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Judul : EPISTEMOLOGI TAFSIR KONTEMPORER

(Studi Komparatif antara Fazlur Rabman dan Muhammad Syahriir)
Penulis : Abdul Mustaqim
NIM  : 993141/ S3 (Doktor)

ABSTRAK

Penelitian tentang epistemologi tafsir sangat penting dilakukan, sebab
problem epistemologi sesungguhnya bukan hanya problem filsafat, tetapi juga
problem seluruh disiplin ilmu-ilmu keislaman, termasuk tafsir. Munculnya tafsir
kontemporer sebagai perkembangan sebuah disiplin ilmu juga banyak dipengaruhi
oleh perkembangan dan perubahan epistemologi keilmuan itu sendiri. Disertasi ini
mengkaji tentang bagaimana struktur dasar epistemologi tafsir kontemporer
Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrir, yang meliputi: 1) Apa hakikat tafsir
menurut Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriir? 2) Bagaimana metode tafsir
yang digunakan oleh keduanya? dan 3) Apa tolok ukur kebenarannya?

Berdasarkan kerangka teori the history of idea, melalui pendekatan
historis-filosofis disimpulkan bahwa dalam sejarah tradisi penafsiran al-Qur'an,
telah terjadi pergeseran epistemologi yang merupakan change dan continuity,
yaitu: Pertama, era formatif yang berbasis pada nalar quasi kritis. Kedua, era
afirmatif yang berbasis pada nalar ideologis dan kefiga, era reformatif yang
berbasis pada nalar kritis.

Dari pergeseran epistemologi tafsir tersebut, melalui metode analisis
komparatif, dapat disimpulkan bahwa menurut Fazlur Rahman dan Muhammad
Syahriir, hakikat tafsir dapat dilihat dari dua perspektif. Pertama, tafsir sebagai
produk (Qur'anic interpretation as product) yang merupakan hasil interaksi dan
dialektika antara teks, konteks (realitas) dan penafsirnya. Ia dipengaruhi oleh
situasi dan kondisi sosio-hitoris, geo-politik, bahkan juga latar belakang keilmuan
serta “kepentingan” penafsirnya. Sebagai sebuah produk budaya, tafsir tidak
hanya boleh dikritik, tetapi harus direkonstruksi jika tidak sesuai lagi dengan
tuntutan problem masyarakat kontemporer. Tafsir sebagai sebuah produk
pemikiran akan mengalami pluralitas dan bersifat relatif, intersubjektif, bahkan
Jjuga tentatif. Problem utama penafsiran sebenamya adalah pemberian makna dan
produksi makna. Meski demikian, ada perbedaan pandangan antara Rahman dan
Syahrir tentang hakikat sebuah tafsir.. Bagi Rahman hakikat tafsir adalah
bagaimana seorang penafsir mampu menemukan makna otentik (original
meaning) dari sebuah teks melalui konteks sosio-historis masa lalu, kemudian
menangkap aspek ideal moral untuk melakukan kontekstualisasi makna di era
sekarang. Sementara bagi Syahriir, tafsir tidak harus mencari original meaning.
Seorang penafsir tidak harus menemukan makna otentik (original meaning) di
masa lalu, melainkan bisa langsung mencari makna teks yang relevan di era
sekarang, karena makna itu juga berkembang sesuai dengan nalar keilmuan
kontemporer. Al-Qur'an harus dipandang seolah-olah baru turun kemarin, dan
Nabi Saw. baru saja menyampaikannya kepada kita. Kedua, tafsir sebagai proses
(Qur'anic interpretation as process), yaitu proses aktivitas interpretasi yang harus
terus-menerus dilakukan, tanpa mengenal titik henti. Rahman dan Syahrir sama-
sama sepakat bahwa al-Qur’an adalah kitab yang akan selalu relevan untuk segala
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ruang dan waktu, tetapi harus “dibaca” secara kreatif dan produktif, sehingga ia
benar-benar mampu menjadi solusi alternatif bagi pemecahan problem-problem
sosial-keagamaan umat Islam kontemporer.

Untuk itu, Fazlur Rahman menggunakan dua metode pokok. Pertama,
hermeneutika double movement, yakni upaya “membaca” al-Qur’an sebagai teks
masa lalu dengan memperhatikan konteks sosio-historis untuk mencari nilai-nilai
ideal moral, lalu kembali ke masa sekarang untuk melakukan kontekstualisasi
terhadap pesan-pesan efternal-universal al-Qur’an yang hendak diaplikasikan di
era kekinian. Kedua, metode tematik untuk menggali pandangan al-Qur'an yang
holistik dan komprehensif dari al-Qur’an sendiri, sehingga subyektivitas dan bias-
bias ideologi penafsir dapat dieliminasi sedemikian rupa. Sementara itu, Syahrir
juga menggunakan dua metode pokok. Pertama, metode ijtihad dengan
pendekatan “teori batas” (mazhariyyah al-hudiid, limit theory) untuk membaca
ayat-ayat muhkamdt (ayat-ayat hukum). Dengan teori tersebut, sakralitas teks
dapat terjaga, tetapi penafsirannya dapat fleksibel dan dinamis seiring dengan
perkembangan zaman, yang penting masih berada dalam bingkai hudiidulldh.
Kedua, metode hermeneutika fa'wil melalui pendekatan linguistik dan saintifik
yang diaplikasikan untuk menakwilkan ayat-ayat mutasydbihdt yang berisi
informasi atau isyarat ilmu pengetahuan. Dengan begitu, ayat-ayat yang tadinya
masih merupakan kebenaran teoritis rasional atau berupa realitas obyektif (a/-
haqiqah al-maudli'iyyah) di luar kesadaran manusia, setelah dilakukan (o 'wil,
akan menjadi sebuah teori ilmu pengetahuan (qaniin) yang benar-benar sesuai
dengan akal dan realitas empiris. Metode ta 'wil ini ingin membuktikan kebenaran
informasi teoritis “al-qur’'dn” (istilah khusus Syahrir), agar sesuai dengan realitas
empiris, sehingga ada harmonisasi antara sifat absolut ayat-ayat “al-qur'an”
dengan pemahaman relatif para pembacanya. Implikasnya, Syahrir lalu kadang
melakukan pemaksaan (takalluf) gagasan ekstra Qur'ani dan cenderung sewenang
wenang dalam memaknai sebuah kalimat tertentu, agar sesuai dengan teori sains
yang sudah ada. Metode ijtihad dan ta'wil tersebut, dalam istilah Syahrar
dinamakan dengan pembacaan kontemporer (gira’ah mu’dshirah, contemporary
reading), sebuah model pembacaan hermeneutis yang dimaksudkan untuk
memberikan pemaknaan baru yang “tidak biasa” (de-familiarization), bahkan
mendekonstruksi sama sekali terhadap produk-produk penafsiran konvensional.

Adapun kebenaran tafsir dapat diukur dengan tiga teori. Pertama, teori
koherensi. Artinya, tafsir dikatakan benar sejauh ada konsistensi logis-filosofis
antara proposisi-proposisi yang dinyatakannya, Kedua, teori korespondensi.
Artinya, produk penafsiran harus sesuai dengan kenyataan empiris di lapangan.
Kebenaran tidak hanya pada dataran idealis-metafisis, tetapi harus realistis-
empiris sesuai dengan teori ilmu pengetahuan, khususnya dalam hermeneutika
ta’wil Syahrr. Ketiga, teori pragmatis. Artinya, produk penafsiran dianggap
benar selagi secara fungsional dapat menjadi solusi alternatif bagi pemecahan
problem sosial keagamaan. Jika ternyata produk tafsir tidak lagi mampu menjadi
solusi, berarti penafsiran tersebut boleh dinyatakan keliru, sehingga perlu ditinjau
ulang dan direvisi. Ini berarti produk tafsir tidak hanya bersifat idealis-metafisis,
tetapi juga harus realistis-empiris dan solutif terhadap problem-problem yang
dihadapi masyarakat kontemporer.
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Dari kajian ini, paling tidak ada tiga implikasi pokok yang dapat dicermati.
Pertama, implikasi bagi pengembangan metodologi tafsir di Indonesia. Kedua,
rekonstruksi teologi. Ketiga, rekonstruksi sosial. Proposisi yang paling penting
untuk dikemukakan dalam disertasi ini adalah bahwa perkembangan tafsir
ternyata lebih banyak disebabkan oleh perubahan dan perkembangan epistemologi
(taghayyur wa tathawwur al-tafsir bi taghayyur wa tathawwur nuzhum al-ma'rifi).
Dengan demikian, untuk mengembangkan tafsir di Indonesia, mutlak diperlukan
perubahan paradigma dan epistemologi dari nalar ideologis ke nalar kritis. Sebab
meskipun situasi dan kondisi telah berubah, tetapi bila epistemologi tafsimya
tidak mau berubah, maka perkembangan tafsir di Indonesia hanya akan berjalan di
tempat (baca: stagnasi). Akibatnya, tafsir akan terjebak kepada pengulangan
pendapat-pendapat masa lalu yang belum tentu relevan dengan konteks
keindonesiaan, bahkan akan mengalami “kemandulan” dalam memberi solusi
terhadap problem sosial-keagamaan masyarakat kontcmporer yang semakin
kompleks.

Namun demikian, penggunaan nalar kritis dalam rangka kontekstualisasi
tafsir, tetap didasarkan pada prinsip-prinsip sebagai berikut: Pertama, menjaga
hal-hal substantif dan konstan (ihtirdm al-tsawdbit) yang menjadi kesepakatan
bersama secara rasional di antara academic community of interpreters, sehingga
akan melahirkan tafsir yang lebih otoritatif-intersubjektif dan tetap mencerminkan
pandangan yang pluralistik, bukan monolitik. Kedua, untuk menghindari
pemaksaan gagasan ekstra Qur'ani seperti yang dilakukan Syahriir, maka al-
Qur'an tidak diposisikan sebagai “justifikasi” teori ilmiah, melainkan cukup
sebagai inspirasi dan motivasi bagi pengembangan ilmu pengetahuan. Ketiga,
pengembangan tafsir kontemporer tidak harus meninggalkan sama sekali terhadap
turdts (warisan khazanah keilmuan masa lalu), agar tidak terjadi diskontinuitas
sejarah keilmuan tafsir. Sebab apa yang dianggap sebagai “tidak berguna” di saat
sekarang, boleh jadi akan berguna di saat yang akan datang. Karenanya, warisan
masa lalu harus dipandang secara kritis, adil dan proporsional sesuai dengan
konteks epistem yang berkembang pada waktu itu. Di sisi lain, penulis juga
melihat pentingnya mengembangkan kajian tafsir pada wilayah living Qur’an.
Karena kajian imi akan lebih banyak mengapresiasi respons dan tindakan
masyarakat terhadap kehadiran al-Qur'an, sehingga tafsir tidak bersifat elitis,
tetapi juga emansipatoris yang melibatkan partisipasi masyarakat. Maka
pendekatan fenomenologi dan analisis ilmu-ilmu sosial-humaniora tentunya
menjadi sangat penting dalam hal ini. Wa Alldh a’lam bi al-shawdb.
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PEDOMAN TRANSLITERASI

Pedoman Transliterasi Arab-Latin mengunakan pedoman keputusan
Bersama Menteri Agama dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan Republik
Indonesia No 158 tahun 1987 — No 0543b/U/1987, dengan beberapa modifikasi

sebagai berikut:

Huruf Huruf Nama Huruf Arab Huruf Nama
Arab Latin Latin
| alif b th tha'
- b ba' - zh zha'
< t ta' £ ) ‘ain
& ts tsa' ¢ gh ghayn
a j jim — f fa'
z h ha' 3 q qaf
¢ kh kha' & k kaf
) d dal Jd ] lam
3 dz dzal 2 m mim
B) r ra' O n nun
J z zayn g w waw
g s sin 0 h ha'
g Sy syin 3 ' hamzah
ua sh shad y ya'
oa di dladl
A. Vokal

Vokal tunggal fathah dengan a, kasrah dengan i dan dlammah dengan u.
Vokal rangkap berupa fathah dan ya' ditulis dengan ay, sedangkan vokal rangkap
fathah dan waw ditulis dengan aw. Contoh: ‘S = Kgyfa Js~ = Hawla.

Sementara itu, vokal panjang berupa fathah dan alif dengan 4, contoh J9 = qila,
dan vokal panjang berupa kasrah dan ya' dengan i, contoh J=8 = gila serta vokal

panjang dlammah dan waw dengan {, contoh 4e 353 = manzhimah
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B. Ta’ Marbiithah

!

Transliterasi ta’ marbiithah mati adalah “h”, termasuk ketika ta
marbiithah diikuti kata yang menggunakan kata sandang “-” (“al-*), dan
dibacanya terpisah, makal akan ditranslitcrasikan dengan “h”, Contoh iy
JULY rawdlah al-athfdl dan ) sial) A3al) = gl-madinah al-munawwarah.

C. Huruf Ganda (Syaddah atau Tasydid)

Transliterasi syiddah atau tasydid dilambangkan dengan huruf yang sama,
baik ketika berada di awal atau diakhir kata Contoh: JJ¥ = nazzala, = al-birr.
D. Kata Sandang dan Ya' Nisbat.

Kata sandang "J\" ditransliterasikan dengan “al” diikuti dengan tanda
penghubung, baik ketika bertemu dengan huruf gamariyah maupun huruf
syamsiyah. Contoh: sll= al-galam owil="gl-syams. Sedangkan ya’ nisbat
ditransliterasikan dengan vokal 1 yang diberi tanda payung panjang. Contoh:
s = al-Bukhari

E. Huruf Kapital

Meskipun tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital, tetapi dalam
transliterasi huruf kapital digunakan untuk awal kalimat, nama diri dan
sebagainya seperti ketentuan EYD. Awal kata sandang pada nama diri tidak
ditulis dengan huruf kapital, kecuali jika terletak pada permulaan kalimat. Contoh:

gy Y] do® \ny = wa md Muhammadun illé rasil dan & o = Al-

hamdulilléh. Singkatan Subhdnalldh ta’dlé memakai Swt. dan Shalla AllGh

‘alaihi wa sallam dengan Saw.

Selanjutnya, untuk istilah asing yang sudah masuk ke dalam bahasa
Indonesia ditulis tanpa transliterasi, seperti al-Qur'an, al-hadis, mufasir, takwil,
kecuali jika memang dimaksudkan untuk menyebut istilah Arabnya, maka akan
ditulis miring dan memakai transliterasi, seperti al-Qur'dn, al-hadits, mufassir,

ta'wil.
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Puji syukur al-hamdulilléh penulis panjatkan kehadirat Allah Swt. yang
telah memberikan rahmat dan taufiq-Nya, sehingga penulis dapat menyelesaikan
disertasi ini, meskipun agak terlambat dan terseok-seok. Setelah sekian lama
penulis mengalami vakum, akibat terlalu disibukkan oleh kegiatan mengajar di
kampus, penulis akhirnya bangkit kembali untuk segera menyelesaikan disertasi
ini. Banyaknya teguran, baik dari pihak Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga, guru-
guru maupun kawan-kawan penulis, termasuk juga ibu-bapak dan mertua,
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disertasi.

Selesainya penulisan disertasi ini tentu tidak lepas dari dorongan dan
bantuan berbagai pihak. Untuk itu, dalam kesempatan ini penulis hendak
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sehingga disertasi ini menjadi relatif lebih baik dari sebelumnya.
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secepatnya menyelesaikan disertasi.
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yang telah memberikan izin kepada penulis untuk mengikuti program
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Ilyas, M.A. yang telah banyak memberi masukan dan kritik demi
perbaikan disertasi ini. |
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penulis tergerak untuk segera menyelesaikan tugas akhir ini.
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BAB 1
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Kajian al-Qur’an sebenarnya selalu mengalami perkembangan yang cukup
dinamis, seiring dengan akselerasi perkembangan kondisi sosial-budaya dan
peradaban manusia. Hal ini terbukti dengan munculnya karya-karya tafsir, mulai
dari yang klasik sampai kontemporer, dengan berbagai corak, metode dan
pendekatan yang digunakan.

