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ABSTRAK
NEO-MODERNISME ISLAM FAZLUR RAHMAN

TERHADAP PEMBAHARUAN PENDIDIKAN ISLAM
Oleh : Hafid Ubaidillah
NIM : 08913155

Fazlur Rahman adalah tokoh intelektual muslim. Paradigma neo-modernisme
yang digaungkannya adalah gerakan pembaharuan Islam yang hadir untuk
mengkaji, mengkritisi, sekaligus sebagai jawaban alas kekurangan dan
kelemahan gerakan-gerakan pemikiran Islam sebelumnya,; revivalisme pra-
modernis, modernisme klasik, dan neo-revivalisme. Usahanya dalam mencari titik
temu antara al-Qur’an dan Sunnah Nabi, dengan mencari mutiara-mutiara
pemikiran Islam yang terpendam diantara puing-puing stagnasi dan fragmentasi
keilmuan dalam bingkai pendidikan, yang ~sudah permanen. la mencoba
menghidupkan warisan intelektualisme Islam <sebagai esensi pendidikan Islam-
dengan menyelidiki, menyingkap kontr@diksi, ambiguitas dan kompleksitasnya.

Untuk itu, bagaimanakah ciri utama (karakteristik) neo-modernisme Fazlur
Rahman.? Bagaimana pula | gagasan pembaharuan pendidikan Islam yang
ditawarkannya.?

Melalui pendekatan sejarah“(historical approach) dan penelitian karya-karva
orisinil (library research) dan data-terkait-dengan objek penelitian, maka analisis
terhadap ide-ide dan gagasan-gagasan-néo-"modernisme Fazlur Rahman akan
diketahui dan diskripsikan,utamanya teniang pembaharuan pendidikan Islam.

Hasil penelitian menunjukkan bahwa neo-modernisme Islam Fazlur Rahman
merupakan pemikiran Islam progresif yang ‘berusaha mengatasi, menggabungkan
dan mengakomodir pola” pemikifan ‘modernisme dan tradisionalisme, dengan
mengusulkan perenungan kénibali kepada altQut’an dan Sunnah Nabi melalui
jjtihad. Pembaharuan ini memiliki=tima karakveristik, yaitu: (1) penafsiran al-
Qur’an secara sistematis, dan_komprehensif.(2)metode, gerakan ganda (double
movements) penafsiran al-Qur o, (3)perumusan. pandangan dunia al-Qur an, (4)
sistematika etika al-Qur'an (5) otentisitas Islam normatif dan Islam historis.

Karakteristik tersebut berimplikasi pada pembaharuan pendidikan Islam,
yaitu :(I)twjuan pendidikan diorientasikan untuk mengembangkan kemampuan
kreatifnya,(2)sumber-sumber ilmu pengetahuan berangkat dari pemahaman
terhadap al-Qur’an, Sunnah Nabi, alam fisik, pikiran manusia dan masyarakat,
(3) dasar-dasar pendidikan Islam dibangun atas moral spiritual dan religius
menurut ajaran al-Qur’an, (4)pembaharuan pendidikan Islam harus melalui
pendekatan, menerima pendidikan sekuler modern, dan kemudian dilakukan
upaya untuk ‘mengislamkannya’, yakni mengisi konsep-konsep kunci dari Islam.

Gagasan pembaharuan di atas, merupakan kontribusi yang sangat berharga
bagi kemajuan Islam itu sendiri, terlebih pada dunia pendidikan Islam. Sehingga
sudah selayaknya untuk diapresiasi dan diaktualisasi khususnya bagi pemegang
amanat lembaga pendidikan Isiam.

Kata kunci :al-Qur ‘an, neo-modernisme, pembaharuan, pendidikan dan Islam.
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BAB 1

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an adalah Kalam-Allah yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad
SAW melalui perantaraan Rih al-Amin, malaikat Jibril' dalam waktu kurang
lebih 23 tahun. la adalah cahaya (an-Nir),® petunjuk (Hudan lin-Nas),
pembeda antara yang hak dengan yang batil (al-Furgan),' penjelas bagi segala
sesuatu (Tibyan li-kulli | syaiy,’ pembawa kabar gembira dan pemberi
peringatan (Basyira wa-Nazird).* Kitab si€i/ini memiliki kekuatan yang luar
biasa yang berada di luar kemampuansapapun’ “seandainya kami turunkan al-
Qur’an ini kepada gunung~ pasti-akan melihatnya tunduk terpecah-belah

karena takull keplda'Allan)®

' Proses pewahyuan al-Qur’an kepadd® Nabi Muhammad SAW terdiri atas tiga tahapan:
pertama, turunnya al-Qurian ke al-Lawh al-Mabfiz;.kedua, dari al-Lawh al-Mahfiiz ke bait al-
‘Izzah; dan ketiga, dari bait al-‘lzzah kepada Nabi Muhammad SAW. Lihat Muhammad ‘Abd al-
*Azim az-Zarqani, Manahil al-“Irfan fi "Ulim al-Qur’an, Juz 1 dan 11, (Beirut: Dar al-Fikr, 1998),
hal. 14.

2(S. An-Nisa’ (4) : 174.

* QS. Al-Bagarah (2): 2.

' QS. Al-Bagarah (2) : 185, Al-Furgan (25): 1.

° QS. An-Nahl (16) : 89.

% QS. As-Saba’ (34) : 28.

7 Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an, Cet. 1 (Jakarta: Pustaka Alvabet,
2005), hal. 1.

5 Qs. Al-Hasyr (59) : 21. Lihat Ahmad Hasan , al-Furqan Tafsir Qur ‘an, Cet. | (Jakarta: CV.
Pustaka Mantiq, 2006), hal. 774.



Oleh karena itu kandungan kitab suci ini menempati posisi sentral yang
berada tepat di jantung kepercayaan Muslim sebagai petunjuk dan kekuatan
hidup dalam mengawali eksistensinya dengan merespon pesan moral al-
Qur’an. Ia merupakan sumber ajaran Islam, tidak saja dalam perkembangan
dan penyemaian studi-studi ke-Islaman tetapi juga merupakan sumber
inspiratif, pemandu gerakan umat Islam sepanjang sejarah zaman.

Sebagai sumber ajaran dan sekaligus sistem nilai, al-Qur’an memiliki peran
signifikan bagi pembentukan pandangan dumia “world view” terhadap para
penganutnya setelah melalui rekaya$a sosialisasi nilai. Proses internalisasi dan
sosialisasi nilai Islam ini mewujud ‘dalam~upaya sadar untuk memperoleh
adanya transformasi sosial “dari kegelapan- menuju penerangan “min az-
Zulumat ila an-Niar” dengammendasarkan/pada nilai-nilai Islam. Upaya-upaya
seperti itu tidak lain sebagai penyadaran terhadap manusia menuju
kepribadian muslim melalui proses pendidikan Islam.’

Dalam bentangan sejaratyang-panjang/ ketika al-Qur’an dan Sunnah Nabi
tidak lagi dijadikan sumber/otentik dan dibacdymehurut visinya sendiri, dan
ketika umat tidak berdialog langsung dengan kedua sumber nilai tersebut,
maka muncul sakralisasi temuan ilmiah sarjana Klasik (‘wlama’ salaf)
khususnya di bidang kalam dan fikih. Berbagai temuan ulama salaf itu

kemudian diperlakukan sebagai tradisi sakral. Hal ini berakibat matinya

® Pendidikan Islam sebagaimana ditegaskan oleh Langgulung, adalah pengembangan potensi
kemanusiaan (firrah) dengan tujuan memanusiakan manusia dan membentuk kepribadian muslim.
Lihat Hasan Langgulung, Beberapa Pemikiran Tentang Pendidikan Islam. (Bandung: PT. Al-
Ma’arif, 1980), hal. 21.



pemikiran kritis (ijtihad)'® dalam sejarah Islam. Al-Qur’an dan Hadispun
berubah menjadi tradisi ketika diperlakukan sebagai narasi yang beku.

Dengan dicurigainya pemikiran rasional, daya penalaran umat Islam
mengalami kebekuan sehingga pemikiran kritis, penelitian dan ijtihad tidak
lagi dikembangkan. Akibatnya tidak ada lagi penelitian ulama-ulama dan
sarjana-sarjana Muslim yang menghasilkan karya-karya intelektualisme yang
mengagumkan.'’ Yang ada hanya mereka yang telah puas dengan apa yang
telah ditulis oleh tokoh-tokoh_ sebelumnya. Usaha mereka berkisar dalam
membuat  ikhtisyar (ringkasan){ lwsyardh | (menjelaskan) dan hasyiyah
(menjelaskan penjelasan) bagi karva-Karyaulama terdahulu.'? Tidak ada karya
baru yang menghasilkan,| yang ada hanya-berupa komentar dari buku yang
telah ada, bahkan komentar ddfi koiéntar."”” Mereka seakan-akan sepakat
mengatakan bahwa pintu ijtihad telah ditutup."

Selanjutnya; fungsi pewahyuan al-Qur’an dan’kenabiih Muhammad SAW

menjadi hanya berlaku ‘pada imasa*masa awal ia diturunkan dan dilahirkan.

" Definisi ijtihad menurut Ushul Fikih berarti mengerahkan kemampuan berfikir secara
maksimal untuk mengistimbatkan hukum syar’iy yang berkaitan dengan amal perbuatan manusia
secara langsung dari dalil rafshilf al-Quran dan Hadis. Lihat Abdul-Wahhab al-Khallaf,* fimu
Ushil al-Figh, (Kairo: Dar al-Hadi$, 2002), hal. 249,

Y Hanun Asrohah, Sejarah Pendidikan Islam, (Jakarta: Logos Wacana [lmu, 1999) hal. 120.

'? Rasyid DT. Mangkudun, Peran al-Qur’an dalam Membangun Dunia Baru, (Jakarta: Karya
Indah, 2002), hal. 169.

" Tadjab, Perbandingan Pendidikan, Studi Perbandingan  tentang Beberapa Aspek
Pendidikan Barat Modern; Islam dan Nasional, (Surabaya: Karya Abditama, 1994), hal. 77.

