan dan penentangan kaum konservatif
dan fundamentalis Pakistan terhadap gagasan-gagasan Fazlur Rahman
bersifat complicated. Penentangan mercka melibatkan berbagai dimensi;
sosial-budaya, politik, agama dan ekonomi, di mana hal it
mendeskripsikan kompleksitas keadaan Pakistan itu sendiri. Pakistan
didirikan di atas pluralitas etnis, politik dan budaya, serta di aras
kesenjangan ekonomi yang cukup lebar antara satu kelompok dan
kelompok yang lan.

Secara polius, ketika Pakistan berdin, tiap orang dan etnis mem-
punyat harapan yang berbeda, dan mereka memahami berdiri nya negara
itu ke dalam pengertian yang juga berlainan. Bagi penduduk pedesaan
di daerah Bengali dan Assam, munculnya negara baru Pakistan berarti
emansipasi terhadap tuan tanah kaum Hindu. Sedang bagi kaum urban
Muslim seperti dari Delhi dan Bombay, tegaknya Pakistan beraru
penciptaan ekonomi yang baru serta kesempatan vang bersifat politis
bag mereka. Adapun bagi penduduk Sindi, Punjab dan Propinsi Bagian
Barart Laut, Pakistan berarti pendirian negara Islam.”

Pada gilirannya, aspirasi yang berbeda tidak dapat dilepaskan dari
budaya yang berbeda pula. Budaya kaum imigran vang berasal dari
dacrah bagian utara India lebih bersifat egalitarian dan liberal, serta
mau menerima pembaruan. Sebaliknya, budaya penduduk Punyab dan
Sindi yang pribumi bersifar paternalistik, tertutup, serta menentang
modernisme. Perbedaan di antara mereka menjadi semakin menajam
ketika kaum imigran tersebut berhasil menduduki dan menguasai posisi
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kunci sebagai elit penguasa, Apalagi kelompok ini lebih percaya pada
“sekularisme”, poliuk yang hiberal, dan ekonomi laiseg-faire. Sedang
pada sisi vang lain, kaum pribumi ingin membangun negara “lslam”
dan ekonomi yang diatur pemerintah.”

Lebih jauh lagi, meskipun ckonomi Pakistan mengalami
pertumbuhan yang cepat pada era pemerintahan militer Ayyub Khan,
ia sebagai Presiden kehilangan reputasi akibat ketidakjujuran, ketiadaan
integritas, dan cfistensi di pemenintahannya, Akibatnya, perrumbuhan
ekonomi dicurigai menumpuk pada kalangan segelintir penguasa.”’
Masalah itu jelas semakin memperburuk reputast pemerintah di mata
rakyat.

Bahasa dan etnis yang sangat beragam ikut andil pula dalam
memperlamban terciptanya kesamaan dan kesatuan pandangan.
Meskipun bahasa Urdu merupakan bahasa resmi, bahasa itu bukanlah
bahasa vang dipakai oleh mayoritas penduduk Pakistan. Bahasa Urdu
hanya digunakan oleh kurang dari 8 persen dari seluruh populasi. Selain
Urdu, masih ada bahasa Pushto, Shindi, Saraiki, Punjabi, dan Balochi.™
Pakistan sebagai negara meliputi berbagai komunitas yang sebelumnya
odak pernah membentuk suatu bangsa. Negara i terdin dan ctis
dan bahasa yang sangat beragam.”’ Pakistan didirikan sebagai tanah air
bagi suatu bangsa hanya mempunyai kesamaan warisan dalam aspek
sosio-agama semata.* Bahkan, dalam bidang agama pun masih terjadi
perbedaan vang tajam antara kelompok modernis di satu pihak, dan
kelompok ortodoks di pihak yang lain. Bagi kaum modernis, Islam
berarti pengembangan nilai-nilai Islam ke dalam situasi kontemporer,
sedang bagi kelompok ortodoks, Islam merupakan ideclogi dalam
bentuk sebagaimana terdapat pada masa awal Islam.

Perbedaan dan keragaman terschut kait-mengkaie yang akhirnya
berimplikasi pada pertentangan yang tak kunjung padam antara berbagai
kelompok sepanjang dua dekade lebih sejak berdirinya Pakistan. Pada
perspektif ini, latarbelakang ketidaksenangan dan penentangan
kelompok konservatif terhadap Fazlur Rahman dapat dilacak.
Penentangan itu dapat bersifat politik. Tokoh modernis it ridak disukai
karena ia mendukung Ayyub Khan, penguasa yang kurang populer di
mara kaum ulama konservarif. Kaum tradisionalis mengkritik
pandangan Ayub yang modernis dan metode-metode pembaharuannya.
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Sebaliknya, Ayub juga membatasi kekuasaan dan parosipasi mereka
dalam pemerintahan.” Akibatnya, perbedaan antara kedua pihak itu
sulit untuk dipertemukan. Fazlur Rahman sebagai bagian dani
pemerintahan Ayyub adalah wajar jika ikut odak disenangi. Selain i,
penentangzan kaum ulama terhadap wkoh tersebut didasari pula faktor
keagamaan. Latar belakang pendidikan Barat-nya membuar dia dicurigai
sebagian ulama® sehingga gagasan-gagasannya dianggap kurang islami
oleh kelompok tersebut. Bahkan sebagai bagian dari kelompok modernis,
ia dituduh sama dengan kaum Orientalis" vang pikiran dan gagasannya
dianggap membahayakan Islam dan umatnya. Munculnya tuduhan ini
dapat dimaklumi. Sebab, menurut Waugh, pada umumnya diakui
bahwa orang Islam yang hidup di Barat harus menghadapi persoalan
tambahan mengenai seffdefinition, termasuk dicurigai sebagai orang
yvang keislamannya kurang benar oleh umart Islam di tanah airnya.**

Kongkritnya, penentangan kelompok ulama dan sebagian umar
Lslam Pakistan terhadap Fazlur Rabman bukan semata-mata karena
pandangan-pandangannya vang kontroversial, namun juga karena
pertentangan polink vang terjadi antara kaum ulama di satu sisi dan
penguasa di sisi lain. Oleh karena “keberulan™ Fazlur Rahman berada
di pihak penguasa, maka kaum ulama dan kelompok konservatif
menentangnya. Penentangan mereka semakin keras, ketika pandangan-
pandangan Fazlur Rahman tidak berada dalam posisi vang sama—arau
bahkan bertentangan—dengan pandangan mayoritas kaum ulama dan
kalangan konservatf di Anak Benua India.

C. Hijrah ke Barat dan Pengembaraan Intelektual

Pada bulan-bulan terakhir tahun 1968, ketika penentangan
terhadap Fazlur Rahman mencapai puncaknya, ia mendapat tawaran
untuk mengajar di Universias California, Los Angeles. Mantan Direkrur
Lembaga Riser Islam itu memenuhi tawaran tersebut, dan pada tahun
1 juga ia bersama keluarganya pindah ke sana. Kemudian pada tahun
berikutnya, 1969 dia mengajar di Universitas Chicago dan diangkat
sebagal Guru Besar Pemikiran Islam di Universitas tersebut. Marta kuliah
vang diajarkan meliput pemahaman al-Qur'an, filsafat Islam, tasawuf,
hukum Islam, pemikiran polink Islam, modernisme Islam, kajian
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tentang al-Ghazali, Ibn Taimiyah, Shah Wali Allah, Muhammad Igbal
dan lain-lain.

Salah satu alasan hijrahnya Fazlur Rahman ke Barat dapar dilacak
pada sikapnya yang realistis dan sekaligus idealis. Ia menyadari bahwa
gagasan-gagasan yvang ditawarkannya udak pernah menemukan lahan
vang subur di Pakistan. Padahal menurut tokoh ini, vitalitas karya
intelekrual sangat tergantung kepada suatu lingkungan intelekrual vang
bebas. Gagasan yang bebas dan gagasan itu sendin adalah dua kata
yang sinonim. Suatu gagasan tidak akan pernah survival anpa adanya
kebebasan. Jadi, pemikiran atau gagasan tentang Islam, sama dengan
pemikiran yang lain menuntut adanya kebebasan di mana dalam kondisi
itu perbedaan pendapat, konfrontasi pandangan, dan perdebatan antara
ide-ide dapat dijamin.*’ Oleh karena itu, 1a memutuskan untuk pindah
ke Barat dengan harapan 1a akan dapat menawarkan dan mendialogkan
secara bebas visi dan pemikirannya kepada masyarakat Barat, umat Islam
dan masyarakat dunia.

Pakistan memang terlalu “kecil” untuk tokoh sekaliber dia. la
memerlukan—dan untuk it 1a berhak mendapat—lingkungan sepern
Universitas Chicago vang kosmopolit dengan gava intelektual vang baik
sekali dan atmosfir yang penuh perdebatan vang sehat.™ Dalam
lingkungan semacam itu, ia berkesempatan besar mengungkapkan secara
bebas pikiran dan gagasannya, serta mengkritisi gerakan fundamentalis
yang dianggapnya terlalu kaku, terhadap modernisme yang dianggap
kebarat-baratan, atau terhadap Barar sendin yang dehumanisak. Pada
waktu vang sama, 1a juga memiliki peluang yang besar untuk
mengembangkan dan menawarkan secara bebas gagasan Islam dengan
visi al-Qur'an yang sejak awal telah menjadi obsesi intelekrualnya.

Selain itu, dari sisi tulisan-tulisannya yang polemis’
mengundang tanggapan kontroversial, Fazlur Rahman memang lebih
baik inggal di Barat. Namun signifikansi yang lebih mendasar, dengan
tinggal di Barat ia dapar menyebarkan ide-ide pembaruannya ke dalam
skala yang jauh lebih luas jika dibandingkan dengan tetap tinggal di
tanah kelahirannya, Dunia Barat dengan universitas-universitasnya yang
bertaraf internasional dan teknolog informasinya yang canggih sangar
memungkinkan dia untuk menawarkan gagasan intelekrual dan
pembaruannya yang kritis ke segala penjuru dunia,

vang selalu
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Selama di Chicago, Fazlur Rahmian mencoba mencurahkan seluruh
aktviras kehidupannya pada dunia keilmuan. Seluruh kegiatannya hanya
berkisar pada aktivitas yang berkaitan secara langsung dengan aspek
keilmuan. Bahkan kehidupannya banyak dihabiskan di perpustakaan
pribadinya yang terletak di basement (lantai dasar bawah tanah)
rumahnya, yang redetak di Naperville, kurang lebih 70 kilometer dari
Universitas Chicago. la sendin dengan bercanda menggambarkan dirinya
sepertl seckor tkan yang naik ke atas hanya untuk mendapatkan udara,

Kenyataan itu tidak membuat Fazlur Rahman melupakan Pakistan.
Selain tanah kelahirannya, Pakistan dengan rakyatnya yang sebagian
besar Muslim masih menghadapi persoalan-persoalan keagamaan yang
cukup pelik sehingga menjadi kewajiban moralnya untuk ikut
memberikan solusinya. Dari Chicago, ia terus mengikuri perkembangan
vang terjadi di Pakistan, dan memberikan sumbangan yang krits untuk
masa depan Pakistan.

Scbagai salah satu keterikatannya dengan Pakistan, Fazlur Rahman
mencoba menganalisis latar belakang perdebatan vang berkepanjangan
tentang konsttusi Pakistan pada dekade lima puluhan dan masa-masa
sesudahnya. Menurutnya, perdebatan yang tidak kunjung berhenti itu
tidak dapat dilepaskan dan pemahaman rakyat Pakistan tentang slam
itu sendiri. Dalam pandangannya, bila Islam sudah dijadikan scbagai
ideologt negara, maka hal itu berart seluruh kebijakan dan tindakan
perlu diatur sesuai dengan tujuan dan nilai Islam. Karena ina, dalam
konstitust tidak harus disebut lagi frasa semacam “sesuai dengan Islam”
atau “cocok dengan Islam”—sebagaimana hal itu termaktub pada
Konstitusi Pakistan—karena secara keseluruhan Konstitusi itu ex
Iypathesi akan mengekspresikan Islam.” Oleh karena itu, kata Islam
vang disebut sebagai kata sifar dan ungkapan semacam keadilan sosial
atau demokrasi yang ada dalam Konstitusi parut dicurigai hanya menjadi
pembatasan dari keadilan sosial dan demokrasi itu sendiri, Pembarasan
itu adalah untuk kepentingan Islam historis daripada untuk merujuk
kepada Islam (normauf; pen.).” Karena itu, Islam harus diangkar sebagai
Islam itu sendiri yang dar awalnya sudah mengandung nilai-nilai vang
universal, tanpa harus terperangkap dengan formalisme yang kering,
Islam harus dilihat dari esensi dan nilai yang dikandungnya, dan bukan
dari tataran formal-simbolik belaka. Islam formalistik hanya akan
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membuat umart Islam terperangkap dalam slogan kosong. Islam
formalistik hanya menjadi jimat (Iodamsic fefesh), yaitu aplikasi terma
‘islami’ yang bersifat mekanis, dan  ad b, serra sekaligus membuang
konsep-konsep yang lain (yang sebenarnya bernilai Islami; pen). Kondiss
semacam itu yang menyebabkan Konstitusi Pakistan gagal dalam
targetnya sebagal ideologi. Karena itu, tokoh kelahiran Pakistan tersebut
menjelaskan, metode yang baik untuk Konsarusi yang Islami scharusnya
menyatakan semua kebijakan negara dalam pendahuluannya, dan semua
kebijakan iru dihubungkan dengan al-Qur'an dan Sunnah.™ Hal-hal
vang bersifat substansi imilah dalam anggapannya yang ndak diangkat
dan dimunculkan dalam Konstitusi Pakistan.

Lebih jauh lagi, meskipun Pakistan menyatakan sebagai negara
Islam, arti Islam itu sendiri dalam analisis Fazlur Rahman belum
diketahui (secara jelas), dan prnsip-prinsipnya yang asasi serta konsep-
konsep dasarnya belum dirumuskan (secara kongkrit). Masyarakat
Pakistan sangat terikat dengan Islam, namun mercka mengikut secara
buta perkembangan atau bahkan distorsi yang beragam yang dilalui
Islam selama empat belas abad sejarahnya, sebagaimana juga mercka
terikat dengan sifamnya yang begitu sektarian.”™ Akibatnya, Muslim
Pakistan pagal menyelesaikan persoalan negara. Kondisi ini menunjuk-
kan bahwa ‘Islam’ yang ndak dapat memecahkan problem-problem
kemanusiaan—seperti yang terjadi di anak benua Indo-Pakistan saat
itu—sungguh akan memiliki masa depan yang membahayakan.”

Dalam analisis Fazlur Rahman, ketidakmampuan umat Islam di
Pakistan saat itu dan juga di tempat-tempat lain dalam menangani
persoalan-persoalan kemanusian kontemporer lebih discbabkan oleh
pemahaman umar Islam yang sektarian dan parsial terhadap Islam—
bukan dari ajaran Islam sendiri—vang muncul akibart ketidak-mampuan
umatnya untuk membedakan antara Islam normaaf dan Islam sejarah.
Karena itu, ia menegaskan perlunya reformulasi dan reinterprerass
rerhadap Islam sehingga pembedaan antara keduanya menjadi jelas dan
transparan. Sepanjang hidupnya, ia cukup konsisten memperjuangkan
ide dan keyakinannya itu.

Konsistensi dan kesungguhannya dalam dunia intelekrual dapat
dibuktikan dari pengakuan lembaga keilmuan yang berskala
Internasional. Misalnya, pada tahun 1983 ia menerima penghargaan
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Giorgio Levi Della Vida dari Gusrave E. von Grunehaum Center for
Mear Eastern Studies, Universitas California, Los Angeles. Fazlur
Rahman adalah orang Islam pertama dan satu-satunya (sampai
meninggalnya) yang menerima penghargaan itu.™

Pada konferensi penobatannya sebagai penerima penghargaan itu,
ta menulbis tentang etka Islam yang disebutnya sebagai eaka Qurani,
Etika tersebut ditawarkan agar dapat dijadikan landasan bagi kehidupan
umat Islam, bahkan bagi umat manusia secara keseluruhan. la
menyatakan al-Qur'an bukanlah suaru kitab etka vang abstrak atau
dokumen hukum yang dibuar oleh ahli-ahli hukum Muslim. Ayat-ayat
yang menyangkut hubungan kemanusiaan pada umumnya sarat dengan
berbagal pernyataan tentang keharusan adanya keadilan, kejujuran,
kebaikan, kebajikan, kepemaafan, kewaspadaan rerhadap bahaya moral,
dan lain-lain sebagainya. Semua itu merupakan petunjuk umum, dan
bukan khusus. Meskipun demikian, nilai-nilai rersebut bukan berarti
bersifat proposisi-proposisi moral abstrak. Semua itu mempunyal
kekuatan pendorong dan kemampuan pemaksa vang tdak mungkin
dihasilkan dari proposisi yang abstrak.”™ Pada dimensi ini etika qur’ani
harus dikembangkan, vaitu nilai-nilai dan prinsip-prinsip yang harus
diperoleh dan al-Qur'an secara keseluruhan.™ Caranva adalah dengan
memahami pesan al-Qur'an sebagai suatu kesatuan vang utuh dan bukan
sebagai perintah-perintah terpisah vang banyak jumlahnya.*

Keharusan penyusunan enka al-Qur'an tersebut didasarkan pada
dua alasan dasar: i). al-Qur'an dalam kevakinan umat Islam adalah
Kalam Allah; dan i1). umat Islam meyakini bahwa al-Qur’an
mengandung—secara akrual atau potensial-jawaban-jawaban atas semua
miasalah kehidupan sehari-hari.™ Dan itu, meskipun euka Yunani, Persia,
atau etika modern belum tentu bertentangan dengan al-Qur'an, suaru
sistem etika yang tumbuh dari al-Qur'an menjadi suatu keburuhan yang
perlu dikembangkan schingga misi al-Qur'an sebagai petunjuk bagi
manusia benar-benar aktual. Demikian pula, teologi dan disiplin-disiplin
keislaman yang lain harus diperlakukan sepert itu.

Aktualisasi milai-nilal al-Qur'an secara uruh dan sistematis
merupakan concern utama Fazlur Rahman sejak awal. Meskipun
demikian, bahasannya mengenai topik itu sepanjang masa-masa
pengembaraan intelekrualitas keagamaannya mengalami perbedaan
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tekanan. Ada masanya dimana ia menitkberatkan pada aspek kajian
historis, dan ada saatnya dimana ia lebih memfokuskan pada dimensi
normatif,

Dari karya-karyanya, dan juga dari andakan yang dilakukan semasa
hidupnya dapat disimpulkan bahwa konsep-konsep teologisnya secara
khusus dan pemikirannya secara umum muncul dad intelektualitasnya
secara murni, dan bukan hanya sekadar more-more yang bersifat politik
praktis. Kesimpulan ini didasarkan pada realitas bahwa Fazlur Rahman
menghasilkan hampir semua karyanya dalam bentuk pemikiran vang
bernuansa intelektual dan jaub dan pandangan-pandangan polink
prakus, Selain i, seandainya orientasinya seperti itu, tentu ia akan
menghindari sikap dan pemikiran vang kontroversial. Sebab hal itu ndak
akan memben keuntungan politis apapun bagi dirinya. Oleh karena
pandangannya muncul dan cncern intelekrualitasnya, maka ia dengan
teguh dan tanpa gentar selalu memunculkan pemikiran yang
dianggapnya benar meskipun untuk itu ia harus dikecam dari segala
penjuru.

Pada pertengahan dasawarsa delapan puluhan keschatan Fazlur
Rahman mulai terganggu karena penvakit kencing manis dan jantung
vang dideritanya. Meskipun demikian, ia tetap bersemangat
menjalankan tugas akademik. Selain itu, ia tetap memberikan kuliah
dan ceramah kepada kalangan Muslim dan non-Muslim. Bahkan ketika
dokter pribadinya telah memberikan lampu kuning agar ia mengurang
kegatannya, ia tetap memenuhi undangan Pemerintah Indonesia pada
musim panas 1985. Di Indonesia, Fazlur Rahman tinggal kurang lebih
dua bulan, melihat keadaan Islam di negeri tersebut sambil beraudensi,
berdiskusi dan memberikan kuliah di beberapa tempat.* Akhirnya, pada
tanggal 26 Juli 1988, tokoh neo-modernis itu wafat di Amerika Serikat
dalam usia 69 tahun setelah beberapa lama sebelumnya ia dirawar di
rumah sakit Chicago.

D. Karya-Karya Utama Fazlur Rahman

Kajian dan penelurusan terhadap karya-karya Fazlur Rahman
dianggap perlu dalam rangka mencari benang merah gagasan dan
pemikirannya, serta hubungannya dengan konsep-konsep teologi yang
menjadi bahasan rulisan ini. Dalam pembahasan ini, karya-karva vang
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dihasilkannya yang lebih dari seratus buah—baik berupa buku, artikel
atau tinjavan buku—ridak akan diungkap dan dijelaskan semua.
Pembahasan hanya akan ditckankan kepada beberapa karyanya yang
dianggap mewakili gagasan sentralnya.

Karya orisinal pertama Fazlur Rahman vang berbentuk buku adalah
Prophecy in Lslam: Philosophy and Orthedoxy yang diterbitkan oleh George
Allen and Unwin Ltd. London pada tahun 1958, Dalam karyanya ini
ia membandingkan antara pandangan kaum filsuf dan pandangan ahli
kalam atau teolog ortodoks mengenai konsep kenabian dan wahyu.
Dia memulai bahasannya tentang konsep akal manusia menurut Ihn
Sina. Dalam pandangan lbn Sina yang filsuf (w. 1037 M), akal aktual
manusia lebih merupakan seperti cermin yang di dalamnya tiap-tiap
bentuk sesuaru—sebagai emanasi dari Akal Akof (A Intelegencey—
ditanamkan atau direfleksikan dan kemudian diambil ketika manusia
mengalihkan perhatian kepada sesuatu yang lain.™ Pada manusia biasa,
cermin itu tertutup akibat berhubungan dengan badan, atau
penglihatannya berpenyakit. Dalam kondisi seperti itu, diperlukan
proses-proses yang bersifat perenungan dan sensitif yang akan
menjadikan cermin iu bersih, atau diperlukan pengobatan terhadap
penglihatan tersebut.”

Dalam karya itu dijelaskan, dalam perspektf pemikiran Thnu Sing,
manusia dapat berhubungan dengan Akal Akdf ketika manusia telah
mencapai akal akeual (actwal intellect), dan selanjutnya—melalui latihan-
lathan—mencapai akal mustafad (acquired intellect). Dalam taraf ini,
manusia sudah tidak diatur lagt oleh orang lain dalam hal apapun.
Bahkan, ia benar-benar telah memperoleh semua pengetahuan dan
makrifat, serta ia tidak memerlukan orang lain untuk mengatur dirinya
dalam segala hal.* Wahyu datang pada orang vang telah mencapai
ungkat itu. Namun dalam masalah kenabian, proses-proses itu tidak
diperlukan lagi karcna seorang nabi dari sifatnya adalah murni; dan
karena itu ia secara langsung dapat berhubungan dengan Akal Akeif*
Pembahasan doktrin inrelek dan kenabian dalam pandangan kaum
filsuf—dengan mengangkar al-Farabi dan Ibn Sina—merupakan
bahasan bagian pertama dan kedua buku rersebut.

Pada bagian ketiga, Fazlur Rahman mengangkat masalah it dari
perspektif ortodoksi yang dikemukakan oleh para ahli kalam. Ada tiga
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aliran utarma dalam teologi skolastik mengenai kenabian. Pertama adalah
mutakallimun dogmadk yang memperbolehkan penggunaan akal secara
terbatas untuk menjelaskan dan mendukung dogma. Aliran ini diwakili
oleh al-Syahrastani (w. 1153 M) dan merupakan aliran ortodoksi
terbesar. Kedwa adalah aliran yvang terwakili oleh Ibn Hazm (w. 1064
M). Tipenya berbentuk dogmansme akut vang sangat meremehkan akal,
dan hanya menggunakannya untuk menyerang posisi-posisi kaum
rasionalis. Terakbir adalah pandangan yang berdiri di antara dua aliran
terscbut yang menerima penggunaan sejenis “akal”, namun menolak
kaum filsuf dan pemikirannya secara total. Aliran ini juga menolak
sufisme, tapi menekankan nilai-nilai spiritual dalam kerangka Islam.
Aliran yang terakhir ini direpresentasikan oleh 1bn Taymiyah (w. 1328
M. Ketiga aliran itu sepakat menolak pendekaran intelektualitas murni
para filsuf terhadap fenomena kenabian. Mercka tidak begitu keberatan
untuk menerima kesempurnaan (perfecion) intelekrual nabi. Meskipun
demikian, mercka lebih meneckankan nilai-nilal Syanah daripada nilai-
nilai intelekrual ™

Selanjutnya Fazlur Rahman menjelaskan mengenal beberapa tokoh
Muslim terkenal vang menerima esensi doktrin filosofis tentang kenabian
in tote dan memasukkannya ke dalam Islam secara integral. Meskipun
demikian, masvarakat ortodoks tidak akan menerima jika mereka
dianggap bukan ortodoks. Mereka itu adalah al-Ghazali (w. 1111 M)
dan sejarawan Ibn Khaldun (w. 1406 M)."

Dalam buku itu dijelaskan pula pandangan ortodoksi mengenai
kenabian yang dianggap sebagai kemurahan Ilahi. Berdasarkan hal i,
penerima misi kenabian dipilib dari manusia yang berbeda dari manusia
biasa. Sebagaimana dinyatakan al-Syahrastam, nabi adalah manusia,
namun ia adalah jenis manusia yang khusus. Para nabi mempunyai dua
sisi: kemanusiaan dan kenabian. Dalam sisi kemanusiaan, para nabi
adalah sama dengan jenis manusia-manusia yang lain; makan, minum,
tidur, mati dan sebagainya. Namun dalam sisi kenabian, para nabi
mempunyai sifat sejenis malaikat, selalu mengagungkan Tuhan dan
mensucikan transendensi-Nya.”

Berdasarkan kajiannya, akhirnya Fazlur Rahman mengemukakan
bahwa antara filsuf dan reolog sebenamya tdak ada perbedaan yang
mendasar mengenal konsep kenabian dan wahyu. Bag filsuf, nabi
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menerima wahyu dengan mengidentifikasikan dirinya dengan Akal
Akuf. Sedang menurut al-Syahrastani yang teolog dan 1bn Khaldun,
nabi diidentifikasikan dengan malaikat.”’ Dalam buku ini, Fazlur
Rahman membukunkan bahwa masalah kenabian dan wahyu dapat
ditelusun secara memuaskan dengan menggunakan bukt-bukd rasional
dan dalil-dalil agama, khususnya al-Qur'an.

Kajian yang bersifat historis juga tampak dalam bukunya Islamic
Methodelagy in History. Namun berbeda dengan buku sebelumnya, karya
ini tidak bersifat kajian historis murni. Buku yang pada mulanya ditulis
dalam bentuk arvkel-artkel yang dipublikasikan dalam jurnal Tsdamic
Studres, mulai bulan Maret 1962 sampai Juni 1963 tersebur mempunyai
sisi preskriptif. Karya ini bertujuan untuk memperlihatkan evolusi
historis terhadap aplikasi prinsip-prinsip dasar pemikiran Islam yang
empat: Al-Qur'an, Sunnah, ijtihad dan ijma’, yang menjadi kerangka
bagi semua pemikiran Islam, selain untuk menunjukkan peran aktual
keempat unsur tersebut dalam perkembangan lslam."”

Fazlur Rahman menvatakan bahwa generasi awal Muslim ddak
menganggap ajaran al-Qur'an dan Sunnah dan Nabi (Sawnab of the
Prophes) sebagai suatu yang statis, tapi secara esensial sebagai sesuatu
vang bergerak secara kreanf melalui bentuk-bentuk sosial vang berbeda,™
Hasil analisisnya ini muncul dari pembedaan vang dilakukan tentang
konsep Sunnah dan Hadis. Berangkat dan pendapatnya mengenai udak
adanya sesuatu yang dapat memberikan koherensi terhadap ajaran al-
Qur'an selain kehidupan Nabi yang aktual dan lingkungan dimana
beliau melangkah,™ Fazlur Rahman menganggap aktualitas kehidupan
Nabi sebagai sarana yang sangat penung dalam memahami al-Qur'an.
Dalam kerangka ini, dinamika nilai al-Qur'an menemukan momentum-
nva. karena iy, reduksi kehidupan Nabi yang akrual ke dalam rumusan-
rumusan yang dianggap standar akan mematikan semangar ash Kitab
Suct 1.

Pemikirannya yang krins dan liberal itu dilabuhkan secara kukuh
pada definisi Sunnah sebagaimana terdapat pada generasi umat Islam
awal. Ia berargumentasi, Sunnah Nabi merupakan suatu teladan Nabi
di mana generasi awal Muslim berusaha menafsirkannya dalam rerma
bahan-bahan yang baru dalam menyelesaikan persoalan dan dalam
memenuhi kebutuhan yang baru. Termasuk juga dalam konsep Sunnah
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ini adalah interpretasi yang terus-menerus dan progresif” yang dilakukan
oleh para sahabat Nabi. Berdasarkan pandangannya itu, ia menyatakan
bahwa isi aktual dari Sunnah pada generasi Muslim yvang awal pada
umumnva adalah hasil ijjohad, vaitu ketika ijuhad telah diterima secara
umum dan menjadi ijma.” Dan pembahasannya i, hubungan antara
al-Qur'an, Sunnah, jjtihad dan ijma’ menjadi tampak.

Fazlur Rahman menjelaskan, hadis—sebagai pembicaraan umat
Muslim mengenai apa yang dilakukan atau disabdakan Nabi—pada
mulanya bersifat informal. Namun ketika Sunnah yang hidup its meluas
ke berbagai daerah, hadis mulai menjadi disiplin vang formal.”
Formalisasi hadis tersebut membawa dampak pada dijadikannya hadis-
hadis teknik sebagai dasar bagi norma-norma hukum, kepercavaan dan
dasar-dasar agama.”® Sedang Sunnah yang hidup, sebagai kristalisasi dan
interpretasi kreanf terhadap Sunnah Nabi, akhirnya dibekukan ke dalam
hadis-hadis reknik tersebut. Proses penyempitan dari Sunnah vang hidup
kepada hadis tekmk merupakan awal dan terjadinya Islam yang
bernuansa stans.

Pada dataran itu, 1a memandang proses kreativitas berhent dan
berjalan menuju titk kemandegan.” Menurutnya, hal semacam itulah
vang terjadi pada kehidupan Islam dewasa ini. Oleh karena i, untuk
terjadinya penafsiran secara kreadf terhadap al-Qur'an dan Sunnah
sebagaimana hal it terjadi pada masa-masa awal Islam, pemikir asal
Pakistan itu menyarankan agar hadis disusun dan direduksi kembali ke
dalam Sunnah yang hidup."™ Al-Qur’an dan kehidupan Rasulullah harus
dipandang sebagai norma dan nilai-nilai yang dinamis, sedang penafsiran
Sahabat dan generasi sesudahnya terhadap kedua sumber itu hendaknya
dipandang sebagai suatu pemahaman yang tidak dapat dilepaskan dan
konteks kehidupan yang berkembang saat itu.

Sikapnya yang sangat kritis, yang berupaya untuk menilai bobot
hadis dalam sorotan semangat al-Qur'an, membuat ia dinilai oleh orang
yang tidak senang kepadanya sebagai orang yang merusak hadis."”'
Padahal melalui upayanya itu, 1a sebenarnya ingin mengembalikan hadis
kepada kedudukannya sebagaimana pada sejarabnya yang awal, dan
menjadikan Islam sebagai agama yang mabik.

Usaha untuk menjadikan Islam schagai agama vang “hidup” melalui
pembedaan antara yang bersifat normatf dan historis dikembangkan
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lebih lanjur dalam karyanya, Indew. Buku ini diterbitkan pertama kali
tahun 1966 oleh Holt, Rinehart dan Winston. Pada tabun 1968 terbit
pula edisi The Anchor Book tanpa ada perubahan. Kemudian pada
tahun 1979 terbit edisi kedua yang diberi tambahan epilog.!"* Dalam
karya ini, ia menyajikan perkembangan Islam selama empat belas abad
perjalanan sejarahnya, la mengawali bahasannya dari scjarah Nabi
Muhammad, kemudian dilanjutkan tentang al-Qur'an, Sunnah, hukum,
teologi, filsafat, sufisme, sekte-sekre, pendidikan, serta gerakan
pembaruan, kemudian 1a diakhir dengan analisis krins terhadap warisan
Islam.

Dani hasil kajiannya, dia menyarankan, jika umart Islam ingin
merekonstruksi masa depan Islam berdasarkan masa lampaunya, maka
problem yang harus dihadapi dan diselesaikan adalah bagaimana masa
lampau umat Islam akan membimbing mereka, dan unsur-unsur apa
saja dalam sejarah mercka yang dapat dimodifikasi, ditekankan atau
dikurangi."" Menurutnya unsur yang perlu diformulasi mencakup tiga
bidang garapan: dogma polidk, prinsip-prinsip moral, dan cita-cita
spiritual.

Dalam konteks itu, Fazlur Rahman menyatakan bahwa teologi dan
hukum Islam selain harus memenuhi tuntutan manusia dan masyvarakat
modern, kedua disiplin it juga harus dapat menyelamarkan mereka
dan akibat-akibat sckularisme nihilistk vang telah menghancurkan
moral. Untuk itu, emosi-emosi moral dan vang bersifat keagamaan vang
spesitik harus diben tempart yvang layak dan digabungkan scbagai bagian
vang integral. Pada formulasi Islam yang sebelumnya, unsur rersebur
tidak mendapar tempat yang sewajarnya dalam disiplin-disiplin syariah,
Akibatnya, sufisme berkembang sebagai agama vang setengah terpisah,
dan dalam ukuran yang besar ia bertentangan dengan Islam kaum ulama
vang resmi. Karena itu, agar tidak menjadi korban dari sekularisme
modern yang menghancurkan dalam jangka panjangnya, kehidupan
batin hau nurani—yang merupakan dan dasar sufisme—harus
diintegrasikan ke dalam syariah,'™

Karyanya dengan judul Isfam itu dianggap sebagai salah satu buku
vang paling komprehensif dalam bidangnya, dan ditulis dengan cara
yang sangat baik." Buku ini berbeda dengan buku-buku lain yang
bersifat pengantar yang lain. Selain pada keharusan adanya pemahaman
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pembacanya yang memadai terhadap dasar-dasar Islam, juga pada
interpretasinya yang tajam dari sisi normanf. Meskipun pada sisi ni
karyanya ada kemiripan dengan karya Schuon dan Nasr, posisi
evaluasinya jelas berbeda, Fazlur Rahman adalah seorang rasionalis yang
dengan itu ia memberikan dukungan kepada aliran-aliran dalam Islam
yang memberikan keunggulan kepada akal."™

Sikapnya yang sangat mendukung rasionalitas terlihat dengan kental
dalam upayanva untuk mengangkat pemikiran tokoh-tokoh filsuf
Muslim. Setelah menulis tentang Ibn Sina pada awal-awal kehidupan
intelekrualnya, Fazlur Rahman kemudian melahirkan karya berjudul
The Philasaphy of Mulla Shadra. Melalui buku yang diterbitkan pertama
kali pada tahun 1975 oleh State University of New York Press itu, ia
memperkenalkan secara kris dan analits pemikiran religio-filosofis
Shard al-Din al-Syirazi yang lebih dikenal dengan nama Mulla Shadra.

Dalam pendahuluannya, tokoh asal Pakistan itu mengemukakan
karakter filsafat Mulla Shadra (w. 1460 M), sumber-sumber
pemikirannya, orisinalitas pemikirannya dan karya-karya serta
pengaruhnya. Buku yang berpijak pada karya Mulla Shadra Afar al
Arba'ah’” itu dibag dalam tga bagian: bagian pertama membahas
tentang pemikiran ontologi Mulla Shadra, bagian kedua menganalisis
konsepsi reologinya, dan bagian kenga berbicara tentang gagasan-gagasan
psikologinya. Karya ini diakhin dengan suatu epilog yang berisi tentang
kesimpulan Fazlur Rahman terhadap pemikiran Mulla Shadra.

Menurut Fazlur Rahman, signifikansi Mulla Shadra bukan hanya
terletak pada fakra keberhasilannya melakukan studi selurub wansan
pemikiran Islam, namun juga terdapat pada sintesis yang dihasilkannya
terhadap semua pemikiran Islam, Sintesis yang dilakukannya benar-
benar berada di atas dasar prinsip-prinsip filosofis."* Dalam tataran ini
pandangan-pandangan Mulla Shadra sehagai suatu sistem pemikiran-
filosofis menunjukkan orisinalitasnya.

Walaupun demikian, sistem pemikiran Mulla Shadra mempunyai
beberapa kelemahan yang dapat dilacak dani sisi pemikiran Mulla Shadra
sendiri, dari formulasinya, dan dari penggabungan yang dilakukannya
terhadap beragam aliran pemikiran Islam, khususnya antara tuntutan
tertentu keagamaannya dengan tuntutan yang bersifar filosofis schingga
mengakibatkan terjadinya inko nsistensi dan kontradiksi."” Contoh yang
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paling bagus dalam hal itu adalah penjelasan Shadra tentang proses
dunia sebagai gerakan substantif yang terus-menerus. Bagi dia tidak
diperlukan untuk bertanya mengapa ada gerakan substantif, sebab hal
itu merupakan tabiar atau konstitusi dunia material itu sendiri. Namun
di bawah tuntutan agama, Shadra membawa-bawa Tuhan untuk
menjelaskan gerakan dunia dan bentuk-bentuk pergantian tersebut
dengan mengasumsikan bahwa Tuhan adalah yang memberkan bentuk-
bentuk suksesif terhadap gerakan dunia.'"

Karya tersebut sangat berguna bagi pengembangan keilmuan. Sebab
analisis terhadap tokoh ini dan sisi sejarah hampir tidak ada, Selain i,
kajian perkembangan filosofis-keagamaan Islam pasca al-Ghazali sampai
taraf tertentu masih merupakan lahan yang perawan'' yang belum
disentuh secara serius oleh kalangan ilmuan, Muslim atau non-Mushim.
Dengan demikian, kajian Fazlur Rahman rersebut sangar berguna dalam
meluaskan cakrawala di bidang pemikiran filsafar.

Pandangan Fazlur Rahman yang positf sekaligus keitis terhadap
filsafat berjalan seiring dengan perhadannya yang besar terhadap al-
Qur’an. Menyikapi hal itu, Nurcholish Madjid berkomentar bahwa
perhatian Fazlur Rahman kepada Kitab Suci ini sedemikian besarnya
schingga dalam kuliah-kuliahnya ia tampak a¢ dome jika menjelaskan
arti schuah firman Allah, dengan merujuk kepada berbagai sumber
klasik, dan dengan usaha yang tak kenal lelah dalam mencari relevansinya
untuk masalah-masalah kontemporer.'? Lebih dari itu, ia berupaya
tanpa hent untk mencard metode yang epat dalam menangkap arti
al-Qur'an secara utuh dan sistematis. Upayanya itu membuahkan hasil
yvang kongkrit melalu karya Major Themes of the Qur'an.

Buku yang dipandang sebagai magnum opar-nya itu diterbitkan
dalam edisi pertama pada tahun 1980 oleh Bibliotheca Islamica,
Minneapolis, Chicago, Melalui karya ini, Fazlur Rahman menampil-
kan secara sistematis beberapa tema pokok. la memulai bahasannya
tentang Tuhan, kemudian mengenai manusia sebagai individu, dan
manusia sebagal masyarakat. Selanjutnya, topik-topik i dikuti oleh
rema tentang alam semesta, kenabian dan wahyu, eskatologi, setan dan
kejahatan, serta munculnya masyarakar Muslim, Selain i, pada buku
ini disertakan pula dua apendiks tentang situasi keagamaan yang
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dihadapi kaum Muslim di Makkah, dan mengenai kaum ahli Kitah
dan keanekaragaman agama-agama.

Tujuan penulisannya, sebagaimana dinyatakan sendini oleh Fazlur
Rahman, ialah untuk memenuhi kebutuhan yang mendesak akan sebuah
pengantar tentang tema-tema pokok al-Qur'an. Schab bahasan yang
dilakukan sebagian besar penulis Muslim tidak dapat mengungkapkan
pandangan al-Qur’an yang kohesif tentang alam semesta dan kehidupan.
Selain itu, tulisan-tulisan tematik al-Qur’an yang dihasilkan oleh
kalangan Muslim atau non-Muslim tidak dapat memberikan eksposisi
yang bermanfaat bagi orang yang ingin memahami pandangan al-Qurian
mengenai Tuhan, manusia, atau masyarakat.'” Dalam kerangka
pemenuhan hal tersebur, ia mengangkat tema-tema itu dengan bahasan
vang cukup menggugat, komprehensif dan sampai batas-batas tertentu
cukup segar dan inovauf.

Untuk studi mengenal masalah itu, Fazlur Rahman mengguna-
kan metode sintesis dan logis, dan membiarkan al-Qur'an berbicara
tentang dirinya sendiri.'"* Melalui metode ini, ia menggambarkan dan
menguraikan tentang Tuhan, manusia dan alam semesta secara utuh
dan komprehensif. Namun metode sintesis-logis hanya diaplikasikan
pada empat bab pertama. Pada empat bab dan dua apendiks berikutnya,
i teriehak ke dalam masalah-masalah kompleks mengenai kronolog
al-Qur'an. Keterperangkapannya dalam aspek kompleksitas kronologis
vang terkadang berlebihan itu membuar ia dianggap tidak mampu
memberikan hal-hal yang “baru” secara utuh.

Terlepas dari kekurangan buku itu, usaha Fazlur Rahman—
sebagaimana dinyatakan Welch-merupakan karya yang signifikan, yang
mampu menyajikan teologi al-Qur'an yang penuh perhatian, inovatf
dan filosofis.' Melalui buku Majer Themes of the Our'an, sang
pengarang telah berhasil membangun suatu landasan filosofis yang
cukup tegar untuk perenungan kembali makna dan pesan al-Quran
bagi kaum Muslim kontemporer."* Komaruddin Hidayar menilai bahwa
karya Fazlur Rahman ini menunjukkan kepadatan, kedalaman, dan
cakupan kohesif visi al-Qur’an yang hadir untuk menyapa manusia
dalam segala zaman. Di samping i, ia berhasil menyuguhkan
pandangan dunia al-Qur'an yang berbicara ndak hanya kepada umat
[slam, namun juga menawarkan suatu visi dan ideologi kehidupan yang

52



sejalan dengan nalar dan fitrab manusia.'” Dalam penilaian yang hampir
sama, Federspiel mengomentari, salah satu kelebihan buku Mager Thenses
of the Our'an terletak pada pengungkapan kategori-kategori yang sesuai
dengan masalah-masalah kekinian, sepertl manusia sebagai individu,
dan masalah-masalah perennial, seperti wahyu, secara bersama-sama
sekaligus."™ Senada dengan i, Denny mengungkapkan, karya Fazlur
Rahman tersebut bukan karya tafsir al-Qur'an dalam pengernannya
vang tradisional. la lebih merupakan suar esai vang mempertalikan
teks suci kepada konteks Arabia abad ketujuh yang orisinal dan sekaligus
juga kepada dunia modern.'™

Al-Qur’an sebagar rujukan utama dalam wacana intelektual Fazlur
Rahman digaungkan kembali dalam karya Iidam and Modernity:
Transformation of an Intelectwal Tradition. Buku yang diterbitkan oleh
The University of Chicago Press pada tahun 1982 itu merupakan hasil
proyek riset dengan tema besar “Islam dan Perubahan Sosial™ dari
Universitas Chicago vang dibiayai oleh the Ford Foundation. Proyek
vang melibatkan dua belas orang sarjana berusia muda it dipimpin
oleh Fazlur Rahman dan Leonard Binder. Sementara penelin yang lain
menulis monograf tentang negeri-negeri Muslim, Fazlur Rahman
memutuskan untuk menulis suaru karya yang bersifat umum tenang
tradisi intelekrualisme Islam, dengan hasil berupa buku tersebut.

Melalw Islam and Modernity Fazlur Rahman menganalisis hahwa
dunia Islam dewasa ini sedang mengalami—minimal—dua problem.
Pertama, tidak adanya integrasi antara kajian keagamaan dan ilmu-ilmu
modern; dan kedua, hubungan yang tidak serasi antara agama dan polink
serta ketundukan agama kepada politik.™ Dalam kondisi seperti itu,
pendidikan atau intelekrualitas Islam rtidak benar-benar diarahkan
kepada suatu tujuan yang positf. Pendidikan lebih bersifat defensif yang
bersifar kepamkan intelektual dan bercorak mekanik.'” Akibar umat
Islam belum mampu menvatukan antara nilai Islam dan aspek
modernitas, serta terjadinya politisasi agama tersebut, dunia Islam saat
ini telah kehilangan kreativitas intelektualnya sehingga keilmuan 1slam
tidak mampu memecahkan problem vang dihadapi umat Islam dan
manusia secara umum,

Fazlur Rahman mengakui bahwa upaya untuk melakukan reformasi
intelektual dalam rangka mengatasi problem umat Islam memang telah
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dilakukan. Kelompok revivalis pra-modernis vang dilanjutkan oleh
penerusnya neo-fundamentalis telah menyerukan untuk kembali kepada
Islam orisinal yang awal; yaitu al-Qur'an dan Sunnah Nabi. Seruan
serupa juga dikumandangkan oleh kelompok modernis klasik. Namun
sayang, mercka tidak mempunyal metode yang cukup jelas untuk
menafsirkan kedua sumber Islam ire.'* Implikasinya, problem dasar
yang harus dijawab belum mampu diselesaikan; yaitu bagaimana
pembaruan intelektualitas Islam dapat menjadi bermakna dalam situasi
intelekrual dan spintual modern. Bukan hanya untuk menyelamatkan
agama dari ancaman modernitas, namun juga—melalu agama—untuk
menyelamatkan manusia modern dari dirinya sendi.'”

Dalam konteks itulah tokoh kelahiran Pakistan itu menawarkan
solusi. Menurut dia, langkah pertama yang harus dilakukan—
sebagaimana berulangkali ditegaskan—adalah dengan membuar
pembedaan yang jelas antara Islam normatif dan Islam histons. Untuk
itu, al-Qur'an dan Sunnah Nabi harus ditegakkan kembali dengan tegas
supaya persesuaian dan perubahan bentuk Islam historis dapat dinilai
melalui kedua sumber itu.'** Langkah in1 mengisyaratkan perlunya suatu
penafsiran al-Qur’an yang lebih dapat dipertanggungjawabkan
kebenarannya, dan mampu menangkap kandungannya secara holistik.
Di samping iru, diperlukan penilaian secara kritis terhadap Islam historis
yang telah berjalan sepanjang sejarahnya.

Dilihat dart metode yang dimmwarkannya, unsur-unsur solusi yang
diajukannya adalah bersifat tradisional. Meskipun begim, metodenya—
sehagai vang dinvatakan sendiri—adalah baru yang terlerak pada
penafsiran al-Qur'an yang harus dilakukan secara sistematis dan
ditangani sebagai suatu keseluruhan yang koheren. Melalui pola
penafsiran ini, pemahaman yang utuh terhadap ajaran dan nilai universal
al-Qur'an akan dapat dicapai dan sekaligus dapat dibedakan dengan
ketentuan yvang bersifat historis.

Adanya pembedaan kedua aspek it bukan berarti sains-sains Islam
sebagai aspek historis harus diabaikan atau dibuang Bagaimanapun
juga, Islam historis telah memberikan kontinuitas kepada dimensi
intelektual dan spiritual masyarakar, Melalui aspek historis, kajian yang
menyeluruh dan sistematis terhadap perkembangan disiplin-disiplin
Islam harus dilakukan. Kajian tersebut dibarengi dengan rekonstruksi
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vang juga bersifat komperchensif melipun disiplin-disiplin keilmuan
Islam yang ada."™

Fazlur Rahman menyatakan bahwa suatu bentuk pengembangan
pemukiran Islam yang tidak berakar dalam khazanah pemikiran Islam
klasik atau lepas dari kemampuan menelusuri kesinambungannya
dengan masa lalu adalah ddak otentik.”™ Dari i, dalam pandangan
Nurcholish Madjid, tokoh neo-maodernis it adalah orang yang sangat
teguh berpegang kepada adagium: “atMubifaghah “ald al-gadim al-
shaldh wa al-akbdzn bi aljadid alashlal’.'™ Atas dasar itu pula, Akbar
8. Ahmed menganggap Fazlur Rahman sebagai seorang tradisionalis,'
vang sangat menghargai tradisi. Dengan kata lain, tokoh neo-modernis
itu seorang konservadf, tapi konservatismenya adalah jenis konservadsme
vang cerah."™ Dalam nada yang hampir sama, Nasr menyebut Fazlur
Rahman sebagai scorang tokoh yang berupaya menghidupkan kembali
filsafat Islarn klasik dan sekaligus melakukan interpretasi kontemprorer
terhadap Islam berdasarkan ide-ide Barat modern.” Semuanya itu
dilerakkan dan dikaji secara kritis dalam cahaya nilai-nilai holisdk al-
Qur'an dan Sunnah Nabi, schagaimana berulang kali dinvatakan sendii
oleh tokoh pemikir Islam asal Pakistan i,

Pada dimensi itu, hasil vang muncul dari interaksi antara masa
lampau dan saat ini adalah suatu sineesis yang baru, khususnya dalam
orientasi dan wjuan yang ingin dicapai.'” Dengan cetak biru itu, i
mencoba untuk kembali kepada masa lampau, kemudian menemukan
nilai-nilai dasarnya untuk diaplikasikan ke masa kini. la menghendaki
agar al-Qur'an dan Sunnah Nabi menjadi prinsip-prinsip moral vang
dapat menyikapi dan menghadapi kondisi kehidupan yang terus
berubah.

Dengan pola pandang itu pula, Fazlur Rahman mengangkat
masalah kesehatan dan pengobatan dalam perspektif Islam melalui
karyanya Health and Medicine in the Islamic Tradition: Change and
ldentiry, Melalui buku vang diterbitkan pertama kali oleh Crossroad,
New York pada tahun 1987 iru, ia melanjutkan misi yang terdapat pada
karya-karya sebelumnya. Ia menafsirkan al-Qur'an, hadis dan sumber-
sumber lain secara keitis. Hal ini dilakukan untuk menunjukkan sikap
dan pandangan positf Islam dalam menangani masalah-masalah dasar
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kehidupan umat manusia. Pada karyanya ini fokus perhatannya
diletakkan pada bidang kesehatan, pemeliharaan dan pengobaran.

Diawali dengan pengantar kesejarahan dalam Islam, ia—seperti
dalam buku-buku vang dihasilkan sebelumnya—mengungkapkan
kelemahan gerakan pembaruan Islam dalam menangkap fenomena
perkembangan kehidupan secara menyeluruh dan sistematis. Ketidak-
mampuan tersebut berimplikasi pula pada kurang berperannya umat
Islam dalam bidang keschatan dan pemeliharaannya, Untuk i, 1a
menawarkan solusi melalui neo-modernisme, Pada sisi ini, Fazlur
Rahman secara jelas menempatkan diri dan pandangannya dalam
mazhab neo-modernisme.'*" Serelah i, ia menelin sumber-sumber
ajaran Islam mengenai kesehatan dan pemeliharaannya. Pada aspek itu
ia membandingkan secara kritis antara ajaran al-Qur'an yang sangat
positif terhadap kehidupan, termasuk di dalamnya pemeliharaan
keschatan, dan pandangan-pandangan yang berkembang mengenai hal
it dalam sejarah umar lslam.

Dari survai vang dilakukannya, Fazlur Rahman menjelaskan bahwa
pemeliharaan keschatan dan pengobatan dalam Islam mempunyal
kedudukan vang cukup tinggi dan mendapat tempat yang cukup
berharga, Atas dasar itu, ia mengkntik tulisan Felix Klein-Franke yang
terlalu berat sebelah dalam menilai pandangan kaum ortodoks Asv’ariyah
dan kaum Sufi schingga mengakibatkan keheranan pada sementara orang
bagaimana dalam lingkungan yang semacam iru pengobatan ilmiah
dapat hidup, tumbuh dan berkembang di dunia Islam.

Dalam perspektif keilmuan, karyanya ini tidak terlepas dari
heberapa kelemahan. Salah satu di antara kelemahannya terletak pada
sumber primer vang dijadikan rujukan yang terlalu menitikberatkan
kepada penulis-penulis dari Anak Benua India'™ sehingga mengurangi
keluasan wawasan dalam menganalisis masalah kesehatan dalam Islam.
Di samping itu, ada kekeliruan yang agak mendasar ketika Fazlur
Rahman menvebut buku Manfred Ullmann Die Medigin im Lslam
sebagai karya yang mengesankan (exvellen?) mengenai pengobatan Islam.
Padahal, Ullman sepert kebanyakan orientalis sangat tidak gualified
untuk menulis karya dalam bidang 1"

Terlepas dari kelemahan itu, karya tersebut bernilai penting yang
terletak pada penjelasan Fazlur Rahman rerhadap orang-orang non-
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Muslim Barat mengenai beberapa hal vang masih kurang dikenal di
kalangan mereka. Masalah-masalah itu adalah tentang hukum dan tradisi
Islam dalam pengaturan makanan, pentingnya keluarga, status kaum
wanita, etika bio-medis, mengenai kontrasepsi dan aborsi, serta konsep
umat Islam mengenai kemauan. Bagi pembaca Barar masalah tersebur
sangat informanf, mudah dipahami, dan nngkas, namun padar.™

karyanya ini diakhini dengan analisis-kritis tentang keberadaan
umat lslam yang hanya menjadi imitator Barat yang ndak kreadf. Unruk
mengatasi hal itu, khususnya dalam bidang kedokteran, umar Islam
harus melakukan akulturasi kedokteran modern ke dalam Islam,
memberinya nilai-nilai moral-spiritual ke dalamnya, dan membangun
basis finansial yang memadar untuk bidang tersebut. Melalui karya ini,
Fazlur Rahman bersikukuh mengenai perlunya etika qur'ani dalam
kehidupan, termasuk dalam kesehatan, pemeliharaannya dan dalam
pengobatan. Komitmennya yang sangat tinggi terhadap al-Qur'an
dibuktikan sekali lagy pada karya terakhirnya ini.

Dari karya-karya tulis Fazlur Rahman yang telah disebutkan, ada
satu karaktenistik kuat yang dapat diangkat ke permukaan. Semuanya
berangkat dan keprihatnan yang mendalam terhadap kondisi umar
Islam. Dari sikap i, 1a lalu mengajukan alternatf agar Islam menjadi
agama yang benar-benar fungsional dalam kehidupan. Untuk itu, al-
Qur'an dan Sunnah Nabi harus ditafsirkan secara kreanf, krds dan
bertanggung jawab serta dipahami secara keseluruhan denpan
menggunakan metode filosofis sehingga nilai-nilai universal vang
dikandungnya mampu menjadi landasan yang kukuh bagi segala
tundakan umat, dan dapat sesuai dengan kehidupan kongkrir.

Sepanjang karir intelektualnya, Fazlur Rahman cukup konsisten
dalam sikapnya dengan selalu meletakkan al-Qur'an sebagai dasar
rujukan utama, dan menjadikannya scbagai nilai-nilai yang hidup dan
dinamis. Dengan sikap dan keyakinan semacam iw, ia mengupayakan
untuk mengangkat dan membahas masalah-masalah teologis vang juga
menjadi concern-nya, sebagaimana akan dibahas pada bab-bab berikut.

Fazlur Rahman odak diragukan lagr telah memberikan kontribusi
vang cukup berharga bagi pengembangan wacana keislaman modern,
khususnya di Amerika Serikar pada paruh terakhir abad kedua puluh.
Berry mencatat minimal ada lima aspek yang ditinggalkan tokoh neo-
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modernis it terhadap kajian Islam, khususnya di Amenka. Pertama,
Fazlur Rahman mampu menggabungkan antara rradisionalisme Islam
Sunni, modernisme Islam dan skolastsisme Barat, Kedra, dalam mencan
kebenaran, dia melakukan inovasi secara berani di antara sikap Islam
dan sikap Barat. Kefigs, 1a mengenalkan metodologi yang bersifat
interdisipliner. Keempat, dengan sikapnya yang gentle, spirit dan
intclekrualitasnya yang tajam, 1a dan pemikirannya diterima secara luas
dalam pengembangan kajian lslam di Amerika Serikat. Yang ferakbir,
dia telah meninggalkan warisan pemikiran kepada para muridnya yang
tersebar di beberapa universitas dan perguruan tnggi Amerika Serkat
dan Kanada. Melalui mund-muridnya, gagasannya terus dikembangkan
sampai saat ini.”” Dengan lima warisan yang ditinggalkannya itu, Fazlur
Rahman menjadi salah satu tokoh yang cukup berpengaruh, terpandang
dan disegani di Dunia Barat.

Adanya pengaruh itu bukan hanya dapat dilacak di Dunia Barac
saja. Lebih dar itu, pengaruhnya juga tampak pada sebagian intelektual
di Indonesia. Hasil penelinan Barton—sebagaimana telah diungkap dalam
Bab [-membuktikan adanya pengaruh itu. Namun sebagai suatu
pengarub, pagasan-gagasan Fazlur Rahman ketika telah sampai i
Indonesia telah mengalami modifikasi dan perubaban sehingga hasil
vang tampak adalah wacana keislaman neo-modernisme vang lebih
berwatak Islam-Indonesia. Dengan mengambil kasus Nurcholish
Madjid, Azra melihat adanya penyesuaian itu terdapat pada  aspek
concern dan substansi  pemikiran. Pada sisi comcern, neo-modernisme
Fazlur Rahman vang masih sarat dengan muatan teors dielaborasi
lebih jauh oleh Madjid schingga lebih bernuansa recial engineering
dibandingkan dengan semata-mata mfellectial exercises. Sedangkan pada
sisi substansi, penyesuaian itu terletak pada stkapnya yang sangat kuat
untuk berpegang pada Islam klasik secara keseluruhan; suatu kondisi
vang belum sepenuhnya diapresiasi oleh Fazlur Rahman,'™

Berdasarkan uraian rersebut, adanya pengaruh Fazlur Rahman
dengan neo-modernismenya terhadap perkembangan wacana keislaman
merupakan suatu realita vang tidak perlu diperdebatkan. Ia dengan neo-
modernismenya telah menjangkau dunia yang cukup luas. Namun
adanya pengaruh Fazlur Rahman ndak akan didiskusikan secara khusus
dalam rulisan ini karena masalah itu sudah di luar pokok bahasan.!”
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CATATAN

Chandra Muzaffar mendefinisikan konsep *kebangkitan Islam kembali’
dengan uga karaktenisuk. Pertama, 1a merupakan pandangan dart dalam
mereka sendid, dalam mana mereka melibat bertambahnya dampak
agama di antara penganutnya. Keduoa, konsep tersebut menunjukkan
bahwa kebangkitan itu telah terjadi dan berkaitan dengan masa-masa
sehelumnya. Kenga, kebangkitan kembali mengandung aru tantangan
terhadap pandangan-pandangan vang lain, Penggunaan istilah
‘kebanghkitan kembali® {rerpence) ini untuk mencakup semua gerakan
vang muncul saat itw, baik berupa pembaruan (revivalisme) maupun
modermsme. Dalam tulisan ini, karena semata-mata pertimbangan
teknis, ketiga istilah terscbut dipakai dengan arth vang sama. Lihat
Chandra Muzaffar, “Kebangkitan Kembali Islam: Tinjavan Global"
dalam Taufik Abdullah dan Sharon Siddique (ed), Tradis dan
Kebanpkitan Istam df Asig Tengpara (Jakart: LP3ES, 1989), h. 7-8;
Harun Nasution dan Asyumardi Aera, Perkesbargan Modern dalam
Litamr (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1985), h. T1-72.