Kcinginan umat Islam untuk sclalu mendialogkan al-Qur’an scbagai teks
yang terbatas, dengan perkembangan problem sosial kemanusiaan sebagai konteks
yang tak terbatas, merupakan spirit tersendiri bagi dinaﬁlilgil_ '}cajian tafsir al-
Qur’an. Hal ini mengingat betapapun al-Qur’an turun di ma;é lalu, dengan
konteks dan lokalitas sosial budaya tertentu, tetapi ia mengandung nilai-nilai
universal yang shdlihun li kulli zamdn wa makdn. Karenanya, di era kontemporer,
al-Qur’an perlu ditafsirkan sesuai dengan tuntutan era kontemporer yang dihadapi
umat manusia.' Dengan kata lain, scbagai orang yang hidup di era kontemporer,
kita tidak perlu menggunakan kaca mata orang dulu dalam menafsirkan al-Qur’an,
mengingat problem dan tantangan yang kita hadapi berﬁeda dengan mereka.

Adalah langkah mundur, jika problem-problem kontemporer dewasa ini

dipecahkan dengan metode orang-orang dulu yang jelas berbeda dengan problem

kita sekarang ini. Sudah barang tentu, hal itu menuntut adanya epistemologi baru

"Muhammad Syahriir, al-Kitdb wa al-Qur’dn; Qira’ah Mu'dshirah (Damaskus: Ahili li
al-Nasyr wa al-Tawzi", 1992), him. 33.




yang sesuai dengan perkembangan situasi sosial, budaya, ilmu pengetahuan dan
peradaban manusia. Hal ini sejalan dengan pernyataan Amin Abdullah, bahwa
perkembangan situasi sosial budaya, politik, ilmu pengetahuan dan revolusi
informasi juga turut memberi andil dalam usaha bagaimana memaknai kembali
teks-teks keagamaan (baca: al-Qur’an dan al—Hadis).2

Sebagai konsekuensinya, mengembangkan metodologi dan epistemologi
tafsir kontemporer merupakan keniscayaan sejarah yang tidak dapat dihindari.
Apalagi dalam peta pemikiran ilmu-ilmu keislaman (Islamic Studies), persoalan
metodologi tafsir—yang nota.bene adalah seperangkat konsep-konsep dan teort,
proses dan prosedur untuk méngembangkan tafsir—merupakan ilmu yang belum
matang (ghayr al-nadlj), sehingga selalu terbuka untuk diperbaharui dan
dikembangkan.® Tidaklah berlebihan jika dikatakan bahwa merumuskan
epistemologi dan metodologi tafsir “baru” di era kontemporer dapat dipandang
sebagai upaya pengembangan tafsir dalam rangka merespon tantangan zamannya,
mengingat pengembangan tafsir tidak dapat dilepaskan dari persoalan
epistemologi maupun metodologi itu sendiri.

Hal itu juga erat sekali kaitannya dengan posisi al-Qur’an yang dipandang

umat Islam sebagai sumber ajaran moral dan petunjuk bagi umat manusia (hudan

Y ihat M. Amin Abdullah, “Kajian Ilmu Kalam di IAIN Menyongsong Perguliran
Paradigma Keilmuan Keislaman pada Era Melinium Ketiga” dalam Jurnal a/~Jami’ah; Journal of
Islamic Studies 1AIN SUKA, No, 65/V1/2000, him. 93.

5 Amin al-Khilli, Mandhij al-Tajdid fi al-Nahwi wa al-Baldghah wa al-Tafsir wa al-Adab
(Beirut: D4rul Ma’rifah, 1961), him. 302.



li al-nds).* Al-Qur’an benar-benar menempati posisi sentral, bukan hanya dalam
perkembangan dan pengembangan ilmu-ilmu keislaman, tetapi juga menjadi
inspirator dan pemandu terhadap gerakan dan dinamika umat Islam sepanjang
kurang lebih empat belas abad yang lalu.® Oleh sebab itu, upaya memahami al-
Qur’an yang terus-menerus melalui “dekonstruksi” dan rekonstruksi epistemologi
tafsir menjadi sangat penting, karcna hal itu memiliki implikasi yang sangat besar
bagi perkembangan tafsir di Indonesia khususnya, dan maju mundurnya umat
Islam pada umumnya. Apalagi mayoritas rakyat Indonesia adalah beragama Islam.
Mereka menghadapi problem sosial keagamaan, seperti masalah gender, HAM,
dan pluralisme, yang memerlukan rujukan teologis bersumber dari penafsiran al-
Qur’an dan hadis.

Dalam konteks ini, pandangan Fazlur Rahman relevan untuk dikutip,
sebagai representasi ekspresi sarjana muslim yang dilandasi rasa keimanannya
dalam mengkaji al-Qur’an. Menurutnya, memelihara al-Qur’an sebagai dasar
keimanan, pemahaman dan tingkah laku moral adalah hal yang esensial. Namun
demikian, al-Qur'an juga harus dijadikan buku bimbingan bagi seluruh umat

manusia, bahkan perlu memandang al-Qur’an secara kritis sebagai kesatuan dalam

*Fazlur Rahman, “Islamic Studies and The Future of Islam™ dalam Malcolm H. Kerr (ed.),
Islamic Studies, A Traditions and Its Problem (Undena Publication: California, t.th.), hlm. 126 dan
lihat pula Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Muhammad (Bandung: Pustaka , 1984), hlm. 43.

’Hassan Hanafi, al-Yamin wa al-Yasdr fi al-Fikr al-Dini (Mesir: Madbuli, 1989), him.
77. ,




kaca mata keilmuan modem, dengan memahami ideal moral dan mengambil
darinya, ajaran-ajaran yang cocok dalam waktu dan tempat tertentu.®

Persoalannya adalah bagaimana merumuskan sebuah epistemologi maupun
metodologi tafsir yang dianggap mampu memahami al-Qur’an secara lebih
dialektis, kritis, reformatif dan transformatif, sehingga produk penafsiran itu
mampu menjawab tantangan dan problem kontemporer yang dihadapi umat
manusia. Masalah ini ruba—rupanya mendorong para tokoh pemikir muslim
kontemporer, seperti Fazlur Rahman, Muhammad Arkoun, Abdullah an-Na'im,
Asghar Ali Engineer, Nashr Hamid Abu Zaid, Hassan Hanafi, Muhammad
Syahrir, dan lainya, untuk mendekonstruksi sekaligus merekonstruksi metodologi
penafsiran al-Qur’an yang lebih Sesuai dengan tantangan dan tuntutan era
kontemporer.

Dari sekian tokoh mufasir kontemporer, penulis tertarik untuk mengkaji
epistemologi tafsir Fazlur Rahman dari Indo-Pakistan dan Muhammad Syahrir
dari Suriah, mengingat kedua tokoh tersebut tampak lebih aplikatif dalam
merumuskan metodologinya. Konstruksi epistemologi yang dibangun keduanya
juga mempunyai implikasi-implikasi yang cukup signifikan dan sangat relevan
bagi pengembangan tafsir di Indonesia, terutama ketika metodologi tersebut
dijadikan pisau bedah analisis dalam merespon isu pluralisme, gender, HAM,

hukum dan lain sebagainya.

®Fazlur Rahman, “The Impact of Modernity” dalam Islamic Studies, Jilid V, Tahun 1996,
him. 121. Lihat juga Azymardi Azra, “Studi Islam di Timur dan Barat, Pengalaman Selintas”
datam Jurnal Ulumul Qur’an, No. 3, Vol. V, Tahun 1994, him. 9.



Kedua tokoh tersebut berangkat dari semangat yang sama, yakni ingin
menjadikan al-Qur’an sebagai landasan moral-teologis bagi umat manusia dalam
mengemban amanah Tuhan, dan membuktikannya bahwa ia selalu shdlih li kulli
zamdn wa makan. Keduanya juga sama-sama ingin mendialogkan teks al-Qur’an
yang statis dan terbatas dengan konteks perkembangan zaman yang selalu dinamis
dan tak terbatas. Keduanya juga menganggap bahwa memerhatikan perkembangan
sejarah untuk memaknai teks suci sangat penting, sebab teks itu memiliki konteks
sosio-historis yang melingkupinya. Sebagai konsekuensinya, teks al-Qur’an perlu
ditafsirkan seiring dengan tantangan dan problem era kontemporer, supaya tetap
shdlihun li kulli zamdn wa makan.

Meskipun demikian, kedua tokoh tersebut memiliki sisi perbedaan, antara
lain dalam memandang furdts. Jika Rahman masih terlihat apresiatif terhadap
turdts, meskipun dia tidak ingin terjebak dalam tradisionalisme, tidak demikian
halnya dengan Syahrir yang terkesan kurang apresiatif, bahkan seolah anti
terhadap tradisi (warisan masa lalu). Menurut Syahrir, tradisi seringkali
mengungkung seseorang, hingga menjebak kepada sikap taklid dan stagnan,
seperti sikap orang-orang yang diceritakan dalam al-Qur’an (Q.S. al-Mukminin
[23]: 24 dan al-Zukhrif [43]: 22).7 Sebaliknya, bagi Rahman tradisi sangat

penting, meskipun tetap harus dibaca secara kritis, sebab tanpa tradisi, seseorang

"Syahrir, al-Kitéb wa al-Qur 'dn, him. 32-22.




tidak dapat memahami segala sumber pemikiran Islam (al-Qur’an dan al-
Sunnah).8

Di sisi lain, jika dalam diskursus hermeneutik, Rahman tampak masih
percaya dengan makna otentik teks (the original meaning), maka tidak demikian
halnya dengan Syahrlr yang sudah tidak percaya dengan makna otentik teks.
Sebab menurut Syahrir, penafsiran terhadap suatu teks seringkali sangat
dipengaruhi oleh bias-bias ideologi, dan sosio-politik mufasirnya.

Lebih lanjut, metode dan pendekatan yang digunakan kedua tokoh tersebut
juga berbeda dan hal itu meniscayakan adanya konsekuensi tertentu. Jika Rahman
menggunakan model hermeneutik double movement dan metode tematik dengan
pendekatan sosio-historis, Syahrir menggunakan metode ijtihad dan hermeneutika
ta’wil dengan pendekatan lihguistik strukturalis,” diramu dengan pendekatan
matematik (al-mafhim al-riyddli) yang kemudian melahirkan teori Audud (limit
theory) sebagai salah satu temuan orisinal dalam mengkaji ayat-ayat muhkamdat
(ayat-ayat hukum).

Adanya persamaan dan perbedaan tersebut tentu mempunyai implikasi dan
konsekuensi tersendiri dalam penafsiran al-Qur'an. Sebagai hipotetis, misalnya
Rahman terkesan cenderung meninggalkan bingkai teks yang literal dan lebih
mementingkan aspek ideal moral. Dengan asumsi bahwa teks itu—meminjam

istilah Nashr Hamid Abii Zaid—di samping punya makna (ma’nd), juga punya

*brahim Ozdemir, “The Concept of Islamic Tradition in Fazlur Rahman Thought™ dalam
The American Journal of Islamic Social Sciences, Vol. 9, No. 2, him. 258-261.

9 ihat Pengantar dan Epilog Ja'far Dakk al-Béb, dalam al-Kitab wa al-Qur’dn; Qird’ah
Mu dshirah.



signifikansi (maghzd). Menurutnya, makna teks yang legal formal itu boleh
“diketepikan”, sedangkan maghzd (signifikansi) itulah yang lebih penting. Ini
antara lain dapat dilihat dalam model hermeneutik double movement'® (gerakan
ganda) yang diintrodusir Rahman, di samping metode tematik dan pendekatan
sosio-historisnya.

Sementara itu, Syahrir tetap kokoh berpegang pada bingkai teks dan
mengakui sakralitas teks, namun tidak kehilangan kreativitasnya untuk memaknai
teks secara lebih dinamis dan fleksibel. Ini dapat dilihat antara lain dalam metode
ijtihad yang ditawarkan Syahriir dengan pendckatan teori hndiid, ' terutama ketika
mengkaji ayat-ayat hukum.

Di sisi lain, Syahrur juga menggunakan pendekatan linguistik strukturalis
dengan analisis sintagmatis—paradigmatis,12 kemudian diramu dengan teori-teori

sains modern. Hal ini ternyata memiliki implikasi pada sikap Syahriir yang

YTeori tersebut berbunyi, “from the present situation to Qur’anic times, then back to the
present...". Lihat lebih lanjut Fazlur Rahman, Islam and Modernity; Transformation of an
Intellectual Tradition (Chicago: University of Chicago Press, 1982), hlm. 4-9. Lihat pula Fazlur
Rahman, Islam Legacy and Contemporary Challenge (Notre Dame: Cross Road Books, 1980),
him. 415.

YSyahriir, al-Kitdb wa al-Qur 'dn, him. 453-466.

2Sebuah analisis yang mencoba menghubungkan antara satu kata dengan kata lain, baik
di depan atau di belakangnya, dalam satu susunan kalimat. Hubungan ini juga disebut dengan
hubungan linier, dimana jika posisi salah satu darinya itu berubah, maka kata itu tidak dapat
dipahami. Dengan kata lain, hubungan sintagmatis adalah hubungan antar unsur yang tersusun
dalam kombinasi. Contoh kata “makan” dengan kata saya dan pisang. Kalau dibalik misalnya,
menjadi pisang makan saya, tentu tidak dapat dipahami. Lihat Muhammad Ali al-Khili, Dictionary
of Theoritical Linguistics; English-Arabic (Riyadl: Librairie Duliban, 1982), him. 280. Lihat pula
Jean Piaget, Strukturalisme, terj. Harmoyo (Jakarta: Yayasan Obor 1995), him, ix. Sedangkan
analisis paradigmatik yaitu hubungan sebagian kata yang tidak kita pilih untuk diucapkan, dengan
kata-kata yang kita ucapkan. Kata yang tidak kita pilih itu memiliki hubungan asosiatif dangan
yang tidak kita ucapkan dan bisa menggantikan kedudukannya dalam suatu konteks (siydq al-
kaldm). Artinya, kata-kata yang tidak kita pilih itu masih memiliki persentuhan makna. Bandingkan
dengan Sahiron Syamsudin, “Pembacaan Muhammad Syahrir terhadap Beberapa Ayat Gender”
dalam Makalah, disampaikan dalam diskusi PSW JAIN SUKA, him, 5.



kadang arbitrer dalam menafsirkan ayat al-Qur’an, sehingga ayat ditundukkan
sedemikian rupa untuk mendukung dan melegitimasi teori ilmu pengetahuan.
Itulah mengapa Nashr Hamid menilai bahwa pembacaan kontemporer Syahrir
sebagai pembacaan yang kental dengan pewarnaan ideologi dan tendensius

(talwiniyyah mughridlah). 13

Persoalan yang muncul kemudian adalah mungkinkah mencoba
memadukan dua model metode tersebut menjadi format baru dalam metodologi
tafsir, dengan memilih sisi keunggulan dan mengeliminasi sisi kekurangan dari
kedua tokoh tersebut? Ini mengingat bahwa keduanya memiliki kelebihan dan
kekurangan, antara lain sebagai berikut:

Pertama, karena lebih mengedepankan aspek ideal moral, akhirnya
Rahman terjebak pada sikap “desakralisasi” teks, dalam arti menepikan makna
tekstual. Sedangkan Syahriir dengan teori hudidnya, cenderung sangat positifistik
dan sangat kuat menjaga “sakralitas™ teks, tetapi lalu terkesan kering dari nilai
etis. Terutama ketika mengkaji konsep libds al-mar’ah (pakaian perempuan) dan
sair al-awrah (menutup aurat). Syahrlir memberikan batas toleransi minimal
(hadd al-adnd) perempuan berpakaian di hadapan orang lain (bukan mahram)
cukup menutup farji dan dadanya (satr al-juyib). Syahrir juga terkesan bersikap
justifikatif, yakni sekedar membenarkan teori-teori sains modern dengan ayat-ayat
al-Qur’an yang penafsirannya dipaksakan agar sesuai dengan al-Qur’an. Dari sini,

tidak berlebihan kiranya jika Hassan Hanafi pernah menyatakan bahwa teks

“Nashr Hamid Abd Zayd, al-Nashsh, al-Sulthah, al-Hagigah; al-Fikrah al-Diniyyah
baina Irddati al-Ma'rifah wa Irddati al-Haimanah (Beirut: al-Markaz al-T saqafi, 1995), him.
120.



hanyalah sebuah sarana bagi pencapaian kepentingan-kepentingan dan bahkan
gairah besar manusia, dan sctiap penafsiran mengekspresikan komitmen sosio-
politik sang penafsir."