" Menurut Igbal dikatakan bahwa penutupan pintu Jjtihad itu hanyalah fiksi semata yang
scbagaimana disebabkan oleh kristalisasi pemikiran dalam hukum Islam, dan sebagian lainnya
oleh kemalasan inteiektual yang terutama dalam periode kebangkrutan spiritual telah mengubah
pemikir-pemikir besar menjadi berhala-berhala. Lihat Muhammad Iqgbal, The Reconstruction of
Religious Thought in Islam, (New Delhi: Kitab Bhavan, 1981), hal. 148.



Generasi yang lahir kemudian tidak menemukan sebuah al-Qur’an dan Sunnah
yang berbicara dan berdialog dengan dunia mereka, sehingga kedua sumber
nilai tersebut hanya menjadi bagian dari sumber etos kreatif umat di masa lalu.
IImu-ilmu ke-Islaman berubah bukan hanya sebagai tradisi tetapi juga sebuah
“ideologi”. Ilmu-ilmu ini bahkan berubah menjadi “agama” dalam pengertian
sebagai tradisi yang disakralkan. Generasi Muslim kontemporer bahkan juga
gagal bersentuhan dengan etos ilmu-ilmu tersebut, yang dikatakan al-Khudlari
Beyk, sebagaimana dikutip—eleh—Rasyid DT. Mangkudun “seolah-olah
keruntuhan di bidang politik betsamaan dengan keruntuhan dalam bidang
pengetahuan dan agama sampai ke juraig yang amat dalam™."

Penyebab kemunduranZ7umat | Islam ini| menurut Muhammad ‘Abduh,
sebagaimana dikutip Endang(((Syaifuddin( Anshari bahwa “Taraka al-
Masthiyyuna adyanahum fa-taqaddamii, wa-taraka al-Muslimuna adyanahum
fa-ta’akhtharis(kaum Masehi=maju* karena 'meércka “meninggalkan agama
mereka, sedangkan kaum., Muslimin-\mundur justru karena meninggalkan
agama mereka).!9"Bada késempatan -lain~<Abd(h mengatakan “al-Isiam
Mahjiibun bi al-Muslimin” (Islam itu dihalangi kaum Muslimin sendiri)."”

Arti ungkapan itu adalah, keindahan Islam itu hilang disebabkan oleh
kemunduran umat Islam. Kemunduran umat Islam disebabkan mereka tidak

lagi menganut Islam yang sebenarnya. Karena itu, untuk mengetahui Islam

'* Lihat Rasyid DT. Mangkudun, Peran., hal. 169.

*® Lihat Endang Syaifuddin Anshari, Pokok-Pokok Pikiran tentang Islam, (Jakarta: Usaha
Entergrine, 1974), hal. 147.

'7 Lihat Nurcholish Madjid (ed.), Khazanah Intelektual Islam, diterbitkan untuk Yayasan
Obor Indongsia, (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), hal. 61.



yang sebenarnya, umat Islam harus kembali kepada al-Qur’an dan al-Hadis.'®
Kemunduran ini disebabkan karena keadaan “jumud” di kalangan umat Islam
itu sendiri.!® Dalam kata jumud terkandung arti keadaan beku, statis dan tidak
ada perubahan. Keadaan ini, umat Islam tidak menghendaki perubahan dan
tidak mau menerima perubahan. Umat Islam hanya berpegang pada tradisi.?’

“Kemandulan” al-Qur’an dan Sunnah yang hanya menjadi sebuah narasi
wahyu yang beku tersebut mempunyai dampak yang luar biasa dalam dunia
pendidikan, yang di kalangan muslim, dikenal dengan pendidikan Islam.
Sampai sekarang ini, dunia‘pendidikan dan| gerakan-gerakan Islam dalam
berbagai ragam konsentrasi| dan ‘aliran pemahiaman sulit menumbuhkan tradisi
intelektual kritis sebagai etika dasar penafsiran terhadap kedua sumber nilai
utama Islam yang seharusnya terus/dilakukan:

Akibatnya lembaga-lembaga pendidikan Islam juga tidak mampu
mengembangkah cara berfikir yang dinamis dan terus bersikukuh pada

tradisinya dalam memelihara "dan ‘meémpertahankan temuan ilmiah ulama

'® Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, (Jakarta: Universitas Indonesia.
1985), hal. 100-101. Keadaan ini menurut Nurcholish Madjid, matinya ilmu pengetahuan dalam
Islam ini adalah akibat melemahnya kondisi sosio-politik dan ekonomi dunia Islam, disebabkan
percecokan yang tidak habis-habisnya di kalangan mercka. Percecokan yang melelahkan itu
kemudian diakhiri dengan keputusan menutup sama sekali pintu ijtihad, dan mewajibkan semua
orang taqlid. Tetapi dengan akibat justru mematikan kreatifitas individual dan sosial kaum
muslimin. Keruwetan kemudian diperburuk oleh adanya gelombang invasi bangsa-bangsa Asia
Tengah, termasuk keganasan tak terperikan dari bangsa Mongol pimpinan Hulagu dan Timur
Lenk. Kemudian di kawasan Barat di semenanjung Liberia, percecokan politik di kalangan Islam
memberi peluang pada kaum Kristen untuk melakukan penaklukan kembali kekejaman tentara
Reconquistadores kepada kaum Yahudi dan kaum Muslim. Lihat Nurcholish Madjid, Islam
Doktrin dan Peradaban, Cet. 6 (Jakarta: Paramadina, 2008), hal. 1.

¥ Ali Mufrodi, Islam di Kawasan Kebudayaan Arab, (Jakarta: Logos, 1992), hal. 160.

* Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam; Sejarah Pemikiran dan Gerakan, (Jakarta:
Bulan Bintang, 1982), hal. 62.



klasik. Madrasah dan sekolah Islam terus menghadapi dilema diantara
mempertahankan tradisi Islam klasik dan kebutuhan umat terhadap
pengetahuan objektif bagi kepentingan hidup kontemporernya. Pendidikan
tinggi Islam lebih sibuk memahami temuan-temuan dan mentradisikannya.
bukannya mengkaji temuan-temuan secara kritis untuk kemudian
dikembangkannya. Sehingga sulit diharapkan bisa lahir pemikir-pemikir
orisinal tentang bagaimana Istam memandu dunia dan memecahkan berbagai
masalah kontemporer yang-berangkat-dari nilai-nilai Islam al-Qur’an dan
Sunnah Nabi.

Gejala awal kemunduran pendidikan Islam ini mulai tampak setelah abad
ke-13 M yang ditandai dengan pemikiran“Islam yang terus melemah sampai
abad ke-18 M.*! Ketidakberanian intelektual/ dan matinya kreatifitas pemikiran
Muslim ini telah mengalami kemalangan serius yang sarat dengan muatan-
muatan asing.’ Seluruh “‘dunia=Islam ‘benar-benar dalam kemunduran dan
keterbelakangan vis a vis, Barat_yang\modém, sehingga secara tepat dapat
dikatakan bahwa [slam mefgalami,'apa-yang discbut dengan marginalisasi
peran, baik dalam bidang politik, ekonomi, budaya maupun dalam ilmu
pengetahuan.22 Penetrasi Barat ke dunia Islam, masuknya budaya Barat yang
sekuler membawa pengaruh besar ke dalam soal-soal keagamaan menjadikan
umat Islam mempertanyakan sikap agama mereka dalam menghadapi

tantangan.

! Hanun Asrahah, Sejarah.. hal. 120.

2 Darmuin, Pemikiran Pendidikan Syeikh Muhammad Abduh: Pemikiran Pendidikan Islam,
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1999), hal. 181.



Jika sebelumnya umat Islam dihadapkan pada masalah kemunduran
intelektual di satu pihak dan sikap menghadapi pengaruh budaya Barat di
pihak lain, maka tampil para tokoh pemikir Islam dengan membawa semangat
kebangkitan Islam, baik dalam bentuk gerakan maupun karya ilmiah sebagai
jawaban terhadap tantangan yang mereka hadapi. Tokoh kebangkitan ini
disebut kaum modernisme.”

Diawali oleh Jamal ad-Din al-Afghani (1255-1315 H/1835-1897 M)
seorang revolusioner yang diilhami-derengan keagamaan yang menyala-nyala
untuk mengangkat derajat<dan kemajuan aimat Islam dalam menanggulangi
bahaya ekspansionisme Barat. Pandangan pokok al-Afghani ini adalah untuk
berhasil mengembalikan kejayaan umat yang lalu dan sekaligus menghadapi
modern.”* Kemudian disusul. Muhammad. JAbduh (1261-1323 H/1845-1905
M) merupakan murid al-Afghani, yang menjabarkan pikiran-pikiran gurunya.
la mencurahkan pada bidang-keilmuan—dan ‘pendidiKan, dan mempelopori
pembaharuan sistem pendidikan_di-al-Azbar, la sangat efektif meniupkan
modernisme di kalangan kdum intelektual~Muslim, yang sedang tumbuh.”
Selanjutnya Rasyid Ridha (1865-1935 M) yang sering disebut sebagai
“penyambung lidah ‘Abduh” yang mengkampanyekan interpretasi ulang atas

Islam. Di anak Benua India Sayyid Ahmad Khan (1817-1898 M) dan Sir

% Modernisme atau Pembaharuan berarti pikiran, aliran, gerakan dan usaha-usaha untuk
merubah paham-paham, adat istiadat, institusi lama, dan sebagainya untuk disesuaikan dengan
suasana baru yang ditimbulkan oleh kemajuan ilmu-ilmu pengetahuan dan teknologi modern.
Lihat Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 11.

* Nurcholish Madjid (ed.), Khazanah., hal. 58.

% Ibid., hal. 59.



Muhammad Igbal (1875-1938 M), keduanya menyerukan pembaharuan
(tajdid) dan reformasi pendidikan Islam, dan masih banyak lagi tokoh
pembaharuan seperti Ahmad Sirhindiy, Syah Wali Allah, Muhammad ibn
Abd. al-Wahhab dan lain-lain.

