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MOTTO 

 

 

Tahukah kau kawan, bahwa hak asasi manusia tidak datang dari kemurahan hati 

negara, melainkan datang dari tangan Tuhan sendiri? 

Tahukah kau kawan, bahwa sikap eksklusif dan merasa paling benar adalah puncak 

dari kemunafikan? 

Tahukah juga kau kawan, bahwa laki-laki yang menyisihkan perempuan adalah laki-

laki yang tengah dihantui ketakutan? 

Satu hal yang perlu kau tahu kawan, keadilan mustahil musnah, lantaran jawaban 

Tuhan pada ketidakadilan tidak pernah berubah: “Tuhan mengutuk ketidakadilan 

sebagaimana Ia mengutuk para setan” 

 

(Disarikan dari percakapan imajiner antara John F. Kennedy, Raimundo Panikkar dan 

Shabir Bhanoobhai) 
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PERSEMBAHAN 

 

 

Untuk yang tidak pernah takut melawan arus utama 

Untuk yang berani bersuara lantang meski berada di sisi margin 

Untuk yang senantiasa mendamba keadilan dan kesetaraan 

Untuk yang menganggap dunia ini satu dalam perdamaian 

Untuk yang rela melepas segala rupa purbasangka 

Untuk yang telah lupa apa arti perbedaan 

Untuk yang mampu menikmati simfoni dari alunan orkestra pluralitas 

Untuk yang sadar bahwa kebenaran tidak harus disuarakan dengan pedang 

……… 

Karya sederhana ini kupersembahkan 
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ABSTRAK 
Persentuhan dunia Islam dengan modernitas Barat, utamanya dalam hal merespon 
isu-isu kontemporer telah melahirkan debat panjang yang berpangkal pada satu 
pertanyaan krusial mengenai “apakah modernitas Barat compatible dengan prinsip 
serta ajaran Islam atau tidak?” Sebagian kalangan menilai modernitas Barat tidak 
sejalan dengan prinsip dan ajaran Islam. Sebagian yang lain menganggap 
modernitas yang ditawarkan Barat merupakan peluang bagi dunia Islam untuk 
bangkit dari kejumudan intelektualitas. Salah satu dari sekian banyak tokoh yang 
turut serta menyuarakan perlunya reformasi struktural dalam pemikiran Islam 
adalah Khaled Abou El Fadl, seorang pakar hukum UCLA Amerika Serikat. 
Penelitian ini dikerangkakan untuk mengungkap bagaimana corak pemikiran 
Islam progresif Khaled Abou El Fadl serta mendalami pandangan progresifnya 
pada persoalan hak asasi manusia, keadilan gender dan pluralisme agama. Demi 
mengantarkan penelitian ini sampai pada tujuan tersebut, digunakanlah metode 
deskriptif-analitis. Sebagai sebuah proyek reformasi keilmuan dan pemikiran, 
tentu ada konsep keislaman yang tetap (continuity) dan yang berubah (change) 
dari gagasan Khaled Abou El Fadl. Guna memetakan apa yang tetap dan yang 
berubah dari gagasan Khaled Abou El Fadl tersebut, peneliti menggunakan 
pendekatan historis-filosofis.  
Dengan mengacu pada tradisi jurisprudensi Islam klasik, Khaled Abou El Fadl 
berpendapat bahwa apa yang disebut sebagai konsep HAM dalam Islam adalah 
apa yang oleh para ahli hukum klasik disebut sebagai dharuriyyat al-khamsah 
(lima kepentingan yang harus dilindungi). Abou El Fadl menegaskan bahwa 
kelima hal yang harus dilindungi tersebut mencakup hak hidup, hak untuk 
mengoptimalkan potensi akal, hak untuk beragama, hak untuk berkeluarga atau 
berketurunan serta hak atas kepemilikan harta. Terkait dengan persoalan gender, 
Khaled Abou El Fadl merasa perlu untuk menyoroti fenomena munculnya fatwa-
fatwa dari sejumlah lembaga keagamaan yang cenderung tidak adaptif terhadap 
hak-hak perempuan. Dalam analisa Khaled Abou El Fadl, titik pangkal persoalan 
ketimpangan gender dalam Islam adalah dirujuknya sejumlah hadist yang 
merendahkan perempuan sebagai sumber hukum (fatwa). Khaled Abou El Fadl 
menegaskan bahwa hadist-hadist yang secara subtansial bertentangan dengan 
rasionalitas manusia, sifat-sifat dasar Rasul serta prinsip dasar Islam harus 
ditangguhkan atau bahkan dibatalkan legalitasnya sebagai sumber hukum. 
Mengomentari persoalan pluralisme, Khaled Abou El Fadl berpandangan bahwa 
salah satu tantangan terberat bagi terejawantahkannya pluralisme agama adalah 
kenyataan adanya pluralitas jalan keselamatan, di mana setiap agama mengklaim 
diri sebagai agama yang “menyediakan” jalan keselamatan. Menyikapi kenyataan 
tersebut, Khaled Abou El Fadl cenderung mendasarkan pendapatnya pada konsep 
pengakuan Islam atas golongan ahl al-kitāb. Terinspirasi oleh pengakuan Islam 
atas Yahudi dan Nasrani, Khaled Abou El Fadl berkeyakinan bahwa jalan 
keselamatan bukanlah monopoli Islam semata. Lebih lanjut Abou El Fadl 
menegaskan bahwa jalan keselamatan adalah hak prerogatif Tuhan. Tidak ada 
seseorang atau satu agama pun yang memiliki otoritas untuk mengklaim dirinya 
sebagai manusia atau agama yang dipilih Tuhan untuk “menikmati” jalan 
keselamatan.  
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN 
 

Pedoman Transliterasi Arab-Latin ini merujuk pada SKB Menteri Agama 
dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan RI tertanggal 22 Januari 1988 No: 
58/1987 dan 0543/U/2987. 

 
1. Konsonan Tunggal  
 

Huruf Arab Nama Huruf Latin Keterangan 
 Alif …………. Tidak dilambangkan ٲ

 Bā’ b Be ب
 Tā’ t Te ت
 Śā’ ś Es titik atas ث
 Jim J Je ج
 Hā’ h Ha titik di bawah ح
 Khā’ kh Ka dan ha خ
 Dal d De د
 Źal Ŝ Zet titik atas ذ
 Rā’ r er ر
 Zai z Zet ز
 Sīn s Es س
 Syīn sy Es dan ye ش
 Şād ş Es titik di bawah ص
 Dād d De titik di bawah ض
 Tā’ Ń Te titik di bawah ط
 Zā’ Ź Zet titik di bawah ظ
 Ayn … ‘… koma terbalik‘ ع
 Gayn g ge غ
 Fā’ f ef ف
 Qāf q qi ق
 Kāf k ka ك
 Lām l el ل
 Mīm m em م
 Nūn n en ن
 Waw w we و
% Hā’ h ha 
ٔ Hamzah … ‘ … apostrof 
 Yā y ye ي
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2. Konsonan rangkap karena tasydīd ditulis rangkap: 

 
 ditulis       ‘iddah      +* ة                           
 
3. Ta’ marbūtah di akhir kata 
 
    a. Bila dimatikan, ditulis h:  
                  
  ditulis        hibah        ه-,                          
                             

(ketentuan ini tidak diperlukan untuk kata-kata Arab yang sudah terserap ke 
dalam Bahasa Indonesia seperti zakat, shalat dan sebagainya, kecuali 
dikehendaki lafal aslinya).  
 

b. Bila dihidupkan karena berangkaian dengan kata lain, ditulis t:  
 
                                                 ditulis       ni’matullah       123, ا /                    
 
4. Vokal pendek  
 
     ____5___, fatkhah ditulis a contoh   78 ب ditulis      daraba  
 
     _______, kasrah ditulsi i contoh   9:; ditulsi      fahima  
             5 
            ˝ 
     _______, dammah ditulis u contoh  <=آ ditulis      kutiba  
 
5. Vokal panjang  
 
    a. fathah + alif, ditulis ā (garis di atas) 
           
  AB  ditulis      jāhiliyyah ه@?,           
 
    b. fathah + alif  maqsur ditulis ā (garis atas)    
     
          C2DE  ditulis      yas’ ā        
       
    c. kasrah + ya mati, ditulis ī (garis atas) 
 



 

xi 
 

         *?FG  ditulis      majīd 
  
   d. dammah + wau mati, ditulis ū (garis atas) 
 
  ditulis       furūd  ;7 و ض  
 
6. Vokal rangkap  
 

a. fathah + ya mati, ditulis ai  
 
                    9HI?J          ditulis      bainakum  
 

b. fathah + wau mati ditulis au     
 
            KL            ditulis      qaul ل                  
 
7. Vokal-vokal pendek yang berirutan dalam satu kata, dipisahkan dengan   

apostrof.  
   
  ditulis       u’iddat       ا +* ت                   
 
8.  Kata Sandang Alif+ Lām 
 

a. Bila diikuti huruf qamariyah ditulis al- 
 

 ditulis      al-Qur’ān       ا7MN ا ن         
 

b. Bila diikuti huruf syamsiyah, sama dengan huruf qamariyah.  
 
                     O1PNا       ditulis       al-syams  
 
9.  Huruf Besar  
 

 Huruf besar dalam tulisan Latin digunakan sesuai dengan Ejaan 
Yang Disempurnakan (EYD).  

 
10. Penulisan kata-kata dalam rangkaian kalimat dapat ditulis menurut  

penulisannya  
                                      
             ,IDN ا Qا ه         ditulis       ahl al-sunnah 
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KATA PENGANTAR 

Setiap kali membaca tulisan yang baru saja terselesaikan, tangan serasa 

gatal untuk sekedar membubuhkan catatan-catatan guna melengkapi beberapa 

bagian yang dirasa masih kurang. Sampai-sampai tidak terasa, tulisan jadi begitu 

gemuk dan berlemak di sana-sini. Berulang-ulang kali proses tersebut saya lewati 

hingga akhirnya saya sadar bahwa kesempurnaan adalah domain Tuhan, bukan 

wilayah manusia. Ketika dirasa cukup melakukan perbaikan di sana-sini, akhirnya 

saya memiliki kepercayaan diri untuk menyajikan hasil penelitian ini. Meski 

demikian, tidak ada satu ada satu pun jaminan bahwa karya ini bisa disebut 

sempurna. Untuk sekedar mengklaim bahwa karya ini cukup memadai dalam 

mendedah gagasan seorang Khaled Abou El Fadl pun agaknya terlalu obsesif dan 

berlebihan. Pada akhirnya, saya harus mengucap syukur, terlepas dari 

ketidaksempurnaan di sana-sini, penelitian yang cukup melelahkan secara fisik 

maupun intelektual ini dapat dirampungkan tepat waktu.  

Ada banyak nama “di balik layar” yang mendukung baik langsung 

maupun tidak langsung kerja penelitian ini. Untuk itu, saya merasa perlu untuk 

menyebut nama mereka satu per satu, sekedar sebagai ucapan terimakasih.  

Ucapan terimakasih yang tidak terhingga, saya haturkan kepada Prof. Dr. 

H. M. Amin Abdullah yang ketika tesis ini mulai disusun masih menjabat sebagai 

Rektor UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta. Di luar kepentingan akademis, saya 

mengucapkan banyak terima kasih pada beliau atas perjumpaan-perjumpaan yang 

mencerahkan. Prof. Dr. H. Musa Asy’ari selaku Rektor UIN Sunan Kalijaga. Prof. 

Dr. Khoirudin Nasution selaku Direktur Program Pascasarjana UIN Sunan 
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Kalijaga Yogyakarta. Dr. Alim Roswantoro, M. Ag, Kaprodi Agama dan Filsafat 

sekaligus pembimbing penelitian yang telah membaca keseluruhan naskah awal 

tesis ini serta memberikan sejumlah masukan sehingga tulisan ini layak untuk 

disajikan. Dua orang yang tidak mungkin terlewatkan pada bagian ini, yakni 

kedua orang tua saya, Bpk. Machali dan Ibu Rochini yang tanpa lelah selalu 

menjadi akar bagi pohoh kehidupan saya. Jika Tuhan mengijinkan manusia untuk 

bersujud di hadapan manusia lainnya, niscaya saya akan sujud di telapak kaki 

mereka, atas nama terima kasih yang tiada terkira. Satu nama yang menjadi alasan 

mengapa saya masih berjuang sampai sekarang, Siti Nurul Hidayah: terima kasih 

untuk segenap cinta, do’a dan mimpi-mimpi yang mengagumkan. Tidak lupa 

ucapan terimakasih saya untuk keluarga Bpk. Machfudz, atas penerimaan yang 

hangat. Dalam banyak hal, saya perlu berterimakasih pada seluruh dosen 

Pascasarjana serta teman-teman angkatan 2009/2010 atas diskusi-diskusinya yang 

“menggelisahkan”. Semoga kemudahan dan keberkahan selalu mengiringi setiap 

langkah orang-orang yang namanya saya sebut di atas.  

Meski banyak sekali pihak yang menyuntikkan ide dan gagasannya pada 

karya tulis ini, namun keseluruhan cacat dan kelemahan penelitian ini adalah 

sepenuhnya tanggung jawab penulis.  

 

 

Yogyakarta, 1 Mei 2011 

Nurrochman, S. Fil. I 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

 

A. Latar Belakang Masalah 

“Setiap yang bergerak ke depan, niscaya akan menemukan muara tempat 

segala tanya terjawab”.1 Ungkapan Hannah Arrendt tersebut sekiranya tepat untuk 

mengilustrasikan derap dinamis zaman yang kian melaju seiring dengan semakin 

majunya peradaban manusia. Zaman demi zaman berganti, tentu dengan 

membawa kekhasan pemikiran. Satu ide, gagasan atau pemikiran yang dipuja di 

satu zaman tertentu, bisa jadi mengalami hujatan di kurun zaman selanjutnya. 

Jatuh bangun pemikiran dan peradaban senantiasa menjadi warna dalam gerak 

dinamis peradaban manusia. Yang demikian, menurut Morton White2 merupakan 

sebuah keniscayaan, di mana setiap masa akan melahirkan sebuah gagasan yang 

khas dari masa-masa yang sebelumnya.  