Kedua, karena masih percaya pada original meaning, lalu Rahman
mengharuskan mufasir untuk merunut makna teks al-Qur’an sampai kepada
konteks sosio-historis ketika ia diturunkan, untuk menemukan pandangan
dunianya (Weltanschauung) dan ideal moral-nya. Kemudian makna itu ditarik
kembali dalam konteks sckarang, untuk memberikan jawaban atas problem
kontemporer yang dihadapi sckarang. Akan tetapi hal itu dapat dinilai sebagai
gagasan yang sangat utopis, scbab terdapat jarak yang terlalu jauh antara situasi
ketika tcks itu dilahirkan, dan situasi sckarang ini.

Sementara itu, karena Syahriir tidak percaya pada original meaning dan
kurang apresiatif terhadap rurdts (warisan pemikiran masa lalu), maka
menurutnya, mengacu kepada pemaknaan teks masa lalu menjadi tidak penting,
bahkan dapat menyebabkan stagnasi penafsiran. Baginya, makna-makna ataupun
hasil penafsiran masa lalu hanya cocok untuk orang dulu, tidak perlu ditarik-tarik
ke dalam konteks sekarang. Orang yang hidup di era sekarang ini tidak perlu
dipaksa harus meniru model penafsiran masa lalu, scbab tantangan dan situasi
zamannya jelas berbeda.'’ Syahrir agaknya ingin melakukan apa yang oleh

Thomas Kuhn disebut pergeseran paradigma (paradigm shift) 16 yang bersifat

"“Hassan Hanafi, Religious Dialogue and Revolution (t.tp.: t.p., 1977), hlm. 202.
Syahriir , al-Kitéb wa al-Qur’dn, him. 34.

' ebih lanjut lihat Thomas Kuhn, The Structure of Scientific Revolution (Chicago:
University of Chicago Press, 1970).
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revolutif, di mana Syahrir tidak berpijak kepada teori-teori penafsiran
sebelumnya. Hemat penulis, paradigma ini dapat menyebabkan diskontinuitas
sejarah keilmuan. Sebab seolah-olah semua tradisi keilmuan yang merupakan hasil
pemaknaan teks masa lalu sama sekali harus dibuang dan tidak penting diwarisi.
Itulah sebabnya banyak para ulama yang merasa “tersinggung” dan Syahrir
kemudian banyak mendapat kritik tajam bahkan kecaman dari para pemikir
Islam, seperti Salim al-Jabi," al-Syalwwa‘tf,18 Muhammad Shayyah al-Ma'arrawi,'’
untuk hanya menyebut beberapa tokoh saja.

Secara lebih sistematis, keinginan penulis untuk meneliti epistemologi
tafsir kontemporer dari kedua tokoh tersebut dilatarbelakangi oleh beberapa
alasan, yaitu:

Pertama, penulis merasa tertarik untuk mengkaji lebih jauh mengenai
penafsiran kedua tokoh tersebut secara vis a vis, terutama yjika dilihat dari aspek
epistemologinya, yang meliputi hakekat tafsir, asumsi dasar, sumber, metode dan
validitas (verifikasinya). Sejauh pengamatan penulis, belum ada peneliti yang
berusaha mendialogkan kedua tokoh tersebut secara serius, tajam dan Kkritis.
Kebanyakan penelitian yang ada masih mencerminkan penelitian tokoh-pertokoh,
sehingga belum terlihat perbedaan dan persamaan antara keduanya secara clear

and distinct. Padahal dengan mengkaji secara komparatif, maka akan tampak sisi-

Salim al-Jabi, Mujarrad Tanjim; al-Qira’ah li Duktur Muhammad Syahrir (Damaskus:
al-Khidmah al-Mathba'ah,1991). '

"®Munir Muhammad Théhir al-Syawwaf, Tahdfut al-Qira'ah al-Mu dshirah (Limassol-
Cyprus: al-Syawwif li al-Nasyr wa al-Dirasah 1993).

~ “Muhammad Shayysh al-Ma'arrawi, al-Markslamiyyah wa al-Qur'dn (Damakus: al-
Maktab al-Islami, 2000).



11

sisi kekuatan dan kelemahan dari masing-masing, serta persamaan dan
perbedaannya.

Hal itu karena Rahman dan Syahriir sama-sama dianggap punya gagasan
yang orisinal, kontroversial, liberal dan merupakan representasi pemikir muslim
kontemporer dengan latar keilmuan yang berbeda. Rahman berangkat dari disiplin
ilmu-ilmu sosial, sementara Syahriir dari ilmu eksakta (fisika). Hal ini juga
mengasumsikan adanya implikasi yang cukup berbeda antara keduanya dalam
menafsirkan al-Qur’an.

Kedua, Rahman dan Syahrir dianggap mewakili dacrah kawasan yang

berbeda, Rahman mewakili Indo-Pakistan (India)®® sedangkan Syahrir mewakili

13

Suriah (Timur Tengah). Keduanya sama-sama dimusuhi dan dikenai “eks
komunikasi” oleh ulama-ulama tradisional setempat yang ingin menjaga stafus
quo pemikiran keislaman.

Ketiga, keduanya sama-sama berangkat dari asumsi dasar bahwa al-Qur’an
shalih li kulli zamdn wa makdn. Namun secara metodologis pemikiran kedua
tokoh memiliki implikasi teoritis yang berbeda dalam menafsirkan al-Qur’an dan
secara praksis memiliki implikasi yang sama, terutama dalam rekonstruksi
teologis dan sosial.

Keempat, implikasi-implikasi dari metode yang ditawarkan nampak sangat

relevan untuk merespon problem-problem global kekinian, seperti hukum, isu

gender, demokrasi, pluralisme dan sebagainya.

®Lihat John L. Esposito (ed.), The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World,
Vol. 3 (New York: Oxford University Press, t.th.), him. 408.
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Kelima, penelitian tentang problem epistemologi tafsir itu penting, sebab
problem epistemologi itu bukan hanya problem filsafat, melainkan juga problem
seluruh disiplin keilmuan Islam, sehingga studi Islam—terutama dalam kajian al-

Qur’an—dapat selalu dikembangkan.

B. Rumusan Masalah

Berangkat dari latar belakang tersebut, maka masalah yang hendak dijawab
dengan penelitian ini adalah: 1) Apa hakikat tafsir menurut Fazlur Rahman dan
Muhammad Syahriir? 2) Bagaimana metode tafsir yang digunakan oleh keduanya?
3) Apa tolok ukur kebenarannya?

Penulis memilih pertanyaan-pertanyaan tersebut karena hal itu merupakan
inti dari persoalan epistemologi. Dengan menjawab tiga pertanyaan tersebut, maka
diharapkan pertanyaan tentang hakikat tafsir menurut Rahman dan Syahriir, serta
apa implikasi dan konsekuensi dari epistemologinya akan terjawab. Demikian
pula, aspek persamaan dan perbedaan, kelebihan dan k'ekurangan dari masing-

masing epistemologi tersebut akan terjawab.

C. Tujuan Pcnelitian

Tujuan penelitian ini adalah membuktikan bahwa setiap penafsiran al-
Qur’an, metode penafsiran dan tolok ukur kebenaran sangat dipengaruhi oleh latar
belakang keilmuan, pandangan hidup seorang mufasir dan tujuan penafsiran itu
sendiri. Oleh sebab itu, tafsir harus selalu terbuka untuk dikritisi dan tidak perlu
disakralkan, mengingat ié merupakan human construction yang relatif,

intersubjektif dan tentatif.
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Di samping itu, penelitian ini juga dimaksudkan untuk melakukan
“kritisisme”, kemudian mencari sintesa kreatif dari prinsip-prinsip metodologi
yang ditawarkan oleh kedua tokoh terscbut. Hasil sintesa terscbut diharapkan
dapat menjadi contribution to knowledge dalam studi al-Quran di era
kontemporer sekarang ini. Bagi penulis, pengembangan tafsir harus diawali
dengan perubahan dan pengembangan epistemologi maupun metodologi tafsir
yang mampu memahami al-Qur’an secara lebih komprehensif, dialektis, kritis,
reformatif dan transformatif, schingga produk penafsiran itu senantiasa mampu
menjawab tantangan dan problem kontemporer yang dihadapi umat manusia.
Tanpa keberanian merubah dan mengembangkan epistemologi, maka

perkembangan tafsir hanya akan berjalan di tempat.

D. Signifikansi Penelitign

Penelitian ini penting, sebab diasumsikan akan dapat memberikan
sumbangan yang cukup berarti bagi khazanah keilmuan Islam, terutama di bidang
pengembangan metodologi penafsirzin al-Qur’an. Sekaligus penelitian ini untuk
menepis anggapan, bahwa seolah-olah problem epistemologi hanya milik disiplin
ilmu filsafat. Padahal tidak demikian, problem epistemologi adalah problem
seluruh disiplin keilmuan Islam, termasuk di dalamnya adalah ilmu tafsir. Bahkan
hemat penulis, prasyarat utama bagi pengembangan tafsir adalah perubahan
epistemologi itu sendiri, tanpa itu, maka produk-produk tafsir akan mengalami

stagnasi.
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Di simping itu, sumbangan penelitian ini bagi ilmu pengetahuan ini jelas,
yaitu merumuskan konstruksi epistemologi penafsiran kontemporer model
Rahman dan Syahriir, dengan cara mendialogkan kedua tokoh pemikir tersebut.
Sebab selama ini belum ada yang mendialogkan kedua pemikiran tersebut secara
vis a" vis, lebih-lebih yang secara khusus meneliti aspek epistemologi penafsiran
keduanya.

Dengan lain ungkapan, kajian mengenai struktur fundamental epistemologi
penafsiran kedua tokoh tersebut, aplikasi, serta implikasinya belum dirumuskan
dalam bentuk penelitian yang kritis dan komprehensif dalam perspektif analisis
komparatif. Sehingga penclitian ini diharapkan dapat mengisi celah atau
“lowongan® tersebut, dan dapat berguna bagi pengembangan ilmu-ilmu keislaman,
terutama di bidang metode tafsir al-Qur’an kontemporer yang sangat berguna bagi

pengembangan metode tafsir di Indonesia.

E. Pengértian Istilah dan Batasan Masalah

Istilah epistemologi sering dipahami sebagai salah satu cabang ilmu
filsafat yang secara khusus mengkaji tentang teori ilmu pengetahuan, meliputi
kajian tentang hakekat ilmu, sumber-sumber ilmu (sources of knowledge), metode
(method) dan uji kebenaran suatu ilmu pengetahuan (veriﬁkasi).2l Sedangkan

tafsir secara bahasa merupakan bentuk ism masdar dari fassara-yufassiru-tafsiran,

21 that Paul Edward (ed.), The Encyclopedia of Philosophy, 11 (New York: Macmillan
Publishing Co, 1972), hlm. 6. Bandingkan pula dengan Harold H. Titus, dkk, Persoalan-
persoalan Filsafat, terj. H. M. Rasyidi (Jakarta: Bulan Bintang 1984), hlm. 187-188.
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yang berarti penjelasan tentang sesuatu.?? Tafsir sebagai suatu aktivitas berarti
menjelaskan, menyingkapkan dan menampakkan makna atau pengertian yang
tersembunyi dalam sebuah teks.” Namun tafsir sebagai suatu produk dapat
diartikan sebagai suatu hasil pemahaman mufasir terhadap ayat-ayat al-Qur’an,
dengan menggunakan metode-metode dan pendekatan-pendekatan tertentu yang
dipilih oleh seorang mufasir. Pendek kata, tafsir adalah upaya seseorang untuk
menjelaskan firman Tuhan yang termuat dalam teks suci (al-Qur’an), meskipun
mungkin mufasir tersebut tidak menafsirkan seluruh ayat al-Qur’an, dari Surat al-
Fatihah sampai Surat al-N4s. Rahman dan Syahrur memang tidak memiliki karya
tafsir yang utuh 30 juz, namun karena keduanya juga menafsirkan dan
mengapresiasi ayat-ayat al-Qur’an, maka karya-karya kedua tokoh tersbut tersebut
juga dapat disebut sebagai tafsir.

Sedangkan kontemporer, berarti era masa kini, zaman sekarang atau yang
bersifat kekinian. Kontemporer lahir dari modernitas. Itulah mengapa antara
istilah modern dan kontemporer, meskipun merujuk kepada dua era, tetapi
keduanya tidak memiliki penggalan yang pasti.?* Adapun batasan pemikiran
kontemporer (terutama di dunia Arab) dimulai sejak tahun 1967, yaitu sejak

kekalahan Arab oleh Israel. Saat itu pula, Arab mulai sadar akan dirinya, lalu

2lbnu Faris Ibn Zakariyya, Mu'jam Magqayis al-Lughah (Beirut: Dar lhyd’i Turats al-
*Arabi, 2001), him 818. Hans Wehr, 4 Dictionary of Modern Written Arabic (Beirut: Librairie
Du Liban & London Mac Donald & Evans Ltd, 1974), him. 713.

BMuhammad Abdu! “Azhim al-Zarqani, Mandhil al-"Irfan fi ‘Ulim al-Qur’dn, Juz 1l
(Mesir: Musthafa al-Babi al-Halabi, t.th.), hlm. 3. Lihat pula Manna" al-Qaththan, Mabahits fi
“Uliim al-Qur’dn (1.tp.: Mansyurit al-" Ashr al-Hadits, 1973), him. 323.

2 AS.Hornby, Oxford Advanced Leaner's Dictionary of Current English (Britain: Oxford
University Press, 1987), him. 184. Lihat pula Qustantine Zurayq, “al-Nahj al-"Ashri; Muhtawéh
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muncul berbagai kritik diri (al-nagd al-dzdti) di sana-sini untuk melakukan
reformasi diri, antara lain dengan menjelaskan faktor-faktor penyebab
kekalahannya. %’

Berdasarkan uraian tersebut, maka yang dimaksud dengan “Epistemologi
Tafsir Kontemporer: Studi Komparatif antara Fazlur Rahman dan Muhammad
Syahriir” dalam disertasi ini adalah sebuah penelitian yang menjelaskan sccara
komparatif tentang hakekat tafsir, bagaimana metode dan validitas penafsiran al-
Qur’an yang muncul di cra kontemporer yang digagas olch Fazlur Rahman dan
Muhammad Syahrir. Jadi, problem inti dalam disertasi ini adalah tentang
masalah pemberian makna, produksi makna dan keabsahan penafsiran. Kalaupun
di dalam disertasi ini terdapat pembahasan di luar aspek epistemologi, hal itu bisa

dimaksudkan sebagai penjelasan tambahan karena dianggap penting.

F. Telaah Pustaka

Penulis bukanlah orang pertama yang mengkaji pemikiran Rahman dan
Syahriir. Para peneliti sebelumnya telah melakukan penelitian tentang  pemikiran
kedua tokoh tersebut, baik dalam bentuk disertasi, tesis, maupun artikel.

Penelitian terdahulu mengenai pemikiran Rahman antara lain dilakukan
oleh Alparslan Acikgenc, “The Thinker of Islamic Revival and Reform: Fazlur

Rahman’s Life and Thought”.?® Dalam artikel ini, Acikgenc mengungkap tentang

wa Huwiyyatuh, ljabiyyatuh wa. Salbiyyatuh” dalam Jumal Mustagbal al-’Araby, No. 69,
November {984, him. 105.

BIssa J. Boulatta, Trends and Issues in Contemporary Thought (t.tp.: SUNY, 1990), him.
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sosok kehidupan tokoh Fazlur Rahman dan pemikirannya yang dianggap
reformatif dan mampu menyegarkan pemikiran keislaman kembali. Namun artikel
ini tidak berbicara secara komprehensif tentang epistemologi tafsir Rahman.
Begitu pula Taufiq Adnan Amal dalam buku Islam dan Tantangan Modernitas,
Studi Atas Pemikiran Fazlur Rakman® mencoba menitikberatkan kajiannya pada
bagaimana upaya Rahman mewujudkan sistem hukum Islam yang lebih responsif
dengan tuntutan perkembangan zaman. Menurutnya, Rahman mendasarkan ide
pokoknya kepada prinsip etika al-Qur’an. Akan tetapi, penulis buku tersebut
hanya terfokus pada aspck hukum, padahal pemikiran Rahman tidak hanya pada
persoalan hukum. Taufig juga belum sampai mendialogkan dengan tokoh lain
seperti Syahriir secara komparatif. Taufig juga cenderung lebih bersikap
deskriptif-apresiatif dalam mengekplorasi pemikiran Rahman, hingga nyaris tidak
ada kritik di dalamnya.