Para tokoh modemisme klasik ini telah menempuh jalan yang panjang,
yakni telah berupaya mengadakan reformasi internal, menanamkan
rasionalisme sebagai upaya solusi awal terhadap kemacetan dan kemerosotan
intelektual. Akan tetapi sampai-pada—periode ini pembaharuan intelektual
masih belum memuaskan<untuk sidak dikatakan gagal. Ketidakberhasilan
tersebut berkaitan dengan wajaliimodérnisme intelektual yang hanya terbatas
pada seruan rasionalisme -dengan 'tidak menjelaskan secara tuntas metode
dalam menangani persoalan-persoalan (tertentu secara sistematis.*® Lagi pula
menghadapi serangan-serangan para kritikus Barat dan benturan-benturan
kebudayaan “Barat “yang’ merasuki®dunia Muglim: 4ewat kolonialisme.”’

Sehingga timbul ketegangan-ketegangan ‘kelompok dalam diri Islam yang

saling berseberarigdn,antara Kelompok -revivalis alids fundamentalis®® ekstrim

* Seperti Jamal ad-Din al-Afghani, dia bukan sebagai pemikir Islam, kebesarannya terletak
pada peranannya sebagai pembangkit kesadaran umat untuk menghadapi Barat dan pemberi jalan
bagaimana menghadapi modemisasi dunia. Lihat Nurcholish Madjid (ed.), Khazanah., hal. 57.
Demikian juga Muhammad ‘Abduh tidak pemmah menjadi seorang teoritikus. la adalah scorang
aktifis yang menganjurkan dilakukan reformasi praktis secepatnya. la mempunyai program untuk
reformasi pendidikan tinggi umat Islam, tetapi secara keseluruhan ia tidak mempunyai teori yang
konsisten. Lihat J.J.G. Jansen, Diskursus Tafsir al-Qur’an Modern, (The Interpretation of The
Koran in Modern Egypt), alib bahasa Hairussalam dan Syarif Hidayatullah, Cet. 1 (Yogyakarta:
Tiara Wacana, 1997), hal. 44.

7 Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas: Studi Atas Pemikiran Hukum
Fazlur Rahman, Cet. 6 (Bandung; Mizan, 1996), hal. 38.

* Revivalis atau Fundamentalis, yaitu kelompok yang bersemangat untuk meninggalkan
praktek-praktek yang mapan dan kembali berpegang pada praktek dan semangat para pendahulu
yang awal. Lihat Fazlur Rahman, /s/am, (Chicago University Press, 1979), hal. 230.



yang mempertahankan status quo tradisi masa lampau, sedangkan kelompok
sckularis ke arah westernisme.

Hal ini menunjukkan bahwa modernisme Islam klasik belum berhasil
merumuskan satu pandangan dunia weltanschaung 1slam yang koheren berikut
turunan metodologinya yang komprehensif. Kaum modernis klasik hanya
terpaku pada pendekatan yang bersifat parsial dalam mengaitkan antara Islam
dan modernitas. Akibatnya yang muncul adalah percikan pemikiran yang
bukan saja artifisial, melainkan—juga-tidak berakar dalam khazanah tradisi
Islam itu sendiri.”

Dalam iklim pembaharuan yang lésu semacam ini diharapkan kehadiran
seorang tokoh intelektual yang kritis dan“gigih yang akan membawa angin
segar dengan membawa harapan bagi pérkembangan pembaharuan Islam.

Fazlur Rahman (1332-1408 H/1919-1989 M) dipandang oleh banyak
tokoh dan pengamat, “adalah"seerang* pemikir ‘dan tokoh-intelektual Muslim

31

kontemporer yang mencengangkan:=~\ Keseriusan, produktifitas, kreatifitas

berikut kepiawaiannya terceérmin dari gagasan=gagasan yang dituangkan dalam

? Ahmad Sahal, “Di Balik Kegagalan Modernisme”, Islamika, No. 2, (Oktober-Desember,
1993), hal. 2.

** Dalam tesis ini nama Fazlur Rahman ditulis tanpa tanda pengenal (diakritik), karena Fazlur
Rahman adalah nama depannya. Sedangkan nama belakang adalah Malak yang merupakan nama
keluarganya. Di wilayah anak benua Indo-Pakistan ini tidak ada tradisi menggunakan nama
keluarga. Di Barat, kata kedua dari nama depannya, Rahman, dianggap sebagai nama keluarganya.
Karena itu dalam bibliografi entri ensiklopedi ditelusuri di bawah kata Rahman.

*! Nurcholish Madjid, “Fazlur Rahman dan Rekontruksi Etika al-Qur’an”, kata pengantar
dalam Muhaimin dkk, Kowntroversi Pemikiran Fazlur Rahman; Studi Kritis Pembaharuan
Pendidikan Islam, Cet. 1 {Cirebon: Pustaka DINAMIKA, 1999}, hal. ix.
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sejumlah karya buku-buku dan artikel-artikel.”* Pengetahuannya yang luas dan
mendalam menjadikannya ia mampu dengan cermat membaca teks-teks klasik
perbendaharaan keilmuan Islam di segala bidang.”® Mulai dari persoalan
teologi, filsafat, tasawuf, hukum dan lain-lain, sampai persoalan
perkembangan sosial kontemporer dan kebudayaan, termasuk pemikiran
pendidikan Islam yang tidak luput dari perhatiannya.

Wawasan kesejarahannya yang serba meliputi, dari klasik sampai
kontemporer, dan diperkaya dengan wawasan pengalamannya sebagai orang
yang hidup di zaman moderii, mengharuskannya berfikir keras mencari solusi
problematika pembaharuan jpemikiran Islam-dengan menawarkan apa yang ia
sebut “neo-modernisme”. >

Neo-modernisme bagi Fazlur Rahmanadalah pemikiran Islam progresif
yang muncul dari modernisme Islam, namun mencakup juga aspek-aspek
kesarjanaan tradisional. Pola™ pemikiran neo-modernisme ini berusaha
menggabungkan dua faktof~penting/ yaity modernisme dan tradisionalisme.
Bagi Fazlur Rahman modernisme bukanlah s€Suatii-yang harus ditolak, dan
bukan berarti pula pemikiran tradisionalisme dikesampingkan. Artinya, kedua
pola tersebut harus bisa berjalan seiring. Dengan demikian neo-modernisme
merupakan produk pemikiran baru yang mengatasi pola pemikiran besar

sebelumnya, yakni modemisme dan tradisionalisme untuk kesediaannya

* Dari penelusuran penulis terdapat 10 buku karya Fazlur Rahman dan ratusan lebih karya
dalam bentuk artikel.

** Nurcholish Madjid, “Fazlur Rahman™, kata pengantar dalam Muhaimin dkk, Kontroversi.,
hal. viii.

** Ibid., hal. ix.
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mengakomodasi ide-ide pemikiran modernisme yang paling maju sekalipun
serta ide-ide pemikiran tradisionalisme sekaligus.*

Sebagai seorang neo-modernisme, Fazlur Rahman menekankan keharusan
kepada kaum Muslimin untuk mengkaji ulang gagasan-gagasan dan ajaran-
ajaran dalam agama Islam sendiri sekaligus mengkaji gagasan-gagasan dunia
Barat secara objektif. Objektifitas dalam mengkaji kedua hal tersebut cukup
memberikan jaminan kemampuan umat Islam dalam menghadapi dunia
modern dan kepastian untuk ketangsungan, hidup sebagai Muslim.*® Karena
menurut Fazlur Rahman,| pembah@ruan pémikiran Islam yang tidak berakar
pada kekayaan khazanah pémikiran Islamklasik para ulama’, atau luput dari
kemampuan menelusuri benang kesinambungan dengan masa lalu adalah tidak
otentik, serta tidak akan bertahan menghadapi tantangan perubahan zaman.

Dengan latar belakang seperti itu, neo-modemnisme Fazlur Rahman,
menunjuk suatu gerakan pembaharuan Sebagai kelanjutan dari modernisme
klasik yang ditandai' “dengan /mengapresiasikan pemikiran-pemikiran
intelektual ulama’:ulama’ klasik dengan” penigusaan\sumber dan literaturnya
sebagai sebuah kontinuitas. Pembaharuan Fazlur Rahman ini dipandang
Nurcholish Madjid sebagai seseorang yang sangat teguh berpegang pada

adagium ulama’ “konvensional” zba¥! 3aally 33Y 4 rluall il e dailall

** Lihat Fahri Ali dan Bahtiar Effendi, Merambah Jalan Baru Islam; Rekontruksi Pemikiran
Islam Indonesia Masa Orde Baru, (Bandung: Mizan, 1992), hal. 175.

*® Taufik Adnan Amal, “Fazlur Rahman dan Usaha-Usaha Neo-Modernisme Islam Dewasa
Ini”, kata pengantar dalam Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif Neo-Modernisme Islam, alih
bahasa dan editor Taufik Adnan Amal, (Bandung: Mizan, 1992}, hal. 20.
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(mempertahankan tradisi lama yang baik, seraya mengambil modernisme yang
lebih baik)*’

Karena itu perhatian utama Fazlur Rahman adalah mempersiapkan dasar-
dasar bagi keharusan mengkaji ulang khazanah pemikiran Islam klasik yang
dapat direalisasikan melalui pendidikan.*® Bagi Fazlur Rahman, wilayah
pembaharuan pendidikan yang banyak terabaikan adalah sistem pendidikan
intelektualisme tradisional atau klasik yang menentang perubahan, sehingga
dunia Muslim tertinggal ~jaulr—di—belakang masyarakat kontemporer.”
Modernisme Kklasik secaral umumiytelah” membuang aspek-aspek penting
warisannya, terutama pemikiran Kritis'dan movatif.

Dengan demikian intelektualisme Islam-dalam pandangan Fazlur Rahman
adalah esensi dari pendidikan|/Islam|fitw/[sendiri. Hal Ini tercemin dari
pemikirannya atas pembaharuan pendidikan Islam yang ditawarkannya. Salah
satu  pendekatannya” adalal menerima” perididikaf™ sckuler modern,
sebagaimana telah berkembang.secarasumum. di Barat, serta mengupayakan

untuk “meng-Islamkannya’ dengan‘mengisi kensep-konsep kunci tertentu dari

*” Lihat Nurcholish Madjid, “Fazlur Rahman”, kata pengantar dalam Muhaimin dkk,

Kontroversi., hal. x. Dalam kontek Indonesia, Nurcholish Madjid berpendapat bahwa, neo-
modernisme ini justru akan muncul dari kalangan NU dan bukan dari kalangan Muhammadiyyah.
Karena orang NU pada umumnya menguasai warisan tradisi intelektual klasik, sehingga mampu
menggali isi kitab kuning. Dikatakan Greg Barton, bahwa neo-modernisme akan berkembang di
Indonesia, karena orang NU sudah banyak memiliki pemikiran modern, seperti pemikiran
Abdurrahman Wahid (Gus Dur). Lihat Panji Masyarakat, No. 597, (21-31 Desember 1988), hal.
21-22. Sedangkan Masdar Faridz Mas’udi menunjuk pada diri Nurcholish Madjid dan
Abdurrahman Wahid (Gus Dur) adalah seorang yang mempunyai karakteristik pemikiran neo-
modernisme sebagaimana pemikiran Fazlur Rahman. 1bid.