Bahasan yang lengkap padat dan ringkas mengenar tokoh ini, baca
Azvumardi Azoa, Jarinpan Ulama Timr Tengal dan Kepadanan Nusantara
Aberd XU dan XV (Bandung: Mizan, 1994, h. 141-145.

Abdul Hamid Siddigi, “Renaissance in Indo-Pakistan: Syah Wali Allah
Dihlawi”, dalam M. M. Sharif, A Hisory of Musline Philashepiy, Vol. 11
(Wiesbaden: Otto Harrasowitz, 1966), h. 1564,

Fazlur Rahman, "lslam: Past Influence and Present Challenge™, h. 318.5
Abdul Hamid Siddicp, “Renatssance in Indo-Pakistan: Syah Wali Allab
Dihlaws™, h. 1577.

Barclw adalab gerakan vang dipimpin oleh Ahmad Barelws (w. 1831
M.}, murid Syah Wali Allah. Tujuannya adalah kembab kepada Islam
vang benar dengan cara menolak kebiasaan mistik dan prakuk ritual
grang-orang Muslim India (vang dianggap menyimpang), dan sckaligus
menolak kebadiran pemerintahan asing di India; Lihat Tra M. Lapadus,
A History af Tifamsic Sodeties (Cambrdge: Cambridge University Press,
1993y, h. 721,

Azyumardi Azra, Jariugan Ulewa, h, 144,

Misalnya ia merujuk kepada pengalaman spiritual Nabi Thrahim
sebagaimana yang terdapat dalam surat al-An'im (G6): 75-7%, Berdasarkan
ayat ini, Ahmad Khan menyatakan, untuk menemukan Tuhan, Iheahim
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19
20

berangkat dan alam lalu pergi menuju ke Tuhan; dan keseragaman
hukum alam, hukum-hukum alam yang bersifat fisik, Ibrahim dapat
melakukan transendensi terhadap realitas spiritual. Atas dasar ini Ahmad
Khan menyimpulkan bahwa pembuktan Tuhan dalam Islam berangkat
dari hukum alam. Berdasarkan keteraturan hukum alam, manusia dapat
membuktikan Tuhan. Likat B. A, Dar “Renaissance in Indo Pakistan:
Sit Ahmad Khan as a Religion-Philosophical Thinker” dalam M. M,
Sharif (ed), A1 History of Maslior Philosaphy, 11 { Wiesbaden: Otto
Harrassowite, 1966) h, 1600,

Lihat Sir Sayid Ahmad Khan, “Islam: The Religion of the Reason and
Nature” dalam John ], Donohue dan John L. Esposito (eds). Lok in
Transition: Muslim Perspective (New York & Oxford: Oxford University
Press, 1982), h, 42—43.

W. C. Smith, Moderw Il in India: A Socdal Analyris (Delhi: USHA
Publication, 1979), h. 18,

Lihat H. A. R. Gibb, Modern Trends in Inlam (Cetakan Ketiga, New
York: Octagon Books, 1978), h. 58; €f Harun Nasution, L Ditinjian
dari Berbagas Aspekaya, 11, b, 108,

Hoed., b, 100, Lihat juga Muktl Ali, Alsw Pkran lelam Modern df India
day Pekistan (Bandung: Mizan, 1995), h. 144,

C. A, Qadir, Phelosspby and Scrence in the lslamic World (London &
New York: Routledge, 1991), h. 162,

Ameer Ali, The Spurit of Islaw {(London: Christopers, 1962), h. 112,
371, dan 403409

W. C. Smuth, Modern Lelame in Indea, h. 52,

Khalitah Abdul Hakim, “Renaissance in Indo-Pakistan: Igbal”, dalam
M. M. Sharif (ed), A1 Hettory of Musiim Philasaphy, Vol. 11 (Wiesbaden:
Orro Harrasowitz, 1966}, h, 1619,

Lihat W, C. Smich, Modern Lifaer i Inidia, h. 119,

Sir Muhammad Igbal, “The Reconstruetion of Tradition” dalam Jaroslav
Pelikan (ed), The World Treasury of Modern Religions Thonght (Boston:
Little, Brown and Company, 1990}, h, 330; ¢/ Sir Muhammad Iqbal,
The Recomstenction af Religions Thowght in Iiame (New Delhi: Kitab Bavan,
1981),h. 195-196.

WL €. Smuth, Maders Ielane n India, b, 130,

George Makdist mendefinisikan ortodoksi dalam pengertian yang prakes.
Dalam teolog, ortodoksi ini mencakup aliran Salaf dan Akl Hadis vang
menolak dalil dialekeis dan para Mutakallim-Sunni yang
menggunakannya; Lihat George Makdisi, “Ash’ari and The Asy anite in
Islamic Religious History”, dalam George Makdisi, Redigion, Law and
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28
29

3

31

L b

36

Learning tn Classical lslam (Hampshire: Variorum, 19913, h. 45, dan
51-52.

Azyumardi Azra mendefinisikan fundamentalisme Islam sebagai benwk
ekstrem dari gejala revivalisme dengan intensifikasi keislaman yvang
beronentasi ke dalam dan sekaligus keluar, Cin-cininya, pertama adalah
sikapnya vang mengambil bentuk perawanan terhadap ancaman yang
dianggap membahayakan agama, seperti modernisme dan semacamnya.
Kedua, kaum fundamentalis menolak sikap krits techadap teks dan
interpretasinya. Ketiga, penolakannya terhadap pluralisme dan
relativisme. Keempat, penolakannya terhadap perkembangan histornis
dan sosiologis; lhat Asyumardi Azra, Pergolakan Politik Isfam, b, 107-
110,

Mukti AL, Adwwr Prkiran Tslam Modern, h. 135,

Mazheruddin Siddiqi, Maderw Reformist Thonght in the Musitm Warld
{Delhi; Adam Publihers & Disteibutors, 1993), h. 22},

H. A. R Gibb, Modern Trends in Islam, h. 56,

Fazlur Bahman, “Modern Muslim Thought”, dalam Muscder Forld, vol.
XLV, (1953, h. 19,

Lihat Azvumardi Azea, Perpadokan Polfitik Tolam, h153-154,

Lihat Khurshid Ahmad dan Zafar Ishag Ansar, “Mawlana Sayyid Abul
Ala Mawdudi: An Introducton to His Vision of lslam and Islamic
Revival” dalam Khurshid Ahmad and Z. L Ansan, Idawic Perpectives:
Stwdres in Howowr of Mawlana Sayyid Abud A'la Mavddudi (Leicester:
Islamic Foundation, 19800, h. 373-374,

fiwd, b, 377, lihat juga Azra, Pergolakan Politik Iofam, b, 118,

Abul A'la al-Mawdudi, Isfamec Way of Life (Lahore: Islamic Publications
Ltd., 1967, h. 22-23.

W, Montgomery Watt, Indamic Fandaneentalisme awd Modernity (London:
Roudedge, 1988), h. 35. €f Smiuth, Madern Lelaw o Tndia, h. 180,
Lihat Abul A'la al-Mawdudi, Tewards Understanding Islam (Lahore:
Islamic Publicatons Led., 1967), h. 18-19,

John L. Esposito, Lieer the Straipht Path, h. 153,

Lihat Erwin 1. |, Rosenthal, Isdam in the Modern National State
(Cambridge: Cambridge ar University Press, 1965), h. 227,

Ihid., b, 138; dikuop dan ceramahnya “Political Theory of Tslam™, 1939,
Lihat Grace |. Calder, "Consttutional Debates in Pakistan. 17, dalam
The Mausiior Warld, Vol XLVI (No. 1 April, 1956), h.42,

Sebelum disahkan, Olearve Rerodetion diperdebatkan sclama lima han,
Pada umumnya kalangan Hindu merasa keberatan dengan hal tersebur,
karena golongan ini menganggap resolusi tersebut ndak mencerminkan
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40
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persamaan antara Muslim dan Hindu. Untuk bahasan lebih lanjut lihat
fhed, h. 42-43,

Erwin 1. |. Rosenthal, Islasr in the Madern Nationa! State, h. 211,
Kalangan ulama menganggap bahwa sekte Ahmadiyah bukanlah
termasuk kelompok Tslam, Sejak tabun 1920, ulama Deoband telah
melancarkan kampanye melawan sekte teesebut. 1su ini semakin marak
ketika kelompok Ahrar, partai Islam populis vang berdini tabun 1930
melancarkan serangan terhadap kelompok Ahmadiyah. Pada tanggal 19
Juli 1952 kelompok Ahrar melancarkan demonstrasi besar anti
Abhmadiyab di Multan sehingga terjadi bentrokan dengan polisi dan
memakan korban 6 orang meninggal dunia. Kerusuhan terus beranjur,
sehingga undang-undang darurat diberlakukan; lihat Seyyed Vali Reza
Nasr, The Uangward of the Iilamic Revalotron (London: 1. B Tauris
Publishers, 19943, h. 131-141.

Kelaparan ini akibat masalab vang kompleks, Misalnya, pertumbuhan
peaduduk vang tajam, kekurangan pupuk, dan erosi tanah; lihat Az
Ahmad, “India and Pakistan™ dalam P M. Holt (eds), The Cambridpe
History of lidam, Yo, 2 (Cambridge: Cambridge at University Press,
1970, h. 113.

Likat Vali Reza Nasr, The Uangrard of  Lkasss Revolution, h, 144-146,
Saleern M. M. Qureshi, “Party Politic in the Second Republic of
Pakistan”, dalam The Middle Earr Jowrnad, Vol. 20 (No, 3, 1966), h.4506,
Shahid Javed Burki, Pekistan: The Continwing Search for Nationbosd
(Boulder: Westview Press, 19913, h. 48,

John L. Esposito, “Pakistan: Mencan Idenntas Istam”, dalam John L
Esposita (ed.), Identitas Idam Pada Perntaban Yosial Politck, Terjemahan
(Jakarta: Bulan Bintang, 1986), h, 224,

Tird.

Berdasarkan pengamatan terhadap kehidupan keberagamaan avah Fazlur
Rahman, pengertian tradisional di sini adalah kepenganutan sescorang
terhadap salah satu mazhab figh yang empat; Makiki, Hanafi, Svafi dan
Hanbali. Dalam hal ini, ia menganut mazhaly Hanafi,

Fazlur Rahman, “An Autobiographical Nawe”, dalam Jowrwal of Lsfamic
Research Vol: 4 (Mo, 4, Oktober 19903, h. 227.

Lihat Murcholish Madjid, "Fazlur Rahman dan Rekonstruksi Edka al-
Qur'an”, h, 23-24,

Fazlur Rahman, frdow and Modermdy, h. 117,

Iidd., b 120, Anggapan Fazlur Rahman mengenai kurang kritisnya
pendidikan di Timur Tengah tentunya sampal batas tertentu
mengandung unsur subjektivitas. la menyatakan bahwa selama dua puluh
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lima tabun terakhir abad kesembilan belas dan tahon-tabun awal abad
keduapuluh, ingkungan spirtual-intelektual al-Azhar secara keseluruhan
sangat konservatif. Misalnya, filsafat—yvang begitu ditakuti oleh para
ulama-baru dimasukkan ke dalam kurikulum pada tabun 1930 yang
dilanjutkan dengan pengajaran filsafat kuna dan modern, psikologi, dan
sosiologl. Mamun cabang-cabang pengetahun it hanya diajarkan di
ungkat-tingkat rendah sehingga pengajarannya bersifat superfisial, Libat
Tbid, h. 65 dan 68.

Lihat Nurcholish Madjid, “Fazlur Rahman dan Rekonstruksi Etika al-
Qur'an”, h. 23,

Fazlur Rahman, “Implementation of the Islamic Concept of State in the
Pakistan Miliew", dalam [edomre Stedies, Vol VI, (Noo 2, 1967, h. 216,
lind, h. 217,

Abul Ala al-Mawdudi, The [elemrse Law and the Constitntion (Lahore:
Islamic Publications Lid., 1975), h. 72-73.

litihad dalam pandangan Svah Wali Allah dipahami mirip dengan
kalangan ulama figh; kaku dan terbats. Libat Abdul Hamid Siddig,
“Renaissance in Indo-Pakistan: Shah Wali Allah Diblawi”, dalam, M.
M. Shanf, A History of Muskine Philosaply, Vol. 2. h.1575. € Harun
MNasution, Pembabarsan dalam Lilam: Sejaral Pemikiran dan Gerakan
(Jakarta: Bulan Bintang, 1992}, h. 21-23,

lslam dengan visi al-Qur'an adalah Islam yang menekankan ajarannya
kepada satu Tuhan dan satu kemanusiaan dalam rangka membangun
suatu tatanan sosml di atas landasan eok vang hidup (b}, Untuk ini,
umat Islam harus melakukan kajian langsung kepada Al-Qur’an dan
kehidupan Nabi (saw) disertai revitalisasi dan reformulasi terhadap teadis:
keagamaan secara ferus-menerus. Baca Fazlur Rabman, “An
Autobiographical Note™, h. 228-23().

Ibid, h. 230,

Ibed., h. 229,

Fazlur Rahman, "Some Islamic Issues in the Avvab Khin Era"”, dalam
Donald B Littde (ed), Ecray on fodomnic Cislization (Leiden: E. | Bnll,
19763, h. 299-300,

Lihat Burki, Pakistan: The Continwing Search for Nationfood, h.22-23,
Lihat [fvd, h, 4246,

Ibid, h. 32-53,

i, b, 29=30 Cf. John L. Esposito, “Pakistan: Mencart ldenttas kslam™,
h. 218.

Ira M. Lapidus, 1 History of Trdamic Socteties, h. T42,

John L. Esposito, “Pakistan: Mencari Identitas Islam”, h. 218.
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Tbid, h. 225-226.

Lihat Fazlur Rahman, “Some lslamic Issues in the Ayib Khin Era”, h.
294,

Lihat Marvam Jameelah, lolam and Onentalisn (Edisi India Pertama,
Delhi: Adam Publisher & Distributors, 1997), h. 179; Ziauddin Sardar,
Rekayasa Masa Depan Peradaban Muslise (Bandung: Mizan, 1991}, h
76 (pada catatan kaki).

Larde H. Waugh, “Beyond Scylla and Kharybdis: Fazlur Rahman and
Islamic ldentity” dalam Earle H. Waugh & Fredenck M. Denny (eds.),
The Shaping of an American Lilamic Disconrre: A Memorral te Foglur
Rabwan (Georgia: Scholars Press, 1998), h. 15

Fazlur Rahman, Islam and Modernity, h. 125; Cf Fazlur Rahman"
Mengapa Sava Hengkang dan Pakistan™ dalam [rdasida, No. 2 (Oktober-
Desember 19493), h. 17.

Frederick Mathewson Denny, “The Legacy of Fazlur Rahman™ dalam
Yvonne Yazbeck Haddad (ed), The Muséams of America (New York: Oxford
University Press, 199), h. 98,

Lihat Dawam Rahardjo, “lslam dan Masyarakar: Pandangan Fazlur
Rahman”, dalam Dawam Rahardjo, Inteledraal Dnteleensia dan Pertlakn
Palittk Bangsa, h. 266. Cf Wan Mohd, Nor Wan Daud, “Fazlur Rahman:
Kesan Seorang Mund dan Teman™ dalam Ui v, Vol 11 (No. 8,
19913, h. 107,

Nor Wan Daud, “Fazlur Rahman: Kesan Seorang Teman dan Mund”,
h. 108,

Fazlur Rahman, “Islam and the Constitutional Problem of Pakistan™,
datam Newdia Irbemeica, XXXKI1L (1970}, h. 275-276.

Likat Iiwd, h. 278-279.

Ibid, h. 285

Fazlur Rahman, “Islam and the Mew Consnmation of Pakistan™, dalam
J Henry Korson (ed), Contemporary Probiesy of Pakistan (Leiden: E. J,
Brill, 1974}, h, 41-42,

Fazlur Rahman, “lslam and the Constitutional Problem of Pakistan™, h.
287.

Denny, “The Legacy of Fazlur Rahman”, h. 97. & M. Yahya Birt, Tée
Message of Faglur Rabwwan (hteposwan.ok/ AMR/publicavuons/papers,
19963, h. 1. Tokoh-tokoh sebelum Fazlur Rahman yang menerima
penghargaan serupa adalah Robert Brunschvig, Joseph Schache,
Francesco Gabriele, 5. I Gonein, G, E. von Grunebaom, Franz
Rosenthal, Albert Hourani, W, Montgomery Watt, dan Annimarie
Schimmel; lihat Denny, Catatan nod, fivd, h. 106,
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Fazlur Rahman, “Hukum dan Etka dalam Islam”, dalam ASHEmalh,
Moo 9 (Apol-Juni, 1993), h. 48

Thid,

Ibid., h. 52.

fhid, h. 54.

MNor Wan Daud, “Fazlur Rahman: Kesan Seorang Murid dan Teman™,
k. 108,

Fazlur Rahman, Prapbecy i Irdaw (London: Geotpe Allen & Anwin
It 1958), h. 17.

Ifed, h. 32.

Iied., b 30

Lihat Hud, hal 30-32, Cf Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisne dalam
Isdany (Jakarta: Bulan Bintang, 1992}, h. 31-32.

Ibid, h. 92,

liid, h. 92-93,

Lihat Tbed, h. 99-100.

[ivd, h. 109,

Fazlur Rahman, Lskewic Metbodolugy in History (Delhi: Adam Publishers
& Distributors, 1994}, him h. v

fhid, h. 189,

Thid., h. 9,

Thid, h, 27.

flud, h. 18.

Lihat Iivd., h. 31-33.

Thed, b, 45,

lind., h. 139,

Lihat Ibid, h. 80O,

Tamara Sonn, “Fazlur Rahman”, dalam John L. Esposito (ed.), The Obgond
Enaelapedia of the Madern Inlamic World, Vol 111 (New York: Oxford
University Press, 1993), h. 408,

Lihat A Syafii Maanf, Pengantar untuk ol edisi terjemahan bahasa
Indonesia, h. vini.

Fazlur Rahman, falam, h. 237,

Tnd, h, 254,

Lihat komentar Ismail R. Faruqi pada pagina belakang buku L edisi
kedua, 1979,

James E. Roster, "Review of Islam by Fazlur Rahman”, dalam The Mk
World, Vol. LXXI (1981), h. 145,

Lihat Fazlur Rahman, The Philosoply of Muila Shadra (New York: State
University of New York Press, 1975), h. vii.
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Ibid,, h. 13

livd, h. 14,

Tiid., h, 15,

Hhid., h.269

Nurcholish Madjid, “Fazlur Rahman dan Rekonstruksi Egka Al-Qur'an™,
h. 25.

Fazlur Rahman, Mapor Themses af the Cwran, h. xi.

Tind, b, =1

Alford T, Welch, “Review of Major Themes of the Quran by Fazlur
Rahman®, dalam The Musker World Vol LXXIV, (No. 2, 19843, h. 122,
Thid, . 123; €f Taufik Adnan Amal dan Thsan Al Fave, “Bibliograh
Karva-karya Intelektual Fazlur Rahman™, I, h. 112. 117 Komaruddin
Hidayat, Memuabami Babara Agawa, h. 197

Howard M, Federspiel, Popudar Indanesian Literature of the CQur'an (New
York: Cornell Modern Indonesia Project, 19943, h.134-135,
Frederick M. Denny, “The Legacy of Fazlur Rahman”, him 103,
Lihat, Fazlur Rahman, Fdeom and Madernsty, hal. 139-140,

Ibud., h. Bb.

T, b, 142

T, he 140

Hhid, h. 141, Cf, Fazlur Rahman, Isfem, b, 235 1%

Liid, h. 143,

Lihat Jbed., h. 146§

Nurcholish Madjid, “Fazlur Rahman dan Rekonstruksi Etika al-Quran™,
h. 24,

Hhed.
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BAB III
AKAR-AKAR METODOLOGIS DALAM
LIBERALISME TEOLOGI QUR’ANI
FAZLUR RAHMAN

Metodolog dalam kajian keilmuan merupakan dasar utama untuk
mengetahul validitas dan akurasi hasil kajian. Dengan demikian, untuk
mengangkat konsep-konsep teologis Fazlur Rahman, pelacakan terhadap
metodologt vang digunakan menjadi suatu keniscayaan yang tidak dapar
dihindari.

Dalam menganalisis perkembangan reologt Islam dan menawarkan
konsep-konsep teologi, Fazlur Rahman menggunakan metode kritis vang
terdiri dari dua pendekatan vang saling kai-mengkait. Pertama,
pendekatan keidk sejarah pemikiran, dan kedua penafsiran al-Qur’an
sccara sistemats. Berikut ini metode tersebut akan dibahas dan dianalisis
sehingga konsistensi antara metode dan pandangan-pandangan
tealogisnva dapat ditangkap secara urnh dan jelas. Pada gilirannya,
melalui pemahaman terhadap metodologl vang digunakan, akan
diketahui kekuatan dan kelemahan konsep-konsep yang ditawarkannya.

A Kritik Sejarah Pemikiran

Islam dalam analisis Fazlur Rahman merupakan gerakan akrual
pertama vang dikenal dalam sejarah, yang memandang masyarakat secara
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sertus dan menganggap sejarah itu dengan penuh ard. Pandangannya
ini didasarkan pada satu kenyataan bahwa Islam-lah yang memahami
pembangunan atau pemakmuran dunia ini bukan sebagai suatu usaha
vang sia-sia atau hanya sekadar keterpaksaan (pir aller). Namun justru
hal itu merupakan tugas yang “melibatkan” Tuhan dan manusia secara
bersama-sama. Dalam perspekdf i, masvarakat dan sejarah dalam
Islam merupakan dua unsur penting vang tidak dapar dipisahkan.
Melalut kedua unsur 1tu kehidupan di dunia mempunyai nilai yang
signifikan. Sebab dalam sejarah dan masyarakat, 1slam berkembang terus
mewarnal kehidupan dunia.

Menurur Fazlur Rahman, dalam kondisi semacam it dinamika
Islam menemukan pijakannya. Abad-abad pertama kehidupan Islam
membuktikan kenyataan tersebut. Namun akhirnya perkembangan
peradaban Islam menjadi lumpuh ketika penafsiran al-Qur'an dan
Sunnah Nabi berhenu sebagai Sunnah yang hidup (sebagai suatu proses
vang terus-menerus berkembang, pen), dan dipandang sebagai
perwujudan kehendak Tuhan,” serta generasi awal umar Islam dipandang
lebih sebagar bagian kepercavaan daripada bagian sejarah.’ Dalam
kondisi seperti itu lslam menjadi agama vang beku dan dekaden serta
kehilangan semangat kreativitasnya. Islam ndak dapat berkembang lag
dan ndak mampu menjadi acuan yang sebenarnya dalam kehidupan
aktual, serta ndak berdaya dalam menyelesaikan masalah kongkrit umat
Islam dan umat manusia secara keseluruhan,

Oleh karena itu, untuk mengembalikan dinamika Islam, tokoh
kelahiran Pakistan itu—sebagaimama telah diungkapkan sebelum ini—
menyarankan adanya pembedaan yang jelas anrara Islam normanf dan
Islam sejarah.® Islam normarnf adalah ajaran-ajaran al-Qur'an dan
Sunnah Nabi yang hidup yang berbentuk nilai-nilai moral dan prinsip-
prinsip dasar, sedang Islam sejarah adalah penafsiran yang dilakukan
terhadap ajaran Islam dalam bentuknya vang beragam. Pada perspekrif
ini, Islam normadf diyakini sebagal sesuatu yang bernilai abadi dan
diunrur unruk selalu menjads rujukan dalam keberagamaan umat Islam.
Adapun Islam sejarah merupakan pemahaman kontekstual yang
dilakukan para umatnya sepanjang sejarah mereka. Karena itu, ia harus
selalu dikaji dan direkonstruksi melalui cahaya nilai-nilai al-Qur’an dan
Sunnah Naba,
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Ozdemir mencoba memperbandingkan metodologi Fazlur Rahman
tersebut dengan teor kritis Jurgen Habermas (lahir 1929 M). Tokoh
filsafar kontemporer itu mendasarkan teori kntsnya pada paradigma
mutsal anderstanding (saling mengerd). Hal vang sangat mendasar pada
paradigma mutial understanding adalah sikap formauf dan orang yang
terlibat dalam suaru interaksi, dimana mereka harus menyesuaikan
rencana-rencana tindakan mereka melalw pemahaman terhadap sesuatu
dalam dunia kehidupan. Bila seseorang melakukan komunikasi, dan
orang lain vang diajak berkomunikasi mengambil posisi berdasarkan
adanya komunikasi itu, maka kedua pihak telah terlibat ke dalam
hubungan yang interpersonal.” Pada kondisi 1n1, tindakan komunikaaf
harus diperlakukan sebagai sarana untuk menuju kepada dunia-
kehidupan yang secara keseluruhan direproduksi.® Strategi dasarnya
adalah dengan menguji dan menilai secara knos pola-pola institusional,
ideolog atau bentuk-benruk kesadaran menurut perspeknf kebutuhan
dasar manusia, seperti otonomi, perkembangan diri dan sebagainya.
Melalui undakan itu, manusia berpijak pada nilai-nilai yang dibuatnya
sendirt dan membebaskan dirinva dari dominasi yang bersifat
transendental sehingga manusia menjadi pemilik dari kehidupan.

Menyikapi reori Habermas itu, Ozdemir melihat bahwa melalui
teon yang dikembangkannya iru, Habermas bertujuan membebaskan
manusia dari semua jenis dan bentuk dominasi vang akan menghambat
pemahaman-akan-din-sendiri. Dengan demikian, masyarakar akan
mampu melakukan transformasi emansipatons atas kehidupan sosial.
Karena itu, dunia kehidupan ndak boleh dipandang sebagal sesuatu
vang transendental. Sebaliknya, 1a harus dipahami sebagail sesuatu yang
mereproduksi terus-menerus, dimana strukturnya pun berubah secara
terus-menerus.” Secara umum, itulah vang dikehendaki Fazlur Rahman,
yaitu rekonstruksi yang harus selalu dilakukan dalam rangka menyikapi
perkembangan dan perubahan kehidupan sosial yang terus terjadi.
Hanya saja ada perbedaan mendasar antara kedua tokoh itu. Perbedaan-
nya, “Sementara Fazlur Rahman menggunakan rasio yang dicerahkan
wahyu, maka Habermas—dalam metodenya—menerapkan kritisisme
rasio oleh rasio™.’

Analisis Ozdemir tersebut ada benarnya. Dan pembedaan yang
dibuat Fazlur Rahman mengenai lslam normatf dan Islam historis dalam
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satu sisi, dan praksis emansipatoris dari Habermas pada sisi yang lain,
persamaan antara kedua tokoh itu menjadi kelihatan. Namun
perbedaannya, jika Fazlur Rahman mendesak agar Islam historis selalu
dikaji dan direformulasi sesuai kondisi zamannya dalam satu bingkai
vang dipancan toralitas ajaran al-Qur’an dan Sunnah, maka Habermas
meletakkan teorinya dalam menganalisis kehidupan pada kekuartan akal
dan logika semata,

Melihat teort yang diajukan wkoh neo-modernis 1, Birt menilai
pendekatan Fazlur Rahman sebagai pendekatan vang sejalan dengan
historisisme; vaitu pandangan vang menyatakan kebenaran-kebenaran
dasar pada suatu masyarakat harus diformulasikan kembali untuk
menghadapr lingkungan vang baru."" Namun berbeda dengan para
historisis vang lain, Fazlur Rahman beranggapan bahwa penilaian yang
signifikan terhadap masa lalu hanya dapat dilakukan berdasarkan
rujukan kepada seperangkat nilai-nilai yang bersifat transendental.! Jadi,
Fazlur Rahman menggunakan historisisme dalam idiom-idiom yang
secara total adalah Islami' ndak sebagaimana para historisis lain yang
tidak menjadikan nilai-nilai agama sebagai rujukan mercka.

Birt menjelaskan, historisisme Fazlur Rahman rerdin dan tiga tabap
vang saling berhubungan. Pertama, pemahaman terhadap proses sejarah
vang dengan it Islam mengambil bentuknya. Kedua, analisis terhadap
proses tersehut untuk membedakan prinsip-prinsipnva vang esensial
dan formasi-formasi umar Islam yang bersifat partikular sehagai hasil
kebutuhan mereka vang bersifar khusus. Kenoga, pertimbangan terhadap
cara yang terbaitk untuk mengaplikasikan prinsip-prinsip escnsial
tersebut.” Melalui pendekatan itu Fazlur Rahman melihat dan menilai
dengan suatu penilaian yang eds' terhadap perkembangan Islam,
termasuk teologi Islam, sepanjang sejarah yang dilaluinya. Pada
gilirannya, ia berusaha menawarkan konsep-konsepnya secara umum,
dan pandangan-pandangan teologi secara khusus.

Berangkat dari pendekatan iru, Fazlur Rahman beranggapan salah
satu aspek kekurangan dan kelemahan teolog Islam adalah ketdak-
sesuatan antara pandangan dunia al-Qur'an (sebagai dasar diskursus
teologi; pen) dengan pandangan berbagai aliran teologi skolastik-
spekulatif yang muncul dalam Islam.” Hal itu terjadi karena aliran-
aliran 1tu kurang mampu menangkap secara utuh pandangan dunia al-
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Qur’an. Selain itu, aliran-aliran teolog Islam odak mempunyai sarana
intelektual yang cukup memadai dalam merumuskan pemikiran-
pemikiran teologisnyva.'” Kelemahan itu dapat ditemui hampir pada
semua aliran teologi Islam dan masa awal kemunculannya sampai dewasa
ini. Akibat kelemahan itu, hasil yang tampak adalah kurangnya studi
vang sistematis dan menyeluruh techadap prinsip-prinsip teologi Islam
vang universal dan holistk.

Melalui kerangka teoritis seperti itu Fazlur Rahman melakukan
penilaian satu demi satu terhadap aliran-aliran teologi. Dengan
mengangkat aliran Mu'tazilah, 1a menyatakan bahwa aliran ini sebagai
aliran teologi sistematis pertama dalam Islam adak luput dari kekurangan
semacam it Menurutnya, akibat odak memiliki konsep-konsep filosofis
dan sarana-sarana intelekrual yang memadai, hasil pemikiran kelompolk
itu mengarah kepada pola yang ekstrem.” Misal-nya, dalam aliran ini
konsep kebebasan kehendak manusia dilawankan dengan kekuasaan
Tuhan, atau otoritas wahyu dipertentangkan dengan kemampuan akal
pikiran manusia.

Mengenai doktrin aliran Mu'tazilah tentang kebebasan kehendak
manusia, i menvatakan:

Ajaran mengenai kebebasan kehendak manusia sebagaimana
dianjurkan oleh Mu'tazilah seccpatnya menjadi bagian dari konsep
tealog vang lebih luas mengenal keadilan Allah dan menghilanghan
aspeknyva yang asal, yaitu kebebasan dan tanggung jawab manusia,
Dari unsur-unsur dasar yang beragam dari konsep al-Clur’an
mengenai Tuban, kekuasaan, kepengasihan, kehendak dan keadilan-
MNya, mercka memisahkan unsur vang terakhir (keadilan; pen.) dan
meletakkannya dalam kesimpulan yang logis babwa Allah #idak dapar
berbuat yang tidak masuk akal dan tidak adil."

Oleh karena itu, doktrin yang muncul ke permukaan bukan lagi
kebehasan kehendak manusia, namun ketidakmungkinan Tuhan untuk
berbuat vang ndak masuk akal dan ndak adil. Hal ini terjadi karena
aliran ini tidak memadukan semua sifat-sifar Tuhan dalam saru
pemahaman yang padu. Karena itu, diktum al-Qur’an mengenai kasih
dan rahmat Allah oleh alitan Mu'tazilah dibawa ke dalam rerma
keharusan dan kewajiban, Misalnya, Tuhan harus berbuat yang terbaik
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bagi manusia, dan Dia harus mengutus para nabi dan menurunkan
wahyu. Meminjam istlah Corbin, ide mengenai rahmat Allah
memainkan bagian yang sangat rendah dalam ajaran Mu'tazilah,"”
Menurut Fazlur Rahman, pandangan it jelas-jelas dikembangkan di
bawah pengaruh Hellenisme, khususnya Stoisme™ daripada sebagai hasil
pengambilan terhadap prinsip-prinsip Islam it sendiri.

Akibar pengaruh Hellenisme yang sangat kuat tersebut, tokoh neo-
modernis itv menganggap Mu‘tazilah telah gagal menangkap pesan
moral al-Qur'an mengenai kebebasan manusia, Meskipun berhasil
mengangkat tema tersebue dalam konsep teologisnya, mereka tidak
mampu mengkompromikannya dengan aspek-aspek lain yang
scharusnya dikaitkan dengan tema itu. Sebaliknya, mazhab ini
memasukkan kebebasan manusia sebagai bagian dari konsep keadilan
Tuhan, dan pada gilirannya menghilangkan ard asli tema tersebut, yaitu
kebebasan dan tanggung jawab manusia®' Oleh karena itu, aliran ini
mengungkapkan kebebasan manusia dalam suatu cara yang bernada
sangat humanistik dan tampak merampas kekuasan Tuhan.” Dalam
ungkapan lain, aliran rasional itu relah menghilangkan peran Tuhan
hanya untuk membuat agar manusia benar-benar bertanggung jawab
(terhadap perbuatannya, pen).** Kelompok itu terlalu menyederhanakan
persoalan teologis dalam kerangka analisis hitam-putih schingga
menghilangkan kekayaan nuansa yang terdapat di dalamnya. Padahal
menurut Fazlur Rahman, nilai penting dari kebebasan manusia bukan
terletak pada konsep kebebasan manusia it sendiri, tapi pada keharusan
pertanggungjawaban dari adanya kebebasan itu sehingga akan
berimplikasi pada sikap moral yang akan melandasi setiap tindakan
manusia. Dengan penekanan kepada aspek pertanggungjawaban i,
kebebasan manusia tidak harus dipertentangkan dan mengebiri
kekuasaan Allah.

Konsep Mu'tazilah tentang akal dan wahyu, menurut Fazlur
Rahman, juga menunjukkan rerlalu jauhnya Mu'‘tazilah berpegang pada
rasionalisme. Dia menyesalkan sikap Mu'tazilah tersebut melalui
pernyataannya:

Sesungguhnya, kaum Mu'tazilah membawa rasionalisme mereka
sedemikian jauhnya dengan menegaskan kesamaan akal dengan
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wahyu dalam menemukan kebenaran agama. Mereka tdak puas
haniya dengan pernvatain keunggulan akal atas tradisi, tapi lebih
jauh meletakkan akal sederajat dengan Firman Allah sebagai
petunjuk agama, Implikasi dari hal ini bahkan lebih jauh lagr; karena
mercka tidak dapat menerima Firman Allah sebagai sifat-Nya,
Mereka menyatakan bahwa al-Qur'an adalah kata-kata yang
diciptakan.™

Tokoh yang dianggap kontroversial itu menunjukkan pensejajaran
vang dibuat Mu'tazilah terhadap akal dan wahyu, dan pandangan mereka
tentang al-Qur'an sebagai “kata yang diciptakan™ jelas merupakan
pengarub ide-ide Hellenistik; dan schagai akibat lebih jauh dari pengaruh
itu, akal diletakkan di atas wahyu.*

Pengaruh Hellenisme yang sangat kuar terbadap pemikiran
Mu'tazilah tersebut dapart dilihat dalam konsep imanasi yang Hellenistik.
Dalam bab pembukaan buku Theadgis (karangan yang banyak dikutip
oleh filsuf awal Mushim), pengarangnya menyebutkan bahwa akal adalah
berasal dari unsur-unsur esensi dari Penycbab Yang Pertama,™ yaitu
Tuhan, Akal dalam pandangan neoplatonisme merupakan entitas
pertama [atau kadang-kadang disebur yang kedua, pen] yang berasal
{emanates) dad Tuhan.” Karena berasal dari Tuhan, adaklah aneh jika
akal dalam pandangan Mu'tazilah vang terpengarub ide-ide Yunani itu
disejajarkan atau bahkan berada di atas wahyu, vang juga berasal dan
Tuhan,

Selanjutnya Fazlur Rahman berpendapat, aliran ahli hadis juga ndak
lepas dari kelemahan, khususnya yang terkait dengan upaya menangkap
ajaran teclogi al-Quran. Akibatnya, aliran ini gagal menangkap pesan
Islam secara utuh. Golongan tersebut dalam definisi-definisinya telah
jatuh ke dalam bahaya kehilangan sifar vang komprehensif dan
kepercayaan Islam asli vang sederhana. Dengan demikian, Islam
dilerakkan dalam suatu cara (@ creer), dimana rumusan-rumusannya
yang dinamis hanya mempunyai hubungan yang parsial dan tidak
langsung dengan realitas kepercayaan yang hidup. Ini terjadi karena
ortodoksi ahli hadis, dengan rujuan untuk menyelamatkan unsur-unsur
vital agama, menekankan pada perumusan-perumusan kekuasaan Allah,
kehendak dan rahmat-Nya, serta pada determinisme.” Golongan it
membiarkan masuk ke dalam hadis yang dapat ditenima (albadits al-
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maghai, pen.) sekumpulan bahan yang memungkinkan pandangan-
pandangan yang tidak sesuai dan udak dapat dipadukan dalam satu
kerangka.”

Kelemahan-kelemahan iru lalu ditanggapi dan dicoba dirumuskan
kembali secara lebah sistematis oleh kalangan ortodoks lain yang dimoon
oleh al-Asy’ari (w. 935 M). Usaha yang dilakukan kelompok ini ialah
dengan mencoba melakukin suatu sintesis antara pandangan ortodoksi
ahli hadis yang saat itu belum dirumuskan secara sistemans dengan
pandangan aliran Mu'tazilah, Namun etosnya adalah etos ortodoksi,™
Karena itu, Fazlur Rahman melibat, tawaran solusinya hanya melahickan
pandangan ekstrem yang lain. Hal itu bila dikaitkan dengan pandangan
ahli hadis tentang masalah kepercayaan arau iman dan perilaku hanya
akan menimbulkan benteng vang sangat kuat dalam melawan sikap
moral-spiritual di hadapan inisiatif dan kreativitas manusia.”

Salah satu kelemahan mendasar aliran Asy'anyah terdapat pada
konsep kekuasaan mutlak Tuhan yang memunculkan teon atomistik
vang dianut aliran rersebut. Dalam hal itu, Fazlur Rahman menyatakan:

Al-Asy’ari meneguhkan kekuasaan mutlak dan rahmat Allah
sebagaimana ortodoksi telah mempertahankannya._al-Asy'ard sangat
terpengaruh oleh reaks: kaum ortodoks terhadap dokerin Mu'tazilah
vang tampaknya membatasi kekuasaan Allah, Dan sesungguhnyalah
ia tak menyembunyikan fakta bahwa 1 tdak ingin menyimpang
dari ajaran Ahmad ibn Hanbal. Kekuasaan mutlak Allah ini
selanjutnya didukung oleh teori atomistik tentang alam, yang
mengingkari hukum kausalitas dan potensialitas dalam benda-benda
alam, dan menonjolkan efektvitas Tuhan secara langsung dalam
menghasilkan kejadian, baik fistk atau mental,™

Menurut Fazlur Rahman, konsepsi kekuasaan mutlak Tuban vang
diyakini aliran Asy‘ariyah dan kemudian melahirkan konsep atomisme
hanya akan memberangus misianf manusia di hadapan kekuasaan Tuhan.
Sebab faham vang atomistik akan menimbulkan tidak adanya kepastan
moral dalam kehidupan manusia. Doktrin kekuasaan mutlak Tuhan
dari Asy'ariyab—yang sebenarnya tidak harus dipertentangkan dengan
kebebasan dan tanggung jawab manusia—akhirnya akan menghilangkan
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scgala yang dimiliki manusia termasuk inisiatif, perbuatan dan
pertanggungawabannya.

Tokoh asal Pakistan itu memandang kemunculan al-Asy’ari dengan
perangkat intelektualnya untuk melakukan sintesis antara pemahaman
ortodoks ahli hadis dan doktrin aliran Mu'tazilah tidak lebih baik dari
dua aliran tersebur, dan doktrin yang dikembangkannya berat sebelah,
hanya untuk mendukung determinisme.** Maka hasilnya adalah
penolakan kausalitas dan efekovitas kehendak manusia vang digagas
sekadar untuk mendukung konsep kekuasaan mutlak Tuhan. Sebagai
implikasinya, aliran Asy'arivah menyatakan bahwa baik dan buruk hanya
dapat diketahui melalui wahyu, dan mereka menolak pandangan bahwa
perintah-perintah llahi dalam al-Qur'an mempunyai suatu rwjuan,™

Fazlur Rahman menyimpulkan, al-Asy’an dalam masalah kekuasaan
Tuhan hanya meneguhkan pandangan ahli hadis yang menyatakan
semua perbuatan manusia~baik atau buruk—terjadi atas kehendak dan
kerelaan Tuhan." Hanya saja, dia mempertahankan konsep itu dengan
menggunakan argumen-argumen dialektis; suatu dalil yang tidak dapat
diterima kalangan ahli hadis. Selain itu, jika dalam pandangan Ibn
Hanbal dan kelompok ahli hadis, kekuasaan dan keagungan Tuhan
hanya bersifat pernyataan sederhana yang muncul dari dorongan-
dorongan keagamaan, maka pada al-Asy’ari dan para teolog lain yang
datang sesudahnya, konsep itu ditransformasikan ke dalam keseluruhan
doktrin teclogl.” Karena itu, kehadirannya hanya lebih bersifar reaksi
vang dalam kenyataannya al-Asy'ari (dan kelompoknya, per.) tidak
mampu melepaskan diri sepenuhnya dan hal tersebut, schingga hasil
vang ditawarkan adalah separuh sintesis dan separuh reaksi.” Atas dasar
ini, pernyataan MacDonald mengenai aliran Asy‘ariyah perlu
diperhatikan. Sebab ia melihat kelemahan Asy'rivab dari angl yang
serupa dengan Fazlur Rahman. Menurut Mac Donald, pada pandangan
aliran Asy'aniyah hanya kecenderungan rasionalisasi yang semakin
bertambah kuat. Bahkan ada ancaman sistem ortodoksi menjadi beku
dan kehilangan sentuhan dengan kehidupan nyata, sebagaimana
sebelumnya terjadi pada aliran Mu'tazilah. Hal semacam itu merupakan
salah satu aspek kelemahan mendasar teolog skolasok, khususnya aliran
Asy'ariyah, sehingga tidak mampu memberikan landasan yang kukuh
bagi umat Islam dalam menyikapi kehidupan vang terus berkembang.
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Lebih jauh, Fazlur Rahman menunjukkan kelemahan konsep yang
ditawarkan al-Bagqillani {w. 1013 M), Tokoh aliran Asy’anyah generasi
kedua itu merckomendasikan bahwa percaya pada atomisme™ waktu
dan ruang—suaru pandangan yang menolak pandangan kausalitas—
harus secara resmi dianggap sebagai bagian dari kepercayaan orang
Islam.* Doktrin semacam itu dapat dilihat scbagai pemaksaan
kesimpulan dan asumsi-asumsi teologis yang begitu kuatnya terhadap
disiplin keilmuan lain*' dengan mujuan hanya untuk menunjukkan fungsi
urama teologi sebagai pembela dasar-dasar hukum Islam.* Pada sisi
ini, kekhawatiran intelektual kelahiran Pakistan tersebut tentang
munculnya skolastisisme murni dan sikap dogmatik pada teologi Islam
menjadi beralasan.

kemunculan al-Ghazali (w.1111 M) dengan sintesis sufisme dan
Kalam relah memukul dengan keras jiwa skolastik yang ada pada teologi
schingga mampu memberikan dasar spiritual bagi élan prakds moral
Islam. Namun keseimbangannya sangat rapuh dan hanya dapat
dipertahankan dalam batas-batas etos moral yvang ketat.”” Dengan
ungkapan yang lain, konsep yang diajukannya tdak mampu
memberikan satu kerangka vang kokoh unruk terciptanya satu bangunan
intelektualitas vang padu dan komprehensif, yvang dapat meletakkan
teologi berada dalam hubungan yang organis dengan disiplin lain,
khususnya figh.

Sebagai bukd kelemahan konsep vang ditawarkan al-Ghazali itu,
Rahman mengambil contoh tentang konsep al-Ghazali mengenai
hubungan yang sangat terbatas antara teclogi dan figh. Sebagaimana
dijelaskan oleh al-Ghazali, prinsip-prinsip yang harus dibangun oleh
kalam, sendak-tidaknya yang mempunyai relevansi dengan figh (sebagai
ilmu yang praktis; pen), terbatas hanya pada prinsip-prinsip eksistensi
Tuhan dengan sifat-sifatnya Yang Maha Tahu, Yang berkehendak, Yang
berbicara atau memerintah, dan yang berhubungan dengan masalah
kenabian. Prinsip-prinsip itu dipilih al-Ghazali karena figh
membutuhkan Tuhan yang memerintah, yang mengkomunikasikan
perintah-perintah-Nya lewat Nabi, Selebihnya, tdak ada lagi konsep-
konsep reologis yang mempunyai relevansi dengan figh.** Padahal dalam
pandangan Fazlur Rahman keterkaitan teologi dengan figh yang
dihubungkan oleh etika (sebagaimana akan dijelaskan pada Bab V bagian
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A) merupakan satu kemestian vang bersifat organik agar reologi berperan
maksimal sebagai dasar untuk memunculkan prinsip-prinsip moral
dalam kehidupan.

Aspek moral yang dibawa al-Ghazali dikembangkan lebih lanjut
ke dalam benruk teologi spekulatf di kalangan sufisme. Namun, doktrin
moral mengenai keesaan dan kekuasaan Tuhan diubah menjadi
panteisme monistik.* Fazlur Rahman menyayanghkan akibat pembiasan
pandangan tersebut karena hal it jelas bertentangan dengan semangat
dan ajaran al-Qur’an it sendin.

Sesudah al-Ghazali, Fazlur Rahman melihar teologi sistemans Islam
terus berkutat dengan doktrin determinisme yang tak kenal kompromi
dan menolak secara tegas terhadap kemerdekaan manusia. Argumen-
argumen baru dengan menggunakan ide-ide filosofis digunakan untuk
mempertahakan doktrin tersebut. Fakhr al-Din al-Razi (w.1206 M),
perumus paling besar dan paling tajam dari teologi sistematis, yang
rasionalis, dan akhirnya menjadi pembela aliran Asy’ariyah,*
menyimpulkan hanya Zat Yang Mahatahu yang dapat berundak. Melalui
dokerinnya ini, tidak ada ruang sedikit pun untuk dndakan manusia,
bahkan dalam bentuk doktrin asb al-Asy’an sekalipun. Konsep itu
diajukan dengan cara memperdalam dan memutar balik pendekatan
psikologis vang digunakan Mu'tazilah, dan dengan cara merckayasa teori
motivasi manusia.'”

Fazlur Rahman menegaskan, konsep teologi sistematis yang
dikembangkan aliran Asy‘ariyah hanya merupakan permainan logika.
Dengan penggunaan logika vang cermar dan apik sehingga mencapai
puncak penalaran yang tinggd, hasil yang dicapai mercka adalah semangat
dan isi yang benar-benar skolastik dan jauh dari semangar al-Qurian
serta etos masvarakat Muslim awal. Teologi model ini hanya merupakan
keasyikan doktrin semata." Olch karena i, doktrin-dokerinnya ddak
menyentuh realitas dan masalah-masalah kongknt yang dihadapi umat
MEAUS L

Kelemahan semacam itu, menurut Fazlur Rahman, menimpa pula
teologi aliran Syi'ah. Doktrin imamah dan serukrur kharismaok yang
dianutnya bertentangan dengan ajarannya mengenai kebebasan manusia
yang juga menjadi salah satu ajaran teologinya. Akibatnya, konsep
kebebasan manusia dari mazhab Syi'ah hanya terkesan sebagai upaya
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penentangan terhadap dogma Sunni" Padahal konsepsi kebebasan
manusia hanya akan mempunyai signifikansi bila diletakkan sebagai
inisiatf moralitas. Maka kenka konsep itu berada di bawah ajaran
imamah dan strukrur kharimastik yang sentralisuk, 1a tidak mampu
lagi berfungsi untuk memberikan semangat inisiatif bagi manusia,

kelemahan-kelemahan vang berkisar dalam masalah metode atau
konsep dapar ditemui pula pada teologi yang dianut dan ditawarkan
oleh gerakan atau kelompok pembaru yang muncul sebelum dan pada
masa modern, baik pada kelompok revivalisme pra-modernis,
modernisme klasik, atau neo-revivalisme,

Dalam mengkritisi kelompok-kelompok itu, Fazlur R#hman
melihat pembaruan Ibn Taimiyah, sebagai model dari aliran revivalisme
pra-modernis, sebenarnya punya kans besar untuk mendobrak kebekuan
vang ada. la telah bertindak sebagai kekuaran pembebas techadap otoritas
mazhab-mazhab abad pertengahan. Namun karena ia menolak
rasionalisme, dan dalam pemahaman Islam dia hampie seluruhnya
melerakkannya pada tradisi, maka pembaruannva menjadi sangat
terbatas sekali.” Menurut Fazlur Rahman, lbn Taimiyah tidak
mempunyal “visi intelekrual” yang memadai, sehingga pesan-pesan al-
Qur'an belum sepenuhnya diclaborast ke dalam konsep yang holisak
dan menveluruh.

Selanjutnya Rahman menganalisis kelemahan yang terdapat pada
gerakan revivalisme pra-modernis. Revivalisme pra-modernis yang
muncul dan meneruskan semangat pembaruan Ibn Tavimiyah itu
sebenarnya berhasil menghancurkan bangunan dokerin-doktrin vang
dianggap sakral selama benbu-ribu rahun, Namun mereka tak mampu
menciptakan satu bangunan yang baru.”' Seruan mereka untuk kembali
kepada al-Qur’an dan Sunnah, oleh mereka diartikan secara literal bahwa
sejarah harus bergerak kembali ke belakang. ™ Scbenarnya seruan mercka
itu membuka peluang yang cukup besar untuk melakukan ijuhad yang
seluas-luasnya. Namun karena pemahaman mereka bersifat literalistik,
ijtihad bagi mercka lehih bersifar ke dalam dan sangar terbatas. Fazlur
Rahman mengambil contoh tentang monoteisme dalam pemahaman
aliran  tersebut. Kelompok ini dalam mengembangkan konsep
monoteisme telah memotongnya dari moral dasarnya, dan hanya
mempertentangkan dengan pemujaan orang-orang suci dan tempar-
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tempat ketamat. Padahal konsep monoteisme dalam Islam berkait erat
dengan ide tentang keadilan sosio-ckonomi dan etka umum unmk
perbaikan dunia.”® Masalah inilah yang kurang ditangani secara serius
oleh kelompok ini, dan juga oleh aliran-aliran vang berkembang
sebelumnya,

Menyikapi kemunculan gerakan pembaruan vang datang sesudah
itu, Rahman mengangegap bahwa telah ada kemajuan dalam keilmuan
Islam yang dibawa mereka. Modernisme klasik—yang muncul pada
akhir abad kesembilan belas dan pergantian menuju abad dua puluh
sebagai kelanjuran dar pembaruan yang sebelumnya—telah melakokan
pembaruan lebih jauh, baik dalam sifar permasalahan maupun isi
jawaban yang ditawarkannya. Namun akhirnya mercka terperangkap
dalam pernyataan-pernyataan teologi yang defensif dan apologenk,™
atau hanya pengulangan argumen-argumen teologis abad pertengahan.**
Oleh katena itu, meskipun mereka berusaha untuk kembali kepada al-
Qur'an dan Sunnah Nabi, serra bersikap rasionalisuk dalam
memahaminya, mereka belum mempunyai metode yang tepat untuk
dapat menangkap secara utuh pandangan dunia al-Qur'an. Padahal hal
terscbut merupakan int masalah yang harus diungkap dalam teolog
Islam. Akibatnya, teologi Islam di tangan mereka terap tidak mampu
menjawab tantangan zaman, atau belum dapat menjadi rojukan dan
dasar dalam membentuk prinsip-prinsip moral bagi penganutnya.

Demikian pula, ia tdak berharap banyak kepada kelompaok neo-
fundamentalis. la berpendapat kehadirannya hanya didasan sebagai
reaksi semata terhadap modernisme dan terhadap orientasi modernisme
vang dianggap sangat pro-Barat. Oleh karena itu, selama karakternya
masih bersifat reaksioner, maka kelompok itu ridak akan pernah
menghasilkan prestasi intelekrual vang posinf.™ Di samping itu, asumsi
kelompok neo-revivalis bahwa umat Islam dapat menyelesatkan masalah
dunia yang bersifat praktis dengan slogan yang kosong (atcly shgan),
tanpa usaha intelektual vang serus adalah kekeliruan vang sangar
membahayakan.”” Dengan pola pandangan sepern itu, kelompok neo-
revivalis menjadikan Islam sebagai ideologi, dan tidak berusaha
menangkap nilai-nilai dan esensi ajarannya yang hakiki

Irulah kekurangan-kekurangan yang terdapat dalam teologi Islam
sepanjang scjarahnya. Dalam analisis Fazlur Rahman, baik teolog
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Mu'tazilah, Syi'ah maupun teologi Sunni udak memiliki konsep-konsep
filosofis dan peralatan intelekual memadai untuk merumuskan posisi
mereka masing-masing, schingga akibatnya masing-masing mengambil
bentuk yang ekstrem.™ Satu aliran hanya mengangkar kebebasan
manusia semata dan mengabaikan kekuasaan Tuhan, sedang aliran yang
lain mempertahankan kekuasaan mutlak Tuban dan menempatkan
manusia dalam ketidakberdayaannya sama sckali, Masing-masing tidak
berupaya untuk melakukan sintesis kedua konsep itu ke dalam satu
bingkai pandangan al-Qur’an yang padu dan holisuk.

Di atas semua itu, Fazlur Rahman menyesalkan “para teolog sudah
terlalu banyak bersibuk-sibuk dengan Tuhan dan hakikat Tuhan; mereka
menelantarkan hakikat manusia dan fungsi manusia.”™*’ Semua aliran;
golongan Mu'tazilah, aliran Asy’ariyah, maupun aliran yang datang
sesudah itu terlalu menitikberatkan perbatannya kepada Tuhan semata,
dan bukan kepada manusia. Akibatnya, teologi Islam tidak mempunyai
kaitan secara organik-internal dengan figh” atau dengan disiplin ilmu
vang lain, misalnya etka yang seharusnya menjadi mara rantai antara
keduanya.

Berkaitan dengan itu, 1a menyarakan ketudaksetujuannva atas
pendapat para ahli kalam vang membarasi bahasan ilmu kalam atau
teologi sckadar menetapkan akidah-akidah agama, sebagaimana
diungkapkan oleh al-1ji."' Kritik Fazlur Rahman itu meming sangat
berdasar karena dalam realitasnya teologi Islam vang skolastik hanya
berfungsi untuk mempertahankan akidah umat, sehingpa Garder
menycbutnya sebagai defensive apologia (apologi defensif).” Berkaitan
dengan masalah itu, Fazlur Rahman menegaskan, karena kaum reolog
berpendapat teologi Islam semata-semara untuk mempertahankan
ajaran-ajaran agama dengan argumen-argumen rasional, dan bukan
menyelidiki dan menatsirkannya dengan metode-metode rasional,
akibatnya salah munculnya rumusan dan argumen yang rumit dan
sophusticated yang diambil dan filsafat yang tidak dapat dijangkau olch
masyarakat umum, sedangkan dogma dan isinya tetap tidak mengalami
perubahan; tanpa suatu penafsiran vang substansial *’

Kekurangan-kekurangan semacam itu yang menjadi perhatian
Fazlur Rahman untuk diformulasikan kembali schingga doktrin yang
ckstrem dan berar sebelah dapat diintegrasikan dalam satu pemahaman
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yang utuh dan padu, serta mampu menangkap esensi islamisitas yang
schenarnya. Kemudian pada gilirannya, teologi benar-benar berfungs:
dalam rataran realitas kehidupan yang kongkrit.

4. Hermeneutik al-Qur’an

Uraian sebelum ini menunjukkan bahwa reologi menurut Fazlur
Rahman harus dirumuskan kembali agar mampu berdialog dengan
zamannya. Untuk melakukan reformulasi teologi, 1a mengusulkan untuk
kembali kepada sumber ajaran Islam, al-Qur'an dan Sunnah Nabi yang
hidup.™ Sebelum membahas tentang metode penafsiran al-Qur'an yang
ditawarkannya, terlebih dahulu akan dipaparkan pandangannya
mengenai al-Qur'an. Uralan itu dianggap penting untuk menangkap
nilai-nilai dan pandangan al-Qur'an di mata Fazlur Rahman.

Fazlur Rahman menyarakan, al-Qur’an sebagai firman Allah
dasarnya adalah suatu kitab mengenai prinsip-prinsip dan nasehat-
naschat keagamaan dan moral bagi umat manusia; dan 1a bukan sebuah
dokumen hukum, meskipun ia mengandung sejumlah hukum-hukum
dasar seperti salat, puasa, dan haji."" Dari awal hingga akhir, al-Cur'an
selalu memberikan penckanan pada semua aspek-aspek moral, yang
diperlukan bagi tindakan kreanf manusia. Oleh karena i, kepenangan

A

pada

sentral al-Qur'an adalah manusia dan perbaikannya,”

Pernyataannya itu menunjukkan bahwa Fazlur Rahman
memandang al-Que'an—termasuk ajaran Nabi—secara substanaf dan
konstrutf adalah untuk keperluan tindakan manusia di dunia.”” Diengan
demikian, al-Qur'an harus dijadikan dasar dan acuan pokok dalam
semua sikap dan perilaku umat Islam, baik sebagai individu maupun
sehagai bagian dari masyarakat. Sekaligus Kitab Suci tersebut hendaknya
menjadi sumber nilai yang dapat dijadikan landasan untuk
pengembangan solusi dalam menjawab persoalan yang dihadapi mercka.
Pada dataran ini, al-Qur'an sebagai dasar ajaran Islam dan perunjuk
bagi umat manusia menampakkan signifikansi dan relevansinya. Ia hadir
sebagai nilai yang bersifat transformanf bagi umat manusia.

Dalam mengembangkan keilmuan Islam, Fazlur Rahman sangat
bersemangat untuk selalu merujuk kepada al-Qur'an karena dalam
pandangannya al-Qur'an sebagai firman Allah sama kongknimya dengan
Perintah atau Hukum Allah sendiri—bahkan sebagai Allah itu sendiri—
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dan sekaligus merepresentasikan kedalaman dan keluasan hidup i
sendiri, Al-Qur'an ndak dapat dipergunakan untuk mendukung bias-
bias intelektual dan kultural” Aras dasar i, semua pandangan
keagamaan, termasuk teologi harus mengacu kepada sumber dasar
tersebut.