Buku yang erat sekali dengan persoalan metodologi tafsir adalah karya
suntingan Taufik Adnan Amal yang berjudul Merode dan Alternatif
Neomodernisme Islam*® Namun buku tersebut cenderung hanya deskriptif dan
melakukan "pembelaan" terhadap pemikiran Rahman, sehingga kritik mengenai
kelemahan Rahman tampak tidak mengcmuka dalam buku tersebut. Ada pula

disertasi Berry Donald, The Thought of Fazlur Rahman as an Islamic Response to

®Alparslan Acikgenc, “The Thinker of Islamic Revival and Reform Fazlur Rahman’s Life
and Thought” dalam Journal of Islamic Research, Vol. 4, No. 2, Oktober 1990.

“"Taufiq Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas; Studi atas Pemikiran Hukum
Fazlur Rahman (Bandung: Mizan, 1992).

BTaufik Adnan Amal (peny.), Metode dan Alternatif Neo-Modernisme Fazlur Rahman
(Bandung : Mizan 1990). :
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Modernity, yang dipertahankan di The Southern Baptist Theological Seminary
1990. Disertasi ini lebih menekankan pada pembahasan mengenai bagaimana
Rahman merespon terhadap tantangan modemnitas. Rahman secara tegas
memosisikan dirinya sebagai secorang Neo-modemis. Dalam disertasi tersebut,
tidak disinggung secara spesifik tentang persoalan epistemologi tafsir.?’
Sementara itu, Nurcholish Madjid juga menulis artikel dengan judul “Fazlur
Rahman dan Rekonstruksi Etika al-Qur’an” yang dimuat dalam Jurnal Islamika.
Menurut Nurcholish, salah satu obsesi Fazlur Rahman yang belum terpenuhi
hingga wafatnya adalah merekonstruksi etika al-Qur’an dan jika upaya itu
berhasil, maka itulah kontribusi terpenting bagi neo-modernisme.*°

Amhar Rasyid juga pernah menulis dalam tulisannya Some Qur ‘anic Legal
Text in Context of Fazlur Rahman’s Hermeneutical Theory.' Dalam tesis ini
dikaji aspek filsafat hermeneutik yang dipakai Rahman dalam memahami hukum-
hukum al-Qur'an. Menurutnya, Rahman tidak lepas dari “subjektivitas"
pribadinya. Ia juga mengkritik bahwa salah satu kelemahan metode dan
pemikirannya adalah akan membawa dampak pada “sekularisasi" al-Qur’an.

Namun menurut hemat penulis tidak demikian. Teori hermeneutika Rahman yang

diaplikasikan dalam kajian al-Qur'an justru akan semakin memperkokoh fungsi al-

*Berry Donald, "The Thought of Fazlur Rahman as an Islamic Response to Modemity”,
Diseriasi di The Southern Baptist Theological Seminary, 1990.

*Nurcholis Madjid, “Fazlur Rahman dan Rekonstruksi Etika al-Qur’an” dalam Jurnal
Islamika, No. 2, Oktober-Desember 1993, him. 23.

*'Amhar Rasyid, “Some Qur’anic Legal Text in Context of Faziur Rahman’s
Hermeneutical Theory”, Tesis Universitas Mc Gill, 1994, tidak diterbitkan.
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Qur'an sebagai kitab suci yang selalu kontekstual dan mampu merespon tantangan
zaman.

Tamara Sonn juga menulis artikel "Fazlur Rahman’s Islamic
Methodology” dalam The Muslim World: 81, 1991. Fokus penelitian itu pada
persoalan metodologi yang dibangun Rahman yang juga agak mirip dengan
penelitian Ghufran A. Mas’udi dalam tesis dengan judul Pemikiran Fazlur
Rahman fentang Melodologi Pembaharuan Hukum Islam. Namun fokus
pembahasan tesis tersebut mengenai metodologi ushul figh dalam rangka
memperbaharui hukum Islam untuk menjawab tantangan modernitas,*? dan belum
mencoba melihat bagaimana konstruk epistemologi tafsir Rahman secara lebih
utuh, apalagi kemudian dibandingkan dan didialogkan dengan model pemikiran
Syahrir. Analisa yang relatif baru tentang pemikiran Fazlur Rahman juga terdapat
dalam buku The Shaping of An American of Islamic Discourse. Buku tersebut
scbenarmya merupakan kumpulan artikel yang diedit oleh Early H. Waugh dan
Frederik M. Denny (ed.).® Di dalam buku tersebut juga terdapat analisis Richard
C. Martin mengenai kontribusi Fazlur Rahman dalam studi agama dan analisis
mengenai pemikiran Rahman tentang feminisme yang ditulis oleh Tamara Sonn.
Namun keduanya tidak mengkaji persoalan epistemologi tafsir yang ditawarkan
Rahman secara spesifik dan utuh, apalagi dalam skala perbandingan dcngan

Syahriir.

¥Ghufran A. Mas’udi, Pemikiran Fazlur Rahman tentang Metodologi Pembaharuan
Hukum Islam (Jakarta: PT Grafindo Persada, 1997).

3Earle H. Waugh dan Frederick M. Denny, (ed.), The Shaping of An American Islamic
Discourse: A. Memorial to Fazlur Rahman (Atlanta: Scholars Press, 1998).
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Di samping itu, ada juga buku karya Wael B. Hallaq, 4 History of Islamic

Legal Theories; An Introduction to Sunni Ushul Figh. Di dalamnya ia mengkaji
tentang sejarah ushul figh. Ia juga sempat menyinggung pemikiran Rahman.
Tetapi Wael B. Hallaq tidak mengkaji khusus tentang epistemologi tafsir Fazlur
Rahman dan Syahriir secara komprehensif.:‘4

Ahmad Syafi’i Maarif, sebagai orang yang pernah menjadi murid Fazlur
Rahman, juga menulis dalam buku yang berjudul Peta Bumi Inteletualisme di
Indonesia. Mecnurutnya, pemikiran Rahman sangat Qur’an minded. Nco-
modemisme yang diusung Rahman merupakan modernisme plus metodologi yang
mantap dan benar untuk memahami al-Qur’an dan al-Sunnah dalam perspektif
sosio-histéris.35

Abd A’la juga pernah meneliti tentang pemikiran teologi Fazlur Rahman
dalam disertasi yang berjudul “Pandangan Teologi Fazlur Rahman; Studi Analisis
Pembaharuan Teologi Neo-Modernisme™. 1a menyimpulkan, bahwa Rahman telah
berhasi} ;rg;;umuskan teologi dengan meletakkan konsep-konsepnya dalam
perspektif ketuhanan dan kemanusiaan, tanpa memilah secara dikotomis. Ia

Amm Abdﬁllah dalam tulisan yang ‘bexjudul “Paradigma Alternatif

Pengembangan Ushul Figh dan Dampaknya pada Figh Kontemporer” memang

3Wael B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theories; An Introduction to Sunni Ushul
Figh (Cambridge: University Press, 1997).

5A. Syafi’i Maarif, Peta Bumi Inteletualisme di Indonesia (Bandung: Mizan, 1993), him.
135-138.

~ *Abd A’la, “Pandangan Teologi Fazlur Rahman; Studi Analisis Pembaharuan Teologi
Neo-Modemisme”, Disertasi Pascasarjana IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta 1999.
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telah mencoba membandingkan pemikiran Rahman dan Syahriir. Namun yang
disoroti lebih pada aspek metodologi ushul figh. Dalam tulisan tersebut, Amin
Abdullah menyimpulkan bahwa kedua tokoh tersebut dalam membangun teori
ushul figh telah melakukan paradigm shift yang tidak berpijak lagi kepada teori-
teori lama dan keduanya juga telah menggunakan perangkat keilmuan modern
sebagai pisau bedah analisisnya. Rahman misalnya menggunakan hermeneutik
model double movement, sedang Syahrir filsafat bahasa dan teori hudid yang
diilhami oleh ilmu eksaknya.>” Tanpa bermaksud mengecilkan arti penting artikel
terscbut, hemat penulis, ide-ide yang ditulis Amin Abdullah belum dapat
menggambarkan secara utuh dan detail tentang konstruk epistemologi Rahman
dan Syahrir.

Dari telaah pustaka yang penulis lakukan—kecuali tulisan Amin
Abdullah—tampaknya memang belum ada yang mencoba mendialogkan
epistemologi tafsir Rahman dengan tokoh seperti Syahrir, secara lebih dialektik-
komunikatif. Di sinilah barangkali letak ke-baruan penelitian penulis.

Selanjutnya, berkaitan dengan pemikiran Muhammad Syahriir, telah
muncul berbagai artikel dan buku yang mengkritik secara tajam, meskipun
kritiknya kadang terkesan “sinis” 'dan lebih ditujukan kepada pribadinya. Kritik

tersebut antara lain dilakukan oleh Ghazi al-Tawbah dalam artikelnya yang

3" Amin Abdullah, “Paradigma Alternatif Pengembangan Ushul Figh dan Dampaknya pada
Figh Kontemporer” dalam Ainur Rafiq (ed.), Madzab Jogja; Menggagas Paradigma Ushul Figh
Kontemporer (Yogyakarta: ar-Ruzz Press dan Fak. Syariah IAIN Sunan Kalijaga, 2002).
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berjudul “Syahrir Yulawwi A’ndq al-Nushiis li Aghrddl Ghayr al-‘Tlmiyyah wa
Taftaqirr ild al-Bard )

Dalam artikel tersebut, Ghizi Tawbah mengkritik tentang istilah-istilah
Syahriir yang dianggap janggal dan tidak sesuai dengan konsep syari’ah. Misalnya
tentang makna al-shaldh, al-Qur’dn, mulasydbihdt dan lain scbagainya. Sccara
emosional, ia menuduh Syahr(ir sebagai orang yang menjauhkan Sunnah Nabi
Saw. (baca: munkir al-sunnah). Penulis artikel tersebut tidak memberikan
argumentasi ilmiah ketika mengkritik pemikirannya, melainkan kecaman yang
terkesan tidak akademik. Kalaupun ada, kritik tersebut cenderung fruth claim
sepihak. Padahal seandainya karyanya dipahami secara utuh, Syahrir sebenarnya
bukanlah se;)ralxg munkir al-sunnah. Hal ini sebagaimana ditegaskan dalam buku
Syahriir kedua, Dirdsah Islamiyyah Mu ‘ashirah®® Apa yang diinginkan Syahriir
sesungguhnya upaya merekonstruksi konsep “al-Sunnah” yang selama ini
dianggap oleh kebanyakan umat Islam scbagai wahyu ghayr al-matluw (wahyu
yang tidak dibacakan) dan bersifat mengikat umat Islam sepeninggal Muhammad,
tanpa mempertimbangkan locus-fempusnya, kapan sunnah itu muncul. Bagi
Syahriir, sunnal Nabi yang kemudian dirckam dalam Kitab-kitab hadis hanyalah
ijtihad Nabi Saw. yang sangat dipengaruhi oleh konteks sosio-historis abad

ketujuh. Jadi, ia bersifat nisbi dan relatif serta tidak mengikat kita.

3] ihat Ghazi Tawbah, “Syahrir Yulawwi A’ndq al-Nushas Ii Aghradl Ghair al-*Ilmiyyah
wa Taftagirru il al-Bara’ah” dalam Majalah al-Mujtama’, No. 1302, Mei 1998, him. 56-57.

Syahrir, Dirdsah Isidmiyyah Mu'dshirah fi al-Dawlah wa al-Mujtama (Damaskus: al-
Ahali li al-Thiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tawzi", 1994).
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Di samping itu, terdapat tulisan Peter Clark dalam artikelnya yang berjudul
“The Syahriir Phenomenon, A Liberal Islamic Voice from Syiria”.40 Dalam tulisan
ini, Peter Clark tidak banyak mengungkap bagaimana struktur dasar pemikiran
dan metodologi yang ditawarkan Syahrir, melainkan lebih ditekankan
mengenalkan sosok Syahriir sebagai intelcktual muslim yang progresif dan
fenomenal, namun sering dituduh oleh mereka yang tidak suka sebagai agen
Zionis, terpengaruh pikiran Hegelian-Marxis dan tuduhan lain yang memojokkan
dirinya.

Di samping itu, Peter Clark juga sedikit mengenalkan beberapa pemikiran
Syahriir mengenai perbedaan term dalam al-Qur’an, seperti al-Kitdb, al-Qur’dn,
Ummu al-KitGb, Inzdl, Tanzil dan sebagainya. Dari sini tampak bahwa Peter Clark
lebih menaruh simpati dan apresiasi terhadap pemikiran Syahrir. Dia
memasukkan Syahrir sebagai intlektual muslim yang sejajar dengan "Abid al-
Jabiri (Maroko), Farah Fuda dan Nashr Hamid Abd Zayd (Mesir), karena
keinginannya untuk mengapresiasikan sistem intelektual Islam yang menolak
model pemikiran idealis-fundamentalis, seperti Sayyid Qutb dan teman-temannya.

Jamil Qasim dari Prancis juga pernah mengomentari karya Syahriir, al-
Kitab wa al-Qur’an; Qira ’ah» Mu’dshirah dalam suatu artikelnya yang berjudul
"Murédja‘ah al-Kitdb wa al-Qur’dn Muhdwalah Ta’wiliyyah‘ Jayyidah"*' Ia

menganggap pemikiran Syahriir telah memasuki wilayah pemikiran yang selama

®peter Clark, “The Syahrir Phenomenon; A Liberal Islamic Voice from Syiria” dalam
Islam and Christian-Moslem Relations, Vol. 7, No. 3, Tahun 1996.

“Jamil Qésim, “al-Kitdb wa al-Qur’an Muhawalah Ta’wiliyyah Jayyidah” dalam Majalah
yang belum penulis temukan nama, no., volume dan tahunnya, sebab penulis mendapatkan tulisan
tersebut hanya berupa photo copy dari seorang mahasiswa bimbingan penulis.
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ini tak terpikirkan (alld mufakkar fih), bahkan dianggap tabu. la telah mencoba
melakukan dekonstruksi fikih yang sektarian dan ideologis, karena dianggap telah
mengebiri kreativitas ijtihad umat Islam. Di samping itu, menurut Jamil Qdsim,
Syahriir juga telah merevisi definisi dalam istilah-istilah “uldm al-qur’dn secara
“baru”, yang berbeda dari definisi-definisi sebelumnya, seperti istilah al-muhkam,
al-mutasydbih, Id muhkam wa ld mutasydbih, dan lain sebagainya.

Selain itu, Mahir Munajjid, Nashr Himid Abd Zayd, Sélim al-Jabi dan
Muhammad Syafig Yasin dalam majalah “Alamul Fikri,** juga menulis “al-
Isykaliyyat al-Manhajiyyah fi al-Kitdb wa al-Qur’4n: Dirdsah Naqdiyyah". Dalam
artikel-artikel terscbut, mereka telah mengkritik pemikiran Syahriir meskipun
masih parsial, sehingga belum dapat menggambarkan konstruksi epistemologi
tafsir yang ditawarkan Syahrir secara komprehensif.

Di antara mereka ada yang menanggapi pemikiran Syahrlr secara positif,
seperti Nashr Hamid Abi Zaid. Beliau mengatakan bahwa Syahriir dengan
karyanya al-Kitib wal Qur’dn hendak memahami al-Qur’an dengan perspektif
perkembangan sejarah, sehingga pemahaman al-Qur’an selalu dinamis. Karena al-
Quran sesungguhnya merupakan al-Nushiish al-Diniyyah yang turun dalam
situasi sejarah kemanusiaan. Maka wajar, masih menurut Nashr, al-Qur’an juga
menggunakan bahasa manusia dan karenanya ia musti juga dipahami sesuai

dengan konteks kesejarahannya.”> Namun dalam saat yang bersamaan Nashr juga

“Mahir Munajjid, “Isykaliyyatul Manhajiyyah fi al-Kitdb wa al-Qur’dn; Dirdsah
Nagqdiyyah” dalam majalah "Alamul Fikr (t.tp.: tp., tth.).

**Nashr Hamid Abd Zayd dalam Alamul Fikr, hlm. 163. Lihat pula Syahrir, al-Kitab wa
al-Qur 'an, him. 35-36.
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mengkritik bahwa model pémbacaan kontemporer Syahriir tampak bersifat
ideologis-tendensius  (talwiniyyah-mughridlah). Karena Syahrir seringkali
mengabaikan konteks kesejarahan dalam memaknai sebuah kata dalam al-Qur’an
dan langsung “memaksakan” sebuah makna tertentu agar sesuai dengan teori sains
yang dipakainya.