** Ebrahim Moosa (ed.) dan kata pengantar dalam Faziur Rahman; Kebangkitan dan

Pembaharuan di dalam Islam, (Revival and Reform in Islam; A Study of Islamic Fundamentalism),
alih bahasa Munir, Cet. [ (Bandung: Pustaka, 2001), hal.7

* Ibid.
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Islam. Landasan etika moralnya bagi pendidikan adalah al-Qur’an dan Sunnah

Nabi.

B. Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang masalah yang dikemukakan di atas, adalah
suatu hal yang cukup penting jika dilakukan penelitian tentang pemikiran
neo-modernisme  Islam Fazlur Rahman kaitannya dengan gagasan
pembaharuan pendidikan Islam. Adapun rumusan masalah dalam penelitian
ini adalah :
1. Apakah yang melatar-belakangi pemikiran neo-modernisme Islam Fazlur
Rahman?
2. Bagaimana karakteristik neo-modernisme Islam Fazlur Rahman?
3. Bagaimana gagasan neo-modernisme Islam Fazlur Rahman terhadap

pembaharuan pendidikan Islam?

C. Tujuan Penelitian
Penelitian ini dilakukan dengan tujuan sebagai berikut :
1. Untuk mengetahui latar belakang pemikiran neo-modemnisme Islam Fazlur
Rahman.
2. Untuk mengetahui dan mendiskripsikan karakteristik neo-modernisme
Islam Fazlur Rahman.
3. Untuk mengetahui dan mendiskripsikan gagasan neo-modernisme Islam

Fazlur Rahman terhadap pembaharuan pendidikan Islam.
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D. Manfaat dan Signifikansi Penelitian

Manfaat dan signifikansi penelitian ini diantaranya :

1. Memperluas wawasan kajian pembaharuan pemikiran Islam, terutama
kaitannya dengan pendidikan Islam.

2. Sumbangan pemikiran bagi perbaikan pendidikan Islam di masa kini dan
yang akan datang.

3. Menjadi kontribusi ilmiah bagi perkembangan pemikiran yang akomodatif
terhadap maksud dan tujuan pendidikan Islam secara umum.

4. Membantu untuk menjadi bahafi &cuan bagi kemajuan pendidikan Islam,
dimana peneliti mengabdi\ pada Jlembaga-lembaga pendidikan yang

dipimpinnya.

E. Telaah Kepustakaan
Dari pengamatan’ penulis, Sfudi yang secara spesifik mengkaji tentang
pemikiran neo-modernisme™Islam-kaitannya dengan pembaharuan pendidikan
Islam Fazlur Rahman belum/begitu banyak ditcthukan:
Namun banyak sekali karya tulis yang memuat pokok-pokok pikiran
Fazlur Rahman dalam wacana yang lebih luas. Misalnya Nurcholish Madjid
menulis kata pegantar dengan judul “Fazlur Rahman dan Rekontruksi Etika

240

al-Qur'an™, Ahmad Syafi’i Ma’arif menulis sebagai pengantar pada

dua buah buku dengan judul “Fazlur Rahman, al-Qur’an dan Pemikiran

* Terdapat pada kata pengantar dalam karya Muhaimin dkk, Kontroversi, (Cirebon:
DINAMIKA, 1999), hal. vii.
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Istam™' dan buku lain berjudul “Fazlur Rahman” yang dimuat dalam karya
bukunya Islam Kekuasaan Doktrin dan Kegamangan Umat.* M. Dawam
Rahardjo menulis artikel  “Islam dan Masyarakat: Pandangan Fazlur
Rahman™ dalam bukunya Intelektual, Intelegensia, dan Perilaku Politik
Bangsa: Risalah Cendikiawan Muslim.*Begitu pula Ebrahim Moosa menjadi
editor dan Introduction dalam karya Fazlur Rahman Revival and Reform in
Islam: A Study of Islamic Fundamentalism, edisi Indonesia yang berjudul
Kebangkitan dan Pembaharuan-di-dalam-Islam.**

Kemudian beberapa bahasan _mengenai pemikiran Fazlur Rahman yang
disinggung secara sepintas;diantanyarkarya Komaruddin Hidayat Memahami
Bahasa Agama; Sebuah Kajian Hermeneutik, karya Ahmad Syafi’i Ma’arif
Peta Bumi Intelektualisme Islam di- Indonesia, karya Amir Mu’allim bersama
Yusdani Jjtihad; Suatu Kontroversi antara Teori dan Fungsi, karya
Fakhruddin “Faiz “Hermenewtik" Qurani; antara. “Feks, Konteks dan
Kontekstualisasi dan Karyad Taufik-Adnan/ Amal Rekonstruksi Sejarah al-

Qur’an, dan lain-lain,

' Lihat pada sebuah pengantar dalam karya Fazlur Rahman, /slam., alih bahasa Ahsin
Mohammad, Cet. 5 (Bandung: Pustaka, 2003), hal. v-xt.

# Lihat dalam [Islam Kekuatan Doktrin dan Kegamangan Umat, (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 1997), hal. 48-50.

3 Lihat dalam Intelektual, Intelegensia, dan Perilaku Politik Bangsa: Risalah Cendikiawan
Muslim, (Bandung: Mizan, 1999), hal. 256-272.

* Fazlur Rahman, Revival and Reform in Islam: A Study of Islamic Fundamentalism, Edit
and Intro, by Ebrahim Moosa (Oxford: Oneworld, 2000), hal. 1i. Dalam edisi Indonesia,
Kebangkitan dan Pembaharuan di dailam [slam, alih bahasa Munir, Cet. | (Bandung: Pustaka,
2001), hal.7
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Adapun analisis serupa juga ditemui dalam sejumlah artikel maupun
majalah. Misalnya “Fazlur Rahman dan Pemikiran Pembaharuan dalan Islam™
oleh Fauzul Imam, Tazkiya, vol. 1, no. 1, (2000), hal. 21-35. “Fazlur Rahman,
Kiai dari Chicago” oleh Yayah Hidayah, Amanah, no. 60 (1988). “Gerakan
Neo-Modernisme Fazlur Rahman di tengah-tengah keterpurukan pendidikan
Islam” oleh Ma’mun Mu’min, Edukasia, vol. 1, no. 1 (2001), hal. 17-44.
“Dinamika Pendidikan Islam di Abad Pertengahan; Kajian Kritis Historiografi
Fazlur Rahman™ oleh Nur Said,-Edukasia, vol. 4, no. 2 (2007), hal. 137-148.
“Fazlur Rahman’s IslamicaMethodelogy”Zoleh Tamara Sonn, The Muslim
World, vol. LXXXI, no. 3-4-(1991), hal. 212-230. Kemudian dua artikel Wan
Mohd Nor Wan Daud “Kaji ide-ide Rahmian secara kritis dan jujur” dalam
Islamia, Thn. 1, no. 2 (2004); hal, 52-59;, dan “Fazlur Rahman; Kesan
Seorang Murid dan Teman”, Ulumul Qur ‘an, vol. 2, no. 8 (1991). hal. 107.%

Sedangkan/penelitian’ yang-mengfokuskan' pada aspek pemikiran hukum
diantaranya oleh Taufik .Adnan_ Amal, mepulis buku Islam dan Tantangan
Modernitas; StidiN aias ) Pemikivan —Hilkum| Fazlur Rahman*® Dalam
penelitiannya ini, ia mengemukakan segi-segi pembaharuan yang ditawarkan
Fazlur Rahman. Meskipun telah membatasi topik penelitiannya pada aspek

hukum, 1a terjebak melebar dalam pembahasan deskriptif mengenai semua

* Wan Mohd Nor Wan Daud Lahir di Kelantan Malaysia, dia salah satu murid Fazlur
Rahman ketika menyelesaikan Phd di Chicago University USA bersama Nurcholish Madjid dan
Syafi’i Ma’arif. Lihat interview dalam /slamia, Thn. 1, No. 2 (2004), hal. 52-59.