Islam -sebagai bagian kecil dari keseluruhan peradaban besar dunia- juga 

menampakkan gerak yang serupa. Semenjak pertama kali turun di Jazirah Arab, 

sampai detik ini Islam terus berkembang dan mencari bentuk ideal, yakni dengan 

melahirkan ide-ide serta pemikiran yang segar. Adalah benar jika dalam beberapa 

hal, Islam masih menunjukkan keengganannya untuk berubah, terutama dalam hal 

sakralitas peribadatan dan sejenisnya. Hal itu bukan karena Islam enggan untuk 

                                                           

 1 Dikutip dari Hannah Arrendt, Between Past and Future (New York: Harper and Row, 
1967), hlm. ix.  
 2 Morthon White, A Philosophy of Culture: The Scope of Holistic Pragmatism (New 
Jersey: Princeton University Press, 2002), hlm. 281.  



 

 

2 

 

 

memprofankan diri sebagai bagian dari pergumulan sosial. Patutlah dimaklumi 

bahwa dalam Islam -juga dalam semua agama- ada beberapa ranah yang harus 

dijaga kesucian dan kesakralannya demi menjaga eksistensi satu agama tersebut. 

Perubahan (change) memang menjadi kebutuhan sebuah agama jika ia (agama) 

tidak mau terjerembab pada jebakan lubang anakronik. Namun, aspek kontinuitas 

(continuity) juga mutlak diperlukan demi memagari agama dari beragam serangan 

dari luar, baik dari kaum rasionalis maupun dari kaum sekuler.3 

Ketika memasuki gerbang era modern, Islam dihadapkan pada ragam 

tantangan yang tidak ringan. Capaian-capaian teknologi sebagai hasil peradaban 

modern nyatanya tidak serta merta membuat manusia terentaskan dari berbagai 

macam persoalan mendasar. Di banyak sisi, modernisme yang kemudian 

membidani lahirnya kapitalisme, imperialisme ekonomi, dan hedonisme 

kebudayaan justru mengantarkan manusia pada jebakan-jebakan krisis 

kemanusiaan yang akut. Kemiskinan, keterbelakangan, pelanggaran prinsip-prisip 

keadilan, konflik horisontal antar masyarakat dan seabreg persoalan lainnya silih 

berganti mendera kehidupan manusia. Jika demikian adanya, maka tidaklah 

berlebihan jika dikatakan bahwa nalar modern belum sepenuhnya berhasil 

menyejahterakan manusia secara universal. Di beberapa bagian dunia, 

modernisme dengan segala capaiannya mungkin telah memberi andil besar bagi 

                                                           

 3 Farid Essack, On Being a Muslim: Menjadi Muslim di Dunia Modern. Terj. Dadi 
Darmadi dan Jajang Rohani (Jakarta: Penerbit Erlangga, 2002), hlm. 178.  
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perkembangan peradaban. Namun, tidak bisa dinafikan bahwa di belahan dunia 

lain, modernisme justru menjadi semacam ancaman terhadap nilai humanitas.4  

Menurut Leonard Binder, sengkarut modernisme itulah yang kemudian 

membidani lahirnya faksi-faksi dalam pemikiran Islam.5 Di satu sisi, muncul 

segolongan pemikir yang cenderung adaptif terhadap nilai-nilai modernisme yang 

berkembang di Barat. Kalangan ini kemudian lazim dikenal sebagai kalangan 

Islam liberal. Karakter utama pemikiran Islam liberal terletak pada metode 

pengkajian Islam yang cenderung bebas, lebih mengedepankan rasio kritis, tidak 

terikat pada kaidah-kaidah kajian Islam klasik serta sebisa mungkin menghindari 

pola berpikir tekstualis. Gagasan lahirnya Islam liberal diawali oleh sebuah 

premis bahwa metode kajian Islam yang tekstualis-skriptualis nyatanya telah 

melahirkan sebuah corak keberislaman yang rigid, kaku dan cenderung eksklusif. 

Dalam pandangan kelompok Islam liberal, corak pendekatan tekstualis-skriptualis 

dalam kajian keislaman dianggap tidak viable dengan karakteristik masyarakat 

modern yang pluralistik.6  

Karena dalam banyak hal, terobosan pemikiran (ijtihād) yang mereka 

lakukan tidak mengindahkan tatanan hukum Islam klasik, maka tidak jarang 

pemikiran yang mereka lontarkan menimbulkan polemik dalam dunia Islam. 

Meski demikian, terlepas dari beragam kontroversi yang mereka sandang, 

kalangan Islam liberal telah membuka kembali kemungkinan bahwa pemaknaan 

                                                           

 4 Roxane L. Euben, Enemy in the Mirror: Islamic Fundamentalism and the Limits of 
Modern Rationalism, A Work of Comparative Political Theory (New Jersey: Princeton University 
Press, 1999), hlm. 281.  

 5 Leonard Binder, Islamic Liberalism (Chicago: Chicago University Press, 1988), hlm. 
17. 
 6 Leonard Binder, Islamic Liberalism, hlm. 28-29.  
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atas ajaran Islam bisa dilakukan oleh siapa saja dan tidak dimonopoli oleh 

sekelompok orang semata.  

Di sisi yang berlawanan, terdapat sebagian kalangan yang masih enggan 

menerima ide-ide perubahan yang digulirkan oleh modernisme Barat. Kalangan 

yang kemudian dikenal sebagai kelompok Islam radikal ini memposisikan 

modernisme yang dikembangkan Barat sebagai perwujudan anti-tesis Islam. Jadi, 

segala macam produk pemikiran Barat secara otomatis berlawanan dengan nilai-

nilai dan semangat Islam. Apabila kalangan Islam liberal cenderung 

mengedepankan aspek rasio dalam menerjemahkan pesan Tuhan yang termaktub 

dalam teks-teks keislaman, maka kalangan Islam radikal bersikap sebaliknya. 

Bagi mereka, teks al-Qur’an dan hadits adalah sesuatu yang final dan tidak terikat 

oleh ruang dan waktu (absolut). Berdasar pada asumsi tersebut, mereka 

berkeyakinan bahwa al-Qur’an dan hadits adalah satu-satunya sumber pokok 

ajaran Islam. Dengan corak berpikir yang demikian, tidak mengherankan kiranya 

jika pola keberislaman yang ditampilkan oleh kalangan Islam radikal cenderung 

kaku, eksklusif dan tidak adaptif terhadap realitas sosial yang pluralistik. 

Kecenderungan menjustifikasi segala sesuatu dengan memakai logika oposisi 

biner (benar-salah, halal-haram atau islam-non islam), menyebabkan kelompok ini 

tidak jarang bersikap destruktif. Dialog, keterbukaan dan kesalingpahaman di 

tengah perbedaan seolah menjadi satu hal yang mustahil dihadirkan dalam 

kerangka epistemologi mereka.7  

                                                           

 7 Islam bagi kalangan Islam radikal dipersonifikasikan sebagai tidak lebih dari 
seperangkat aturan dan hukum-hukum (syari’ah) sebagaimana tertuang dalam teks-teks keislaman. 
Tidak ada ruang bagi ‘kerja akal’. Mengikutsertakan akal dalam aktifitas pemaknaan teks-teks 
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Karena sikap anti-Barat yang sedemikian kuat, kalangan Islam radikal  

menganggap Barat tidak hanya sebagai rival, melainkan sebagai musuh. Berbagai 

peristiwa mengerikan yang terjadi di panggung sejarah dunia akhir-akhir ini, 

sebutlah salah satu yang terbesar yakni peristiwa 11 September, merupakan buah 

dari kebencian kalangan Islam radikal terhadap Barat. Islam yang tadinya identik 

dengan diktum rahmat bagi seluruh alam (rahmatan lil ‘ālamīn), agama cinta 

kasih, agama keadilan atau agama perdamaian mengalami perubahan wajah yang 

drastis menjadi agama yang intoleran, radikal, bahkan cenderung destruktif. 

Allah, bagi kalangan Islam radikal dipersonifikasikan sebagai penjaga kebenaran 

yang bengis dan mudah marah.8  

Meski secara epistemologis corak pemikiran Islam liberal dan radikal 

sangat bertolak belakang, namun sekali lagi ditekankan bahwa baik Islam liberal 

maupun Islam radikal, keduanya adalah anak kandung dari modernisme. 

Keduanya lahir dari perbedaan dalam menyikapi dominasi nalar modernism. Di 

satu sisi, Islam liberal dengan “legawa” bersedia berangkulan dengan modernisme 

dan cenderung permisif terhadap ideologi Barat. Reaksi sebaliknya diperlihatkan 

oleh kalangan Islam radikal dengan menolak sepenuhnya produk pemikiran Barat 

dan memposisikan Barat sebagai ancaman yang harus diperangi. Titik tengkar 

yang sedemikian dahsyat ini berlangsung dari zaman ke zaman sampai sekarang. 

Fatalnya, sengketa yang berlarut tersebut justru menjebak keduanya dalam 

kompetisi ideologi yang artifisial. Persaingan untuk menjadi arus utama dalam 
                                                                                                                                                               

keislaman bagi Islam radikal sama saja dengan mengetepikan kedaulatan Tuhan itu sendiri. David 
Eric, “Ideology, Social Class and Islamic Radicalism in World Today” dalam Said Amir 
Arjomand, From Natioalism to Revolutionary Islam (New York: State University of New York 
Press, 1984), hlm. 325.  

 8 Imdadun Rakhmat, Arus Baru Islam Radikal (Jakarta: Erlangga, 2006), hlm. 36.  
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perkembangan pemikiran Islam membuat mereka abai akan problematika 

mendasar yang dihadapi manusia.9  

Mohammed Arkoun secara sinis mengungkapkan beberapa sinyalemen 

kegagapan pemikiran Islam kontemporer dalam menjembatani kepentingan umat 

manusia. Setidaknya ada empat gejala yang menengarai kemandulan pemikiran 

Islam dalam mengentaskan manusia dari krisis sosial yang kian kronis ini. 

Pertama, Arkoun menyebut pemikiran Islam dewasa ini naif, karena pendekatan 

yang dipakai tidak meniscayakan gaya berpikir kritis. Kedua, pemikiran Islam 

yang dikembangkan selama ini tidak menyadari adanya jarak antara makna 

potensial terbuka yang diberikan dalam wahyu ilahi dan aktualisasi makna itu 

dalam berbagai cara pemahaman, penceritaan dan penalaran (baca: mazhab) khas 

masyarakat tertentu. Ketiga, pemikiran Islam tidak sadar akan berbagai faktor 

sosial, politis dan lain-lain yang mempengaruhi proses aktualisasi tersebut. 

Keempat, pemikiran Islam juga tidak menyadari bahwa proses itu bukan hanya 

mengakibatkan pemahaman dan penafsiran tertentu ditetapkan dan diakui, 

melainkan pemahaman dan penafsiran lain justru disingkirkan.10  

Pendek kata, Arkoun secara tersirat ingin menegaskan bahwa pemikiran 

Islam yang berjalan selama ini hanya mengakibatkan pembekuan nalar umat Islam 

yang pada gilirannya justru melahirkan banyak residu permasalahan. Arkoun 

mengistilahkan residu tersebut sebagai hal yang tidak terpikirkan (unthinkable). 

Dengan latar belakang yang demikian ini, maka wajar jika dalam perkembangan 

                                                           

 9 Hefner Smith, Islam dan Tantangan Dunia Modern. Terj. Ahmad Hambal (Yogyakarta: 
Pustaka Pelajar, 2005), hlm. 210.  

 10 Mohammed Arkoun, Nalar Islami dan Nalar Modern. Terj. Rahayu S. Hidayat 
(Jakarta: INIS, 1994), hlm. 27.  
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pemikiran Islam selanjutnya, lahirlah kelompok-kelompok yang memegang teguh 

sikap polemis, apologetis atau yang jelas-jelas konservatif. Ujungnya, semua itu 

justru memandulkan peran Islam dalam menanggapi realitas zaman.   

Apa yang dicemaskan oleh Arkoun di muka nampaknya juga menggejala 

pada dua kubu seteru, yakni Islam liberal dan Islam radikal. Faktanya, Islam 

liberal yang hanya gandrung akan isu-isu seputar liberalisme, demokrasi, 

sekulerisme dan setumpuk isu besar lainnya kemudian terjebak dalam pusaran 

pemikiran-pemikiran konseptual (baca: melangit) dan seolah enggan untuk 

menceburkan diri dalam ranah praksis kemanusiaan. Riuh rendah modernisme 

yang didengungkan Barat membuat Islam liberal lalai untuk memikirkan 

persoalan mendasar dalam tubuh Islam. Mereka hanya asik menjadi konsumen 

pemikiran Barat, tanpa sedikitpun memberikan koreksi atas ideologi-ideologinya 

yang rapuh. Islam liberal seolah sedang berlomba untuk mendapatkan stempel 

moderat dari Barat sebagai sinuhun mereka.11  

Tidak kalah mirisnya dengan kalangan Islam liberal, kalangan Islam 

radikalpun cenderung terjebak pada konservatifsme keberislaman yang harusnya 

dihindari. Sikap anti-Barat yang berlebihan menyebabkan fokus utama mereka 

hanyalah untuk menjadi oposan bagi Barat (dan kelompok liberal tentunya). Yang 

terjadi kemudian adalah, baik pemikiran, gagasan atau bahkan fatwa yang 

dikeluarkan oleh kalangan Islam radikal tidak lain hanya sebagai 

pengejawantahan rasa sentimen mereka terhadap Barat. Kedaulatan Tuhan, dalam 

                                                           

 11 Farish A. Noor, Islam Progresif: Peluang dan Tantangannya di Asia Tenggara. Terj. 
Moch. Nur Ichwan dan Imran Rosyadi (Yogyakarta: Samha, 2006), hlm. 45.  
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pandangan mereka hanya bisa ditegakkan dengan meniadakan (baca: memerangi) 

liyan.12  

Berkecamuknya sengketa antara Islam radikal dan Islam liberal seolah 

telah menjadi satu hal yang klasik dalam Islam. Padahal, jika ditelisik lebih 

dalam, pertentangan tersebut sejatinya tidak memberikan signifikansi apa-apa 

bagi perkembangan dunia Islam. Bahwasannya keterbukaan pemaknaan ajaran 

Islam adalah hadiah terindah dari kalangan Islam liberal mungkin memang benar 

adanya. Namun apalah arti itu semua jika sebagian besar umat Islam dewasa ini 

tengah megap-megap oleh cengkeraman raksasa-raksasa, mulai dari raksasa 

politik sampai raksasa ekonomi. Himpitan-himpitan ekonomi dan politik serta 

beragam problematika kemanusiaan lainnya nyatanya malah menjadi isu yang 

luput dari perbicangan para intelektual Islam, baik yang berhaluan liberal maupun 

radikal.13 Jika demikian adanya, maka keislaman yang ditawarkan baik oleh 

kalangan Islam liberal maupun radikal tidak lebih dari satu bentuk keislaman yang 

semu.  