Berbeda dengan Nashr, Salim al-Jdbi cenderung melihat pemikiran
Syahrir dalam al-Kitdb wal Qur'dn scbagai "hanya ramalan bintang" (mijarrad
al-tanjim) yang penuh kebohongan. Syahrir dinilai terlalu berani mengkritik para
ulama salaf, padahal sebenarnya dirinyalah yang “bodoh”.** Kritik tersebut hemat
penulis terkesan emosional dan tidak akademik, karena tidak masuk pada
substansi pemikiran Syahrfir yang sebenarnya ia hendak melakukan
eksperimentasi pemikiran dan metodologi baru terhadap kajian al-Qur’an yang
sangat mendasar. Syahrir dengan karyanya yang berjudul a/-Kitab wal Qur’an,
Qira’ah Mu dshirah, kemudian disusul buku kedua, ketiga dan keempat®’,
sesungguhnya hendak melakukan kreativitas berpikir yang cerdas dan segar, baik
menyangkut tema politik, teologi, hukum, moral, maupun isu-isu gender, terlepas
dari kekurangan yang ada.

Ada lagi satu buku yang khusus mengkritik karya Syahrir berjudul Tahdfut
al-Qira’ah Mu’ashirah. Buku ini ditulis oleh Muhdmi Munir Thahir al-Syawwaf

yang mencoba mengkritik pemikiran Syahrir. Salah satu kritiknya adalah bahwa

“Salim al-Jabi, al-Qira’ah al-Mu'dshirah li al-Duktur Muhammad Syahrir Mujarrad
Tanjim (Damaskus: al-Khidmah al-Mathba’ah, 1991).
“Buku Syahriir kedua, Dirdsah Islamiyyah Mu’dshirah fi al-Dawlah wa al-Mujtama’,

ketiga al-Imdn wa al-Islim Manzhimat ai-Qiyam, keempat, Nahwa Ushil Jadidah li al-Figh al-
Isldmi Figh al-Mar'ah; al-Washiyyah, al-Irts, al-Qiwdmabh, al-Ta’addudiyyah, al-Libds.



Syahriir sangat dipengaruhi pemikiran Marxis dalam mengkaji al-Qur’an.
Memang buku Tahdfut Qira’ah Mu’dshirah merupakan buku yang relatif paling
akademis mengkritik pemikiran Syahrir dibanding lainya. Penulis buku tersebut
mengkritik dasar-dasar pemikiran yang dipakai Syahrir, seperti tentang kesalahan
pemikiran Syahrlir yang menganggap tidak ada fardduf (sinonimitas) dalam kata
bahasa Arab. Meski menurut penelitian penulis, sebenarnya persoalan ada
tidaknya sinonimitas dalam kata dan juga dalam al-Qur'an, tetap merupakan
masalah yang diperselisihkan (mukhtalaf fih) di kalangan para ulama, tergantung
perspektif yang dipakainya.*® |

Penulis buku tersebut juga mengkritik basis epistemologi pemikiran
Syahriir yang didasarkan pada teori Marxis. Menurutnya basis pemikiran Marxis
dengan teori meterialisme-historis mengarah pada adanya faham ateisme yang
tidak mengakui adanya Tuhan sebagai pencipta alam. Karena menurut teori
tersebut, alam, manusia, dan kehidupan materi berkembang dengan sendirinya,
tanpa intervensi Tuhan.*’ Ada pula kitab al-Marksiémiyyah wa al—Qur’dn,48 karya
Muhammad al-Shayydh al-Ma'arrawi yang juga mengupas pengaruh Marxisme
dalam pikiran Syahrir. Namun hemat penulis, Syahrir tidak dapat dipandang

sebagai orang ateis, hanya karena terpengaruh Marxisme, ia tetap seorang muslim-

“Lihat Muhammad Néruddin al-Munajjid, al-Taraduf fi al-Qur'an al-Karim; Bayn al-
Nazhariyyah wa al-Tathbiq (Beirut: Dér al-Fikr al-Mua'shir, 1997), him. 36-78.

“’Muhimi MunirMuhammad Thahir al-Syawwaf, Tahdfut al-Qira’ah al-Mu dshirah
(Limassol-Cyprus: al-Syawwaf li al-Nasyr wa al-Dirasah, 1993), him. 30-31.

“*Muhammad al-Shayysh al-Ma'arrawi, al-Marksldmiyyah wa al-Qur'an (Beirut: al-
Maktab al-Islami, 2000).
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mukmin yang kritis terhadap produk-produk pemikiran para ulama yang dinilai
tidak lagi mampu menjawab tantangan zaman.

Sementara itu, Ydsuf al-Shaydawi dalam kitab Baydlah al-Dik; Naqd al-
Lughawi li Kitdb al-Kitab wal Qur’dn. (“Telor dari Ayam Jago™) juga mengkritik
pemikiran Syahrir khusus dari aspek kebahasaan. Menurutnya, Syahriir banyak
melakukan kesalahan dalam menggunakan bahasa Arab, ia tidak paham bahasa
Arab dengan baik. Oleh sebab itu, hasil penafsirannya patut diragukan, bahkan
harus ditolak.*® Penilaian tersebut hemat penulis terlalu berlebihan, sebab Syahriir
di samping memang orang Arab dan aktif menulis kitab-kitab dengan berbahasa
Arab, ia juga pernah belajarA filsafat bahasa Arab kepada Ja’far Dakk al-Béb.
Namun benar jika dikatakan bahwa telah terjadi kesalahan-kesalahan struktur
linguistiknya dalam karya Syahr{ir dan dalam beberapa kasus ia memaksakan dan
mencocok-cocokkan term-term tertentu dalam al-Qur'an agar sesuai dengan teori
yang dipakainya.

Sementara itu Wael B. Hallaq cenderung memuji-muji karya Syahrlr,
bahkan dianggap dépat mengatasi  kelemahan-kelemahan epistemologi yang
terdapat pada karya-karya pemikir sebelumnya.’® Demikian pula artikel yang

berjudul “Islamic Liberalism Strike Back™' dan “Inside the Islamic

“yasuf Shaydawi, Baydlah al-Dik; Nagd Lugahwi li Kitdb al-Kitdb wal Qur'dn (al-
Mathba’ah al-Ta’awuniyyah, t.th.).

%*Wael B. Hallaq, A. History of Islamic Legal Theory; An Introduction to Sunni Ushil
Figh (Cambridge: University Press 1997).

$'Dale F. Eikelman, “Islamic Liberalism Strikes Back” dalam MESA Bulletin 27, No. 2,
1993, him. 163-68.
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Reformation*>? tulisan Dale F. Eikelman yang menganalisis pemikiran Syahriir
dan cenderung memuji kehebatan publikasi al-Kitab wal Qur’dn karya Syahrr
tersebut.

Ada pula buku yang berjudul Islam Garda Depan; Mosaik Pemikiran
Islam Timur Tengah53 yang salah satu bab dari buku tersebut mengkaji tentang
tafsir ayat ayat gender yang digagas Syahriir. Di dalamnya, Muhammad Aunul
‘Abid Shah dan Hakim Tauhid, juga menyinggung sedikit tentang metodologi
tafsir Syahrir, terutama terhadap masalah isu gender. Menurut penulis buku
tersebut, salah satu poin penting dalam pemikiran Syahriir adalah bahwa Syahrir
ingin mendobrak model berpikir yang dapat menyebabkan kejumudan, khususnya
dalam konteks ketidakadilan gender.

Dari telaah pustaka yang penulis lakukan, tampaknya belum ada yang
mencoba membahas secara khusus mengenai epistemologi penafsiran al-Qur’an
kontemporer dari dua tokoh tersebut (Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrir)
dengan perspektif analisis komparatif. Oleh sebab itu, menurut hemat penulis,
penelitian ini layak dan penting untuk dilakukan, untuk melihat secara komparatif
tentang model epistemologi tafsir kontemporer dalam perspektif Fazlur Rahman

dan Muhammad Syahriir.

Dale F. Eikelman, “Inside the Islamic Reformation” dalam Wilson Quarterly 22, No. 1,
1998, him. 80-83.

M. Aunul ‘Abid Shah dan Hakim Tauhid, “Tafsir Ayat-ayat Gender dalam al-Qur’an;
Tinjauan terhadap Pemikiran Muhammad Syahrir dalam Bacaan Kontemporer” dalam M. Aunul
Abied et. al, Islam Garda Depan; Mosaik Pemikiran Islam Timur Tengah (Bandung: Mizan,
2001), hlm. 237-238.




G. Kerangka Teori

Dalam sebuah penelitian ilmiah, kerangka teori sangat diperlukan antara
lain untuk membantu memecahkan dan mengidentifikasi masalah yang hendak
diteliti. Di samping itu, kerangka teori juga dipakai untuk memperlihatkan ukuran-
ukuran atau kriteria yang dijadikan dasar untuk membuktikan sesuatu.>*

Untuk menjelaskan tentang apa hakekat tafsir, bagaimana metode
penafsiran dan tolok ukur kebenarannya, penulis menggunakan teori yang telah
dikemukakan oleh Ignaz Goldziher. Penulis menyebut teori ini dengan istilah the
history of idea of Qur anic interpretation.

Dalam kitab Madzdhib al-Tafsir al-Isldmi, Ignaz Goldziher menjelaskan
bahwa pada periode awal, para ulama lebih berorientasi pada persoalan bagaimana
menentukan ragam gird’at al-Qur'an yang terjadi ketika itu, agar benar-benar
valid bersumber dari Rasulullah, sebab ini menyangkut otentisitas sebuah kitab
suci di mana perbedaan gird'at kadang dapat mempengaruhi terhadap penafsiran
al-Qur’an itu sendiri. Kemudian, sampai awal abad ke-2 Hijriyah, tafsir lebih
berorientasi pada periwayatan, sehingga upaya memahami al-Qur’an dengan
menggunakan ra’yu (z;kal) cenderung dibenci dan dijauhi. Dengan kata lain, yang
disebut sebagai tafsir hanyalah penjelasan atau interpretasi yang diberikan oleh
Nabi Saw. atas ayat-ayat al-Qur’an atau oleh para sahabat yang mendapat
pengajaran tafsir dari Nabi Saw. yang kemudian dikenal dengan istilah al-tafsir bi

al-ma’tstir. Metode yang dipakai adalah metode riwayat, sebab ketika itu yang

*Teuku Ibrahim Alfian, “Tentang Metodologi Sejarah™ Suplemen buku, Teuku Ibrahim
Alfian et al., Dari Babad dan Hikayat sampai Sejarah Kritis (Yogayakarta: Gajah Mada
University Press, 1987), hlm. 4.
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disebut dengan ilmu adalah periwayatan itu sendiri. Sedangkan tolok ukur
kebenaran tafsir ketika itu adalah apakah ia memiliki sanad yang fsigah dan
muttashil atau tidak.*®

Sejarah tafsir kemudian berkembang di mana ketika itu muncul golongan
ahl al-ra’yi, yakni para pengikul Mu’tazilah yang tidak puas dengan penafsiran bi
al-ma'tsiir saja. Mereka mulai cenderung menggunakan akal dalam menafsirkan
ayat-ayat al-Qur’an, terutama terhadap ayat-ayat mutasydbihdt, bahkan melakukan
“perlawanan” terhadap model penafsiran bi al-ma'tsir yang dipandang tidak
sejalan dengan akal. Dari sini, maka kemudian apa yang disebut dengan tafsir
tidak hanya pemahaman atau penjelasan suatu maksud ayat al-Qur’an yang
berdasarkan riwayat dari Nabi Saw. atau para sahabat, tetapi juga penafsiran yang
berdasarkan ra’yu atau akal. Pada era ini mulai muncul bias-bias nalar ideologi
Mu’tazilah. Penafsiran al-Qur'an mulai disesuaikan dengan kepentingan madzab
ideologi mereka. Bahkan sempat terjadi mihnah (pengujian untuk melihat apa
ideologi ulama) dan tindakan kekerasan dari pihak penguasa terhadap para ulama
(mufassir) yang dipandang tidak sesuai dengan ideologi Mu’tazilah. Akibatnya,
kebenaran tafsir diukur berdasarkan nalar ideologi politik penguasa saat itu yang
bermadzab Mu’tazilah. Tafsir yang menggunakan rayu ini banyak menggunakan
analisis kebahasaan, meski seringkali ditumpangi kepentingan ideologi. Sejarah
juga membuktikan bahwa pada waktu itu lahir aliran-aliran teologi, seperti Ahlus

Sunnah, Qadariyah, Khawarij, Syi'ah dan sebagainya, di mana mereka memiliki

S\gnaz Goldziher, Madzdhib al-Tafsir al-Islimi, terj. Abdul Halim al-Najjar (Mesir:
Maktabah al-Khanji, 1955), hlm. 73-82.



nalar epistemik sendiri-sendiri dalam memahami al-Qur’an, sehingga produk tafsir
sedikit banyak pasti dipengaruhi oleh bayang-bayang ideologi mereka.*®

Dalam perjalanan sejarah berikutnya, muncul pula model penafsiran
sufistik yang menggunakan nalar ‘irfdni (illuminatif). Asumsi dasarnya adalah
bahwa al-Qur’an itu memiliki makna lahir dan makna batin. Menafsirkan teks al-
Qur'an berdasarkan analisis kebahasaan saja, dipandang baru memasuki pada
tataran makna lahir (eksoteris); yang oleh para sufi dinilai baru pada tataran badan
al-a"gidah (tubuh akidah). Serﬁentara model tafsir sufi menempati posisi ruhnya
(esoteris). Lalu bagaimana mungkin tubuh itu akan hidup tanpa ruh?®’ Demikian
kurang lebih epistem yang dipakai untuk menegaskan cksistensi tafsir sufi.

Dari perjalanan scjarah tersebut, dapat dilihat bahwa hakikat tafsir telah
mengalami pergeseran paradigma dan epistemologi, di mana tafsir tidak hanya
berdasarkan riwayat dan akal, tetapi juga merupakan pemahaman ayat-ayat al-
Qur’an yang berdasarkan isyarat-isyarat dan simbol (rumz) melalui riyddiah
rihiyyah (latihan ruhani) yang kemudian melahirkan pengalaman  kasyy,
sebagaimana yang dilakukan oleh para sufi.

Namun karena dalam beberapa kasus kemudian dinilai telah texjadi
“‘penyimpangan” penafsiran dari model tafsir sufi ini, maka para ulama ahli
syari’at kemudian memberi rambu-rambu sebagai tolok ukur kebenaran tafsir sufi.
Ibnul Qayyim misalnya, mensyaratkan tiga hal untuk menerima tafsir sufi, yaitu:

1) penafsiran tersebut tidak bertentangan dengan makna zhahir-nya ayat, 2)

%1bid., him 121-129 dan 286.
Ibid , him 201-203,
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makna atau penafsiran tersebut benar secara inherent, 3) antara penafsiran dan
lafzh yang ditafsirkan memang ada hubungan semantik yang logis.® Ada pula
ulama lain yang menambahkan tolok ukur kebenaran tafsir sufi, yaitu: 4) bahwa
makna batin tersebut tidak boleh diklaim sebagai satu-satunya makna yang
dikehendaki oleh Allah, sehingga menafikan makna zhahir, 5) penafsiran tersebut
tidak boleh Jbertentangan dengan akal dan syariat dan 6) penafsiran sufistik
tersebut harus didukung oleh dalil atau sydhid secara syar 'i.’ o

Masih mengikuti teori Ignaz Goldziher, proses perkembangan berikutnya,
tafsir mulai merambah kepada ranah peradaban modemn, kira-kira abad 18 M. yang
kemudian mulai mamanfaatkan teori-teori ilmu pengetahuan. Tafsir tidak lagi
berkutat pada ranah verbal-tekstual yang sangat baydni. Tafsir juga tidak lagi
untuk kepentingan ideologi sekte tertentu, tetapi justru melakukan kritik terhadap
produk tafsir sebelumnya yang kental dengan nalar ideologis. Tidak hanya itu,
tafsir pada era ini juga telah bersinggungan dengan perkembangan ilmu
pengetahuan dan ingin membuktikan bahwa Islam dapat sejalaﬁ dengan peradaban
modern. Maka pada era ini, kebenaran tafsir diukur melalui apakah sebuah produk
tafsir itu sesuai dengan teori ilmu pengetahuan atau tidak, dan apakah produk
tafsir itu mampu menjawab problem-problem sosial-keagamaan era modernitas

atau tidak. Era ini oleh Ignaz Goldziher disebut sebagai al-Tafsir fi Dlaw’ al-

®Manna’ al-Qaththin, Mabdbhits fi “Ulim al-Qur'én (t.tp.: Mansyurat al-" Ashr al-Hadits,
1973), him. 307-308.