*® Buku ini pada mulanya merupakan skripsi S1 Taufik Adnan Amal yang diajukan kepada
Fakultas Syari’ah 1AIN Sunan Kalijaga Yogyakarta yang disidangkan pada 21 Juli 1988.
Kemudian diterbitkan pertama kali pada tahun 1989 oleh penerbit Mizan Bandung.
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pemikiran yang digagas Fazlur Rahman, sehingga kurang mengfokuskan
analisnya secara jelas. Sebagaimana pula Ghufron A. Mas’adi mengangkat
pemikiran tokoh itu dalam bidang metodologi hukum dan rumusan-rumusan
metodologinya. Berdasarkan penelitiannya dalam karya Pemikiran Fazlur
Rahman tentang Metodologi Pembaharuan Hukum Islam*’ ia menyimpulkan
bahwa pemikiran metodologi pembaharuan hukum islam yang digagas Fazlur
Rahman merupakan kelanjutan dari suatu proses yang berkelanjutan dari
pemikiran klasik. Selebihnya; apa yang dipaparkan dalam buku ini tidak jauh
berbeda  dengan  pen€litiang hyyang” | diungkapkan oleh = Amal
Nampak juga pada tesis Master yang ditulis oleh Muhammad Rifa’i untuk
School of Oriental Studieszand African Studies (SOAS), Universitas London
vang berjudul  “Fazlur-oRahman||=on  Modernization of Islamic

Intellectualism”*

vang berupaya mengungkap pandangan dan konsep
Fazlur Rahman tentang modernisasi Keilfffuan Islam dan tAwarannya untuk
melakukan suatu pembahartan—Berikutnya ‘ada pula penelitian pemikiran

Fazlur Rahman tentang bentuk negara dibahasyoleh.M. Hasbi Amiruddin pada

karyanya yang berjudul Konsep Negara Islam Fazlur Rahman.*®

7 Lihat buku Ghufron A. Mas’adi, Pemikiran Fazlur Rahman tentang Metodologi
Pembaharuan Hukum Islam (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 1997)

* Muhammad Rifa’i, “Fazlur Rahman on Modernization of Islamic Intellectualism”, Tesis,
(London: SOAS University of London,1991). hal. 40-43

* Hasil temuan dalam buku ini, Fazlur Rahman cenderung memilih bentuk negara republik
dan demokratis, di mana kepala negara di pilih langsung oleh rakyat sebagaimana diisyaratkan
oleh al-Qur’an dan dipraktikkan dalam kepemimpinan Nabi SAW, beserta khulafa’ ar-Rhasyidin.
Selain itu, kedaulatan negara sepenuhnya berada di tangan rakyat. Lihat M. Hasbi Amiruddin,
“Konsep Negara Islam Fazlur Rahman”, Disertasi, (Jakarta: IAIN Syarif Hidayatullah, 1999).
hal.200-201.
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Karya lain yang berkenaan dengan penafsiran al-Qur’an Fazlur Rahman
diantaranya karya Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Panggabean, Tafsir
Kontekstual al-Qur’an: Sebuah Kerangka Konseptual,”® Dalam buku ini,
metode penafsiran Fazlur Rahman diletakkan sebagai bagian dari proyek besar
menemukan model penafsiran kontekstual. Secara eksplisit penulis buku ini
menyatakan bahwa metode yang mereka analisis merupakan akumulasi dari
berbagai temuan dalam kajian al-Qur’an dan tafsir, baik dari kalangan Muslim
maupun non-Muslim. Seperti—menafsirkan al-Qur’an dengan mencermati
aspek kronologis (temuan penafsiran, Theodore Noldeke, Schwally, Blachere,
Bell dan Alford T. Welch); kontek sastra(temuan penafsiran Daud Rahbar,
Toshihiko Izutsu, Amin|-al-Khulli| dan “Bint as-Syathi’), kontek historis
kronologis serta kekinian (t¢muan penafsiran Faziur Rahman). Kemudian juga
Ahmad Syukri Sholeh, menfokuskan penelitiannya dalam masalah penafsiran
kontemporer-Fazlur "Rahman—dalam “karya 'Melodologi Tafsir al-Qur 'an
Kontemporer dalum Pandangan. Fazlur \Rahman.®' Dalam penelitian ini,
Fazlur Rahman menawarkdn sebuah-metode  tafsir yang dikenal dengan
sebutan “gerakan ganda” (double movement).Yaitu metode penafsiran yang

mampu berlaku adil terhadap tuntutan intelektual dan integritas moral. Metode

ini diharapkan mampu menyelesaikan problem umat Islam kontemporer tanpa

*® Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Panggabean, Tafsir Konseptual al-Qur’an: Sebuah
Kerangha konseptual (Bandung: Mizan, 1994).

*! Ahmad Syukri Saleh, Metodologi Tafsir al-Qur’an Kontemporer dalam Pandangan Fazlur
Rahman, Cet. I (Jambi: Sulthan Thaha Press Bekerjasama dengan Gaung Persada Press Jakarta,
2007).
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harus mengorbankan keyakinan mereka.**Sistematika metode ini, penafsiran
al-Qur’an dilakukan berangkat dari situasi sekarang menuju ke masa (situasi)
al-Qur’an diturunkan, kemudian (setelah diketahui ideal moralnya) kembali
lagi kemasa sekarang, guna mengaplikasikan prinsip ideal moral tersebut.”

Hasil temuan penelitian ini, penerapan metode gerakan ganda dilakukan
dalam bidang utama, yaitu perumusan pandangan dunia al-Qur’an (teologi).
sistematika etika al-Qur’an dan reformulasi hukum dan pranata Islam ke
dalam konteks kontemporer/Ketiga bidang ini merupakan manifestasi jalinan
erat antara teologi, etika dan hukumiJadi;—perumusan pandangan dunia al-
Qur’an merupakan proses lanjutidari sistematisasi teologi, dan secara organis
terkait dengan etika al-Qur’an dan formulasi hukum.*

Selanjutnya penelitian yang| memfokuskan pada pemikiran teologi yaitu,
penelitian Abd. A’la yang berjudul Dari Neomodernisme ke  Islum
Liberal. **Dalaffi penelitian ini ada dua sigmfikansi yang héndak dicapai, yaitu
aspek keilmuan yang bérsifat=tedritis ‘dan “aspek praktis yang bersifat
fungsional. Dari sisi Keilmuan, untuk mengungkapkan karakteristik konsep
teologis yang ditawarkan Fazlur Rahman yang diharapkan akan memberikan
nuansa baru datam kajian dan wawasan teologi Islam. Sedangkan dari sisi

nilai praktis, hasil penelitian im diharapkan memberikan satu alternatif lain

52 1bid.. hal. 193.
> Ibid., hal. 131-132,
> Ibid.. hal. 194.

> Abd. A’la, Dari Neomodernisme ke Islam Liberal, cet.1 (Jakarta : Paramadina,2009)
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dalam membangun kesadaran umat mengenai kehidupan yang dijalaninya.
Signifikansi hasil penelitian ini semakin tampak ketika membahas tentang
metodologi Fazlur Rahman tentang pemikiran teologinya yang bersifat liberal.
Yaitu gagasan konsep-konsep teologis Fazlur Rahman berdasarkan
pendekatan holistik terhadap nilai-nilai subtansial al-Qur’an secara utuh, padu
dan sistematis sekaligus kontekstual. Teologi, dalam pandangan Fazlur
Rahman, disikapi sebagai suatu disiplin keilmuan yang hidup dan bukan
doktrin mati.  Dalam perspektif-—itu;~teologi akan memberikan peluang
sekaligus tantangan bagi siapa sajdpuntuk“mengembangkannya selama tetap
mempertahankan nilai dasar, dan“ajaran | pokok al-Qur’an serta moral
intelektual dan pegangan kepercayaan yang lébih kukuh.

Hasil temuan penelitian..infi|fada ((Kekdrangan mendasar yang tampak,
khususnya sisi metodologi yang digagas Fazlur Rahman. Di antaranya adalah
pengabaiannya‘terhadap latar-belakang “spesifik turunnya wahyu (asbhab an-
nuzil ) yang berkaitan dengan.teologi)sehingga tampak tidak konsisten dan
membingungkan.®’

Penelitian  Sutrisno, Faziur Rahman; Kajian Terhadap Metode,
Epistemologi dan Sistem Pendidikan, yang bertujuan melacak, memahami dan
merumuskan konsep metodologi, epistemologi dan pendidikan menurut Fazlur

Rahman. Tujuan berikutnya adalah menjelaskan hubungan ilmu-ilmu

*® Ibid.. hal. 224-225

*” Ibid., hal. 226
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tradisional Islam (agama) dalam kaitannya dengan ilmu-ilmu sekuler modern
{umum) yang selama ini diperlakukan secara dikotomik.

Tujuan selanjutnya adalah dapat diungkapkan betapa lemahnya sistem
pendidikan umat Islam karena sistem itu diselenggarakan secara dualisme.
yaitu sistem pendidikan tradisional (Islam) pada satu sisi dan sistem
pendidikan sekuler modermn (umum) pada sisi lain. Tujuan akhirnya dapat
dijelaskan upaya-upaya untuk mengintegrasikan keduanya.’® Hasil temuannya
dalam penelitian ini antara lain:—pertamas.pemikiran Fazlur Rahman dilihat
dari prosesnya dibedakan ke dalamytiga petiode, yaitu periode pertumbuhan,
perkembangan dan kematanganinDari pemikiran Fazlur Rahman tersebut
ditemukan benang merah, -yaitu bahwa pémikiran Fazlur Rahman terfokus
pada upaya untuk mengobati- krisis ‘pemikiran umat Islam yang semakin akut
dan untuk memberikan alternatif solusi atas problem-problem yang dihadapi
umat Islam. Upaya mi dilakukan Fazlur-Rahman deéngan-mencari worldview,
elan dasar dan etika al-Qur’an. Kednas\struktur dasar epistemologi pemikiran
Fazlur Rahman bersumber)pada teks dan realitas{ ‘alat yang digunakannya,
akal dan indera, pendekatannya historis-teoritis, metodenya observasi dan
eksperimen, argumen yang digunakan explanatif, verifikatif dan exploratif.
Ketiga, metodologi yang digunakan Fazlur Rahman yaitu metode kritik
sejarah, metode penafsiran secara sistematis dan metode gerakan ganda.
Keempat, metode gerakan ganda Fazlur Rahman untuk memberi alternatif

solusi atas problematika umat sebagaiman yang dicontohkan Fazlur Rahman

* Sutrisno, Fazlur Rahman: Kajian Terhadap Metode, Epistemologi dan Sistem Pendidikan,
Cet. t (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), hal. 3.
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pada kasus pendidikan di Pakistan. Hal ini melalui empat langkah sebagai
berikut. Langkah pertama yaitu identifikasi terhadap pendidikan umat Islam
ketika itu. Langkah kedua menemukan problem pendidikan di Pakistan.
Langkah ketiga mencarikan rujukan pada al-Quran dan Hadis. Langkah
terakhir adalah berusaha memberi alternatif solusi atas problem tersebut
berdasarkan rujukan al-Qur’an dan Hadis.*

Penelitian Muhaimin dkk, Kontroversi Pemikiran Fazlur Rahman: Studi
Kritis Pembaharuan Pendidikar  1slam, engkaji tentang latar belakang
pemikiran pembaharuan Fazlur Rdliman, perkembangan pendidikan Islam
dalam wacana pemikiran Fazlur Rahmanzdan kontribusi gagasan Fazlur
Rahman terhadap modernisasi pendidikan Islam. Penelitian ini menekankan
pada pemikiran Fazlur Rahman [dalam (médérisasi pendidikan Islam yang
meliputi tyjuan pendidikan, sistem pendidikan, peserta didik, pendidik dan
sarana pendidikan. Dari penelitian Muhaimin dkk. ditemukan bahwa tujuan
pendidikan Islam menurut—Fazlur /Rahman’ harus diorientasikan kepada
kehidupan dunia dan“akhirat ‘sekaligus danh .bersumber dari al-Qur’an. Juga
suatu keharusan menghilangkan beban psikologis umat Islam dengan
menghadapi Barat dengan melakukan kajian Islam secara menyeluruh, baik
secara historis maupun sistematis. Kemudian umat Islam terhadap ilmu

pengetahuan harus bersikap positif.*

% 1bid, hal. 222-226.