Di tengah luar biasanya tarik menarik kepentingan antara kubu liberal 

versus radikal yang cenderung abai akan permasalahan yang dihadapi umat Islam, 

belakangan muncul tawaran pemikiran Islam yang lebih kontekstual. Wacana 

mengenai pemikiran Islam yang kontekstual semakin kencang bergulir seiring 

dengan intensnya beberapa nama dalam mengekspose pemikirannya ke 

permukaan. Kalangan ini kemudian menamakan gerakan mereka dengan sebutan 

                                                           

 12 Farish A. Noor, Islam Progresif: Peluang, hlm. 46.  
 13 Moeslim Abdurrahman, Islam Transformatif (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1995), hlm. 10-
11.  
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Islam progresif. Mesir, menjadi salah satu negara yang menjadi kiblat wacana 

pemikiran Islam kontekstual ini, karena telah melahirkan sejumlah tokoh 

revolusioner, antara lain Ali Abdur Raziq, Thaha Hussein, Muhammad Abduh, 

Musthafa Abdul Raziq, Zaky Naguib Mahmud, Ri’fat Thahtawi, Hassan Hanafi, 

Muhammad Sa’id al-Asmawi, Mahmud al-Amin, Nasr Hamid Abu Zayd dan 

beberapa nama lainnya.14  

Tidak hanya populer di Mesir, wacana Islam progresif juga menyebar di 

beberapa Negara Islam lainnya. Di Maroko, wacana Islam futuristik ini dimotori 

oleh Muhammed Abed al-Jabiry, Thayeb Tiziny, Thaha Abdurahman serta 

beberapa pemikir lainnya. Sebagian besar dari mereka merupakan intelektual 

muslim yang mempunyai latar belakang pendidikan tinggi Barat, baik Eropa 

maupun Amerika. Satu yang khas dari pemikiran mereka adalah upaya untuk 

mempopulerkan kembali dimensi rasionalitas (burhānī) Islam yang selama ini 

lebih banyak terkooptasi oleh dimensi tekstualis (bayānī) dan intuisi (irfānī). 

Diagnosa mereka pada stagnasi Islam mendapati sebuah fakta bahwa penyebab 

                                                           
14 Zuhairi Misrawi, “Dari Islam Liberal ke Islam Progresif”, dalam Shalahudin Jursyi, 

Membumikan Islam Progresif. Terj. M. Aunul Abied Shah (Jakarta: Paramadina, 2004), hlm. x-xi. 
Tidak hanya di negara-negara anak benua Afrika saja, gaung pemikiran Islam progresif juga 
sampai di wilayah Asia Tenggara. Beberapa nama, semisal Farish A. Noor (Malayasia), 
Nurcholish Madjid, Kuntowijoyo, Abdurrahman Wachid, Dawam Raharjo, Moeslim 
Abdurrahman, Masdar F. Mas’ud, Zuhairi Misrawi (Indonesia) adalah nama-nama pemikir Islam 
progresif   yang lahir di anak benua Asia. Meski tidak melabeli pemikirannya dengan nama Islam 
progresif -Moeslim Abdurrahman misalnya dengan Islam transformatif, Kuntowijoyo dengan 
Islam profetik dan Masdar F. Mas’ud dengan Islam emansipatoris-  namun, subtansi gagasan yang 
diusung sejalan dengan doktrin Islam progersif, yakni menghadirkan wajah Islam yang adil, 
rasional, inklusif sekaligus pluralis. Lihat Amin Abdullah, “Pengantar” dalam Farish A. Noor, 
Islam Progresif: Peluang, hlm. x.  
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utama kemandegan peradaban Islam adalah mati surinya rasionalitas dalam tradisi 

Islam.15  

Satu hal yang menarik dari para intelektual pembaharu tersebut antara lain 

adalah upayanya untuk melanjutkan usaha mengantarkan Islam menuju gerbang 

kemajuan. Mereka tidak segan untuk mengkopi strategi moderasi yang diterapkan 

Barat, namun di saat yang sama juga mengkritisi modernisme Barat yang dalam 

banyak hal masih menyisakan bermacam dosa sosial. Singkat kata, sikap mereka 

cenderung oportunis -dengan konotasi positif- yakni mengambil sisi positif dari 

modernisme Barat dan menyisihkan beberapa hal yang tidak satu visi dengan 

Islam. Yang demikian ini disebut Farish A. Noor sebagai selective rejection.16  

Meski demikian, harus diakui bahwa terdapat sekian banyak kemiripan 

antara Islam progresif dan Islam liberal, terutama pada sikap kritisnya pada 

dogmatika klasik serta kecenderungan untuk berpikir rasional. Hal ini wajar 

mengingat Islam liberal adalah rahim bagi lahirnya Islam progresif. Apabila Islam 

liberal lebih banyak melakukan pembongkaran terhadap aspek-aspek Islam yang 

bagi kalangan konservatif tabu, maka Islam progresif merupakan fase lanjutannya 

yakni fase praksis. Gerakan Islam progresif berangkat dari sebuah kenyataan 

bahwasannya gagasan Islam liberal acap kali hanya berakhir menjadi penghangat 

forum diskusi tanpa pernah sekalipun terejawantahkan. Dalam konteks itulah, 

                                                           

 15 Farish A. Noor, Islam Progresif: Peluang, hlm. xii.  
 16 Farish A. Noor, “What is the victory of Islam? Towards a Different Understanding 
Ummah and Political Success in the Contemporary World” dalam Omid Safi (e.d), Progressive 
Muslims: on Justice, Gender and Pluralism (Oxford: One World, 2003), hlm. 336.  
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Islam progresif berusaha membersihkan lubang-lubang menganga yang disisakan 

oleh gerakan Islam liberal.17   

Belakangan, masih dalam nuansa mencari-cari sistem atau format ideal 

mengenai Islam dan isu-isu modernitas, hadir salah satu pemikir Islam progresif 

bernama Khaled Abou El Fadl. Kehadiran Abou El Fadl yang membawa 

setumpuk fakta baru hasil penelusurannya atas khazanah pemikiran Islam klasik 

memberikan nuansa segar bagi dunia Islam. Tawaran akan pentingnya 

progresifitas Islam yang dikemukakan Abou El Fadl menjadi utuh tatkala ia tidak 

hanya bermain-main dengan penafsiran teks-teks keislaman secara liberal, namun 

lebih mengedepankan aspek kontekstualitas. Abou El Fadl dalam banyak 

karyanya mampu menerjemahkan Islam ke dalam kancah era modern tanpa 

pernah sedikitpun menghilangkan signifikansi Islam bagi kehidupan sosial 

manusia.  

Pemikiran Islam progresif selalu tidak pernah jauh dari tiga tema besar 

yang belakangan menjadi tema perbincangan aktual, yakni HAM, gender dan 

pluralisme.18 Dalam pandangan Abou El Fadl, baik universalitas HAM, 

kesetaraan gender dan pluralisme ketiganya merupakan aspek-aspek yang saling 

berjalin-kelindan, salah satu saja alpa dilaksanakan dalam sebuah sistem sosial, 

maka akan mencederai nilai progesifitas Islam secara keseluruhan. Kritik Abou El 

Fadl atas rigiditas berpikir kalangan Islam radikal, disertai penelusurannya atas 

khazanah keislaman klasik berhasil membahasakan Islam bukan sebagai ‘masa 

                                                           

 17 Zuhairi Misrawi dan Novriantoni, Doktrin Islam Progresif: Memahami Islam Sebagai 
Ajaran Rahmat (Jakarta: Paramadina, 2005), hlm. 12-13.  

 18 Ebrahim Moosa, Islam Progresif: Refleksi Dilematis Tentang HAM, Modernitas dan 
Hak-hak Perempuan dalam Hukum Islam. Terj. Yasrul Huda (Jakarta: ICIP, 2005), hlm. 10.  
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lalu’, namun sebagai ‘masa kini’ dan ‘masa depan’. Khaled Abou El Fadl sadar 

bahwa doktrin liberalisme dalam Islam haruslah diejawantahkan dalam usaha-

usaha penyadaran nilai-nilai HAM, keadilan gender dan pluralisme. Ketiga hal 

tersebut bagi Abou El Fadl merupakan pra-syarat utama bagi tegaknya keadilan 

yang menjadi jargon utama Islam.19 Reproduksi pemikiran Islam yang dilakukan 

oleh Abou El Fadl ini merupakan bagian yang tidak tepisahkan dari sejarah 

moderasi Islam. 

Gelombang pemikiran keislaman kontemporer yang semakin kencang 

melaju membuktikan bahwa Islam sebagai sebuah diskursus akan mengalami 

diaspora yang tidak lagi bisa dibendung. Bergulirnya perubahan dan 

membuncahnya semangat ijtihād dengan beragam corak merupakan keniscayaan 

sejarah dalam Islam. Pemikiran Islam akan selalu mengikuti derap dinamis 

zaman. Tuhan memang mempunyai sifat fatalistik, namun sejarah adalah unsur 

determinan dalam tataran empirik. Dengan pertimbangan seperti itu, maka Islam 

sebagai doktrin dan norma harus dibahasakan dan ditafsirkan sesuai dengan 

konteks dan sejarahnya, tidak ada lagi tawar menawar akan hal ini.  

Untuk itu, maka gagasan Khaled Abou El Fadl -utamanya pada diskurusus 

HAM, gender dan pluralisme- menjadi penting untuk dikaji lebih lanjut 

mengingat hal tersebut memberikan harapan baru bagi masa depan kemanusiaan. 

Lebih dari itu, mewacanakan gagasan Khaled Abou El Fadl dalam kancah kajian 

Islam tentu menjadi sebuah keniscayaan jika progresifitas telah dipatok menjadi 

target utama capaian Islam. Terlebih ketika Islam memasuki era pascamodern di 
                                                           

 19 Khaled Abou El Fadl, “The Ugly Modern and the Modern Ugly: Reclaiming the 
Beautiful in Islam”, dalam Omid Safi (e.d), Progressive Muslims: on Justice, hlm. 36.  
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mana tuntutan mengenai penegakan HAM, penghargaan terhadap hak dan 

kebebasan perempuan serta pengejawantahan nilai pluralisme menjadi kebutuhan 

mendesak bagi tegaknya supremasi keadilan di muka bumi ini.  

 

B.  Rumusan Masalah  

Dari uraian latar belakang masalah di atas, maka dapat dirumuskan 

beberapa pertanyaan akademis sebagai berikut: 

1. Bagaimana karakteristik pemikiran Islam progresif Khaled Abou El Fadl?  

2. Bagaimana pandangan progresif Khaled Abou El Fadl mengenai wacana hak 

asasi manusia, keadilan gender dan pluralisme agama? 

 

C.  Tujuan dan Manfaat Penelitian   

Tujuan dari dilakukannya penelitian ini adalah: 

1. Mendeskripsikan pemikiran Islam progresif   Khaled Abou El Fadl. 

2. Mendeskripsikan pemikiran Khaled Abou El Fadl mengenai HAM,            

gender dan pluralisme. 

Adapun manfaat penelitian ini meluputi:  

1. Diharapkan dapat memberikan kontribusi dalam mengembangkan wacana 

pemikiran Islam kontemporer, utamanya berkaitan dengan metode 

pembaharuan pemikiran keislaman dan upaya mencari solusi bagi 

penyelesaian konflik antara Islam dengan isu mengenai HAM, kesetaraan 

gender dan pluralisme.  
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2. Diharapkan dapat memberi penguatan terhadap legitimasi ideologis dan 

kultural bagi penegakan HAM, kesetaraan gender dan pluralisme agama 

sekaligus memberikan legitimasi akademis-filosofis bahwasannya nilai-nilai 

HAM, gender dan pluralisme sejalan dengan semangat Islam.  

 

D.  Tinjauan Pustaka   

Sebelum penelitian ini dilakukan, kajian terhadap pemikiran seorang 

Khaled Abou El Fadl telah banyak dilakukan. Pada tahun 2002, esei Khaled Abou 

El Fadl yang berjudul “The Place of Tolerance in Islam” mendapat tanggapan luas 

dari sejumlah intelektual. Dalam esei yang ia kerangkakan untuk mengomentari 

peristiwa 11 September tersebut, Abou El Fadl berargumen bahwa 

mengemukanya fenomena fundamentalisme-radikalisme Islam lebih banyak 

dilatarbelakangi oleh adanya penafsiran teks keislaman yang cenderung 

membentuk satu model keberislaman yang eksklusif. Meski dalam banyak sisi, 

esei Khaled Abou El Fadl berhasil menelusuri akar-akar fundamentalisme-

radikalisme dalam Islam sekaligus menyingkap latar belakang teologisnya, namun 

esei tersebut tetap menuai pro-kontra dari sejumlah kalangan.  