9Khalid Abdurrahman al-"Akk, Ushil al-Tafsir wa Qawd’iduhu (Beirut: Dar al-Nafa'is,
1986), him. 208.
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Tamaddun al-Islémi (Tafsir dalam Perspektif Peradaban Islam) yang dirintis oleh
Ahmad Khan, Muhammad Abduh untuk menyebut beberapa tokoh.*

Berangkat dari penjelasan Ignaz Goldzier, hemat penulis, secara epistemik
perkembangan tafsir dapat dipetakan menjadi tiga era, yaitu: 1) era formatif
dengan nalar quasi kritis, 2) era afirmatif dengan nalar ideologis dan 3) cra
reformatif dengan nalar kritis. Ketiga istilah tersebut sebenarnya hasil ramuan dari
beberapa pemikiran tokoh yang penulis baca dari Kuntowijoyo, Jurgen Habermas
dan juga disarankan oleh penguji, yaitu Hamim [lyas. Tadinya penulis
menggunakan istilah nalar ﬁitis untuk era formatif, namun dalam ujian
pendahuluan penulis disarankan agar menggantinya dengan istilah nalar quasi
kritis, karena jika nalar mitis yang dipakai, maka tafsir tidak akan berkembang.
Lagi pula, istilah nalar mitis terkesan merendahkan dan kurang etis untuk
menyifati tafsir di era Nabi, sahabat dan tabi'in.

Pengertian nalar quasi kritis adalah bahwa pada waktu itu Nabi Saw seolah
"dimitoskan" menjadi satu-satunya pemegang otoritas kebenaran tafsir, schingga
segala bentuk produk tafsir yang tidak ada sumbernya dari Nabi Saw. atau tokoh-
tokoh sahabat yang mendapat pengajaran tafsir dari Nabi dipandang bukan sebagai
tafsir dan budaya kritisisme relatif kecil sedikit. Era tersebut dapat disebut sebagai
era klasik di mana tafsir sedang dalam proses pembentukan awal (baca: era

formatif).

“lgnaz Goldziher, Madzéhib al-Tafsir, him. 337



Adapun nalar ideologis adalah cara berpikir dalam penafsiran yang
berbasis pada ideologi madzab atau sekte keagamaan tertentu atau keilmuan
tertentu, yang dalam sejarahnya era itu muncul pada abad pertengahan. Kemudian
di era modern penggunaan nalar kritis, yang dimulai oleh Ahmad Khan,
Muhammad Abduh dan kawan-kawannya, mulai mengemuka untuk menampilkan
wajah tafsir yang lebih kritis icrhadap madzab-madzab dan non sectarian, yang
hal itu berlanjut hingga era kontemporer, seperti yang diusung oleh Fazlur
Rahman dan Muhammad Syahriir.

Kedua tokoh tersebut dapat dikategorikan dalam model nalar kristis
bahkan juga liberal, karena keduanya telah melakukan kritik terhadap produk-
produk tafsir yang dinilai berbau ideologis. Keduanya berani keluar dari
kungkungan tradisi dan ideologi yang menghegemoninya. Rahman dan Syahrir
ingin agar al-Qur’an selalu kontekstual dan shdlih likulli zamdn wa makén di era
kontemporer. Untuk itu, teori-teori linguistik, hermeneutik, filsafat, sosial dan
sains modemn juga menjadi perangkat metodologi dalam melakukan penafsiran.,

Para penafsir kontemporer, seperti Muhammad Arkoun, Fazlur Rahman,
Muhammad Syahrir Nashr Himid Abd Zaid, Hassan Hanafi, dan Farid Esack—
untuk menyebut beberapa tokoh saja—mereka menegaskan bahwa al-Qur’an
harus terus-menerus ditafsirkan, sebab tak satupun yang berhak menutup new
possibilities kemungkinan pemaknaan baru dalam penafsiran al-Qur’an. Kalaupun
selama ini telah terdapat banyak produk penafsiran, maka hal itu jangan menjadi
penghalang untuk terus melakukan penafsiran yang kritis dan kreatif sesuai

dengan tuntutan dan problem sosial-keagamaan kontemporer.
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H. Metode Peneclitian

Metode®' yang akan digunakan dalam penelitian ini metode aralisis-
komparatif (analytical-comparative method), yaitu mencoba mendeskripsikan
konstruksi epistemologi tafsir kontemporer dari kedua tokoh tersebut, lalu
dianalisis secara kritis, serta mencari sisi persamaan dan perbcdaan, kelebihan dan
kekurangén dari pemikiran kedua tokoh tersebut.

Dengan metode perbandingan ini, penulis akan menghubungkan pemikir
satu dengan yang lainnya, memperjelas kekayaan alternatif yang terdapat dalam
satu permasalahan tertentu dan menyoroti titik temu pemikiran mercka dengan
tetap mempertahankan dan menjelaskan perbedaan-perbedaan yang ada, baik
dalam metodologi maupun materi pemikirannya. Tidak hanya itu, penulis juga
akan melakukan kritik pemikiran dan pengembangannya, ditambah dengan
melakukan proses rethinking (i'ddah al-nazhr) dari sudut‘ pandang atau konteks
keindonesiaan, sehingga tidak terjebak kepada taklid buta.®

Data-data yang hendak diteliti terdiri dari data primer dan sekunder. Data
primer adalah data-data yang merupakan karya dua tokoh yang dikaji, terutama
yang terkait dengan persoalan epistemologi. Sedangkan data sekunder adalah
buku-buku, kitab atau artikel mengenai pemikiran dua tokoh (Rahman dan
Syahrfir) yang merupakan hasil interpretasi orang lain, dan buku-buku lain yang

terkait dengan objck kajian ini, yang sekiranya dapat digunakan untuk

®'Metode adalah way of doing anything, yaitu suatu cara yang ditempuh untuk
mengerjakan sesuatu, agar sampai kepada suatu tujuan. A.S. Hombay, Oxford Advanced Leaners
Dictionary of Current English (Oxford: Oxford University Press, 1963), him. 533.

621 ihat Hassan Hanafi, dalam Pengantar buku M. Aunul Abid Shah et. al., Islam Garda
Depan, hlm. 25.
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menganalisis persoalan-persoalan epistemologi pemikiran tafsir dari dua tokoh
tersebut.

Adapun data primer dari Fazlur Rahman yang pokok antara lain Major
Themes of the Qur’an, (Miniapolis: Chicago Press, 1980) Islamic Methodology in
History (Karachi: Islamic Research Institute, 1965), Islam (Chicago & London:
University of Chicago Press, 1979), Islam and Modernity; Transformation of
Intellectual Tradition (Chicago & London: University of Chicago Press, 1982).
Sedang data sekundernya adalah buku-buku yang berisi komentar pakar tentang
pemikiran Rahman dan jurnal-jurnal ilmiah yang terkait dengannya.

Sedangkan data primer untuk mengkaji pemikiran Muhammad Sya_hrﬁs
adélah buku al-Kiiéh wa al-Qur’n; Qira’ah Mu’dshirah (Damaskus: Ahali li al-
Nasyr wa al-Tawzi’, 1992) yang merupakan karya monumental Syahrfir. Penulis
juga menggunakan karya Syahrfir lain seperti Dirdsah Isldmiyyah Mu dshirah fi
al-Dawlah wa al-Muyjtama’ »(Damaskus: al-Ahiéli li-th-Thibd’ah wa al-Nasyr wa
al-Tawzi’, 1994), al-Imdn wa al-Isldm; Manzhiimah al-Qiyam (Damaskus: al-
Ahili 1i al-Thibd’ah wa al-Nésyr wa al-Tawzi’, 1994), Masyrit™ Mitsag al-A mdl
al-Isldmi (Damaskus: al-Ahdli 1i al-Thibd"ah wa al-Nasyr wa al-Tawzi’, 1999).
Sedangkan data sekunder yang penulis gunakan antara lain buku Tahdfut al-
Qira’ah al-Mu dshirah, karya Muhdmi al-Syawwaf, Mujarrad Tanjim, karya
Salim al-Jabi, Baydlah al-Dik, karya Yfsuf al-Shaydawi dan artikel-artikel lain
yang terkait dengan pemikiran Syahrir.

Adapun langkah-langkah penelitian ini adalah sebagai berikut: Pertama

penulis akan menginventarisasi data dan menyeleksinya, khususnya karya-karya



yang Rahman dan Syahriir serta buku-buku lain yang terkait dengan persoalan
epistemologi penafsiran. Kedua, penulis dengan cermat akan mengkaji data
tersebut secara komprehensif dan kemudian mengabstraksikan melalui metode
deskriptif,”® bagaimana konstruksi epistemologi tafsir kedua tokoh. Hal itu
dilakukan dengan menganalisis terhadap apa hakikat tafsir menurut keduanya,
bagaimana metode tafsir, dan sumber-sumber penafsirannya, serta validitas
penafsirannya menurut kedua tokoh terseb'ut.

Ketiga, secara komparatif penulis akan mencari sisi-sisi persamaan dan
perbedaan, kelebihan dan kekurangan dari masing-masing tokoh serta implikasi-
implikasinya. Dalam metode komparatif, penulis akan memerhatikan aspek-aspek
komparatif yang bersifat kasus dan mana komparatif yang bersifat konsep dasar.
Setelah itu, penulis akan membuat kesimpulan-kesimpulan secara cermat sebagai
jawaban terbadap rumusan masalah, sehingga menghasilkan pemahaman baru
yang komprehensif holistik dan sistematik.

Sedangkan pendekatan yang hendak penulis tempuh adalah pendekatan
historis-filosofis model strukturalisme genetic,** yaitu dengan menganalisis tiga
unsur kajian: 1) menganalis intrinsik teks itu sendiri, 2) merunut akar-akar historis
secara kritis latar belakang kedua tokoh tersebut; mengapa mereka menggulirkan

gagasan yang Kkontroversial, dan 3) menganalisis kondisi sosio-historis yang

“Metode deskriptif yaitu dengan menggambarkan hasil penelitian yang didasarkan atas
perbandingan dari berbagai sumber yang ada yang berbicara tentang tema yang sama. Lihar
Winamo Surakhmad, Dasar dan Tehnik Research (Bandung: Tarsito, 1978), him. 132.

#Strukturalisme genetic merupakan teori yang diusung Golgman. Lihat Noeng Muhadjir,
Metodologi Penelitian Kualitatif (Y ogyakarta: Reka Sarasin, 1996), hlm. 164-165.
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melingkupinya. Dengan pendekatan historis, akan tampak kerangka keragaman
(diversity), perubahan (change) dan kesinambungan (continuily).“ Sedangkan
dengan pendekatan filosofis akan tampak struktur dasar dari pemikiran kedua
pemikir tersebut, meskipun latar sosio historis kedua tokoh terscbut berbeda.

Mencari fundamental struktur itulah yang menjadi ciri pendekatan filosofis.®®

G. Sistematika Pembahasan.

Berdasarkan uraian dan tujuan penelitian ini, maka sistematika
pembahasan penelitian ini disusun sebagai berikut:

Bab I adalah pendahuluan yang meliputi latar belakang masalah untuk
menjelaskan secara akademik mengapa penelitian ini penting untuk dilakukan dan
mengapa penulis memilih dua tokoh sebagai representasinya dan apa yang unik
dari kedua tokoh tersebut. Selanjutnya dirumuskan masalah atau problem
akademik yang hendak dipecahkan dalam penelitian ini sehingga jelaslah masalah
yang akan dijawab. Sedangkan tujuan dan signifikansinya dimaksudkan untuk
menjelaskan pentingnya penelitian ini dan kontribusinya bagi pengembangan
keilmuan, terutama dalam studi al-Qur’an. Pengertian istilah dan batasan masalah
juga penulis jelaskan agar tidak terjadi kesalahpahaman. Demikian pula kerangka
teori yang penulis pakai dalam penelitian ini.

Kemudian dilanjutkan dengan telaah pustaka untuk memberikan

penjelasan di mana posisi penulis dalam penelitian ini dan apa yang baru dalanp

5Trygver R. Tholfsen, Historical Thinking; an Introduction (New York: Hewven an Row
Publisher, 1967), hlm. 249.
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penelitian ini. Sedangkan metode dan langkah-langkahnya dimaksudkan untuk
menjelaskan bagaimana proses dan prosedur serta langkah-langkah yang akan
dilakukan penulis dalam penelitian ini, sehingga sampai kepada tujuan menjawab
problem-problem akademik yang menjadi kegelisahan penulis.

Bab II mcrupakan uraian tentang sketsa umum epistemologi tafsir
kontemporer. Sebelum sampai kepada era kontemporer, penulis melakukan kajian
tentang sejarah asal-usul dan dinamika perkembangan epistemologi tafsir dalam
perspektif the history of idea. Kemudian dijelaskan asumsi metodologi tafsir
kontemporer, karakteristiknya, serta metode dan model verifikasinya. Hal ini
dimaksudkan untuk memberikan gambaran umum mengenai epistemologi tafsir
yang selama ini berkembang, mulai dari era formatif (klasik) yang berbasis nalar
quasi kritis, era afirmatif (era Abad Pertengahan) yang berbasis nalar ideologis,
hingga era reformatif (modern-kontemporer) yang berbasis pada nalar kritis.

Dari sini, dibarapkan penulis akan menemukan kejelasan di mana posisi
kedua tokoh tersebut dalam wacana epistemologi tafsir kontemporer. Jadi, pada
dasarnya bab dua ini merupakan pemetaan sejarah epistemologi tafsir yang juga
dapat berfungsi scbagai kerangka teori untuk memotret pemikiran kedua tokoh
tersebut.

Bab III merupakan pembahasan tentang sketsa biografi sang tokoh,
bagaimana seiting sosio-historis, karir akademik dan karya-karyanya serta

pandangan para pemikir (baca: ulama) mengenai kedua tokoh. Hal ini penting

®Amin Abdullab, Studi Agama; Normativitas atau Historisitas? (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 1996), him. 285.
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sekali untuk diungkap, sebab setiap pemikiran seseorang adalah anak zamannya, ia
pasti selalu terkait dengan setting sosio-historisnya (based on socio-historical
contexts). Dari sini nanti akan tampak bagaimana akar-akar pemikirannya dan di
mana posisi Rahman dan Syahriir di antara para penafsir kontemporer.

Bab IV merupakan penjelasan tentang hakikat tafsir dan orientasi
penafsiran serta metodologi menurut keduanya. Ada dua perspektif berkaitan
dengan hakikat tafsir, yakni tafsir sebagai proses dan tafsir sebagai produk. Di
sinilah nanti problem sakralitas teks yang terbatas dan konteks yang tak terbatas
akan diuraikan. Dengan begitu, maka hakikat tafsir dan orientasi penafsiran
menurut kedua tokoh akan tampak jelas. Selanjutnya, penulis akan menjelaskan
tentang metodologi penafsiran Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrir yang
meliputi pembahasan, prinsip-prinsip penafsiran, metode-pendekatan dan tema-
tema penafsiran dengan contoh aplikasinya, ketika menafsirkan masalah teologi,
hukum dan_isu gender. Bab keempat ini akan menjawab rumusan masalah pertama
dan kedua, yaitu tentang apa hakikat tafsir dan bagaimana metode tafsir yang
digunakan kedua tokoh tersebut.

Bab V merupakan kajian tentang validitas, kontribusi dan implikasi
penafsiran dari epistemologi tafsir Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrir. Bab
ini akan menjawab rumusan masalah ketiga, yaitu tentang tolok ukur kebenaran
tafsir. Paling tidak ada tiga implikasi yang akan diuraikan, yaitu rekontruksi
metodologi, rekonstruksi teologi dan rekonstruksi sosial.

Bab VI adalah penutup berisi kesimpulan yang merupakan jawaban atas
rumusan masalah sebelumnya dan diakhiri saran-saran konstruktif bagi penelitian

lebih lanjut.