% Lihat Muhaimin dkk, Kontroversi, hal. 125-126.
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Selanjutnya sistem pendidikan umat Islam yang terdikotomikan antara
ilmu agama dan ilmu umum sekuler harus segera diatasi. Proses penyelesaian
masalah atas problem tersebut dapat dilakukan dengan cara mengintegrasikan
antara ilmu agama dan ilmu umum secara organis dan menyeluruh. Siswa
harus diberikan pelajaran al-Qur'an melalui metode-metode yang
memungkinkan kitab tersebut sebagai sumber inspirasi sekaligus sebagai
sumber rujukan tertinggi untuk memecahkan masalah. Pendidik harus yang
berkualitas, dan sarana pendidikan-utamanya perpustakaan harus ditingkatkan,
baik dari pelayanan maupunckoleksi jumlavbuku dan jurnalnya.®!

Membaca buku tersebut, ‘kesangyang tampak adalah judulnya yang
terkesan bombastis dan bertolak belakang)karena pemikiran Fazlur Rahman
di bidang pendidikan “tidak ;menampakkan gagasan-gagasan yang
kontroversial. Akan tetapi dalam buku tersebut disajikan lebih bersifat
menyetujui dan bahkan ‘thenyempurnakan' tanpa/menjelaskan dimana letak

gagasan-gagasan Fazlur Raliman yang-kontroversial.

. Kerangka Teori

Kerangka teori atau kerangka konseptual disini berisi pengertian yang
terkait dengan judul penelitian ini, dan sekaligus berfungsi sebagai alat
analisis terhadap pembaharuan pendidikan Islam Fazlur Rahman. Dilihat dari
judul terdapat terma yang perlu memperoleh pembahasan di sini yaitu,

modernisme atau pembaharuan dan pendidikan Islam.

! Ibid., hal. 127.
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1. Neo-modernisme

Modemisme atau pembaharuan Islam menurut Harun Nasution adalah

upaya-upaya untuk menyesuaikan paham keagamaan Islam dengan
perkembangan baru yang ditimbulkan kemajuan ilmu pengetahuan dan
teknologi modern.%? Jadi pembaharuan dalam Islam bukan berarti mengubah,
mengurangi atau menambah teks al-Qur’an maupun teks Hadis, melainkan
hanya mengubah atau menyesuaikan paham atas keduanya sesuai dengan
perkembangan zaman. Hal ini-dilakukankarena betapapun hebatnya paham-
paham yang dihasilkan pafa ulamiayatau pakar di zaman dahulu tetap ada
kekurangannya dan selalurdipengarihi oleh kecenderungan, pengetahuan,
situasi sosial, politik dan sebagainya.

Selain itu pembaharuan dalam fslam dapat pula berarti mengubah keadaan
umat agar mengikuti ajaran yang terdapat dalam al-Qur’an dan Sunnah Nabi.
Hal ini diperlukan agar tidakterjadi kesenjangan‘antarayang dikehendaki al-
Qur’an dengan yang terjadi’di.masyarakat/ Al-Qur’an misalnya mendorong
umatnya agar menguasai pengetahtian-agamaydanilmu pengetahuan modern
serta teknologi secara seimbang, misalnya bersikap dinamis, kreatif, inovatif,
terbuka, demokratis dan sebagainya. Namun kenyataan umat menunjukkan
keadaan yang berbeda. Sebagian besar umat Islam hanya menguasai

pengetahuan agama sedangkan ilmu pengetahuan modern tidak dikuasainya

® Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 10.
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bahkan dijauhinya. Sikap dan pandangan hidup seperti ini jelas tidak sejalan
dengan ajaran al-Qur’an dan Sunnah Nabi.**

Dalam sejarah perkembangan modernisme Islam terdapat suatu gagasan
utama yang selalu dicetuskan oleh para tokoh pembaharu, modernis, yaitu
kembali kepada al-Qur’an dan Hadis. Muhammad ‘ Abduh,** misalnya dengan
serius mengajak untuk kembali kepada al-Qur’an dan berpegang teguh
dengannya, dan perlunya interpretasi baru terhadap ajaran-ajaran dasar Islam,
sesuai dan sejalan dengan-tuntutan danmperkembangan zaman. Muhammad
‘Abduh mengatakan bahwa Islamjtertutup| oleh kaum Muslimin (al-Islam
mahjabun bi al-Musliminji. Arti"ungkapan |itu adalah, keindahan Islam itu
hilang disebabkan oleh kemunduran umat [slam. Kemunduran umat Islam
disebabkan mereka tak lagi-menganut/ Isldam yang sebenarnya, dan untuk
mengetahui [slam yang sebenarnya orang harus kembali kepada al-Qur’an
dan Hadis.*”

Kaitannya dengan neo=modernisimie [slam, kata “neo” terambil dari bahasa
Yunani yang menjadi bahasa Indonesia“yang mempunyai arti baru atau yang

diperbarui,”® sama dengan kata “new” dalam bahasa Inggris. Perbedaanya

® Abudin Nata, Metodologi Studi Islam, Cet. 7 (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 2002),
hal. 331.

* Bahwa Muhammad “Abduh disebut sebagai tokoh modernisme Islam. Nurcholish Madjid
mengatakan, “Sekali didorong al-Afghani dan dilicinkan oleh Muhammad Abduh, modernisme
Islam menemukan momentumnya dan menstimulasi para intelektual Muslim  untuk
mengemukakan pikiran-pikiran modernistik mereka”. Lihat dalam Nurcholish Madjid, (ed.),
Khazanah., hal. 54.

%% Lihat dalam, Harun Nasution, fslam., hal. 100-101.

e Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Edisi Kedua, Cet. 11
(Jakarta: Balai Pustaka, 2002), hal. 781.
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terletak pada penggunaannya. Kalau kata “neo” biasa digunakan dalam
penggunaan alam pemikiran (sifat, karakteristik), sedangkan “new”
digunakan untuk sesuatu yang berkaitan dengan benda. Jadi kata “neo™ dalam
kaitannya dengan “modernisme” adalah modernisme baru.

Neo-modernisme Islam yang digaungkan Fazlur Rahman menurut Fachri
Ali dan Bahtiar Effendi adalah penggabungan pola pemikiran modernisme
dan pola pemikiran tradisionalis. Dimana pola pemikiran tradisionalis
tersebut yang cukup kaya dengan-berbagai-pemikiran Islam klasik, akan tetapi
sangat berorientasi pada mdsa lampau dan‘sangat selektif menerima gagasan-
gagasan modernisme, atau bahkan®cenderung ekstrim menolak gagasan-
gagasan yang berasal dari Barat. Sedangkan pola pemikiran modernisme yang
cenderung sekuler dan westernis|sehinggastércabut dari akar Islam itu sendiri.
Jadi perbedaan pokok neo-modernisme dengan dua pola pemikiran diatas
adalah kesediaannya untuk mengakomodasikan ide-ide fiodernis yang paling
maju sekalipun, serta ide=ide itradisionalis sekaligus.67Dengan kata lain, neo-
modernisme adalah“\pemikifan pembaharuaan, paling baru, dengan sikapnya
yang liberal, kritis sekaligus operatif terhadap warisan pemikiran Islam.

Dengan demikian, modernisme Islam adalah upaya memperbaharui
penafsiran, penjabaran dan cara-cara pelaksanaan ajaran-ajaran dasar dan
petunjuk-petunjuk yang terdapat dalam al-Qur’an dan Sunnah Nabi sesuai
dan sejalan dengan perkembangan situasi dan kondisi masalah yang dihadapi.

Jadi modernisme Islam adalah suatu upaya dan tuntutan yang penting untuk

%" Fahri ali dan Bahtiar Effendi, Merambah., hal. 175.
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menghentikan proses degenerasi umat Islam dalam hampir semua segi
kehidupan dan untuk menutup atau sekurang-kurangnya mempersempit
kesenjangan antara [slam dalam teori dan Islam dalam praktik.%
2. Pendidikan Islam

Dari segi bahasa pendidikan dapat diartikan perbuatan (hal, cara dan
sebagainya) mendidik, dan berarti pula pengetahuan tentang mendidik, atau
pemeliharaan (latihan-latihan dan sebagainya) badan, batin dan sebagainya.®
Sedangkan para pakar pendidikan—pada umumnya menggunakan kata
tarbiyah untuk arti pendidikan. Atimad Fad al-Ahwani,”® ‘Aliy Khalil Abu
al-‘Ainain,”' Muhammad Athiyah alfAbrasyi’ misalnya menggunakan kata
tarbiyah untuk arti pendidikan. Sedangkan pendidikan Islam yang merupakan
terjemahan dari (tarbiyyah.cislamiyyah=dipahami sebagai proses untuk
mengembangkan fitrah manusia sesuai dengan ajaran (pengaruh dari luar).”

Istilah education' "dalam ‘bahasa Inggris”berasal dari*bahasa latin educere

yang berarti memasukkan.sésuatu atat memasukkan ilmu kepada seseorang.

® Amin Rais, “Kata Pengantar”, dalam John J. Donohue dan John L. Esposito, (ed.). /slam

dan Pembaharuan: Ensiklopedi Masalah-Masalah, (Jakarta: Rajawali Pers, 1984), hal. xiii.

“ w.Js. Poerwadarminta, Kamus Umum Bahasa Indonesia, cet. 2 (Jakarta: Balai Pustaka,

1991), hal. 250.

® Ahmad Fuad al-Ahwani menggunakan kata tarbiyah untuk bukunya yang berjudul ar-

Tarbiyyah fi al-islam yang diterbitkan Dar al-Ma’arif, tanpa tahun terbit.