Menanggapi esei yang ditulis Abou El Fadl tersebu, Milton Viorst 

berpendapat bahwa dalam beberapa hal, gagasan Khaled Abou El Fadl mengenai 

toleransi agama yang mengacu pada al-Qur’an sudah tepat. Hanya saja, Viorst 

menganggap analisa Abou El Fadl atas penafsiran ulama konservatif atas ayat al-

Qur’an terkesan juftifikatif. Sedikit berbeda dengan Abou El Fadl, Viorst 
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berkeyakinan bahwa radikalisme-fundamentalisme Islam tidak semata 

dilatarbelakangi oleh penafsiran kelompok konservatif atas teks al-Qur’an, 

mengingat bahwa penafsiran konvensional yang menjadi mainstream penafsiran 

pada masyarakat Islam sesunggguhnya memiliki sejumlah persamaan dengan 

pensiran kaum konservatif. Lebih lanjut, Viorst juga menyanggah pendapat Abou 

El Fadl yang memposisikan kemunculan Kerajaan Arab Saudi sebagai pemicu 

lahirnya dehumanisasi dalam Islam. menurut Viorst, dehumanisasi dalam Islam 

telah terjadi jauh hari sebelum kemunculan Kerajaan Arab Saudi, tepatnya pada 

masa kekhalifahan Dinasti Abbasiyah yang notabene merupakan abad keemasan 

Islam.20 

Tanggapan atas Esei Abou El Fadl juga datang dari Suhail H. Hasymi. 

Meski secara prinsipil Hasymi sepakat dengan Abou El Fadl mengenai pentingnya 

mengembangkan toleransi dalam Islam, namun Hasymi mengetengahkan 

setidaknya satu poin dari pemikiran Abou El Fadl yang menurutnya rancu. 

Hasymi tidak sepakat ketika Abou El Fadl mencitrakan peradaban Islam klasik 

sebagai peradaban yang tidak toleran. Suhail H. Hasymi berpendapat sebaliknya. 

Menurutnya, catatan sejarah justru menyiratkan satu kenyataan bahwa masyarakat 

Islam pra-modern umumnya telah mengaplikasikan prinsip-prinsip kebebasan 

beragama dan menerima pluralitas sebagai sebuah keniscayaan.21 

Tanggapan kontra dikemukakan oleg Tariq Ali. Penulis “The Clash of 

Fundamentalisms” ini berpendapat bahwa penjelasan Abou El Fadl mengenai 

                                                           
20 Milton Viorst, “Puritanism and Stagnation”, dalam Khaled Abou El Fadl, The Place of 

Tolerance in Islam (Boston: Beacon Press, 2002), hlm. 28-29.  
21 Suhail H. Hasymi,  “A Conservatif Legacy”, dalam Khaled Abou El Fadl, The Place of 

Tolernace, hlm. 32.  
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akar-akar fundamentalisme-radikalisme dalam Islam tidak memadai dan tidak 

merepresentasikan realitas sejarah yang sesungguhnya. Ali menyebut analisa 

Abou El Fadl mengenai fundamentalisme-radikalisme Islam sebagai analisa yang 

sempit dan miskin perspektif. Ali beranggapan bahwa kemunculan 

fundamentalisme-radikalisme Islam tidak cukup dijelaskan dengan 

mengetengahkan fakta adanya salah-tafsir kalangan konservatif atas teks-teks al-

Qur’an tanpa melakukan tinjauan yang lebih luas. Kealpaan Abou El Fadl 

melakukan tinjauan dari sisi ekonomi, sosial dan politik ditengarai Ali sebagai 

salah satu kelemahan Khaled Abou El Fadl dalam menganalisa kemunculan 

fundamentalisme-radikalisme Islam. Berkebalikan dengan argumen Abou El Fadl, 

Tariq Ali berpandangan bahwa kelompok radikal Islam lahir atas kepentingan 

Amerika dalam Perang Dingin melawan Uni Sovyet. Berdasar pada fakta tersebut, 

Ali berpendapat bahwa melacak identitas politik postmodern dengan 

menggunakan sumber-sumber Islam, sebagaimana diakukan Abou El Fadl ketika 

menganalisa fenomena radikalisme Islam adalah upaya yang sia-sia.22 

Senada dengan Tariq Ali, Abid Ullah Jan mengemukakan pendapat yang 

kontra dengan hasil analisa Abou El Fadl. Menurut Ullah Jan, radikalisme Islam 

yang diusung oleh kelompok-kelompok seperti al-Qaeda adalah simbol 

perlawanan dunia Islam terhadap hegemoni Barat. Sikap Abou El Fadl dalam 

eseinya yang justru menawarkan sikap damai tinimbang sikap melawan atas 

dominasi dan intolerasi Barat atas dunia Islam dipandang Ullah Jan sebagai sikap 

yang tidak merepresentasikan prinsip keadilan Islam. Tawaran toleransi, 

                                                           
22 Tariq Ali, “Theological Distraction”, dalam Khaled Abou El Fadl, The Place of 

Tolerance, hlm. 39.  
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sebagaimana dikemukakan Abou El Fadl dalam eseinya dipandang Ullah Jan 

sebagai satu tawaran yang tidak tepat. Abid Ullah Jan berkeyakinan bahwa 

sedianya sebuah kelompok masyarakat tidak mentoleransi tindakan-tindakan tidak 

manusiawi yang dilakukan oleh kelompok masyarakat lainnya.23 

Dalam konteks Indonesia, penelitian Khaled Abou El Fadl juga sudah 

beberapa kali dilakukan. Salah satunya adalah yang dilakukan oleh M. Guntur 

Romli24 dalam makalahnya yang berjudul “Membongkar Otoritarianisme Hukum 

Islam: Memahami Syari’at Islam sebagai Fikih Progresif” . Dalam tulisan yang 

relatif singkat tersebut, Guntur mengkaji teori hermeneutika Khaled Abou El Fadl 

serta memaparkan kritik Khaled Abou El Fadl terhadap kecenderungan anarkisme 

kalangan muslim puritan.  

Dalam konteks ini perlu kiranya menyebutkan penelitian yang dilakukan 

oleh Irawan. Penelitian dengan judul “Islam Puritan dalam Pandangan Khaled M. 

Abou El Fadl” ini membahas pemikiran Khaled Abou El Fadl khususnya 

mengenai Islam puritan. Dalam penelitian ini, Irawan memetakan gerakan Islam 

Puritan, mulai dari karakteristik pemikiran, doktrin, mazhab, genealogi sampai 

epistemologinya.25  

                                                           
23 Abid Ullah Jan, “The Limits of Tolerance”, dalam Khaled Abou El Fadl, The Place of 

Tolerance, hlm. 45.  
24 M. Guntur Romli, “Membongkar Otoritarianisme Hukum Islam: Memahami Syari’at 

Islam Sebagai Fikih Progresif”, dalam Jurnal Keagamaan: Perspektif Progresif, Humanis, Kritis, 
Transformatif, Praksis, Edisi Perdana Juli-Agustus, 2005, hlm. 40-48.  

25 Irawan, “Islam Puritan dalam Pandangan Khaled M. Abou el-Fadl”, Tesis Program 
Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2009.  
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Penelitian mengenai pemikiran Khaled Abou El Fadl juga pernah 

dilakukan oleh Mutamakin Billa.26 Dalam penelitian yang bertajuk “Kritik-kritik 

Khaled Abou El Fadl Atas Penafsiran Otoritarianisme dalam Diskursus Hukum 

Islam Kontemporer” tersebut, Billa memotret pemikiran kritis Abou El Fadl 

mengenai kecenderungan otoritarianisme dalam pemikiran hukum Islam 

kontemporer. Kecenderungan otoritarianisme yang dimaksud oleh Billa dalam 

penelitian ini adalah sebuah sikap sekelompok orang yang memaksakan kehendak 

kelompoknya -terutama dalam penafsiran hukum Islam- menjadi kesepakatan 

umum yang harus diberlakukan secara universal. Abou El Fadl menilai gejala-

gejala otoritarianisme dalam Islam sebagai sebuah pengebirian hak menafisrkan 

teks-teks keagamaan yang sesungguhnya dimiliki oleh semua kalangan. Dalam 

penelitian tersebut, Mutamakkin Billa menyimpulkan bahwa tidak ada satu 

kelompok pun yang memiliki kewenangan untuk memonopoli aktifitas penafsiran 

teks-teks keagamaan, apalagi sampai mengklaim pendapatnya sebagai yang paling 

sahih lagi benar. Nalar otoritarianisme, dengan demikian merupakan satu hal yang 

kontraproduktif untuk menciptakan nuansa keislaman yang adaptif terhadap 

problem distingsi pemaknaan teks-teks keagamaan. 

Berbeda dengan penelitian-penelitian sebelumnya, penelitian ini akan 

fokus pada pemikiran Khaled Abou El Fadl terkait isu-isu hak asasi manusia, 

keadilan gender dan pluralisme. Sejauh ini -setidaknya dalam pengamatan 

penulis- belum ada penelitian yang fokus mengkaji konsepsi Khaled Abou El Fadl 

mengenai HAM, gender dan pluralisme. 

                                                           
26 Mutamakin Billa, “Kritik Khaled Abou El Fadl Atas Otoritarianisme dalam Diskursus 

Hukum Islam Kontemporer”, Tesis Program Pascasarjana UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2005.  
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E.  Landasan Teori 

 Secara garis besar, karakteristik pemikiran dan gerakan Islam progresif 

dapat dipetakan ke dalam dua kriteria, yakni corak pembacaan mereka atas teks 

keagamaan dan agenda atau tema-tema sosial-keagamaan yang mereka usung. 

Dengan mendedah kedua aspek tersebut, akan sangat memungkinkan untuk 

memetakan independensi posisi Islam progresif, terutama di tengah tarik menarik 

arus konservatifisme-fundamentalisme di satu sisi serta liberalisme di sisi yang 

lain.  

 Farish Ahmad Noor27, mendefinisikan Islam progresif sebagai gerakan 

kultural dan politik yang berpihak pada keadilan sosial. Dengan berbasis pada 

keadilan sosial itulah, Islam progresif memiliki kecenderungan untuk kritis 

terhadap gerakan Islam simbolik dan corak epistemologi tekstual-literer yang 

sejauh ini identik dengan kelompok Islam fundamentalis-radikal. Simbolisme 

serta tekstualisme kaum kanan (baca: kelompok fundamentalis-radikal), ditengarai 

Farish A. Noor telah memunculkan suatu pola keberislaman yang terkesan kaku, 

tidak luwes dalam menyikapi perbedaan dan cenderung abai pada persoalan hak-

hak dasar manusia. Meski demikian, Islam progresif tidak pula serta merta 

condong dan pro terhadap modernitas yang disajikan Barat. Mempertimbangkan 

fenomena ketidakadilan global yang ditimbulkan oleh sejumlah kebijakan Barat 

terhadap negara-negara muslim, Islam progresif merasa perlu untuk melakukan 

tinjauan kritis terhadap wacana-wacana kontemporer yang disuguhkan Barat.  

                                                           

 27 Farish A. Noor, Islam progresif: Peluang, hlm. 155.  
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Sedikit berbeda dengan Farish A. Noor, Omid Safi28 tidak lagi 

menggunakan istilah Islam progresif. Alih-alih memakai istilah tersebut, Safi 

lebih suka memakai istilah muslim progresif. Menurutnya, istilah muslim 

progresif cenderung memunculkan kesan yang kuat bahwa agenda yang diusung 

adalah agenda kemanusiaan, bukan semata reformasi teologi. Walaupun dari segi 

istilah, Omid Safi memilih untuk berseberangan dengan Farish A. Noor, namun 

secara subtantif ide dasar maupun agenda keislaman yang mereka usung tetaplah 

sama, yakni masih dalam lingkup wacana keadilan, demokrasi, hak asasi manusia, 

keadilan gender serta pluralisme agama.29  

 Dengan membaca gagasan Farish A. Noor dan Omid Safi -sebagai dua 

eksponen penting gerakan Islam progresif- dapat disimpulkan bahwa setidaknya 

ada tiga karakteristik khas gagasan Islam progresif. Pertama, sikap selektif-

rasional mereka atas wacana-wacana kontemporer yang sebagian besar 

dipopulerkan oleh Barat. Dalam hal ini, para eksponen Islam progresif mampu 

memainkan dua peran sekaligus. Di satu sisi, mereka mengambil sikap untuk 

permisif, bahkan cenderung adaptif terhadap isu-isu kontemporer, namun di sisi 

yang lain, mereka tidak mengalpakan sikap kritis mereka terhadap beberapa 

residu persoalan yang disisakan oleh proyek modernitas Barat. Karakteristik 

kedua adalah keengganan mereka untuk mengadopsi model epsitemologi tekstual-

literer yang secara historis merupakan warisan dari tradisi Islam klasik. Kalangan 

                                                           
28 Omid Safi, “The Times They Are Changin’: A Muslim Quest for Justice, Gender 

Equality and Pluralism”,  dalam Omid Safi (ed.), Progressive Muslims: on  Justice, hlm. ix.  
29 Meski dari segi istilah, ada sedikit ketidaksesuaian antara Farish A. Noor dan Omid 

Safi, namun secara subtansial gagasan progresif yang diusung keduanya memiliki visi yang sama, 
yakni konsern pada persoalan keadilan dan persamaan hak. Lihat Amin Abdullah, “Pengantar” 
dalam Farish A. Noor, Islam Progresif: Peluang, hlm. x.  
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progresif berusaha meyakinkan masyarakat Islam bahwa langkah pertama untuk 

menggulirkan proyek modernisasi Islam adalah melakukan perombakan secara 

radikal pada rancang bangun epistemologi Islam yang notabene merupakan 

fondasi utama pengembangan ilmu-ilmu keislaman. Agar mampu berperan aktif 

dalam mengurai problematika sosial, ekonomi, politik serta ilmu pengetahuan, 

dunia Islam mau tidak mau harus meninggalkan corak epistemologi yang 

menempatkan teks keagamaan sebagai satu-satunya sumber pengetahuan. Lebih 

dari itu, dunia Islam dituntut untuk mampu membahasakan ulang doktrin Islam 

dalam konteks kekinian, di mana kebutuhan untuk mewujudkan tata sosial yang 

damai dan berkeadilan menjadi kebutuhan universal yang tidak lagi bisa 

ditunda.30  

Karakteristik ketiga yang sekaligus juga menjadi benang merah gagasan 

Islam progresif  adalah penegasan sikap mereka terkait dengan superioritas Barat 

yang dalam banyak hal telah menjelma menjadi semacam ancaman bagi 

kedaulatan dunia Islam. Ditunjang oleh latar belakang mereka yang sebagian 

besar berkiprah sebagai aktivis dan pemerhati masalah-masalah sosial-politik, 

kelompok Islam progresif cenderung lebih berani dalam mengekspose kritisisme 

terhadap Barat.  