BAB VI
PENUTUP

A. Kesimpulan

Setelah penulis melakukan deskripsi dan analisis komparatif terhadap
epistemologi penafsiran Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriir melalui
pendekatan historis-filosofis, maka dapat ditarik beberapa kesimpulan sebagai
berikut:

1. Berdasarkan kerangka teori the history of idea of Qur anic interpretation
yang diramu dari teori Ignaz Goldziher, Jurgen Habermas dan
Kuntowijoyo, penulis menyimpulkan bahwa dalam sejarah penafsiran al-
Qur'an telah terjadi pergeseran paradigma (paradigm shift) epistemologi.
Pertama, era formatif yang berbasis pada nalar quasi kritis—untuk tidak
menyebut nalar mitis—yang >terjadi pada era klasik di mana penafsiran al-
Qur'an lebih banyak didominasi oleh model tafsir bi al-ma'tsiir (riwayat)
yang kental dengan nalar baydni. Nalar quasi kritis dalam konteks ini
adalah sebuah cara berpikir yang kurang mengedepankan kritisisme ketika
menerima sebuah produk penafsiran. Pada waktu itu, Nabi Saw. seolah
“dimitoskan” menjadi satu-satunya pemegang otoritas kebenaran tafsir,
sehingga segala produk penafsirannya diterima begitu saja oleh para
sahabat. Tidak pernah ada kritik dari sahabat tentang ayat yang ditafsirkan
Nabi Saw. Selénjutnya, pada masa sahabat, segala produk penafsiran al-
Qur'an yang tidak ada sumbernya dari Nabi Saw. atau tokoh-tokoh sahabat

yang pernah belajar tafsir dari beliau bukan dianggap sebagai tafsir,
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melainkan hanya merupakan pendapat (ra'yi), yang justru ketika itu harus
dijauhi, bahkan dianggap tabu. Karena pada waktu itu, yang dianggap
sebagai ilmu adalah periwayatan itu sendiri. Jadi, tafsir harus berdasarkan
riwayat. Maka kalaupun ada kritisisme tafsir, hal itu biasanya lebih
ditekankan pada aspek sanad périwayatan, bukan pada matan
penafsirannya. Era ini berkembang kira-kira sampai generasi ketiga, yakni
era atba’' al-tabi’in.
Kedua, era afirmatif yang hberbasis pada nalar ideologis yang terjadi pada
Abad Pertengahan. Era ini awalnya memang berangkat dari ketidakpuasan
terhadap model tafsir bi al-ma'tsiir yang dipandang kurang “memadai”
dan tidak menafsirkan semua ayat al-Qur'an. Hal itu kemudian
memunculkan tradisi tafsir bi al-ra'yi (dengan rasio atau akal), tetapi
tradisi penafsiran tersebut kemudian banyak didominasi oleh kepentingan-
kepentingan ideologi (madzhab, politik penguasa atau keilmuan tertentu),
sehingga al-Qur’an seringkali diperlakukan hanya sebagai justifikasi bagi
kepentingan ideologi tersebut. Akibatnya, muncul sikap otoritarianisme,
fanatisme dan sektarianisme madzhab yang berlebihan yang cenderung
bersikap truth claim di satu sisi, dan saling mengkafirkan di sisi lain.
Kritisisme dalam mengapresiasi sebuah produk tafsir dibangun untuk
pembelaan ideologi. Bahkan kemudian tradisi fafkir (berpikir, rasional)
berubah menjadi tradisi takfir (mengkafirkan).

Ketiga, era reformatif yang berbasis pada nalar kritis. Era ini

muncul dari ketidakpuasan para penafsir modemn-kontemporer terhadap
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produk-produk penafsiran konvensional yang dinilai ideologis, otoriter,
hegemonik dan sektarian, sehingga menyimpangkan dari tujuan utama
diturunkannya al-Qur'an sebagai petunjuk bagi manusia (hudan li al-nds).
Maka kemudian muncullah berbagai kritik dari para penafsir modern-
kontemporer terhadap produk-produk tafsir konvensional yang dianggap
tidak lagi relevan dengan tuntutan perkembangan zaman. Ada asumsi kuat
dalam nalar kritis, yaitu bahwa setiap bentuk dogmatisme penafsiran perlu
dikritisi. Sebab bentuk-bentuk pengemhuan, termasuk penafsiran, pada
situasi tertentu cenderung “berkuasa” dan sebagai juru tafsir satu-satunya
yang benar atas realitas. Akhirnya, ia cenderung otoriter dan
menyingkirkan tafsir-tafsir lain yang dianggap menyimpang dari
mainstream pemikiran yang umum. Dalam konteks ini, Rahman dan
Syahrir termasuk penafsir kontemporer yang menggunakan nalar kritis
untuk memberikan kritik dan revisi terhadap penafsiran konvensional para
ulama sebelumnya.

. Dari pergeseran epistemologi tafsir tersebut, tampak jelas bahwa hakikat
tafsir adalah sebuah produk dan proses manusia (penafsir) dalam
memahami al-Qur’an, yang meniscayakan adanya dialektika antara
wahyu, akal dan realitas (konteks). Dengan demikian, tafsir sebenarnya
merupakan hasil interaksi antara teks yang terbatas dengan konteks yang
tak terbatas, melalui peranan akal penafsir sesuai dengan kadar

kemampuannya.



439

Menurut Rahman dan Syahriir, hakikat tafsir bisa dilihat dari dua
perspektif: Pertama, tafsir sebagai produk (Qur'anic interpretation as
product) yang merupakan hasil interaksi dan dialektika antara teks,
koriteks (realitas) dan penafsirnya. la dipengaruhi oleh situasi dan kondisi
sosio-historis, geo-politik, bahkan juga latar keilmuan serta “kepentingan”
penafsimya. Sebagai sebuah produk budaya, tafsir tidak hanya boleh
dikritik, tetapi harus direkonstruksi jika memang tidak sesuai dengan
tuntutan problem masyarakat kontemporer.

Tafsir sebagai sebuah produk pemikiran akan mengalami pluralitas
dan bersifat relatif, intersubjektif, bahkan juga tentatif. Ini artinya bahwa
penafsiran apapun atas al-Qur’an itu berbeda dengan al-Qur’an itu sendiri
(al-Qur’an in itself). Ttulah mengapa menurut keduanya, diperlukan
kritisisme terus-menerus terhadap produk-produk penafsiran untuk
menghindari dogmatisme dan absolutisme penafsiran.

Problem pokok penafsiran sebenarnya adalah pemberian makna
dan produksi makna. Meski demikian, ada perbedaan antara Rahman dan
Syahriir tentang hakikat sebuah tafsir, Bagi Rahman hakikat tafsir adalah
bagaimana seorang penafsir mampu menemukan makna otentik (original
meaning) dari sebuah teks melalui konteks sosio-historis masa lalu,
kemudian menangkap aspek ideal moral untuk melakukan kontekstualisasi
makna di era sekarang. Sementara bagi Syahrfir, tafsir tidak harus
demikian. Seorang penafsir tidak harus menemukan makna otentik

(original meaning) di masa lalu, melainkan bisa saja langsung mencari
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makna teks yang relevan di era sekarang, karena makna itu juga
berkembang sesuai dengan nalar keilmuan kontemporer. Al-Qur'an harus

~ dipandang seolah-olah baru turun kemarin, dan Nabi Saw. baru saja
menyampaikannya kepada kita.

Kedua, tafsir sebagai proses (Qur'anic interpretation as process).
la merupakan proses aktivitas interpretasi teks dan realitas yang harus
terus-menerus dilakukan, tanpa mengenal titik henti. Tafsir sebagai proses
harus berorientasi pada sebuah pencarian (as request), bukan as final,
sehingga segala bentuk otoritarianisme dan dogmatisme penafsiran perlu
dikritik, agar tidak ada monopoli kebenaran sepihak.

Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriir sama-sama sepakat bahwa al-

Qur’an adalah kitab yang akan selalu kompatibel untuk segala ruang dan
" waktu (shdlib likulli zamdn wa makdn). Untuk itu, diperlukan penafsiran
atau “pembacaan” yang kreatif terhadap al-Qur’an (penulis menyebutnya
dengan istilah pembacaan prospektif), sehingga dapat menemukan pesan-
pesan efernal al-Qur’an secara tepat dan mampu menjadi solusi alternatif
bagi pemecahan problem-problem sosial-keagamaan umat Islam di era
kontemporer.

Menurut Rahman penafsiran yang benar dan utuh dalam rangka
memahami al-Qur’an sebagai sumber ajaran moral yang sempurna, harus
dikerjakan melalui suatu metodologi yang tepat. Sebab tanpa suatu
metodologi yang akurat dan tepat, pemahaman terhadap al-Qur’an boleh

jadi menyesatkan (misleading), apalagi bila penafsiran itu dilakukan
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secara parsial (atomistic) dan “ditunggangi” oleh kepentingan ideologi
tertentu.

Untuk itu, dalam menafsirkan al-Qur’an, Fazlur Rahman
menggunakan dua metode pokok. Pertama, hcrmeneutika double
movement, yakni upaya “membaca” al-Qur’an sebagai teks masa lalu
dengan memperhatikan konteks sosio-historis untuk mencari original
meaning dan nilai-nilai ideal moral, lalu kembali ke masa sekarang untuk
melakukan kontekstualisasi terhadap pesan-pesan universal dan eternal al-
Qur’an yang hendak diaplikasikan di era kekinian.

Kelemahan metode tersebut adalah bahwa ia hanya dapat
diterapkan untuk ayat-ayat hukum dan tidak dapat dipaksakan untuk
menafsirkan ayat-ayat non hukum. Lagi pula, terdapat jarak yang terlalu
jauh antara situasi sekarang dengan saat diturunkannya al-Qur'an, sehingga
menurut hemat penulis tetap ada unsur subjektivitas penafsir di dalamnya.
Dengan demikian, bisa jadi apa yang disebut sebagai makna otentik, tidak
lagi benar-benar otentik (quasi otentik).

Implikasi dari hermeneutika double movement tersebut adalah:
Pertama, “de-sakralisasi” teks yang mengarah kepada kontektualisasi
makna teks. Artinya, ketentuan tekstual yang bersifat legal-formal dapat
diketepikan dan yang “disakralkan” adalah nilai ideal moralnya. Sebagai
contoh adalah ayat tentang hukum potong tangan bagi pencuri. Ayat itu
tidak lagi dipahami secara literal-tekstual, karena makna tekstual tersebut

dianggap tidak relevan untuk era sekarang. Maka sebagai gantinya,
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pencuri (koruptor) tidak harus dipotong tangannya, melainkan cukup
diberi hukuman yang mencerminkan rasa keadilan dan dapat membuat ia
jera. Misalnya, diturunkan dari jabatan, dipenjara dan diharuskan
mengembalikan uang hasil korupsi. Hanya saja, bagi Rahman untuk
sampai kepada makna kontekstual tersebut, penafsir harus menemukan
original meaning terlebih dahulu melalui pendekatan sosio-historis.
Kedua, de-otonomisasi teks. Artinya, teks al-Qur'an itu tidak
otonom, karena ia merupakan respon Tuhan, di mana setiap ayat yang
turun tidak dapat dipahami sebagai kalimat yang berdiri sendiri, melainkan
terkait dengan konteks sosio-historis, budaya dan problem yang dihadapi
waktu itu. Respon al-Qur’an terhadap situasi tersebut, sebagian besar
terdiri dari pernyataan-pernyataan moral, religius dan sesial. Al-Qur’an
menanggapi problem-problem spesifik yang dihadapi daiam situasi-situasi
kongkret, sehingga kadang-kadang al-Qur’an memberikan suatu jawaban
bagi sebuah pertanyaan atau masalah, tetapi biasanya jawaban-jawaban itu
dinyatakan dalam batasan-batasan suatu ratio legis yang eksplisit atau
semi eksplisit. Itulah pentingnya memahami teks dalam konteks yang
tepat, agar penafsir tidak terjebak dalam bingkai teks yang rigid, sehingga
mengabaikan tujuan moralnya. Dalam konteks ini, Rahman sangat tegas
menekankan pentingnya analisis pendekatan sosio-historis, karena teks itu
tidak dapat dipahami tanpa memerhatikan konteks (baik konteks
kalimatnya maupun konteks turunnya). Ketika seorang penafsir

memahami  al-Qur’an  hanya kepada bunyi teksnya, tanpa
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mempertimbangkan konteks dan menangkap spirit yang ada di balik teks,
maka kandungan makna al-Qur’an yang sangat luas cenderung
dipersempit pada bingkai teks.

Kedua, metode tematik, yang oleh Rahman dimaksudkan untuk
mengurangi subjektivitas penafsiran. Metode ini memungkinkan penafsir
untuk menemukan ide atau gagasan Qur’ani secara komprehensif, dengan
cara mengumpulkan ayat-ayat yang setema dan memerhatikan konteks
kalimatnya, sehingga bias-bias ideologi penafsir dapat dieliminasi
sedemikian rupa. Dengan lain ungkapan, metode tematik ingin
membiarkan al-Qur’an “berbicara sendiri”. Namun, menurut hemat
penulis, klaim Rahman bahwa metode tematik mampu menghilangkan
subjektivitas penafsiran tidak sepenuhnya benar, sebab langkah-langkah '
dalam metode tematik juga memberi peluang bagi masuknya subjektivitas.
Misalnya 1) dalam penetapan masalah yang akan dibahas, 2) dalam
pemilihan ayat-ayat yang dianggap masuk dalam tema, yang tentu saja
melibatkan penafsiran tersendiri, 3) dalam menentukan konteks historis
(asbdb al-nuziil) yang juga melibatkan ilmu hadis, 4) dalam menentukan
mundsabah (korelasi) antar ayat, 5) dalam menentukan ‘illat hukum (ratio
legis), 6) dalam menentukan mana ayat ‘dmm dan mana yang khdshsh,
mana yang mutlaq dan mana mugayyad, serta mana yang merupakan ideal
moral. Dengan menunjukkan adanya peluang bagi masuknya
subyektivitas, tidak berarti penulis mementahkan sama sekali arti penting

metode tematik tersebut. Sebab bagaimanpun metode tematik itu dapat
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mengurangi subjektivitas penafsiran, apalégi jika disertai dengan kejujuran
dan keikhlasan sang penafsir.

Sedangkan Syahrir dalam menafsirkan al-Qur’an menggunakan
dua metode pokok. Pertama, metode ijtihad yang diaplikasikan untuk
ayat-ayat muhkamdt (ayat-ayat hukum) dengan pendekatan “teori batas”
(nazhariyyah al-hudiid). Melalui teori tersebut, sakralitas teks dapat
terjaga, tetapi tidak menghilangkan kreativitas penafsir dalam.menafsirkan
ayat-ayat hukum, yang penting masih dalam bingkai hudiidullh (batas-
batas yang ditentukan Allah). Syahrir berangkat dari pandangan ontologis
bahwa al-Quran itu teksnya tetap, tetapi kandungan maknanya dapat
berubah (tsabdt al-nashsh wa taghayyur al-muhtawd). Kedua, metode
hermeneutika fa'wil yang diaplikasikan untuk menakwilkan ayat-ayat
mutasydbihdt yang berisi informasi atau isyarat ilmu pengetahuan.
Schingga ayat-ayat yang tadinya masih merupakan kebenaran teoritis
rasional atau berupa realitas objektif (al-hagigah al-mawdlit'iyyah) di luar
kesadaran manusia, setelah dilakukan ra 'wil, maka ia akan menjadi sebuah
teori (ganiin) yang benar-benar sesuai dengan akal dan realitas empiris.
Jadi, metode hermeneutika fa’wil yang ditawarkan Syahrir dalam
memahami ayat-ayat mutasydbihdt sebenarnya ingin membuktikan
kebenaran informasi teoritis al-qur ‘dn agar sesuai dengan realitas empiris,
sehingga terjadi harmonisasi antara sifat absolut ayat-ayat al-qur'dn

(istilah khusus Syahrir) dengan pemahaman relatif para pembacanya.
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Metode ijtihad dan ta'wil itu dalam istilah Muhammad Syahrir
dinamakan dengan pembacaan kontemporer (gira’ah mu’dshirah atau
contemporary reading), yaitu sebuah model pembacaan hermeneutis yang
sengaja dipakai oleh Syahrir untuk memberikan pemaknaan baru yang
tidak biasa (de-familiarization)—meminjam istilah Andreas Cristmann—
bahkan dengan pembacaan kontemporer itu, ia telah melakukan
“dekonstruksi”, sekaligus rekonstruksi terhadap teori-teori dan produk-
produk penafsiran konvensional.