Fazlur Rahman menegaskan, al-Qur'an merupakan perunjuk yang
paling komprehensif bagi manusia.” Pandangannya itu didasarkan pada
surat Yusuf (12): 111 (ALQur'an itn bukanlah swatw cerita yang dibnat-
buat, Namun ia membenarkan kitab-kitab yang sebelumnya, menpelaskan
segala seswatn, dan sebagal petunjuk serta rabmat bagi orang-orang yang
berman), dan ayar vang seumpamanya, seperti surat Yunus (10): 37
dan surat al-An"im (6): 114.7" Sebagai konsckuensi dan hal tersebut, ia
menyarankan (dan berupaya) agar Kitab Suci ini dipahan sebagai suaru
kepaduan yang berjalin kelindan yang dapat menghasilkan suatu
pandangan hidup yang past dan menyeluruh, Dalam rangka mencapai
hal 1tu, dia mengemukakan suaru metode interpretast al-Qur'an vang
rasional, sistematis dan komprehensif. Pola seperti itu merupakan satu-
satunva metode vang dapat diandalkan (rediabi) baik dalam memahami
milai-nilai moral, aspek legal™ dan tentunya aspek-aspek teologis.

Secara umum, Fazlur Rahman dalam membangun merode log
pemahaman al-Quran vang komprehensif tidak dapat dilepaskan dan
pengaruh al-Svathibi (w. 1388 M) dan Muhammad Abduh (w. 1905
M). Menurur tokoh yuris Maliki itu, dalil-dalil Syariah (al-Qur'an dan
Sunnah Nabi, pen.) harus dipahami dalam suatu toralitas dan
kumulauf.” Pandangan ini kemudian diikuti oleh Abduh, Sama dengan
tokoh hukum Islam abad pertengahan itu, Abduh mendesak perlunya
penafsiran dan pemahaman al-Quran secara keseluruhan dan tidak
dipahami secara sepenggal-sepenggal.”™ Pada sisi ini adanya pengaruh
kedua tokoh it terhadap—atau minimal memiliki honzon yvang sama
dengan—Fazlur Rahman dapat dilacak.

Bertolak dari keharusan pemahaman al-Qur'an secara
komprehensif, doktor lulusan Universitas Oxford itn mengembangkan
suatu metodolog yang sistematis dan aplikatif yang, dalam anggapanaya,
pada masa-masa sebelumnya belum ditangani secara sungguh-sungguh.
Metodologi tersebut harus melibatkan fakeor-faktor kogrif dari wahyu
dan mengesampingkan aspek-aspek estetik-apresiatif atau kekuatan
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apresiasinya. Tujuannya adalah agar risalah atau misi al-Qur'an dapar
benar-benar dipahami sehingga memungkinkan orang-orang yang
beriman dan yang ingin hidup dalam bimbingannya dapat
melaksanakannya secara koheren dan bermakna. Lebih dari i, melalw
pendekatan yang murni kognitf, baik orang Muslim arau non-
Muslim—dalam masalah-masalah rertentu—dapat bersatu, asalkan
mereka memiliki simpati dan ketulusan hau yang diperlukan. Meskipun
demikian, iman yang memberikan motivasi yang diperlukan untuk
hidup di bawah bimbingannya hanya milik orang-orang yang benar-
benar Muslim.” Jelasnya, melalui pendekatan kognidf, orang mushm
dan lainnya sama-sama mempunyai kesempatan vang tidak berbeda
secara intelektual untuk memahami al-Qur'an secara objekaf dan benar
meskipun untuk mengimani dan mempercayainya merupakan masalah
vang lain,

Secara umum, proses penafsiran yang ditawarkan Rahman
mempunyai dua gerakan ganda.™ Pertama, dari situasi sekarang menuju
ke masa turunnya al-Qur'an; dan kedua, dan masa turunnya al-Qur'an
kembali kepada masa kini. Gerakan pertama terdiri dari dua langkah,
vairu pemahaman ard atau makna dar suatu pernyataan al-Qur'an
melalui cara mengkaji situasi atau problem historis dimana pernyataan
Kitab Suci tersebut turun sebagai jawabannya. Dalam proses ini, kajian
mengenai pandangan-pandangan kaum Muslimin—disamping bahasa,
tata bahasa, gaya bahasa dan lain-lainnya—akan sangat membantu
sesudah hal itu diuji dengan pemahaman vang diperoleh dari al-Qur'an
sendiri. Setelah itu, langkah kedua yang harus diambil ialah membuat
generalisasi dan jawaban-jawaban spesifik tersebut, dan mengungkap-
kannya dalam bentuk pernyataan-pernyataan vang memiliki nujuan-
tujuan moral yang bersifat umum. Sesudah dua langkah pertama i,
dilanjutkan menuju gerakan kedua vang berbentuk perumusan ajaran-
ajaran vang bersifat umum tersebut, dan kemudian meletakkannya ke
dalam konteks sosio-historis yang kongkrit saat i1,

Melalui metode itu, Fazlur Rahman berupaya memahami alasan-
alasan jawaban yang diberikan al-Qur'an dan menyimpulkan prinsip-
prinsip hukum atau ketentuan umumnya. Dengan demikian, FFazlur
Rahman mengesankan lebih memilih signifikansi makna vang bersifat
universal daripada makna tekstual yang terikat dengan peristiwa lokal-
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historis.” Rahman tidak terikat kepada ungkapan tekstual semata, tapi
kepada nilai-nilai substansial yang terkandung di balik ungkapan itu.

Menanggapi metode tersebut, Binder menjelaskan bahwa Rahman
dengan metodenya ingin menckankan signifikansi penciptaan suatu
kerangka penafsiran yang integratf dan konsisten untuk diaplikasikan
kepada semua bagian al-Qur'an.™ Dengan pola tersebut Rahman benar-
benar seorang hermencuns™ yang berupaya memahami al-Qur’an
melalul pendekatan hermeneurik.

Sebagai seorang hermeneutss, Fazlur Rahman cenderung kepada
aliran objeknf Emilio Betti yang sangat concern terhadap interpretasi
vang objekuf”’ Menurur Betti, interpretasi merupakan sarana dalam
memahami. Dalam kaitannya dengan itu, interprerasi objekaf akan
membantu mengatasi kendala pemahaman, dan memberikan ketepatan
kembali dan pikiran objektif yang ada pada subjek lain. Selanjutnya,
pengetahuan yang relatf objekuf mensyaratkan seorang penafsir unruk
memasuki hubungan subjek-objek dan pokok bahasan, misalnya teks,
vang akan ditafsirkan."

Untuk melakukan interpretasi objektif dan pemahaman vang
adekuat, Bettt menekankan empat aspek penting vang bersifat teoritis
vang harus ada dalam proses penafsiran. 1). Aspek filologi, vaitu
rekonstruksi terhadap koherensi suatu ungkapan dari sisi gramatikal
dan logika. Aspek mi bernilai efekeif dalam usaha memahami secara
permanen simbol-simbol yang sudah pasti; 2). Aspek krivk. Kegiatan
ini dihadapkan pada hal-hal yang membutuhkan sikap untuk
dipertanyakan, misalnya mengenai statemen yang tidak logis atau adanya
gap dalam sekumpulan argumen yang muncul; 3). Aspek psikologss.
Aspek ini diberlakukan ketka penafsir meletakkan dinnya dalam diri
pengarang, vaitu ketika memahami dan menciptakan kembali
personalitas dan posist intelekrual si pengarang; dan rerakhir, 4). Aspek
morfologi-teknis. Pendekatan ini ditujukan kepada pemahaman isi-arti
dari kata yang bersifat mental-objekeif dalam hubungannya dengan
logika khusus dan prinsip-prinsip yang digunakannya. Pada sisi ini,
objek dipandang apa adanya tanpa dikaitkan dengan sifar, atau fakior-
faktor eksternal™ Jadi menurur Be, suatu interpretasi hendaknva
bersifat gerakan penafsitan yang melibatkan aspek kebahasaan, latar
belakang historis dan pengenalan terhadap si pengarang secara bersama-
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sama. Melalui pendekatan ini, hasil interpretasi vang reladf objeknf
sangat dimungkinkan untuk dicapai.

Dari uraian tentang proses penafsiran vang dikemukakan Bern,
benang merah yang merangkaikan antara Betti pada saru pihak dan
Fazlur Rahman pada pihak lain menjadi tampak secara nyata. Fazlur
Rahman, sama seperti tokoh hermeneutk kelahiran Iralia itu, yakin
bahwa makna suaru teks atau preseden dard masa lalu, siruasi sckarang,
dan tradisi yang mengantarainya dapat diketahui secara objekuf.”’
Dengan pandangannya ini, ia sekaligus berbeda dengan tokoh kenamaan
hermeneutik lain, Hans-Georg Gadamer vang menyarakan horizon arn
suatu teks atau suatu ungkapan merupakan sesuatu yang tidak terbatas.™
Menurut Gadamer, pemahaman adalah kejadian yang bersifat linguisuk,
dialekrikal dan historis. Oleh karena itu, rujuan hermeneurik bukanlah
untuk mengemukakan aturan-aturan pemahaman vang valid-objekut,
namun untuk memahami “pemahaman’ itu sendiri sckomprehensif
mungkin.* Pandangan yang menegasikan objektivitas inilah yang
ditalak Fazlur Rahman. Sebab pengetahuan vang objektf, sepern reks
suci, benar-benar ada. Maka menjadi tugas manusia untuk
mendekatinya.

Berkaitan dengan adanva pengetabuan vang objekuf i, Fazlur
Rahman menjelaskan bahwa pengetahuan mengenai latar belakang vang
kongknt dari situast historis turunnya wahyu mempunyal arn vang
signifikan dalam rangka untuk menemukan objektvitas pemahaman
terhadap arti sebenarnya dari al-Qur’an. Namun dalam pandangannva,
pengetahuan mengenai hal itu bukan suatu kemutlakan. Yang lebih
penting baginya adalah pada aspek interpretasinya yang sistematis dan
komprehensif schingga menghasilkan pemahaman yang padu dan
mencerminkan nilai-nilai al-Qur'an yang sebenarnya.

Sejak awal Fazlur Rahman menvadar akan munculnya bahaya
subjektivitas dalam melakukan penafsiran al-Qur'an. Untuk
menghindarinya, setiap penafsir hendaknya menggunakan pendekatan
historis vang serius dan jujur. Meskipun begit, dalam ajaran-ajaran al-
(Jur'an vang bersifat merafisis, pendekatan historis mungkin agak sulit
untuk dilaksanakan™ Oleh karena i, untuk pernyataan-pernyataan
al-Qur'an yang bersifat teologis dan merafisis, latar belakang spesifik
turunnya wahvu tidak diperlukans‘. Dengan demikian, untuk
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mensintesakan berbagai tema-tema teologis, prosedur yang lebih bersifar
logis digunakan danpada bersifat kronologis. Selain itu, tema rersebut
hendaknya didekati dengan cara membiarkan al-Qur'an berbicara
sendiri, dan penafsiran hanya digunakan untuk menghubungkan ide-
ide sccara bersama-sama®™ sehingga menjadi satu kesatuan vang saling
berhubungan,

Di sampmng itu, untuk mengurangi penafsiran vang subjekrif,
Rahman menyarankan agar para penafsir harus menvatakan secara
ckplisit asumsi-asumsinya yang bersifat umum berkenaan dengan
penafsiran al-Qur’an secara umum. Demikian pula penafsir menyatakan
asumsi-asumsi dan premis-premisnya yang khusus berkenaan dengan
masalah-masalah vang khusus dalam al-Qur'an. Selanjutnya, ketika
asumsinya dinyatakan secara cksplisit, maka pertukaran pendapat dan
diskusi di antara para penafsir dimungkinkan terjadi dan sebagai
implikasinya subjektivitas akan lebih banyak dikurang."

Namun menurut Fazlur Rahman, persoalan yang lebih penting
untuk diketahui ialah bahwa dalam sisi pengertian yang makroskopis,
subjekdvitas dalam suatu penafsiran dan pendekatan ndak mungkin
dihilangkan sama sekali. Sebab seuap pendapat memiliki suaru sudut
pandang masing-masing. Perbedaan itu tidak berbahaya selama sudue
pandangnya ndak mendistorsi objek pandangan dan sekaligus juga
membuka din bagt visi dari pandangan-pandangan orang lain. Justru
perbedaan itu schar, asalkan masuk akal.”™ Selama perbedaan itu dapat
dipertanggung-jawabkan secara intelekrual dan keagamaan, selama iru
pula suatu perbedaan dapat diapresiasi. Pada sist itu mlar-nilai liberalisme
neo-modernisme tampak terungkap secara nyata,

Lebib jauh Fazlur Rahman menjelaskan bahwa penafsiran dengan
metode yang dirawarkannya adalah bersifar dinamis. Melaluwi diskusi
dan dehar, umart Islam dapar menerima beberapa penafsiran dan
menolak beberapa penafsiran yang lain, Penafsiran semacam ini tidak
harus diterima terus. Penafsiran-penafsiran vang baru selalu dimungkin-
kan dan menjadi proses yang terus berlanjut.”’ Rahman memahamu
bahwa penafsiran merupakan proses pemahaman vang diletakkan dalam
suatu upaya vang terus berkelanjutan untuk selalu mendekati kebenaran
vang hakiki. Penafsiran selamanya tetap merupakan pemahaman



manusia, dan tidak akan pernah menjadi dogma vang ridak boleh
diganggu gugat dan dikaji secara kritis.

Dalam tataran teortis, metode penafsiran teologis Rahman
memberikan harapan akan munculnya suaru kepuasan religiusitas dan
intelektual dalam menangkap ajaran agama secara utuh. Hanya saja,
ketika diaplikasikan ke dalam teknik penafsiran, batasan unsur subjekaf
dan kehendak lahi menjadi tidak jelas, sehingga keutuhan pesan tersebut
menjadi kabur. Hal ini dapat terjadi karena ketika melakukan sintesis
antara berbagai ayat-ayat teologis yang saling berkaitan, Fazlur Rahman
sepenubnya bersandar pada logika, dan mengabaikan latar belakang
dan kronologis turunnya ayat tersebut. Sebab avat-avar metafisik dan
teologis dalam pandangannya tidak banyak mengalami evolusi dan
perkembangan,” tidak sebagaimana ayat-ayar hukum. Oleh karena i,
ia beranggapan latar belakang dan kronologr turunnya ayar reologis
tidak diperlukan lagi. Hal ini merupakan kelemahannya karena dalam
kenyataannya pemahaman ayat-ayat reologis maupun lainnya tidak
dapat dilepaskan dari aspek kronologis. KonsepTuhan, misalnya,
menunjukkan secara jelas adanya hal-hal semacam itu. Pada masa awal
turunnya wahyu, kata “Allah™ ndak digunakan, karena unruk
meluruskan kevakinan orang-orang musyrik. Pada masa itu, mereka
juga menggunakan kata “Allah”™ untuk menunjuk kepada Tuhan mereka,
namun keyvakinan mereka tentang Allah berbeda dengan kevakiman
dalam Islam. Dari itu, ungkapan al-Qur'an pada saat it lebih memilih
kata Rabb daripada kata Allah.” Detail-derail semacam in1 yang kurang
disentub oleh Fazlur Rahman dalam mengangkat aspek-aspek teologi
dari al-Qur'an.

Dalam rangka memperoleh pemahaman yang utuh terhadap al-
Qur’an, latar belakang spesifik turunnya wahyu sangat diperlukan baik
dalam hal yang berkaitan dengan konsep-konsep reologis maupun yang
berhubungan dengan konsep bukum atau lainnyva. Melalui atbdb af
nuzil, nuansa-nuansa al-Qur'an yang begitu kaya akan lebih terangkar
ke permukaan dan subjektivitas akan dapat dikurangi. Namun melalui
athib al-nuzil, seorang penafsir jangan sampai terjebak pada aspek-
aspek kronologisnya vang compiicated. Hal itu hanya sebagai alat bantu
untuk mengungkap nilai-nilai esensial yang melatarbelakangl pensowa
turunnya ayat atau beberapa ayat al-Cur'an.
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Pada nuk it metodologi vang ditawarkan Fazlur Rahman
mendapat sorotan. Jalaluddin Rahmar, misalnya, mempertanyakan cara
Fazlur Rahman menyimpulkan ayat-ayat yang tdak dikerahui larar
belakang turunnya ayat tersebur.™ Dalam nada vang hampir sama,
Taufik Adnan Amal menganggap tokoh neo-modernis itu telah memeras
metode tafsirnya dalam bidang teolog sehingga sangat layak untuk
dipertanyakan; karena tanpa komponen kronologi al-Qur'an, eksposisi
sintesis yang dilakukannya tidak akan dapat menampilkan gambaran
seutuhnya gagasan-gagasan al-Qur'an.” Dalam konteks itu pula, Welch
menyayangkan Fazlur Rahman karena telah gagal memberikan
gambaran yang lengkap tentang reologi Qur'ani yang begitu kava
mengenal sifat-sifat Tuhan. Demikian pula, 1a juga mengabaikan
perkembangan pernyataan al-Qur’an mengenai eksistensi dan sifar dan
demil-derail yang lain dalam hubungannya dengan Allah."™

Sedangkan Farid Esack memandang salah satu kelemahan
metodologt Fazlur Rahman terlerak pada terjadinya ambiguitas. Dalam
saru sisi Fazlur Rahman mendukung pemahaman yang bersifat tentatif
sehingga akan memunculkan subjektiviras dalam penafsiran dan ridak
akan mencapai kebenaran yang universal, namun pada sisi vang lain ia
menganut mazhab hermeneutka objektf yvang menganggap arti suatu
proposisi merupakan kebenaran yang universal.” Jadi salah saru
kelemahan metodologi Fazlur Rahman terletak pada  kurangnya
konsistensi,

Sebenarnya anggapan adanya ambiguitas itu tidak perlu
diperrentangkan. Adanya unsur subjektivitas tidak harus mereduksi
penafsiran yang objekuf. Toleransi Fazlur Rahman terhadap munculnya
subjeknvitas umbul dari kesadarannya bahwa manusia tidak akan pernah
mencapal pemahaman yang sempurna dan kebenaran mutlak.
Meminjam ungkapan Komaruddin Hidayat, apa yang disebut teologi
dan dokirin keagamaan odak pernah lepas dan kererlibatan subjckuf,™
Dalam kerangka itu, Fazlur Rahman tampaknya berupaya agar suatu
penatsiran dan pemahaman perlu dilakukan terus-menerus secara
objektif dengan menggunakan metodologi yang dianggap memenuhi
syarat dan dapat ditenma secara intelektual dan moral keagamaan.
Dengan demikian nilai dan ajaran al-Qur’an akan menemukan dinamika
yang sebenarnya dalam kehidupan yang terus berjalan.
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Namun kadangkala unsur subjekvvitas pemikirannya rerlalu
tampak. Menurut Esack, Fazlur Rahman dalam menafsirkan al-Qur’an
selalu menvesuatkan dengan nilai-nilai ketakwaan dan keadilan—vyang
merupakan trk perhaannya, dan melalui fjuhadnya 1a mengaplikasi-
kan prinsip wahyu vang progresif agar sesual dengan tema itu”’ Dalam
satu isl, pendapat Esack itu mengandung kebenaran. Hal itu dapar
dilihat dari penolakan Fazlur Rahman terhadap konsep syafaar,
sehagaimana vang akan dijelaskan pada bab IV, karena konsep itu dalam
pandangannya bertentangan dengan ide sentralnya; vaitu keadilan dan
ketakwaan.

Tentu saja adanya kelemahan pada metodologinya tidak membuart
usaha Fazlur Rahman untuk menangkap secara utuh konsep-konsep
teologis dan metafisik al-Qur'an telah mengalami kegagalan. Gagasannya
untuk melakukan studi secara sistematis terhadap al-Qur’an telah
memberikan nuansa baru tentang konsep-konsep teologs dalam Islam.
Hal itu, misalnya, dapar dikaji dari pandangannya tentang Tuhan,
manusia atau masalah lamnya vang tertuang dalam bukunya Mayer
Themer of the (ur'an atau artikel-arvkelnya vang lain yang berhubungan
dengan bahasan-hahasan vang bersifat teologis atau meafisik.

Kelemuhan tersebut merupakan sesuatu yang dapat dipahami sejauh
ada niar dan upaya vang senus untuk selalu mengkaji ulang hasil-hasil
vang telah dicapainya, Sejak awal Fazlur Rahman telah menyadan babhwa
“teologi lslam merupakan usaha intelekrual™. "™ Oleh karena 1, sama
seperti usaha-usaha intelektual yang lain, teologt bersifat penafsiran dan
pemahaman seseorang atas sumber dan nilai ajaran agama; dan oleh
karena it teolog tidak boleh diklaim sebagai sesuaru vang telah final
dan tidak dapar digangeu gugat lagr. Sebaliknya, teologi harus selalu
dikaji dan diuji-ulang secara kdus di bawah naungan prinsip-prinsip
dasar al-Qur'an dan Sunnah Nabi vang hidup. Teologi hendaknya
menjadi schuah wacana keilmuan vang terus berkembang yvang mampu
menyikapt perubahan kehidupan.

Persoalan vang lebih pennng di atas semua itu adalah sejauh mana
teologi memberikan kedamaian intelekrual bagi pikiran dan karena itu
dapat diajarkan; dan sejauhmana ia memberikan ketenteraman spiritual
bagi had dan karena 1ru dapar didakwahkan."" Dalam hal ini, Fazlur
Rahman sangat menekankan pada aspek spiritualitas yang harus menjadi
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landasan bagi reologi Islam. Lebih dad inu, “reolog harus menumbuhkan
moralitas atau suatu sistem nilai euka vang dapat membimbing manusia
dan menanamkan kesadaran manggung jawab moral dalam dininya™ "™
Inilah yang dijadikan tolok ukur bag Fazlur Rahman dalam menggagas
teologl qur'aninya yang liberal. Perhatian rerhadap masalah moral bag
tokoh ini sangat penung karena pada tataran it pesan-pesan al-Qur’an
menempatkan dirinya. Melalui pemahaman semacam itu, konsep-
konsep vang diangkar al-Quran dapat menjadi rujukan dan landasan
moral yang kukuh bagi sikap dan perilaku manusia, baik sebagai individu
maupun sebagai masyarakar secara keseluruban,

Lintuk memahami konsep-konsep teologis Fazlur Rahman,
pemahaman mengenal paradigma vang dianutnva tentang al-Qur'an
sebagai dasar-dasar moral'” tidak dapar diabatkan. Melalui pandangan
dasarnya itu, 1a berupaya menghadirkan teolog sebagai disiplin kellmuan
vang mampu menggambarkan Tuhan sebagai Pencipta dalam arti vang
sesungguhnya dengan segala sifac yang ada pada-Nya, vang eksistensi-
Nya bersifat fungsional bagt manusia, alam dan kehidupan, Sekaligus,
1a menggambarkan adanva manusia sebagai cipraan-Nva vang harus
bertanggung jawab atas segala perbuatan dan rindakan vang
dilakukannya karena Allah telabh memberikan kemampuan dan
kebebasan vang sebenar-benarnva kepada umar manusia.

Sclanjutnya, perumusan reologl dalam pandangan Fazlur Rahman
tidak bisa berhenu hanya sampai pada pemahaman secara intelekrual
semata. Setelah pandangan dunia al-Qur'an terungkap sccara jelas
melalut teolog, langkah selanjutnyva adalah penvusunan serukrar nilai
atau tujuan-tujuan vang lebih tinggi dalam al-Qur’an vang berbentuk
etika. Pada dimensi ini harus dirumuskan sosok manusia seperti apa
vang akan dibentuk al-Qur'an, dan—dengan adanva individu-indmadu
semacam itu—itata sosio-politik seperd apakah yang hendak ditegakkan
di muka bumi." Dar perumusan i, lalu dilakukan suatu perumusan
hukum yang diclaborasi dan erika dan semangat dasar al-Qur'an.

Melaho upaya i, Fazlur Rahman—sebagaimana akan dijelaskan
pada bab V—meletakkan teclogi dalam suaru hubungan vang organik
dengan etka dan hukum Islam, Arvnya, dengan adanya perumusan
pandangan duma al-Qur'an vang dimulai dari teolog, lalu formulasi
etika al-Qur'an vang diangkat dari werld siew itu, dan kemudian
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pendekatam terhadap bidang hukum berdasarkan etika al-Qur’an
tersebut, pembedaan dan sekaligus interdependensi ketiga disiplin itu
akan rampak dengan nyara. Selanjutnya, masing-masing dapat
memberikan satu pemahaman ajaran Islam yang padu, vang rdak
tumpang tindih atau saling berrentangan sat dengan vang lain. Bahkan
ketiga disiplin itu akan saling mendukung satu kepada yang lain sesuai
dengan bidang parapannya masing-masing.!"!
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BAB IV

APLIKASI METODOLOGIS
FAZLUR RAHMAN DALAM PERUMUSAN
KONSEP-KONSEP TEOLOGI

Berdasarkan metodologi vang dikemukakannya, Fazlur Rahman
mengangkat masalah-masalah teologi dalam bentuk konsep yang holistk
dan kontekstual. 1a meletakkan bahasan reologisnya dalam perspekuf
signifikansinya terhadap keberadaan manusia dalam kehidupan i dlunia,
tanpa harus menafikan kehidupannya di akhirat nant, Untuk itu, Fazlur
Rahman menitikberatkan bahasannya sekitar persoalan Tuhan Yang
Maha Esa dan Pengasih sebagai eksistensi yang fungsional, al-Clur’an
sebagai sumber dan nilai moral, dan kenabian sebagai bukti kongkrit
kepengasihan Allah, serta manusia sebagar makhluk vang bertanggung
jawab. Demikian pula 1a mengangkat bahasan tentang alam semesta
untuk diolah, setan sebagai ujian bagi manusia, serta kehidupan akhirat
sebagai tempat permanggungjawaban manusia. Semua tema tersebur
dibahas dalam satu wacana yang sampai batas-batas rertentu benar-benar
menunjukkan dinamika dan mafdity.

A. Tuhan sehagai Eksistensi yang Fungsional

Sepanjang scjarah teologl Islam rema tentang Tuhan merupakan
pembahasan yang sentral dan cukup dominan. Sebab schagaimana
dinyatakan Nurcholish Madjid, teologi Islam merupakan disiplin yang

00



memang mengarahkan pembahasannya kepada segi-segi tentang Tuhan
dan berbagai derivasinya.! Dari pespektif ontologi, bahasan tentang
ketuhanan adalah bahasan yang tidak dapat dielakkan dan merupakan
keharusan, karena pada awalnya kehadiran disiplin ini adalah untuk
meluruskan dan sekaligus membentengi umat dani segala pandangan
vang salah atau keliru tentang Tuhan dan konsep-konsep lain yang
berkaitan dengan itu. Dari itu, semua bahasan teologis dan yang klasik
sampai yang modern, pada umumnya dimulai dari diskursus tentang
Tuhan, meskipun, tentu, dengan visi dan tjuan spesifiknya masing-
masing. Bagi Fazlur Rahman, wacana tentang Tuhan sebagai akar
bahasan teologi memiliki nilai penting dan fungsional bukan hanva
bagi aspek keimanan-transendental, tapi juga bagi kehidupan kongkric
di dunia.

1. Wujud Allah sebagai Pemberi Makna Kehidupan

Salah satu aspek penting wacana mengenai Tuhan dalam pemikiran
Fazlur Rahman adalah pembahasan dari sisi cksistensi-Nya, Melalui
bahasan tentang eksistensi Tuhan itu, dia mengantarkan manusia kepada
suatu pemahaman yang membuatnya mampu menemukan kehadiran-
Nya, lalu benar-benar mevakini-Nya schingga diharapkan menjadi
manusia yang beriman,

Sebagai seorang Muslim yang taat, Rahman meyakini bahwa
cksistensi Tuhan merupakan kebenaran yang sempurna* Namun sebagai
intelektual besar, ia tidak sekadar mevakini kebenaran eksistensi-Nya,
Ia meletakkan keyakinannya ity di atas bukt dan argumen yang dapat
dipertanggungjawabkan, Untuk membuktikan wujud Allah, Fazlur
Rahman berangkar dari keberadaan alam dan jagat raya yang luas dan
teratur sebagaimana dinyatakan dalam surat ayat al-Qur'an surat al-
Mulk (67): 34, surat al-Naml (27); 88, dan ayat-ayat yang sejenis.

Pernyataan kedua ayat tersebut merupakan pernyataan yang harus
dipahami secara mendalam dan akurar. Pada gilirannya, melahu
pemahaman seperti itu seseorang akan sampai kepada kesimpulan vang
tidak dapar dibantah lagi mengenai keniscayaan adanya zat yang
menciptakan. Dalam bahasa sebagaimana vang diungkapkan Fazlur
Rahman:
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Mesin raksasa, alam raya dengan segala proscs-proses kausalnya
merupakan tanda (dyaf) yang paling penting mengenai Penciptanya.
Selain Zat Yang Mahakuasa, Maha Pengasih, dan Yang mempunyai
tujuan tertentu, siapakah vang dapat menciptakan sesuatu dengan
dimensi vang sedemikian luasnya, sedemikian teraturnva, dan
sedemikian kompleks dan mendetailnya.’

Rahman memandang, alam semesta yang begitu luas dengan isi
vang berancka ragam merupakan suaru realitas yang tidak dapat
dingkar. Demikian pula, keteraturan sistem tata surya dengan matahan
sebagai pusat peredaran merupakan fakea yang sangat kongkrit. Melalui
keluasan dan keteraturan alam semesta sebagaimana dinyatakan oleh
al-Qur'an, dan dapar disaksikan sendiri oleh manusia tersebut, tokoh
vang lahir pada 21 September 1919 itu menyimpulkan keluasan dan
keteraturan itu merupakan “peranda” keberadaan Tuhan vang
menciptakan alam semesta. Keteraturan dan keluasan alam semesta yang
begitu menakjubkan it menjadi petanda bagi adanya sang Pencipra
karena hal tersebur nidak mungkin akan timbul dengan sendinnya,

Namun Fazlur Rahman mengingatkan, keteraturan dan keluasan
alam semesta hanya merupakan petanda saja akan keberadaan Allah.
Sedang untuk membuktikan keyakinan cksistensi-Nya, dia
mensyaratkan satu fakior lain yang bersifat kejiwaan. Ia mencgaskan,
meskipun keluasan dan keteraturan alam merupakan peranda atau bukn
eksistensi Allah, dan transisinya bersifar rasional amau minimal dapat
dipikirkan, petanda tersebut ndak dapar disamakan dengan “bukt yang
rasional” semata. Agar petanda itu menunjukkan kepada wujud Allah,
ada aspek lain yang odak boleh diabaikan. Untuk mengetahui maksud
dan suatu petanda, selain akal pikiran, seseorang harus mempunyai
suatu disposisi tertentu, yaitu kesanggupan untuk beriman.* Bagi Fazlur
Rahman, rasionalisme semata dan atau pendekatan vang serupa dengan
itu tidak akan cukup untuk mengantarkan manusia dalam menemukan
Tuhan. Selain aspek rasionalisme, juga diperlukan aspek kejiwaan, yaitu
adanya semangat untuk mau beriman,

Pendckatan semacam itu dalam perspekuf neo-modernisme
merupakan satu-satunya jalan untuk menemukan hadirar Tuhan.
Melalui pendekatan vang holistik itu, seseorang paso akan menemui
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Tuhan, dan merasakan kehudimn—l\li}'ﬂ. Karena iy, teologt Islam hukan
sekadar untuk membukokan Allah, tapi yang lebih mendasar adalah
untuk menemukan eksistensi-Nya, dan merasakan kehadiran-Nya.
Persoalan ini perlu dicermati dan diangkar ke permukaan sebab dalam
kenyataannya ada, bahkan banyak, manusia yang tidak mau mengakui
eksistenst Tuhan yang menciptakan alam semesra. Sebab hati dan
pikirannya telah dikoton berbagai faktor, seperti kesombongan diri dan
lain-lainnya. Dalam kondisi sepert itu, orang tersebut tetap tidak merasa
kehilangan apa-apa meskipun ia tidak mengakui keberadaan Tuhan.
Dalam rangka menumbuhkan semangar keimanan dan
menemukan kehadiran sang Pencipta, Fazlur Rahman mengajak manusia
untuk melihat alam semesta bukan dari sisi keteraruran dan keluasannya
scmata, tapi juga dard sisi ketergantungannya kepada yang lain. Dengan
bersandar pada ayat-ayat yang telah disebutkan itu—ia lebih jauh
menjelaskan bahwa keseluruhan jagad rava adalah seruktur vang kokoh,
tanpa celah dan tanpa rerak. Alam semesta bekerja menurut hukumnya
sendiri vang bersumber dan Tuhan. Jadi alam bersifar otonom, wapi
tidak bersifat otokratik karena pada dirinva ndak ada jaminan bag
cksistensinya sendini dan juga ndak dapat menerangkan dirinya sendiri.
Bila keadaannya seperti 1ru, maka menurut Rahman, persoalan vang
kemudian muncul adalah pencarian bukt vang membuar alam harus
ada. Sebab dilihat dari pemikiran vang sangat paragmatis, ketiadaan
alam semesta dan kchampaan merupakan sesuatu vang lebih mudah
dan lebih alamiah, Dalam konteks inu, 1a berarpumentasi bahwa secara
tcorctis, ketiadaan alam semesta adalah mungkin. Namun karena
diperlukan bagi manusia, maka alam “diberikan”. Pada sisi ini
ketergantungan alam semesta menemukan artl yang sesungguhnya.
Sesuatu yang rergantung tidak dapat dibayangkan tanpa adanya tempar
12 bergantung,” Dengan adanya sifat ketergantungan alam kepada yang
lain, sifar orokratk pada sesuatu yang bergantung 1tu menjadi adak
mungkin, dan konsekuensinya alam pasn memerlukan kepada vang
benar-bienar otonom dan bersifar otokratis vang ada di luar dirinya.
Dalam dimensi ketergantungan alam semesta itu, eksistensi Allah
menjadi kondisi vang tidak dapar diabaikan dan merupakan suaru
realitas yang sulit untuk diingkari. Allah hadir sebagai pencipta dalam
arti yang schenar-benarnya, sehingga ranpa kehadiran-Nya bukan hanya
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kenadaan yang akan terjadi, tapi tidak ada realitas dan makna sedikic
pun yang dapat dipahami. Dengan demikian, Fazlur Rahman
menjelaskan, bahwa Allah adalah zat vang paling transenden, tapi
sekaligus paling imanen.”

Mamun dalam perspektif neo-modernisme Fazlur Rahman,
imanensi Tuhan tidak berarti bahwa proses yang rerjadi di alam, arau
tindakan yang dilakukan manusia secara nvata dilakukan oleh Allah.
Wiujud-Nya bukan saingan atau penggano bagi manusia atau alam dalam
menghasilkan efek-efek. Tuhan juga ddak campur tangan dalam proses
kerja mereka secara langsung. Karena itu, meskipun dalam seluruh
pernyataan al-Qur'an Allah muncul sebagar subyek vang nyata,
seseorany dapat saja—selama kandungan fakea dari pernyataan it ada—
menghapuskan Tuhan dan memahami pernyataan-pernyataan it ke
dalam pengertan yang sama sckali naturalistk, tanpa seorang i merasa
kehilangan sesuatu pun. Hal itu disebabkan Tuhan bukanlah fakea di
antara fakta-fakta yang lain, Tuhan lebih merupakan pemberi makna
bagi fakta-fakta yang memben mereka dimensi baru, dan mengintegrasi-
kan mereka dalam suat keteraturan. Dari i, penghapusan terhadap
wujud Allzh akan benmplikasi kepada hilangnya makna, keteraturan,
dan rujuan, Bagi Fazlur Rahman, cksistensi Allah tdak berada sejajar
dengan cksistensi makhluk-Nya. Ia hadir melipur, dan mengarasi segala
vang ada. Inilah alasan yang paling mendasar mengapa wujud Tuhan
tidak dapat diingkari oleh hati nurani manusia meskipun dalam tataran
permukaan dan teorits manusia dapat saja menghilangkan wujud Tuhan
darn kehidupan ini. Melalui pemaparan semacam itu manusia diharapkan
kembali kepada hat nuraninya, kepada asal ficrahnya vang cenderung
kepada nilai-nilai keagamaan yang hakiki.

Pembukuannya terhadap eksistensi Allah itu adalah dalil yvang
dielaborasi dari al-Qur’an. Dengan pemahaman yang utuh dan holistik
terhadap al-Qur'an, ia menyatakan bahwa konsep Allah dalam al-Qur'an
adalah benar-benar bersifat fungsional. Hal itu bukan berarti al-Qur'an
mengabaikan nilai-nila kebenaran dan pernyataannya, Apa yang ingin
disampaikan al-Qur’an adalah untuk menegaskan bahwa nilai kebenaran
pernyvataan itu, juga mengenai Tuhan, tunduk kepada dan perlu dip
melalui keberhasilannya dalam menciptakan suaru keadaan dalam dusnia
ini.” Alhasil, salah saru aspek kebenaran dasar mengenai konsep Tuhan
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dalam al-Qur’an adalah eksistensi-Nya yang fungsional bagi kehidupan
dan bagi sepala makhluk-Nya.

Sebenarnya, substansi pemikiran Fazlur Rahman merupakan upaya
kongkritsast mengenai salah saru fungsi utama ide mengena Tuhan.
Pemaparannya tentang ide Tuhan, selain untuk menjelaskan keteraturan
alam scmesta, yaitu bahwa tidak ada pelanggar-an hukum di jagat raya,
dan bahwa keseluruhan kosmos merupakan saru kesatuan,” juga (dan
ini yang paling penting) untuk mengangkat wujud Tuban sebagai konsep
yang berimplikasi terhadap pembentukan moralitas dalam kehidupan
umat manusia. Dengan merujuk kepada surat al-Mujidilah (58): 7
tentang kehadiran Allah di mana-mana, Rahman menyatakan bahwa
kehadiran Allah tidak hanya bersifat kognitf, namun yang terpenting
dari ide itu adalah adanya penilaian terhadap kescluruhan akovitas
manusia."”

Berdasarkan al-Qur'an tersebur, Rahman menegaskan, eksistensi
Tuhan benar-benar akan “tampak” di hadapan manusia karena eksistensi-
Nya memang sangat dibutuhkan oleh semesta alam, dan Ia berwujud
sebagai Pembimbing yvang selalu mengawasi nndakan manusia. Aras
dasar itu, pembuktian mengenai cksistensi Allah melalu pendekatan
al-Qur'an merupakan satu-satunya pendekatan yang mampu
memberikan kepuasan kepada manusia dalam berbagai dimensinya,
secara keagamaan dan intelekrualitas-akademis.

Untuk menunjukkan bahwa dalil qur'ani merupakan satu-satunya
dalil yang benar-benar memuaskan, Rahman berargumentasi bahwa
penemuan Tuhan itu harus dilakukan melalui pendekatan yang sesual
dengan anjuran al-Qur'an, karena al-Qur’an mempunyat landasan-
landasan yang lebih kuat dibandingkan pendekatan yang lain.
Berdasarkan al-Qur'an, keyakinan atas wujud Allah, meskipun hanya
merupakan keyakinan adalah lebih kuat dari bukn-bukti empiris yang
hanya bersifat kebetulan.'' Dalam ungkapan yang lain, eksistensi Allah
dalam al-Qur’an bukan hanya didekan dan sisi rasionalitas semata, tapt
juga disikapi melalui fungsinya yang nyarta, dan disentuh melalui
kedalaman keyakinan hati nurani manusia. Karena i, al-Qurian
merupakan dasar yang harus menjadi rujukan utama dalam
mengembangkan konsep-konsep teologis, termasuk dalam menemukan
eksistensi Allah.
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kongkritnya, melalut pendekatan dalil qurani, manusia akan
mampu menangkap eksistensi Allah dengan rasa keberagamaan vang
utuh. Sebab persoalan mendasar dalam reologi bukan bagaimana
membuat sescorang menjadi beriman dengan cara mengemukakan
buko-bukn teologis vang pelik dan panjang lebar, namun bagaimana
menggetarkan hati manusia agar beriman dengan cara mengalihkan
perhattannya kepada fakea-fakea tertentu vang jelas, dan mengubah fakea
tersebut menjadi sesuatu vang dapat mengingatkan manusia kepada
wujud Allah.'?

Pola semacam it adalah pola pendekatan al-Qur'an. Unrtuk
menjelaskan keberadaan sang Pencipra, al-Qur’an meletakkan alam
semesta sehagai suatu petanda yang nyara tentang eksistensi-Nya. Dalam
dataran itu pula, ketika berdialog dengan manusia, maka Kiab Suci ini
bukan hanya berbicara kepada akal manusia, namun vang lebih penung
dan sangat intens Kitab itu berdialog pula dengan hati nurant manusia.
Dalam proses dialogis itu, al-Qur'an mencoba menghadirkan Allah,
Tuhan Yang Mahapencipta sebagai zat yang fungsional bagi sekalian
alam; bukan sekadar eksistensi yang tidak bernilai apa-apa dalam
kehidupan dunta. Tuban benar-benar dirasakan kehadiran-Nya dalam
sctap proses dan akovitas yang renadi di alam semesra.

Sejauh ini apa vang ingin disampaikan Fazlur Rahman adalah unrk
menunjukkan adanya signifikansi yang cukup besar bagt upava reposisi
teologi Islam sehingga dapar berperan sesua dengan fungsi vang
sebenarnya. Melalui reposisi i, teologi Islam diharapkan dapar
memperkuat pola keberagamaan umat secara tonal, menveluruh dan
kreatif, serta sekaligus mampu menafsirkan realitas kehidupan
berdasarkan pandangan keagamaan yang kukuh. Karena i, dia
berargumentasi, meskipun reologt merupakan usaha intelekrual, tapi 1a
harus mampu memberikan kedamaian meneal dan spiritual. Kondisi
it hanya dapat dicapai melalul pengungkapan yang koheren dan tepat
mengenal apa yang terdapat dalam al-Qur'an.”

Pada sist itu, pengungkapan vang koheren tersebut belum dilakukan
secara senus oleh para teolog atau para tokoh Muslim. Akibatnya, reolog
hanya menjadi keasyikan teoritis semata (doctrinaire pedantry).'* Sebagai
implikasi lebih lanjut dan pendekaran semacam itu, wujud Tuhan
meskipun melalui dalil yang argumentatif dapat dibuknkan, dan
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keberadaan-Nya dapat dipertahankan secara nalar-sehat, konsep it
dalam tataran prakds tidak dapat menventuh kehidupan nyata umat
manusia. Misalnya, kehadiran-MNya tidak dapar memberikan secara tegas
suatu inspirasi moral bagr undakan yang akan dilakukan mereka.
Berangkat dari kelemahan atau kekurangan yang umumnya
terdapar pada aliran reolog dialekds itu, Fazlur Rahman menyempurna-
kannya dengan menggunakan metode yang dianggap lebih memadai,
Di antaranya dengan menukik secara langsung serta berpijak kepada
ajaran dan nilai al-Qur'an secara utuh dan menyeluruh, Hal it yang
dilakukannya dalam pembuktian mengena wujud Tuhan 1.
Dengan demikian, dia melangkah lebih jauh dari wkoh-rokoh
sebelumnya, 1a tidak hanya mengandalkan kepada kemampuan
argumentasi yang bersifat akal-rasional semara, terurama yang sifatnya
skolasuk-dialeknk sehagaimana dilakukan secara intensif dan massif olch
kalangan reolog skolasok, mulai dan aliran Mu'tazilah' yang liberal-
rasional, kelompok Asy'arivah vang berupaya mencan jalan tengah antara
rasionalitas dan wahyu,' mazhab Maturidivah yvang agak liberal,"”
sampai kelompok modernisme klasik. Lebih dan itu, Fazlur Rahman
menggunakan al-Qur'an sebagai kerangka rujukan secara rotal. Melahu
Kitab Suci itu, “pembukuan” mengenai eksistensi Allah akan
memberikan nilai lebih dibandingkan dengan arpumen-argumen yang
lain. Al-Quran ndak hanya sckadar membernkan keyakinan kepada
manusia mengenai keberadaan Allah, rap lebih darn i, 1a juga akan
membuat manusia dapat menemukan dan merasakan kehadiran-Nya.
Ketika mengangkat eksistensi Allah dengan kerangka referensi al-Qur’an
ity, Fazlur Rahman ddak “membaca™ al-Qur’an secara literalistik dan
memahaminya apa adanya sebagaimana hal itu menjadi karakteristik
vang cukup kental bagi kelompok salafi dari kalangan revivalisme pra-
modernis dan neo-revivalis, sepern Ihn Abd Wahhab, al-Maududi, dan
orang atau kelompok vang sealiran.”” Bagi Fazlur Rahman, eksistensi
Tuhan—dan konsep-konsep teologis vang lain—harus dipahami dan
disikapi melalui penafsiran dan pemahaman al-Qur'an secara
menyeluruh dan sistematis, mencakup semua avat-ayat yang
berhubungan dengan wujud Tuhan. Sebab melalu pemahaman yang
literal, atau avar per ayat secara parsial, cksistensi Tuhan odak akan
dapat ditangkap secara utuh dan komprehensif schingga tesis yang
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muncul ridak mampu mencerminkan nilai-nilai dan pandangan al-
Qur'an yang schenarnya.

Gagasan wujud Tuhan dan Fazlur Rahman secara paradipmans
dapat disebut sebagar penyempurnaan secara kritis terhadap dalil fwdyad
(teleologis) dan skbtird’ (invensi) vang diajukan oleh Ibn Rusvd." Dalil
mayal adalah pemahaman terhadap adanya penciptaan yang bersifat
teleologis (%ndyah) yang diarahkan kepada manusia, dan penciptaan
segala sesuatu yang ditujukan untuk kepenongan manusia. Metode ini
memiliki dua landasan. 1). Semua yang ada di dunia adalah sesuai dengan
cksistenst manusia yang dapar diamat dar pergannan siang dan malam,
pergantian musim, dan lain-lainnya. Bag orang yang ingin mengetahui
Allah, dia hendaknya mengamati manfaat-manfaat semua vang ada di
alam semesta. 2). Kesesuaian inu merupakan suatu kemestian karena
tdak mungkin persesuaian tersebut hanya rerjadi karena keberlan
belaka.

Demikian pula, Fazlur Rahman pada dasarnya dipengaruhi atau
tergugah dengan metode “kembali kepada al-Qur’an dan Sunnah” yvang
diangkar secara intens oleh Ibn Taymiyah®. Dari kedua metode it
Fazlur Rahman menyvempurnakan dan mengelaborasinya secara
sistematis, holisuk, dan krits sehingga konsep wujud Allah yang pada
mulanya dalam bahasan Ibn Rusyd berwatk intelektual-keagamaan
murni, dan pada Ibn Taymiyvah bersifar keimanan aw b menjadi suatu
konsep fungsional, tapi sckaligus tetap udak kehilangan nuansa
religiusitas dan intelektualitisnya,

kekuatan tesis wujud Allah dan Fazlur Rahman tampak nyata pada
aspek kepaduan pendekatannya. Melalui model it 1a menggabungkan
antara dalil-dalil al-Qur'an dan aspek psikologis berupa kesiapan atau
kemauan seseorang untek menemukan Allah, Kedua unsur tersebut
bernilai sangat signifikan bagi keberagamaan manusia. Tanpa kedua
unsur ini, sescorang tdak akan “merasakan” kehadiran Allah. Dengan
demikian, melahn pendekatan tersebur dia menjadikan alam semesta
sehagai ekspresi dan manifestast wujud Allsh secara langsung sehingga
setiap orang yang memiliki hao yang bersih past akan mengakui dan
tunduk di bawah bimbingan-Nya.

107



2. Keesaan Allah: Hubungan Monoteisme dan Pembentukan
Moralitas

Sebagaimana telah dijelaskan sebelum ini, Fazlur Rahman
menyatakan bahwa eksistensi Tuhan adalab benar-benar sempurna,
karena eksistensi-Nya yang sempurna itu, dia menyimpulkan bahwa
sangat logis jika hanya ada satu Tuhan, Sebab jika ruhan lebih dan sar,
hanya sar yang akan menjadi sebagal Yang Pertama. Konstatast it
dikaitkan dengan surat al-Nahl (16): 51, surat Ali ‘Imrin (3): 18, dan
surat al-Isra’ (17): 42 yang semuanyva menyatakan tentang keesaan
Allah.* Dalam ungkapan lain, keesaan Allah itu dapar dilacak dan
kemahakesempurnaan-Nya dalam menciptakan alam semesra.
Keteraturan alam semesta dalam benruk kepatuhan jagat rava terhadap
hukum-hukum alam, dan keberadaan kosmos schagal kesatuan organts
tidak memberi kemungkinan lain sclain adanya Tuhan Yang Maha Fsa
vang menciptakan alam semesta dengan segala keteraturannya. Dengan
demikian, hubungan antara kesempurnaan eksistensi-Nya pada sam sisi,
dan avat yang menunjukkan kepada keesaan-Nya pada sisi lain menjadi
terjalin kuat dan tampak secara nyata.

Berkatan dengan keesaan Tuhan inu, Fazlur Rahman berpendapat
bahwa ajaran al-Qur'an yang paling mendasar adalah dokrrin
monoteisme, Tanpa memahami ajaran dasar inl, manusia tidak akan
pernah berlaku adil kepada al-Qur'an dan lslam®. Pada tataran ini,
Rahman berupaya menckankan kebenaran ajaran keesaan Allah dan
schaligus signifikansinya sebagal ajaran dasar agama dan dampaknya
bagi kehidupan. Salah saru nilal pentng yvang bersifar transendental
dari monoteisme adalah keberadaannya sebagai ajaran pokok yvang
menjadi sumber bag ajaran-ajaran yvang lain. Selain itu—sebagaimana
akan dijelaskan—monoteisme memiliki nilal fungsional vang praktis
dalam pembentukan moralitas bag sikap dan tindakan umar manusia,

Sebagat sumber ajaran pokok, ajaran monoteisme akan beamplikasi
atas konsep sifac-sifat Allah vang lain, khususnya kepada kesempurnaan
zat-Nya. Selanjutnya, sebagai zat yang Mahasempurna, Allab adalah
wujud (derng) Fgo tertinggi-mutlak vang dinamis®™ Keberadaan Allah
memanifestasikan keunikan schingga la odak dapat ditandingi dan
diatasi oleh segala sesuatu vang selain Dia. Pada sist imt Allah benar-
benar hadir sebagai person (yang menunjukkan sebagai Zar yang jauh
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dari absurditas; pen.), namun la bukan individu® Jadi Allah dalam
tesis Fazlur Rahman adalabh benar-benar kongkrt, namun la tidak dapat
disamakan dengan makhluk-Nya karena [a odak terdin dari dan bukan
sesuatu. Sebagai konsep vang kongkrit dan adak abstrak, “Allah adalah
fungsional. Allah diperlukan bukan karena siapa Dia atau bagaimana
Dia, tapi karena apa yang Dia lakukan.”* Dalam ungkapan lain, karena
Allah adalab satu-satunya Tuhan dengan segala sifat-sifatNya yang
sempurna dan fungsional, maka keberadaan-Nya diperlukan secara
mutlak oleh selurub alam dan seisinya. Keberadaan semua yang selain
Allah rergantung sepenuhnya kepada-Nya.

Sehubungan dengan cksistensi Allah Yang Mahaesa o, Fazlur
Rahman lebih jauh menjelaskan, “Tuhan tidak dapat dipandang sebagai
suatu eksistensi di antara cksistensi yang lain".* Bagi tokoh kelahiran
Pakistan iou, wujud Allah benar-benar unik dan odak dapat diserupakan
apalag disamakan dengan keberadaan segala sesuatu vang selain Allah.
Keunikan cksistensi-Nya adalah karena “Tuhan adalah dimensi yang
memungkinkan adanya dimensi-dimensi yang lain, Dia memberikan
aro dan kehidupan kepada segala sesuaru. Dia adalah yang serba
meliputi, secara literal la adalah tak terhingga dan hanya Dia yvang tidak
terhinggra,” Ajaran ini dapat dilacak dalam surat al-Rahman (55): 26—
27 tentang kekekalan Allah, dan surar al-Kahfi (18): 109 mengenai
ketidakterhinggaan dalimab Allah.”

Melalui uraian tersebut, Fazlur Rahman berupaya menjelaskan
bahwa keesaan Allah merupakan kondisi yang tidak dapat diingkan
lagi dan tidak dapar dimanipulas: dalam kesimpulan-kesimpulan neganf
vang sangat rasional sekalipun. Sebab hanya Allah saru-sarunya Zat vang
tidak terhingga dan sam-satunya Zat yang dapat memberikan makna
dan kehidupan kepada segala sesuatu vang ada di alam semesta. Karena
itu, Allah adalah Zat yang benar-benar esa dalam segala dimensinya.

kKendakterhinggaan Allah bukan berarn transendensi sepihak, rap
cksistensi-MNya hadir bersama “dengan™ (ws#h) cipraan-Nya. Bahkan
sesual dengan firman-Nya dalam surac Qat (50): 16 vang menyatakan
Allah lebih dekat danpada urat leher manusia,” Fazlur Rahman meyakini
“kedekaran™ Allah dengan makhluk-Nya. Karena “kedekatan™-MNya,
Tuhan hadir laksana cahava yang menerangt seluruh kehidupan,
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sebagaimana dijelaskan dalam surar al-Nar (24): 35 yang menjelaskan
cksistensi Tuhan sebagai eahaya langit dan bumi.

Menafsirkan avat itu, Fazlur Rahman menvatakan, Allah adalah
cahava yang menerangi sehingga setiap sesuatu menemukan kehidupan
dan tingkah laku vang wajar.” Eksistensi Tuhan Yang Maha Esa adalah
benar-benar hadir “bersama” manusia, dan meliputi segala yang ada
Meskipun demikian, bukan beraro Allah adalah setap sesuaru atau
berada dalam sedap sesuam, sebagaimana dalam faham panteisme.”
Pernyataannya mengenal keserba-mencakupan Allah adalah unuk
menunjukkan babwa Allah adalab benar-benar kongkrir, dan karena
itu tidak dapat dipersempit dengan interpretasi atau pendekatan vang
hersifat abstraksi inrelektual semarta.

Uratan di aras menunjukkan dengan jelas bahwa monoteisme
merupakan sumber pokok bagi ajaran Islam. Selain itu, keesaan Allah
juga merupakan konsep vang bersifat fungsional sebagal sumber
maoralitas, Bag Fazlur Rahman fungsi keesaan Allah vang kedua ini
merupakan aspek vang juga sangat signifikan vang harus diangkat dalam
diskursus teologi Islam. Dalam kaitannya dengan i, ia menyatakan
hahwa al-Qur'an menekankan iman sebagai sesuaru vang bersifat aksi
(faith i action)”' vang harus berdampak nyata pada akovitas dan penlaku
manusta, Aras dasar ita, ia berargumentasi bahwa ajaran mengenat
keesaan Allah—sebagal bagian keimanan—juga memiliki hubungan vang
erat dengan dimensi praksis kehidupan umat. Monoteisme yang
diajarkan Muhammad sejak awal sudah terkair dengan humanisme dan
rasa keadilan ekonomi yang mempunvai intensitas tdak kurang dan
intensitas ide monoteistik itu sendir.™ Monoteisme hanya akan
bermakna di mata al-Qur'an jika ia menghasilkan konsekuensi moral
mengenai kesamaan umat manusia.”’ Di sini ada hubungan vang udak
terpisahkan antara ide monoteisme pada satu pihak, dan pengembangan
moral kemanusiaan universal pada pihak vang lain. Kedua aspek 1tu
merupakan dua sisi dari satn mata vang vang sama.

Keterkaitan antara monoteisme dan humanisme memiliki dasar
vang cukup kuat. Fazlur Rahman menjelaskan, tesis itu merupakan
ajaran al-Qur'an sendiri, dan kemudian dipraktekkan oleh generasi
Muslim awal. Untuk menunjukkan bahwa tesis tersebur merupakan
nilal dan ajaran  dard Kitab Suct, ta merajuk kepada surat al-Mi'in
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(107). Surat al-Qur’an tersebut menggambarkan dengan jelas interrelasi
antara keimanan pada satu sisi, dan pengembangan moral universal
vang humanisok pada sisi vang lain. Pada masa Rasulullah saw dan
generasi awal Muslim, keterkaitan itn merupakan salah sat karakreristk
utama yang menandai sejarah Islam. Selanjumya, dengan mengambil
contoh hap Wada, Fazlur Rahman menegaskan bahwa Nabi saw pada
saat ity menyatakan prinsip-pnnsip yang menjadi inusari perkembangan
vang mendasart gerakan Islam dalam kemajuannya vang aktual dan
tujuan vang ingin dicapainya. Prinsip-prinsip itu adalah humanitanan-
sme, egalitananisme, keadilan sosial dan ekonomi, kebajikan serta
solidaritas.” Semua prinsip yang disampaikan Rasulullah itu merupakan
akrualisasi dari ajaran monoteisme yang terdapat dalam al-Qur'an.

Berdasar pada prinsip-prinsip Islam dan aplikasinya i, keimanan
mengenal keesaan Allah dalam tesis neo-modernisme merupakan suat
konsep holistik. Konsep itu mengandung nilai-nilai dasar vang
memberkan kerangka yang kuat bagt pola hubungan verokal antara
manusia dengan al-Kbdliy, dan hubungan vang bersifat honizontl antara
sesama manusia. Melalu konsep keesaan Allah semacam i, Fazlur
Rahman memperlihatkan bahwa ajaran-ajaran teologis vang bersifar
metafisik, khususnya monoteisme, secara intrinsik mengandung nila-
nilai moral yang rransformatif-emansipatoris vang mampu memberikan
dampak positnf nyata bukan hanya pada kehidupan manusia di akhirar,
tapi sekaligus pula pada kehidupan mercka di dunia.

Sampai batas-batas tertentu, tesis keesaan Tuhan tersebut merupa-
kan jawaban dan penyempurnaan secara krits terhadap tesis-tesis yang
berkembang sebelumnya. Elaborasinya mengenai Allah sebagai zat vang
kongkrie dengan keesaan-Nya vang bersifat emansipatons bagt manusia
dari segala macam bentuk penindasan membedakan secara jelas dari
aliran teologi skolastk seumpama Mu'tazilah vang terlalu menckankan
pada perumusan art keesaan Allah semata.™ Akibamya, kelompok ini
menolak personalitas Tuhan, dan mereka mereduksi Tuhan ke Jdalam
universalitas vang ndak dapat ditenrukan secara kongkrit, atau ke dalam
monoteisme yang abstrak. Dengan demikian, Tuhan bag Mu‘tazilah
bersifar abstrak, impersonal dan absolut,™ bukan lagt kongket fungsional
sebagaimana digambarkan Fazlur Rahman,
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Demikian pula, tesis keesaan Allah dari Fazlur Rahman berbeda
dengan konsep dani kelompok Asy'arivah, Matundiyah, ataupun
kelompok teologi lain dan kalangan modemnisme” vang pada umumnya
herhenti pada konsep yang terlalu mengarah “ke atas”; menekankan
aspek keimanan semata, dan hanya untuk menunjukkan keesaan Allah
tanpa menguraikan lebih lanjut tentang dampak dan keterkaitan konsep
itu dengan nilai-nilai moral universal yang humanitarianistk. Jadi,
pembaruan vang dilakukan Fazlur Rahman dalam membahas konsep
monoteisme terletak pada aspek kemestian keesaan Allah, dan sekaligus
menunjukkan dimensi fungsional konsep itu yang bersifat moral
kemanusiaan.