 Ebrahim Moosa, dalam sebuah tulisannya secara eksplisit menyebutkan 

bahwa agenda utama Islam progresif adalah menegakkan hak asasi manusia, 

keadilan gender dan pluralisme. Ebrahim Moosa berkeyakinan bahwa ketiga 

                                                           
30 Farish A. Noor, Islam Progresif: Peluang, hlm. 119. Lihat pula Omid Safi, “The Times 

They Are Changin’: A Muslim Quest for Justice, Gender Equality and Pluralism”,  dalam Omid 
Safi (ed.), Progressive Muslims: on  Justice, hlm. x.  
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agenda tersebut merupakan prasyarat bagi terciptanya tatatan dunia global yang 

tidak hanya damai, namun juga berkeadilan.31  

 Meski isu HAM, gender dan pluralisme merupakan produk modernitas 

yang muncul dua abad belakangan, namun apabila ditelaah lebih lanjut, Islam 

sesungguhnya telah memiliki konsepsi yang cukup jelas mengenai hal tersebut. 

Al-Qur’an -sebagai sumber hukum tertinggi dalam Islam- telah memberikan 

regulasi serta batasan yang jelas terkait persoalan hak asasi manusia, hak-hak 

perempuan dan kebebasan beragama. Semenjak pertama kali turun di Jazirah 

Arab, al-Qur’an sangat kental dengan nuansa emansipatoris-liberatif, yakni 

membebaskan rakyat Arab dari kekuasaan despotik suku Quraisy, menjauhkan 

masyarakat Arab dari praktek kultural yang tidak beradab dan menghapus sistem 

patriarkal yang mengakar dalam masyarakat Arab selama berabad-abad lamanya.  

 Menurut M. Abed al-Jabiri32, meski wacana tentang HAM merupakan hal 

yang belum terpikirkan dalam kurun waktu masa penurunan dan kodifikasi al-

Qur’an, namun al-Qur’an dengan jelas memberikan legitimasi khusus mengenai 

penghormatan atas harkat dan martabat manusia. Beberapa bagian dalam al-

Qur’an menurut al-Jabiri secara eksplisit mengakui kedaulatan dan kebebasan 

manusia. Beberapa ayat al-Qur’an yang dinukil al-Jabiri demi melegitimasi 

gagasannya mengenai konsepsi HAM dalam Islam di antaranya adalah QS. Al-

łīn 95:5-633 dan al- ‘Aşr 103: 2-3.34 Dua ayat tersebut menurut al-Jabiri 

                                                           

 31 Ebrahim Moosa, Islam Progresif: Refleksi, hlm. 39.  
32 M. Abed al-Jabiri, Democracy, Human Rights and Law in Islamic Thought (London: 

IB Tauris & Co. Ltd, 2009), hlm. 20-21.  
33 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi, “Kemudian kami kembalikan dia ke 

tempat yang serendah-rendahnya, kecuali orang-orang yang mengerjakan kebajikan, maka mereka 
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merupakan deklarasi bahwa Islam memberikan hak untuk hidup bermartabat dan 

terhormat bagi manusia. Merujuk pada dua ayat tersebut, seseorang tidak 

dibenarkan melanggar batas-batas kehormatan dan martabat seseorang yang lain, 

tanpa alasan yang dibenarkan secara hukum.   

 Senada dengan Abed al-Jabiri, Abdullahi Ahmed an-Na’im35 salah 

seorang intelektual Islam yang gigih mempromosikan wacana HAM dalam Islam 

berkeyakinan bahwa tidak ada hal-hal subtansial yang membuat wacana HAM 

bertentangan dengan syari’ah Islam, kecuali pada persoalan-persoalan 

menyangkut hak-hak perempuan dan kebebasan beragama. Meski pada dua 

persoalan tersebut terdapat titik tengkar krusial antara Islam dan DUHAM, an-

Na’im lebih cenderung menawarkan upaya-upaya untuk memediasi melalui 

reformasi islami tinimbang mengkonfontrasikan keduanya. Artinya, apabila umat 

Islam dihadapkan pada dua pilihan antara HAM dan syari’ah Islam, maka akan 

lebih bijak bagi umat Islam untuk melakukan reformasi syari’ah Islam agar 

praktek-praktek syari’ah tidak melanggar prinsip-prinsip DUHAM. Keberhasilan 

proses reformasi syari’ah inilah yang akan mengantarkan Islam pada suatu kondisi 

di mana masyarakatnya memiliki komitmen untuk menghargai dan melindungi 

hak-hak dasar manusia.  

                                                                                                                                                               

akan mendapat pahala yang tidak ada putus-putusnya”. Departemen Agama RI, al-Qur’an dan 
Terjemahannya (Bandung: CV. Diponegoro, 2005), hlm. 597.   

34 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi: “Sungguh manusia dalam kerugian, 
kecuali orang-orang yang beriman dan mengerjakan kebajikan serta saling menasehati dalam 
kebenaran dan saling menasehati dalam kesabaran”. Departemen Agama RI, al-Qur’an dan 
Terjemahannya, hlm. 601.   

35 Abdullahi Ahmed an-Na’im, Islam dan Negara Sekular: Menegosiasikan Masa Depan 
Syariah. Terj. Sri Murniati (Bandung: Mizan, 2007), hlm. 176.  
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Lebih lanjut, an-Na’im menilai penolakan sebagian masyarakat Islam atas 

wacana HAM lebih banyak dilatarbelakangi oleh situasi politik, ekonomi, sosial 

dan budaya masyarakat Islam di kurun waktu dan tempat tertentu daripada doktrin 

Islam itu sendiri. Bagi an-Na’im memperuncing ketidaksesuaian antara HAM dan 

syari’ah Islam adalah tindakan yang kontraproduktif, baik bagi wacana HAM 

maupun bagi dinamisasi masyarakat Islam sendiri. Dibutuhkan satu pendekatan 

yang lebih dari sekedar mengekspose kecocokan maupun ketidakcocokan antara 

HAM di satu sisi dan syari’ah Islam di sisi yang lain, terlebih lagi membingkai 

ketidaksesuaian antara HAM dan syari’ah tersebut ke dalam frame pemikiran 

yang absolut dan statis. An-Na’im sendiri berkeyakinan bahwa dengan 

memperhatikan sekaligus menguji dinamika hubungan Islam dan HAM, 

masyarakat Islam akan sampai pada satu kesimpulan bahwa Islam sesungguhnya 

sangat mendukung gagasan universalitas HAM.36  

 Selain menganugerahkan hak-hak dasar pada tiap individu, Islam juga 

memberikan jaminan atas hak-hak perempuan. Bahkan, sejumlah kalangan 

berkeyakinan bahwa Islam merupakan agama yang pertama kali memiliki agenda 

untuk mengangkat harkat dan martabat perempuan. Yvonne Y. Haddad37, adalah 

salah seorang yang mengamini pendapat tersebut. Melalui serangkaian tinjauan 

sejarah masyarakat Arab secara komperehensif, ia menyimpulkan bahwa 

kedatangan Islam, tidak hanya menjadi sebentuk teologi baru bagi masyarakat 

Arab yang kala itu masih lekat dengan keyakinan yang sifatnya politeistik, namun 

juga mampu menggulirkan perubahan radikal pada ranah sosial masyarakat Arab. 

                                                           
36 Abdullahi Ahmed an-Na’im, Islam dan Negara Sekular, hlm. 177.  
37 Yvonne Y. Haddad, Gender in Islam (New York: Harper and Co, 1992), hlm. 229.  
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Salah satu perubahan radikal yang dilakukan Islam adalah menghapus tradisi 

patriarki yang sudah mendarah daging dalam masyarakat Arab. Ketika itu, yakni 

pada abad ke-VII M, ketika sebagian besar peradaban dunia menganggap budaya 

merendahkan (baca: menindas) perempuan sebagai tradisi yang wajar, Islam telah 

menghadiahkan pada perempuan-perempuan Arab sejumlah hak sebelumnya tidak 

pernah mereka dapatkan.38  

 Lebih lanjut menurut Yvonne Haddad, ada setidaknya tujuh capaian 

penting Islam kaitannya dengan upaya mengangkat harkat dan martabat 

perempuan. Pertama, pada sisi spiritualitas, di mana perempuan dan laki-laki 

sama-sama memiliki hak, akses dan kesempatan yang sama untuk menyembah 

dan mendekatkan diri pada Allah. Islam tidak membedakan tingkat spiritualitas 

berdasar pada jenis kelamin, melainkan berdasar pada ketakwaan masing-masing 

individu. Perempuan yang beramal saleh mendapat pahala dengan kadar yang 

sama sebagaimana diterima laki-laki (QS. Al-Hujārat: 13).39 Kedua, dari status 

kejadian. Islam menerangkan bahwa baik laki-laki maupun perempuan diciptakan 

                                                           
38 Dalam banyak literatur sejarah diturukan bahwa masyarakat Arab klasik atau sering 

disebut periode Jāhiliyyah, sama sekali tidak mengakui hak dan martabat kaum perempuan. 
Perempuan dianggap sebagai aib yang memalukan. Bahkan, mereka tidak segan mengubur hidup-
hidup bayi perempuan yang baru saja lahir demi menghilangkan rasa malu mereka karena 
memiliki anak perempuan. Inferiorisasi perempuan Arab juga terjadi di bidang ekonomi, di mana 
perempuan tidak berhak atas hak kepemilikan pribadi dan tidak mendapatkan waris jika salah satu 
orang tua, suami atau saudaranya meninggal dunia. Sebaliknya, perempuan justru lebih 
diposisikan sebagai komoditi, apabila suami mereka meninggal, maka mereka diwariskan kepada 
anak atau saudara laki-laki sang suami. Huzaimah Tahido Yanggo, “Pandangan Islam tentang 
Gender”, dalam Mansour Fakih, et. al. Membincang Feminisme, Diskursus Gender dalam 
Perspektif Islam (Surabaya: Risalah Gusti, 2000), hlm. 155.  

39 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi, “Wahai seluruh manusia, 
sesungguhnya Kami telah menciptakan kamu terdiri atas laki-laki dan perempuan dan Kami 
jadikan kalian berbangsa-bangsa dan bersuku-suku agar kamu saling mengenal. Sesungguhnya 
yang paling mulia di antara kamu adalah yang paling bertakwa”. Departemen Agama RI, al-
Qur’an dan Terjemahannya, hlm. 517.  
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oleh Allah dalam derajat yang sama (QS. An-Nisā:1).40 Ketiga, dari segi 

mendapatkan godaan. Al-Qur’an menyebutkan bahwa godaan yang dilancarkan 

iblis berlaku bagi laki-laki dan perempuan, sebagaimana yang terjadi pada tragedi 

Adam dan Hawa. Keempat, dari segi kemanusiaan. Kondisi perempuan Arab pra-

kedatangan Islam bisa dikatakan berada pada titik nadir, di mana perempuan lebih 

sering diposisikan sebagai the second class. Bahkan, di beberapa suku Arab kuno, 

berlaku tradisi penguburan bayi perempuan. Islam datang dengan memberikan 

seruan yang jelas bahwa tindakan tersebut jauh dari nilai moralitas (QS. An-Nahl: 

58).41 Kelima, dari segi kepemilikan dan kepengurusan harta. Dalam Islam, 

perempuan memiliki hak untuk membelanjakan harta pribadinya sebagaimana hak 

laki-laki (QS. An-Nisā: 32).42 Keenam, dari segi warisan. Sebelum Islam datang, 

jangankan memiliki hak waris, perempuan justru menjadi barang warisan ketika 

suaminya meninggal. Paradigma tersebut secara drastis berhasil dirubah Islam 

dengan memberikan hak waris bagi perempuan. (QS. An-Nisā: 7).43 Ketujuh, dari 

segi kedudukan di muka hukum. Dalam Islam, laki-laki dan perempuan memiliki 

                                                           
40 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi “Hai sekalian manusia, bertakwalah 

kepada Tuhanmu yang telah menciptakan kamu dari jenis yang sama dan daripadanya Allah telah 
menciptakan pasangan dan daripada keduanya Allah memperkembangkan laki-laki dan perempuan 
yang banyak”. Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahannya, hlm. 77-78.  

41 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi “Dan apabila seseorang dari mereka 
diberi kabar dengan kelahiran anak perempuan, hitam (merah padam)lah mukanya dan ia sangat 
bersedih (marah). Ia menyembunyikan dirinya dari orang banyak yang disebabkan buruknya berita 
yang disampaikan kepadanya itu, (ia berpikir) apakah ia akan memeliharanya dengan menanggung 
kehinaan, atau menguburkannya ke tanah (hidup-hidup). Ketahuilah, alangkah buruk apa yang 
mereka tetapkan itu”. Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahannya, hlm. 267.  

42 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi, “Dan janganlah kamu iri hati terhadap 
karunia yang telah diberikan Allah pada sebagian kamu atas sebagian yang lain. (Karena) bagi 
laki-laki ada bagian dari apa yang mereka usahakan. Mohonlah kepada Allah sebagian dari 
karuna-Nya. Sungguh Allah mengetahui segala sesuatu”. Departemen Agama RI, al-Qur’an dan 
Terjemahannya, hlm. 78.  

43 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi, “Bagi laki-laki ada hak bagian dari 
harta peninggalan kedua orang tua dan kerabatnya, dan bagi perempuan ada hak pula atas 
peninggalan kedua orang tua dan kerabatnya, baik sedikit maupun banyak tergantung bagian yang 
telah ditetapkan”. Departemen Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahannya, hlm. 77.   
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hak dan kedudukan yang sama di hadapan hukum, terutama menyangkut 

persoalan perceraian, perzinahan dan hubungan suami istri. 