' Aliy Khalil Abu ai-*Ainain menggunakan kata farbiyyah untuk bukunya yang berjudul

Falsafah at-Tarbiyyah al-Isiamiyyah fi al-Qur’an al-Karim, diterbitkan oleh Dar al-Fikr al-
‘Araby, Baerut, 1980.

" Dalam buku yang berjudul ar-Tarbiyyah al-Islamiyyah wa Falsafatuha yang diterbitkan

Isa al-Baby, Mesir, 1997, menggunakan kata Tarbiyvyah untuk arti pendidikan.

™ Zakiyah Derajat, Hlmu Pendidikan Islam, (Jakarta: Bumi Aksara, 1992), hal. 25.
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Dari pengertian istilah ini ada tiga hal yang terlibat yaitu ilmu, proses
memasukkan kepada orang, yang kemudian ilmu itu masuk di kepala.”

Kata Islam dalam Pendidikan Islam menunjukkan wama pendidikan
tertentu yaitu pendidikan yang bercorak Islam. Menurut Ahmad Tafsir
pendidikan [slam adalah bimbingan terhadap seseorang agar ia menjadi
Muslim semaksimal mungkin.”” Sementara, Syahminan Zaini mendefinisikan
pendidikan Islam sebagai upaya mengembangkan fitrah manusia dengan
ajaran Islam agar terwujud kehidupan yang makmur dan bahagia.”

Yusuf al-Qardhawiy miemberi| pengeftian pendidikan Islam sebagai
pendidikan manusia seutubftya, akal dan “hatinya, ruhani dan jasmaninya,
akhlak dan keterampilannya. Pendidikan Islam menyiapkan manusia untuk
hidup, baik dalam damai maupun perang; dan menyiapkan untuk menghadapi
masyarakat dengan segala kebaikan dan kejahatannya, manis dan pahitnya.”’

Hasan Langgulung merumitiskan péndidikan Islam sebagai proses
penyiapan generasi muda dntuk-mengisi*peranan, memindahkan pengetahuan
dan nilai-nilai Islam yang diselaraskan defigan fungsi‘manusia untuk beramal

di dunia dan memetik hasilnya di akhirat.”

™ Hasan Langgulung, Asas-Asas Pendidikan Isiam, (Jakarta: Pustaka al-Husna, 1992), hal. 4.

7 Ahmad Tafsir, limu Pendidikan dalam Perspektif Islam, (Bandung: Remaja Rosdakarya,
1992), hal. 32.

" Syahminan Zaini, Prinsip-Prinsip Dasar Konsepsi Pendidikan Isiam., (Jakarta: Kalam
Mulia, 1986), hal. 12.

"7 Lihat Yusuf al-Qardhawiy, Pendidikan Islam dan Madrasah Hasan al-Banna, alih bahasa
Bustani A. Gani dan Zainal Abidin Ahmad (Jakarta: Bulan Bintang, 1980), hal. 39.

’® Lebih lanjut lihat Hasan Langgulung, Beberapa., (Bandung: al-Ma’arif, 1980), hat. 94.
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G. Metode Penelitian

1. Pendekatan Filosofis

Penelitian ini merupakan penelitian yang akan mengungkap pemikiran
seorang tokoh di masa silam. Karena itu pendekatan yang digunakan adalah
pendekatan sejarah (Historical Approach) dalam pengertian historis filosofis
karena obyek material dari penelitian ini adalah pemikiran tokoh yang telah
meninggal di masa lalu.” Salah satu ciri utama penelitian sejarah adalah
penelitian biografis, yaitu-penelitian—terhadap kehidupan seseorang dalam
hubungannya dengan masyarakatg(sifat-sifat, pengaruh pemikiran dan idenya
serta pembentukan watak |tokoh tersebut selama hayatnya.®
2. Sumber Data

Sumber data yang diperghnakan dalam penelitian ini terdiri dari dua
macam: pertama: sumber primer, yaitu karya-karya yang akan dijadikan
rujukan utama” Dalam hal ini-adalah' Karya-kary4 inteléktual Fazlur Rahman
sendiri, baik yang berupa’buku,/artike] \maupun bentuk lainnya. Kedua:
sumber sekunder, yakni literatur-literatur hasil Karya para intelektual yang
membahas tentang Fazlur Rahman dan pemikirannya maupun tentang
persoalan-persoalan yang dipandang dapat dijadikan bahan perbandingan dan
analisis terhadap pemikiran-pemikiran Fazlur Rahman. Diantaranya Metode

dan Alternatif Neo-Modernisme Islam Fazlur Rahman, dan Islam dan

™ Salah satu ciri yang menonjol dari penelitian sgjarah adalah ia merupakan penyelidikan
kritis mengenai pemikiran yang berkembang di zaman lampau dan mengutamakan penyelidikan.
Lihat, Muhammad Nazir, Metode penelitian, (Jakarta: Ghalia Indonesia, 1988), hal. 56-57.
Kemudian bandingkan Anton Bekker dan Ahmad Zubair, Metode Penelitian Filsafat,
(Yogyakarta: Kanisius, 1990), hal. 60-61.

¥ Muhammad Nazir, Metode., hal. 57.



30

Tantangan Modernitas: Studi atas Pemikiran Hukum Fazlur Rahman
keduanya karya Taufik Adnan Amal, “Fazlur Rahman dan Rekonstruksi Etika
al-Qur’an” karya Nurcholish Madjid, “Mengenal Fazlur Rahman dan
Pemikirannya tentang Islam”, “Fazlur Rahman, al-Qur’an dan Pemikiran
Islam”, keduanya karya A.Syafi’i Ma’arif, Kontroversi Pemikiran Fazlur
Rahman: Studi Kritis Pembaharuan Pendidikan Islam karya Muhaimin dkk.,
Metode Tafsir al-Qur’an Kontemporer dalam Pandangan Faziur Rahman
karya Ahmad Syukri Saleh;—“Faztur—Rahman dan Usaha-Usaha Neo-
Modernisme Islam Dewasa ini’¢karya Taufik Adnan Amal, Pembaharuan
dalam Islam: Sejarah Pemikiran“dan (Gerakan karya Harun Nasution,
“Warisan Intelektual Islam” karya Nurcholish Madjid, kata pengantar
Ebrahim Moosa dalam karyaFazlur Rahman Revival and Reform in Isiam: A
Study of Islamic Fundamentalism Edisi Indonesia Kebangkitan dan
Pembaharuan’di dalam"Islam=The "Récognition of Thought in Islam Edisi
Indonesia Rekonstruksil PemikiranAgama/dalam Islam karya Muhammad
Igbal. Sumber data sekunder ini diperlukan dalam/angka untuk mempertajam
analisis persoalan.
3. Instrumen Pengumpulan Data

Penelitian ini merupakan jenis penelitian kepustakaan (Library Research),
oleh sebab itu kajian ini bersifat deskriptif analisis yakni analisis dalam
pengertian historis. Sumber data diperoleh dari buku-buku perpustakaan

sehingga didapat ide tentang masalah terkait yang paling up to date untuk
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dirumuskan dalam penelitian.®' Kemudian cara kerjanya dimulai dengan studi
kepustakaan untuk mencari data-data berupa karya orisinil dalam bentuk
buku, artikel, catatan-catatan, transkip, surat kabar, majalah serta dokumen-
dokumen yang mempunyai relevansi.®?
4. Metode Analisis Data

Metode analisis data dalam penelitian ini dengan menggunakan metode
analisis isi (Content Analysis),*’ yaitu suatu teknik sistematik untuk
menganalisis isi pesan dan-mengolahnya:*! Selain itu, analisis isi dapat juga
berarti mengkaji bahan dengan tujuian spesifik yang ada dalam benak fikiran

peneliti.¥

Dalam hal iniTpenulis“berupaya secara objektif menganalisis
pemikira-pemikiran, ide-ide dan makna yang terselubung dalam pemikiran-
pemikiran Fazlur Rahman..Ke¢mudian/‘mengemukakan tentang apa yang
diutarakan Fazlur Rahman menyangkut latar belakang kultur, pendidikan,
sosial intelekwdal yang melingkupi kehidupannyd dan gagasan-gagasan yang
memberi inspirasi bagi pemikiran /pembahdruan Islam, utamanya mengenai

karakteristik neg-medernisme ) Islam ~yang=digdgasnya berkaitan dengan

pembaharuan pendidikan Islam.

' Muhammad Nazir, Metode., hal. 111.
*2 Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian, (Jakarta: Rineka Cipta, 1998), hal. 236.

% Analisis isi adalah suatu teknik penelitian untuk membuat inferensi-inferensi yang dapat
ditiru dan sahih serta memperhatikan konteksnya. Lihat, Klaus Krippendorff, Analisis isi:
Pengantar Teori dan Metodologi, (Content Analysis: Introduction to Its Theory and
Methodology), alih bahasa Farid Wajidi, (Jakarta: Rajawali Pers, 1991), hal. 15.

% Bandingkan dengan Imam dan Tobroni, Metodologi Penelitian Sosial-Agama, (Bandung:
Remaja Rosdakarya, 2001), hal. 71.

® A. Reza Arasteh, Teaching Thought Research: A Guide Jor College Teaching in
Developing Countries, (Leiden: E. I. Brill, 1966), hal. 101.
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Karena itu analisis pemikiran Fazlur Rahman diletakkan dalam konteks
yang lebih luas, dalam arti terlebih dahulu dilakukan penelusuran terhadap
pemikiran-pemikiran intelektual modernisme klasik sebelumnya. Dalam hal
ini analisis sejarahlah yang lebih berperan untuk dilakukan penelaahan

permasalahan terkait.

H. Sistematika Pembahasan

Secara garis besar sistematika-pembahasan penelitian ini disusun dalam
lima bab. Setiap bab terdiri dafihsub-sab bab dengan pembahasan yang
berbeda-beda. Akan tetapi’masingsmasing bab dan sub-sub bab merupakan
satu kesatuan yang utuh.