3. Keterkaitan Kekuasaan Allah dengan Kepengasihan-Nya

Fazlur Rahman menggagas konsep kekuasaan Allah—sama dengan
konsep-konsep teologis vang lain—dalam satu bahasan yang utuh
schingga menampilkan suatu tesis yang berkarakter akadems,
membumi, dan tetap religius. Untuk memahami kekuasaan Allah, dia
berpijak kepada al-Qur’an semisal surar al-Naml (27} 60-64 yang
menyatakan Allah sebagai pencipta langit dan bumi, yang menurunkan
hujan, sungal dan sebagainya. Berdasarkan ayar al-Qur'an iru, Fazlur
Rahman berargumentasi, Tuhan dalam al-Qur'an adalabh Zar Yang
Mahakuasa dan ndak ada cipraan atau makhluk apapun yang dapar
bersekutu dengan Allah dalam ke-windiyaban-Nya™ Kekuasaan Allah
merupakan satu-satunya kekuasaan vang bersifat ilahi. Kekuasaan-Nya,
sama dengan sifat-sifat Allah yang lain, ddak dapat diletakkan secara
sejajar dengan “kekuasaan” makhluk-Nya yang pada hakikatnya berasal
dari pemberian dan karunia Allah.

Ta meyakini pernyataan al-Qur’an tentang kekuasaan Allah terschut
adalah benar, serta pada saat vang sama dapar dipertanggung-jawabkan
secara rasional karena dalam pandangannya Tuhan bukan merupakan
suatu bagian di antara bagian-bagian alam semesta, dan Ia bukan hanya
sekadar suaru eksistensi di antara eksistensi-cksistensi yvang lain, Allah
ada “bersama’ segala sesuaru. Ia vang menyebabkan integritas seuap
sesuatu schingga tanpa akovitas Tuhan, aktivitas alam dan manusia
menjadi liar, sesat, dan sia-sia.” Karena itu, Tuhan yang telah
menciptakan keteraturan alam semesta past Tuhan Yang Mahakuasa.
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Ia berkuasa menciprakan dan mengatur alam semesta, serta mampi
memberikan tuntunan dan hukum-hukumnya pada jagad rava beserta
selsinya,

Pemahaman itu mengantarkan Fazlur Rahman kepada pengem-
bangan tesis yang sangat “salafi” tapi sekaligus liberal-transformarif. la
menyatakan, kekuasaan Allah sebagai kekuasaan yang bersifat ilahi
adalah kekuasaan yang tak terbatas: “absolur”, Meskipun demikian, Allah
mengekspresikan kekuasaan-Nya itu secara schanding dengan
kepengasihan-Nya " Allah menunjukkan kemahabesaran, kemahakuasa-
an dan keserbamencakupan-Nya melalui keseluruhan perwujudan
rahmat dan kepengasihan-Nya."' Dengan demikian, kekuasaan Allah
memiliki kaitan yang erar yang tdak dapat dipisabkan dengan sifat-
stfat-Nya yang lain, terutama dengan sifat pengasith-Nva yang tidak
terhingga. Kaitan ini merupakan satu kemestian sebab pemangkasan
kekuasaan Allah dari sifar-sifatnya yang lain, selain tidak sesuai dengan
kenyataan schagaimana dapar dilihat dalam kehidupan, juga
bertentangan dengan nilai-milai dasar al-Qur’an,

Adanya keterkaitan itu didasarkan pada pemahaman Kitab Suci
al-Qur'an secara utuh dan menyeluruh. Berdasarkan al-Qur'an surat
al-Bagarah (2): 254-5, surat al-Hasyr (59): 22-4, dan surat al-Naml
(27): 6064 yang berbicara mengenai sifat-sifat Allah, Yang Maha Tahu,
Maha Memerintah, Maha Perkasa, Maha Pengatur, Maha Pengasih dan
sebagainya, Fazlur Rahman menegaskan bahwa “di samping
menckankan Allah sebagai Tuhan Yang Maha Kuasa, avat-ayat terseburt
juga menggarishawahi kepengasihan-Nya vang tak terhingga.”™ Bag
tokoh ini, keseluruhan sifat-sifat Allah itu merupakan satu rangkaian
vang tidak dapat dipisahkan.

Interelasi sifat-sifat Allah yang diangkat Fazlur Rahman tersebur
menunjukkan bahwa konsep Tuhan sebagai Pencipra mutlak satu-
satunya alam semesta, sebagaimana dinyatakan oleh al-Qur'an,
dikembangkan dalam saru kerangka bahasan vang padu di mana sifar
kreavvitas, pengaturan, dan kasih yang melekat pada zat-Nya bukan
semata-maia terletak berdampingan atau ditambabkan satu kepada yang
lain, tapi berjalin kelindan (suferpenstrate) secara penuh.”’ Fazlur Rahman
mencoba menjelaskan kepaduan tersebut dengan menggambar-kan
secara utuh “kehadiran” Allab dalam kehidupan. Maka Tuhan yang
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muncul adalah Tuhan Yang Mahasempurna yang mengatur kehidupan
dengan penuh kebijaksanaan dan keteraruran; bukan Tuhan yang tranik,
vang tanpa belas kasih. Dengan demikian, kekuasaan Tuhan
memunculkan bentuk dalam manifestasi penentuan hukum-hukum-
Nya yang teratur, selaras dan sesual, yang semuanya diperuntukkan bag
kebaikan alam dan umat manusia. Kekuasaan Tuhan merupakan
kekuasaan yang penuh kreativitas dalam bingkai kepengasiban-Nya.

Dalam bahasa Fazlur Rahman, pengertian kekuasaan Allah
berwujud dalam kreativitas-Nya yang penuh kasih adalah dengan
pengertian bahwa segala sesuatu vang diciptakan-Nyva berdasarkan
peraturan dan ukuran tertentu, dan rtidak diciptakan secara
sembarangan.** Artinya, walaupun kekuasaan Allah tidak terhingga dan
benar-benar absolur, hal itu tdak akan membawa kekacauan dan
ketidakpastian, atau hanya sekadar sebuah permainan belaka.
Ketidakmungkinan itu karena kekuasaan-Nya hadir bersama secara utith
dengan kepengasthan dan sifat-sifar-Nya yang lain yang berkaitan dengan
itw. Sebagai salah satu konsckuensi dan rangkatan dan keterkaitan antara
kekuasaan dan kepengasihan-Nya, Allah tidak akan menggunakan
kekuasaan-Nva secara sewenang-wenang. Justru Allah akan
memunculkan kekuasaan-Nya secara bijaksana, kreatif, dan penuh
hikmah untuk kepentingan dan kebaikan manusia dan selurub ist alam.
Dengan demikian 1a akan membuat segala cipraan dan tindakan-Nya
ditujukan untuk suaru maksud dan tujuan tertentu yang sesuai dengan
penciptaannya,

Adanya tujuan penciptaan adalah sesuai dengan semangat dan nilai
ajaran al-Qur'an. Untuk iru, Fazlur Rahman mengutip al-Qur’an surat
Al ‘Imrin (3): 191 tentang keyakinan ketidaksia-siaan penciptaan alam
sebagai salah satu kriteria #/ alafbib. Selain i, 1a juga merujuk kepada
surat al-Shad (38): 27, dan surat al-Anbiya’ 21): 16-17 mengenai
pernyataan Allah tentang keridaksia-siaan pencipraan langit dan bumi
beserta segala isinya, Dari ayat-ayat tersebut, dia menyimpulkan, al-
Qur'an menolak secara tegas pendapar vang menyatakan hahwa Allah
menciptakan alam semesta hanya sebagal suatu permainan belaka.
Karena itu, pengingkaran terhadap adanya tujuan penciptaan Allah
adalah bertentangan dengan nilai dan ajaran al-Qur'an.
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D1 samping itu Rahman berargumentasi, jika dunia merupakan
permainan, mika semua pembicaraan mengenal petunjuk, kesesatan,
dan pengadilan dalam pengertian al-Qur'an tdak ada artinya dan hanya
merupakan khayalan belaka Sebab munculnya semua terma itu adalah
dalam kerangka tjuan penciptaan, Dengan pernyatannya ini, ia ingin
menegaskan bahwa Tuhan menciprakan segala sesuaru ndak sekadar
sebagal suatu permainan atau kesia-siaan belaka. Namun Dia memiliki
tujuan yang pasti. Tujuan penciptaannya berhubungan dengan
kepentingan, dan kemaslaharan manusia, bukan untk kepentingan
Allah. Karena Allah tidak pernab mempunyai kepentingan dan
kebutuhan apapun juga.

Untuk lebnh memperkuat tesis kekuasaan Allah yang penuh kasih
tersebut, Rahman menunjukkan bahwa Allah mengutus para rasul-Nya,
mewahyukan Kitab-Kitab-Nya, dan menunjukkan jalan kepada manusia
adalah sebagal puncak kepengasihan-Nya* Melalui sifac-Nya vang
ralman dan raliim, Allah memberikan kesempatan vang seluas-luasnva
kepada manusia untuk mencari dan mendapatkan petunjuk sera
kebenaran. Ketika manusia telah melupakan jalan vang benar, dan
mercka meraba-raba dalam kegelapan, rasul datang mengingatkan dan
meluruskan mereka. ltulah yang terjadi sepanjang sejarah manusia. Di
sint adanya kepengasihan Allah itu menjadi suatu realitas vang tidak
mungkin diingkari lagi oleh manusia yang beriman,

Lebih dart itu, melalui pengertian kekuasaan Allah vang penuh
kasih 1tu, Fazlur Rabman menegaskan babwa Allah dalam kasih-Nya
vang tidak berkeputusan memberikan kepada manusia suatu kesadaran
dan kemauan yang diperlukan untuk menciptakan pengetahuan,
mengembangkan, dan menggunakannya dalam rangka untuk menyadari
wujuan hidup yang sehenarnya, Pada titik itu terletak signifikansi adanya
ujian yang diberikan Allah kepada manusia; apakah pengetahuan dan
kemampuannya digunakan untuk kebaikan atau kejahatan, keuntungan
atau kerugian, dan perbaikan atau pengrusakan dunia’’ Pada tataran
itu pula terjadh titik temu yang harmonis antara kekuasaan Allah dan
kebehasan serta ranggung jawab manusia. Pada satu sist Allah benar-
benar berkuasa untuk bertindak apa saja rerhadap manusia, dan pada
sisi yang lain manusia adalah makhluk yang memiliki kemampuan dan
kebebasan, Kedua aspek itu dapat dipahami secara memadai melalui
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kerangka kepengasihan Allah. Tuhan dengan kekuasaan-Nya tidak akan
pernah berbuat semena-mena kepada manusia dan makhluk-Nya.
Namun pada saat vang sama, agar manusia tidak menyikapi
kepengasihan-Nva secara tidak dewasa, Allah akan meminta
pertanggungjawaban terhadap segala kemampuan, kebebasan dan
tindakan yang telah Ia anugerahkan kepada manusia tersebur; suaru
pertanggungjawaban yang mesti terjadi pada saatnya nant.

Konsep kekuasaan Allah vang terkait dengan kepengasihan-Nya
iru menampakkan kekuatan koherensi tesis Fazlur Rahman. Dia benar-
benar mampu memberikan suaru uraian kekuasaan Allah vang penuh
moderasi dan utuh sebagai cerminan karakter al-Qur'an dan sckaligus
mampu menampakkan kekuatan rasionalitas yang bernuansa praksis-
intelcktualisme. Dengan demikian, 1a dapat memberkan solusi yang
memuaskan terhadap pertentangan yang berkepanjangan antara aliran
Mu'tazilah dan kelompok Asy‘aryah mengenai wacana kekuasaan Allah.
Artinya, melalui pengkaitan kekuasaan Allah dengan kepengasihan-Nya,
konsep keharusan bagi Allah—seperti pengutusan para rasul—yang
digagas Mu'tazilah* menjadi tampak kelemahannya, khususnya dalam
sisi rerjadinya reduksi terhadap kesempurnaan sifat dan atribut
ketuhanan. Melalui analisis neo-modernisme, adanya pengutusan rasul
lebih dipahami sebagai implikasi logis dari kepengasihan-Nya.
Pengutusan Rasul tidak diartikan sebagai suatu keharusan dan kemestan
yvang diwajibkan kepada Tuhan, Sebab pembebanan dalam bentuk apa
pun kepada Tuhan akan mengurang sifat-sifat ketuhanan-Nya yang
penuh dengan kesempurnaan.

Dengan tesis itu pula, konsep kaum Asy'aniyah dan yang sealiran
mengenai kekuasaan mutlak Allah an sich vang direduksi dan sifat-
sifat-Nva vang lain® menjadi tampak kurang relevan dengan nilai-nilai
moral dan kenyataan vang terjadi dalam kehidupan manusia, Sehab
dengan kepengasihan-Nya, Allah tidak akan berbuat hal-hal yang di
luar kemestian (namun bukan keharusan). Dengan demikian, adanya
kekuasaan Allah vang terkait dengan sifat-sifat-Nya yang lain tidak akan
memberangus kebebasan manusia. Di bawah kekuasaan Allah vang
penuh kepengasihan i, manusia benar-benar memiliki kemampuan
dan kebebasan. Namun, sebaguimana telah dijelaskan sebelum inid,
kebebasan yang dimiliki manusia adalah kebebasan yang terbatas sesuai
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dengan fitrah kejadian manusia, dan sckaligus kebehasan it harus
dipertanggungjawabkan kepada Allah pada saamya nann.

Sebagai konklusi, konsep Fazlur Rahman tentang kekuasaan Allah
merupakan sintesis dan penyempurnaan terhadap pandangan kelompok
yang menganut kekuasaan mutlak Allah dan kelompok yang
menckankan kebebasan manusia semata. Dari dua pandangan yang
bertentangan itu, Rahman mengembalikannya kepada nilai dan moral
al-Qur'an melalui pemahaman yang bersifat substansial. Hasil vang
tampak adalah tesis kekuasaan Allah dalam pemahaman vang kreanf,
uruh, dan tetap bernuansa sangar religius. Pada satu pihak Allah benar-
benar berkuasa mutlak, dan pada pihak lain manusia adalah makhluk
vang bebas dan memiliki suatu kepastian moral dalam kehidupannya.

B. Wahyu dan Kenabian: Fungsinya dalam Kehidupan

Wahyu dan kenabian adalah dua unsur yang saling berkaitan dan
saling mendukung, Pada satu aspek, wahyu meso diturunkan melalu
para nabi, dan pada aspek yang lain kebenaran kenabian harus
dibuktikan oleh wahyu, Berdasarkan itu, bahasan Fazlur Rahman
mengenal wahyu dan kenabian mencakup dua hal. Pertama, mengenai
al-Qur'an sebaga wahyu Allah vang diterima Nabi; dan kedua, tentang
kebenaran kenabian. Rahman membahas kedua aspek vang cukup
mendasar dalam ajaran Islam itu dalam suatu aralan yang cukup
menggugat dan kontroversial. la mencoba mengupas keberadaan wabyu
dan nabi serta implikasinya yang sangar signifikan bagi umat manusia
dalam kehidupan kongkrit. Berikut ini, kedua persoalan tersebur akan
dibahas secara berurutan,

1. Al-Qur’an sebagai Wahyu Allah: Nilainya bagi Kehidupan
Al-Qur'an dalam perspekaf ajaran lslam merupakan Kitab Suci
vang bersifar wahyu vang menjadi pedoman dasar dalam keberagamaan
umat Islam. Secara umum, Fazlur Rahman berada pada rtataran
pemahaman semacam itu. Dia meyakini—dan sekaligus dapat
membuktikan—bahwa al-Qur'an adalah (benar-benar) Kalam Allah
vang diwahyukan kepada Nabi (saw). la menegaskan, keyakinan tersebut
merupakan hal yang amat penting dalam lslam. Bahkan, menurutnya,
tanpa kepercayaan seperti itu tak seorang pun, walaupun hanya secara
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nominal, dapat dischut sebagai seorang Muslim.™ Sikap ortodoksi yang
ditampakkannya itu merupakan manifestasi dari islamisitasnya yang
tidak diragukan lagi.

Sikap semacam itu ampak pula secara jelas ketika ia mengangkat
persoalan tentang kegadiman atau kebaruan al-Qur’an. Sebagai sesuaru
yang bersifat ilahi, Kalam Allah ity divakini bersifar abadi,”' suatu
pandangan vang sangat ditentang oleh kalangan Mu‘tazilah™ dan
memnjadi keyakinan dan kesepakatan kalangan Sunni™ Fazlur Rahman
menjelaskan bahwa kegadiman dan kendakrerciptaan al-Qur'an dapat
ditelusuri secara memadai, dan relatif lebih dapar dipahami, serta
diterima akal melalul metode yang ditawarkannya,

Untuk membuktikan kegadiman al-Qur’an, wokoh itu melacaknya
melalui élan dasar vang ada dalam al-Qur’an, Ia menyamkan, élan dasar
al-Qur’an adalah moral. Hukum moral ini adalah sesuatu yang abadi
dan merupakan perintah Allah.™ Karena it keabadian al-Qur'an tidak
perlu dipersoalkan. Namun persoalannva bukan sckadar
mempertahankan keabadiannya, dan menjelaskan keilahian Kalam i,
serta kendak-tercipraannya, Masalah vang lebih penring yang perlu
diangkat adalah menjelaskan prosesnya bagaimana Kalam vang bersifat
wahyu itu datang kepada Nabi saw tidak hanva dalam bentuk inspirasi
tapi merupakan kalam Allah vang sebenarnya.

Penjelasan proses tersehut sangar signifikan untuk diangkar agar
keilahian al-Qur'an dapat ditangkap secara jelas dan diterima dengan
penuh keyvakinan.Untuk menjelaskan proses itu, Fazlur Rahman—
dengan menvimpulkan pandangan Igbal—menvatakan bahwa secara
pstkologis ide dan kara adalab suar entitas organis, dan lahir dalam
pikiran Nabi secara scketika. Oleh karena asal mula dan kompleksitas
perasaan-ide-kata itu rerletak di luar kontrol Nabi, dan merupakan suatu
creafive aet (fiYf/ nndakan kreatif), maka ia harus dipandang sebagai
inspirasi dari sumber vang berada di luar Nabi,” Menurutr Fazlur
Rahman, # kreatf vang ada pada Nabi amau al-Qur’an it pasti dari
Allah—hal vang belum dielaborasi lebih lanjut oleh Igbal—karena dalam
terma keagamaan serta kepenongan dan penilaian moral, al-Qur'an
adalah sesuatu vang sw geweris keseluruhannya, serta terpisah dan
bentuk-bentuk pemikiran kreanf atau seni kreatf lainnya,™
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Pada perspekuif itu, penjelasannya mengenai proses dan
kemungkinan penvampaian wahyu menjadi signifikan untuk direlaah.
Menurut Fazlur Rahman, kemungkinan penyampaian wahyu vang
murni bersifat ahi didasarkan pada dua hal. Pertama, kemampuan
persepsi kognitif manusia berbeda-beda. Kedua, persepst moral dan
keagamaan juga berbeda sama sckali dan persepsi intelektual semata-
mata.”

Berdasarkan dua realitas tersebut vang kemudian dikaitkan dengan
keberadaan Nabi sebagai manusia yang berbeda dart manusia yang
lain, adanya wahyu vang benar-benar dari llahi dapart dilacak dan
dipahami dengan lebib baik dan memadai. Fazlur Rahman menjelaskan:

“Seorang Mabt adalah sesearang yang selurub karakter, selurah
tisichakan akyoalnya rata-rata jauh lebib superior (tinggi/unggul)
dibanding manusiz biasa. la merupakan scseorang yvang al initio
(sejak awal) tiduk sabar terhadap manusia dan bahkan terhadap
sebagian besar ideal mercka, sera berkehendak untuk menciptakan
kembali sejarah... Muhammad adalah manusia semacam i, bahkan
dalam kenyataannya satu-satunya manusia sepern i vang dikenal
dalam sejarah... Namun, dengan semua ini, ada saat-saat dimana—
sehagaimana telah terpadi—a ‘melampawt dinnyva seadiri’, dan
persepsi kogninf moralaya menjadi sedenvikian akut dan tajam
schingga kesadarannya menjadi idenuk dengan hukum moral i
sendini. Demidianlol Kami benar-bewar members slham kepadam
dengan suate Rud dar pecintelh Kami: Kama tiduk wengetabul apa
al-Rital itn. Nawnn £ami telal medfadikannya snatn cabaya (&,
42; 52) Tetapi hukum maoral dan nilai-nilai religius merupakan
perintab Tuban, dan meskipun keduanya sama sekal adak identik
dengan Tuhan, keduanva merupakan bagian dari-Nya. Dengan
demikian al-Qut'an adalah murni Hahi.. Ketika perscpsi ineaitif
moral Mubammad mencapai ik rertinggi dan menjadi identik
dengan hukum moral ite sendiri {3, maka Kalam diberikan
bersama-sama dengan inspirast itu sendirt. Dengan demikian, al-
Qur'an adalah murnt Kalam lahi, namun, tento saja, secara
berbarengan bethubungan erat dengan kepribadian Nabi
Muhammad vang terdalam vang hubungannya ndak dapat
dibayangkan secarn mekams sepert sebuah rekaman, Kalam lahi
tersebut mengalic melalui hag Nabi ™"
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Kutipan tersebut mengungkapkan dengan jelas usaha Fazlur
Rahman untuk memberikan karakter yang murni ilahi pada al-Quran.
Dengan penckanan pada adanva hukum moral yang abadi dalam satu
pihak, dan kemampuan Nabi vang di luar rata-rara manusia biasa pada
pihak lain, dia membedakan al-Qur’an sebagai Kalam Allah yang
diterima Mabi Muhammad dan pikiran kreauf lain yang nmbul dan
penyair atau mistkus.

Sampai titik ini, persoalan yang tetap menggugat untuk diselesaikan
adalah penjelasan mengenai proses penyampaian wahyu vang
rransendental, dan Nabi (saw) sebagai penerimanya. Menurut Fazlur
Rahman, jalan keluarnva adalah—sebagaimana telah dijelaskan—dengan
berangkar dari keabadian hukum moral. Menurut dia, hukum moral
al-Qur'an adalah untuk dilaksanakan oleh manusia. Agar hukum moral
dan nilai-nilar spiritual yang dikandungnya dapar dilaksanakan, maka
ia perlu dikerahui.™ Artinva, karena kalam Allah yang qadim dan adak
diciprakan merupakan petunjuk vang harus diketahui dan dipahami
manusia, maka 1a muncul menjadi al-Qur'an sebagar sesuatu yang dapat
dibaca dan dihafal manusia. Wahyu vang bersifar transenden it lalu
muncul berbentuk Kitab Suci yang bersifat verbal dan berbahasa Arab.

Penjelasannya itu memberikan satu bukd yang kuar bahwa ia telah
melangkah lebib jauh dan tokoh pembaru sebelumnya. la mampu
menerangkan proses turunnya al-Quran sebagai Kalam Allah melalu
pendekatan vang bercorak filosofis-religius yang relaof lebih mudah
digapai olch pemahaman manusia. Melalul uratannya mengenai
signifikansi “sosialisasi” wahyu vang transenden kepada umat manusia,
penyampatannya melalui Nabi—sebagai pembawa risalah Allah—
menjadi sangat logms, dan dapat diterima dengan rasa keagamaan vang
lehih utuh. Karena itu keberadaan al-Qur'an vang berbahasa Arab sebagui
manifestasi dard wahyu menjadi satu kondisi vang ndak dapar ditolak
lagi, serta harus dipahami dalam kerangka pemahaman seperu i,

Dalam pembentukan konsep al-Qur'an tersebut, Rahman sedikit
banyak dipengaruhi oleh Syah Wali Allah dan Igbal. Pengaruh Syah
Wali Allah rerdapar pada pandangannya bahwa wahyu vang bersifar
verbal tersebut muncul dalam kara-kara, ungkapan dan gaya bahasa
vang telah ada dalam pikiran Nabi.™ Trulah ind pandangan PFazlur
Rahman. Sedang keterpengaruhannya dari Igbal dapar dilihat dari
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pandangan Igbal tentang eksistensi pengalaman keagamaan. Dalam
konteks itu 12 menyatakan bahwa perasaan yang bersifat mistis (seperti
keagamaan, pes) memiliki unsur vang bersifat kognitf. Karena unsurnya
vang bersifat kogninf, perasaan misus dapat berbentuk ide. Jadi sudah
merupakan tabiat perasaan untuk dickspresikan dalam bentuk pikiran.”’
Fazlur Rahman kemudian menyempurnakan kedua konsep rersebut
melalui suatu analisis bahwa *“Wahyu Kimab al-Qur'an dimasukkan ke
dalam han Nabi, yang dar dia wahyu muncul dan wakt ke wakm
dalam ungkapan-ungkapan dan gaya bahasa vang telah menjadi
perbendaharaan pikiran Nabi"™ Melalui penjelasan itu, Rahman
menunjukkan bahwa al-Qur'an sebagat wahyu merupakan Kalam Allah
vang bebas dan huruf dan suara. Kalam Allab itu dapat ditenima oleh
Nabi melalut kemampuannya yang berada di atas kemampuan manusia
biasa. Kemudian Nabi mengungkapkan wahyu yang telah diterimanya
itu melalui bahasa Arab dengan tuntunan yang bersifar ilahi,
Gagasannya mengenal proses penyampaian wahyu itu mempunyai
akar vang cukup kuart dalam scjarab para penulis atau wkoh ortodoksi
Islam sebelumnya, misalnya al-Ghazali."" Hal itu dapar dilihatr dari
pandangan dan argumentasi vang dilakukan al-Ghazali mengenai al-
Quran dan pewahyuannya. Dalam kaitannya dengan itu, al-Ghazali
berpendapat bahwa Kalam Allab adalah £alim alnafs (perkataan mental /
itwa)." Kalam Allah merupakan “sifac gadim yang ada pada zar Allah
vang tidak terdin dan huruf dan suara.™ Karena ia merupakan &alin
al-nafs, maka pertanyaan tentang bagaimana cara Musa mendengar
kalam Allah menjadi tidak relevan lagr. Sebab, “mendengar” menurut
al-Ghazali hanyalah satu cara dalam persepsi (alidrik). Persepsi
mengenal sesuaru hanva dapat dirasakan, dipahami, arau dihayad dengan
tepat dan benar bila orang itu mengalami sendiri. Dengan demikian,
untuk memahami bagaimana Musa as mendengar Kalam Allah dengan
tepat, sescorang harus mengalami sendin kejadian itu. Namun hal it
tdak mungkin bagi manusia biasa karena kejadian iru merupakan
keistimewaan yang dikhususkan untuk Musa. Meskipun begiru, hal
tersebut tidak dapar dijadikan alasan bahwa Kalam Allah ddak ada.
Bahkan sescorang harus meyakininya sebagaimana meyakini zat-Nya
yang tidak dapat disamakan dengan apapun juga.* Pengaruh al-Ghazali
terhadap Fazlur Rahman terlerak pada pandangan al-Ghazali mengenai
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keberadaan kalam Allah sebagai daldm alnaft vang dipahami dan
dielaborasi oleh tokoh neo-modernis itu sebagai 77 kreatf yang bersifat
inspiratif.®’

Pengaruh al-Ghazali terhadap Fazlur Rahman juga tampak ketika
al-Ghazali berupaya menjelaskan hubungan kalam Allah dengan al-
Qur'an, Untuk int, ia membedakan antara bacaan (gird-af), yang dibaca
(magrit), dan al-Qur-an. Bacaan adalah perbuatan vang bersifat inderawi
vang dilakukan pembaca dalam waktu-wako tertentu, Oleh karena itg,
bacaan adalah baru, Sedang “vang dibaca™ adalah Kalam Allah yang
qgadim vang terdapat pada zat-Nya. Apa vang dibaca adalab searti dengan
al-Quran”® “Apa yvang dibaca” dalam pandangan al-Ghazali adalah
sesuatu vang terdapat di balik bacaan, bukan mushbaf itu sendini,

Dalam rangka menghindan kontroversi adanva Kalam Allah vang
gadim dengan al-Qur’an yang terdapat dalam muchiaf, al-Ghazali
menyatakan bahwa sesuatu vang ditunjukkan (sadfi) bukan bukri
(dalil) 1tu sendir. Kalam Allah adalah svaddil, scdang huruf-huruf vang
ada dalam mmshbaf adalah dafiiva’ Berdasarkan penjelasan iru, ia
menvimpulkan bahwa “apa” yang ditulis (maksib) di mushbaf, dipelihara
di hati dan dibaca melalui bacaan adalah Kalam Allah.™ Artinya, Kalam
Allah adalah “sesuaru”™ vang ditulis, dibaca, dan dihafal; dan bukan
tulisan, bacaan dan hafalan itu sendiri. Meskipun sesuatu vang dibaca,
vang ditulis, dan yang dihafal berbeda L!f:ngﬂn bacaan, mulisan dan hafalan
itu sendiri, tiga unsur yang pertama rersebut mempunyai hubungan
vang erat dengan dga vang terakhir.

Fazlur Rahman meletakkan pandangan al-Ghazali itu dalam satu
kerangka bahasan dengan konsep vang diajukan Svah Wali Allah dan
Igbal. Melalui pola 1, akhirnya 1a merumuskan babwa “al-Qur’an
adalah keseluruhannva Kalam Allah sejaul ia sempurna dan bebas dari
kesalahan, namun sepanjang ia turun ke dalam hat Nabi dan kemudian
berada pada ucapannya, maka ia keseluruhannya adalah kata-katanya,"™'
Pandangannya im menviratkan pandangan tokoh ortodoks schelumnya
hahwa sesuatu vang terdapat di balik ucapan dan wilisan benar-benar
bersifat lahi dan harus dibedakan dengan ucapan dan rulisan it sendin,

Dalam perspekaf itu, tesis al-Qur'an dard Fazlur Rahman juga
mempunyai keterpengaruhan, minimal benang merah, dengan tesis 1bn
Rusvd, Menurut tokoh Muslim pasca al-Ghazali i, al-Qur’an sebagai
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Kalam Allah adalah qadim, dan lafaznya adalab cipraan Allah, bukan
ciptaan manusia. Oleh karena iy, lafaz al-Qur'an berbeda dengan lafaz-
lafaz selain al-Quran vang merupakan perbuatan manusia. Sedangkan
huruf-huruf dalam sesbbaf adalah buatan manusia dengan seizin Allah.
Meskipun begiu, manusia wajib meng-hormad huruf-huruf it karena
ia menunjukkan kepada lafaz yang diciptakan Allah dan kepada makna
vang bukan cipraan.” Pengaruh Ibn Rusyd pada Fazlur Rahman rerletak
pada pembedaan antara yvang dibaca dan bacaan, vang kemudian olch
Rahman diuratkan dalam bentuk definisi sebagaimana tersebur di aras.

Kesimpulannya, tesis proses pewahyuan al-Qur'an dan Fazlur
Rahman pada prinsipnya merupakan elaborasi dan penyempurnan krits
terhadap konsep kaum ortodoks Sunni, filsuf dan kaum modernis yang
masih kekurangan sarana atau peralatan intelektual yang diperlukan
untuk menggabungkan dalam perumusannya antara dogma “Yang Lain™
atau “Yang Objekaf™ dan sifat-sifar verbal dari wahyu pada satu sisi,
serta hubungan yang erat dengan perbuatan tindakan dan kepribadian
Nabi di lain pihak.” Scbagaimana dapat dilihat dan tesis al-Ghazali
dan Ibn Rusyd di atas, kedua tokoh it belum menjelaskan secara tuntas
bagaimana wahyu schagai £alim alnafs dapat berbentuk lafaz-lafaz
sebagaimana yang terdapat dalam mashbaf. Pada sisi ini Fazlur Rahman
memberikan jalan keluar mengenai hubungan it la membedakan—
meskipun tidak dapat dipisahkan—antara apa vang dibacakan Nabi
saw dan wahyu yang bersifat transendental. Lafaz-lafaz al-Quran vang
dibaca Nabi merupakan representasi yang ketat dan akurar dari i¥kreant
vang berasal dart wahyu tlahi. Kata itu harus direpresentasikan karena
penurunannya semata-mata untuk membimbing manusia, makhluk
vang dalam kehidupannya tidak melepaskan din dari bahasa dan
ungkapan.

Melalui pemahaman semacam itu, Dirckrur Lembaga Riset Islam
Pakistan di zaman Ayub Khan it dapat menerima, bahkan meyakini,
al-Qur'an sebagai Kalam Allah yang diwahyukan secara verbal dan bukan
hanya pewahyuan dalam makna atau ide-idenya saja.™ Namun ia
menolak pandangan mengenai pewahyuan yang mekanis dan eksternal
schagaimana pandangan kalangan ortodoks,” sehingga penyvanpaanny
terkesan seakan-akan ibril datang dan menyerahkan risalah Tuhan
kepada Nabi Mubammad, seperti seorang tukang pos vang menyerahkan
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surat,” Penyampaian semacam inilah vang tidak dapat diterima Fazlur
Rahman karena dalam proses semacam itu sulit untuk menghubungkan
antara vang transendental dan ilahi pada satu pihak, dan Nabi sebagal
manusia pada pihak lan,

Bagi tokoh yang menulis disertasi psitkologi Ibn Sina itu, Jibril
hukan tokoh semacam “tukang pos” yang menvampaikan wahyu secara
mekanis-cksternal. Jibril sebagai penyampat wahyu adalah Spirs? (Rub).
Pandangannya itu didasarkan pada al-Qur'an surat al-Nahl (16): 102
vang menyebutkan bahwa Ruh al-Qudus menurunkan al-Qur’an kepada
Nabi; dan juga kepada avac-ayar lin vang senada dengan ™ Bagi
Fazlur Rahman, Rub Suc it berbeda dari para malaikat. Meskipun
demikian, bukan berarti Rub Suci itu berbeda secara keseluruhan dar
malaikar-malaikat. Kemungkinan besar Ruh itu adalah malaikar yang
paling mulia dan paling dekat kepada Allah. Untuk sampai kepada
kesimpulan itu, Rahman merujuk kepada surat al-Qadr (97): 4, surat
al-Maarij (70): 4, dan surat al-Naba’' (78): 38 yang menycbutkan
malaikat-malaikar dan Rub Suci secara bersamaan, serta kepada surat
al-Nahl (16): 2 vang menvatakan: la menursorkan para malaikat dengan
Rub dari perintab-Nya kepada siapa saja la kebendaki dari hamba-bamba-
Nya. Pada avat di surat al-Nahl ini Rub Suci menurut Fazlur Rahman
bukan sesuatu yang bersifat lain (additional) di samping malaikat, tapi
sebagai sesuatu yang dibawa mereka. " Dari ayat-ayar itu yang
menyebutkan Ruh Suci turun secara bersamaan dengan para malaikar,
dan tidak mencukupkan dengan penyebutan para malaikat saja, Rahman
menyimpulkan bahwa Ruh Suci ndak dapat disamakan dengan
malaikar-malaikat vang lain. la adalah malaikar yang urama dengan
tugas yang khusus pula.

Secara prinsip, Ruh tersehur adalah kekuatan, kemampuan, atau
agensi vang berkembang di hati Nabi, yang awalnya rurun dari ‘atas’,
dan ketika diperlukan berubah menjadi operasi wahyu vang aktual,
Dalam pandangannya, konsep tersebut adalah sangat sesuai dengan
anggapan atau tradisi 1slam yang sudah umum yang menyatakan bahwa
keseluruhan al-Qur'an pada mulanya diturunkan ke langit yang paling
bawah, dan setelah itu avat-ayatr verbal yang relevan muncul kenka
dibutuhkan.” Berdasarkan paparan di atas, Fazlur Rahman
berargumentasi bahwa al-Qur’an benar-benar bersifat ilahi yang
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diwahyukan kepada Nabi saw, sebagaimana hal itu telah menjadi
kevakinan kalangan ortodoks. Namun bagi Rahman persoalannya adak
berhenti sebatas pembuktian kebenaran al-Qur'an dalam tataran teorins,
arau sebatas untuk memperkukuh keyakinan semata. Kevakinan akan
kebenaran al-Qur'an harus berdampak pada dimensi praksis sebagai
pedoman dan nilai moral bagi kehidupan. Seseorang berkewajiban
tunduk kepada aturan moral yang ada di dalamnya." Inilah yang harus
dijabarkan dan diimplementasikan dalam kelidupan vang kongkrit.
Sebab ajaran al-Qur'an dan Nahi secara substanaf dan konsomaf adalah
untuk tndakan di dunia® Aronva, dengan adanva al-Qur'an sebagai
sumber pedoman, dan Nabi sebagai pembawa nsalah Tuhan, manusia
hendaknya hidup dalam kebenaran dan kebajikan, serta menjauhi
kesesatan dan segala perilaku yang menyimpang sebagaimana hal 1o
menjadi pesan dasar dan kitab suci o

Al-Quran dalam wacana reologi Fazlur Rahman diangkat sebagai
topik hahasan reologis bukan semati-mata untuk mempertahankan nilai-
nilai transendental vang dikandungnya, dan membuktkan
kebenarannva sebagat wahyu Allah semata. Namun lebih dari i, al-
Qur'an harus dipandang dan dikaji dan sudur fungsinya sebagai
sckumpulan nilai-nilai vang harus diacu oleh senap Muslim unmk
menyikapt dan menjalani kehidupan di dunia. Masalah i kurang
diangkat secara serius oleh kalangan teolog ortodoks Sunni, apalagi oleh
aliran Mu'tazilah.™ Pada umumnya, mercka berhenn pada bahasan
sekadar untuk mempertahankan dan membukdkan kebenaran al-Qur'an
scbapai kalam llahi semara. Bahkan paling jaub, mercka hanya
terperangkap pada masalah kegadiman atau kebaruan al-Qur'an, Mercka
tidak membahasnya secara kongkrit dan sistemaus mengenai implikasi
dari keyakinan itu karena dianggap sudah berada di luar konteks teologis.
Pada sisi itu Rabman melakukan penvempurnaan melalui elaborasi
fungsinya vang dikaitkan secara ketat dengan proses pewahyuan al-
Qur'an. Hasil vang tampak adalah konsep al-Qur’an vang benar-benar
ilahi dan bersifar fungsional dalam satu kerangka teanos vang bernuansa
filosofis, dan tetap qur'ani.
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2. Kenabian sebagai Puncak Kepengasihan Allah

Masalah lain vang erat kaitannya dengan persoalan wahyu adalah
kenabian. Persoalan ini merupakan salah satu kajian vang mendapat
perhatian serius dari Fazlur Rahman, terutama dalam konteks
keberadaan MNabi schagal penerma wahyu, dan fungsinya sebagai
pembimbing umat manusia.

Berkaitan dengan i, dia menegaskan, dalam al-Qur'an urusan-
utusan Allah kepada manusia disebutkan dengan isalah rasul dan nabi.
Nabi adalab sescorang yvang menvampaikan kabar, berit dari Allah,
MNabi diutus Allah untuk memberi peringatan terhadap kejahatan dan
menyampatkan kabar baik kepada orang vang saleh. Berdasarkan arn
itu, pada masa awal-awal kenabian Muhammad istlah “pembawa kabar
baik™ dan “pemberi peringatan” sering digunakan dalam al-Qur'an.
Sedang rasul adalah seorang urusan vang diutus Allah kepada umat
manusia.”’ Artinva, secara substansial kedua isolah itu odak memiliki
perbedaan vang prinsip.

Bagi Rahman, pembedaan vang tegas antara nabi dan rasul,
sebagaimana dinvatakan kalangan teolog skolastk,™ agak diragukan
kebenarannya karena sejauh pengamatannya ia menemukan bahwa al-
Qur'an menvebutkan wokoh-twokoh religius tertentu sebagai nabi dan
rasul. Untuk it ia merujuk, di antaranya, kepada surat al-A'raf (7):
158 vang menvatakan: “Bemmanlah kepada lllab, dan kepada Rasul-
Nya Nalr yang wwmwi”, kepada surat Maryam (19%: 31 “Sesangonliya
Musa adalah seorang yang terpilih dan sebagai Rasul-Nabi”, dan pada
surat vang sama avat 53 “dan Kamr menganngerabkan kepada Musa
sebagian vabmat Kamd, yaite saudaranya, Harsn menfads nal. Dalam
pandangannya, perbedaan antara nabi dan rasul memang ada
sebagaimina dinyatakan dalam surat al-Hajj (22): 52 vang menyatakan
“Allah ndak menguius scorang rasul dan ddak juga seorang nabi sebelum
Muhammad kecuali ia mendapat godaan setan”; dan juga penyebutan
istilah nabi semakin sering diperyunakan dalam al-Qur’an pada peniode
Makkah akhir dan terus sampai periode Medinah. Namun perbedaan
itu lebih bersifar penckanan babwa seburan rasul menunjukkan peran
vang lebih penting dari nabi. Seorang naln dapat saja hanva berperan
schagar pembantu rasul, misalnva Harun sebagar pembantu Musa
sebagaimana dinvarakan dalam surat Marvam (19): 53, dan 51.
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Meskipun demikian, para rasul dan nabi dapat diutus Allah secara
bersama-sama.*

Peniadaan Fazlur Rahman terhadap pembedaan vang tegas antara
nabi dan rasul memberikan dampak posiof yang kongkrit bagi
pengembangan moral dalam kehidupan, Sebab apa pun posisinya,
seorang nabi atau seorang rasul, semuanya sama-sama menuliki fungsi
untuk mengemban rugas menvampaikan nsalah Tuban, menyebarkan
nilai-nilai dan ajaran agama kepada umar manusia. Pada sisi inilah
sehenarnya fungsi pokok mercka di dunia.

Pengurusan para rasul atau nabi dalam perspeknf pemikiran Fazlur
Rahnian merupakan puncak dari kepengasihan Allah pada sam sisi,
dan kendakdewasaan manusia dalam persepsi dan motvasi ensnya pada
sisi yang lain.™ Ada kaitan yang erat antara pengutusan rasul atau nahi
dan kepengasihan Allah di saru prhak, dan kelemahan manusia di lain
pihak, Dengan bahasa lain, manusia adalah mahkluk yang memiliki
kemampuan terbatas. Karena itu, manusia membutuhkan bimbingan
dan peringatan agar tudak menyimpang dan jalan kebenaran. Sebagai
implikast logsnya, Allah Yang Maha Pengasih akan menpurus para rasul
atau nabi untuk mengingatkan, membimbing dan menunjukkan mercka
kepada jalan yang benar.

Tugas para rasul atau nabi merupakan tugas vang tidak ringan;
tidak semua manusia mampu melaksanakan nsalah kenabian.
Berdasarkan hal ino, Fazlur Rahman menegaskan bahwa para nabi atau
rasul merupakan manusia luar biasa vang—karena kepekaan mereka
dan kepribadian mereka vang begitu tabah, serta karena mereka
menerima wahyu Allah, dan menyampaikannya tanpa mengenal lelah
dan takur—menyadarkan manusia dari ketenangan readisi dan kepalsuan
mioral (Dypemaral), schingea mereka berada dalam kewaspadaan vang
dapar menyaksikan Allah sebagai Allah, dan setan schagai setan.”” Jadi
seorang nabi atau rasul melalui kekuatan yang dimilikinga akan selalu
menuntun manusia menuju kepada jalan kebenaran dan menyghalangi
mercka dari jalan kesesatan dan kejaharan, Mereka, para nabi tidak akan
membiarkan manusia berjalan sendirian mencari kebenaran, karena
dalam kehidupan vang sangat kompleks i kebenaran vang hakiki
seringkali tertutup dengan penampakan-penampakan vang bersifar
artifisial. Tanpa bimbingan wahyu vang dibawa para nabi, manusia bisa
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terjebak  dan terupu dengan hal-hal vang bersifat fenomenal dan
superfisial. Mereka sulit menangkap hakekat sesuatu dan esensi yang
schenarnya,

Atas dasar itu, tokoh asal Pakistan it berpendapar bahwa Allah
akan mengutus para rasul-Nya bila masyarakar sudah berada di jalan
vang negadf dan buruk, yaitu ketika mereka kehilangan kemampuan
untuk membedakan yvang bak dan yang buruk, dan kehilangan dava
untuk membuat penilatan vang benar™ Analisis Rahman ini semakin
memperkuat pemikiran yang ditegaskan sebelumnya mengenai adanya
hubungan vang crat antara kepengasihan Allah serta pengutusan para
rasul di satu pihak, dan keburohan manusia terhadap bimbingan di
pihak lain. Dalam ungkapan vang lain, karena manusia memerlukan
petunjuk, Allah dengan kepengasihan-Nya vang tdak pernah pupus
akan mengutus para rasul kepada mercka.

Kenabian atau kerasulan sebaga puncak kepengasihan Allah dalam
tesis Rahman merupakan fenomena universal. Di selurub dunia relab
muncul para rasul untuk menyampaikan ajaran Allah.™ Pada prinsipnya,
semua rasul menyampaikan ajaran yang sama, yaitu hanya ada satu
Tuhan yvang harus disembah, dicintai dan ditakud. Sedang sembahan-
sembahan selain Allah adalab ruban-ruhan palsu yang ndak mempunyai
sifat-sifar keruhanan.”' Inilah rugas utama para rasul yang harus
dhisampaikan kepada umat manusia. Pada dasarnyva, mereka semuanya
mengemban tugas untuk menyebarkan monoteisme scbagai suatu
kebenaran yang hakiki  dan sebagai suatu ajaran yang holisuk yang
berdampak pada pembentukan nilai-nilai moral bagi kehidupan umat
MAnusi.

Berkaitan dengan fungsi para nabi atau rasul itu, tokoh vang pernah
mengajar di Universitas McGall ima lebih jauh menjelaskan bahwa pada
mulanya para rasul arau nabi diutus kepada kaum mercka sendini, tap
risalah vang dibawanya ddak terbatas di daerahnya saja. Ajaran mercka
bersifat universal dan harus divakini dan ditkun oleh seluruh umar
manusia.” Gagasan ni bila dilacak pada teologi Islam awal akan
menemukan titik temu dengan pandangan aliran Asy'ariyah. Dalam
pandangan Asy'anyah, Adam (as) diutus kepada semua anaknya; dan
Idris (as) diutus kepada semua manusia yang ada di masanya. Demikian
pula Nuh (as) diutus kepada semua manusia yang semasa dengannya,
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dan kepada manusia yang hidup sesudah penisuwa banjir sampai ada
nabi lain vang sesudahnya. Nabi Ibrahim as juga diutus kepada semua
manusta. Adapun Muhammad saw, ia diutus kepada selurub manusia
dan jin yang semasa dan yang hidup sesudahnya sampai datangnya hari
kiamat.”* Namun berbeda dengan kalangan Asy'ariyah atau ortodoks,
Rahman mencoba menyempurnakan tesis universalitas wahyu yang
dibawa para rasul iru melalui penghkaitan secara erat dengan rabmwdn
dan mafim Allah. la menjelaskan, pengutusan para rasul kepada umar
manusia dalam sepanjang zamannya adalah untuk menunjukkan bahwa
kepengasihan Allah benar-benar udak rerhingga, dan la adak pernah
membeda-bedakan antara satu umat dengan umar yang lain.

Demikian pula dengan kehadiran Muhammad saw ke dunia. Nabi
datang dengan misi utama vang sama dengan pendahulu-pendahulunya.
Namun berbeda dengan nabi-nabi sebelumnya, sejak awal Muhammad
saw—sesual dengan perkembangan zamannya—membawa misi
keagamaan yang bersifar global. Atas dasar ini, Fazlur Rahman, sama
dengan kevakinan mayoritas umat Islam, meyakini Nabi Mubammad
merupakan penutup para Nabi. Tidak akan ada nabi atau rasul lain
sesudah wafatnya.

Unruk membuktikan kebenaran pendapatnya, ia melihat dani
globalisasi gerakan keagamaan Islam yang belum pernah muncul
sebelumnya. Memang ada penviar-penyiar agama sebelum Nabi saw,
namun di antara mereka odak ada vang berhasil melakukan globalisasi
ajaran mereka.” Dalam konteks itu, dia menyerujui pendapat beberapa
kaum modernis lain, misalnya Abduh, vang mevakini finalitas kenabian
pada Muhammad saw karena manusia telah mencapai kedewasaan
rasional, dan oleh karena ttu ddak diperdukan wahyu-wahyu Tuhan lag
pada masa-masa sesudahnya.™ Namun agar argumentasi itu konsisten
dan mempunyai aro yang signifikan, masalah tersebur harus dikaitkan
dengan pernvataan lain, vaitu kedewasian moral sescorang sangart
tcrg'.mtung I'EI‘_'P'ﬂ.dEI. Pl‘_'rjl.lﬂﬂgﬂﬂﬂ}"ﬂ }'Zﬂg Erus-mencrus ul]mk mﬂﬂfﬂ.ri
petunjuk dan Kiab Suci, khususnya al-Qur'an, dan babwa manusia
belum menjadi dewasa tanpa petunjuk dan Allah.” Dalam pandangan
Rahman, kedewasaan rasional semarta sebagai faktor finalitas kenabian
tidak akan mampu memberikan penjelasan vang memuaskan. Faktor
itu akan banyak berbicara dalam menjclaskan tesis ita bila diletakkan
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secara kukuh dalam kerangka kesiapan manusia untuk sclalu mencari
kebenaran, Pada tataran ini nuansa qurani sangat kental mewarnai
pemikirannya.

Pada prinsipnya kedudukan Nabi Muhammad saw dalam kerangka
teoritis Fazlur Rahman mempunyai tugas menyampaikan risalah dan
memben peringatan dengan ndak kenal lelah kepada seluruh umat
manusia,” sama seperti nabi-nabi lain sebelumnva. Untuk mendukung
risakah yang diembannya, Allah memberikan bapinal (bukt vang jelas)
kepada Nabi berupa al-Qur’an, sebagimana juga la membernkan
tapinal dengan bentuk vang lain kepada rasul-rasul sebelum Nabi.

Beryviwal adalah manda-tanda yang jelas, terang dan ddak dapat
diragukan lagi dalam bentuk yang beragam.” Untuk menvimpulkan
macam dan bentuk bayyimar, dia mengemukakan surar al-Bagarah (2):
118 yang menvatakan bahwa Allah menjelaskan ayvat-ayvar (bayyanwd
al-dydf) kepada orang yang mevakini. Selain it ia juga merujuk kepada
surat al-Bagarah (2): 219 dan 266; surat Ali-Tmrin (3):118, dan surat
al-Ma'idah (5): 75 vang pada prinsipnva semua merujuk kepada arn
vang sama, Selanjurnya ia mengacu kepada surat al-'‘Ankabar (29 35
tentanyg penghancuran kaum Luth sebagai tanda yang jelas; dan surac
al-Bagarah {2): 211 tentang randa-tanda vang nvata (ayad bayyinal)
vang diberikan kepada Bani Istail; secta surat al-lsea” (17} 101 tentang
tanda-tanda vang nyvata (dpde bayyindf) yang diterima Musa as,
Berdasarkan avat-ayat al-Qur'an tersebur, 1a menvimpulkan bayyinds
mempunya oga macam bentuk, vaitu berupa wahyu Allah, keajaiban-
keajiban historis, dan keajaiban supranamral.”

Dengan sudut pandang sepert itu, Fazlur Rahman mengakui dan
mevakini mengenai keberadaan mukjizar vang bersifar keajaiban
supranatural yang dimiliki para nabi sebagai salah saru bayvivat vang
diberikan Allah kepada para utusan-Nva," Berkaitan dengan bentuk
bayyinat sepert itu, Rahman menckankan adanya perbedaan antara
mukjizat vang bertentangan dengan hukum alam dan bersifar
supranatural pada satu sisi, dan magis arau sihir pada sist lam. Perbedaan
antara keduanya terletak pada sifar dan substansinya. Mukjizar adalah
sesuaru vang nil dan bersifat permanen; oleh karena itu mukjizar vang
bersifat petanda menunjukkan realitas dalam kesempurnaannya,
Sedangkan sihir atau magis hanya merupakan khayalan yang tdak
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bersifat permanen kecuali dalam dimensi psikologis semata; dan karena
itu 1a merupakan kejahatan sebab menyembunyikan kenyataan dan
mendistorsi realitas vang ada.'™' Sementara sihir, karena hanya bersifat
penampakan dan artifisial, dapat dilakukan oleh siapa saja, maka
mukjizat karena sifatnya vang nil hanya dapat dilakukan oleh para naba

Menurut Rahman, mukjizar sebagai peranda yang bersifat
supranatural adalah unmuk mendukung kebenaran risalah dan ajaran
para rasul.'” Pernyataannya ini menjelaskan bahwa mukjizat yang
berbentuk keajaiban bukanlab buka utama kerasulan sescorang; 1a hanya
sebagai pendukung, Sedang bukti utama kebenaran seorang rasul adalah
bukn yang lebih prinsip dan esensial dari sckadar yang bersifat
supranatural. Bukt itu terkait erat dengan musi vang dibawa para nabi.
Jelasnva, bukt utamanya adalah wahyu itu sendin vang disktualisasikan
dalam bentuk nsalah mengenai ketauhidan dan nilai-nilai lainnya vang
mengiring ketauhidan 1o,

Untuk melihat konsep Rahman mengenai bukt kenabian
seseoranyg, perlu diungkap salab sato bagian konsepnya tentang
hubungan vang erar antara wahvu dan kenabian. Dalam hal ini, dia
merujuk kepada surat Had (11): 17,

Bagaimanakal balnya fentang seseorang (Nabi Mubapmad] yang
berady dadaw bkt yang nyata (yaker, yasg memelids feknatan walyn
dengan pengertian walyw yaug potensial) dari Twbannya yang
kesedian benar-bewar disampaikan. olel seorany sakar (wtnsan tlabi)
davt ia, redang sebelnm dia swdab ada Kitalh Musa sebapai teladan
dan rabmar?

Menjelaskan arti ayar tersebut, Rahman menyatakan bahwa Nals
mempunyai wahyu yang potensial di dalam dirinya, suat bayyinal,
vartu bukt vang menentukan bagi ditinva bahwa ia seorang Rasul, dan
bhahwa kepadanya urusan ilahi, rubh wahvu vang aktf telah
menyampatkan wahyu kepadanya."™ Bagi Fazlur Rahman, adanya
wahyu vang direrima Nabi mempunyal nilai yang sangar esensial bag
risalab vang akan disampaikan. Karena itu, wabhyu merupakan
karakterisuk dasar vang berfungst sebagai bukn kenabian sescorang,

Memperkuat pernyataannya i, Rahman merujuk kepada surar
vang samaayat 28 tentang pertanyaan Nuh as kepada kaumnya jika dia
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mempunyal bdayyinah dari Tuhannyva, kepada ayat 63 mengenai
pertanyaan Saleh as yang bernada sama, dan ayat 88 tentang pertanyaan
Syu'aib as yang senada dengan dua avar rerdahulu. Berdasarkan avar-
avat itu, ia berargumentasi wahvu merupakan bukti vang nvata
{bayyimab) bagi para nabi." Artinva bayyinab yang menjadi bukn bag
suatu kenabian adalah baypinab vang bersifat wahyu, bukan baypinab
berupa mukjizat vang bersifac supranatural. Melalutwabvu vang diterima
seseorang, maka orang tersebut dapat dipercayai bahwa ia benar-benar
seorang nabi atau rasul.

Berkairan dengan bukt kenabian dan kerasulan Mubhammad saw,
Fazlur Rahman menjelaskan bahwa wahyu vang diturunkan kepada
Mabi bukan sckadar bersifat wahyu semata. Tidak sehagaimana Kitab-
Kiab Suci sebelumnya, wahyu berupa Kitab Suci al-Qur’an yang
disampaikan kepada Nabi bersifat /jez, sebagai mukjizar vang unik,
sebagaimana telah dijelaskan dalam al-Qur’an semisal surat al-Bagarah
(23 23 yang mengupas tentang mantangan al-Qur'an kepada musuh-
musuh Muhammad untuk menggubah sebuah surar vang seumpama
al-Qur'an, dan surar Yinus (10): 38 vang menvarakan bahwa unruk
maksud tersebut mereka boleh meminta pertolongan kepada selain
Allah."™ Bagi Fazlur Rahman, kemukjpzatan al-Qur’an odak dapat
disamakan dengan mukjizar-mukijzat vang diterima oleh para nabi
sebelum Muhammad sawe Al-Qur'an adalah mukjizat sekalipus wahyu,

Kemukjizatan al-Qur'an menurur Rahman terletak pada gava dan
ekspresi linguistiknya, serta pada ide-ide dan dokerin-dokerinnyva.
Berdasarkan kemukjizatannya vang holisok i, orang-orang Islam non-
Arab dituntut mempelajari dan menguasal bahasa al-Qur’an. Tanpa
penguasaan bahasa al-Qur'an, sescorang selain tidak akan dapat
menikmat dan menghargai ekspresi al-Qur'an, dia juga ddak dapart
memberikan penilaian vang tepat terhadap kandungan al-Qur’an. Sebab
pemahaman yang sempurna kepada makna Kitab al-Qur’an tergantung
kepada nuansa-nuansa linguistiknya,"” Dengan demikian, seseorang
yang menyadan tentang keunikan al-Qur’an iru, maka orang itu akan
berupaya untuk mengetahui kedalaman dan keluasan makna yang
dikandungnya. Sebagal implikasinya, 1a odak akan mencan nilai-nila
ajaran lain selain dari al-Qur’an; 13 akan selalu memahaminya dan
melakukan kontekstualisasi dengan kehidupan yang terus berkembang,
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Melalw pandangan pembaruannya mengenai al-Qur'an tersebur,
tokoh yang wafat 26 Juli 1988 itu menjelaskan bahwa kitab suci umat
Islam it sebagar sesuaru yang benar-benar ilahu, dan Nabi sebagai
penerimanya adalah benar-benar utusan Allah yvang tdak perlu
diragukan. Penurunan Kitab Suci dan pengutusan Nabi itu adalah
sermuta-mata unik kepentingan manusia; dan karena itu Kitab itu harus
selalu menjadi rujukan utama dalam akavitas kehidupan mercka. Pada
aspek ini, penilaian Komaruddin Hidayat mengenai tesis Rahman
tersebut cukup signifikan untuk diangkat. la menvatakan bahwa rokoh
neo-modernis it melalui tafsie tematisnya melakukan rekonstruksi
tradisi kenabian dan pesan dasar wahyu ke dalam suatu rumusan yang
bersifat erika kehidupan sehingsa sosok manusia vang muncul, baik
bersifat individu arau masyarakat merupakan sosok vang uruh yang
mencerminkan bentuk kehidupan yang rasional, humanis dan religius
tanpa harus mengingkan proses kesejarahannya.'™

Dengan sikapnya yang sangat religius dan humanistk itu, Fazlur
Rahman menytkapi penstiwa Isra-Mi'raj dalam  perspekuf semacam
itu pula. Menurut Rahman, peristwa tersebut hendaknya dilihat dan
dipahami sebagai sesuatu yang bersifat spiritual, bukan bersifat fisik
dan bukan pula sekadar mimpi. Untuk sampai kepada kesimpulan
seperti iy, 1a menyitir surat al-Najym (53): 5-18, yaiu:

Dda yang samgat knat oto! dan wratnya fagen wabyn) itn mengajarnya
(Mubammad]: dia berada di afuk yang paling tinggi, kemudian
menghampind dan turun selingge berada duwa hasta ataw lebil debat
{kepada Mubammad), Dia faln menyampaidan kepada bamba Allat
itw (Mubammad) apa yaug telab dia sampaikan. Hatinya
(Muhammad) tedak mendnstar mengenai apa yang dia ibat—aly
apakal engkan adan meragukan apa yang benar-benar dia saksiban?
Dra meishatnya di saat yang lain ketika dia turwn—dekat pobon 1ot
yang paiing janh  (Stdrab al-Muntabd, pen.) diwana Taman Surga
terletak, ketika Sidrab al-Muntabd tertutap oleh seswatn yang
menutupinya. Mata Nabi tidak berkedip dan tidak ada seswatn pun
_vang lepas dari pengawasannya—dia menyaksikan salab satu ayat
Tabanmya yang paling besar).