 Selain mengejawantah pada konsepsi Islam mengenai hak-hak dasar 

manusia serta kedudukan perempuan, spirit egaliter Islam juga mewajah pada cara 

Islam memperlakukan kelompok lain di luar Islam. Praktek keislaman 

sebagaimana dijalani oleh Rasulullah memperlihatkan suatu kecenderungan 

bahwa Islam menghargai sepenuhnya kebebasan beragama, atau yang dalam 

konteks kekinian lebih populer dengan sebutan pluralisme agama. Farid Essack44, 

pegiat pluralisme asal Afrika Selatan menuturkan bahwa Islam mengapresiasi 

sepenuhnya hak setiap individu dalam beragama. Lebih dari itu, Islam selalu 

mengingatkan umatnya bahwa keberagamaan seseorang ditentukan oleh beragam 

faktor. Beberapa faktor di antaranya bahkan acap kali merupakan faktor yang di 

luar kendali manusia. Bahwasannya Islam mengklaim diri sebagai agama yang 

sempurna sekaligus penyempurna bagi agama-agama sebelumnya adalah benar 

adanya, namun sebagaimana dikemukakan oleh Essack, tidak ditemukan satu pun 

ayat dalam al-Qur’an yang memaksa manusia untuk mengimani konsep teologi 

Islam. Sebagai landasan teologis atas argumennya tersebut, Farid Essack menyitir 

beberapa ayat al-Qur’an,  di antaranya QS. Al-Yunus 10: 9945, an-Nahl 16: 12546, 

                                                           
44 Farid Essack, Qur’an, Liberation and Pluralism: An Islamic Perspective of 

Interreligious Solidarity Againts Oppression (Oxford: Oneword Publishing, 2001), hlm. 219.  
45 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi, “Dan jikalau Tuhanmu menghendaki 

tentulah beriman semua orang yang di muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak) 
memaksakan manusia supaya mereka menjadi orang-orang yang beriman semuanya?” Departemen 
Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahannya, hlm. 210.  

46 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi, “Serulah manusia ke jalan Tuhanmu 
dengan hikmah dan pelajaran yang baik dan bantahlah mereka dengan cara yang baik. 
Sesungguhnya Tuhanmu, Dialah yang lebih mengetahui tentang siapa yang sesat dari jalan-Nya 
dan Dialah yang lebih mengetahui orang-orang yang mendapat petunjuk”. Departemen Agama RI, 
Al-Qur’an dan Terjemahannya, hlm. 281.  
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al-Kahfī 18: 2947, al-‘Ankabūt 29: 4648, al-Ghāsyiyah 88: 21-24.49 Esensi dasar 

yang dapat ditarik dari beberapa ayat tersebut menurut Essack adalah dibuka 

luasnya ruang kebebasan beragama bagi umat manusia.  

 Meski dari sisi teologis, Islam memiliki seperangkat doktrin yang 

melindungi kedaulatan manusia, mengangkat martabat perempuan serta 

melindungi kebebasan beragama, namun dalam kenyataannya, sejarah Islam 

masih saja sarat oleh cerita kelam mengenai penindasan dan diskriminasi atas 

dasar perbedaan agama, status sosial, warna kulit maupun jenis kelamin. Sederet 

fakta memilukan mengenai tindakan yang menjurus pada diskriminasi, bahkan 

kekerasan tersebut senatiasa menjadi problem yang seolah tidak terselesaikan.  

Titik pangkal beragam sengkarut ketimpangan tersebut menurut Abed al-

Jabiri50 tidak terletak pada teks keislaman, melainkan pada kerancuan umat Islam 

dalam memahami makna terdalam dari teks tersebut. Adanya sejumlah 

kepentingan yang bermain dalam aktifitas penafsiran teks keislaman, tidak pelak 

telah mempengaruhi obyektifitas penafsiran. Walhasil, produk tafsir yang 

                                                           
47 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi,”Dan katakanlah, kebenaran itu 

datangnya dari Tuhanmu, maka barang siapa yang ingin beriman, hendaklah ia beriman, dan 
barang siapa yang ingin kafir, hendaklah ia kafir. Sesungguhnya telah Kami sediakan neraka bagi 
orang-orang yang zalim itu, yang gejolaknya mengepung mereka. Dan jika mereka meminta 
minum, niscaya mereka akan diberi minum dengan air panas sepanas besi yang mendidih hingga 
mampu menghanguskan muka. Itulah minuman paling buruk dan tempat istirahat paling jelek”. 
Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahannya, hlm. 300.  

48 Dalam Bahasa Indonesia ayat tersebut berbunyi, “Dan janganlah kamu berdebat dengan 
Ahli Kitab melainkan dengan cara yang laing baik, kecuali dengan orang-orang yang dzalim di 
antara mereka dan katakanlah, Kamu telah beriman kepada kitab-kitab yang diturunkan kepada 
kami dan diturunkan kepadamu. Tuhan kami dan Tuhan kamu adalah satu dan kami hanya 
beriman lagi berserah diri kepadaNya”. Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahannya, 
hlm. 400.  

49 Dalam Bahasa Indonesia, ayat tersebut berbunyi, “Maka berilah peringatan, karena 
kamu hanyalah orang yang memberi peringatan. Kamu bukanlah orang yang punya kuasa atas 
mereka. Tetapi orang yang berpaling dan kafir, maka Allah akan mengazabnya dengan azab yang 
besar”. Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahannya, hlm, 600.  

50 M. Abed al-Jabiri, Democracy, Human Rights and Law, hlm. 32.  
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dihasilkan pun tidak jarang kental dengan nuansa bias kepentingan. Membebaskan 

aktifitas penafsiran teks keislaman dari subyektifitas dan kepentingan penafsir 

adalah syarat mutlak guna mengungkap makna sesungguhnya (the real meaning) 

dari teks keislaman.    

Dari serangkaian argumentasi beberapa tokoh yang terangkai di atas, 

tersirat dua tawaran terkait dengan bagaimana umat Islam seharusnya bersikap 

manakala pertemuan Islam dengan wacana-wacana kontemporer menuai beragam 

ketidaksesuaian, entah lantaran faktor historis maupun lantaran faktor lainnya. 

Sebagian besar tokoh yang dikutip di muka umumnya sepakat untuk mengajak 

umat Islam kembali pada warisan tradisi Islam guna melerai sengketa antara Islam 

dan isu-isu kontemporer, terutama menyangkut persoalan HAM, gender dan 

pluralisme agama. Namun, lain halnya dengan Abdullahi Ahmed an-Na’im51 yang 

lebih menitikberatkan pada perombakan aspek-aspek dalam Islam yang kiranya 

tidak viable dengan agenda penegakan HAM, keadilan gender dan kebebasan 

beragama. Dalam pandangan an-Na’im, jika ditemukan ketidaksepahaman antara 

Islam dengan gagasan HAM, keadilan gender dan pluralisme agama, maka Islam 

(syari’ah)lah yang harus “menyesuaikan” diri dengan cara melakukan reformasi 

internal. Dengan menggulirkan proyek perombakan total aspek-aspek Islam yang 

tidak sejalan dengan semangat penegakan HAM, keadilan gender dan pluralisme 

agama, bukan berarti bahwa an-Na’im sedang melakukan upaya-upaya untuk 

menegasikan, apalagi mengetepikan syari’ah Islam. An-Na’im mentoleransi 

penerapan syari’ah Islam di ruang publik, sejauh hal tersebut tidak mencederai 

                                                           
51 Abdullahi Ahmed an-Na’im, Islam dan Negara Sekular, hlm. 188.  
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universalitas HAM, tidak menodai semangat keadilan gender serta tidak 

melanggar kebebasan individu dalam beragama. Pengaplikasian syari’ah Islam di 

wilayah publik, dalam hemat an-Na’im harus selalu berada dalam koridor-koridor 

penegakan HAM, keadilan gender dan pluralisme agama.   

 

F.  Metode Penelitian 

 Topik penelitian ini berkisar tentang pemikiran tokoh, yakni Khaled Abou 

El Fadl utamanya mengenai gagasan tentang HAM, keadilan gender dan 

pluralisme agama. Berikut penulis uraikan langkah-langkah metode penelitian 

yang meliputi jenis penelitian, pendekatan penelitian, teknik pengumpulan data 

dan teknik pengolahan data.   

1. Jenis Penelitian 

Penelitian ini termasuk ke dalam jenis penelitian kualitatif-

kefisafatan dengan corak riset kepustakaan (library research)52 yang fokus 

mengkaji pemikiran Islam progresif Khaled Abou El Fadl, utamanya pada tiga 

persoalan pokok, yakni HAM, keadilan gender dan pluralisme agama.  

2. Teknik Pengumpulan Data  

Untuk memperoleh data, peneliti memakai metode dokumentasi, 

yakni mengumpulkan serta memilah-milah data dari sumber penelitian.53 

Adapun sumber dalam penelitian ini terdiri atas dua macam, yaitu sumber 

                                                           
52 Kaelan, Metode Penelitian Kualitatif Bidang Filsafat (Yogyakarta: Paradigma, 2005), 

hlm. 13.  
53 Kaelan, Metode Penelitian Kualitatif, hlm. 4.  
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primer dan sekunder. Sumber primer merupakan karya-karya yang ditulis 

langsung oleh Khaled Abou El Fadl, antara lain:  

a. The Great Theft: Wrestling Islam from Extrimist.54 

b. Speaking in God’s Name: Islamic Law, Authority and Women.55 

c. The Place of Tolerance in Islam.56 

d. Rebellion and Violence in Islamic Law.57 

e. Islam and the Challenge of Democracy.58 

f. The Authoritative and Authoritarian in Islamic Discourses: A 

Contemporary Case Study.59 

g. And God Knows the Soldiers: The Authoritative and Authoritarian in 

Islamic Discourses.60 

h. “The Human Rights Commitment in Modern Islam”, dalam Joseph Runzo, 

Nancy M. Martin dan Arvind Sharma (ed), Human Rights and 

Responsibilities in the World Religions.61  

                                                           
54 Khaled Abou El Fadl, The Great Theft: Wrestling from Extrimist (San Fransisco; Ca 

Harper San Fransisco, 2005).  
55 Khaled Abou El Fadl, Speaking in God’s Name: Islamic Law, Authority and Women 

(Oxford: Oneword Publishing, 2001).  
56 Khaled Abou El Fadl, The Place of Tolerance in Islam (Boston: Beacon Press, 2002).    
57 Khaled Abou El Fadl, Rebellion and Violance in Islamic Law (Cambrigde: Cambrigde 

University Press, 2001). 
58 Khaled Abou El Fadl, Islam and the Challage of Democracy (Princeton: Princeton 

University Press, 2004).  
59 Khaled Abou El Fadl, The Authoritative and Authoritarian in Islamic Discourses:A 

Contemporary Case Study (Washington: Al-Saadawi Publishers, 2002).  
60 Khaled Abou El Fadl, And God Knows the Soldiers: The Authoritative and 

Authoritarian in Islamic Discourses (Lanham: University Press of America/Rowman and 
Littlefield, 2001).  

61 Khaled Abou El Fadl, “The Human Rights Commitment in Modern Islam”, dalam 
Joseph Runzo, Nancy M. Martin and Arvind Sharma (ed.), Human Rights and Responsibilities in 
the World Religions (Oxford: Oneworld Publication, 2002), hlm.  
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i. “The Ugly Modern and the Modern Ugly: Reclaiming the Beautiful in 

Islam”, dalam Omid Safi (ed), Progressive Muslims: on Justice, Gender 

and Pluralism.62 

j. “Foreword”, dalam Amina Wadud Muhsin, Al-Qur’an and Women: 

Rereading the Sacred Text from a Woman’s Perspective.63   

k. “Islam: Images, Politics, Paradox”.64 

l. “Peaceful Jihad”.65  

m. “Recognize Difference Between Two Islams”.66  

n. “Terrorism is at Odds with Islamic Tradition”.67  

o. “The Orphans of Modernity and the Clash of Civilisations”.68  

p. “In Recognition of Women”.69  

q. “Islamic Law, Human Rights and Neo-Colonialism”, dalam Chris Miller 

(ed), Oxford Amnesty Lectures 2006: The War on Terror.70 

r. “Islam and the Challenge of Democratic Commitment”.71  

                                                           
62 Khaled Abou El Fadl, “The Ugly Modern and the Modern Ugly: Reclaiming the 

Beautiful in Islam”, dalam Omid Safi (e.d), Progressive Muslims: on Justice,hlm. 1-33.  
63 Khaled Abou El Fadl, “Foreword”, dalam Amina Wadud Muhsin, Al-Qur’an and 

Women: Reraeading the Sacred Text from a Woman’s Perspective (New York: Oxford University 
Press, 1999), hlm. vii-xiv.  

64 Khaled Abou El Fadl, “Islam: Images, Politics, Paradox”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/thetmerwin20.html, diakses tanggal 12 Februari 2011. 

65 Khaled Abou El Fadl, “Peaceful Jihad”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/pjifrbotabai.html, diakses tanggal 12 Februari 2011. 

66 Khaled Abou El Fadl, “Recognize Difference Between Two Islams”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/redibetwoisu1.html, diakses tanggal 12 Februari 2011. 

67 Khaled Abou El Fadl, “Terrorism is at Odds with Islamic Tradition”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/terisatodwit.html, diakses tanggal 12 Februari 2011. 

68 Khaled Abou El Fadl, “The Orphans of Modernity and the Clash of Civilisations”, 
dalam http://www.scholarofthehouse.org/orofmodandcl.html, diakses tanggal 12 Februari 2011.  

69 Khaled Abou El Fadl, “In Recognition of Women”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/inreofwobykh.html, diakses tanggal 12 Februari 2011. 