Aplikasi kedua metode tersebut (ijtihad dan ra'wil) sebenarmnya
merupakan implikasi dari prinéip linguistik yang dianut Syahrr yaitu, /d
taradufa fi al-kalimah (anti sinonimitas), yang kemudian secara teknis
dalam mengaplikasikan kedua metode tersebut, Syahriir menggunakan
pendekatan historis-ilmiah dalam linguistik (al-manhaj al-tdrikhi-al-"ilmi)
yang bercorak strukturalis, yang cirinya antara lain: 1) berprinsip pada
struktur linguistik teks, 2) menolak ashdb al-nuziil, 3) menggunakan
analisis syntagmatic-paradigmatic relation, 4) melakukan kategori konsep
yang dikotomis (baca: beroposisi biner), seperti al-Kitdb dengan al-qur’dn,
Kitdéb al-Risdlah dengan Kitdb al-Nubuwwah, Muhkamdt dengan
Mutasydbihat, ijtihdd dengan ta'wil, al-hadd al-a’ld dengan al-hadd al-
adnd, istigdmah dengan hanifiyyah dan bégitu seterusnya.

Di samping pendekatan linguistik, Syahriir juga menggunakan
metode fartil, yaitu mengumpulkan dan mengurutkan ayat-ayat yang

setema untuk menemukan sebuah konsep secara utuh. Sekilas, metode ini
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mirip dengan metode tematik Rahman, tetapi sebenarnya berbeda, karena
dalam metode tartil versi Syahrir, konteks asbdb al-nuziil cenderung
diabaikan. Menurutnya, teks itu independent secara mutlak, sehingga yang
menentukan aturan penafsirannya adalah struktur linguistiknya.
Sedangkan dalam metode tematik versi Rahman, asbdb al-nuziil masih
dipertimbangkan.

Di samping itu, Syahrfir juga menggunakan pendekatan teori sains
(scientific approach). Maka, perangkat keilmuan modern seperti teori
fisika, metematika dan filsafat menjadi sangat kental mewarnai
penafsirannya. Namun, sebagai implikasinya, Syahr(ir kadang melakukan
pemaksaan gagasan ekstra Qur'ani dan sewenang-wenang dalam
memaknai sebuah ayat tertentu, karena hendak mencocok-cocokkan
penafsirannya dengan teori ilmiah yang sudah ada. Akibatnya, 1a
cenderung mengabaikan konteks turunnya ayat maupun sastra al-Qur'an.
Syahr(ir menganggap teks ayat itu otonom, tidak terkait dengan audiens
awal, sehingga makna dari ayat tersebut bisa berkembang sesuai dengan
perspektif keilmuan pembacanya.

. Adapun tolok ukur kebenaran tafsir menurut Rahman dan Sya_hrﬁr adalah:
Pertama, bersifat koherensi. Artinya, tafsir dikatakan benar sejauh ada
konsistensi logis-filosofis antara proposisi-proposisi yang dinyatakannya.
Kedua, bersifat korespondensi. Artinya, produk penafsiran harus sesuai
dengan kenyataan empiris di lapangan. Kebenaran tidak hanya pada

dataran idealis-metafisis, tetapi harus realistis-empiris (sesuai dengan teori
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ilmu pengetahuan, khususnya untuk hermeneutika ta’wil Syahriir). Ketiga,
pragmatis. Artinya, produk penafsiran dianggap benar selagi secara
fungsional dapat menjadi solusi alternatif bagi pemecahan problem sosial
keagamaan. Jika ternyata produk tafsir tidak lagi mampu menjadi solusi,
berarti penafsiran tersebut boleh dinyatakan keliru, sehingga perlu ditinjau
ulang dan direvisi. Ini berarti produk tafsir tidak hanya bersifat idealis-
metafisis, tetapi juga harus realistis-empiris dan solutif terhadap problem-
problem yang dihadapi masyarakat kontemporer. Dalam teori pragmatis,
paling tidak ada tiga asumsi ontologis yaitu: 1) bahwa produk kebenaran
tafsir bukanlah sesuatu yang final atau selesai, 2) menghargai kerja-kerja

ilmiah, dan 3) kritis terhadap realitas.

B. Saran-saran

Setelah penulis mencermati sejarah pergeseran epistemologi tafsir dari era
formatif hingga era reformatif dan secara khusus mengelaborasi pemikiran
Rahman dan Syahriir, maka ada beberapa hal yang hendak penulis sarankan,
yaitu:

1. Untuk mengembangkan penafsiran al-Qur'an di Indonesia, diperlukan
keberanian intelektual merubah paradigma dan epistemologi tafsir dari
nalar ideologis ke nalar kritis. Sebab, perkembangan tafsir banyak
dipengaruhi oleh perubahan dan perkembangan epistemologi (taghayyur
wa tathawwur al-tafsir bi taghayyur wa tathawwur nuzhum al-ma'rifi).
Meski situasi dan kondisi telah berubah, tetapi bila epistemologi tafsirnya

tidak mau berubah, maka perkembangan tafsir di Indonesia hanya akan
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berjalan di tempat dan mengalami stagnasi. Akibatnya, tafsir akan terjebak
kepada pengulangan pendapat-pendapat masa lalu yang belum tentu
relevan dengan Vkonteks keindonesiaan, bahkan akan mengalami
“kemandulan” dalam memberi solusi terhadap problem sosial-keagamaan
masyarakat kontemporer.

2. Ide-ide kreatif dan inovatif yang dikembangkan dalam epistemologi tafsir
Rahman dan Syahrir tampaknya perlu diapresiasi secara kritis untuk
mengembangkan model-model tafsir di Indonesia yang lebih transformatif
dan emansipatoris. Ini mengingat bahwa Islam di Indonesia memiliki
kompleksitas persoalan dan latar belakang sendiri, sehingga produk-
produk tafsir mestinya merupakan persentuhan kreatif antara teks-teks
keagamaan dengan realitas sosio-politik kontemporer Indonesia. Untuk
itu, produk-produk tafsir, baik klasik maupun modern yang bernuansa
Arab, harus dipandang sebagai produk budaya yang merefleksikan
konteks lokalitas dan budaya Arab, sehingga tidak perlu dianggap tabu
untuk “diutak-atik”. Dengan demikian, perlu reinterpretasi baru sesuai
dengan konteks keindonesiaan melalui semangat ijtihad dan rajdid yang
berbasis pada nalar kritis.

3. Sebagai sebuah eksperimentasi keilmuan, tentunya ada kekurangan dalam
memberikan analisis dan kritik ketika penulis memotret epistemologi
tafsir kontemporer Rahman dan Syahrir. Namun, hal itu tetap patut
diapresiasi, dan apresiasi terbaik terhadap sebuah karya tulis adalah kritik
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konstruktif. Semoga karya sederhana ini dapat ditindaklanjuti, baik oleh

penulisnya sendiri maupun oleh para peminat studi tafsir lainnya.
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Pekerjaan : Dosen Fak. Ushuluddin UIN Sunan KalijagaYogyakarta

Alamat Rumah : J1. Imogiri Timur KM 8. Selatan Perum Puri Tamanan
Indah

Alamat Kantor : Fak. Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta

B. Riwayat Pendidikan

Tahun 1985
Tahun 1988
Tahun 1991
Tahun 1996
Tahun 1999
Tahun 1999

: Lulus SDN Seboro Pasar, Ngombol, Purworejo

: Lulus MTS. Al-Islam Jono, Bayan, Purworejo

: Lulus MA Yayasan Ali Maksum P.P. Krapyak Yogyakarta

: Lulus S1 Tafsir-Hadis IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta

: Lulus S2 (Agama-Filsafat) PPs. IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta

: Masuk S3 (Konsentrasi Tafsir) PPs. IAIN Sunan Kalijaga
Yogyakarta

C. Kursds dan Pelatihan

Tahun 1999 :
Tahun 2002 :
Tahun 2000 :
Tahun 2005 :
Tahun 2005 :

Kursus Bahasa Inggris (6 bulan) Pusat Bahasa TAIN

Kursus Bahasa Inggris (4 bulan ) Pusat Bahasa UGM

Pelatihan Gender Mainstreaming PSW IAIN SUKA

DIKLAT Lajnah Pentashih al-Qur'an Nasional DEPAG RI
Dawrah li Ta'hil Mua'lim al- Lughah al-"Arabiyyah, Kerjasama
UIN dengan Saudi Arabia, dan lain-lain

D. Seminar Nasional/Internasional

1. Participant dalam Moslem Scholars Conggres "Reading on The Religious
Text and The Root of Fundamentalism", Juni 2004

2. Participant dalam International Conference "Islam Women and New
World Order", di Hyatt Hotel Yogyakarta Indonesia, 25-29 Juli 2005

3. Pembicara Seminar "Living Qur'an: al-Qur'an dalam Fenomena Sosial
Budaya", 14-15 Maret 2005, dalam Forum Komunikasi Mahasiswa Tafsir-
Hadis se Indonesia
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E. Pengalaman Organisasi /Jabatan

1.

2.

3.

Kordinator Divisi Kajian di LeSPIM (Lembaga Studl dan Pengembangan
Masyarakat Pesantren) Krapyak Yogyakarta Periode 2003-2004

Pengurus LDNU (Lembaga Dakwah Nahdlatul Ulama) Wilayah DIY
Periode 2001-2003

Ketua Jurusan Tafsir-Hadis STIQ (Sekolah Tinggi [lmu al-Qur'an) PP. An-
Nur Ngrukem Bantul Yogyakarta Periode 2005 hingga sekarang

Ketua Tim Penyunting Jurnal Studi Islam STIQ (Sekolah Tinggi Iimu al-
Qur'an) PP. An-Nur Ngrukem Bantul Yogyakarta Tahun 2005 hingga
sekarang

Anggota Tim Penyunting Jurnal Studi IImu-ilmu al-Qur'an dan Hadis Fak.
Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta Tahun 2003 hingga sekarang
Kordinator Divisi Pengembangan Masyarakat LSQH (Laboratorium Studi
Qur'an dan Hadis UIN Sunan Kalijaga Tahun 2006 hingga sekarang

Ketua Komisi Fatwa MUI Kabupten Bantul Periode 2006-2011

F. Penelitian dan Karya Ilmiah

1.

2.

10.

1L

12.

13.

14.

Kisah Musa dalam Surat al-Kahfi (Studi Perbandingan antar Tafsir Ruh
al- Ma'ani dan al-Maraghi), Skripsi S1 IAIN Sunan Kalijaga, 1996
Pemikiran Riffat Hassan tentang Feminisme: Studi Kritis dengan
Pendekatan Historis-Filosofis, Tesis S2 PPs. IAIN Sunan Kalijaga
Yogyakarta, 1999

Ibadah-ibadah yang Paling Mudah (Y ogyakarta: Mitra Pustaka, 2000)
Asbab al-Wurud: Studi Kritis Hadis Nabi Pendekatan Sosio-Historis
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001)

Tantangan Generasi dan Tugas Muda Islam, terj. (Yogyakarta: Tiara
Wacana, 2002)

Manajemen Qalbu: Resep Sufi Menghentikan Kemaksiatan, terj.
(Yogyakarta: Mitra Pustaka, 2002)

Cinta Nabi dan Tanda-tandanya, teyj. (Yogyakarta: Mitra Pustaka, 2002)
Studi Al-Qur’an Kontemporer: Wacana Baru Berbagai Metodologi Tafsir,
editor < Yogyakarta: Tiara Wacana, 2002)

Menuju Pernikahan Maslahah (Khutbah Nikah Perpektif Gender)
(Yogyakarta: PSW TAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, kerjasama dengan
McGill ICIHEP, 2002)

Studi Kepemimpinan Islam: Telaah Normatif dan Historis (Yogyakarta:
Al-Mubhsin Press, 2002)

M M. Azami, Pembela Eksistensi Hadis, karya bersama KH. Abdurrahman
Wahid dkk. (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2002) -

Aliran-aliran  Tafsir: Madzahibut Tafsir Periode Klasik Hingga
Kontemporer (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2005)

Untaian Kata Berhikmah Imam Ali bin Abi Thalib, terj. (Bandung:
Nuansa, 2005)

Syariat Islam: Pergumulan Teks dan Realitas, terj. (Yogyakarta: eLSAQ
2003)




15. Menjadi Orangtua Bijak: Solusi Kreatif Menangani Pelbagai Masalah
pada Anak (Bandung: Mizan, 2005)

16. "Anak dalam Perspektif al-Qur'an”, Penelitian Individual Puslit UIN
Sunan Kalijaga 2005, belum diterbitkan

7. Studi Kitab Tafsir Kontemporer, sebagai kontributor (Yogyakarta: Teras,
2006), dll.

Adapun artikel-artikel yang pernah dipublikasikan antara lain:

1. "Feminisme dalam Pemikiran Riffat Hassan", dalam Journal of Islamic
Studies al-Jami’ah TAIN Sunan Kalijaga Yogjakarta, No. 63/V1, 1999

2. "Pemikiran Logika Aristoteles: Pengaruh dan Implikasinya terhadap
Corak Pemikiran Keilaman", dalam Jurnal Ilmu-ilmu Ushuluddin Esensia,
Vol. 1, No. 2, Juli 2000

3. "Studi Hadis-hadis Agiqah Perspektif Gender", dalam Jurnal Hmu-ilmu
Ushuluddin Esensia, Vol. 2, No. 2, Juli 2001

4. "Etika Emensipatoris Jurgen Habermas dan Implikasinya di FEra
Pluralisme”, dalam Jurnal Filsafat dan Pemikiran Keislaman Refleksi, Vol.
2, No. 1, Januari 2002

5. "Membaca al-Qur’an bersama Aminah Wadud", dalam Jurnal Studi limu-
ilmu al-Qur'an-Hadis, Vol. 2, No. 2, Januari 2002

6. "Mendialogkan Islam dan Demokrasi: Persimpangan Doktrin dan
Implementasi”, dalam Jurnal Studi Islam Profetika Program Magister
Studi Islam UMS Solo, Vol. 4, No. 2, Juli 2002

7. "Metode Tafsir Bi al-Ra’yi dan Pendekatan Esoteristik dalam Perspektif
Imam al-Ghazali", dalam Jurnal Studi Islam Profetika Program Magister
Studi Islam UMS Solo, Vol. 1, No. 2, Juli 1999

8. "Teori Sistem Isnad dalam Perspektif Musthafa al-Azami", dalam Jurnal
Studi lImu-ilmu al-Qur'an-Hadis, Vol. 1, No. 2 , Januari 2001

9. "Rekonstruksi Konsep Mahram", dalam Jurnal Studi Hmu-ilmu al-Qur'an-
Hadis, 2003

10. "Studi  Tafsir Rakh al-Ma'ani: Sebuah Eksposisi Metodologi dan
Aplikansinya", dalam Jurnal Studi lImu-ilmu al-Qur'an-Hadis, Vol. 5, No.
1, Januari 2004

11. "Konstruksi Metodologi Tafsir Muhammad Syahrur", dipresentasikan di
BEM Fak. Ushuluddin, Divisi Kajian TH, 29 Mei 2002

12. "Pergeseran Epistemolgi Tafsir: dari Nalar Mitis-Idiologis hingga Nalar
Kritis", dalam Refleksi Pemikiran Keagamaan dan Kebudayaan Tashwirul
Afkar, No. 18, 2004

13. "Studi Tafsir Nabi: Antara Wahyu dan Akal", dalam Jurnal Studi Islam,
Vol. 1, No.1, STIQ An-Nur Ngrukem Bantul Yogyakarta, 2004

14. "Tafsir Era Klasik: Perspektif Epistemologi dan Historis", dalam Jurnal
Studi Islam, Vol. 1, No. 3, STIQ An-Nur Ngrukem Bantul Yogyakarta,
2006

15. "Kontroversi Corak Tafsir Ilmi", dalam Jurnal Studi Hmu-ilmu al-Qur'an-
Hadis, Vol. 7, No. 1, Januari, 2006




16.

17.

18.

19.
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"Homoseksual dalam Tafsir Klasik dan Kontemporer”, dalam Jurnal Studi
Gender dan Islam al-Musawa, Vol. 2, No. 1, Maret 2003

"Kembali pada Moralitas al-Qur'an di Era Modemitas", Resensi Buku
dalam Jurnal Studi Ilmu-ilmu al-Qur'an-Hadis, Vol. 3, No.1, Juli 2002
"Kritik terhadap Pemikiran Syahrur", Resensi Buku al-Qird’ah al-

Mu’dshirah li Duktir Muhammad Syhriur: Mujarrad al-Tanjim karya
Salim al-Jabi, dalam Jurnal Studi Ilmu-ilmu al-Qur'an-Hadis, Vol.l, No.
1, Juli 2000

"Teori Batas Syahrir", di Situs Islam Liberal, kerjasama dengan Jawa Pos.