Berdasarkan ayat-ayat tersebut Fazlur Rahman menegaskan bahwa
ada dua pengalaman yang berbeda vang dialami Nabi. Pada pengalaman

133



vang pertama, Nabi menyaksikan "Malaikat' penvampai wahyu berada
di ufuk yang paling unggi, sedang pada peristiwa yang kedua Nabi
menyaksikan Malaikat tersebut berada di pohon Lotus yang paling jauh
vang di sana terletak Taman Surga. Pada kedua peristiwa itu, Malaikat
vang turun kepada nabi, dan bukan Nabi yang naik. Olch karena itu,
pengalaman terschut terjadi secara spiritual,"”

Untuk menunjukkan kebenaran pandangannya, Rahman
berargumentasi, pengalaman Nabi itu mempunyail hubungan yang crat
dengan pensowa yang dicertakan dalam surat al-Isra” (17): 1 tentang
perstiwa Isra’. Dalam ayar it disebutkan:

Maba Swd Dia yang menyebabian bawba-Nya (Mubammad) berjalan
pada swats walaw dart Magid Yang Suct ke Magid yang paling janh
yang Namr telak beckatt tekedrlinguya sebingge Kot dapat
menperiibatban kepadanya ayat-avat Kawi,

Demikian juga dengan surat al-Takwir (81): 19-24 dimana Allah
menyatakan;

AlLwran inr adalal kata dari wtasan_yang paling mefya (Malaifat
wakyn) yang kuat, yang mempunyai kedudukan yang kokoh di sisi
Allal yang mfm‘ghm{].':.lf SERg s, deit yang disera rfr}"wfnﬁ'-'.l i
dipercaya, Sababatmn ita iMihammad) tidak gila, dra telad
menyakskarya (Meataikat wabyn) df wfnk yanyg paiing eyt dan dia
tidak feikar (lermesraly Bati) wotuk memberiban berita-berita yany parb.

Beberapa ayat pada dua surat itu, sama seperti ayat vang terdahulu,
menyebutkan masjid vang terjauh dan ufuk yang nyata scbagai
pengalaman Nabi. Adanya kesamaan dan relevansi ini membuat Rahman
menyimpulkan pengalaman Mi'ra) Nabi sebagai peristiwa yang hersifat
spirttual, dan entitas-entitas terschur udak mungkin bersifar fisik.
Meskipun demikian, karena pengalaman spiritual 1tu mempunyai
intensitas yang sedemikian besar, di mana batas antara subjek dan objek
benar-benar hilang, maka Nabi saw dapat mendengar suara-suara, dan
menvaksikan figur-figur, serta dapat mengalami pengalaman yang quasi-
kongknt, " Jadi meskipun bersifat spiritual, pengalaman rersebut hampir
sama dengan peristiwa yang nvata dan tidak dapat disamakan dengan
sekadar mimpi.
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Tesis Rahman mengenai peristiwa Isra-Mi'raj memuliki kekuatan
karena mampu memberikan jalan keluar terhadap pandangan mayoritas
kelompok ortodoks vang melihat peristiwa it scbagai peristiwa yang
bersifat fisik"" par excrlence, atau terhadap tesis kelompok modernis—
sepertt Ahmad Khan—yang menganggapnya sebagai mimpi belaka.'"
Melalui pemahaman peristiwa lsra-Mi'raj sepert yang ditawarkannya
i, nilal moral dan ajaran yang terdapat dalam perisowa dapat dipahanu
dan divakini secara lebih memadai, serta sckaligus dapat dipertanggung-
jawabkan secara akal-sehat dan keagamaan. Sebab peristiwa yang hanya
akan terjadi di alam akhirar vang dialami Nabi saat iu—jika harus
ditennma—akan ditangkap sebagai sesuatu yang bersifat metafonis untuk
menanamkan ajaran moral agama. Dengan demikian, Fazlur Rahman
mampu memberikan wawasan dan cakrawala baru dalam menggambar-
kan hal-hal yang bersifat metafisis vang dialami manusia, yang oleh
sebagian ulama dianggap dan diungkapkan dalam bentuk kejadian yang
benar-benar bersifat fisik, dan yang oleh sebagian  (kaum modernis)
dianggap schagal peristiwa mimpi belaka,

Tesis rersebur akan kian memiliki kekuatan seandainya dia mau
merujuk atau membandingkannya dengan Sunnah Nahi vang banvak
herbicara mengenai peristiwa itu vang bagt kalangan ortodoks Sunni
dianggap Sunnah yang cukup valid. Dari Sunnah ita, 1a lalu
menafsirkannya secara kritis, holisik dan penuh manggung jawab
sehagaimana 1a telah melakukannya pada al-Qur'an. Inilab yang odak
dilakukan oleh Rahman.,

C. Pengetahuan dan Perbuatan Manusia

Sehagaimana telah dijelaskan sebelum ini, teologr dalam analisis
Fazlur Rahman merupakan bahasan vang harus bersifat aksi. Sebaga
konsekuensinya, bahasannya ndak bisa hanva mengarah kepada aspek-
aspek ketuhanan vang bersifat teorits semata, serea ridak dapat sekadar
mempertahankan keimanan an sch. Melalu penukiran krisusnya im,
1a menempatkan manusia sebagal salah sartu isu sencral dalam
pembahasan teologinya. Sehab manusia merupakan subjek pokok dart
tealogt yang berorientasi aksi vang digagasnya.

Persoalan yang menjadi perhatiannya mengenai manusia dapat
dibagi ke dalam dua bahasan pokok; mengenai pengetabuan dan



kemampuan manusia sebagai suatu realitas vang harus disikapi secara
krios, serta tentang kehendak dan perbuatan manusia vang benar-benar
bebas, tapi harus dipertanggungjawabkan. Dalam mengangkat diskursus
manusia ini, ia menguraikannya dan angl yang baru, vaitu keberadaan
manusia sebagal makhluk yang harus berjuang dalam kehidupannya;
suatu bahasan yang bernuansa akademik, dan sekaligus bersifat praksis
sebagaimana pula kedka ia menggagas masalah ketuhanan, di mana ia
tidak terperangkap dalam bahasan-bahasan yvang murni intelekrualisme-
akademik semiara.

1. Pengetahuan dan Kemampuan Manusia Sebagai Realitas

Fazlur Rahman memandang bahwa manusia merupakan makhluk
ciptaan Allah, sama seperti makhluk-makhluk vang lain. Namun berbeda
dengan makhluk yang lain, manusia mempunyai beberapa
keisnmewaan. Mengungkap kelebihan manusia itu, dia berangkat dan
proses penciptaan manusia sehagaimana disebur dalam suracal-Bagarah
(2} 3033, Dalam ayar-ayar itu Allah berfirman:

Iugatiab keiika Tubanwma berfirman kepada para walaikat, Ak
sunggud akan menpadikan seorang kbalifal & pwka buwi " Loy
wmereka berkata: "Apakal Englanw akan senciptakan disana orang_yang
akan membuat kerasakan di dalamnya dan wenwmpabkan darah,
padabal kami senantiasa  bertashil dempan  mesenpi-Mu  dan
mrenssctlean-Ma?™ Tuban berfirman, “Nesunppawbnya ko mengetalod
apa yang kamn tdak Betabur,” Dan Ta mengararkan Eepada Adam
wamc-tiana selurndaya dan mengemnbakan nama-tama ttw kepada
para matarkar. la faln berfirman, "Sebutkanfah &epode-Kn  wana-
wama bewda itn pka kamn memang bewar,” Para malmbal menpawab,
"Mabarwe Enghan; tidak ada  yang kani ketabui kecwals apa yang
telal Engkan ajarkan kepada kami. Sesunggnbnya Engkan Maba
menpetabui serta Mababijaksana.”

Berdasarkan ayac ind, Fazlur Rahman menyarakan:

.oketika para malaikat melakukan protes kepada Allab dengan
memahon kepada-Nya agar tidak menciprakan manusia, “vang akan
membuat kerusakan dan menumpahkan darah di bumi, Allah, vang
secara implisit menerima kritikan ini, menclak permintaan mereka
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dan berfirman: “Akw mengetabur apa yang tidak kamn ketabui, "
Kemudian para malaikar diminta untuk “menyebut” benda-benda,
dan kettka mercka mengakui keudaksanggupan untuk
melakukannya, Adam berhasil memberitahukan “nama-nama®
benda-benda tersebut; lalu Allah berfirman kepada para malaikar:
“Bukankalh Akn sudaly katakan babwa Aka lebibh mengetabm™" Hal
ini menunjukkan bahwa salah sarg keistimewaan karakeeristik
manusia yang membedakannya dengan makhluk-makhluk lain
adalah kapasitasnya untuk “memberi nama-nama kepada benda-

cEg AN}

lenda™,

Kemampuan manusia dalam memberi nama kepada benda-benda
berarti adanya kemampuan yvang dimiliki makhluk ini untuk
menemukan sifat-sifat benda, hubungan timbal balik, dan hukum-
hukum tabiatnya. Manusia berbeda dengan makhluk-makhluk yang
lain karena ia memiliki pengerahuan vang kreadf dan ilmiah mengenai
benda-benda, atau manusia itu sendiri.’"? Pengetahuan kreatf inilah
yang udak dimiliki oleh makhluk-makhluk Allah yang lain. Dengan
kemampuannya itu manusia benar-benar merupakan makhluk Allah
yang paling urama dibandingkan dengan makhluk-Nya yang lain,
termasuk juga dengan para malaikar.

Melalui pengerahuannya ity manusia bukan hanya dapat
menjangkau hal-hal vang bersifat fisik, tapi juga yang bersifat metafisik.
Manusia dapat membuktikan eksistensi Tuhan dan mampu menangkap-
nya sebagai suatu realitas. Artinya, sebagai zat vang bersifat ghaib,
keberadaan Tuhan dapat diketahui oleh manusia yang mau memikirkan-
Nya,' dan juga mau memikirkan petanda-petanda yang diciptakan-
Nya, Namun tokoh peminar hermencutik itu menandaskan, akal
rastonal semata odak akan mampu mengetahui maksud dari petanda
tersebut. Unruk itu, sebagaimana telah dijelaskan, manusia harus
memiliki sikap mental-spiritual tertentu, yaitu kesanggupan untuk
berman.'™ Oleh karena itu, dalam sudut pandang Rahman, walaupun
manusia mempunyai kemampuan untuk mengetahul sesuatu yang
bersifar meratisik, dalam hal-hal vang bersifar keagamaan manusia harus
mempunyai niat yang tulus untuk mau hidup di bawah naungan dan
bimbingan Allah. Jadi meskipun akal manusia benar-benar mempunyai
kemampuan, sikap mental dan bimbingan agama merupakan fakeor
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vang sangat menentukan untuk mengarahkan manusia kepada
kebenaran yang sesungguhnya.

Intelektual Muslim penerima penghargaan Giorgio Levi Della Vida
pada tahun1983 itu memandang kemampuan manusia tersebut sebagai
suatu realitas yang tidak dapat dipungkin. Berkaitan dengan itu, 1a
meyakini bahwa adanya realitas yang objektif dalam kehidupan adalah
bersifat real, seperti adanya kebaikan dan keburukan yang bersifar
objeknf. Atas dasar itu, ia meyakini bahwa manusia dengan akalnya
mampu mengetahui kebaikan dan keburukan yang bersifat objekaf
terschut. Mengenai kemampuan manusia ini, ia menyatakan:

..Petunjuk (bidayd) ini juga telah dimasukkan ke dalam rabiat
manusia sejak semula karcna perbedaan mengenar kebaikan dan
kejahatan sudab ditanambkan dalam hatinya dan karena manusia
telah membuat perjanjian sejak awal dengan Allah untuk mengakui-
Mya sehaga Tuhan (soreragn) mercka '™

Adanya kebaikan dan keburukan yang bersifat objekaf dan
kemampuan manusia untuk mengetahuinya merupakan pandangan
vang didukung nalar-schat dan berpijak pada nilai-nilai al-Qur’an.
Penjelasan yang dikemukakan Fazlur Rahman dalam persoalan tersebut
didasarkan pada suatu pengandaian, yaitu jika tidak ada sesuaru yang
“haik” dan “buruk” pada sesuatu itu sendiri, maka akal maupun wahyu
tidak dapat menyatakan bahwa sesuata it haik dan buruk pada dirinya
sendir. Dalam kondisi seperti itu, persoalan vang muncul adalah
penentuan dasar pembenaran terhadap seseorang yang me ngrikuti wahyu
ranpa penggunaan akalnya.''® Hal itu jelas bertentangan dengan al-
Qur'an vang berulang kali menyeru agar manusia “herpikir”,
“memahami” dan “merenung”.’’” Berangkat dar uramn rersebur, wkoh
Muslim vang menghabiskan sisa usianya di Barat iru menegaskan bahwa
pengingkaran terhadap adanya kebatkan dan keburukan yang bersifat
obicktif—sehagaimana divakini kalangan Asy'ariyah'"—jelas-jelas
bertentangan dengan prinsip ajaran dan nilai-nilai al-Quran. Schals
kemampuan manusia untuk mengetahui kebaikan dan keburukan vang
ohjcktif merupakan implikasi yang logis dari seruan Allah dalam al-
Qur'an agar manusia berpikir dan menggunakan akalnya dalam
kehidupan ini.
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Adanya kebatkan dan keburukan yang objektif, serta kemampuan
manusia untuk mengetahuinya odak dapar dilepaskan dari rahmat Allah
vang diberikan kepada manusia. Tuban telah memberikan kepada
manusta kognisi dan kemauan yang diperlukan untuk menciptakan
pengetahuan dan menggunakannya dalam rangka menyadan tujuan
hidup yvang sebenarnya.”" Menurut Rahman hal semacam ini vang
berulangkali ditegaskan Allah melalui Kiab Suci al-Qur'an.

Uratan tersebut menunjukkan secara jelas tentang langkah-langkah
Rahman dalam menggabungkan antara karunia Allah dan kemampuan
vang dimiliki manusia. Menurur Rahman, hanya karena karunia Allah
semata manusia mampu untuk membedakan kebaikan dari kejaharan
dan keburukan. Namun meskipun demikian, manusia memiliki
kelemahan yang sangat mendasar, Kelemahan mereka sebagaimana
disebutkan al-Qur'an adalah kepicikan (dle'f), dan kesempitan pikiran
(qithr). Karena manusia picik, manusia bersifat terburu-buru, panik
dan tidak mengetahui jangka panjang dan tndakan-ondakannya; dan
karena suka terburu nafsu, manusia menjadi sombong, atau sebaliknya
putus asa.'" Adanya kelemahan it membuar manusia mudah keluar
dari kesadaran serta tidak mampu bersikap sesuai dengan hari nuraninya,
Dalam kondisi sepert itu, manusia sering melupakan Allah, ridak
menuliki pandangan vang berdimensi transendental, serta nidak mampu
menangkap nilai-nilai kehidupan dalam pengertian yang sebenarnva.

Oleh karena itu, Rahman menegaskan, setiap individu dan setiap
bangsa secara terus menerus harus mendengarkan hari nuraninya,'”’
dan menjaga kescimbangan moralnya dengan jalan mengingat Allah,
Dengan mengingat Allah, berarti orang itu telah melakukan perbuatan
dalam kerangka rensi-tensi tersebut. '™ Tanpa adanya usaha semacam
ttu, manusia dengan kemampuan dan pengetahuan vang dimiliki tidak
akan mampu menangkap nilai-nilai kebenaran vang hakiki. Sebaliknya,
manusia bisa terperangkap ke dalam penciptaan kebenaran-kebenaran
palsu vang justru akan menjerumuskan manusia ke dalam suatu
kehidupan yang tidak hanya bertentangan dengan nilai-nilai agama,
tapi juga dengan nilai-nilar kehidupan it sendiri,

Kekuatan lain resis Rahman tentang kemampuan manusia terletak
pada kemampuan tokoh tersebur dalam melakukan kontekstualisasi
antara kemampuan manusia pada satu pihak, dan kehidupan kongknt
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serta gjaran agama pada pihak yang lain. Menurut dia, kemampuan
manusia untuk mengetahui kebaikan dan keburukan merupakan realitas
kehidupan manusia, dan kenyataan itu sesuai dengan ajaran agama.
Peniadaan terhadap adanva kemampuan itu akan membawa kepada
depresiasi kepada fakulras manusia,'” dan merupakan relativisme
moral."* Dengan kata lain, pengingkaran terhadap kemampuan manusia
pada saru sisi, dan eliminasi adanya kebaikan dan keburukan yang
bersifat objekuf pada sisi vang lain adalah sangat berentangan dengan
ajaran moral al-Qur’an yang selalu mendorang manusia untuk mencan
kebaikan dan menghindan segala kejahatan. Oleh karena iru, adanya
suatu moral yang mengacu kepada nilai-nilai vang bersifar objekuf
merupakan satu kemestian dalam ajaran agama yvang kebenarannya
bersifat universal.

Dari kemampuan pengerahuan yang dimilikinya itu, manusia
dituntut untuk melaksanakannya dalam kehidupan praktis. Sebab
seseorang yang benar-benar memiliki pengalaman keagamaan (termasuk
pengetahuannya tentang kebaikan dan keburukan, per.), maka ia secara
otomatis mengalami transformasi dengan pengalaman itw.™ Aronya,
dengan pengetahuan keagamaannya itu, manusia tdak dapat berhent
pada sekadar mengetahui, Pada saar yang sama, manusta diruntur pula
melaksanakan pengetahuan yang dimilikinya. Dalam hal ini, penilatan
yvang dinyatakan Denny mengenai sikap dan pemikiran tokoh neo-
modernis tersebut memiliki kebenaran. la menyarakan bahwa Fazlur
Rahman lebih menekankan kepada pelaksanaan kebenaran itu
dibandingkan dengan pengetahuan mengenal kebenaran it sendiri.™*
Secara historis, konsep kebaikan dan keburukan dari Rahman
merupakan usaha penyempurnaan dan rekonstruksi menyeluruh
terhadap konsep serupa dari aliran rasional yang muncul sebelumnya,
misalnya alitan Mu'tazilah, yang juga berpendapar mengenai adanya
kebaikan dan keburukan vang bersifar objekuf.”” Dari pemikiran dan
tesis Mu'tazilah yang rasional namun telah terpotong dart akarnya, vaitu
wahyu ilahi, Rahman mengkritisi dan mengolahnya dengan cara
meletakkan pemahamannya dalam bingkai teoritis yang didasarkan pada
ayat-avat al-Qur'an yang berkaitan dengan kemampuan manusia, dan
kekuasaan Allah. Dengan demikian, temuannya menun-jukkan bahwa
meskipun kebaikan dan keburukan merupakan sesuaru yang objekuf,
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tdak semua manusia mampu membedakannya. Unwuk i, manusia
harus selalu mendengarkan hat nuraninya dan selalu merujuk kepada
wahyu dam bimbingan ilahi sebagai pedoman dasar.

Bila dilacak lebih jauh, tesis kemampuan manusia vang diajukan
Fazlur Rahman iru sebenarnya memiliki akar yang cukup kuat pada
tokoh Ortodoks Sunni Muslim abad pertengahan, sepera al-Marndi.
Berkenaan dengan persoalan kemampuan manusia tersebut, al-Maturidi
dalam kitabnya a/Tauwdid menegaskan bahwa jalan untuk mengemhui
sesuatu yangg baik (sama dengan sesuatu yang buruk; pen.) adalah melalw
pemikiran yang mendalam dengan cara berpijak pada dasar-dasar
empirik, dan dalil-dalil syari‘ah atau berita agama (a£dbar)."" Argumen-
argumen teorids vang menolak adanya realitas vang objekuf sebagai
sesuatu yang tdak berdasar.'”’ Realitas yang objekof merupakan realitas
vang dapar digapal manusia. Namun tokoh pendiri aliran Maturnidiyah
Samarkan itu menyadari bahwa ada pengaruh internal atau eksternal
vang akan menghalangi seseorang untuk memperoleh pengetahuan yang
benar atau menangkap realitas tersebut. Oleh karena itu, bimbingan
wahyu menjadi faktor yang sangat berperan dalam mengantarkan
seseorang kepada kebenaran yang sejan.' Pada sisi ini akar-akar
pemikiran Rahman tentang realitas objcknf berlabuh.

Selain itu, tesis Fazlur Rahman merupakan elaborasi kritis terhadap
tests vang dikembangkan oleh Ibn Rusyd, Sebagaimana dinyatakan oleh
wkoh filsuf tersebur, kebaikan dan keburukan merupakan sesuaru vang
bersifat objeknf. Untuk membukdkan kebenaran pendapawmya, ia
mengambil contoh mengenai keadilan dan kezaliman, Menurur dia,
keadilan dapat diketahui sebagai kebaikan dan keadilan itu sendiri.
Demikian pula, kezaliman merupakan kepahatan vang dapae diketahw
dan hakekar kexalimannya.”' Segap manusia mampu mengerahui hal
tersebut melalui pemahaman terhadap ajaran agama, meskipun antara
masyarakat umum dan kaum intelektal ada perbedaan pemahaman.
Kalangan vang pertama dapat memahaminya dengan pemahaman yang
lireral. Sedang kelompok kedua dapat menangkap arti bagian dalam
vang tersembunyi karena kemampuan yvang dimiliki mereka.'™” Dalam
pandangan lbn Rusyd, selama manusia merujuk kepada bimbingan
wihvu, selama iw pula 13 akan mampu mengetahui kebenaran, dan
dapat membedakannya dengan kejahatan atau keburukan. Pada sisi ini
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benang merah pemikiran Fazlur Rabman dan Ibn Rusyd rerngkai secara
kuat.

Pada sisi i pula Fazlur Rahman mempunyai akar-akar pemikiran
vang dapat dilacak pada permikiran Mubammad Abdub. Schagaimana
dinvatakan Abduh, manusia dengan akal-rasionalnyva dapat
membedakan antara sesuam vang membahavakan dan sesuatu vang
bermanfaat. Yang pertama disebut perbuatan vang buruk, sedang yang
kedua disebut perbuatan vang baik. Pembedaan sepert inl merupakan
sumber vang dapat menentukan antara vang utama dan vang bersifat
rendah.”” Namun dalam pandangan Abduh, akal manusia tidak
memiliki kemampuan vang sama dalam memahami masalah-masalah
teologis. Kemampuan rasional manusia pada umumnya sulic untk
memahami suarn kewajiban dari Allah dan masalah-masalah vang
bersifat eskatalogis, dan hanyva sebagian kecil saja yang mampu
mengetahuinya,'™™ Atas dasar ini, Abduh berpendapar akal manusia
membutuhkan bimbingan vang kuat untuk kebahagiaan manusia di
dunia dan akhirat'"™”; suatu bimbingan vang damng dari para nabi.'™
Jadi Fazlur Rahman, minp dengan Abduh, mengkaitkan kemampuan
manusia untuk mengetahul ajaran agama dengan keharusan adanya
nilai-nilat transendental vang harus membimbing manusia agar mercka
tidak tersesar dalam kelidupannya,

Uraian tersebut mengantarkan kepada suatu konklusi bahwa ada
benang merah yang merangkatkan konsep kebatkan dan keburukan dan
al-Maturidi, Ibn Rusvd, Abdub dan Fazlur Rahman, Mereka semua
mengakul adanya realitas yang baik dan buruk, Mercka sepakat bahwa
manusia dengan kemampuannya dapat membedakan antara vang baik
dan vang buruk tersebut. Demikian pula, mereka mempunyai kemiripan
pemikiran bahwa untuk mengetahui dan mencapai suatu kebaikan,
seseorang membutuhkan bimbingan agama. Dalam kondisi seperti itu,
keberadaan wahvu sangat menentukan untuk memberikan bimbingan
kepada manusia agar penilaian vang dibuarnya tidak mengalami distorsi.
Namun berbeda dengan mereka, dalam menggagas tesis pengetahuan
manusia, Fazlur Rahman sangat menekankan kepada aspek fungsional
vang bersifat praksis dan pengerahuan it Perbedaan lainnya, sementara
metode yang digunakan para tokoh-tokoh vang lain ndak merujuk
kepada al-Qur'an secara padu dan menyeluruh, maka metode yang
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dijadikan landasan bag Fazlur Rahman didasarkan kepada keseluruhan
ayat-ayat al-Qur'an vang berkaitan dengan kemampuan manusia serta
kepada ayat-ayat yang membicarakan tentang apa vang disebut baik
atau benar, dan apa vang dikatakan jahar atau buruk. Jadi rokoh neo-
maoxdernis itu menyempurnakan tesis dari para tokoh sebelumnya dengan
cara meletakkannya secara eksplisit dalam bingkar wahyu, al-Qur'an,
dalam suatu metode vang sistemans dan holisuk.

2. Kehendak dan Perbuatan Manusia: Kebebasan Yang
Dipertanggungjawablan

Sebagaimana telah dijelaskan sebelum ini, manusia dalam tesis
Fazlur Rahman merupakan mahkluk yang mempunyai kelebihan
dibanding makhluk-makhluk Allah yang lain. Analisis terhadap
kelebihan yang dimiliki manusia merupakan hasil pemahamannya
terhadap al-Qur'an. Berdasarkan ayar 30-33 surat al-Bagarah (2), dan
surat al-Ahzab (33): 72 yang berbicara tentang penyerahan amanah
Allah kepada manusia, intelekoual asal Pakistan 1t menyatakan hahwa
ayat-ayat tersebut menunjukkan adanya potensi dan posibilitas tertentu
vang hanya dapar direalisasikan oleh manusia, dan tidak dapat
dilaksanakan oleh makhluk yang lain. Kongkntnva, hanya umar manusia
yang mampu herprestast dan membangun'” dunia dan kehidupan.
Sedang makhluk Allah yang lain, termasuk malaikar ndak mempunyai
kemampuan menjalankan amanat Allah yang satu ini

Adanya kemampuan yvang dimiliki manusia sebagaimana yang telah
dipaparkan 1w mengantarkan Pazlur Rahman kepada suaw pendapat
tentang kemestian adanya kebebasan bagi manusia. Untuk menjelaskan
pandangannya, ia merujuk kepada surat al-A'eaf (7) 175-176 vang
menyatakan:

Bacakanfal fepada meveka (hat Mabamwead) berita temtany seseorany
yang telal Kami berikan kepadanya ayat-ayat Ramed, namun dia
wmelepaskan dive dard ayat-gyat terselut dan sebaw memperdayakaniya
selengpar dic menfadi salad seorang @ antars oraug-orang yang sesal;
Jika Kamti mengbendaks, wiscaya Kaos akan meninggikan dia melali
ayal-ayat fervelnl, fapi dia_fatub ke bune doan smengrkats bawa wafswocya
semdirt, .
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Berdasarkan ayat-ayat itu—dan ayat-ayat lain yang searti, Rahman
berargumentasi, berpegang kepada kepercayaan bahwa al-Quran
mevakini determinisme absolut dalam tndakan manusia, serta bahwa
al-Qur'an mengingkari kebebasan pilihan manusia, pandangan itu
bukan hanya menyangkal hampir semua isi kandungan al-Qur'an, tapi
juga membuang dasar-dasar al-Chur'an itu sendin sebagai perunjuk bag
manusia.'"* Kongkritnya, di samping mempunyai kebebasan
berkehendak, manusia juga mempunyal kebebasan bertindak. Bagi
Rahman, pandangan tersebut merupakan semangar dan nilai-nilai dasar
vang dipenk dar al-Qur'an.

Sebagai implikasi dari tesisnya tentang kebebasan manusia, dia
meyakini kesesatan yang dialami manusia disebabkan oleh manusia it
sendin. Penyesatan i bukan dilakukan Allah. Sebab al-Qur'an ndak
pernah menvatakan bahwa Allah menutup hati manusia, atau la
melakukan perbuatan yang semacam itu secara semena-mena. Namun
al-Qur’an menyatakan bahwa Allah berbuat demikian karena tindakan
manusia sendiri. Misalnva, karena kekafiran mereka sebagaimana dalam
surat al-‘An‘am (6): 110 dan surar al-Baqgarah (2): 88, atau karena mereka
melanggar baras seperti diungkapkan dalam surat al-Bagarah (2): 59
dan surar al-‘An‘am (6): 49, atau karena sebab-sebab lain vang banvak
diseburkan dalam al-Qur'an.” Menurutnya, ide-ide di balik ayat-ayar
yang berhubungan dengan penurupan hat manusia oleh Allah itu lelih
merupakan hukum psikologis. Artinya, bila seseorang sekali melakukan
kebaikan atau kejahatan, kesempatan untuk mengulang perbuatan vang
samg semakin besar; dan sebaliknya, unruk melakukan lawan perbuatan
itu semakin berkurang.™ Melalui pemahaman seperti ini, dapat
dijelaskan jika seseorang telah terbiasa melakukan suaru kejahatan, maka
ia mempunyai peluang semakin kecil untuk menghindari perbuatan
itu sehingga akhirnya hati dan matanya akan tertutup untuk melakukan
kebaikan. Inilah bagt Fazlur Rahman aro vang sebenarnya dan makna
penutupan hat manuosia sebagaimana disebutkan dalam al-Qur'an.

Fazlur Rahman memahami perbuatan-perbuatan yang menyebab-
kan kebiasaan psikologis itt—betapapun kuatr pengaruhnya—+tdak
dapat dianggap sebagai dererminan-determinan mutlak. Manusia selalu
mempunvai kesempatan untuk memperbaiki diri."™' Ardnya, Tuhan
akan selalu melimpahkan rahmat dan kasih-Nya kepada senap manusia
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yvang menyadari kesalahannya dan mau bertaubat schingga 1a akan
menemukan jalan menuju kehidupan yang benar. Tuhan dengan sifat
pengasih-Nya selalu membuka pintu rahmat-Nya bagi manusia vang
mau kembali ke hadirat-Nya. Dengan demikian, manusia akan selalu
memperoleh kebenaran bila 1a memang mau mencan Allah. Bila
seseorang telah menemukan Allah, maka Allah akan menjadi sahabat
dan akan bekerjasama dengan orang itu,'* Di sini ada korelasi yang
erat antara kemauan manusia untuk mencan kebenaran pada saru sisi,
dan pemberian hidayah oleh Allah kepada manusia pada sisi yang lain,
Tuhan ndak akan memberikan perunjuk-Nya kepada manusia vang tdak
pernah berusaha unuk mendapatkannya.

Wacana tentang tindakan dan perbuatan manusia rersebut
hendaknya dilihat secara utuh dan sisi lahir dan baon. Suaru undakan
tidak akan pernah lepas dan faktor-faktor kejiwaan yang melatar-
belakanginya. Dalam konteks itu ia menyarakan:

Pandangan dasar tentang usaha atau kerja keras (manusia; pen)
adalah perhatan personal, ketegangan, kegelisahan dan pandangan ke
depan yang  dialami agen (seseorang; pen.) yang tanpa itu udak ada
suatu usaha yang disebur usaha dan kena keras vang disebut kerja
keras...Agen ndak dapat mengharapkan hasil dari usahanya dengan
mengabaikan generalisasi statistik: dia harus berhasil. Oleh karena itu,
Tuhan secara nyata relevan bagi agen itu dan memberinya kekuatan, '™

Adanya faktor-faktor psikologis, seperti kecemasan dan harapan,
settap kall manusia melakukan tndakan menunjukkan bahwa 1a sangat
tergantung kepada sesuaru “Yang Lain™. Dengan demikian, manusia
selalu memerlukan pertolongan kepada “Yang Lain” dalam setiap
usahanya. Menurur Rabman, konsep ini merupakan elaborasi dari surat
al-Bagarah (2): 45 vang memerintahkan manusia untuk meminea
pertolongan melalui kesabaran dan salac'™ dalam melakukan segala
aktivitasnya dalam keludupan,

Dalam dimensi itu pula doa menemukan art yang sebenarnya,
Doa beraru sikap pikir yang akaf dan resepnf, di mana manusia sebagai
agen ketika melakukan usaha moral atau kognitif, ia selalu mencari
pertolongan dan Sumber Kehidupan. Dengan demikian, energi-enegri
baru mengalir ke dalam jiwa sescorang yang berdoa itu. Namun hal it
tentunya harus disertai dengan perjuangan, atau usaha yang keras dari
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seseorang vang berdoa 1w Bagi Rahman, doa memiliki nilai yang
sangat positf dalam kehidupan seorang mushm. Melalu doa yang
disertakan dalam setiap usaha dan tindakannya yang kongkn, secorang
muslim akan selalu bersikap optimis dalam menghadapi kehidupan yang
akan dijalaninya.

Berdasarkan uraian terscbut, adanva kebebasan pada nndakan
manusia hanya dapat dipahami sebagai suatu kebebasan terbatas yang
muncul karena adanya karunia Allah. Kekuasaan manusia ddak akan
pernah melampaui kekuasaan Allah. Karena keterbatasannya itu,
manusia harus selalu meminta pertolongan kepada Allah dalam benruk
doa dan usaba vang nvara. Doa membuat manusia opumis dalam setiap
usaha dan kerjanya, sedangkan usaha merupakan realisasi dan opumisme
vang dimilikinya sehingga sikap itu benar-benar diwujudkan dalam
benmuk akoviras yang kongkrit,

Masih dalam kartannva dengan kebebasan manusia, tokoh
kontroversial itu mengingatkan bahwa meskipun kebebasan it berasal
dari Allah, manusia benar-benar bebas menentukan piliban dan
tindakannya. Sebab gadar dalam perspeknf lslam bukan penentuan
terhadap kejadian sesuatu, atau terhadap tindakan vang dilakukan
manusia. Segala sesuaru vang ditentukan Allah bukanlah kejadian
tentang sesuatu, tapi potensinva,'® Melalui porensi vang telah
ditentukan Allah, manusia dapat mengolah sesuaru dan mengembang-
kannya secara bebas dan kreatif, tanpa terkait dengan adanya
predeterminasi vang kaku,

Pandangan Fazlur Rahman mengenai gadar rersebut tampaknya
dipengaruhi oleh—minimal memiliki akar vang sama dengan—
pemikiran Ighal vang memahami takdir sebagai pemberian Tuhan
mengenai berbagal kemungkinan terhadap sesuarn. '’ Keduanya sama-
sama mevakini takdir sebagai penentuan potensi dan daya, dan bukan
penentuan suatu kejadian. Berdasarkan pemahaman i, kedua wkoh
it mevakini babwa keimanan atau perbuatan baik sescorang adalah
karena kesadaran orang itu sendid vang muncul dan kebebasan yang
diberikan Allah kepadanya, sebagaimana juga halnya mengenai kekafiran
atau perbuatan buruk vang dilakukan seseorang.

Berdasarkan uraian tersebur, manusia dalam tesis Rahman adalah
makhluk yang benar-benar bebas, tapt kebebasan yang dimilikinya
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adalah sebagai manifestasi limpahan kasih Allah vang tidak
berkeputusan,” bukan kebebasan yang muncul dengan sendirinya.
Dengan kebebasan itu, manusia mempunyai ugas sebagai khalifah Allah,
vaitu amanah untuk memperjuangkan dan menciptakan sebuah tata
sostal yang bermoral di muka bumi,'” Dalam konteks ini, ada hubungan
vang crat antara kebebasan manusia di satu sisi dan tugas moral vang
harus diemban manusia pada sisi yang lain,

Dalam perspekuf itu, kebebasan yang dimiliki manusia merupakan
aspek yang odak dapat dipisahkan dengan moralitas. Sebab al-Qur'an
dan perilaku Nabi saw sangar menckankan aspek moral dan memberikan
suatu framework yang adekuat yang dapat menjamin terjadinya energ
kreatf manusia yang maksimal (yaitu kebebasan, pen.), dan sekaligus
menjaga kreativitas tersebut agar retap berada dalam saluran moral yang
benar."" Namun karena kebebasan sudah merupakan kenyataan vang
sangat kongkrit, maka Kirab Suci it tidak tertank unruk mendiskusikan
problem kebebasan kehendak manusia, atau pun juga determinisme,
AlLQur'an lebih tertank untuk mengangkar masalah vang berhubungan
dengan upaya menghargai secara tepat terhadap sifar hakiki (nasure)
manusia (yaitu kebebasan dan lain-lainnya, pen.) dalam rangka
memaksimalkan energt moral manusia vang kreartif, '™ Jadi menurut
Rahman, inu persoalan yang harus diangkar dalam wacana tentang
kebebasan manusia bukan terletak pada hakekar kebebasan arau
determinisme itu sendiri, tapi pada upayva menjadikan kebebasan it
sebagai pendorong bagt manusia agar selalu hidup di atas prinsip-prinsip
moral yang telah digariskan agama. Pada sisi irulah tanggung jawab
merupakan aspek yang tidak dapat diabaikan, Dalam ungkapan yang
lain, kebebasan harus ditempatkan di atas kerangka tangyrung jawah.
Konsep kebebasan manusia yang dilepaskan dard tanggung jawab hanya
akan melahirkan dampak negatif bagi kehidupan dan bertentangan
secara diamerral dengan tujuan kebebasan itu sendin. Sebab tanpa
adanya suatu tanggung jawab, tindakan manusia hanya akan melahirkan
kesewenang-wenangan, kelaliman, pengrusakan dan bentuk-bentuk
tindakan neganf atau destrukef yvang lain,

Dari kebebasan manusia yang harus dipertanggungjawabkan i,
Rahman lalu mengkaitkannya dengan penciptaan Allah vang memiliki
wjuan. Tokoh itu menegaskan bahwa Allah menciprakan manusia
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dengan tujuan yang serius, yvaitu mengabdi kepada Allah dengan
melaksanakan perintah-perintahnya. Tesisnya 1 didasarkan pada al-
Qur'an surat al-Mu'mindn (23): 115 mengenai kekeliruan orang yang
mengira penciptaan manusia sebagal suatu kesia-siaan; pada surat Shad
(38); 27 tentang pernyataan Allah mengenai ketidak sia-siaan penciptaan
langit dan bumi; dan pada sarat Ali ‘Imrian (3): 191 mengenai pernyataan
Allah bahwa la menciprakan langt dan bumi dengan ndak sia-sia.

Menurut Rahman, pengabdian atau ibadah kepada Allah bernilai
penting dilihar dari sudur kebebasan manusia karena hal itu untuk
kepentngan manusia sendiri, bukan untuk kepentingan Allah. Semua
yvang dilakukan manusia, baik atau buruk, akan kembali kepada manusia
itu sendiri. Konsep tersebut didasarkan pada Al-Qur’an, semusal surat
al-Baqarah (2): 286, dan surar al-Nisd’ (4): 111 vang menjelaskan bahwa
kebaiikan atau kejahatan yang dilakukan seseorang akan kembali kepacda
dinnya sendin.'” Melalui pernvataannya ini, Rahman menjelaskan
adanya tujuan yang jelas dalam penciptaan manusia dan alam semesta,
serta adanva kepastian moral dalam segala dndakan manusia. Dengan
demikian, seseorang yang dengan kebebasannya berbuat kebatkan, maka
dia akan menenma halasan vang bersifar pahala, dan sebaliknya seseorang
vang dengan kebebasannya melakukan kejahatan, dia akan menerima
hukuman.

Komitmen Rahman begitu kuatnya untuk menckankan adanya
kehebasan manusia pada aspek pertanggungjawaban yang harus muncul
dari adanva kebebasan itu; bukan pada kebebasannya semata. la
menjelaskan, manusia telah mempunyai sifat-sifat vang tertanam di
dalam dirinya, rermasuk kebebagan dan pengetahuan. Atas dasar i,
al-Quran selalu menyatakan bahwa semua tindakan manusia, bahkan
vang tampaknyva dilakukan oleh orang lain akan kembali kepada dirinya,
Olleh karena ita, semua kejahatan, ketidak-adilan dan vang seumpama
dengan itu merupakan perbuatan yang akan kembali kepada dirinya
sendiri.'™ Pada sisi ini Rahman menegaskan pentingnya
pertanggungjawaban yang bersifat individual dan ketidakmungkinan
orang lain untuk mengambil alih akibat dari perbuatan yang dilakukan
seseorang.

Sebagai konsekuensi lebih jauh dari pemahamannya tentang
tanggung jawab individu itu, Rahman lalu menolak konsep syafaat (juru
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selamar) dalam Islam. Berdasarkan surat al-Bagarah (2): 233 dan 286
mengenal pertanggungjawaban  sescorang sesuai  dengan
kemampuannya, serta ayat 234 surat yang sama tentang kesia-siaan
persahabatan dan tolong-menolong manusia pada hari perhitungan, 1a
berargumentasi bahwa al-Qur'an menolak penengah antara manusia
dengan Allah."™ Penolakannya terhadap syafaat karena konsep ini
bertentangan dengan sikap dasar Islam yang sangat memperhatikan
usaha, perjuangan, dan tanggung jawab individu,

Dengan tesisnya vang menegasikan syafaat, dia menafsirkan ayat-
ayat semacam surat al-Baqarah (2): 255 vang menyebutkan mengenai
kemungkinan pemberian syafaat oleh seseorang yang mendapat izin
Allah sebagai pernyataan yang bersifat alegoris untuk menggambarkan
keagungan Allah yang di hadapan-Nya tidak ada satu manusia pun
vang berdaya kecuali dengan rahmat-Nya.'” Menurut dia, ayat tersebut
tdak dapat dicafsirkan secara literal schagai adanya syafaat dart sescorang
kepada vang lan,

Penolakannya terhadap konsep syafaat itu merupakan upaya untuk
menckankan signifikanst penggunaaan kemampuan dan kebebasan yang
diperoleh manusia agar ditujukan kepada kebaikan. Schab hila
kemampuan dan kebebasan itu dipergunakan untuk hal-hal vang jahat,
maka yang akan menanggung akibatnya adalah si pelaku sendin, Dalam
kondisi ini, tidak ada scorang pun yang dapat mengangkarnya dari
lembah it kecuali atas usahanya sendiri, dan atas rahmar Allah. Oleh
karena itu, ia menyangkal adanya syafaat yang telah menjadi keyakinan
kebanyakan tokoh-tokoh Islam karena hal itu mengurang aspek
ranggung jawab yang menjadi salah satu titik penckanan dalam konsep
teologisnya, sebagaimana juga akan mengurangi dorongan kepada
sescorang untuk melakukan usaha dan perjuangan yang bersifar
individual.

Paparan tersebut menyimpulkan bahwa tesis kebebasan manusia
vang ditawarkan Fazlur Rahman merupakan proses pengembaraan
intelektual-keagamaannya dalam rangka mengkritsi, meluruskan, dan
atau menyempurnakan tesis-tesis aliran yang dianggapnya terperangkap
dalam pandangan yang ckstrem. Berdasarkan metode vang berorientasi
kepada al-Qur’an, 1a menawarkan suatu solusi terhadap kelemahan tesis
Mu'tazilab mengenai kebebasan manusia yang “rerlalu rasionalisuk”,
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vaitu dengan cara meletakkan kebebasan manusia di bawah rahmar dan
kepengasihan Allah. Dengan pola semacam itu, 12 melalui konsepnya
mampu menghadirkan sosok manusia vang scsuai dengan fitrahnya;
manusia religius vang sangat tergantung kepada kekuasaan Tuhan, tapi
tetap benar-benar memiliki kebebasan, bukan kebebasan semu
sebagaimana paham Asy’rivah dan aliran-aliran lain vang satu ide dengan
Asy'ariyah.'™

Namun kekuatan idenva menjadi bias kenka ia menolak konsep
syafaat. Argumentasi Fazlur Rahman bahwa svafaat akan mengurangi
tanggung jawab individu kurang memiliki alasan dan dasar yang kokoh,
serta ia terkesan rerperangkap pada pemahaman al-Cur’an secara parsial.
Selama konsep syafaat dipahami pada posisi vang benar, misalnya hal
itu hanya berlaku bagi orang vang bertaubat, maka konsep itu tidak
akan mereduksi usaha dan tanggung jawab seseorang. Bahkan dengan
pengakuan terhadap keberadaan konsep itu, seorang yang beriman
semakin berusaha untuk memperolehnya melalu amal saleh.

D. Alam Semesta: Dua Dimensi Kegunaan

Alam semesta merupakan topik vang juga mendapat perhanan
serius dard Fazlur Rahman. Sama sepert tokoh-tokoh teologi vang lam,
Rahman memandang bahwa alam semesta'™ merupakan wacana yang
bernuansa teologis karena keberadaannnya sebagai sesuatu yang baru,
bersifat cipraan, dan tdak ada dengan sendirinya. Namun berbeda dan
umumnya para teolog, Rahman membenkan sentuhan baru dalam
menggagas persoalan reologis alam semesta. Dia melangkah lebih jauh
dan para teolog sebelumnya dengan melthatalam semesta sebagai ciptaan
Allah yang memiliki dua dimensi fungsional-teologis. Dalam satu sisi,
sebagaimana telah disebutkan sebelum ini, alam semesta dengan keluasan
dan keteramrannya vang odak terjangkau akal harus dipandang sebagai
petanda Allah karena hanya Zat yang tak terhingga dan unik saja vang
dapat menciprkannya.”™ Pada sist yang lain, alam semesta sebagai suatu
ratanan vang dinamis dan berkembang harus ditanggapi secara serius
oleh manusia (dalam rangka untuk kebaikan kehidupan mereka sendin).
Dalam konteks 1tu, manusia dituntut untuk mempelajari hukum-
hukumnya sebagai bagian dan tindakan Allah, dan pada gilirannya
menjadikan alam semesta sebagai panggung dan akuvitas manusia vang
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mempunyai tujuan. " Bagi tokoh asal Pakistan itu, sclain sebagai petanda
wujud Allah, alam semesta juga diciptakan dengan tujuan untuk
kepentingan kongkrit umat manusia. Manusia sebagai khalifah Allah
dibebani amanah, bertugas untuk memanfaatkan dan mengembangkan
alam semesta sebatk mungkin sesuai dengan nilai-nilai intrinsik al-
Qur'an.

KRongkritnya, Rahman melihat alam semesta dari dimensi
keteraturannya. Darni dimensi i, dia memunculkan dimensi teologs
alam semesta yang berorientast bukan hanya scbagai petanda Allah,
namun juga bersifat fungsional sebagat wujud dari kepengasihan Allah
dengan tujuan untuk kebatkan manusia. Melalui fungsi yang kedua
ini, manusia dituntur untuk menyikapi alam semesta yang penuh
keteraturan it sebagai karunia Allah vang harus diolah secara serius,
kreauf dan penuh tanggung jawab dalam rangka pengembangan
kehidupan yang lebih baik, manusiawi, dan lestari schingga dapat
dintkman dan generasi ke generasi vang lain.

Untwek sampai kepada kesimpulan itu, Rahman berangkar dari
pandangan bahwa Allah menciptakan alam semesta berdasarkan ukuran
dan peraturan tertentu.'” Untuk menjelaskan pandangannya, dia
menyitir beberapa ayar al-Qur'an; di antaranya surat al-A'la (87): 1-3
vang menyatakan: Suckanlab nama Twbanmn Yang Mabaagung, yang
menciptakan dan menyempurnakan serta memperlengkapi dengan
potensialitas (qaddara) dan kemudian memberi petunguk. Selain itu ja
menyebutkan surat Fushshilac (41): 11-12: Maka la berkata kepada
danget dan bupp, ‘Datanglab kesini dengan swkarela ataw terpaksa’, merska
menjawab, ‘Kami datang dengan kepatuban yany swkarela' ... Kemudian
Tuhan mewalywkan kepada setiap lapis longit denpan amr-wya yang wnik
(vaitn tagdir)... dan tagdir ini adalah dari Yang Mabaknasa, Tuban Yang
Mabatabu. D1 samping itu, ia juga memperkuat analisisnya dengan surat
Yisin (36): 39 tentang evolusi tertb benda angkasa, dan surac al-Mursalir
(77): 2023 mengenai proses evolusioner kejadian manusia, Akhirnya
ta mengutip surat al-Furgin (25): 2, “Dialah yang menciptakan segala
sessaty dan  memberinga tagdi”." Dalam ayat-ayar tersebut, semua
kata g-d-r dan turunannya menunjuk kepada are ukuran atau memberi
ukuran, dan arurean atau memberikan atuean, Art itulah vang diangkat
Rahman dalam memahami kata tersebur,
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Berdasarkan ayat-avat tersebut, ada dua hal vang saling berkaitan
vang perlu diperhatikan mengenai penciptaan alam semesta. Pertama,
Allah tidak pernah melakukan predeterminasi atau menetapkan
kejadian-kejadian di dunia terlebibh dulu. Kedua, Allah hanya
mendeterminasi potensi-potensi, daya-daya, dan kekuatan-kekuaran,
Dalam pemikiran Rahman, kejadian » akan muncul pada waktu a
merupakan kemungkinan yang terbuka di antara kemungkinan-
kemungkinan lain sampai ia terjadi secara akrual. Yang ditentukan dalam
kejadian itu, bukan kejadiannya, tapi potensi, daya, dan kekuatannya,
Jelasnya, oksigen, misalnya, memiliki suatu potensi untuk menghasilkan
air bila dicampur dengan hidrogen tertentu dalam propors: tertentu
dan di hawah kondisi tertenn. ' Oleh karena ity kejadian x akan werjadi
pada wakmu &, bila kejadian tersebut telah memenuhi kriteria tertentu
sesuai dengan potensi, daya, dan kekuatannya,

Berkaitan dengan itu, Rahman menjelaskan bahwa bila Allah
menciptakan sesuatu, maka la memberikan kekuatan arau hukum
tingkah laku kepada sesuatu 1tu yang di dalam al-Qur’an disebut
“petunjuk”, “perintah”, atau “ukuran” schingga dengan ketiga unsur itu
ciptaan-Nya dapat selaras dengan ciptaan-ciptaan Allah yang lain di
jagad raya. Untuk menunjukkan dasar pendapat vang diajukannya itu,
dia mengutip al-Qur'an, semisal surar Thaha (20): 50 yang menyatakan:
“Allah memberikan kepada segala sesuatu penciptaan-Nya dan kemudian
memberiban petnjuk kepadamya”’. Fazlur Rahman menijelaskan, jika suatu
ciptaan melanggar hukum dan melampaw ukurannya, maka alam
semesta menjadi kacau.'™ Namun berbeda dengan manusia yang
mempunyai kebebasan untuk mengingkari atau mentaati perintah Allah,
alam semesta adalah mushm atau tunduk kepada kehendak Allah; ia
bertingkah laku sesuai dengan hukum-hukum yang telah ditentukan
kepadanya.'

Uraian tersebut menyimpulkan bahwa setiap sesuatu memiliki
potensi-potensi tertentu. Namun scbanyak apapun potensi tersebut,
hal itu tidak mungkin membuat sesuatu vang terhingga itu melampau
keterhinggaannya dan menjadi tak terhingga. Inilah perbedaan
terpenting antara Allah dengan ciptaan-Nya. Jika Allah adalah tak
terhingga dan mutlak, maka segala sesuatu yang diciptakannya adalah
terhingga.'"™ Pada dimensi ini Fazlur Rahman menganggap alam semesta
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sebagai petanda Allah menemukan art yang sebenarnya. Keterhinggaan
dan ketergantungan alam kepada Yang tak terhingga ndak dapat disikapi
lain selain sebagai petanda mengenai adanya Tuhan vang menciptakan
dan tempat bergantung bagi alam terscbut.

Sejauh ini alam semesta sebagal peranda Allah dilihat dalam
pengertian yang alamiah. Namun jika manusia tetap tidak mau
menerima petanda i melalui proses-proses alam vang biasa, maka Allah
untuk sementara wakou dapat menyimpangkan, menckan, atau
meniadakan efek sebab-sebab vang bersifat alamiah rersebur. Atas dasar
ini, kettka suaru bangsa telah melakukan kesesatan yang keteraluan,
maka petanda-petanda yang ditunjukkan adalah berupa banjir, badai,
gempa bumi dan lain sebagainya.” Melalui kedahsyatan alam iy,
manusta diharapkan mau mengenali eksistensi dinnyva secara benar,
memahami ketergantungannya kepada vang lain, serta menvadari
keterbatasan kemampuan dan kebebasan yang dimilikinya. Pada
glirannya, manusia bisa kembali ke dalam pangkuan-Nya.

Di samping itu, masih ada petanda lain vang bertentangan dengan
hukum alam. Peranda itu adalah mukjizar vang merupakan suatu
keajatban yang diberikan Allah kepada para rasul-Nya unmuk mendukung
kebenaran nisalah vang disampaikan mereka." Kejadian-kejadian vang
keluar dari ketentuan dan hukum Allab yang biasa im merupakan
pengecualian vang hanya terjadi dalam kasus-kasus tertentu. Karena
ity, bagi Rahman keteraturan alam semesta tetap merupakan keajaiban
dan petanda Allah vang paling pokok; bukan penyvimpangan-
penyimpangan dan kebiasaan arau keanchan-keanchan sebagaimana
anggapan vang umum dalam aliran reologi.

Berdasarkan pada keteraturan alam semesta i, Fazlur Rahman
menjclaskan, persoalan vang odak kalah penungnya dalam menyikapi
alam semesta adalah bahwa selain keteraturan alam semesta digunakan
sebagai petanda Allah, hal itu secara sama juga sening dipergunakan
urttuk menunjukkan kegunaannya bagt manusia. Alam semesta
diciptakan untuk dimanfaatkan oleh manusia untuk tujuan-tujuan
mereka, sedang rujuan akhir manusia inu sendin adalah untuk mengahdi
kepada Allah, bersyukur kepada-Nya dan menyembah hanva kepada-
Nya."" Dalam fungsi alam yang kedua i, kesadaran manusia untuk
mengabdikan dinnya kepada Allah merupakan aspek vang tidak dapat
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diabaikan. Ada hubungan vang erat antara pengabdian kepada Allah
pada satu aspek dan pemanfaatan alam pada aspek yang lain. Melalui
kesadaran iru, manusia hendaknya menyikapi dan memanfaatkan alam
sesual dengan tuntutan dan nilai-nilal agama. Manusia dengan
kesadarannya dituntur untuk merealisasikan amanah Allah,
memakmurkan dunia menuju kehidupan vang penuh dengan kerelaan
Tuhan, menemukan dan menvebarkan kebajikan serta menghilangkan
segla bentuk kepahatan,

Pengolahan dan pemanfaatan alam semesta menuntar manusia
untuk memahami realitas alam semesta secara benar dan tepat,
Sebagaimana disampaikan al-Qur'an, Fazlur Rahman menvatakan,
kehajikan yang terdapat dalam alam semesta bukanlah kebajikan yang
bersitat subjektif, tapi kebajikan yang ada rerhadap vang ndak ada, yang
positif terhadap vang negadf, vang kelimpahan terhadap vang
kekurangan. Ofleh karena itu, untuk mengetahui dan menghargai alam
semesta dengan sebenar-benarnyva, manusia harus mempelajarinya, baik
vang bersifar fisik yang ada di luar manusia, mavpun yvang bersifat
konstitust batin, dan mempelajart hukum-hukumnya secara objekut.
Di samping itu, manusia juga dituntut untuk mempelajar hukom-
hukum vang berjalan dalam sejarah umat manusia.'™ Bag tokoh neo-
modernis itu, ketiga pengetahuan dasar itu bernilal sangat steavegs bag
manusia dalam menyantuni dan melakukan dialog dengan alam. Dengan
ketiga pengetahuan itu, manusia menjadikan alam sebagai sesuatu yang
benar-benar bermanfaat, dan sekaligus harus tetap dilestarikan; bukan
untuk dicksploiass secara serakah dan ndak bertanggung jawab.

Melalui uga pengerahuan vang dimilikinya, vaitu pengetahuan
tentang alam, pengetahuan wentang dicoya sendin, dan pengetabuan
tentang sejarah, manusia benae-benar akan mampu menjadi manusia
dengan kepribadian yang utub, Sebagaimana dijelaskan Fazlur Rahman,
pengetahuan tersebur adalah benar-benar bersifar saensific karena
didasarkan pada observast melalu penglibatan dan pendengaran, Meski-
pun demikian, tjuan akhirnva adalah untuk menventuh had nuram
dan membangkitkan persepsi pada din manusia sehingga manusia dapar
mentransformasikan pengetahuan dan ketrampilan teknologinya sesuu

dengan persepst moral vang diharapkan akan lahir dalam dirinva.””’
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Dalam ungkapan yang lebih lugas, manusia melalu pengerahuan
vang dimilikinya diharapkan semakin memiliki keberagamaan yang
kdffah. Manusia menyadari kepengasihan Allah vang telah
menundukkan alam beserta isinya untuk kepentingan manusia schingga
tumthuh sikap yang positif terhadap alam dan lingkungannya. Fazlur
Rahman menegaskan, manusia hendaknya memanfaatkan alam untuk
kebaikan, dan bukan untuk berbuat kerusakan di muka bumi.'™
Manusia mempunyal tugas untuk ket campur dalam keberadaan (i)
alam di bawah hukum-hukum moral yang pasti, yaknt asr Allah untuk
manusia, dan menggunakan kemampuannya yang dahsvar unruk
mengontrol alam serta menggunakan hasil persepsi moral-intelektualnya
untuk fujuan it Hanya melalui cara seperti i, “Kerajaan Tuhan”
dapat dibangun, yakni jika diformulasikan secara hau-hati dan diimbang
dengan tatanan moral yang menimbulkan perubahan pada tatanan fisik
atau natural,"™

Kongkritnya, Rahman memandang alam semesta secara teologis
sebagal ciptaan yang berfungsi ganda; sebagai petanda Allah dan sebagai
rahmat dan kepengasihan Allah bagi manusia yang harus diperlakukan
sesuai dengan tujuan penciptaannya. Konsep semacam itu memiliki
akar pada konsep yang diajukan Muhammad Igbal. Tokoh modernis
klasik ity memandang alam semesta sebagail sesuatu yang terus
berkembang, dan bukan merupakan suatu hasil yang telah jadi" i
jagad raya manusia mempunyai tugas untuk ikut-serta membentuk
nasibnya dan mengembangkan alam melalui penyesuaian diri kepada
kekuatan alam serta menggunakan seluruh energinya untuk membentuk
kekuatan alam sesuai dengan rujuan yang ada,' Dan pandangan Igbal
itu, Fazlur Rahman mencoba menyempurnakannya. Igbal belum
melakukan penyelidikan sistemaus terhadap ajaran al-Qur'an, rapi
sekadar mengambil dan memilih ayat-ayat tertentu dan Kitab Suci i
untuk membukiikan bahwa tesisnya merupakan hasil dan pandangan-
nya yang umum terhadap al-Qur'an.'” Maka Fazlur Rahman melangkah
lebih lanjut dari para tokoh yang hidup sebelumnya dengan meletakkan
tesisnya dalam kerangka al-Qur'an secara utuh dan sistematis,

Tesisnya mengenai alam semesta ity semakin memperkukuh
konsistensi Fazlur Rahman mengenail pandangannya bahwa persoalan
teologis harus memberikan dampak praktis bagt kehidupan. Pada sisi
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ini, kritiknya tentang terlalu asviknya aliran-aliran teologi skolastik
dengan permainan logika semata bukan sekadar kritik tanpa solusi,”™
Dani kritik itu, ia berupaya menyempurnakan kelemahan-kelemahan
vang terdapat pada aliran teologi tersebut dengan menuangkan gapasan
vang bernuansa prakns dan lebih membumi tanpa harus kehilangan
watak akademiknya.