70 Khaled Abou El Fadl, “Islamic Law, Human Rights and Neo-Colonialism”, dalam 
Chris Miller (ed), Oxford Amnesty Lectures 2006: The War on Terror (Manchester: Manchester 
University Press, 2009).  
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s. “Constitutionalism and the Islamic Sunni Legacy”.72 

t. “Negotiating Human Rights Through Language”.73 

u. “Holy War Versus Jihad: A Review of James Johnson’s The Holy War 

Idea in the Western & Islamic Traditions”.74 

v. “The Rules of Killing at War: An Inquiry into Classical Sources”.75 

w. “Democracy in Islamic Law”.76 

x. “Fascism Triumphant?”77 

y. “Islamic Sex Laws”.78 

z. “Human Rights Must Include Tolerance”.79  

aa.  “Introduction”, dalam Aftab A. Malik (ed), In Shattered Illusions: 

Analyzing the War on Terrorism.80 

                                                                                                                                                               
71 Khaled Abou El Fadl, “Islam and the Challenge of Democratic Commitment”, dalam 

http://www.scholarofthehouse.org/pjifrbotabai.html, diakses tanggal 12 Februari 2011.  
72 Khaled Abou El Fadl, “Constitutionalism and the Islamic Sunni Legacy”, dalam 

www.americancongressfortruth.com/.../www-meforum-org_article_602_sqs2sw2f, diakses tanggal 
12 Februari 2011.   

73 Khaled Abou El Fadl, “Negotiating Human Rights Through Language”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/negohrtl.html, diakses tanggal 12 Februari 2011. 

74 Khaled Abou El Fadl, “Holy War Versus Jihad: A Review of James Johnson’s The 
Holy War Idea in the Western & Islamic Traditions”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/useandabofho.html, diakses tanggal 12 Februari 2011.   

75 Khaled Abou El Fadl, “The Rules of Killing at War: An Inquiry into Classical 
Sources”, dalam The Muslim World 89, no. 2 (1999), hlm. 144 – 157. 

76 Khaled Abou El Fadl, “Democracy in Islamic Law”, dalam Richard Bulliet (ed), Under 
Siege: Islam and Democracy (New York: Middle East Institute of Columbia University, 1994).  

77 Khaled Abou El Fadl, “Fascism Triumphant?”, dalam  
http://www.politicaltheology.com/index.php/PT/article/viewFile/7638/5037, diakses tanggal 12 
Februari 2011. 

78Khaled Abou El Fadl, “Islamic Sex Laws Are Easy to Break, Impossible to Enforce”, 
dalam http://www.scholarofthehouse.org/islamicsexlaws.html, diakses tanggal 12 Februari 2011.  

79 Khaled Abou El Fadl, “Human Rights Must Include Tolerance”, dalam 
http://www.scholarofthehouse.org/hrtomutolerance.html, diakses tanggal 12 Februari 2011. 

80 Khaled Abou El Fadl, “Introduction”, dalam Aftab A. Malik (ed), In Shattered 
Illusions: Analyzing the War on Terrorism (London: Amal Press, 2002).  
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Sedangkan sumber sekunder dalam penelitian ini adalah tulisan-

tulisan tentang pemikiran Khaled Abou El Fadl dan karya yang berkaitan 

dengan tema pokok permasalahan penelitian ini.  

Penting untuk dijadikan periksa bahwa pada saat penelitian ini 

dilakukan, Khaled Abou El Fadl masih hidup. Untuk itu, peneliti merasa perlu 

untuk membatasi acuan penelitian hanya pada karya-karya yang ia hasilkan 

dalam kurun waktu sampai penelitian ini dilakukan. Peneliti tidak melakukan 

wawancara dengan Khaled Abou El Fadl dan sebagai sumber primer dalam 

penelitian ini adalah karya yang ditulis langsung oleh Khaled Abou El Fadl.  

3. Pendekatan Penelitian 

Secara metodologis, kajian ini masuk dalam wilayah studi pemikiran 

Islam kontemporer (contemporary Islamic studies). Penelitian ini 

dikerangkakan untuk mengungkap sekaligus memahami keterkaitan historis 

juga pengertian filosofis dari variabel pokok yang dikaji dalam penelitian ini, 

yakni HAM, keadilan gender dan pluralisme agama. Demi mengantarkan 

penelitian ini sampai pada tujuan tersebut, peneliti memakai dua pendekatan, 

yakni pendekatan historis dan filosofis.81 Pendekatan historis bertujuan untuk 

mendalami gagasan Khaled Abou El Fadl dengan memperhatikan situasi serta 

kondisi ketika gagasan tersebut dikemukakan, juga untuk melihat gerak 

dinamis pemikiran Abou El Fadl, utamanya berkaitan dengan gagasan-

                                                           
81 Peter Connolly, Aneka Pendekatan Studi Agama, terj. Imam Khoiri (Yogyakarta: LKiS, 

2009), hlm. 71.  
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gagasan yang tetap (continuity) dan gagasan-gagasan yang berubah (change). 

Dengan begitu, maka dapat diketahui konsistensi, relevansi dan signifikansi 

gagasan Khaled Abou El Fadl bagi perkembangan pemikiran Islam 

kontemporer. Sedangkan pendekatan filosofis dimaksudkan untuk memetakan 

struktur fundamental (fundamental structure) dari gagasan progresif Khaled 

Abou El Fadl mengenai ketiga gagasan yang menjadi topik penelitian ini.  

4. Teknik Pengolahan Data 

Khaled Abou El Fadl tidak pernah menuliskan pemikirannya tentang 

HAM, gender maupun pluralisme dalam satu karya utuh melainkan tersebar 

dalam beberapa buku. Maka dari itu, dalam mengolah data, peneliti 

menganalisa keseluruhan pemikiran Khaled Abou El Fadl dengan cara 

membaca, menelaah tulisan-tulisannya lalu memilah-milahnya untuk 

kemudian mengambil bagian-bagian yang sesuai dengan variabel pokok 

penelitian ini. Artinya, data yang masih tersebar tersebut diklasifikasikan dan 

ditentukan bagian-bagian yang membahas persoalan HAM, gender dan 

pluralisme. Hasilnya, dideskripsikan dalam bentuk tulisan sesuai dengan sub-

bahasan masing-masing menggunakan metode analisis historis-filosofis.  

Analisis historis dikerangkakan untuk memetakan gerak dinamis 

pemikiran Khaled Abou El Fadl, meliputi aspek-aspek yang tetap (continuity) 

dan aspek-aspek yang berubah (change). Dengan analisa historis, pemikiran 

Khaled Abou El Fadl sekiranya dapat dihadirkan dalam penelitian ini dengan 

tidak mengusik orisinalitasnya. Dalam artian, pemikiran Abou El Fadl akan 

dilukiskan secara apa adanya dengan tujuan memahami alur serta 
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perkembangan pikiran sekaligus menyelami makna yang terkandung dalam 

gagasan-gagasannya tersebut.  

Analisis filosofis dalam penelitian ini merupakan alat untuk 

mendedah struktur pemikiran Khaled Abou El Fadl. Analisis filosofis dalam 

konteks ini bertumpu pada model hermeneutika, yang dalam konteks 

penelitian ini memiliki peran sebagai media penelaahan yang mengarah pada 

interpretasi penuh atas fakta pemikiran dan pandangan filosofis mengenai 

HAM, gender dan pluralisme. Lagi-lagi, hal ini juga dimaksudkan untuk 

menjadi keotentikan gagasan Khaled Abou El Fadl. Penelaahan filosofis juga 

memberikan kemungkinan yang besar bagi penulis untuk berkontribusi 

banyak dalam penelitian, yakni dengan mencari celah kelemahan gagasan 

Abou El Fadl baik dari segi epistemologis maupun ontologisnya.   

 

G.  Sistematika Pembahasan                                                                                           

Penelitian ini terbagi ke dalam lima bab yang saling berkaitan. Bab 

pertama merupakan proposal penelitian yang di dalamnya termuat latar belakang 

masalah, rumusan masalah, tujuan dan manfaat penelitian, tinjauan pustaka, 

kerangka teori dan metode penelitan. Bab ini dikerangkakan sebagai langkah awal 

penelitian yang menuntun peneliti dalam melakukan penelitian.  

Bab kedua berisi pembahasan mengenai latar belakang intelektual dan 

kultural pemikiran Khaled Abou El Fadl. Bab ini bertujuan untuk mengetahui 

latar belakang situasi sosial-politik yang menjadi rahim lahirnya pemikiran-
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pemikiran progresif Khaled Abou El Fadl. Kajian ini merupakan langkah awal 

dalam melacak faktor-faktor yang sekiranya melatari serta membentuk pemikiran 

Khaled Abou El Fadl, baik bersifat internal maupun eksternal.  

Bab ketiga berbicara mengenai ketiga variabel pokok penelitian ini, yakni 

wacana hak asasi manusia, keadilan gender dan pluralisme dalam lingkup Islam. 

Dalam bab ini, dipaparkan konsep HAM, gender dan pluralisme dalam dunia 

Islam dari berbagai perspektif, yakni perspektif Islam fundamentalis-radikal, 

perspektif Islam liberal dan tentunya perspektif Islam progresif. Pemaparan ini 

penting guna melacak pergeseran pemahaman seputar HAM, gender dan 

pluralisme dari level konservatif, liberal ke level progresif-moderat.  

Bab keempat masuk pada inti penelitian, yakni berisi pembahasan 

mengenai pemikiran Islam progresif Khaled Abou El Fadl, utamanya pada 

persoalan HAM, gender dan pluralisme. Pada bab ini, penulis mengetengahkan 

hasil analisa yang didapat setelah melakukan pengumpulan data dan pengolahan 

seperlunya. Tidak hanya mendeskripsikan secara mentah pemikiran Khaled Abou 

El Fadl, dalam bab ini, penulis juga berusaha mengkritisi celah-celah pemikiran 

Khaled Abou El Fadl yang masih menyisakan persoalan.  

Bab kelima yang merupakan bab penutup, berisi kesimpulan penelitian. 

Kesimpulan yang tertuang dalam bab ini adalah jawaban dari pertanyaan 

akademis sebagaimana dipertanyakan dalam rumusan masalah pada bab pertama. 

 



BAB V 

PENUTUP 

 

 

A. Kesimpulan 

Berdasar pada perolehan data serta analisa yang dilakukan selama proses 

penelitian, penulis menarik kesimpulan sebagai berikut:  

1. Karakteristik progresif pemikiran keislaman Khaled Abou El Fadl dapat 

ditilik setidaknya dari dua hal. Pertama, dari model pembacaannya atas teks 

keagamaan yang tidak lagi mengadaptasi model epistemologi literer-tekstual. 

Kedua, dari dari tema-tema sosial-keagamaan yang menjadi fokus perhatian 

dalam setiap gagasannya. Apabila merujuk pada karya-karyanya, sebagian 

besar tulisan yang dihasilkan Abou El Fadl sejauh ini tidak jauh dari tema 

seputar hak asasi manusia, demokrasi, gender serta pluralisme. Dengan 

merujuk pada karya-karyanya pula, nampak sekali kesan bahwa model 

keberislaman yang ditawarkan Khaled Abou El Fadl adalah model 

keberislaman yang adaptif terhadap hak-hak dasar manusia, menghargai hak-

hak perempuan serta ramah terhadap realitas sosial yang pluralistik. Tidak 

semata bertumpu pada perspektif Barat yang hanya mengandalkan liberalitas 

pemikiran, namun cenderung acuh terhadap tradisi, Khaled Abou El Fadl 

justru memberangkatkan gagasan progresifnya dari pengetahuan yang 

mendalam mengenai tradisi Islam klasik. Serangkaian penelusuran Abou El 

Fadl pada khazanah keilmuan Islam klasik telah menghasilkan rekam jejak 
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yang kemudian menjadi semacam starting point bagi gagasan progresifnya. 

Berdasar pada fakta tersebut, tepat kiranya untuk menggolongkan Khaled 

Abou El Fadl ke dalam jajaran intelektual Islam progresif. Secara garis 

besar, Islam progresif terklasifikasikan ke dalam dua varian. Varian pertama, 

adalah gerakan Islam progresif yang lebih banyak bergerak di wilayah 

praksis. Varian yang pertama ini dimotori oleh sejumlah intelektual yang 

aktif sebagai pegiat wacana-wacana HAM, gender dan pluralisme di 

sejumlah NGO. Karakteristik progresif dari varian pertama ini ialah wilayah 

kerjanya yang lebih banyak pada ranah praksis serta kecenderungannya 

untuk mengekspose sikap kritis terhadap Barat. Kritisisme tersebut 

umumnya mengarah pada sejumlah kebijakan negara-negara Barat pada 

negara-negara dunia ketiga -juga negara-negara muslim tentunya- yang 

acapkali sarat dengan nuansa kepentingan hegemonik. Berbeda dengan 

varian pertama, varian Islam progresif kedua lebih memfokuskan agenda 

progresifnya pada reformasi pemikiran dalam internal Islam. Para pegiat 

Islam progresif varian kedua ini sebagian besar datang dari lingkungan 

akademis. Pada varian kedua ini, kritisisme terhadap Barat tidak diekspose 

secara vulgar, meski tidak bisa dikatakan tidak ada sama sekali. Jika pada 

varian pertama, kritisisme terhadap Barat lebih mengarah pada sejumlah 

kebijakan ekonomi-politik luar negeri Barat yang sarat ketimpangan, 

kritisisme varian kedua ini lebih banyak tertuju pada metodologi pemikiran 

maupun pendekatan keilmuan yang selama ini dikembangkan oleh Barat. 
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Berdasar pada karakteristik pemikirannya, gagasan Islam progresif Khaled 

Abou El Fadl agaknya lebih dekat pada corak yang kedua, di mana agenda 

progresifnya lebih banyak bermain di area metodologis-akademis, yakni 

melakukan reformasi pada struktur keilmuan Islam sembari mempromosikan 

model keberislaman yang adaptif terhadap wacana-wacana kontemporer.  