Dalam prespekaf mu pula, Fazlur Rahman menggagas dan
menjelaskan ketidakkekalan atau kehancuran alam semesta. Schermula
sekall, ia memiliki pandangan bahwa alam semesta tdak mempunyai
jaminan terhadap cksistensinya sendiri; tidak ada ultumasi rasional dan
moral dalam dirinya. Oleh karena i, ilmuwan kelahiran Pakistan ity
berpendapat, ndak adanya ultimasi pada alam semesta adalah unmk
membuktikan bahwa alam semesta dapat hancur dan dapat diciptakan
kembali, sebagaimana hal itu telah ditegaskan dalam al-Qur'an.'™ Dalam
hal ini Rahman meyakini alam dan jagad raya akan mengalami
kehancuran pada saatnya nanti. Sebagai ciptaan Allah, alam tidak bersifat
abadi dan akan menuju ank akhirnya, mengalami kehancuran,

Sebatas pendapatnya tentang kehancuran alam semesta, Rahman
sebenarnya mengkongkritkan pandangan mayontas wkoh-tokoh dan
aliran teologi Islam yang lain, baik Mu'tazilah'™ maupun Asv'ariyah’®
yang pada dasarnya berpendapat mengenai kehancuran alam. Mereka
hampir semuanya™ meyakini dan berargumentasi bahwa jagad raya
akan menuju titik akhir; saat kehancuran. Namun berbeda dengan
mereka yang tidak menguraikan secara jelas, dan tdak mengkaitkannya
secara kongkrit dan sistematis dengan nilai-nilai moral, Fazlur Rahman
menggagas dan menjelaskan peristiwa tersebut dan sudur nilai-nilai
moral yang ada di balik peristiwa 1.

Untuk menjelaskan adanya nilai-nilai moral i, Rahman memulai
ulasannya dari kehancuran jagad raya sebagai proses transformasi. Ia
menegaskan bahwa kehancuran alam semesta yang akan terjadi hanya
sebagiannya, atau kandungan-kandungannya saja. Berkaitan dengan iru,
al-Qur'an—sebagaimana terdapat dalam surat Ibrihim (14): 48 rentang
penggantian langit dan bumi dengan langit dan bumi vang lain pada
hari Kiamat—tidak berbicara mengenai penghancuran alam semesta,
tapi hanya berbicara tentang transformasi dan penyusunannya kembali
untuk menciptakan bentuk-bentuk kehidupan vang baru dan level-level
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ciptaan yang baru.'” Lebih dan 1u, kehancuran tersebut bukan
kehancuran vang sia-sia, dan anpa tujuan. Namun hal iru ditujukan
untuk menyusun kembali unsur-unsur dan fakror-faktor fisik serta moral
dengan level ciptaan yang baru."™ Pada sisi ita, kehancuran alam dan
penyusunannya kembali mengungkapkan pesan moral yang sangat
mendasar. Kejadian itu akan menyadarkan manusia bahwa scgala
tindakan vang dilakukannya udak akan berakhir secara sia-sia, tapi akan
dimintal pertanggungawabannya. Inilah esensi sebenarnya dard konsep
kehancuran alam dan reformasi total yang akan terjadi nant,

Pada dasarnya, resis Fazlur Rahman mempunyai akar yang cukup
kuat di kalangan wokoh muslim generasi awal. Dalam konteks itu, Ihn
Abhas menyatakan bahwa vang dimaksud dengan bumi dan langie akan
diganti pada hari Kiamat adalah  bumi dan langit vang ada sekarang.
Namun ia akan ditambah sebagiannyva dan dikurang bagian vang lain,
Bukit, gunung, dan lain-lainnya tdak ada lag sehingga bumi pada saar
itu seperti kulit yang disamak'™; rata, dan mulus. jadi menurut Ibn
Abhbas, yang digant hanyalab sifat langit dan bumi, sedanghkan zat
keduanya tetap berasal dari bumi dan langit yang ada saat ini. Atas
dasar nwayat Ibn Abbas dan riwavat-riwayat vang lain, al-Razi
menyatakan bahwa bumi mungkin saja nanti akan diubah menjads
neraka, dan langit menjadi surga."™ Pada sisi ini Rahman mempunyai
kesamaan pandangan dengan Ibn Abbas yang kemudian ditkuti oleh
al-Razi mengenai ketidakhancuran alam secara wotal. Dari pandangan
tokoh semacam Ibn Abbas itu, Rahman menguak dan menguraikan
pesan moral vang ada di balik ajaran it

Dari paparan sebelum ini, dapat diangkar saru kesimpulan bahwa
Rahman memandang alam semesta sebagai sesuatu yang berfungsi
ganda; sebagai petanda Allah dan sebagai rahmat-Nya bagi umat
manusia. Sudut pandangannya ini berbeda dengan pandangan sebagian
besar tokoh-tokoh dan aliran teologi vang lain vang lebih menekankan
kepada fungsinya unruk membukokan eksistensi Allah semata. Lebih
dan itu, di balik dwatfungs: alam semesta 1, Rahman pun masih
sempat menguak nilai-nilai moral yang melekat pada perisowa itu; suaru
bahasan yang hampir tidak pernah tersentuh oleh aliran-aliran teolog
dialekus dan aliran reolog yang lam.



E. Setan dan Perjuangan Moral Manusia

Kajian tentang setan mempunyal artl yang cukup signifikan bagi
Fazlur Rahman, Sebab bahasan tersebut memiliki hubungan yang sangac
crat dengan kejahatan sebagai suatu realitas kehidupan vang harus
dihadapi manusia sebagai khalifah Allah di atas dunia. Adanya setan
menuntut manusia untuk benar-benar berjuang menuju hidup di atas
jalan kebenaran, serta melawan setan sehingga terhindar dari kesesatan.
Manusia vang berhasil melawan kekuaran dan podaan seran, maka ia
pantas menjadi khalifah-Nya di muka bumu.

Secara definitif Fazlur Rahman menggagas bahwa prinsip kejahatan
dalam al-Qur'an secara umum dipersonifikasikan dengan setan atau
Iblis."™ Dengan ungkapan terbalik, setan pada dasarnya merupakan
prinsip kejahatan sebagaimana dapar ditelusuri pada surat al-An‘am
(6): 112 yang menycbutkan bahwa musuh-musuh para nabi adalah
setan-setan darl manusia dan jin. Makna setan pada avat tersebut dalam
perspekiif pemikiran Rahman merupakan konsep yang bersifar
metaforis. Al-Qur'an sering memakat kata setan sebagai ungkapan yang
bersifat metafors it terutama dalam bentuknya vang plural. '™

Namun di samping bersifat metafons, setan menurut Rahman juga
mengandung art sebagai person. Sebagai suaru person, dasar vang
menjadi rujukannva adalah surar al-A'raf (7): 30 vang menvatakan:
“Nesuugenloya mereka forang-orang kafir itn) menjadikan setan-setan tin
sebagal tuban-tuban (sababat-rababat) mereka”, dan surac al-Syu‘ard’ (26):
210-212 rentang al-Clur'an vang bukan diturunkan oleh setan-setan,
serta ayvat 221-227 dalam surat vang sama yang menvatakan bahwa
setan-setan turun kepada pendusta dan pendosa. Selain i, dia merujuk
kepada surat al-Kahfi (18): 50. Dalam avar rersebut dijelaskan bahwa
setan adalah makhluk vang berasal dan bangsa jin vang membangkang
permntih Allah, Jin tersebut menolak unruk memarnht Adam karena
menganggap dirinya lebih mulia dari Adam. Oleh karena itu, 1a lalu
menjadi setan.'™ Atas dasar avar-ayar al-Qur'an itu, Fazlur Rabhman
menyvimpulkan bahwa setan benar-benar merupakan suatu person.
Dalam cksistensinya vang seperti itu, setan adalah scusia dengan usia
manusia.

Sebagal suatu person, setin pada awalnyva berasal dan semuicam
bangsa jin. Meskipun demikian, Fazlur Rahman membedakan antara
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jin pada satu sist dengan setan atau iblis pada sisi yang lamn. Untuk
menjelaskan perbedaan iru, dia mengutip beberapa ayar al-Qur'an. Di
antaranya surar Saba’ (34): 12 entang adanva jin-jin vang mengabdi
kepada Sulaiman, dan surar al-An‘am (6): 130 mengenal pernyataan
Allab bahwa la telah mengurus para rasul kepada kepada manusia dan
jin, serta surat-surat lain vang sejenis.””’ Dengan berpijak pada ayat-
ayat tersebur, dia menyimpulkan bahwa pada dasarnya jin adalah
makhluk vang tdak berbeda dengan manusia kecuali mereka lebih besar
kecenderungannya kepada kejahatan dan kebodohan, Selain i, mercka
memiliki tabiat vang panas dan kekuatan yang sangat besar.” Di
samping itu pula, jin—ndak seperti manusia—termasuk golongan
makhluk gaib yang berasal dan esensi apl.'”’ Pengungkapan i
menunjukkan bahwa jin menurut Rahman adalabh makhluk yang benar-
benar bersifar person; bukan sekadar metafora atau suatu simbol semata,
Sedangkan setan, sebagaimana dijelaskan di atas, dapat diartkan dengan
dua pcngﬂrtjan; sehagal suatu person, dan juga sebhagai kiasan.

Dalam pengertian setan yang bersifat metatoris, Rahman
memahaminya sehagai kiasan bagi segala milai vang berlawanan dengan
risalah vang dibawa para nabi dan bagi segala sesuatu yang mengingkari
aparan mereka. Setan pada sisi init mengadi prinsip dan segala kejahatan
dan keburukan; setan muncul sebagai lawan dan segala kebenaran dan
kebajikan. Setan merupakan konsep holistk yang menuntur manusia
untuk menyikapinya secara serius tentang keberadaannya, Sebab
manusia sepanjang scjarahnya akan selalu berhadapan dan ndak dapar
menghindari dari godaan setan.

Manusia akan selalu berhadapan dengan setan karena cksistensi
setan bagi Rahman adalah bersifar objekaf dan merupakan realitas vang
melakukan aktvitasnya pada dint manusia melalu bisikan, godaan dan
bujukan, Meskipun eksistensinya tidak berada dalam din manusia,
namun sctan adalah seusia dengan manusia itu sendiri. Sebelum
penciptaan Adam, dan ranpa adanya manusia, maka odak ada setan.™
Pandangannva ini mengungkapkan bahwa meskipun pada mulanya
seran bersifar person, tapi dalam realitasnya ia lebih bersifat kiasan vang
merujuk kepada nilai-nilal yang and agama serta bertentangan dengan
kemanusiaan umiversal,



Berdasarkan analisisnya i, setan dalam peristiwa turunnya Adam
dan Hawa, perlu dipahami dalam perspektif semacam it Dalam kisah
tersehur, iblis merupakan person yang bukan hanyva mengingkari
perintah Allah dengan menolak menghormat kepada Adam, tapi juga
1 terlibat perdebatan dengan Allah (dan bersumpah untuk menggoda
manusia; per). Kemudian ketika Adam dan Hawa telah tergoda dengan
memikan buah terlarang, maka vang menggoda mercka bukan lagi iblis,
namun setan yang menjadi sebutan bagi prinsip kejaharan,'” Setan
muncul sebagai manifestasi keburukan dan kejahatan yang bersifat
objektif, bukan lagi sebagai person tertentu.

Pandangannya tersebut didasackan pada surar al-A'raf (7): 20, dan
surat Thaha (20): 120 tentang bisikan jahat setan kepada Adam dan
Hawa, surat al-Mu minin (23): 97 tentang seruan untuk berdindung
dan bisikan setan, dan surat al-Hasyr (39): 16 tentang penintah setan
kepada manusia untuk kafir, serta surat Yusuf (12): 53 tentang hawa
nafsu vang selalu menyuruh kepada kejaharan, Melalui avat-ayar
tersebut, tokoh yang semasa kecil dididik dengan keagamaan vang kuar
itu menyimpulkan, “jika kejahatan yang potensil dalam dif manusia
dirangsang dengan kuar oleh kekuatan jahat dari luar dirinya, maka
perpaduan di antara keduanya benar-benar memenntah,”"™ sehingga
menjadi realitas yang mendesak kepada seseorang untuk berbuar
kejahatan.

Kajiannya tersebut mengantarkannya pada suatu kesimpulan bahwa
pada dasarnya kejahatan merupakan kekuatan atau prinsip dan kekafiran
atau sifar buruk. Setan adalah fakta vang mengacu kepada kekacauan
moral yang telah mengakar dalam kehidupan.’” Keoka kejahatan
berhubungan atau mempengaruhi seseorang, kejahatan itu mengalami
personalisasi sebagai setan.”” Ungkapannya tersebut memperlihatkan
secara jelas bahwa ia lebih menckankan kepada adanya kejahatan objekof
daripada personalisasinya. Dia odak mengingkan setan sebagai person,
namun akhirnya yang lebih berperan dalam tenadinya sesuatu kejahatan
adalah prinsip kejahatan dibandingkan danpada person iblis 1 sendin.
Di samping terma setan sebagai manifestasi kejahatan objekiif, Rahman
juga menunjukkan suatu sebutan lain bagi kejahatan yang bersifat
objekuf, vaitu kata vang dalam al-Qur'an dinyatakan sebagai thaghat.
Untuk sampai kepada kesimpulan seperti itu, ia mengacu kepada al-
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Qur’an surat al-Zumar (39): 17, surat al-Nahl (16): 36, surat al-Bagarah
(2): 256-37, dan surat-surat lainnya yang mengungkapkan tentang
perintah menjauhi ddgher. ™ Ayat-ayat itu menandaskan bahwa thdghut
merupakan prinsip kejahatan atau prinsip kekafiran.” Menurut dia,
kata itu menunjuk kepada segala sesuatu vang bersifat buruk, sesar, dan
jauh dari kebenaran. Dengan demikian, secara substansial, konsep
thaghut adalah serupa dengan setan. Adanya perbedaan nama i harus
distkapi secara knius, Di dunia ini banyak ragam kejahatan, namun
esensinya hanya satu, vaitu kekuatan yang anti manusia dan nilai-nilai
kemanusiaan vany Sanif

Kongkritnya, setan bukanlah suatu prinsip ant-Tuhan. Dia lebih
merupakan suatu kekuatan yang anti-manusia yang tiada hent-hentinya
berupaya menyimpangkan manusia dari kebenaran sehingga terperosok
ke dalam jalan vang sesat.”” Tujuan tindakan setan adalah penyesatan
terhadap manusia. Untuk i, akuvitas setan memasuki seuap bidang
kehidupan mercka. Setan sebagai person berusaha dengan segala cara
untuk membisikkan rayuan dan podaan kepada manusia, sedang scbagai
scbuah prinsip, ia ada di mana dan kapan saja. Manusia tidak dapat lan
dan menghindan dan kejahatan. Setan dalam kedua pengerdan tersebut
merupakan bagian vang tidak terpisab dan kehidupan. Karena it
manusia harus menghadapi dan sekaligus melawannya.

Meskipun demikian, Rahman menegaskan bahwa setan sebenarnya
tidak kuat. Ia hanva licik dengan cara melakukan dpu dava dan ddak
petnah menantang sccara terus terang, Setan hanya memperdaya,
melakukan kecurangan dan vdak menverang langsung kepada
manusia.”* Dari itu, setan hanya sebuah kekuatan yang memperkuat
kecenderungan-kecenderungan kejahatan yang ada pada dif manusia,
Bila keduanya menyatu, maka perpaduan itu akan menjadi kuat sekal ™"
Dengan ungkapan vang lain, setan ndak pernah memaksa manusia
untuk melakukan kejahatan. Kesesatan atau kejaharan yang dilakukan
manusia sangat tergantung kepada kecenderungan-kecenderungan yang
dimiliki manusia sendiri.

Berkaitan dengan 1w, Rahman menvatakan, kriok paling mendasar
dan sering diungkapkan oleh al-Qur'an mengenai karakter manusia
adalah bahwa manusia sembrono, angkuh, sombong, “independen”,
“self-sufftcient”, atau jiwanya berubah kepada kenckatan, keputus-asaan,
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dan ketidakberdayaan vang sangar sehinggra 1a gagal samasckal.”™ Pada
prinsipnya, ektremitas-cktremitas rersebut merupakan bentuk kejahatan
setan vang oleh al-Qur'an digambarkan secara uruh dalam benmk
pembangkangan iblis terhadap perintah Allah dalam peristwa turunnya
Adam ke dunia.

Pada titik itu, perjuangan manusia menemukan arti vang
sehenarnya. Segala usaha dalam rangka membebaskan diri dan segala
bentuk kejaharan akan mempunyai ard vang positof untuk melawan
segala bentuk godaan setan. Karena itu, manusia harus selalu menjaga
dirt untuk rerhindar dan segala macam bentuk-bentuk ekstremitas vang
pada hakikatnya merupakan sifat setan. Sebab sebagaimana dinyatakan
Fazlur Rahman, memperoleh dan menjaga keseimbangan terselut
merupakan suatu prestasi karena setan selalu siap dan memiliki peralatan
lengkap untuk memperdavakan manusia menuju ckstrem yang satu atau
vang lainnya®”

Unmuk melawan kekuatan setan, inanusia memerlukan kesadaran
untuk selalu mendengarkan hat nuraninva schingga hal itn akan menjadi
seff-defence yang kukuh terhadap segala bentuk godaan setan dan segala
kejahatan, Sebab pada dasarnva setan hanya akan menjadi sahabat orang
vang zalim, vaitu orang vang tdak mau mendengarkan suara harinya
vang bawif, sehingga setan bersama orang it memperoleh suatu
kekuatan. Namun kekuatan mereka vang ndak berdasarkan kebenaran
itu adalah tdak riil. Dengan pengeruan, kekuatan itu ridak dapat
menanding kekuatan Allah; dan karena it bersifar faelid palsu dan
dapat dikalabkan oleh manusia yvang benar-benar berjuang untuk
mempernlel kebenaran,

Melalui claborasi konsep setan sepert itu, Fazlur Bahman ddak
terjebak ke dalam pembahasan vang bersifar skolasuk-dhalekns murni
scbagaimana hal 1tu dilakukan oleh aliran-aliran teologi dialekns™" Ia
dengan tesisnya itu berupaya menckankan penongnyva perjuangan moral
bagi manusia dalam kehidupannya. Kebebasan vang dimiliki manusia
tidak akan bernilai signifikan bila tdak diarabkan sceara benar kepada
kehaikan; dan manuosia tidak akan permah mencapai kebaikan itu tanpa
suaty perjuangan vang sungguh-sungguh, Hanya melalui suatu
perjuangan yang serius, manusi akan mencapat kesempurnaan dalam
kehidupan. Dalam kerangka itu konsep setan harus dipahami. Sisi inilah
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vang menjadi kekuatan konsep Fazlur Rahman, dan sckaligus vang
membedakannya dart tokoh dan aliran teologi yang lain, terutama dan
aliran skolasuk.

F. Eskatologi: Eksistensi dan Signifikansinya

Berdasarkan al-Qur'an yang dipahami secara krius, rasional, dan
holistik, Fazlur Rahman memandang bahwa kehidupan akhirar
merupakan suatu kejadian kongkrit; kejadian vang pasno terjadi.
Kehidupan akhirat dalam pandangan al-Qur'an adalah sama kongkrie
dan gamblangnya dengan kehidupan dunia.®® Menurut dia, akhirat
adalah saat kebenaran yang akan menyibakkan tabir realitas moral yang
objekuf dari kesibukan mental manusia sebagaimana dapat dilacak dalam
al-Qur'an surar Qaf (50): 22 yang menyatakan: Sangond Eamn (mannsia)
miengabaikan hart itw, loln Kame (Allah)] meenyingkapkan tabir itn sebingga
penglibatanmn (mannsia) benar-benar melibat”" Dalam pemabaman
Fazlur Rahman, avat tersebut menunjukkan bahwa pada har it
kebenaran akan tampak sebagai kebenaran dan kepalsuan akan terlihat
sebagal kepalsuan schingga tidak ada seorang pun yang dapat
menghindar dan menyvembunyikan i1si har dan perbuaran yang
dilakukannya, Tesis Rahman memiliki dasar keagamaan dan rasionalitas
vang cukup kuat. Sebab bila dikaitkan dengan tesisnya tentang
ketdaksia-siaan penciptaan manusia, serta proses pencipraan-Nya vang
serba teramur, sangat sempurna, dan penuh kasih, maka konklusinya
hanya akan mengarah kepada keodakmungkinan berakhirnya kehidupan
dh duma ini semata. Semua fenomena itu mencgaskan akan adanya
kehidupan lain sesudabh kehidupan dunia. Dalam perspekrif ini,
kehidupan akhirat merupakan kebenaran yang hakiki, yang lagg.

Schagal suatu vang bagg, Rahman menegaskan bahwa manusia
pada hart 1w akan menerima pengadilan dar Allah. “Akhirar adalah
hari pengadilan; pada hari it tidak ada seorang pun mempunyai
kesempatan lagt untuk mengubah apapun, melakukan perbuatan yang
baru amau menebus kegagalannya.”™" Adanya pengadilan pada hari iru
tidak dapat dipisahkan dari tindakan Allah vang lain, Pengadilan
merupakan satu rangkaian dar penciptaan, pemeliharaan, dan
pembenan perunjuk-Nya; vang semuanya merupakan manifestasi dari
kepengasihan Allah.”"" Konsep akhirat merupakan konsep menyeluruh
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yang harus dipahami dalam pola yang holistik pula. Artinya, bagi tokoh
neo-modernis itu, keberadaan akhirat ndak dapar dilepaskan dari
kepengasihan Allah, la dengan rahmat dan kasih-Nya ridak akan
membiarkan manusia dalam ketidakdewasaan moralnya. Tanpa adanya
balasan dan pengadilan, manusia idak akan pernah dewasa secara moral,
Sebab ia akan hidup tanpa merasa takut lagi untuk melakukan apa saja
vang dikehendakinya. Karena itu, Allah meletakkan akhirat dalam
kerangka nilai-nilai moral untuk proses pendewasaan manusia.

Berkaitan dengan konsep kehidupan akhirat, atau pengadilan vang
tidak dapat dilepaskan dan kepengasthan Allah ine, Fazlur Rahman lehib
lanjut menjelaskan: “Manusia akan menghadapi secara jujur dan
scbenarnya perbuatan vang dilakukannya, apa yang ndak dilakukannya,
dan apa yang telah salah dilakukannya, serta ia akan menenma keputusan
aras perbuatan-perbuatan tersebut sebagai akibat yang “mesti” (kata mest
berada dalam tanda kutip karena rahmat atau pengasih Allah tidak
terbatas)™.*?

Kongkritnya, di akhirar nano setiap orang akan menerima balasan
sesuai dengan perbuatan yang dilakukannya. Namun hal it udak
menutup kemungkinan bahwa orang yang bersalah mendapat ampunan
karena rahmar Allah vang sesuai dengan hikmah-Nya. Adanva
pengampunan bukan berartt menunjukkan tdak adanva kepastian moral
pada konsep vang diajukan Rahman. Adanya pengampunan hendaknya
dikaitkan dengan rahmart dan hikmah Allah vang ndak mungkin
diberikan secara sembarangan kepada setap orang vang bersalah.
Pengampunan itu tentunya akan diberikan kepada orang yang menyadari
kesalahannya dan ia memiliki niat yang rulus unmwk memperbaiki
kesalahan vang dilakukannya.

Bagi Rahman, akhirat sebagai tempat pembalasan dan pengadilan
dari Allah benar-benar akan merepresentasikan suatu keadilan vang
schenarnya. Hal itu dapar dilthar dani interpretasinya terhadap ayar-
avat al-Qur'an yang menyebutkan tentang adanva perhitungan,
penimbangan atau pembentangan perbuatan manusia yang akan terjadi
pada han pengadilan it Rahman meyvakini akan keberadaan proses
tersebut. Meskipun demikian, berbeda dengan aliran teolog dialekos,
ia memahami konsep-konsep terschut sebagai ide vang holisak, dan
bukan dalam pengernan yang persis sama dengan pengertian yang
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dikenal selama ini, Konsep tersebut tidak dapat dipahami dalam
pengertian guid pro guo yang kaku."' Oleh karena itu, meskipun
meyakini akan keberadaan penghitungan perbuatan manusia, Rahman
tidak membahas tentang adanya af-shirith dan rincian-rincian yang lain,
karena itu sudah merupakan pemahaman literalistik. Apa yang
disampaikan al-Qur'an itu lebih merupakan pernyaraan tentang akan
terjadinya proses pengadilan dan pembalasan yang seadil-adilnya vang
tidak mungkin terdapar kezaliman sedikir pun saat it

Dari pemaparan tesis Rahman mengenai akhirar itu, dapat
diketahui bahwa 1a menyentuh persoalan itu secara lebih serius dan
kontekstual sehingga memunculkan nilai-nilai yang mengarah kepada
kekinian, kepada kehidupan di dunia. Elaborasi semacam it belum
dilakukan secara serius dan diangkat secara kontekstual oleh para teolog
sebelumnya. Pada umumnya, mereka terlalu asyik untuk sekadar
membuktikan kebenaran kehidupan akhirar®™ dan melepaskan
kaitannya dengan nilai-nilai moral di balik ajaran itu vang dapat
menumbuhkan tanggung jawab manusia. Sebenarnya Mu'tazilah punya
kans besar untuk menguraikan kehidupan akhirar dalam perspektif
tanggung jawab manusia, Namun keuka aliran iru memunculkan konsep
itu berdasar pada keadilan Allah semata dengan mplikasi adanya
keharusan bagi Allah untuk berbuart adil, nila tanggung jawab manusia
itu tidak tampak lagi. Justru kesan kuat yang muncul adalabh bahasan
vang sangat berorientasi ke atas, bukan kepada kehidupan dunia.* Bagi
tokoh intelekrual kelahiran Pakistan itu, bahasan akhirat yang dilepaskan
dari konteks kehidupan aktual yang dijalani manusia akan kurang
bernilai positif bagi penciptaan suaru kehidupan yang lebih baik dan
lebih bermoral, padahal irulah salah satu wjuan utama diturunkannya
agama ke dunta ini,

Kehidupan akhirat sebagai tempat dan saat pertanggungjawaban
sangat erat kaitannya dengan konsep pembalasan dalam pengertian yang
sebenar-benarnya. Dalam kontcks itu, Rahman berpendapat,
kebahagiaan dan siksaan di akhirar merupakan pembalasan yang
sempurmna sesual dengan tindakan seseorang vang relah diperbuatnya
selama hidup di dunia. Sebagai balasan yang sempurna, kebahagiaan
atau pendentaan di akhirat ridak mungkin bersifat spiritual semata,
Untuk menjelaskan pendapatnya, Fazlur Rahman merujuk pada
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ungkapan-ungkapan yang terdapat dalam al-Qur'an yang tidak
mengenal dualisme antara jiwa dan raga; dan karena itu, terma wafs
diletakkan dalam pengertian ‘dint’, dan dalam hal tertentu berarti ‘person’
atau ‘int kedirian’* Bahkan, al-Qur'an menolak dokrrin dualisme
tubuh-jiwa yang radikal®"” Tidak adanya pemisahan dikotomis antara
vang bersifat fisik dan spinitual—dalam uraian-uraian yang dilakukan
al-Qur'an itt—mengantarkan Rahman kepada suaru kesimpulan bahwa
konsep mengenal din manusia harus dilthar secara utuh, meliputi aspek
fisik dan aspek jiwa, Konsep semacam itu pula yang harus diberlakukan
dalam kehidupan dan pembalasan di akhirar.

Konsep kesenangan dan pendernitaan akhirar yang dianut Rahman
merupakan suatu penyempurnaan dan sckaligus rekonstruksi krits
terhadap konsep-konsep aliran dan kelompok reologi yang lain. Dalam
tataran filosofis, Rahman dalam mereformulasi konsep ini tampaknya
dipengaruhi oleh Ibn Rusyd. Filsuf ini meny: -atakan bahwa kebangkitan
manusia di akhirat adalah bersifar fisik. Namun fisiknya bukan esens:
fisik vang ada saat ini karena sesuatu yang telah musnah tdak mungkin
kembali. Fisik manusia di akhirat hanya serupa dengan vang ada saat
init" Oleh karena itu, kebangkitan manusia di akhirat merupakan
perkembangan lebih lanjur dan kehidupan dunia.” Meskipun
demikian, masalah yang sangat penting dari tesis mengenai kebangkitan
dalam konsep Thn Rusyd bukan terletak pada bentuk kebangkitannya,
namun pada keyakinan akan keberadaan pembangkitan tersebut”™ Pada
keutuhan bentuk balasan it terdetak keterpengaruhan Rahman dari
tokoh filsuf pasca al-Ghazali tersebut.

Konsep Rahman mengenai kebahagiaan dan penderitaan yang
bersifat fisik berimplikasi pada keyakinan akan adanya surga dan neraka
vang juga bersifat fisik, Sebab al-Quran tidak membenarkan surga atau
neraka vang murni bersifat spiritual. Oleh karena iru, subyek Lhn
kebahagiaan dan penderitaan di akhirat nant adalah pribadi manusia.”
Dalam perspektif ini, keberadaan surga dan neraka yang berbentuk fisik
merupakan konsep vang lebih dapat dipert angeung-jawabkan sccara
qurian dan logika-rasional. Selun 1ng, hal tersebut mv:rup:il‘n:ﬂn suqatu
kondisi yang lebih sempurna daripada sekadar bersifar spiritual sehingga
diharapkan akan berdampak pada usaha manusia yang lebih intens untuk
berperilaku sesuai dengan tuntunan moral agama.
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Pandangannya vang sangat ortodoks iru mempertanyakan dan
meragukan keabsahan pandangan yang hanyva melihar keberadaan
tempat pembalasan itu sebagai simbol belaka, Misalnya, konsep Ahmad
Khan, yang menyatakan bahwa surga dan neraka merupakan representasi
keadaan manusia yang bersifat psikologis dalam kehidupan sesudah
kematiannya, ™

Menyikapi pandangan semacam itu, Rahman berargumentasi
bahwa pandangan-pandangan eskatologis yang menekankan pada aspek
psikologis semata merupakan dampak dari pemahaman secara parsial
terhadap al-Qur'an, atau kurangnya peralatan intelektual vang memadai
dalam menangkap pesan dan ajaran sumber Islam yang genuine, Sebab
melalui pemahaman yang menyeluruh terhadap Kitab Suci it seseorang
past akan menyimpulkan bahwa surga dan neraka bukan sekadar bersifat
spiritual. Schagat rempar pembalasan vang sempurna bagi manusia,
kedua tempat pembalasan itu tidak mungkin hanya memiliki dimensi
psikologis karena hal itu akan mengurangt kesempurnaan bentuk
pembalasan yang diberikan Allah kepada manusia.

Sebagai implikasi dan pemikirannya vang rasional dan rujukannya
vang total kepada al-Qur'an, Rahman berpendapat bahwa surga dan
neraka—sebagal tempat balasan vang bersifat eskatolopis—saar ini belum
diciptakan; suatu pandangan vang bila ditelusuri sebelumnya dianut
oleh kalangan Mu'tazilah." Namun menurut Fazlur Rahman, tidak
diciptakannya surga dan neraka saat ini bukan karena alasan kesia-siaan,
scbagaimana diajukan kalangan Mu'tazilah,"* tapi karena Allah—
sebagaimana akan dijelaskan—akan menciptakan kedua tempat itu dari
dunia vang ada sekarang, setelah dunia ini nano mengalami kehancuran.

Tesisnya 1w dikembangkan melalui interpretasi krius terhadap
beberapa ayar al-Qur'an. Di antaranya surat Ibrihim (14): 48 yang
menyatakan: Har' &etiba bumi int dinbab menjads yang lainnya; demikian
paile baliya dengan langit. Selain itu, 1a juga merujuk kepada surae al-
Zumar (39): 74 yang menyatakan bahwa orang-orang vang masuk surga
berkata: Negada pupi bagr Allal yang telal menyempurnakan Janji-INya
&epada &ami dan yany telal) mewariskan bumi ind keprada Lami; kanei
akan menpadikan tempat ediaman kami di dalam surga-Nya—alangkal
baiknya balasan bagi erang-orang yang berbuat kebajikan’. Berdasarkan
dua ayat tersebut (dan ayar-ayar lainnya), ia menegaskan, dunia ini akan
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diubah pada saatnya nano menjadi sebuah surga untuk dinikmat oleh
para penghuninya. ™ Dengan pemahaman seperti itu, Rahman menolak
pendapat yang menyatakan bahwa surga saar ini sudah diciprakan™
karena pemahaman semacam itu kurang sesuai dengan pernyataan al-
Qur'an. Bagt Rahman, surga akan diciptakan dari dunia ini setelah nann
mengalami kehancuran. Dan pemahamannya i, 1a menyimpulkan
keberadaan surga sebagai proses transformasi dari dunia yang ada saat
ini.

Sedangkan mengenai keberadaan neraka, Rahman mengulasnya
dari sifat penderitaan yang akan dialami manusia nanti. 1a herpendapat
meskipun penderitaan dan kebahagiaan meliputi aspek spiritual dan
fisik, pada dasarnya hukuman neraka it bersifat moral atau spiritual.
Untuk mendukung tesisnya, dia secara epistemologis merujuk pada surat
al-Humazah (104): 6~9 tentang api neraka vang menyala dan membakar
hati manusia. Berdasarkan ayat ini, ia menjelaskan bahwa efek hukuman
di neraka bergantung pada sensitivitas kesalahan yang dilakukan
sescorang™ la menyatakan bahwa hukuman vang sebenarnya adalah
kedukaan yang tidak dapat disembuhkan yang didenita oleh orang-orang
vang melakukan kejahatan di dunia; vaitu ketika mercka menyadari
bahwa mercka tidak mungkin kembali dan mereka relah menyia-nyiakan
kesempatan untuk berbuar kehajikan,

Melalui uraian mengenai siksaan yang akan dialami manusia di
akhirat i, Fazlur Rahman ingin menjelaskan bahwa keberadaan neraka
terletak di bagian lain dari “‘surga” yang berasal dan dunia im yang
sudah mengalami transformasi secara besar-besaran. Sedang bentuk
siksaannya lebih bersifat psikologis daripada bersifat fisik. Meskipun
demikian, ia idak mengingkari adanya siksaan vang bersifat fisik. Hanva
saja, sifat psikologisnya lebih dominan schingpa seseorang vang hidup
dalam siksaan Allah itu tidak dapat merasakan kebahagiaan sama sckali,
Sebab pada intinya kesusahan atau kesenangan manusia sangat
tergantung dan ditentukan oleh sikap kejiwaan.

Dari paparan yang telah dijelaskan it dapat dilihat dengan jelas
bahwa dalam tesis Fazlur Rahman kepercayaan terhadap keberadaan
surga dan neraka mempunyai signifikansi yang sangat bernilal bagi
kehidupan umat manusia di dunia. Berdasarkan sejumlah ayat al-Qur'an,
ia menyatakan bahwa kehidupan akhirat menurut al-Qur’an sangat
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penting karena alasan keadilan dan moral sebagai konsttusi realitas
tindakan manusia. Kedua aspek itu harus dinilai secara sungeuh-
sungguh, sedang dalam kehidupan di dunia apa yang tampak udak
dapat menjamin keadilan secara sejujurnya. Alasan yang lain adalah
bahwa dengan adanya kehidupan akhirar, wjuan kehidupan dapat
dijelaskan setcrang-terangnya. Dengan keberadaan akhirat, perdebatan
dan perbedaan pendapat harus diakhiri dengan menampakkan
kebenaran yang nyata.™ Kongkritnya, manusia dengan adanya
kehidupan akhirar harus menghadapi kehidupan dunia dengan senus.
Manusia harus mampu membedakan antara kebenaran dari kepalsuan,
dan kebajikan dari kejahatan; kemudian mengenjakan yang benar dan
menghindan yang palsu, serta melaksanakan segala sesuatu vang baik
dan menjaubi segala sesuatu vang jahat,

Melalui pola pandang iru, Rahman melangkah jauh dan wkoh-
tokoh aliran tweolog skolastik atau pembaru sebelumnya yang hanya
membahasnya sekadar untuk membuktikan dan mempertahankan
kebenaran keberadaan akhirat. Melalu konsep itu, Rahman menjelaskan
signifikansinya dalam kehidupan manusia di dunia. Pandangannya inu,
sampai batas tertentu, sebenarnya memiliki akar yang cukup kuat di
kalﬂng:‘m ortodoks. [a, sepert kf:lt:-mpnl'. salat atau sunni, mevakini
konsep eskatalogis vang bersifat fisik. Dengan konsepnya ini, ia
menunjukkan kelemahan argumen kalangan modernis yang
menganggap kehidupan akhirat hanva bersifat spintual dan pengalaman
vang bernuansa psikologis, Bagi Fazlur Rahman, pandangan itu kurang
memiliki akar yang kuat dalam al-Qur'an sebab konsep din dalam Kiab
Suci iru merupakan konsep vang utuh, meliputt aspek fistk dan spiritual.

Dari seluruh pemikiran-pemikiran teologis vang ditawarkan Fazlur
Rahman, ada benang merah yang begitu kuat yang merangkaikan ide-
idenya, yaitu teologi sebagai tafsir realitas. Melalui model dan kerangka
teorits semacam iy, reologi Islam benar-benar bersifacaplikauf sebagai
pandangan dunia al-Qur'an yang menjadi rujukan dasar dalam
pembentukan nilai-nilai moral dan etka. Dengan demikian, teologi
benar-benar memiliki katan vang erar dengan kehidupan nyata di dunia.
Namun pada saat yang sama, karena sikapnya yvang sangat kritis—
schingga tampak terkesan kurang apresianf—terhadap hadis Nabi, ia
telah melahirkan penafsiran yang berbau subjeknf pada bagian-bagian
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tertentu dalam pemikiran teologisnya, Meskipun terdapat kelemahan
pada beberapa konsepnya i, ia telah menyumbangkan sesuatu yang
tidak sedikit bagi perkembangan wacana teologi Islam. Hal itu akan
tampak sekalt kevka ia mengangkat teologi dalam hubungannya dengan
etka Islaim sehingga melahirkan reologi qur'ani yang liberal dengan
karakter yang sangat kental dengan nuansa inklusivisme-pluralisme
sebagaimana akan dibahas dalam bab berikut,"
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Nurcholish Madijid, Tebew Dokirsn dan Peradaban: Nebwalh Telaal Kriter
tentang Masalah Keimanan, Kemanwsiaan dan Kemoderenan, h. 201.
Lihat Fazlur Rahman, Magor Themer of the Cur'an, h. 2.

Thid,, h. GB.

Ihid, h. 70,

fiwd., h. 3. ¢f Fazlur Rahman, Esika Pengobatan dalam Tolam, b, 30,
Fazlur Rahman, “The Qur'anic Concept of God, the Unverse and Man™,
dalam Isdamie Sindier (Vol. VI, no. 1, 1967), h. 2.

fhed, b 3

Heed, . 1.

Ihid,, h. 2,

Fazlur Rahman, Major Themes of the Clr'am, h. 37—38,

Toed, h. 11,

fid, h, 2.

Fazlur Rabman, foow and Modermity, h, 155

Fazlur Rabhman, [tk b, 99,

Argumen wujud Tuhan dasi aliran Mu'tazilah murm berwatak skolastik;
Bagi mazhab i1, bukt cksistenst Tuhan jalah kebaruan alam semesta
schagammana dapat dilihat dan argumen al-Qadha Abd al-Jabbar (w. 1024
M), Tokoh Mu'tazilah ini menjelaskan, untuk mengeahw Allah adalab
melalut kebarvan o'radf (aksiden). Aksiden adalah bédite (baru, ada
sesudah tidak ada) karena ja dapat lenyap, sedingkan vang gadim ndak
mungkin lenyap. Adanya aksiden yang bisa lenyvap dan hilang dapat
dibuktikan melalui sesuatu vang berkumpul. Bila ia telah berpisah, maka
berkumpulnya menjadi hilang, Demikian pula melalui sesuatu yvang
bergerak. Bila telah diam, maka geraknya menjadi lenyap. Adanya
perubahan itu menunjukkan kebaruannya. Jika baru, maka ia pasti ada
vang menciptakannya karena ketergantungannya kepada yang lain. Lilar
Abd al-Jabbar, Syard al-Ulshsl al-Kbamsah (Abidin: Makrabah Wahabiyah,
1965), h. 92-94,

Mazhaly Asy'anyab juga menggunakan dasar arpumentas: dialekos,
sebagaimana tesis vang diajukan Al-Asytari (w. 935 M), Pendin mazhab
Asy'ariyah itu berargumentasi, eksistensi Tuhan dapat dilacak pada proses
kejadian manusia vang berasal dari sperma, berlanjur menjadi ‘il
lalu Berbentuk daging, darah dan tulang, serta akhirnya berbenruk fisik,
Proses itu jelas bukan berasal dari din manusia sendin karena pada saat
kekuatan dan intelektualitas orang itu sudah mencapai kesempurnaan,
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orang itu tidak mampu untuk menciptakan bagi dirinya sendin
pendengaran, penglihatan atau anggota tubuhnya vang lan, Jika pada
saat mencapai kesempurnaan dia ndak mampu, apalagi ketika ia masih
dalam kondisi vang lemah (dalam proses kejadian awal), kemampuan
dirinya akan semakin lemah juga. Oleh karena itu, pasti ada vang
menciptakan dan mengatar dart saru ahap ke tahap berikutnya karena
tiak mungkin perpindahan 1tu teradi dengan sendirinya. Likat Al-
Asy'ari, Ketib allamwa’ (7 al-Raddi ‘aid Abl al Ziyagh wa al-Bida' (Ttp:
Mathba'ah Mishra Syirkah Mushahamah Mudharivah, 1953), b, 17-
18
Argumen senada juga diangkar oleh al-Maruridi; lihat Al-Maroridi, Kl
al Tawlbid (Istambul: Al-Maktabah al-lstimivyah, 1979}, h, 13,
Menurut Ibn Abd Wahhab, adanya Allah dapat dibuktkan melalui
adanya siang-malam, marahari dan bulan, dan sebagainya sehagaimana
dinyatakan dalam al-Qur'an. Ttulah yang harus dipabami, dan tidak boleh
ditafsirkan lebih jauh lagr. Untuk mengetahui secara lebih jelas mengena
pemahaman mereka vang hiteralistik, lihat Muhammad Tha Abd al-
Wahhab, “Al-Ushil al-Tsalarsatu wa Adillatuha” dalam  Ahmad
Muhammad Syakir (ed.), ALMamd'ah ot Ui Kitdh al-Taulid sa Kntub
Ukdar (Beirut: *Alam al-Kutub, 1986}, h. 101; lihat puls Abul Ata al-
Mawdudi, Toward Understanding Iskam, b. 26-28. Adapun dalil i&hari’
adalah pengamartan terhadap penciptaan substansi segala sesuatu yang
terdapat di alam semesta. Dalil ity jugas didasarkan pada dua pandangan
dasar. 1). Bahwa segala sesuatu di jagad raja merupakan ciptaan. 2),
Bahwa segala vang diciptakan pasti ada vang menciptakan. Berdasarkan
dua dasar tersebut, setiap orang vang ingin mengetahui Allah dengan
sungguh-sungguh, maka 1a hendaknya mengetahui substansi segala
sesuatu schingga fa dapat memahami terhadap penciptaan yvang
sebenarnya pada semua yang ada di dunia. Menurut Ihn Rusyd,
pembuktianaya itu adalah dalil vang berdasar kepada al-Qur'an. Ada
avat yang mengandung dalil Wwdvab, semisal surat al-Naba' (78): 6-16
tentang penciptaan sepala sesuatu di alam il vang diarabkan unuk
kepentingan manusia, dan ada avat vang berisi dalil ibheini’, sepertt surat
al-Thary (86): 5-6 dan seumpamanya vang memernmhkan manusia
untuk memperhatikan proses penciptaan. Selan itu, terdapat ayat vang
mengandung keduanya seperti surat al-Bagarah (2): 21 vang
mengungkapkan seruan Allab agar manusia menvembah Tuhan vang
telah menciptakannya; Lihat I Rusvd, Manabij al-Adillati f Agisd al-
Midlah (Trp: Maktabab al-Anjilo al-Mishrivah, 19643, h. 150-152.20
Lihat Ibn Taimiyah,, “Tangga Pencapaian”, dalam Nurcholish Madjid
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(ed), Kbaganah Intelektnal lslam (Jakarta: Bulan Bintang, 1994}, h. 252
253,

Fazlur Rahman Major Theamer of the Qur'an h. 4.

Fazlur Rahman, “Menafsirkan Al-Quran”, h, 65,

Fazlur Rahman, “The Qur'anic Coneept of God, the Universe and Man”,
h. 17.

Ibid,, h, 5.

fbed., h. 17,

Fazlur Rahman, Maor Themes of the Cnr'an, h. 4,

Tiid.

Ibed, . 6.

Id, h. 7.

Ihid., b 16,

Likat Fazlur Rahman, Jrkew, h. 835,

Ihid, h. 12,

Fazlur Rahman,” Some Reflection on Reconstrustion of Muslim Society
in Pakistan™ dalam Jslasee Studier (Vol. 6, No. 2, 1967), h. 105,

fid,, h. 25, Pernvataan Fazlur Rahman tersebut kemudian menjadi
anutan kelompok modernis yang lain. Djohan Effendi misalnya
mengungkapkan, kebertauhidan ndak hanya menyangkut kepercayaan
umat kslam terhadap Tuban Yang Maha Esa, namun juga berkait dengan
pandangan dan sikap mereka terhadap manusia, benda dan lembaga,
Karena it dalam al-Qur'an masalah kekayaan, keserakahan dan
ketidakpedulian sosial mempunya perspekaf teologis. Persoalan itu tdak
sekadar masalah eok dan maoral, tapi menyangkut kebertauhidan umar
Islam. Lihat Djohan Effends, “Konsep-konsep Teologis™ dalam Budhy
Munawar-Rachman, Kowtebstwadisasi Doktrn Lilame dalam Seiarab, h.
55, dan 38

Dialam pandangan aliran Mu'tazilah, konsep keesaan Allab mengartikan
tidak adanya sifat-sifat bagi Allah. Mereks mengakui bahwa Allah
mengetabu, berkuasa dan melihat. Namun mereka tidak dapat menenima
bahwa ‘mengetahw’, *herkuasa’ dan ‘melihat’ adalab terpisah dan berbeda
dart esensi Allah; karena jika terpisah dan zat-Nya, maka akan menghasil-
kan pluralitas yang gadim; dan sebagai akibatnya, kepercayaan terhadap
ketauhidan (keesaan)-Nya tidak dapat dipertahankan lagi. Dengan
perkataan yang lain, dalam konsep Mu'tazilah, Allah selamanya
mengetahui, berkuasa, dan hidup dengan zat-Nya, bukan dengan sifar-
sifat-Mya. Lihat Mir Vahuddin, “Mu'tazilism”, dalam M. M. Sharif (ed),
History of Musiime Philosaphy, Vol. 1, h. 200; €. al-Syahrastani, A¢Mika!
wa al-Nibal (Beirut: Dir al-Fikr, Tth.), h. 44,
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M. Ahdul Hye, “Ash’arism”, dalam M. M. Sharif (ed), Hivtory of Maston
Philasapdy, Nal, 1, b 221, CF A-Nsyvtart, Magdlar al-lidamiyyiv aa TR
al-Mushalfin, 1 (Kairo: Maktalah al-Nahdhah al-Misheyvah, 1969), h.
235—2306.

Lihat Al-Juwayni, Kitdh aldroyadi td Qawdthi' al-Adilati f§f Usbil ai-
I'tigad (Cetakan I, Beirut: Muassasah al-Kutub al-Tsagafiyyah, 1983) h.
09; Al-Baghdady, Kerdbw Usbiid al-Dhie {Cerakan 111, Beirur: Dar al-Kutub
al-*Amalrryah, 1981 h. 88 dan 90 Al-Ghazah, ALlgtshadn 7 ald taged
{Beirut: Dir al-Kutub al-*Umiyyah, 1983), ho 84 dan 90; Al-Amudi,
Gliyab af-Marim (7 Hoe Kaldae, b, 153—154; Al-Svafi'i, "Al-Figh al-
Akbar" dalam Muhammad Yasin, <10 Rawidal ol dglior {Makkah: al-
Maktabah al-Tijariyyah, Tth), b, [1; Abu Hanifah, “Al-Figh al-Akbar®,
dalam ,"‘l.l-ﬁ-l;q.kln':ill:i,.’l_.‘]wrla.r: Kital ,u’-r-}'qﬁ al-Adbar, (Beirut: Daral-Kurub
al-"Thmivvah, 1984), h, 23; Al-Maturidi, Kitdl af Towdiid, b, 19—20;
Muhammad Abdub, Ricdilef of Tandid (Cerakan X1, Mesir: Dar al-
Manir, 1373 h), h. 41—43; Al-Mawdudi, Towards Usderstanding Lbame,
h. 26—28.

Fazlur Rahman, “lslam: An Overview™, dalam Mircea Eliade (ed.), The
Encyclapedia of Religion, Vol. V11, (New York: Macmillan Publishing
Company, 1987}, h. 307,

Fazlur Rahmian, Mapor Themes of the Curan, h. 4-5.

Lihat Fazlur Rahman, “Tslam: An Overview™, h. 307,

Farlur Rabhman, Major Thems of the Cwr'an, b 7.

e, b 6.

Fazlur Rahman, [sdawn, b, 33

Fazlur Rahman, Maior Theaes of #e Ounr'an, b 12.,

Lihat 6id, b, T-8.

Thid, W, 9,

fwdd, b 8-9,

Bagi abiran Mu'tazilah, konsep kekuasaan Allah diletakkan dalam
kerangka keadilan-Nya. Golongan im berpendapat babwa Allah harus
adil. Dalam konteks itu, Abd al-Jabbar menegaskan pengerrian Allah
adil adalah bahwa semua perbuatan-MNya baik, dan Ta ddak berbuat
kehurukan serta tidak melalakan apa vang menjadi keharusan bagi-Nya.
Sebagai implikasi langsung dat sikap it adalak monculnya Tuhan vang
diharuskan (mecessary/ pt), bukan vang semestinya (wecenifny), untuk
melakukan scsuatu keadhlan. Artinya, Tuhan haros adil, dan kekuasaan-
Mya dibarasi dengan tuntutan—vyang tdak lagi dapat diabaikan st
dilepaskan—untuk bertindak adil. Pada gilirannya, konsep tersebut
mengharuskan Allah untuk berbuat baik dan yang terbaik (whchalih sa
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55
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58
59

afashial) bagi manusia, Lihat Al-Ghurabi, Tardd atFlrak allibimiab,
(Al-Azhar: Muhammad Al Shabi wa Awladuhi, 1958), h, 65; Lihat
‘Abd al-Jabbar, Syard atUdhil af-Kbameah, h. 132; lgnaz Goldziher,
Tetroduetion to Ilamee Theolgy and Law (Princeton: Princeton University
Press, 19813, h. 9 Al-Syahrastard, AEME na al-MNibad, h. 45,
Menurut aliran Asy'anvah, Allah tidak mempunya kewajiban apapun.
Oleh karena itu, pahala dan karunia yang diberikan Allah kepada manusia
adalah karena fadh/-Nya, bukan karena ketaatan manusia, Sedangkan
hukumian dari Allah kepada manusia adalab muncul dan keadilan-Nya,
bukan karena maksiat vang dilakukan orang tersebut. Allah dapat saja
membebani manusia dengan sesuatu perintah di luar kemampuannya,
dan la boleh menyiksa manusia tanpa suatu alasan apapun, Allab ndak
wajib melakukan vang terbaik bagi manusia dan Ia tdak wajib memberni
pahala bagi suatu ketaatan dan memberi hukuman terhadap kemaksiatan
vang dilakukan manusia. Likat Al-Bagillani, Afnshid, b, 43. € Al
Juwayni, Lawa' al-Adidlak i Agd'idi Abl al-Sunnab wa al-lami'ah
{Cetakan 1, Mesir: Dar al-Misyrivyah B al-Ta'lif wa al-Tarjamah, 1963),
h. 108; € A-Ghazali, Aklgtichd i al-Itigad, b, 102,

Fazlur Rahman, “Divine Revelation and the Propher”, dalam Hamdand
Lrbamocnes, Nol. 1 (No: 2, 1978), h. 66,

Lihar Hivd, h. 66-7,

Misalowa Abd al-Jabbar, salah satu tokoh Mu'tazilah berpendapat bahwa
al-Qur'an adalab Kalam dan Wahvu Allah vang diciprakan (makhluk)
dan bersifat baru. Untuk membuktikan al-Qur'an diciptakan dan baru,
ia menvatakan, seandainya Kalam Allah qadim (tidak ada permulaan
waktu), tentu ada sesuatu yang lain vang menyamai Allah karena sifat
gadim termasuk sifat diri; dan persekutuan dalam sifat din akan
berdampak pada penvamaan kepada Allah, padahal dalam realitasnya
tidak ada sesuatu vang menyamai Allah. Lihat Abd al-Jabhar, Syard al
Usha! ab-Kbamsah, h.328 dan 549,

Lihat Al-Baghdadi, Ketibw Ushal al-Din, b. 196; Al-Svafiy, “Al-Figh al-
Akbar”, b, 16; Abu Hamifah, “Al-Figh al-Akbar”, h. 44—45; Al-Bazdawi,
Kitdbae Ushiid @l-Din (Karo: Dar Thva* al-Kutub al-Arabiyyah, 1963),
h. 53,

Fazlur Rahman, Tofew, h. 32,

Thid, h. 6B,

Tbid, h. 72,

{bed, h, 32,

bvd., h. 32-33.

Ihid., b, 32,
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Pandangan Syah Wali Allah itu dikutip Fazlur Rahman dart karvanya,
Faysidl al-Haramayn,

Muhammad Igbal, The Recomstrustion of Religions Thowgth in Irlam, h,
21.

Fazlur Rabman, “Divine Revelation and the Prophet”, h. 67,

Fazlur Rahman, “Some lslamic Issue in the Ayyub Khan Era”, ho 299,
Al-Ghazali, Kital al-lgtishdds ff al-l'nigdd, h, 75,

lbed, b T8

Lihat [fwd, h. 78=-74%.

Fazlur Rahman, “The Divine Revelaton and the Prophet”, h. 68
Sehenarnya bila dilacak lebih jaub pandangan semacam itu berawal dan
al-Juwayni, salah seorang puru utama al-Ghazali. Menurat al-Juwayni,
kalim adalah perkataan mental/jiwa (badits al-nafi), Jelasnya, kalim
adalah apa yang ditunjukkan oleh ungkapan-ungkapan berupa tulisan,
simbol atau tanda vang dibuat untuk perkatan . Dari batasan jtu, al-
Juwayni menegaskan bahwa Kalam Allah adalah ‘apa’ (yang ada di balik)
vang dibaca (magri) melalui ucapan orang yang membaca, terpelihara
melalu pemeliharan, serta ditubis dalam musbbaf Lihat al-Juwayni,
Patwie’ al-Adilal, b 91, dan 92

Al-Ghazali, Kitib allgtishidi [0 al-l'tigid, h. 80

Tiid.,

Thid,, h. 79-80.

Fazlur Rahman, “Some Islamic Jssue in the Ayyub Khan Era”™, h. 299,
CFf ledapr, b 31,

Ibn Rusvd, Mandbi al-Adillatt i Agdid al-Millab, h. 163-164.
Fazlur Rahman, [rdew, h. 31,

Ibid, h. 30-31

Al-Bagillam, misalnya, menyatakan bahwa al-Qur'an yang herbahasa
Arab dibacakan oleh Jibrl; lihat Al-Bagillani, Kitib allnchaf, h. 147.
Lihat Fazlur Rahman, “Some lslamie Issue in the Ayyub Khan Em", h.
299,

Likat Fazlur Rahman, Maor Themes of the Car'an, h, 95-96

tid, h, 96.

hid,, h. 97, Bandingkan dengan pendapat al-Zargani yang menvebutkan
tiga tahap turunnya al-Qur'an. Pertama, ke al-Lanh al-Mabdiizh. Kedua,
ke hait al-lzzah yang berada di langit dunia; dan ketiga, ke han Nabi
{saw) melalui Jibrl; Lihat al-Zarqani, Mawabil al-Urfin @ "Ulim al-
Owr'an, 1 (Berut: Dir al-Fikr, 1988), h. 4347

Lihat Fazlur Rahman, fabew, h, 32,

Fazlur Rahman, Iedow and Modernity, h. 14,
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Menurur Majid Fakhn, persoalan yang diangkat Mu‘tazilah mengenai
al-Qur'an adalah “murni bersifat akademik atau masalab abstrak yang
sedikit sekali berkanan dengan problem pewahyuan secara historis atau
transmisi al-Quran.” Lihat Majid Fakhri, A Hedory of Islamic Philosophy,
h. 62.

Lihat Fazlur Rahman, Major Themer of the Cur'an, h. 81-82.

Misalnya al-1ji, wkoh Asy'arivah pada akhir abad kedua helas sarnpai
awal abad ketiga belas Maschi, menegaskan adanya perbedaan yang cukup
mendasar dalam kedua istilah nabi dan rasul. Nabi adalab sescorang
vang menerima wahyu dari Allah. Sedangkan rasul berarn seseorang vang
membawa Syaniat baru atau Syarat yang menasakh sebagian hukum-
hukum Syariat yang ada sebelumnya. Setiap rasul adalah nabs, namun
tidak setiap nabi adalah rasul. Tampaknya konsep seperti ini menjadi
anutan kalangan Asy'artyah dan kaum ortodoks Sunni yang lain, Lihat
al-1ji, ALMawigifu {7 U al-Kalin, b, 154),

Fazlur Rahman, Majar Themes of the Qwran, h. B2

Ikid; h. 9, dan 80.

Ilwd, h. 80,

Ibid, h. 57,

Itud., h. B8O,

Ihid., h. 83,

Thid., h. 80,

Al-Baghdads, Raibn Ushir! al-Din, b, 163.

Fazlur Rahman, Mawsr Thewer of he Cwran, h. 81

Lihat Albert Hourani, Arabic Thought in the Iiberal Ave 1798-1939
(Cambridge: Cambndge University Press, 1993), h. 146.

Fazlur Rabhman, Major Themes of the Onran, h. 81,

Fazlur Rahman, Tsdew, h, 15,

Fazlur Rahman, Major Theares of the Curlan, h. 73,

Lihat [5id, hal, 72-73.

Pada umumnya, para teolog dan tokoh Muslim mempercaya adanya
mukjizat. Hanya schagian kecil yang ndak mempercayainya. Lihar Abd
al-Jabbar, Syark Ushiil al-Khamaab, b. 568; Cf. al-Juwayni, Kitib al-Triyedy
dld Cawathe’ al-Adillati § Ushid ai-l ‘frgid (Beirur: Muassasah al-Kutub
al-Tsagafiyyah), 1985 h. 260; al-Maruridi, Kitéb o Tandid, h. 185-186:
Ibn Rusyd, Mawaby al-Adiflati ff Agiid al Millab, b, 217.

Fazlur Rahman, Magor Themes of the Qurian, h. 70-71,

Ibid, h. 70,

fhid, h. 100-101,

Tidd, h. 101.
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Ihid, h. 104,

Iid, b, 105, Tesis Fazlur Rahman mengenai kemukjizatan al-Qur'an
dari dimensi linguistk dan makna tersebur memiliki keminpan dengan
konsep kemukjizatan al-Qur'an dari alian Asyaniyah. Al-Baghdadi dan
aliran Asy'ariyah, misalnya, berpendapat kemukjizatan al-Qur'an terdapar
dalam beberapa aspek. I antaranya terdapat pada aspek puitis yang
balaghah dan fashahah-nya sangat menakjubkan, serta menyimpang dan
kebiasaan. Selan itu, kemukjizatan al-Qur'an juga teretak pada
pemberitaan yang ada di dalamnya mengenai hal-hal ghaib di masa lalu
dan masa mendatang. Lihat al-Baghdadi, Kisib Ushad oD, h. 183,
Selanjutaya, pandangan tokoh neo-modenis 1tu memiliki perbedaan
dengan pendapat Mu'tazilah vang menckankan kemukjizatan al-Qur'an
hanya pada salah satu aspeknya saja. Dalam hal ini, Abd al-Jabbar
menyatakan bahwa al-Qur'an telah menantang orang-orang Arab yang
saat itu sedang berada dalam puncak kefasihannya untuk membuat yang
seperti al-Qur’an. Mereka tidak mampu untuk menanding kefasthan
al-Qur'an. Bagi Abd al-Jabbar, segi /a7 al-Qur'an adalah dalam dimensi
linguistiknya. Sebaliknya, menurut al-Nazhzham, tokoh Mu'tazilah vang
lain, al-Qur'an bersifat mukjizat dilibar dari pembentaannya mengenal
hal-hal di masa lalu dan masa depan. Bahkan menurar Mu‘ammar ibn
‘Abbad (w. 8301, manusia sebenarnyva mampu membuat yang scumpama
al-Qur'an dari segi kefasihan, puitis, dan balaghah-nya. Lihar Abd al-
Jabbar, Syarh af-Ustiif al-Khawsah, h. 586; al-Syahrastam, ALMG o
al-Nikaf, 1, h. 56-57, dan 69

Koamaruddin Hidayat, Mewabaws Balwra Agarea, h. 197,

Lihat Fazlur Rahman, Maper Themer of the Qur'an, h. 92,

Hhid; b, 92-03,

Pandangan ini umumnya dianut kalangan ortodoks, sepertt Asy"ariyah,
Demikian pula pandangan kalangan Hanafi. Misaloya Abu Ja'tar al-
Thahawi (w 933 M), tokoh Hanafi Mesir, menyatakan, Nabi dengan
dirinya melakukan Isra dan Mi'raj ke langit dalam keadaan bangun. Hal
semacam itu pula pendapat Abu Hafsh al-Nasafi (w. 1142 M), 1a
menepaskan Mi‘ta) Rasul ke langit adalah dalam keadaan bangun (sadar)
dan dengan dirinva 109 yang bersifar fisik. Lihat Fakhr al-Din al-Ram,
NMeaitime Ulehal al-Din (Al-Azhar: Maktabah al-Kallyvar al-Azharivvah,
Trh.h, h. 104-105; Lihar Ibn Abi al-‘lzz, Svard alThabdwiryati ff al-
Agidat al-Nalafiyah (Beirar: Dir al-Fikr, 1988/ 1408), h. 126. Lihat al-
Taftazani, Spord abAgiid  al-Nataffpah (Cetakan I, Kairo: Maktabah
al-Rullivar al-Azhanyyah, 1987), h. 91.
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123
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Ahmad Khan menyatakan babwa pensnwa Isra-Mi'ta) Nabi bukanlah
pengalaman yang bersifar fisik dan juga bukan bersifat spiritual.
Pengalaman tersebur murni bersifar mimpi. Lihat David Waines, n
Intradustion to Lsdam (Cambrdge: Cambridge University Press, 1993),
hal 224,

Fazlur Rahman, “The Quranic Concept of God, Universe and Man™,
h. 1011,

Tidd, h. 11,

Fazlur Rahman, Maor Themes of the Lowran. h. 1.

Ifd, h. 70,

fhid, h. 9,

Lihat Fazlur Rahman, fslamic Methodology History, h, 136,

Lihat [, h, 154,

Al-Syahrastani dan tokoh Asy'aniyah misalnya menegaskan, akal dalam
pandangan alian Asy‘arivah ndak dapat menunjukkan kebaikan atau
keburukan sesuatu dalam hukum-hukum taklif. Dari itu, dalam esensi
perbuatan manusia tdak terdapat muatan baik atan buruk. Menuratnya,
kebatkan adalab segala sesuatu vang pelakunya mendapat pujian Syara*
dalam melakukan hal rersebut, sedangkan keburukan adalah sepals
sesuatu vang pelakunya mendapat celaan bila ia melakukannya, Lihat
al-Svahrastani, Kitib Nebdyah al-lgdim fi lmr al-Kaidm (Tanpa Ttp, Tp,
Tth,), h. 445,

Fazlur Rahman, Major | hemers of the Cooran h. 8.9,

Litat fed, b, 25-26

Hud, h. 24,

fivd, h. 28,

Fazlur Rahman, Il Methodolegy in Hestory, h. 154,

Mg, h. 155,

fixd, h, 124,

F. M. Denny, “Fazlur Rahman: Muslim Ineelectaal™, b, 94,

Abran Mu'tazilah beranggapan kebaikan atau keburukan merupakan
watak vang terdapat pada esensi sesuaty itu sendiri. Lihat Abd al-Jabhar,
AFMughur f{ Abwib al- Taubidi e al-2Adf, X11 {Kairc: Wizirah al-
Teagiafah wa al-lesyad al-Qawmi, Tth.), h. 18; €¥ Fauran Saleh, T
Problem of Enif in Llanse Theology: A Stwdy an the Coneept of Al-Qabih
t Al-Ladli Abd Al-Jabbar Al-Hamadhani's Thonphs, Tesie Master,
Universias MeGill (Jakarta: Departemen Agoma RI, 19925 b 119, Lihat
pula Valiuddin, “Mu'tazilism”, dalam M. M. Sharif {ed), A History of
Musiioe Phalosaply, 1, h. 201,

AM-Matundi, Kidb ol Tawbid, b, 10-11,
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Avyub Ali, “Maturidism”, dalam dalam M. M. Shanf (ed}, ~ Hirtory of
Muslm Phifosaply, 1, h. 262,

Hhid, h. 163,

Ibn Rusyd, Manibij al-Adillati fi Agé'id al-Millab, h. 234.

Lihat Olever Leaman, Alrerroes and his Philasaphy (Oxford: Clarendon
Press, 1988}, h. 153154,

Muhammad Abdub, Redleh ot Tawdid, b, 71.

Thid., T7.

Iiid, h. 79.

I, 80,

Fazlur Rahman, “The Status of the Individual 1n 1slam™, dalam Lilamric
Swdies, Yol. 5 (No. 4, 1966}, h, 320.

Fazlur Rahman, Majer Theaer of the Quran, h. 20.

Ibid, h. 19,

1hid, h, 19-20.

Ibid., h. 20.

loid, b 12,

Fazlur Rahman, “The Quranic Concept of God, Universe and Man™, h.
14,

frd, h. 14=15.

1bid., h. 14.

Hd, h. 7,

Muhammad Iqbal, Reconstruction of Religions Thanght tn Lsbam, h. 49.
Fazlur Rahman, Magpe Themer of the Owr'an, b, 89, Sebaras konsep
kehebasan manusta seperti itu, Fazlur Rahman memiliki keserupaan
pemikiran dengan tokoh-tokoh ortodoks dan kelompok non-Asytariyah,
semisal al-Maturidi dan 1bn Qayyvim al-Jawziyah. Namun ketika mercka
mengkaitkan dengan tagdir Tuhan sebagal penentuan kejadian,
keserupaan ita menjads tidak tampak. Lihat al-Matandi, Kl al-Tendied,
h. 225-26; Ibn Qayvim, Syifd’ el Al fi Masdil alQadbd-i wa ai-Lhadar,
Cetakan 1 (Beirut: Dir al-Kutub al-limiyyah, 1987) h. 212,

Lihat Ifid, h. 18

Fazlur Rahman, Lelamic Methodology in History, h. 97

hed,

Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur'an, h. 32-33.

fbid., h. 25,

lbid, h. 31,

Lihat livd, h. 31-32

Bagi aliran Mu‘tazilah, manusia adalah berkuasa dan sekaligus pencipta
perbuatan batk dan buruk yang dilakukannya. Konsep itu merupakan
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konsekuensi logis dan konsep keadilan Tuhan vang dianut mereka.
Berangkat dari tesis keadilan Tuhan, aliran tersebut berpendapar bahwa
jika manusia bukanlah pemilik dan pembuat tundakannya sendin, dan
jika perbuatan-perbuatan manusia adalah ciptaan Tuhan, maka manusia
tidak mungkin bertanggung jawab terhadap tindakannya, dan dia tidak
dapat menerima hukuman atas dosanya. Sebab seandminva Allah
menciptakan manusia yang tidak berdaya, lalu la meminta
pertanggungjawabannya dan kemudian memasukkannya ke neraka, hal
yang demikian itu jelas menunjukkan keudakadilan Tuhan. Jadi, adanya
Tuhan yang mest adil dalam ajaran Mu'tazilah pada gilirannya
mengharuskan adanya manusia vang berkuasa dan berkehendak atas
perbuatan yang dilakukannva, Lihat al-Syahrastani, AEMidef wa ol Nidal,
h. 45; Valiuddin, “Mu tazilism™, h. 200.

Hal ini dapat dilihat dari penjelasan al-Asy‘ari vang menyatakan bahwa
daya itu terjadi pada saat terjadinya perbuatan manusia itu, dan daya i
tidak kekal. Daya itu muncul bersamaan dengan perbuatan itu dan hanya
untuk perbuatan tersebut, bukan lawannya. Untuk memperkuat tesisnya,
12 menyatakan bahwa seseorang yang dayanya tidak diciprakan
(diberikan) oleh Allah, orang it tidak mungkin memperoleh (yaksasing
suatu tindakan apapun. Jika keadaannya seperti itu, maka pasu tindakan
vang diperolchnya (alkash) terjadi karena adanya dava dari Allah,
Berdasarkan hal ini, pendini aliran Asy‘ariyah itu berpendapat bahwa
pelaku vang sebenarnya dan vang mempunyar daya vang sesungguhnya
untuk menciptakan perbuatan itu hanyalah Allah, sedang manusia hanya
merupakan wekdasity Lihat al-Asy'ari, Kitdb all sma’. hlm 94, 96.97
dan 73; Cf al-Syafi'i, “al-Figh al-Akbar" h. 15 -19,

Alam semesta dalam pengertian yang umum adalah segala yang ada dalam
waktu dan tempat, atau semua himpunan fisik yang bersifat natural,
berupa bumi atau langit; atau menurut al-Jurjani, segala sesuatu yang
ada yang sclain Allah,; libar Jamil Shaliba, a/-Ma jam al-Falafi, 11, h.
435; al-Jurjani, Kitib al-Ta'rfit, h. 145,

Fazlur Rahman, The Magor Themes of the Cu'ran, h. 69.

Fazlur Rahman, “The Qur'anic Concept of God, The Universe and
Man™, h. 6.

Fazlur Rahman, The Major Themes of the Guran, h. 12.

Lihat Fazlur Rahman “The Quranic Concept of God, The Universe
and Man", ki 6-7.

Ihkid, h. 7.

Fazlur Rahman, Major Themes of the Quran, h. 67.

lbid, h. 23-24.
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Thid, h. 67.

Hoid., h. 69,

Lihat [bed, h. 70,

Ihid.,, h. 78=79.

Fazlur Rahman, “The Qur'anic Concept of God, The Universe and
Man", h. 8-9. Cf Fazlur Rahman, Maor Themes of the Ciwr'an, h. 34,
Fazlur Rahman, Maar Themees of the Conean, b, 34,

Tbid, h. 7.

Fazlur Rahman, “The Qurtanic Concept of God, The Universe and
Man", h. 16

Ibid, h. 9-10.

Muhammad Tgbal, The Reconstructton of  Religions Thought in Lrdam, b
55,

thid, h, 12,

Fazlur Rahman, Lsfam and Medernity: Transformation of an Intellectnal
Tradition, h. 133-54,

Aliran teologi skolastik menckankan aspek teologis alam semesta pada
dimenst kebaruan dan keterciptaannya semata. Aliran Mu'tazilah,
musalnya, melihat dan mengkaji alam semesta dengan tujuan hanya untk
membuktikan cksistensi Allah. Demikian pula kelompok AsyTaryah.
Melalui kebaruan dan keteraptaan alam semesta atau bagian-bagiannya,
mereka menvimpulkan akan wuud Allab. Sama dengan kedua aliran
tersebut, mazhab Maturdivab dan aliran-aliran teologt vang lam juga
memandang dan membahas alam semesta dan perspektf keberadaannya
sebagai bukti eksistensi Allah vang telah menciptakan alam. Bagi aliran
aliran itu, alam semesta hanya dipandang dari keberadaannya sebagat
sesuatu vang diciptakan dalam rangka untuk membuktikan keberadaan
Allah sebagai Pencipra. Mereka nidak melakukan kajian lebib lanjut untuk
mengkaitkan penciptaan alam semesta dengan keperluan atau
pemanfaatannya oleh manusi. Likat Abd al-Jabbar, Syaed alUsbal ak
Fhamsah, h. 118 <119 al-Baghdadi, alFarg bayn wl-Findg, (Beirut: al-
Maktabah al-Asheyyah, 1993) h. 328-332; al-Amidi, Ghdyal at-Marin

7 T al-Kalim, (Kairo: Lanatu thya' al-Turats al-Islimi, 1971), h. 13

ff: Lihate al-Mavarich, Keeih af Taded, b 13 6 al-Bazdaws, Ketal [Usbif
al-Din, b 14 16 al-Taftazam, Spard alqind al-Nagaftypab, b 23 I
Fazlur Rahman, Maer Themes af the Gurian, h. TH,

Ibrahim al-Nazhzham (w. 836 atau 845 M), wokoh Mu'tazilah Basheah,
misalnya, menvatakan bahwa sebagaimana alam semesta bersifat baru,
i juga akan berakhir schingga 1 ndak abadi. Untuk membuktikan
ketidak-abadian alam, al-Nazhzham berdasar pada peredaran plance
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185

186
187
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189
190

19

{92
193
194
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sebagai salah unsur terpenting dari alam semesta. Menurutnya, peredaran
planet antara yang satu dengan yang lain tidak mempunya kesamaan
dalam jarak atau kecepatan tempuhnya; ada vang lelib sedikir arau lehib
lamibat, sedang yang lain ada vang lebth banyak atau lebih cepat. Segala
sesuatu yang di dalamaya mengandung kuantitas sedikat atau banvak,
pasti akan berakhir. Tesis semacam itu menjadi anutan schagian besar
pemuka Mu'tazilah; lihat Ali Musthata Al-Ghuraba, Tarbh af-Flrak al
Idamyyal, h, 204—205.

Sebagaimana dinyatakan al-Baghdadi, kelompok Asy'arivah menganggap
kehancuran alam semesta merupakan suata hal yang 475 hal yang dapat
terjadi, batk secara total atau hanya sebagianaya. Dalil yang
dikemukakannya adalabh babwa Allah yang berkuasa menciptakannya,
maka la pasti berkuasa untuk menghancurkannya secara total dan arau
juga mampu untuk menghancurkan sebagiannya; lihat Al-Baghdad,
Krtafe Ushaid ad-Diw, b 229.

Sejauh pelacakan penulis tampaknya hanya al-Jaluzh (w. 868 M.) yang
berseberangan pendapar. Tokoh Mu'tazilah nu menganggap massa (ot
ardny) tidak akan lenvap. Dengan pendapatnya tersebut, ia meyakini
keabadian alam semesta sehingia ia berbeda dengan mayoritas teolog
Muslim termasuk dengan mazhab Mu'tazilab yang dianutmya; hhae al-
Baghdadi, Kitad Usisid al-Din, h. 66-7.

Lihat Fazlur Rahman, Magsr Thewer af the Clar'an, h. 111

Tid, h. 78,

Al-Savuthi, ALDurr al-Mantsiir fi al-Tafiie AbMa'tsin, N (Beirug: Diar
al-Fikr, 1983), h. 57.

Al-Rawi, el Tafir ai-Kabir, XIX (Beirut: Dar al-Fikr, 1985), h. 150,
Fazlur Rahman, Mayor Thewes of the Cluran, h. 121,

Had, h, 129,

Tbid h. 18,

Tiid. Menvitir kata-kata vang dinyatakan sendin oleh Fazlur Rahman,
“setan memulal karirnya bersamaan dengan Adam. Mercka adalah
sezaman.”

Yairu sueat al-A'eif (73 38 dan 17Y; surar al-lsra® (17): 88; surat al-
Naml (27): 17; surat Fushshilar (41): 25 dan 29; surar al-Ahgaf (48):
18: sarat al-Rahman (35): 33, 39, 56, dan 74.

Lihat Faxlur Rahman, Magor Themes of the Cpran, h. 122,

Lihat Fazlur Rahman, fofesr, b, 34,

Fazlur Rahman, Maor Themer of the Cmr'an, h. 128,

Thid, h. 129,

Lihar liwd, h. 128-29
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Lihat Fazlur Rahman, Idam, h. 34-35.

Fazlur Rahman, Marar Themes of the Gar'anhi 130

Yaity surat al-Nisa' (4): 51, tentang orang-orang vang beriman kepada
thichne, avat 60 mengenal orang yang berhakim kepada shaghus, dan
ayat 76 vang menceritakan orang-orang yang berperang di jalan thaghar,
serta surat al-Mi-idah (5): 60 mengenal orang-orang yang menyembah
thaphut.

Fazlur Rahman, Maior Themer of the Qar'an, b, 130

Tlid, h. 18,

1bid,, h.125,

Hhid., h. 126,

Fazlur Rahman, *The Qur'anic Concept of God, The Universe and
Man", h: 12,

Hudd.

Fazlur Rahman, Mapr Themes of the QOnrlan, h. 130,

Baik Mu‘tazilah, Asv'arivah, Matundiyah atau kelompok moderms klasik
mengkaji persoalan setan hanyva pada tataran teoritis murnt dengan
sifatnya vang sangat skolastik. Mercka pada umumnya hanya
menitikheratkan bahasannva pada definisi dan hakekar setan, Mercka
mendefinisikan setan sebagai person, sehangsa jin vang selalu berbuar
jahar, Sedang Ahmad Khan dan kelompok modernis mengangpap setan
bukan person, tapi merupakan konsep kekuatan jahat vang ada di alam
semesta. Lihat al-Zamakhsvar, <UKanoydfn an Hagdig al-Tangilf wa
‘Ulyeinr aal-Aggeinwdly f Wagrih ad-Ta'wdd, | (Cetakan Terakhir, Mesir: Musthafa
al-Babi al-Halali wa Awladuld, 1966), h. 275; Nashir al-Din al-Thusi,
*“Talkhish al-Muhashshal™, dalam Fakhr al-Din al-Khathib al-Razi,
Mabashshaln Afkdr al-Mutagaddiming wa al-Mutaskbkbivivg pn al-
TUlamd" wa al-Hwkanid” wa al- Mutakalliimiv {Al-Azhar: Makeabah al-
Kullivyat al-Azhariyvah, Tth.), h. 142; Al-Bazdawi, Kitdbn Usbil af-
D, b 226; dan B, A. Dar, “Renaizsance in Indo-Pakistan: Sir Sayyid
Abhmad Khan as a Religio-Philosophical Thinker”, h. 1606,

Fazlur Rahman, Health and Medicine in the Lilanic Tradition: Change
and Tdensity: h. 1206,

Fazlur Rahman, Maor Themer of the Cluran, b 106,

Mid, h, 119,

fbid, h. 9,

Hord.

Had, b 109,
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Menurut al-Juwayni, kehidupan akhirat—sepert penciptaan neraka dan
surgi—tidak dapat dikaitkan dengan tujuan rertentu, Libae Al-Juwaym,
Kital al-lrryad, h. 319,

Lihat Abd al-Jabbar, Syerd el-Ulsbil alKbamsah, h, 611-614, 621,
Fazlur Rahman, Maer Thewes of  the Qar'an, h. 112,

Fazlur Rahman, Health and Medicone in the Ielarwic Tradition: Change
and Identity, h. 21,

Ibn Rusyd, Tabdfut el Tabafut, 11 (Kairo: Dar al-Ma'anf, 1965), b, 871
872; edist bahasa Inggens, Vol. I (London: Messrs, | UZAC & Co, 1954),
h. 362,

Thid., h. 870; edidi bahasa Inggeis, Vol 1, h. 36; Cf Dominigue Urvor,
Jim Bashd {Averroer) (London & New York: Routledge, 1991}, h, 858
B,

Lihat Thn Ruasyd, Mawabiy alAdiflat 7 Agdid alMidab, h. 246,
Fazlur Rahman, Maor Themes of te Cur'an, ho 112,

B. A, Dar, “Renaissance 1in Indo-Pakistan: Sir Sayvid Ahmad Khin as a
Religio-Philosophical Thinker”, h. 1608, Pandangan seperti itu adalah
konsep vang juga dianut Muhammad Igbal yang berpendapat surga dan
neraka bukan menunjukkan suatu tempat tertentu, tapi lebih bersifat
keadaan tertentu, Dalam pandangan lgbal, surga dan neraka lebih bersifar
psikologis daripada bersifat fisik. Lihat Muhammad lgbal, The
Recomstrnetion of Refigrons Thonght o Islan, h, 123,

Menurur mavoritas alivan Mu'tazilah, kecual seumpama Abu Al al-
Jubbai dan Abu al-Husain al-Bashn yang meyakini saat ini surga dan
neraka sudah diciptakan, kedua tempat pembalasan tersebut saat ini
belum diciprakan. Kedua tempat itu baru akan ada pada hart Kiamat
nanti. Lihat al-1ji, AfMawdgifu i Lim al-Kaldw, h. 374-375; Cf.
Valtuddin, *Mu'tazalism®, h, 203.

Menurut golongan Mu‘tazilah, kedua tempat it belum diciptakan saat
ini karena keberadaan surga dan neraka sebelum hari Kiamat tdak ada
gunanya. Oleh karena i, schagian besar mereka menatsirkan surga
dalam kisah Adam dan Hawa sebagai taman dar taman-taman dunia,
dan bukan tempat kembali manusia setelab kehidupanaya di dunia ing;
Lihat Al-Juwaym, Kitdb allrgydd, he 319,

Likiat Fazlur Rahiman, Mawor Themes of the Quran, b, 110-111.
Pandangan semacam itu dianut oleh mavoritas kalangan ortodoks, sepert
Asy'anyah dan lain-lainnya. Al-Baghdadi misalnva, berangkat dan suaru
hadis vang menvebutkan bahwa pada waktu mi‘raj Nabi memasuki surga,
ia berpendapat bahwa peristwa tersebut bukan metafora, namun bemar-
benar kejadian vang sesungguhnya, Oleh karena itu, surga dalam
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228
224

peristwa itu harus divakini schagat sesuata yang kongknt, Lihat al-
Baghdadi, Retilh Uslud! ad-Diu, b, 237—238; Al-Juwavni, Ketab ol lroyid,
h. 319; Abu Hanifah, "Al-Figh al-Akbar”, h. 143; Ibn Abi al-"Tex, .El-}arﬁl
al-Thabdwiyyati 7 al-Agidal al-Salafiyyad, h. 279,

Fazlur Rahman, Mapor Themes of the Owr'an, h. 112,

Ihid, h. 108,

Tbid,, h. 116,

186



BABV

PENGEMBANGAN TEOLOGI LIBERAL
YANG QUR’ANI

Sebagaimana telah diuraikan, ajaran Nabi dan al-Qur'an dalam
analisis Fazlur Rahman bertujuan untuk tndakan dalam kehidupan di
dunia.' Sebagai IiU!'ISL'kLI.CnHi:I‘l}';], Islam yang bersumber dan kedua ﬁ.s]:n’:l-:
tersebut merupakan agama fungsional dan bersifat aksi yang memandang
kehidupan sebagai suatu proses vang harus dijalani secara serius.
Berdasarkan pandangannya in, semua disiplin keagamaan, khususnya
teologi harus mempunyai nilai-nilal dan orentasi seperd itu,

Dalam perumusan teologi vang seperti itu, Rahman mengusulkan
teologi diletakkan dalam satu kerangka utub yang mempunyai hubungan
organis dengan hukum dan etika Islam vang dalam pengamatannya hal
it belum dilakukan secara serius dan sistematis oleh para tokoh dan
kelompok Islam. Melalui kererkaitan organis antar ketiga disiplin itu,
teologi akan memunculkan diri sebagai pedoman dasar. Dan pedoman
dasar 1m1 dircformulasi nilai-nilai moral universal yang mampu
memberikan kerangka yang kukuh bagi penciptaan hubungan vertikal
manusia dengan Tuhannya dan hubungan horizontal manusia dengan
SCSAMANYL

Berikur ini akan dijabarkan konsep Fazlur Rahman meliput
bahasan hubungan reologi, etika, dan figh, serta kongkritisasi dari teclog
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vang diusulkannya, vang dinamakannya dengan weologi qur'ani® vang
sarat dengan nuansa liberalisme-transformarif. Melalui reologi ini,
orientast yvang muncul adalah nilai-nilai ketakwaan dengan sifamya yang
inklusif, dan pluralis.

A. Keterkaitan Teologi, Etika dan Figh

Keterkaitan teologi, etika dan figh merupakan ajaran intrinsik Islam
itu sendirt. Untuk menunjukkan kebenaran tesis itu, Rahman
menvarankan agar syariah didekat dan dipahami dari sisi pengertan
keagamaan vang oteniik. Secara terma keagamaan, kata syariah dipakai
untuk menunjukkan jalan kehidupan yang baik berupa nilai-nilai agama
vang bersumber dan Allah—yang diungkapkan secara fungsional dan
dalam arti yvang kongkrit—yang ditujukan untuk mengarahkan
kehidupan umar manusia. Svariah dalam pengertian seperti itu
berkorelasi dengan kata eldiv vang berarn ondakan untuk mengikut
jalan rersebut. Perbedaan kedua kata it rerdetak pada subjeknya; jika
svariah bersubjek Allah, maka aldin, subjeknva adalah manusia.
Meskipun demikian, kedua konsep itu dalam pemahamannya adalah
identik, dan masing-masing dapat dipertukarkan penggunaannya selama
menyangkur “jalan” tersebur dan apa vang terkandung di dalamnya.’
Konsep syariah dan aldin tersebut merupakan konsep komprehensif
vang melibatkan berbagai aspek, baik vang bersifat kevakinan, nilai dasar,
maupun vang berdimensi prakeek perbuatan. Konsep semacam itulah
vang berkembang pada masa Nabi saw Oleh karena i, keterkaitan
antara akidah, moral, dan hukum merupakan realitas dalam kehidupan
umat Islam di masa i

Sesudah wafarnya Nabi saw, Rahman melibat adanya suatu
perkembangan pemahaman terhadap pengertian svariah. Perkembangan
itu tidak dapat dilepaskan dart upaya umar Islam untuk melaksanakan
sumber al-Our'an dan Sunnah Nabi agar sesuai dengan keburuban yang
terus berkembang pada masa itu. Pada tahap ini, akal dan pemahaman
manusia mulai digunakan. Isalah figh mulai dikenal untuk menunjuk
pada kegiaran manusia dalam pemahaman agama melalui akal.
Pengertian figh semacam itu berbeda secara kontras tapi komplementer
dengan pengertan ilmu yvang saat itu dipahanu dan menunjuk kepada
al-Qur'an dan Sunnah Nabi. Figh merupakan sesuatu yang subjekuf
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dan menggambarkan pemikiran individual seorang ulama, sedangkan
ilmu mengacu kepada sesuatu vang objekaf dan telah diakw secara
mantap. Jika figh menunjuk kepada suatu proses kegiatan pemahaman
dan penvimpulan, maka ilmu berarti proses belajar vang menunjuk
kepada sekumpulan data objekuf, terorganisic dan terdisiplin. Dilihac
dari cara untuk memperolehnya, figh dalam pemahaman in1 adalah
idenuk dengan aldin, sedang ilmu lebih tertuju kepada svariah.
Perbedaan itu muncul dilihac dari caranva, sedangkan dalam
pelaksanaannya, kedua aspek itu mempunyai keserupaan.

Kemiripan kedua aspek tersebut dapat dilihat dari aplikasinya vang
bersifat universal. Fazlur Rahman menegaskan, kedua bidang it
diterapkan secara universal dalam segala cabang pengetahuan. Namun
ketika studt masalah-masalah agama semakin meluas, figh dibatasi pada
masalah keagamaan saja. Walaupun demikian, konsep figh masih
meliputi semua lingkup pemikiran keagamaan, yang bersifar kevakinan
atau praktek, dan bersifat dogma ataupun hukum.” Pada periode itu
sampal abad ke-2 H/ ke-8 M, isulah syanah jarang sckali digunakan
untuk kegiatan keagamaan dibandingkan dari penggunaan afdin. Hal
itu selain merupakan kebetulan, juga karena dipandang dan kandungan
keduanya; kedua istlah tersebut adalah idenok.”

Namun keoka merodologn Islam mengalami pemantapan, maka
figh yvang semula bersifar aktvittas pribadi berubah menjadi “suatu
disiplin yang rerstrukeur dan kumpulan hasil pengerahuan. Kumpulan
pengetabuan iru kemudian distandardisasi dan disusun sebagai suatu
sistem vang objekuf. Figh menjadi ilmu™ dalam pengertannya vang
objekuf scbagmimana pada masa awal Islam. Pada tahap inilah figh—
schagal ilmu—menjadi terbatas kepada hukum dan yurisprudensi.
Bahkan art syariah banyvak digunakan kepada hukum dan mulai
dibedakan dengan al-din yang merujuk kepada teologi yang
menggunakan argumen-argumen rasional.” Pada rahap in1, pemisahan
disiplin keagamaan mulai tampak vang berdampak pada rerjadinya pola
hubungan vang ddak seimbang antara figh di saru sisi, dan teologi di
sisi yang lam.

Bahkan berdasarkan hasil kajian itu, Rahman berargumentasi bahwa
perkembangan teolog lslam sejak permulaan sudah edepas dan hukum,
Sejak awal, perkembangan kalam atau teologi terjadi karena

189



perambangan-pertimbangan vang murni bersifat reologis sehingga sama
sckali tidak berkaitan dengan hukum. Surat Hasan al-Bashr vang
dialamatkan kepada Abd al-Malik ibn Marwan membuktikan hal
tersebut. Tujuan surat yang isinya menjelaskan tentang kebebasan
berkehendak manusia dan menverang determinisme itu adalab untuk
mempertahankan konsep Tuhan dari segala sifat vang ndak lavak bag-
Nya, bukan untuk mempertahankan asumsi-asumsi hukum dan unruk
membenarkan figh.” Berdasarkan itu, tokoh asal Pakistan itu
beranggapan kehadiran reologl adalah murni bersifar akidah dan
diletakkan terpisah dalam hidup keseharian umar. Dengan demikian,
bila rugas itu relah dilaksanakan, maka selesailah tugas teologi.
Penvempitan sudut pandang ini merupakan persoalan yang sangat
disesalkan oleh Rahman.

Sudur pandang yang sempir dan terbatas itu menimpa semua aliran
teolog, termasuk Mu'tazilah yang dianggap rasional. Berkaitan dengan
persoalan ini, Fazlur Rahman melihar babwa Mu'tazilah sebagai aliran
teologi sistematis pertama dalam Islam juga ndak berupava unwk
mengkaitkan teolog dengan hukum. Hal it dapar dilihat dan fakta
penamaan golongan terseburschagal “Pendukung Keadilan dan Taukid”,
Dengan nama itu, vang dimaksudkan bahwa mercka mempunyai
perhatian untuk mempertahankan keadilan dan keesaan Allah, dan
bukan kepada keadilan dan ranggung jawab manusia." Akibat ndak
adanya usaha pengkaitan antara teologi dan figh, aliran Mu'tazilah mene-
rima strukrur hukum bersama-sama dengan ajaran-ajaran moral dan
kebenaran vang dikandungnya sehagai bagian dari otoritas syariah vang
telah mapan, namun mereka menganggap teologl dan prinsip-prinstp
moral dasar sehagai objek yang harus diselidiki oleh akal manusia.”

Demikian pula vang telah dilakukan al-Asy'an. Berdasarkan kunpan
terhadap kitab al-Asv'ari Risalab 7 Lstibsan al-Kbawdy, Fazlur Rahman
menvimpulkan bahwa pendin mazhab Asy'anvah oo dalam membangun
konsep-konsep teologi tdak menunjukkan adanya kairan orpanik-
internal antara kedua disiplin tersebut. Bahkan menuruat dia, al-Asy'ari
mengangeap teologl dan figh sebagar dua bidang pengerabuan vang
berbeda dengan metodenva vang berbeda pula.” Kesimpulan ini
tampaknya benar karena al-Baghdadi sebagai tokoh aliran Asy'anvah
juga menuliki stkap sepert al-Asy’an dengan meletakkan masalah-
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masalah reologis, sepertt keqadiman dan keesaan Allah serta persoalan
vang semacam i dalam kajian akal, dan menempatkan semua hukum-
hukum figh dalam kajian svanah."” Artnya, bag aliran Asv'anvah, isu-
isu prakus, rermasuk hukum dan enka, vang berhubungan dengan
kehidupan yang kongkrt dan akrual merupakan objek otoritas syariah,
tapi isu-15u teoloms dan merafisik murm menjadh objek kajian dar akal ™
Inilah masalah yang menjadi keprihatinan Fazlur Rahman yang
diringgapi dengan serius melalul upaya yang sistematis dalam rangka
mengaktualkan ajaran Islam secara padu.

Keharusan meletakkan teologt dan figh dalam suaru pola hubungan
vang saling terkait merupakan persoalan yang sangat urgen untuk
dilaksanakan. Sebab pengabaian masalah itu akan membawa dampak
serius terhadap cksistensi Islam sebagal suaru agama universal dan
fungsional. Fazlur Rahman membeberkan, dampak dan pemisahan itu
adalah “pemencilan teologi dari hukum dan moral. Ini menghasilkan
perbedaan vang tajam antara syariah dan e/ di yang pada permulaannya
identik.”"” Dalam kondisi seperti itu, teologi hanya bertugas
mempertahankan ajaran agama semata tanpa mempunyai kaitan dengan
kehidupan yang praktis.

Tokoh neo-modernis 1w mengakur adanya sebagian wkoh Islam
yang mengupayakan terjadinya hubungan antara kalam dan figh. Al-
Ghazali, misalnya, relah mencoba untuk melakukan sintesis dan
menghubungkan antara keduanyva. Adanya usaha 1u dapar dilihar dari
pernyataan al-Ghazali vang menjelaskan bahwa kalam merupakan ilmu
vang bertugas menetapkan dasar-dasar lmu kcngnnmﬂn vang lain,
sedangkan ilmu vang lain, sepertt figh, merupakan ilmu khusus yang
keheradaannya berasal dart kalam." Demikian pula hubungan keduanya
terjadi dalam bingkal perbuatan yvang harus dilakukan arau dihindari
manusia pada saru sisi, dan keberadaan Allah yang memerintah arau
melarang pada sisi yang lain."” Pengkaitan vang dilakukan al-Ghazali
masih sebatas it schingga belum mencakup persoalan implementasi
konsep-konsep reologi ke dalam figh, sepern adanya kebebasan
berkehendak dalam aplikasi ketentuan hakum.

Berdasarkan 1w, hubungan kalam dan figh vang dibangun al-
Ghazali terbatas hanya pada aspek-aspek rertentu. Dalam pandangan
al-Ghazali, sebagaimana relah dijelaskan, prinsip-prinsip yang harus

191



dibangrun oleh kalam vang mempunyal relevansi dengran figh ddak lebih
dari keberadaan teologi sebagai ilmu agama yvang paling umum dan
paling onggm di antara ilmu-ilmu yvang lain. Sedangkan figh, hadis, afsir,
dan sejenisnya sebagai ilmu-ilmu khusus vang menjadi mungkin
keberadaannya karena adanya ilmu kalam atau teologt vang memberikan
dasar-dasar teorins bagi ilmu agama vang lain, seperd prinsip cksistensi
Tuhan dengan sifatr-Nya Yang Mahatahu, Yang Berkehendak, Yang
Berbicara arau Memerintah, dan masalah kenabian. Prinsip-prinsip itu
dipilih karena syariah membutuhkan Tuhan yang memerintah, dan para
nabi yang mengkomunikasikan perintah-Nya. Sedangkan mengenai
dokerin teolog yang lain, seperti (kebebasan) dndakan manusia dhanggap
sebagal masalah yang tidak ada kaitannya dengan figh."

Dalam sintesisnya, al-Ghazali mensyaratkan agar pernyataan
teologis menjadi bagian dar iman, dan karena itu ia dapat disebut benar,
ia harus dihidupkan melalui dan dialami oleh hat." Untuk i, al-
Ghazali berusaha mengintegrasikan metode sufi dengan rumusan-
rumusan kalam dan menyerukan dengan keras unruk menghidupkan
arau melakukan “interiorisasi” terhadap kepercayaan vang bersifat murn
rasional.” Demikian pula dengan figh. Pernyataan-pernyataannya harus
dikaitkan dengan kehidupan spiritual agar menjadi bermakna bagi
agama yang henar.”

Terlepas dari upava positif vang digagas al-Ghazali i, rumusannya
sampai batas tertentu memiliki kelemahan yang cukup mendasar.Sebab
teologi Islam dan hukum dalam pemikiran al-Ghazali dipersonalisasi
sehingga ndak menyentuh kandungan kalam atau figh. Selanjumya,
keduanya dispiritualisasi dengan meletakkan tekanannya pada hat
seseorang sehingga agama menjadi sesuatu yang personal.” Konsep
semacam itu bagi Rahman harus dilihar secara kritis dan dipertanyakan
lebih jauh karena aspek teologis dalam al-Qur'an tidak dapat dilepaskan
dari aspek sostal; dan teologt bukan hanya masalah pribadi semata.
Demikian pula, figh merupakan hukum yang bersifar publik vang
mengatur hubungan antar sesama manusia.

Hubungan vang menampakkan dualisme itu akhirnya membawa
konflik vang cukup tajam antara aspek esoteris dan cksotens dalam
Istam. Persoalan itu akhirnya mengakibatkan terjadinya konflik antara
sufisme pada satu sisi, dan syariah pada sisi yang lain sehingga akhirnya
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memunculkan dua jemis teology; reolog sufisme vang spekulanf, dan
teologi kalam yang dogmats. Sementara teologi sufisme berkembang
sendiri dengan pembedaan yang tajam antara syariah dan kebenaran
mistik, teologi dogmatik mencoba mempertahankan strukrur kredo
syariah dengan argumen-argumen yang rasional. Namun tugas reologi
hanya bersifat mempertahankan ajaran agama yang bersifat metafisik.
Dalam kondist seperti ini, teologi mt:munupoli kajian semua bidang
metafisika dan odak membernkan ruang pemikiran untuk menyehdik
secara rasional sifat alam dan manusia. Teologl lalu bernndak sebagai
sains syariah tertingg vang bertugas merumuskan prinsip-prinsip agama
(wshui al-din). Pada sisi ini, syariah menjadi idennk dengan af-Di.
Meskipun begitu, otoritas-otoritas hukum mendikrekan kepada teolog
masalah dan ruang lingkup apa saja vang harus ditangani teologi.”

Melalul pemaparan kenyaraan rersebut, tokoh hermeneunk aliran
objeknf 1tu menggambarkan babhwa dalam sejarab perkembangan
teologi, hubungan organis dan interdependensi antara teologi dan
hukum tdak pernah terjadi secara jelas dan konseprual. Kondist itu
membawa implikasi serius terhadap terjadinya kontradiksi dan anomali
dalam disiplin keislaman tersebut. Dengan menguup Ibn Tatymiyah,
Rahman menunjukkan adanyva kontradiksi dan anomali pada kasus
tndakan manusia. Dalam teolog sunni, keoka seseorang menjadi reolog,
maka ia mempercayai determinisme dan ketudak-berdayaan kehendak
manusia, Namun ketka ta menjadi seorang fagil, sebagal gadli atau
mufti, maka dia harus mengaku kemerdekaan dan efekuvitas kehendak
manusia.”’ Bagi Rahman koneradiksi semacam itu menunjukkan secara
jelas kekurangan dan kelemahan mendasar pada keilmuan Islam yang
berdampak negatif kepada kehidupan umat Islam.

Kenyaraan vang kontradikof itu mengantarkan Rahman pada suatu
arpumentasi mengenai signifikansi pencipraan suaru kairan yang organis-
internal dan efekdf antara reologi dan figh. Untuk memulainya, ia
mengusulkan perumusan sistem Alsafat moral, vattu sistem yvang rasional
tentang “benar’ dan “salah”, atau “baik” dan “buruk”, vang dalam
pandangannya tidak pernah tertangani dalam sejarah keagamaan Islam ™
Unruk pencapatan ke arah itu, diperlukan suatu penelitan rasional yang
sistematis atas kandungan-kandungan moral dalam ajaran al-Qur’an,™
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schingga pemikiran mengenai baik dan buruk dan masalah-masalah
moral yang lain dapat diperlakukan dengan semesunya.

Menurut Fazlur Rahman, jika pendekaran semacam mu dilakukan,
maka bukan saja hukum akan menerima hidup baru dan akan menjadi
hukum dalam pengertian yang sebenarnya, tapi hukum juga akan terkait
kembali dengan teologi dengan konsckuensi-konsekuensi vang lebih
mendasar, Melalui pendekatan seperd itu, kaum teolog akan ditantang
untuk meninjau kembali apakah teori &arb arau teon dava mmbdatoal
vang tidak berpengaruh secara efekdif schagaimana dianur Asy'anyah
telah mencukupi bag suatu perbuatan moral vang benar.”” Bagi Rahman,
teori tersebur sangar tidak mencukupi bagi tindakan moral dan
menampakkan absurditasnya secara jelas,

Secara faktual, perumusan sistem moral semacam it telah mulai
dilakukan kaum modernis sebelumnya. Abduh, misalnya, menyatakan
peran agama sebagai sarana paling efektif untuk merealisasikan
pembaruan moral.” la pun mendahului Rahman dengan keyakinan
bahwa al-Qur'an merupakan perunjuk moral (hidayah) vang di
dalamnya rerletak kebahagiaan manusia di dunia dan akhirat.™ Namun
Abduh udak menjelaskan perumusan nilai-nilai moral tersebut secara
sistemans, khususnyva dalam hubungannva dengan reolog sebagai dasar
kepercayaan vang fungsional.

Bagi tokoh vang lahir 21 Seprember 1919 itu, pendekatan vang
harus dilakukan untuk terciptanya sistem moral tersebut adalah dengan
menangkap pesan al-Qur'an dan memahaminya sebagar satu kesatuan,
dan bukan sebagai penntah-perintah vang terpisah. Untuk menampilkan
pesan al-Qur'an sebagai satu kesatuan, maka aspek vang harus
dirumuskan dahulu adalah reologi sebagai pandangan dunia al-Quran,
falu etika al-Qur’an, dan akhirnya bidang hukum.™ Reformulasi reologi
diperlukan dalam rangka untuk mendefinisikan hubungan manusia
dengan Tuhan, Dan teolog, dirumuskan etika yang juga benar-benar
tumbuh dar al-Qur'an sebagai filsafat moral. Setelah itu, perumusan
hukum dilakukan; suatu hukum yvang memenuhi tuntutan-tuntutan
al-Qlur'an sehagai suatu ajaran vang padu.” Melalw pendekatan model
seperti iy, teodogi akan memiliki hubungan organis dengan disiplin
lain, dan akan berdampak nvata pada kehidupan umat sebagai suatu
ilmu yang wabde dan bersifar rransformatif,
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Fazlur Rahman memberikan beberapa karakteristk yang  harus
terdapat dalam teologi vang diusulkannya. Ia menjelaskan:

.teologi harus menumbuhkan moralitas atau suatu sistem nilai etika
untuk membimbing manusia dan menanamkan ke dalam dirinya
perasaan tangguny jawab moral yang al-Qur'an menyebutnya sebagai
takara, Tuhan vang tidak berbicara kepada intelek atu hatt manusia,
serta juga tidak dapat menumbuhkan suatu sistem nilal bags manusia
adalah Tuhan yang sungguh lebih buruk dan apa saja dan lebih
batk man saja.™

Pernyataan tersebut mengisyaratkan bahwa Allah benar-benar
Tuhan yang sangat memperhatikan terciptanya tatanan moral dalam
kehidupan i dengan tujuan untuk kepentingan manusia. Dengan
demikian, teologi menjadi ok pangkal yang bertugas merumuskan
pandangan dunia al-Qur’an yang menyangkut tentang Tuhan, hubungan
Tuhan dengan manusia dan alam, serta peranan Tuhan dalam sejarah
manusia dan masyarakat. Adapun etka merupakan poros penting dar
keseluruhan sistem itu dengan peran merumuskan nilai-nilal moral.
Sedangkan hukum adalah bagian rerakhir dari sistem tersebut yang
bertugas mengatur semua pranata agama, sosial, politk, dan ckonomi
masyarakat yang perumusannya didasarkan atas nilai-nilai moral
tersebut:

Dalam perspekaf itu, Rahman melalui konsep teologisnya berupaya
mengangkat topik ketuhanan dalam kedudukan dan peran-Nya sebagai
satu-satunya Zat yang memiliki kesempurnaan dengan segala sifat-sifat-
Nva vang Mahakuasa, Pengasih, Adil dan sebagainya. Selanjutnya,
gambaran Tuhan dengan segala kesempurnaan-Nya iru lalu direspons
melalui perumusan nilai-nilai enka universal yvang mengacu kepada
konsep teologs tersebut. Dari nilati-nilal iru kemudian dibentuk suatu
hukum vang mampu mencerminkan kandungan nilai-nila etka itu
secara uruh. Dalam satu contoh yang kongkrit, adanya Allah sebagai
Tuhan satu-satunya yang boleh dan harus disembah manusia
berimplikast pada perlunva perumusan nilai-nilai etika mengena
hubungan vertikal berupa kepatuhan mutlak manusia kepada Allah,
dan mengenai hubungan horizontal yang mencerminkan persamaan,
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keadilan dan sehagainya antar sesama manusia karena mereka di hadapan
Allah adalah sederajat. Pada gilirannva, formulast hukum-hukum
praktis—seperti pelaksanaan pemerintahan amu hubungan sosial—
hendaknya selalu merujuk kepada nilai-nilai moral tersebur.

Demikian pula, misalnya, konsep tentang manusia. Karena al-
Qur'an menggambarkan manusia sebagai makhluk vang mempunyai
kemampuan memilah kebaikan dan keburukan, maka etika hendaknya
melakukan pencanderaan tentang apa yang disebut baik dan apa yang
disebut buruk. Selanjutnya, dan konsep tentang nilai baik dan buruk
itu, figh mengundangkan hukum-hukum yang bersifat praksis yang
berhubungan dengan masalah tersebut. Dengan demikian, hubungan
interdependensi antara teologl, etka, dan figh akan tampak dengan
jelas.

Melahu perumusan semacam itu, Rahman yakin akan munculnya
teologi Islam yang benar-benar peduli kepada manusia dalam
kehidupannya. Selanjutnya, konsep monoteisme tidak akan dipahami
secara terpisah dengan keadilan sosial, Bahkan konsep iru akan
ditempatkan dalam hubungan yang erat dengan humanisme dan rasa
keadilan sosio-ckonomi, sebagaimana al-Qur’an sejak dini relah
meletakkan dan memperhatkan masalah-masalah terschut dalam posisi
vang sama. Demikian pula dengan konsep-konsep teologis vang lain,

B. Teologi Liberal: Orientasi Nilai-Nilai Ketakwaan

Berdasarkan pada rumusan reologi yang mempunyai kaitan organik
dengan etika dan figh, Rahman menegaskan bahwa fungsi teologi vang
diajukannya bukan sekadar sebagai suatu disiplin yang bertugas
mempertahankan ajaran-ajaran pokok agama, namun sekaligus ia juga
harus menjadi landasan bagi terciptanya suatu moralitas dalam
kehidupan. Gagasan teologi seperti it mempunyai nilai yang sangat
pennng bagi kehidupan manusia karena ia bersifat fungsional dan
berorientasi kepada hidup kekinian, dengan cara memandang kehidupan
dunia ini sebagai mata rantai yang tidak dapat dilepaskan dari kehidupan
akhirat. Pada posisi itu teologt akan memberikan landasan bagi
pembentukan nilai-nilai moral al-Qur’an yang bersifar substansial.

Pada aspck iy, rokoh asal Pakistan itu berpendapat bahwa inu
moral al-Qur'an adalah takwa. Takwa dalam al-Qur’an digunakan secara
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standar dalam pengertian moral, yaitu “berhati-had terhadap bahaya
moral” atau “melindung diri seseorang dan hukuman Tuhan™ yang
mengambil beragam bentuk mular dan disintegrasi dan kemusnahan
bangsa-bangsa, hingga berbentuk hukuman individu-individu di Hari
Akhirat.” Batasan itu menunjukkan korelasi vang erat antara kehan-
havan pada saru sisi dan munculnya perlindungan din pada sisi yang
lain. Seseorang vang berhati-hati dalam segala tndakannya, ia akan
terhindung dalam bentuk selamat, atau techindar untuk ddak melakukan
perbuatan yang tercela dan jahar, sehingga ia selamar dari kurukan
Tuhan, serta sikap dan perilakunya berdampak posinf pada masyarakar
luas,

Untuk sampai kepada pengertian semacam itu, Rahman
mengelaborasi dan merangkaikan kara akwa dengan pengeran iman
dan islam. Menurut dia, takwa mempunyal arti yang hampir identik
dengan kata iman dan islam. Secara enmologis, iman—dari akar kata
a-m-i—memiliki art pokok keamanan, bebas dari bahaya dan damai.
Sedang islam dengan akar kata &S juga berarn aman dan integral,
terlindung dari disintegrasi dan kehancuran. Demikian pula, akwa vang
akar katanya w-g-y mempunyail artd melindungi dari bahaya, menjaga
dan kemusnaban dan dan ketersia-siaan serta dan disintegrast.™ Selain
itu, iman juga mempunyai arti percaya atau mempercayal.”’ Pengertan
vang terakhir ind, sebagaimana akan dijelaskan, merupakan arn standar
dalam al-Qur'an dan bahasa Arab, dan ia berkelindan dengan artd vang
lain.

Menurut Rahman, kata iman dengan pengertan-pengertian sepert
iy, semuanya digunakan dalam al-Qur'an. Berdasarkan surat al-Bagarah
(2): 125 tentang rumah Allah sebagai tempar vang aman, dan surat al-
Nisa® (4): 83 tentang sikap orang munafik yvang suka membuka rahasia
ketika menerima berita tentang keamanan dan kemakuran, Fazlur
Rahman menyatakan balwa al-Qur'an menggunakan kata vang berasal
dart a-a-n dengan art keamanan. Namun ketika kata itu digabung
dengan kata depan i dan dalam al-Qur’an juga dengan kata depan &,
maka aru standarnya adalah “beriman atau percaya kepada suaru objek
tertentu” Objek utama keimanan dalam al-Qur’an adalah Tuhan.
Mamun bila objeknya adalah al-Kitab arau para nabi, maka
pengertiannya adalah percaya kepada kebenaran al-Kitab dan para nabi
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bahwa hal tersebur adalah wahyu atau utusan dari Allah. Objek
keimanan juga para malatkar dengan artd mempercayai bahwa mercka
adalah hamba-hamba Allah. Demikian pula, objek iman dalam al-
Qur'an menyangkut hari Penghitungan yang artinya adalah
mempercavai bahwa han itu benar-benar akan terjadi.’ Dengan
penjelasan ini, Fazlur Rahman mengungkapkan bahwa iman pada
dasarnya merupakan suatu kepercayaan kepada keesaan Allah dan kepada
objek-objek yang lain yang harus didasari dengan landasan yang kukuh
dan sekaligus dapat menimbulkan keamanan, perlindungan din serta
kedamaian. Kondisi ini ndak akan tercapai kecuali melalut tindakan
nyata, yaitu kepatuhan kcpﬂdn hukum Tuhan dan berserah din kepada
kebenaran.

Dalam prespektf itu dia—berdasarkan realitas sejarah di masa dan
pasca Rasulullah—menegaskan rentang tidak masuknya orang Yahudi
dan Masrani ke dalam golongan muslenin dan banifin karena mereka
mendistorsikan ajaran-ajaran ash mereka dan udak berserah din
sepenuhnya kepada kebenaran.”” Sampai batas i, tokoh neo-modernis
itu memiliki kemiripan konsep dengan kalangan ortodoks Sunni, yaitu
sama-sama berpendapat bahwa keimanan merupakan ungkapan
kepercayaam vang total kepada sang Pencipta dan ajaran-ajaran-Nva.
Namun ketika ia mengkajinva dari aspek ajaran, Fazlur Rahman berbeda
jauh dengan kelompok ortodoks. Sebab, sebagaimana akan dijelaskan
pada bagian berikur, kaum Yahudi, Nasrani dan kelompok Ahli Kiab
vang lain dalam perspekaf nilai dan ajaran merupakan orang-orang
vang juga memiliki kebenaran, dan “berhak™ mendapat keselamatan.

Demikian pula Fazlur Rahman berbeda dengan mereka, khususnya
kalangan Asy'arivah vang tdak meletakkan secara tegas konsep iman
dalam kerangka tindakan vang bersifar praksis. Bagt  Rahman, iman
harus bersifat tindakan. Karena itu, 12 menekankan hahwa selain
membutuhkan kognisi, iman harus pula bermuara pada undakan.
Berdasarkan al-Qur'an, ia berargumentasi bahwa pemisahan iman dar
tindakan merupakan sesuatu yang tdak dapar dipertahankan dan
absard,” Dalam pandangannya, iman bersifar kogminf dan praksis
sekaligus. Tanpa orentasi kepada tindakan, suatu kepercavaan ddak
dapat discbut sebagai iman yang schenarnya.

198



Dengan art sepera iy, iman adalah integral dengan islam. Islam
sebapal penyerahian diri kepada Allah dalam karaktenstuknya yang hakiki
adalah mustahil ranpa iman.” Untuk menunjukkan kebenaran
pernyataannya, ia mengutp beberapa ayar al-Qur'an, di antaranya surat
Ali “Imran (3): 52 mengenai perkataan kaum Hawiariyun babwa mercka
beriman kepada Allah, dan oleh karena itu hendaknya disaksikan bahwa
mereka adalab orang-orang Muslim; surac al-Zumar (39} 22 yvang
menjelaskan kendaksamaan orang vang dibukakan hatinyva untuk
menerima Islam dan orang vang keras hat vang menolak Islam; surat
al-Ma'idah (5): 3 mengenal kerelaan Allah untuk menjadikan lslam
sebagal agama; dan surar al-Bagarah (3} 132 yang mengungkapkan
seruan Ibrahim kepada keturunannya agar mad dalam keadaan Islam,*
Melalui dasar-dasar ajaran al-Qur'an tersebut, 12 menyimpulkan
mengenal terintegrasinya pengertan islam dan iman; menyatunya
kepercayaan dan praksis,

Pola pemikiran sepert itu sebenarnya merupakan pandangan vang
dianut oleh para tokoh Muslim sebelumnya. Ibn Taimivah misalnya
menyatikan bahwa dalam dasar-dasar kepercavaan vang dianur ahli
Sunnah, iman mencakup kepercayaan hat, pernyataan dan perbuatan.®
Bahkan jauh sebelumnya, aliran Mu'tazilah berargpumentasi bahwa
hakekar iman adalah ketaatan kepada Allah melalur aktvitas vang sejalan
dengan ajaran agama. Abd al-Jabbar, salah satu tokoh Mu'tazilah
mengungkapkan babwa rujukan atau sumber iman adalah pelaksanaan
ketaatan terhadap perbuatan yang diwajibkan dan hal-hal yang
disunnahkan, serta menjauhi perbuatan vang jelek.” Namun berbeda
dengan mercka, Rahman berupaya menyempurnakan konsep vang
dirumuskan mereka dengan cara menghubungkan secara kongknit antara
konsep iman dan islam melalui praksis dalam kehidupan sosial. Ia
menegaskan bahwa “islam merupakan pengejawantahan lahiriah,
kongkrit dan terorganisasi dari iman melalui suatu komunitas
normauf.™ Dengan pemahaman semacam i, setiap individu yang
Muslim harus mempunyai iman, dan selanjutnya, cahaya iman harus
dickspresikan secara 1slami dalam bentuk amal saleh melalui suatu
komunitas.

Fazlur Rahman menegaskan, bila umat Islam mengambil konsep
itu dan melaksanakannya secara sungguh-sungguh, maka pesan al-
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Qur’an pasti menggariskan jalan bagi mereka agar mereka maju, toleran
dan memiliki kesamaan.® Dalam kondisi ini takwa muncul sebagai
suaru sikap yang integral. Arunya, takwa secara serempak terdin atas
keimanan dan keislaman. Takwa merupakan implementasi dalam
bentuk sikap dan perilaku kongknt yang menggambarkan secara uruh
keberagamaan seseorang.