2. Dari sekian banyak topik kontemporer yang dibahas Khaled Abou El Fadl 

dalam tulisan-tulisannya, tema mengenai hak asasi manusia, keadilan gender 

dan pluralisme agama merupakan tiga tema yang mendapat porsi paling 

besar dibanding tema-tema lainnya. Pada persoalan wacana hak asasi 

manusia, Abou El Fadl melalui penelaahanya yang mendalam pada sumber-

sumber klasik menyimpulkan bahwa Islam memiliki dua potensi yang di satu 

sisi bisa digunakan untuk mengembangkan gagasan HAM, namun di sisi lain 

juga bisa digunakan untuk meruntuhkan konsep HAM itu sendiri. Dengan 

demikian, maka persoalan HAM dalam Islam -menurut Abou El Fadl- 

berpusat pada komitmen umat Islam pada penegakan HAM itu sendiri. 

Apabila umat Islam berkomitmen pada agenda penegakan HAM, maka Islam 

telah menyediakan seperangkat landasan teologisnya. Apabila umat Islam 

bersikap sebaliknya, maka Islam (sumber hukum Islam klasik) juga 

menyediakan seperangkat dalil yang kiranya mampu untuk meruntuhkan 

gagasan HAM. Mengacu pada tradisi jurisprudensi Islam klasik, Abou El 

Fadl berkeyakinan bahwa apa yang dalam konteks kekinian disebut sebagai 

HAM tiada lain merupakan apa yang oleh para ahli hukum Islam klasik 
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disebut sebagai al-dharuriyyat al-khamsah (lima kepentingan mendesak 

yang harus dilindungi). Sejauh ini, Abou El Fadl memiliki dua tafsiran 

terkait lima kepentingan mendesak yang harus dilindungi tersebut. Pada satu 

kesempatan, Abou El Fadl menyebutkan bahwa lima kepentingan atau hak 

dasar manusia yang harus dilindungi adalah hak hidup, hak untuk 

berkeluarga atau berketurunan, hak untuk memaksimalkan potensi akal, hak 

untuk beragama serta hak atas kepemilikan harta. Namun, di kesempatan lain 

ia menyebutkan lima kepentingan hak dasar manusia tanpa memasukkan hak 

untuk beragama, melainkan menggantinya dengan hak atas nama baik 

(reputation). Mengacu pada tradisi jurisprudensi Islam klasik pula, Abou El 

Fadl mengklasifikasikan hak-hak manusia ke dalam tiga tingkatan, yakni 

dharuriyyat (necessities) hajjiyat (needs) dan tahsiniyyat (luxuries). 

Dharuriyyat adalah hak paling dasar dari seseorang yang sangat urgen untuk 

dilindungi. Apabila hak dharuriyyat ini tidak dipenuhi, maka keseluruhan 

hak dasar yang melekat pada manusia juga secara otomatis akan terabaikan. 

hajjiyat merujuk pada pengertian segala sesuatu yang menjadi kebutuhan 

penting manusia, namun tidak sampai terkategorikan sebagai kepentingan 

yang mendesak. Jika aspek-aspek dalam hajjiyyat ini tidak terpenuhi maka 

hak-hak dasar manusia masih memungkinkan untuk bisa terpenuhi. 

Sedangkan, tahsiniyyat, yakni segala sesuatu yang tidak bisa dikategorikan 

sebagai kebutuhan yang penting, apalagi mendesak. Namun, apabila 

kebutuhan-kebutuhan yang tergolong tahsiniyyat ini terpenuhi, maka 
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distribusi hak asasi manusia akan semakin sempurna. Abou El Fadl 

menegaskan bahwa kategorisasi dharuriyyat, hajjiyat dan tahsiniyyat 

tersebut tidaklah mutlak, melainkan tergantung dengan konteks ruang dan 

waktu tertentu. Berbicara mengenai problematika ketidakadilan gender yang 

mengemuka di dunia Islam, Khaled Abou El Fadl berpandangan bahwa 

persoalannya tidak terletak pada teks keagamaan, melainkan bermula pada 

kerancuan umat Islam dalam menangkap pesan-pesan Tuhan -as a real 

meaning- yang “tersembunyi” dalam teks keagamaan. Kerancuan tersebut 

sangat nampak dalam sejumlah fatwa tentang perempuan yang dikeluarkan 

oleh sejumlah lembaga yang mengklaim dirinya sebagai pemilik otoritas 

untuk menerjemahkan pesan Tuhan serta merasa bahwa interpretasi yang 

mereka hasilkan merupakan interpretasi yang paling mewakili kehendak 

Tuhan. Fatalnya, klaim tersebut nyatanya tidak didukung oleh integritas 

mereka pada komitmen untuk melindungi hak-hak perempuan. Walhasil, 

fatwa-fatwa yang mereka dasarkan pada teks-teks keagamaan tersebut pada 

akhirnya justru gagal melindungi perempuan dan sebaliknya, justru 

merendahkan perempuan. Hasil analisa Khaled Abou El Fadl pada sejumlah 

fatwa yang tidak adaptif terhadap hak-hak perempuan menemukan suatu 

fakta bahwa fatwa-fatwa tersebut umumnya didasarkan pada hadist-hadist 

Nabi yang legalitasnya sebagai sumber hukum tidak bisa 

dipertanggungjawabkan. Abou El Fadl menilai, para ulama yang menaungi 

lembaga-lembaga otoriter tersebut memiliki kecenderungan untuk 
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menentukan legalitas hadist sebagai sumber hukum (fatwa) hanya dari sisi 

validitas dan otentisitas periwayatannya saja. Jauh lebih penting dari sekedar 

uji sahih atas nilai historisitas periwayatan hadist -menurut Abou El Fadl- 

adalah menguji dimensi rasionalitas dan moralitas hadist tersebut. 

Menurutnya, legalitas sebuah hadist sebagai sumber hukum atau fatwa tidak 

hanya ditentukan oleh nilai periwatannya semata, melainkan juga harus 

mempertimbangkan subtansi hadist tersebut. Apabila sebuah hadist, secara 

subtantif bertentangan dengan rasionalitas manusia, nilai moralitas Islam 

atau bahkan tidak merepresentasikan karakteristik dasar Islam maupun Nabi 

Muhammad, maka hadist tersebut layak untuk ditangguhkan legalitasnya 

sebagai sumber hukum, meski dari segi periwayatan bisa dikatakan 

sempurna (sahih). Dalam konteks pluralisme agama, Abou El Fadl menilai 

bahwa tantangan terberat bagi Islam adalah munculnya fenomena 

fundamentalisme yang dalam banyak hal telah memicu pecahnya konflik 

horisontal, baik yang melibatkan kelompok non-Islam, maupun konflik 

dalam internal Islam sendiri. Fundamentalisme-radikalisme yang belakangan 

mewabah di sebagian besar wilayah Islam, menurut Abou El Fadl lebih 

merupakan ekspresi dari kegalatan sebagian umat Islam dalam menyikapi 

modernitas (Barat), tinimbang wujud dari kecintaan terhadap Islam. 

Ketidakmampuan sebagian umat Islam dalam memaknai konsep 

keselamatan agama-agama ditambah pula kecenderungan sebagian umat 

Islam mengidentikkan jihād dengan ide mengenai perang suci adalah dua 
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faktor yang membidani memfenomenanya fundamentalisme-radikalisme di 

dunia Islam. Dalam banyak hal, fundamentalisme-radikalisme telah 

memperkeruh hubungan antaragama. Demi meminimalisasi friksi yang kian 

meruncing tersebut, Khaled Abou El Fadl memandang perlu bagi umat Islam 

untuk mengurai faktor-faktor yang melatarbelakangi fenomena 

fundamentalisme-radikalisme tersebut satu per satu. Yang pertama, umat 

Islam harus sepenuhnya meninggalkan paradigma yang meyakini bahwa 

Islam adalah satu-satunya agama yang “menyediakan” jalan keselamatan. Di 

samping tidak relevan dengan kebutuhan untuk mewujudkan relasi 

antaragama yang damai dan berkeadilan, paradigma tersebut pada dasarnya 

juga bertentangan dengan konsepsi Islam mengenai jalan keselamatan. 

Islam, sebagaimana dipahami oleh Abou El Fadl, tidak pernah 

mendeklarsikan diri sebagai satu-satunya agama yang memberikan jalan 

keselamatan bagi manusia. Adanya pengakuan terhadap golongan ahl al-

kitāb (yang merujuk pada komunitas Yahudi dan Nasrani) adalah bukti 

bahwa Islam mengakui adanya jalan keselamatan dalam agama lain. Lebih 

lanjut, Abou El Fadl meyakini bahwa agama-agama yang selama ini eksis 

dan berkembang, pada dasarnya hanyalah ekspresi dari penghambaan 

manusia terhadap Tuhan Yang Maha Esa. Meski secara “kemasan”, setiap 

agama memiliki kekhasan dan keunikan yang membuatnya “seolah” berbeda 

dengan agama lain, namun ada hal subtansial yang mengikat agama-agama 

tersebut dalam suatu prinsip dan tujuan yang sama. Yang kedua, mendesak 
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bagi umat Islam untuk merekonstruksi interpretasi jihād yang selama ini 

lebih banyak diidentikkan dengan gagasan mengenai perang suci. Abou El 

Fadl sendiri meyakini bahwa perujukan jihād dengan peperangan merupakan 

kesalahan yang fatal, mengingat al-Qur’an sendiri tidak pernah memakai 

kata jihād untuk “membahasakan” perang. Dalam al-Qur’an, perang selalu 

diungkapkan dengan kata qital. Alih-alih merujukkan jihād semata pada 

perang suci, Abou El Fadl memperluas cakupan jihād dengan 

mendefinisikannya sebagai prinsip hidup yang kuat, baik secara material 

maupun spiritual. Sejalan dengan keyakinan Abou El Fadl, kesalehan sosial, 

integritas pada ilmu pengetahuan serta berkomitmen pada kebenaran dan 

keadilan juga merupakan manifestasi dari jihād. Secara keseluruhan, gagasan 

progresif Khaled Abou El Fadl, utamanya pada persoalan HAM, gender dan 

pluralisme memiliki beberapa persamaan sekaligus perbedaan dengan tokoh-

tokoh progresif lainnya. Dalam menyikapi benturan antara universalitas 

HAM dan syari’ah Islam misalnya, Abou El Fadl dalam banyak hal lebih 

sependapat dengan Abed al-Jabiri yang menawarkan perlunya rekonsiliasi 

antara syari’ah Islam di satu sisi dan HAM internasional di sisi yang lain, 

tinimbang mengamini proyek reformasi syari’ah Islam sebagaimana digagas 

oleh Abdullahi Ahmed an-Na’im. Menurut Abou El Fadl, ketika terjadi 

benturan antara interpretasi umat Islam atas syari’ah Islam dengan klausul-

klausul HAM internasional, maka yang harus dilakukan oleh umat Islam 

adalah melakukan rekonsiliasi guna mencari titik temu sehingga 
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memungkinkan keduanya untuk saling menghargai batas-batas kulturalnya 

masing-masing. Pada persoalan gender, gagasan Abou El Fadl nampaknya 

sejalan dengan Yvonne Y. Haddad yang menilai akar persoalannya bukan 

pada teks keagamaan, melainkan pada kegagalan umat Islam dalam 

menangkap semangat (spirit-geist) yang dikandung teks tersebut. Sejalan 

dengan Yvonne Haddad, Abou El Fadl berpendapat bahwa dalam konteks 

kekinian, umat Islam seharusnya tidak hanya memaknai teks keislaman 

hanya pada makna luar (harfiahnya) semata. Realitas (baca: tantangan) 

kontemporer menuntut umat Islam untuk mampu mengungkap makna 

terdalam dari teks keislaman. Apa yang diberikan Islam pada perempuan 

arab di abad ke-VII M (misalnya tentang hak waris dan hak mendapatkan 

mahar) bukanlah regulasi hukum yang statis, melainkan akan selalu dinamis 

dan menyesuaikan kecenderungan zaman. Sedangkan pada persoalan 

pluralisme, gagasan Abou El Fadl dalam banyak hal memiliki keserupaan 

dengan argumen para pengusung filsafat perennialisme yang berkeyakinan 

bahwa perbedaan agama hanyalah mewujud pada sisi eksoteris saja, 

sedangkan pada sisi esoteris, semua agama memiliki prinsip sekaligus tujuan 

yang sama. Senada dengan mazhab perennialisme tersebut, dengan bertumpu 

pada QS: al-Hajj ayat 67-69, Abou El Fadl meyakini bahwa agama lebih 

menyerupai jalan atau tangga yang akan mengantarkan manusia pada Tuhan 

yang tunggal. Bertumpu pada pemahamannya atas ayat tersebut, Abou El 

Fadl berkeyakinan bahwa seberbeda apapun jalan-jalan itu, secara esensial 
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jalan-jalan tersebut mengarah pada tujuan yang sama: Tuhan. Keputusan 

manusia untuk memilih salah satu jalan yang ia yakini akan mengantarkan 

manusia sampai pada Tuhan bukanlah faktor yang menentukan apakah ia 

akan mendapatkan kabar gembira mengenai jalan keselamatan atau tidak. 

Menurut Abou El Fadl, semua manusia yang menyembah Tuhan, terlepas 

dari “jalan” apa yang ia pilih berhak menerima kabar gembira tersebut.  

 

B. Saran 

Sebagai obyek kajian, gagasan Khaled Abou El Fadl serupa khazanah 

pemikiran yang seolah tidak akan pernah habis untuk dikaji. Pada kenyataannya, 

penelitian ini hanya mampu mengungkap sekelumit gagasan Khaled Abou El 

Fadl. Masih banyak hal yang belum terungkap dalam penelitian ini, baik karena 

keterbatasan peneliti maupun lantaran tidak tercakupnya tema-tema gagasan 

Khaled Abou El Fadl ke dalam penelitian ini. Penelitian lanjutan atas pemikiran 

Khaled Abou El Fadl kiranya bisa diarahkan pada corak atau model 

hermeneutika Khaled Abou El Fadl. Penelitian mengenai pemikiran 

hermeneutika Khaled Abou El Fadl dipandang penting lantaran corak 

hermeneutika yang ditawarkan Khaled Abou El Fadl terbilang memiliki 

kekhasan dan keunikan dibanding corak hermeneutika yang ditawarkan oleh 

sejumlah intelektual Islam lainnya.  
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