Sebagal edka vang holistk, karaktenstk takwa tederak pada sisi
integritas dan stabilitas kepribadian sescorang vang bertakwa. “Takwa
dalam derajatnya vang tertinggi menunjukkan kepribadian manusia yang
terintegrasi secara penuh dan utuh, yaitu semacam stabilitas yang
terhentuk setelah semua unsur-unsur vang positf rerserap masuk ke
dalam dirinya,”™** Kerakwaan merupakan sikap atau kualiras pikiran yang
dengan kondisi itu sescorang mampu membedakan kebenaran dani
kesalahan, serta ia berusaha untuk melakukan kebenaran ' Kondisi
seperti it membuat sescorang tddak mudah rerombang ambing ke dalam
pola-pola ekstrem—sepern putus asa, atau sebaliknya bersifat angkuh
dan sombong—dalam kehidupannya,

Dalam ungkapan vang lain, rakwa pada dasarnya merupakan sikap
dan ondakan untuk melabubkan din secara tepat dan jujur di dalam
tensi-tensi moral atau dalam baras-batas vang ditentukan Allah, dan
tidak melanggar atau menyimpang dari kescimbangan tensi-tensi atau
batas-batas itu. Dengan demikian, perbuatan manusia memiliki kualitas
vang menyebabkan dia beribadah kepada Allah.** Pada saat yang sama,
kondisi tersebut akan memunculkan rasa tanggung jawab pada
sescorang. Scbab pada hakikamya takwa merupakan kondisi mental
dari adanya pertanggungjawaban dart mana tindakan seseorang berjalan,
dan sekaligus mengakui adanyva suaru krteria penilaian terhadap
tindakan tersebut vang terletak di luar dirinya."’ Dengan pemahaman
seperti itu, Fazlur Rahman melihat bahwa aspek penilaian vang bersifat
ketuhanan pada satu sisi, dan pertanggung-jawaban manusia pada sisi
vang lain merupakan dua hal vang sangar sentral dan penting bam
kehidupan manusia. Sebab semua perbuatan manusia akan dinilai dan
dipertanggungjawabkan; dan yang sangat pentng untuk diperhatikan,
semua penilatan it bukan dan orang itu atau pun manusia yang lain,
namun dan Allah yvang Maha Adil dan Maha Penyayang,
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Konsep takwa yang menyeluruh dan total it merupakan hasil
interpretast Fazlur Rahman kepada ayar-avat yang berkenaan dengan
ketakwaan. Misalnya surat al-A'rif (7): 26, di mana Allah menyebutkan:
Hai Bani Adaw, sessnggnhmya Kami telah menurwnkan kepadamu pakaian
untik menutups ‘awratmn dan pakaian indal sebagar biasan. Namun
pakatan takwa, itulab yang paling baik. ltwlal sebagian ayat-ayat Allab,
dgar (dengan demikian) mereka selaly ingat. Demikian pula konsep
tersebut merupakan hasil pemabamannya terhadap ketakwaan vang
dijelaskan dalam surat al-Bagarah (2): 197 vang menyebutkan bahwa
takwa merupakan bekal yang terbaik yang dapar digunakan seseorang
untuk masa depannva, (Dan berbekaliah, Sesungoubnya sebaike-baik bekal
adalal takwa; dan bertakwalab kepada-Ku bai para wini albab).
Berdasarkan dua ayar ini, Rahman memanding keberada-an rakwa
schagai jaminan terbaik untuk menentang kecenderungan kepada bahaya
dan kehancuran total.”™ Melalui takwa, kehidupan manusia dapat
berlangsung terus dengan penuh tanggung jawab, damai dan sejahtera.

Dalam perspekuf itu, Rahman berargumentasi bahwa uraian takowa
sebagaimana vang dijelaskan itu merupakan hasil dari perumusan reolog
schagar pandangan dunia al-Qur'an. Melalw formulast itu, teologi tidak
berhenti pada tataran hanya untuk mempertahankan keimanan semara,
tapi menjadi landasan dalam pembentukan nilai-nilar moral dan etika.
Untuk membukukan keberadaan teclog dengan fungst sebagai perumus
fondasi etika yang akan menciptakan moral takwa, Rahman mengambil
kasus eskatologi. Dalam hal ini ia menyatakan:

«.Hal imi {takwa; pew) dimaksudkan untuk mencegah bahaya
(kerusakan) moral dan menyelamatkan sescorang dari bahaya
disintegrass. Seluruh gagasan tentang pertanggungjawaban di masa
depan yang terkandung dalam al-Qur’an didasarkan pada pengertian
itu. Jika seseorang berusaha keras menjaga kehidupan transendensi
tersebut dan menghasilkan rasa tangguny jawab vang diperlukan,
beraro ia memiliki tabkwa yvang ia butuhkan, Kemudian Hari
Pembalasan ternvata tidak diperlukan schab pengertian Hari
Pembalasan adalab penilaan terhadap perbustan manusia saat in,
Jika saat ini manusia melakukan perbuatan vang sesuai dengan
tuntutan al-akbieg, maka dia tidak lagr membutuhkan Hari
Pembalasan. Sebab setiap saat1a berada dalam saat pembalasan..”
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Pernyataannya itu bukan berart Rahman ridak mempercayai
kehidupan akhirat sesudah kehidupan dunia.™ Melalui konstatasinya
tersebut, Ja ingin menegaskan bahwa konsep atadbireh merupakan
konsep vang tidak dapat dipisahkan dari kehidupan dunia. Melalui
konsep alakbirad, al-Qur'an menanamkan tingrung jawab manusia
kepada sesamanya, kepada generasi yang akan datang, dan kepada
lingkungan tempat dimana sescorang tinggal, serta kepada Tuhan vang
menciptakannya.™

Demikian pula, eksistensi Allah sebagai Pencipra dengan segala sifar
vang dimiliki-Nya benmplikasi pada adanya perintah vang bersifat moral
terhadap manusia untuk hanva menyembah kepada Allah. Serta pada
saat vang sama manusia harus meninggalkan tuhan-tuhan palsu selain
Allah, rermasuk hawa nafsunva sendirt. Sebab semua itu akan
menghalangi dirinya dari persepsi objekaf mengenai keseluruhan realitas,
dan akan mempersempit pandangan serta akan memecah eksistensinya.
Manusia dibebant tanggung jawab vang ndak akan pernah dicapa
kecuali dengan rakwa,™

Konscp-konsep teologis vang lain, seperti manusia dengan institusi
akalnya, atau kenabian dan wahyu, semuanya dikaji eleh Rabman
dengan muara kepada pencipraan dasar dan nilai-nilai ketakwaan.
Melalui pendekatan seperti itu, konsep manusia dikaji dalam perspekaf
kemampuannya untuk mengetahui yang benar dan yang salah, dan
vang baik dari yang buruk sehingga ia berupava untuk selalu berada di
atas jalan kebenaran dan menjauhi segala keburukan. Sedangkan
kenabian dan wahyu menjadi suatu konsep vang berorientasi kepada
tikwa dalam perspektif bahwa pengurusan para nabi dan penurunan
wahyu-Nya melalui mercka adalah dalam rangka untuk membimbing
manusia agar tidak rersesat dan kebenaran, dan selalu berjuang untuk
mencapal derajat takwa.

Demikian pula konsep alam semesta dan setan, keduanva dikajp
dan perspekof pembentukan moral ketakwaan, Alam semesta menjadi
sangat penting dilihat dari dimensi moral-takwa karena tujuan hidup
manusta adalah untuk mengolah alam semesta sechingga menjadi khalifah
Allah di jagad rava. Tugas i tidak dapar terlaksana tanpa adanya
kerakwaan. Sedangkan konsep mengenai setan menjadi sangat pennng
unruk dibahas dalam dimensi it karena dengan adanya setan,
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kemampuan dan kcbebasan manusia mendapatkan nilai vang
sebenarnya. Takwa pada dasarnya akan muncul bila manusia dengan
institusi yang dimilikinya melakukan perjuangan moral schingga mampu
melepaskan diri dan setan dan kejahatannya,

Paparan di atas menggambarkan dengan jelas bahwa Fazlur
Rahman sangat menckankan keberadaan reologi vang udak dapart
dilepaskan dari pemunculan nilai-nilai ketakwaan. Dalam tataran i,
takwa—wvang tumbuh dar pemahaman teologi vang liberal itu—
memiliki fungsi yang sangar fundamental bagi kehidupan manusia,
Fungsinya vang paling mendasar terletak pada perannva untuk
memberikan manusia kemungkinan menilik dininya secara tepat dan
membedakan antara yang benar dan salah. Manusia melalui ketakwaan
vang dimilikinya akan mampu melakukan penyinaran din dengan sinar
moral X, dan melindungi dirinya dari kesalahan serta konsekuensi-
konsekuensinya yang destrukof bagi dirinya.” Melalui ketakwaan pula,
manusia akan tercegah dar perbuatan-perbuatan yang melanggar, dan
bahkan seandainya 1a terlanjur berbuar sepern i, ketakwaan akan segera
membuatnya untuk bertaubat dan mengembalikan keseimbangan dalam
dirjng.-a.“ Oleh karena itu, takwa merapakan I-:nn,qup paling kompre-
hensit untuk menghindan kesalahan-kesalahan, dan untuk memperoleh
kebenaran, serta menjalani kehidupan di atas kebenaran .

Dalam pandangan Rahman, takwa merupakan moral dasar yang
paling signifikan dalam kehidupan. Karena itu, sedap orang harus
berjuang untuk memperolehnya dan menjadikan landasan utama dalam
sikap dan perilakunya. Jalan satu-satunya untuk memperoleh takwa
adalah dengan cara mengenali kekuatan-kekuatan intelekrualnya dan
batasan-batasan vang relah diletakkan Allah pada dirinya sebagai kondisi
fitrahnya. Manusia ndaklah bebas sepert Allah dan odak pula adak
berdaya seperti batw. Hanya dengan berisuqamah dalam ketakwaan,
manusia dapat memaksimalkan energi moral dan hidup dalam
kemajuan.”™

kenyaraan iru harus selalu diantsipast oleh manusia. Sehubungan
dengan itu, Fazlur Rahman menyarankan agar manusia berupaya untuk
menemukan norma-norma takwa dalam jiwanya dan berusaha
menyesuaikan (dint dan tndakannya) dengan norma-norma tersebue.
Manusia tidak dapat membuar dan juga tidak dapat menghilangkan
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norma-norma tersebut. Sebagal individu, persepsinya bisa mengalami
kekeliruan dalam menemukan norma yang dibuat bukan untuk dirinya
semata, namun untuk selurub umat manusia. Oleh karena itu, 1a harus
menvadari terhadap kebyjaksanaan kolekof manusia.™ Dalam hal im
manusia dituntut untuk menyvadan dirinya sebagai hamba Allah vang
selalu memerlukan bimbingan-Nva, schagai individu yang memiliki
kemampuan terbatas, dan sebagar makhluk sosial yang udak dapat
melepaskan din dari kehidupan manusia vang lain,

Berdasarkan fungsi dan cara pencapaian takwa yang dielaborasi
secara panjang-lebar itu, Fazlur Rahman memandang adanya hubungan
yang erat dan posinf antara ketakwaan individual dengan kehidupan
masyarakat secara keseluruhan, Ketalowaan akan menemukan arti yang
sebenarnya bila dikorelasikan dengan kehidupan masyvarakat. Karena
individu udak dapar dilepaskan dan masyarakar, dan udak ada individu
tanpa masyarakar. Dard inu, takwa hanya memiliki art di dalam sebuah
konteks sosial.”” Namun intelekrual Muslim i mengingatkan bahwa
takwa merupakan suatu sifar dar individu, dan bukan masvarakar."
Dengan ungkapan lain, manusia sebagai individu harus berupaya untuk
merealisasikan nilai-nilai ketakwaan dalam dirinva. 1a harus menjaga
segala bentuk ckstremitas yang akan menjauhkan dan kepekaan moral
takwa sehingga segala sikap dan penlakunya mencerminkan nilai-rulas
moral secara uruh.

Pada gilirannya, bila tap-tap individu telah mencapai derajat itu,
miaka masyarakat secara keseluruhan akan merasakan dampak positifnva.
Artinya, manusia vang lain akan merasakan realisasi ketakwaan dan
orang it berupa perlakuan vang adil, saling pengerran, dan hal-hal
lain yang mencerminkan nilai-nilai Islam yang perennial dan universal.
Menurut Fazlur Rahman, kondisi semacam itu dapat dicapai hanya
jlka pandangan dunia al-Qur'an terlebib dulu dapar ditangkap secara
utuh dan holistik. Tanpa perujukan terhadap werdd tiew al-Qur’an,
nilai-nilai vang muncual akan bersifar parsial, tumpang tndih, atau
bahkan saling bertentangan.

Dengan pola pandang seperti itu, Rahman membenkan tekanan
pada adanya hubungan yvang posiof antara ide-ide teologs, sepert
monoteisme dan ide-ide teologis vang lain vang bersifat moral-spiritual
pada satu pihak, dan ide-ide egalitarianisme serta keadilan sosial pada
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pihak lain. Ia menegaskan, jika al-Qur'an menekankan keesaan Allah,
maka implikasinya adalah keharusan adanya hanyva satu humanitas.”'
Dengan pemahaman itu, ia melihat fungsi takwa sebagai perwujudan
dan pengakuan eksistensi Allah Yang Maha Esa bukan hanya berdampak
pada individu semara, namun juga harus berimplikasi secara nyara
kepada kehidupan sosial vang luas, Walaupun takwa itu harus
diupayakan secara perscorangan, nilai positifnya—scebagaimana telah
disebutkan— harus menjangkau dan dirasakan oleh masyarakar luas,

Pemikiran Fazlur Rahman tersebut mempunyai argumen yang kuat,
sehab suatu masyarakat yang telah mengembangkan takowa, maka ia
akan menjadi instrumen Tuhan dan menjadi wakil Allah di muka bunu™
vang berperan mengaktualisasikan tujuan Islam, yaitu menciptakan
suatu tatanan dunia vang di dalamnya perintah-perintah dan prinsip-
prinsipnya ditubuhkan dalam suatu cara schingga dunia dapat
“diperbarur.”™ Ketakwaan pada individu dan kemudian berkembang
dalam suaru komunitas akan membawa dampak vang posinf bagi
kehidupan dalam berbagai dimensinya, sosial, politnk dan lain-lainnya.
Takwa akan melahirkan kreatvitas bagi manusia untuk membangun
dunia vang bermoral. Takwa merupakan konsep vang positit dan
dinamis."™

Jadi munculnya takwa sebagai enka dasar merupakan implikasi
liogis dar perumusan teolog sebagat pandangan dunia al-Qur'an vang
utuh dan padu vang dirangkaikan secara harmonis dengan etka dan
figh. Tanpa adanya suatu pemahaman dan perumusan yang utuh
terhadap konsep-konsep itu, yang muncul ke permukaan adalah sikap
keberagamaan parsial vang melihat kehidupan secara terkotak-kotak
dan aplikasi vang terpisah-pisah,

Fazlur Rahman melihar persoalan tersebut belum disentuh secara
serius— meskipun telah dilakukan—oleh para teolog Muslim. Pada
umumnyi, mercka berhenti pada tataran mempermahankan keimanan
an sich, ranpa menafsirkannya dan mengkaitkannya secara kongkrit dan
sistematis dengan bahasan mengenal perbuatan milai-nilai morabitas vang
mendasarinya dalam satu bingkai yvang padu. Hal terscbur dapar dilihar
dari khazanah keilmuan kalam vang ada, yang pada umumnya tidak
mengkaitkan aspek-aspek teologis dengan fungsi moral vang ada ds
belakangnya dalam satu rangkatan yang sistematis-organis. Meskipun
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para teolog mengakui fungsi weolog sebagai dasar yang menjadi landasan
ilmu-ilmu ayariah,” hal itu hanya dalam anggapan bahwa ilmu-ilmu
syariah harus bersumber dari iman vang mantap. Namun konsep-konsep
teologis belum diuraikan dan ditafsirkan dalam satu bahasan utuh dan
sistematis dengan pembentukan nilai-nilai moralitas vang akan
mengarahkan ondakan manusia dalam kehidupan vang nvata, Eksistensi
Tuhan dan sifat-sifat-Nya hanya dikaji dalam rangka untuk
membuktikan Tuhan benar-benar ada {eksis), dan la benar-benar
mempunyai sifat sebagaimana diungkapkan dalam kajian mereka, seperti
Maha Pencipta dan Mahakuasa." Mereka belum mencoba secara serius
dan sistemans untuk meletakkan Tuhan dalam konteks keberadaan-
Nya sebagai Tuhan yvang berdampak langsung kepada keharusan manusia
untuk melakukan tdndakan-tndakan konstrukof dalam kehidupan di
dunia. Demikian pula, mereka ndak membahas konsep-konsep teologis
vang lain, sepert eskarologis atau lainnya, dalam pola pendekatan
semcan itu, Orientast kajtan mereka lebih mengarah ke “atas”; bukan
kepada manusia sebagai makhluk vang harus bertanggung jawab
terhadap perbuatannya dan mengembangkan perilaku dalam kehidupan
di duma dalam satu tatanan moral vang pasti.

Upaya vang dilakukan Fazlur Rahman itu ddak memberikan art
bahwa ia merupakan wkoh pertama vang merangkatkan iman yang
bersifat teologis dengan nila-nilai moralitas. Para teolog dan okoh
Muslim sebelumnya juga telah membahas dan mengkaitkan hal rersebut,
Al-Ghazali melalui karya wasterpicce-nya, Hyd' Ulime al-Din telah
membahas tentang aspek teologl,” aspek moral-etka®™ dan aspek
hukum." Namun ia belum merangkaikan secara logs sistematis antara
teologi di satu pihak, dan hukam figh di pihak lain. Bahkan al-Ghazali
memasukkan etka sebagai bagian dari bahasan figh™ sehingga lebih
bersifar moral prakns danpada nilar-nilat moral yang universal. Demikian
pula yang telah dilakukan Abduh. Dalam pembaruan yang
dilakukannya, ia didominasi perombangan-pertimbangan moral dan
setiap usahanya mengarah kepada aksi moral. Bahasan teologisnya
tentang kebebasan manusia—umpamanya—ditujukan sebagar langkah
untuk reformasi pendidikan; satu kondisi vang mest dilakukan untuk
memperbaiki moralitas,”’ Meskipun demikian, 1a meletakkan konsep-
konsep moral dalam sifatnya yang prakos berupa reformasi pranata
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seperti perbaikan pendidikan dan sebagainya; dan bukan perumusan
nilai-nilai vang harus mendasar pranata ine.” Demikian pula, Abduh
belum merangkaikan masalah moral dan reologl arau hukum secara
kongkrit, Jadi para tokoh semisal al-Ghazali dan Abduh belum
merumuskan dan keimanan vang bersifat reologis nilai-nila moral vang
harus menjadi rujukan dalam mengarahkan perilaku umar dalam
menghadapi kehidupan vang rerus berkembang, Di samping iru, mereka
belum menjelaskan secara kongkrit dan tegas aspek-aspek vang harus
dirumuskan reologi, bahasan yvang harus menjadi bagian dari etika, dan
aspek-aspek vang harus dikembangkan oleh figh.

Pada dataran itu terletak salah satu kontmbust besar Rahman bagi
pengembangan makna reologi dalam kehidupan umar Islam. Dengan
tesisnya tentang teologl sebagai pandangan dunia al-Qur'an yang
berorientasi pada actien in this werld, ia telah mencoba untuk
menghadirkan Tuhan dengan segala sifar-sifar-Nya—yang merupakan
satu rangkatan yang logis yang udak dapat dipisahkan—ke dalam
kebidupan nyara, Selanjutnya, manusia dengan scgala fakultas yang
dikaruniai Allah dituntut untuk menyikapinya melalul suatu perjuangan
vang tidak kenal lelah menuju pengabdian kepada Allah dalam saru
pertangeungjawaban vang bersifar individual.

C. Dari Teologi Liberal Menggagas Keberagamaan Transformatif

Sebagaimana telah diuraikan, teologi dalam pandangan Fazlur
Rahman bukan sekadar bertugas untuk mempertahankan akidah umat,
tapi juga harus berfungsi sebagai tafsir terhadap realitas kehidupan vang
terus berkembang, Dalam pandangannya, teolog harus berfungsi ganda,
vaitu vertikal vang bersifat internal dan honzontal-eksternal, Fungsi ke
dalam untuk memperkukuh keimanan umat lslam, dan fungsi ke luar
sebagai nilai-nilal moral yang bersifar transformanf-liberal yang harus
dijadikan pedoman dalam menatsirkan dan menyikapi kehidupan dalam
segala dimensinya,

Pada sisi fungsi vang kedua itu, bahasan teologi dalam pandangan
Rahman tdak bisa dilepaskan dart wacana tentang pluralisme
kehidupan, khususnya agama. Sebab selain merupakan nilai-nilai Islam
vang diajarkan dan ditunjukkan oleh al-Qur’an, hal itu juga merupakan
bagian dan realitas kehidupan yang dibadapi umat Islam yang menuntue
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kejelasan sikap vang scharusnyva ditunjukkan oleh mercka dalam
menghadapi persoalan tersebut.

Untuk melacak pandangan Islam mengenai inklusivisme-
pluralisme, Rahman melihatnya dari esensi dan keberadaan petunjuk
Allah vang sebenarnya. la berpendapat, petunjuk ilahi menurut ajaran
al-Qur’an adalah universal, dan Tuhan memandang semua orang secara
sama. ' Berkaitan dengan itu, al-Qur'an dengan jelas menyebutkan
bahwa sejak awal sampai akhir kehidupannya sebagai nabi, Muhammad
saw sangar meyakini karakeer lahi dari Kitab-kitab Suei vang ada
sebelumnya dan mengenai kenabian para penyampai kitab-kitab suci
tersebut, Dan i, Nabi saw mengakui tanpa ragu-ragu bahwa lbrahim,
Musa, Isa al-Masih dan tokoh-tokoh lain yang terdapat dalam Perjanjian
Lama dan Perjanjian Baru sebagai nabi-nabi Allah seperti dirinya.™
Melalui pernvataannya ite, Rahman menunjukkan bahwa sikap 1slam
vang sebenarnya terhadap keberadaan agama-agama lain, khususnya
agama samawi seperti Kristen dan Yahudi adalah sangat posinf, tapi
sekaligus krus.

Dalam paradigma neo-modernisme, 1slam menghormati komuni-
tas Yahudi dan Knsten sebagal komunitas vang diakui keberadaannya.
Al-Qur'an mengakui umat Yahudi bersama-sama Kristen sebagai
komunitas agama yang valid dengan kitab suci, kepercayaan, prakok
dan kebudavaannya masing-masing.”* Pemikiran Rahman ini menyirat-
kan bahwa pluralisme merupakan ajaran Islam dengan lindasan yang
kuat dari al-Qur’an. Pengingkaran terhadap hal itu secara tidak langsung
juga berarn mengingkar terhadap nilai-nilal dan aparan kitab suct 1t

Memperkuat tesisnya itu, 1a merujuk kepada al-Qur’an surar Ali
‘Imrin (3): 64, vaitu: Katakanlad, “Har abli kitab! marilal berianta-
sama dalam satw kalimat (ketetapan) yang tidak ada perselisihan antara
kami dan kamu babwa tidak ada yang Eita rembalb Eecwali Allah,
Memahami ayat ini, dia menjelaskan, ayat rersebut merupakan panggilan
vang menyverakan untuk bekerjasama, minimal aneara tiga komunitas,
Yahudi, Kristen dan Islam. Al-Quran odak mengajar kaum mushmin
bersikap cksklusif dalam mengklaim kebenaran, tapi mengajak mereka
untuk membuktkan kebenaran itu melalui beberapa avar al-Qur’an.
Karena itu, al-Qur'an mengutuk benmik-bentuk klaim yvang berlehih-
lebihan dan orang Yahudi dan Kristen vang menyatakan bahwa din
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atau kelompok mereka adalah komunitas pilihan. Namun pada saat
vang sama, al-Qur'an juga menuntut umat Islam agar tidak menvembah
Allah begitu saja, melainkan mereka harus melaksanakan perntah dan
ajaran-Nya. ™ Pernyataannya ini menunjukkan bahwa kebenaran vang
mutlak hanya di tangan Allah semarta. Manusia harus berusaha dengan
tntens untuk mendekati kebenaran itu melalui pemahaman dan
penghayatan terhadap nilai-nilai agama, serta tindakan kongkrit, Namun
karena kemampuan manusia terhatas, manusia tdak dapat mengklaim
apa yang telah dicapainya sebagai suatu kebenaran sempurna, dan
meniadakan kebenaran yang terdapar pada komunitas vang lain.

Sejalan dengan itu, Islam dalam pemahaman Rahman sangat
menentang cksklusivisme, absolutisme, dan sikap-sikap lain vang
semacam itu. Untuk menunjukkan penyangkalan Islam yang keras
techadap sikap itu, i merujuk kepada surar al-Bagarah (2): 113, 111,
dan 120. Pada surat 113 dan 111 dinyatakan:

Ovang-arany Yabudi bevkata, Orang-orany Kricten tidak berada dalam
sat kebewaran pan, dan orang-orang Kristen juga berkata, Chrang-
orang Yabwd tidak berada dalam satu kebewaran pion, sedang deidivarya
membaca Kitab yang sama.

Mereka berkata, Tiduk ada seorang pun yang akan masik smrga kecuals
mercka yany beragama Yabudi atou Kristen—yang demekran itnfab
augan-angan mereka.

Dua ayar tersebut menunjukkan dengan jelas sikap kaum Yahudi
dan Nasrani yang sangat eksklusif. Masing-masing menganggap bahwa
keselamatan dan kesenangan akhirat hanya milik mereka saja. Karena
sikap absolutisme mereka itu, mereka berupaya dengan segala cara agar
umar Islam (dan umat yang lain), semuanya harus masuk ke dalam
agama mereka masing-masing, sebagaimana diungkapkan ayat 120

Orang-arang Yabuds dan Kristen tidak akan pernah senang epadeann
(Mubammd) kecwali jika kamn mengikati agama mereka; Katakaniah
Vepara merckal: Yang mernpakan petunuk itn adalah perwngids deart
Adlal) (brkan dar orang Yabudi atan Kristen).
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Berdasarkan ketiga avat s, Rahman menjelaskan babwa al-Qur'an
memberikan jawaban vang tegas terhadap sikap mereka yang eksklusif
melalui pernyataannya bahwa perunjuk bukanlah fungsi dari komunitas
tertentu, mamun dan Allah dan masvarakat vang bijak; dan tdak ada
satu masyarakat pun yang dapat mengklaim bahwa mercka adalah
sehagal satu-satunya komunitas yang mendapat petunjuk dan dipilib
Allah.” Dalam pemahamannya, manusia di hadapan Allah—
sehagaimana dinvatakan al-Qur'an—adalah sederajar dan setara. Oleh
karena itu, mereka semua dituntut untuk berlomba-lomba mencari dan
menemukan kebenaran. Siapa pun yang bersungguh-sungguh mencari
kebenaran dan menjadikan kebenaran itu sebagai jalan hidupnya, maka
Allah akan membalasnya dengan kebaikan. Sebaliknya, siapa saja vang
tidak mau hidup dalam kebenaran, maka Allah akan membiarkan,
meninggalkan mereka dalam kesesatan. Sebagai implikasinya, seseorang
atau suatu komunieas rertentu udak dapar mengklaim kebenaran hanya
milik komunitasnya semata, dan meniadakan kebenaran yang terdapat
pada komunitas lain.

Schagai konsekuensi lebih jauh dan penolakan Islam terhadap
cksklusivisme i, al-Qur'an dengan tegas mengakui adanya kebaikan
(dan kebenaran, pen.) pada komunitas selain umart Islam. Adanya
pengakuan ini dapat dilacak dalam surat al-Bagarah (2}: 62 dan al-Ma-
idah (3): 69 yang menyehutkan bahwa siapa saja dari orang Islam,
Yahudi, Kristen dan Shabiin™® vang mempercayai Allah dan Hari Akhir
serta melakukan kebajikan, maka ia akan mendapat pahala dari Allah,
serta tidak akan mengalami ketakutan dan kesedihan.” Bagt Rahman,
ayat tersebut merupakan penjelasan tentang pemberan keselamaran bagd
komunitas mana pun asal memenuhi syarat-syarat yang telah ditentukan
oleh Allah sebagaimana disebutkan dalam ayat itu. Pernyataan itu bukan
memberi arti bahwa umat Islam, karena adanya kebenaran pada agama
yang lain, boleh menggant agama mercka dengan agama yang lain,
atau mereka harus menerima keimanan dan komunitas agama lain,"
Fungsi dasar teologi inklusif-pluralis adalah untuk mengembangkan
keheragamaan-transformatif dengan sikap ketulusan untuk mau
menerima perbedaan agama dan komunitas sebagai realitas yang tidlak
dapat diingkari. Nilai positf dari sikap 1ru adalah bahwa umat beragama
perlu berlomba-lomba satu sama lain untuk mencapai kebaikan.”
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Melalui pemahaman semacam ity, umat Islam dituntut memperkokoh
keimanan mercka melalul pembukuan kebenaran ajaran mereka dengan
pendekatan dialog intelektual vang schat dan tindakan-undakan nyata
vang dapat menunjukkan hakekat kebenaran ajaran Islam dan
kesesuaiannya dengan fitrah manusia yang universal.

Atas dasar 1iou, Rahman menyatakan babwa umat lslam—meskipun
disebut scbagai kaum penengah (swmeatan wasathan) dalam surar al-
Bagarah (2): 143 dan sebagal komunitas terbaik (&baira wmmal) yang
diciptakan untuk umat manusia dalam surat Ali “Imrin (3): 110—
mereka tidak secara serta-merta diberikan jaminan babwa mereka adalah
kaum yang dikasthi Allah. Unruk mendapatkan gelar atau sebutan i,
umat lslam harus menegakkan salat, meningkatkan (memperhatikan
secara scrius, o) kesejahteraan bagl kaum muskin-papa, menyerukan
kebajikan dan mencegah kejahatan, Karena sikap Islam vang sangat
menekankan pada aspek usaha nyata ity al-Quran (surat Muhammad
[47]: 38) memperingatkan, jika umart Islam it berpaling dan ajaran
tersehut—misalnva, mereka hanya mengklaim kebenaran, tapi tidak
mau membuktikan dan melaksanakan kebenaran itu melalui undakan
nyata—maka Allah akan mengganokan mercka dengan umart yang lain.™
Melalui avat-avat tersebut Fazlur Rahman bersikukuh mengenai sikap
al-Qur'an vang memandang umat Islam dalam kedudukan yang sejajar
dengan umat-umar yang lain. Mereka akan memiliki nila: lebih
dibanding umat yang lain jika mercka benar-benar mampu
menunjukkan tindakan dan perbuatan kongkrit vang mencerminkan
kebajikan dan nilai-nilai posiof bagi kehidupan.

Prinsip ajaran lslam tersebut menampakkan secara tegas sikap Islam
yang sangat inklusif dan pluralis, menghargai adanya perbedaan serta
menerimanya sebagai realitas kehidupan, Pada sisi i, Fazlur Rahman
mengungkapkan bahwa sejalan dengan ajaran Islam yang inklusif dan
sekaligus bersifat apresiatf terhadap pluralitas, Islam juga sangat
menekankan egalitarianisme. Karena itu, umar Islam perlu mengem-
bangkan sikap humanioarianisme universal. Berdasarkan surar al-
Hujurit (49): 11-13 rentang larangan hina-menghina, saling mencurigai,
saling menjelekkan dan keharusan saling mengenal saru sama lain, dia
menyatakan bahwa esensi keseluruhan hak-hak asasi manusia yang
berulangkali dinyatakan dan didukung oleh al-Qur’an adalah kesamaan
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di antara semua ras."’ Hal ini merupakan karakteristik ajaran Islam yang
fundamental dan sekaligus liberal.

Scbagai ajaran Islam yang esensial, kenyataan itu dapat pula dilacak
pada khotbah perpisahan Mabi vang schagian besar isi khothahnya
dicurahkan pada persoalan tersebut. Dalam kesempatan itu, Nabi
menyarakan “kamu semua adalabh kerurunan Adam... udak ada
kelebihan orang Arab terhadap yang lain, tidak pula orang selain Arab
terhadap orang Araby; tidak pula manusia vang berkulir putih terhadap
orang vang berkulit hitam, dan udak pula orang vang hitam terhadap
vang putth, kecuali karena kebajikannva”. Al-Qur'an pun pada surat
al-Nisi® (4): 1, dan al-A'raf (7): 189 menyatakan ajaran yang serupa
bahwa ras manusia diciptakan dan pasangan yang sama dan dan diri
vang sama."' Iralah, menurut Rahman, ajaran Islam yang seciri
mendasar menggambarkan secara sempurna tentang kesamaan umar
manusia,

Namun pemahaman tentang kesamaan manusia rersebut
hendaknya dipahami secara krins, Menurut Rahman, hal tersebut bukan
berarti tidak ada distingsi-distingsi apa pun di antara manusia. Sebab
schagaimana dinyarakan al-Qur’an, manusia memiliki perbedaan dalam
hakar, kapasitas serta kemampuan mental dan moralnya. Dalam konteks
i, al-Qur'an membangun suatu masyarakat, di mana setiap individu
sama-sama memiliki kesempatan untuk merealisasikan potensinya.
[ilah yang dimaksud dengan equality of atportinities schingga manusia
memiliki kesamaan dalam posisi, vaitu maksimalisasi fasilitas bagi sevap
individu untuk mencapal potensinya.”

Bagi Rahman, tesis kesamaan dalam pengertian semacam itu
merupakan persoalan yang sangat kental bernuansa teologis. Ia,
sebagaimana relah disebut sebelum ini, berpendapat bahwa al-Qur'an
mengajak manusia menerima Tuhan Yang Maha Esa dan menerima
kemanusiaan vang tunggal schagai suatu yang saling berkaitan.® Kedua
unsur it merupakan ajaran vang bernilai sama pentingnya sehingea
tidak dapat diplah-pilah untuk kemudian diambil salah satunya dan
dinnggalkan vang lain. Sebab monoteisnie yang didakwahkan Nabi saw
sejak awal merupakan risalah vang secara bersamaan diiringi dengan
seruan mengenal signifikansi keadilan sosial dan hal-hal vang senada,
sepertt solidaritas sostal, kesamaan di depan hukum, menghormati
perbedaan dan memperkukuh kerjasama.
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Uratan tersebut menjelaskan babwa Islam pada prinsipnya menolak
pandangan atau sikap yang diskriminatif. Dalam Islam, tidak ada saru
perbedaan pun antara satu manusia dar manusia yang lain, atau samu
bangsa dari bangsa lain yang membuat salah satu dari mercka akan
diperlakukan lebih istimewa, serta membuat mereka lebib utama
dibandingkan yang lain. Yang membuat seseorang atau suatu bangsa
lebih utama dibanding yang lainnya hanya bila kualitas perbuatan
mereka lebih baik dan lebih bermakna bag kehidupan; bila mereka
mengamalkan tndakan yang mencerminkan nilai-nilai keagamaan
substansial dan kemanusiaan yang universal. Inilah ino gagasan teclog
liberal dalam pemikiran Rahman, yang didasarkan pada al-Qur'an.

Gagasan ilmuwan asal Pakistan tentang teologt liberal mu telah
memberikan harapan yang lebih cerah bagi perkembangan toleransi
keagamaan di masa-masa mendatang, dan juga kerjasama yang kukuh
antar komunitas maupun bangsa. Meminjam ungkapan Waugh,
keislaman Fazlur Rahman merefleksikan toleransi intelektual vang ramah
terhadap pandangan-pandangan vang berbeda vang dirangkaikan
dengan komitmennya vang kukuh terhadap wradisi umar Islam,
Pemikirannya telah memberikan wawasan yang ash ke dalam bagian
universalisme intelektual Islam mengenal penungnya masa depan
pemahaman keagamaan dan usaha-usaha intelekmual.”

Dalam konteks kehidupan global saat ini, tesis Fazlur Rahman
mengenal teologi vang mklusif-pluralis sangat relevan untuk lehih
dikembangkan. Karena sebagaimana dijelaskan Nurcholish Madjid, saar
ini manusia hidup dalam globa/ rillage yang membuar manusia kian
intim dan intens mengenal satu sama lain, tapi sekaligus juga akan lebih
gampang terperangkap kepada penghadapan dan konfronmsi secara
langsung. Karena itu sangat diperlukan sikap saling mengeru dan
memahami dengan kemungkinan mencar dan menemukan ritik
kesamaan sebagaimana diperintahkan Allah dalam al-Qur'an.® Dalam
hal ini, titik kesamaan vang paling tampak adalah pengembangan nilai-
nilai perennial yang universal, seperti keadilan, kemanusiaan yang
sederajar dan solidaritas sosial vang dilerakkan dalam kerangka
ketuhanan yang hakiki.

Kongkritnya, dalam globalisasi vang terjadi dewasa ini konflik
antara komunitas yang berbeda agama merupakan persoalan yang perlu
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diantisipasi secara serius. Sebab porensi untuk berkembang secara
eskalanf sangat mungkin terjadi; dan dalam realitasnya kekerasan atas
nama agama terjadi di mana-mana, dalam skala internasional dan
nasional. Untuk itu, persoalan it dapat dipecahkan hanya berdasarkan
penerimaan terhadap cgalitarianisme sambil secara terbuka dan dewasa
menerima perbedaan-perbedaan antara sistem kepercayvaan (agama; pen)
dan perilaku sehingga semuanya siap untuk dipertemukan berdasarkan
kemanusiaan.”” Dengan demikian perbedaan akan disikapi sebaga
sesuaty yang bersifat alami vang odak perlu dipertentangkan. Justru
dalam perbedaan itu, manusia—khususnya umat Islam—dituntut untuk
memperkukuh iman dan kepercayaaannya vang diakrualisasikan dalam
bentuk perilaku dan tindakan yang baik dan wa'rif melalu
pengembangan kerjasama dengan umat vang lain berdasarkan nilai-
nilai kemanusiaan universal yang hakiki,

Bila umat Islam mampu mengembangkan pola religiusitas semacam
iti, mereka berarti telah mengimplementasikan ajaran agama secara
reladf utuh. Melalui pola keberagamaan ini, keimanan dikaitkan secara
jelas dengan gagasan mengenal manusia sebhagai khalifah Allah di muka
bumi. Hal itu berart manusia harus mengkongkritkan imannya sesuai
dengan asal kejadiannya vang dalam al-Qur’an discbutkan sebagai hal
vang sesual dengan kapasitas manusia yang kreatif."

Melalui penjelasannya tersebur, tesis Rahman mengenai islam, fmin
dan fagui—scbagaimana dijelaskan sebelum ini—menemukan unk
labuhnya vang paling kongkrit. Artinva, dengan kepercayaan vang teguh
dan kepatuhan mutlak kepada Allah, kaum muslim mengaktualisasikan-
nva ke dalam sikap-sikap posiof vang dapat mencegah dan segala bentuk
perilaku yang akan menghancurkan kemanusiaan dan dunia. Pada
gilirannya hal itu akan memunculkan kedamaian dan keamanan secara
menyeluruh sehingga jalan vang ter-bentang di hadapan mercka adalah
jalan kemajuan, toleransi dan rasa kesamaan; bukan jalan angkara murka,
permusuhan, dan pengrusakan.

Dalam perspektif iru, umat Islam harus mampu merealisasikan
firman Allah, yaitu menyebarkan segala vang e ‘sl dan menghentkan
segala vang mumkar, sehingga mereka benar-benar menjadi komunitas
terbaik dalam tataran praksis; bukan melalui klaim dan ungkapan retorik
belaka. Melalui pemahaman seperti itu, teologi liberal akan berperan
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maksimal untuk memperkokoh keimanan umat Islam dan sckaligus
mendorong mereka untuk menyebarkan dan mengembangkan kebaik-
an, serta mencegah dan menghentikan segala kekejian dan kejahatan,

Sebenarnya pandangan inklusif-pluralis dari Fazlur Rahman
tersebut memiliki akar keserupaan dengan pandangan wkoh-twokoh
Muslim sebelumnya, dar yang salafi, misalnya Ibn Taimivah, sampai
vang pembaru sepera Rasyid Ridha. Berkenaan dengan inklusivisme
itu, Ibn Taimivah menyatakan:

...Sudah dimaklumi, hukum yang mercka (komunitas Yahudi)
diperintahkan untuk menjalankannya dant hukum-hukum Taurat
itu adalah hukum vang tidak dihapuskan oleh Injil dan juga oleh
al-Quran. Demikian pula, hukum yang mereka (komunitas Kristen)
diperintahkan untuk melaksanakannya dari hukum-hukum Iniil
adalah hukum yang tidak dihapuskan oleh al-Qur'an. Hal itu karena
agama universal adalah (agama yang memerintahkan, pen.)
menvembah kepada Allabh semata, dan memerniabkan (manusia,
pen) untuk memjalankan apa saja yang dipenntabkan Allab dan
menjatankan hukum yang diturunkan Allab vang terdapar dalam
kitab suci manapun yang diturunkan dan tidak dinyatakan dihapus.
Maka hukum i harus dijalankan.”

Demikian pula Rasyid Ridha memiliki pemikiran vang senada.
Hal 1ru dapar dilihat dari penafsirannya terhadap surat al-Bagarah (2):
62. Menurut tokoh pendiri majalah a/Mawar itu, ayat tersebut
merupakan penjelasan bahwa hukum Allabh vang adil adalah bersifar
sama; Allah memperlakukan orang Islam, Yahudi, Nasrani, dan Shabiin
dengan cara yang sama; tidak mencintai salah satunya, dan bersifar zalim
kepada yang lain."* Karena itu, siapa saja di antara komunitas tersebut
menerima seruan Allah, ia akan mendapatkan rahmat-Nya, dan
scbaliknya, siapa pun dari mereka udak mau wnduk kepada hukum-
MNya, maka ia akan menerima kemurkaan dan hukuman-Nyva,

Pemikiran ketiga tokoh itu menampakkan secara jelas bahwa suatu
kebenaran bukan hanya terdapat dalam Islam. Kebenaran juga rerdapat
pada agama yang lain. Namun satu hal yang perlu dipahami, dalam
pemikiran Ibn Taimivah dan Rasyid Ridha, pandangan mengenai Islam
vang inklusif masih bersifat pemahaman murni dan belum dicoba
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dikorelasikan dengan kehidupan vang nvata. Mercka menyampaikan
nilai-nilai Islam yang inklusif it semata-mata karena ajaran agpama yang
mereka pahami seperti itu. Lalu di tangan Rahman, nilai-nilai yang
bernuansa inklusivistik it diangkat dan dikembangkan secara lebih
lugas serta dikaitkan secara kongknt dengan persoalan kemanusiaan
vang dihadapi umat Islam dan umat manusia secara keseluruhan dalam
satu konsep vang sistemats dan padu.

Meskipun Fazlur Rahman bukan tokoh pertama yang memulai
menggagas inklusivisme dan pluralisme, tapi dia adalah salah sam figur
utama vang meletakkan humanitarianisme dalam bingkai nilai-nilai
ajaran Islam secara utuh dan sistematis; atau dengan ungkapan yang
lain, dia merupakan salah seorang pengeagas utama yang menjabarkan
nilai-nilai Islam ke dalam kerangka pemahaman yang religius-
humanitanianistk. Sebagai salah satu hasil yang paling tampak dan
pengembaraan intelekrualnya it adalah sistemausasi nilai-nilai Islam
vang liberal—pamun tetap “ortodoks™—schingga ajaran it dapar
dipertanggungjawabkan dari aspek manapun.

Dari paparan tentang teologi liberal vang digagas Rahman tersebut,
dapat dilihat bahwa perhatian utamanya rerletak pada perwujudan nilai-
nilai al-Qur'an dalam kehidupan nyata, dan pada pengembangan enka
al-Qur'an, Meskipun ia selalu menvinggung masalah 1w melalui karya-
karvanva, ia belum melaksanakan sepenuhnya perumusan etika al-
Qur'an yang menjadi dambaannya,” Kenyataan ini dapat dilihae dari
belum adanya elaborasi secara rinci yang dilakukannya unrtuk
merumuskan nilai-nilai etika al-Qur'an ke dalam bentuk penjabaran
kongkrit. Meskipun rumusan enka al-Qur'an-nya cukup sistemaas, ia
belum sempar melahirkan suaru teori praktis vang dapat menjabarkan
etika rersebut dalam satu kerangka kenja vang bersifat operasional.

Berkaitan dengan itu, Martin mengungkapkan bahwa pada dasar-
nya tulisan Fazlur Rahman begitu jelas dan logis, namun ungkapannya
terkadang kerdil (minusenls) dan ebsenre™ Dar itu kesan kuat yang
tampak adalah terlalu umum dan abstraknya pernyvataan dan rumusan
pemikiran-pemikirannya. Hal itu merupakan salah saru kelemahannya
vang berdampak pada kesulitan untuk mengimplementasikan gagasan
dan konsep vang ditawarkannya pada dataran praksis.
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Kelemahan kian mengental manakala hal itu digabung dengan sisi
kelemahan Rahman yang lain, vaitu kurang akrabnya tokoh neo-
modernis itu dengan ilmu-ilmu sosial modern.” Hal ini menjadi salah
satu faktor vang menyebabkan Rahman kurang memperhatikan faktor-
faktor cksternal dalam menganalisis kelemahan umat Islam, Studi
kriusnya pada perkembangan kontemporer Islam (demikian juga masa
lalu, pen.) teralu ditckankan pada kondisi disiplin-disiplin ilmu Islam—
dan terbatas pada aspek internal, pes.—schingga menimbulkan kesan
seakan-akan problema yang dihadapi umat Islam terbatas pada
kelemahan konsep Islam tentang kemasyarakatan semata.™ Padahal
dalam realitasnya, kondisi umat Islam sepanjang scjarahnya tidak dapar
dilepaskan dani faktor internal dan eksternal. Pengabaian terhadap salah
satu faktor tersebut akan mengurangi holistisitas kajian dan solusi yang
akan ditawarkan,

Adanya kelemahan itu merupakan salah saw faktor utama yang
menempatkan Fazlur Rahman pada posisi yang kurang menguntungkan
untuk menguratkan secara rinci konsep takwa—sebaga fondasi enka
al-Qur'an—ke dalam rumusan-rumusan yang bersifat operasional dan
appicabie. Bagaimanapun juga, ilmu-ilmu sosial modern akan sangat
membantu untuk perumusan ide intelektualnya ke dalam suaru wacana
yang tidak sekadar bersifat teoritis-intelektual, tapi juga bersifat praksis
dalam kehidupan nyata, sebagaimana hal itu menjadi cira-cita dan
tujuannya. Walaupun demikian, kelemahan itu ndak mengurangi
kapasitas dan kapabalitasnya sebagai seorang sarjana yang intelekrual,
Hal itu lebih menunjukkan eksistensi dirnya sebagal scorang manusia,
makhluk ciptaan Allah yang udak lepas dari kelemahan. Selebihnya,
tokoh neo-modernis 1w telah berjasa besar kepada pengembangan
intelekrualitas keislaman. Dia, seperti kata Martn, telah berupaya unruk
menginterpretasikan Islam kepada dunia modern, menafsirkan Islam
dalam ecahaya dunia modern, dan menginterpretasikan dunia dalam
cahaya Islam.”

Terlepas dari kekurangan yang dimiliki, Fazlur Rahman melalui
serangkalan gagasannya telah mencoba untuk meyakinkan, tanpa kesan
apologis, kepada dunia—Muslim dan non-Muslim—bahwa Islam
merupakan agama yang benar-benar hidup, dinamis, dan mengandung
kebenaran universal, serta mampu memberikan sumbangan positf vang
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nyata bagl kehidupan umat manusia pada segala tempat dan zaman.
Islam benar-benar hadir sebagai rabmatan & al-‘dlamin vang akan
mengarahkan sikap dan undakan umat Islam serta umat manusia secara
keseluruhan ke arah pelestarian alam dan kehidupan dalam suasana
yang penuh kerjasama dan berkesejahteraan. Nilai-nilai Islam yang bl
itu dapat terangkat ke permukaan karena di mngan intelekrual asal
Pakistan itu al-Qur’an dan Sunnah Nabi yang hidup dipahami sccara
utuh, padu dan hobisuk. 1"
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BAB VI
KESIMPULAN:
DARI NEOMODERNISME
KE ISLAM LIBERAL

Penelaahan secara serius terhadap pemikiran Fazlur Rahman akan
mengarahkan kepada suatu kesimpulan bahwa gagasan teologinya
menampakkan pembaruan yang cukup signifikan dalam beberapa aspek.
Pembaruannya itu bukan sekadar “pembaruan”, tapi sarat dengan
liberalisme yang transformatif sckaligus otennk.

Untuk menangkap aspek-aspek pembaruannya yang liberal,
pertama kali dapat ditelusuri dari posisi al-Qur’an dalam rteologi yang
digagasnya. Dalam membangun dan mengembangkan tesis teologi,
Katab Suci tersebur dijs
itu, 1a melakukan semacam pencerahan terhadap reologi Islam melalui
pemahaman al-Qur'an secara utuh, padu, dan sistematis.

likan sebagai rujukan utama. Berdasarkan posisi

Pendekaran tersebut dijadikan sebagai landasan yang total untuk
merumuskan suatu teologl vang sarat dengan muatan nilai-nilas
keagamaan, dan sekaligus kemanusizan universal. Pada sisi ini, usahanya
untuk membangun teologi yang henar-benar “baru”, bersifat liberal dan
mampu mencerahkan kehidupan keagamaan mulai tampak. Melalu
pendekatan qurani-nya itu, dia mengembangkan konsep-konsep teolog
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yang lebih komprehensif dan utuh, serta ndak bernuansa dikotomis. la
menggagas konsep mengenai kekuasaan Allah tanpa mempertentangkan-
nya dengan kebebasan manusia. Begitu pula, 1a memandang al-Qur'an
sebagai wahyu dan kalam Allah yang transenden, namun sekaligus
ungkapan-ungkapannya dapar dipahami manusia karena telah
disampaikan oleh Nabi dengan bahasa Arab. la juga mengemukakan
konsep manusia yang mempunyai kebebasan tapi sekaligus tetap
tergantung kepada sang Pencipra, sebagaimana pula 1a menjelaskan
konsep pembangkitan manusia dan perspekuof keberadaannya yang udak
dapat diragukan tanpa pembedaan dalam aspek spiritual dan fisik,

Sebagai implikasi lebih jauh dari pendekatannya i, Rahman juga
melakukan redefinisi terhadap teologi sehingga disiplin im bersifat
ransformanf. Teologt bukan hanya sebagai defensive theologia semata,
tapi juga berfungsi sebagai tafsir realitas. Perumusan kembali teologi
ini berdampak positif pada pemunculan nilai-nilai moral yang dapar
mengantarkan manusia selalu memerlukan Tubhan dalam rangka
membimbing sikap dan perilakunya dalam kehidupan yang dijalaninya.
Liberalisme reologi Rahman kian tampak ke permukaan kerika dia
menyikapi pemikiran-pemikiran kalam dari berbagai aliran dan rokoh
semisal al-Syathibi, al-Ghazali, aliran Salaf dan sebagainya. Ia mampu
menyikapi semua pemikiran itu secara knus, dan merekonstruksinya,
serta membiarkan adanya perbedaan sebagai sesuatu yang mberent dalam
kehidupan .

Dalam konteks itu, teologi yang telah dibangunnya dapat
dipandang sebagai kelanjutan dan penyempurnaan dari teologi-teolog
vang ada sebelumnya. Tepatnya, konsep-konsep teologinya merupakan
akumulasi pengalaman dan pengembaraan intelektual yang dialaminya.
Berdasarkan pengalaman dan dialog dengan tokoh-tokoh sebelumnya,
dan keilmuan yang dikuasai, ia mengembangkan suatu teologi Islam
vang lebih kontekstual dan lebih holistik sebagai respons intelekrual
terhadap situasi kongkrit dan perubahan yang terus berkembang
schingga yang muncul adalah teologinya yang orisinal dengan
karakternya yang sistemasts dan mencerahkan.

Semua tawaran yang dilakukan tokoh intelekrual 1ty merupakan
manifestasi dari paradigma neo-modernisme yang dianutnya. Dengan
berpijak pada neo-modernisme yang melerakkan sejarah dalam
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kritisisme, yang harus selalu dikaji ulang melalui cahaya nilai-nilai al-
Qur'an vang umh, ia mengembangkan paradigma reologi Islam yang
benar-benar liberal. Dan paradigma itu, teclogi disikapi sebagai suaru
disiplin keilmuan vang hidup dan bukan dokirin mat, Pandangan ini
akan memberikan dampak positf bag perkembangan teologi 1tu sendin
karena selamanya teolog akan tetap dipandang sebagai ilmu dan tdak
akan dianggap sebagai dogma yang udak boleh diganggu gugat. Dalam
perspekuf iru, teologl akan membenkan semacam tantangan kepada
siapa saja untuk mengembangkannya selama tetap mempertahankan
nilai dasar dan ajaran pokok Islam, dan selama dapar dipertanggung-
jawabkan secara moral dan intelektual, serta memberikan suaru pegangan
dan kepercavaan yang lebih kokoh kepada penganutnya.

Kenyataan itu bukan mengartikan bahwa Rahman telah
menghasilkan metodologi dan konsep-konsep reologi yang sempurna,
yang terlepas dan kekurangan dan kelemahan. Ada beberapa kekurangan
mendasar yang rampak, khususnya pada sisi metodologi. IDi antaranya
adalah pengabaiannya terhadap sebab-sebab wrunnya ayat-ayat yang
berhubungan dengan persoalan teologi sehingga menghilangkan
kekayaan nuansa vang terdapat dalam art konsep-konsep yang
dibangunnya. Demikian pula, kelemahannya yang lain terdapar pada
unsur subjekovitas yang kadang-kadang berlebihan yang mengakibatkan
terjadinya pandangan yang agak bias. Kelemahan itu masih ditambah
lagi dengan kurangnya pengenalan Rahman rerhadap lmu-ilmu sosial
modern sehingga mengurangi keserba-mencakupan solusi yang
ditawarkannya.

Terlepas dan kekurangan yang ada, jasa dan pemikiran Rahman
tidak selayaknya diabaikan begitu saja. Sebab sebagaimana disebutkan,
ia telah membangun suaru teologl vang diupayakan lebih mengakar
kepada al-Qur’an dengan menggunakan metodologi yang mengarahkan
kepada liberalisme, Meskipun dalam realitasnya usaha vang dilakukan
belum sempurna dan belum tuntas, semangarnya vang tdak pernah
padam untuk memahami al-Qur'an secara uruh dan sistematis merupa-
kan batu pertama untuk memulai usaha besar dalam membangun teolog
bernilai islami dan sekaligus bersifat kontekstual sehingga dapat berdialog
dengan perkembangan masa. Dengan demikian, 1a telah memberikan
pijakan vang cukup kukuh bagi umar Islam untuk menyikapi
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perkembangan dan perubahan sosial dalam kerangka keberagamaan yang
total. Pada sisi itu sumbangan dan warisannya harus diapresiasi dan
dikembangkan terus dalam satu kajian yang krins dan objekiif.

Sikap apresiatif, tapi kritis dan objekof menjadi suatu keharusan
untuk dilakukan (khususnya oleh inrelektual dan umar Muslim
Indonesia) terhadap pemikiran Fazlur Rahman karena dalam realitasnya
pengarub tokoh necomodernis itu secara khusus, dan neomodernisme
secara umum memiliki pengarub yang cukup kuat di bumi Indonesia,
Pengaruh itu dapar dilihat dari wacana keilmuan yang berkembang pada
beberapa tahun terakhir di Indonesia vang menampakkan nuansa Islam
liberal yang substansial dan pemahaman yang holistik serta sekaligus
tetap berpijak pada warisan pemikiran Islam; suatu warak yang cukup
kental dan menjadi ciri khas yang sangat kuat dan aliran neomodernisme.

Singkarnya, gagasan neomodernisme Islam Fazlur Rahman kini—
di tanah air—muncul dalam kemasan baru yang disebut “Islam Liberal .
Dengan kemasan baru tersebut, neomodernisme seakan mendaparkan
suntikan darah segar. Gagasan-gagasannya kembali diingat dan
diapresiasi, bahkan juga menimbulkan koneroversi,™ sebagraimana ketika
1a dulu duntroduksi oleh kalangan intelektual sepert Nurcholish Madjid,
yang secara “kebetlan” merupakan muridnya Fazlur Rahman di
Universitas Chicago, AS.

Dengan kara lain, meskipun saat ini telah muncul aliran-aliran
baru, tapi wacana neomodernisme masih tampak tetap mewarnai
perkembangan intelektual Islam Indonesia kontemporer. Misalnya,
pengembangan pemahaman Islam yang bersifat substansial, yang

* Istilah “Islam Liberal” pertamakal secara eksplisit muncul dalam buku karya
Greg Barton yang diterbitkan Paramadina pada 1999, Gagasan Il Liberal ds
Indomessa: Pemikiran Neomodernisne Nurcholivh Tadiid, Ahmad Wihif, Dyohan E flend,
dunt Abdurrabman Wabid. Setelah muncul buku suntingan Charles Kurzman, yang
juga diterbitkan Paramadina pada 2000, Wacana Frlam Viberal- Pemikiran Dofam
Komtemparer tentang Isu-low Global, isu Islam Liberal menjadi kian marak, termasak
koneroversinya

** Salah satu kontroversi vang paling keras dipuncaki oleh keluarnya ‘fatwa may’
oleh beberapa ulama terhadap ULl Abshar-Abdalla dari Jaringan Islam Liberal {JIL},
pada lanuari 2003, vang dinilai menghina Talam.
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merupakan karakter utama aliran tersebur. Demikian pula pandangan
tentang perlunya pendekatan holistik terhadap nilai-nilai teologt {dan
lainnya) vang terdapat dalam al-Qur’an; suatu pendekatan dari
neomodernisme yang sampai saat ini masih dianggap paling
memungkinkan untuk menjadikan Islam dapat berdialog dengan
perkembangan masa.

Pengembangan sckaligus analisis secara kntis terhadap wacana
neomodernisme memiliki signifikansi dalam penciptaan dan
pengembangan suasana vang kondusif dalam menyikapi kehidupan
sesuai dengan nilai-nilai kemanusiaan dan kehidupan it sendin. Melalu
pendekaran semacam itu, diharapkan akan muncul suatu sikap
keberagamaan yang utuh dengan nilainva yang sangat concern kepada
kemanusiaan, vang pada glirannya akan mendorong pengembangan
kerjasama yang kukuh dan permanen di antara sesama manusia yang
beragam. Karena itu, tawaran-tawaran teologis (dan konsep-konsepnya
yang lain) dari neo-modernisme masih sangat relevan untuk
diperdebatkan dan didiskusikan secara lebih serius.

Signifikansi lainnya terletak pada munculnya peluang hesar untuk
bersikap historis. Sikap modernisme yang menckankan pada
kesinambungan sejarah melalui penghargan yang kninis terhadap furits
akan membuat umar Islam selalu dapar berdialog dengan masanya tanpa
harus kehilangan khazanah intelektual mereka, dan juga tanpa harus
mengorbankan islamisitasnva yang gemssne. Dengan demikian, mereka
akan memiliki kekayaan wawasan dan tidak kehilangan jat dird mereka.
Karena itu, tdak ada alasan untuk mengabatkan pemikiran Fazlur
Rahman dan neo-modernismenya, khususnya gagasan-gagasan
kalamnya yang dalam batas tertentu mampu mencerahkan kehidupan
keberagamaan umat manusia dalam globalisasi kehidupan yang saat ini
kian beragam dalam berbagai aspeknya. Teologi qurani yang liberal
vang digagas Fazlur Rahman menjadikan neo-modernisme dan konsep-
konsep teologinya tetap menarik untuk ditelaah dan dikembangkan
secara kritis sampai saat ini."
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