Awal tulisan penelitian ini/(diisi defngan halaman-halaman formalitas yang
terdtri dari halaman judul/sampul, halaman pengesahan, halaman tim penguji,
halaman nota-dinas, "halaman-persetujuan pembimbing, halaman pernyataan,
halaman motto, halaman-persembahan, halaman pedoman transliterasi, kata
pengantar, daftarisivdan halaman absirak.

Bab pertama, merupakan pendahuluan dari penelitian ini, yang mencakup
hal-hal mengenai latar belakang masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian,
manfaat dan signifikansi penelitian, telaah kepustakaan, kerangka teori,
metode penelitian dan sistematika pembahasan.

Bab kedua, adalah pengenalan biografi Fazlur Rahman dan pemikiran neo-
modernisme Fazlur Rahman yang terdiri dari biografi kehidupan awal Fazlur

Rahaman, pengembaraan intelektual dan karya-karya Fazlur Rahman,
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dinamika pembaharuan dalam Islam, dan pemikiran neo-modemisme Islam
Fazlur Rahman.

Bab ketiga, dikemukakan beberapa karakteristik neo-modernisme lIslam
Fazlur Rahman yang terdiri dari penafsiran al-Qur’an secara sistematis dan
komprehensif, metode gerakan ganda (double movement) dalam penafsiran
al-Qur’an, perumusan pandangan dunia al-Qur’an, perumusan etika al-
Qur’an, otentisitas Islam normatif dan Islam historis.

Bab keempat, dianalisis-gagasan-neo-modernisme Islam Fazlur Rahman
terhadap pembaharuan |pendidikan Islam yang terdiri dari dinamika
pendidikan Islam dalam| dintas¥segjarah, pendidikan Istam menurut Fazlur
Rahman, sumber-sumber| ilmu pengetahuan| dalam pendidikan Islam, dasar-
dasar ilmu pengetahuan dalam|pendidikan/ Islam, kemudian gagasan neo-
modernisme Fazlur Rahman terhadap pembaharuan pendidikan Islam Fazlur
Rahman.

Bab kelima, merupakan | penutupy /yang. merupakan kesimpulan dan
rekomendasi

Akhir pada penelitian ini diisi dengan daftar pustaka, lampiran-lampiran

dan biodata penulis.



A.

BABII
BIOGRAFI FAZLUR RAHMAN

DAN PEMIKIRAN NEO-MODERNISME ISLAM

Biografi Kehidupan Awal Fazlur Rahman

Fazlur Rahman adalah salah seorang tokoh neo-modernisme Islam yang
paling serius dan produktif semenjak paruh kedua hingga penghujung abad ke
dua puluh. la dilahirkan pada 21 September| 1919 di daerah Hazara, Punjab,
suatu daerah di anak Benua Indo-Pakistan yang sekarang terletak di Barat
Laut Pakistan.*® Faziur Rahman lahir dan/@ibesarkan dalam sebuah keluarga
muslim yang saleh dan taat menjalankan ritual-ritual keagamaan, seperti shalat
dan puasa secara teratur sejak-masa kécil. ¥

Orang yang\sangat berjdsa.dalam membentuk képribadian Fazlur Rahman
adalah orang tuanya sendiri=Ayahnyas Maulana Syihab ad-Din adalah seorang
alim bermadzhab Hanafiy yang berlatar belakang pendidikan dari Deoband,
sebuah madrasah tradisional terkemuka di anak benua Indo-pakistan. Sedang
ibunya mengajarkan tentang nilai-nilai kebenaran, kasih sayang, ketabahan
dan cinta.** Bekal dasar tersebut cukup signifikan dalam pembentukan

kepribadian dan intelektualitas Fazlur Rahman pada masa-masa selanjutnya.

hal.

% Lihat Ebrahim Moosa (ed.),”Introduction” dalam Fazlur Rahman ; Kebangkitan., (Revival.),
1.

% Abd. A’la, Dari Neo-Modernisisme., hal. 33.

% Fazlur Rahman. “An Autobiographical Note”, Journal of Islamic Research, Vol. 4. No. 4

(1990}, hal. 227.
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Melalui tempaan ayahnya, Fazlur Rahman yang dalam usia sepuluh tahun
sudah hafal al-Qur’an di luar kepala.®® Di samping mendapatkan pelajaran
keagamaan dari ayahnya, Fazlur Rahman juga memasuki pendidikan formal di
madrasah yang didirikan oleh Muhammad Qasim Nanotawi pada tahun 1867.
Ketika berusia empat belas tahun, ia sudah mulai belajar filsafat, bahasa Arab,
teologi, hadis dan tafsir. Setelah menamatkan pendidikan menengah pada
tahun 1940, ia melanjutkan studinya pada Departemen Ketimuran Universitas
Punjab, Lahore, mengambil-pada jurusamBahasa Arab. Dua tahun kemudian
(1942) Fazlur Rahman berhasil¢'eraih “gelar Master of Arts (M.A.)} di
Universitas yang sama.”® Namun gelar yang diperoleh dari Universitas Anak
Benua India itu tampaknya lebihl bersifat-formalitas-akademik dibandingkan
dengan aspeknya yang bersifat| inteleKtnal>Hal itu terbukti dari pernyataannya
sendiri bahwa Pakistan belum mampu menciptakan suatu dasar intelektual
yang solid, sebagaimana” ungkapan Fazlur ‘Rahman,".. the basic question is
that of the general intellectual-climare\prevaling in society: Pakistan society
has not been able lo‘evelve d.solid, subtansialintellebtual climare’" . ...

Secara formal kelembagaan Fazlur Rahman tidak menemukan pendidikan
Islam tingkat tinggi dengan kapasitas guru-guru besar dengan tradisi riset yang

memadai. Di samping kondisi perdebatan dan pergolakan politik yang terjadi

No.

¥ Samsurizal Panggabean, “Fazlur Rahman dan Neo-modernisme Islam”, Bangkit, Vol. 11,
8 (1994), hal. 35.

* Lihat Ahmad Syukri Saleh, Metodologi., hal. 21.

*" Fazlur Rahman, /slam and Modernity; Transformation of on intelectual Tradition,

(Chicago: the University of Chicago Press, 1982), hal. 117.
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sebelum dan sesudah kemerdekaan Pakistan. Karena itu, pada tahun 1946 ia
melanjutkan studi di dunia Barat pada Universitas Oxford Inggris untuk
meraih gelar Philosophy Doctor (Ph.D.) dalam bidang filsafat Islam, dengan
menulis disertasi tentang Ibn Sina di bawah bimbingan S. Van den Bergh dan
H.A.R. Gibb dan berhasil meraih gelar Doktor pada tahun 1949.°
Intelektualitasnya semakin maju dengan penguasaannya dalam berbagai
bahasa: Persia, Urdu, Inggris, Perancis dan jerman. Di samping itu, ia juga
mempunyai pengetahuan yang workable tentang bahasa-bahasa Eropa kuno,
seperti Latin dan Yunani.”?

Setelah meraih gelar Doktor, Fazlur'Rahman tidak langsung pulang ke
tanah aimya Pakistan, tetapi”menyempatkan diri untuk menyambut tawaran
mengajar di Universitas Durham|Inggris s¢lama beberapa tahun (1950-1958).

Selain mengajar, Fazlur Rahman tetap melakukan kegiatan penelitian.
Penelitiannya kali"ini tentang S€jarah ‘ilmiu kenabtan dalam Islam. Temuan
kajian ini menghasilkan 'sebuah=bukiyang’ dipublikasikan untuk pertama
kalinya pada tahun| 1956 dengan judul Propkecy jn-lslam: Philosophy and
Orthodoxy.>* Selanjutnya ia sempat pula mengajar di Institut of Islamic

Studies, Mc Gill University, Montreal, Kanada. Di universitas ini ia menjabat

sebagai Associate Professor of Philosophy sampai tahun 1960. Pada tahun itu

2 Abd. A’la. Dari Neo-Modernisme., hal, 34.

* Lihat Nurcholish Madjid, pada kata pengantar “Fazlur Rahman.” dalam Muhaimin
dkk.Kontroversi., hal. viii.

** Ahmad Syukri Shaleh, Metodologi., hal. 22.
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ia meninggalkan Eropa untuk memenuhi undangan pemerintah Pakistan, yaitu
Ayyub Khan, untuk ikut berpartisipasi dalam membangun negara Pakistan.

Di Pakistan, Fazlur Rahman turut bergabung dalam sebuah lembaga
penelitian yang tersohor dengan nama Lembaga Riset Islam (Islamic Research
Institute). Kemudian pada tahun 1962 ia diminta Presiden Ayyub Khan untuk
menduduki jabatan sebagai direktur Lembaga tersebut, dan pada tahun 1964 ia
menjabat sebagai Dewan Penaschat Ideologi Islam (The Advisory Council of
Islamic Ideology). Dalam jabatannya ini~ia berusaha mengabdikan dirinya
untuk membangkitkan kembali visiyal-Qarlan dari puing-puing reruntuhan
sejarah.”

Dalam pandangan Fazlur Rahman, kesenjangan antara Islam yang terdapat
dalam al-Qur’an, dan Islam-dalam realitas sejarah telah melebar terlalu jauh
schingga perlu diformulasikan dan dijalin kembali melalui suatu usaha yang
sistematis dan’ menyeluruh.“Pengan’ Otientasi dan “visi itu, dia mencoba
mengaktualisasikan nilai~nifai..datr=prinsip-prinsip al-Qur'an ke dalam
kehidupan yang konkeit.”®

Ironisnya, lembaga yang dipimpinnya mendapati kritikan dan tantangan
yang cukup keras dari ulama tradisional di Pakistan atas pembaharuan

pemikiran yang ditawarkan Fazlur Rahman. Penentangan ini mencapai

% Islam dengan visi al-Qur’an adalah Islam yang menckankan ajarannya kepada satu Tuhan
dan satu kemanusiaan dalam rangka membangun suatu tatanan sosial di atas landasan etik yang
hidup (Viable). Karena itu umat Islam harus melakukan kajian langsung kepada al-Qur’an dan
kehidupan Nabi SAW, disertai revitalisasi dan reformasi terhadap tradisi keagamaan secara terus
menerus. Baca Fazlur Rahman, “An Autobiographical Note”, Journal., hal. 228-230.

% Abd. A’la. Dari Neomodernisme., hal. 36
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puncaknya ketika jurnal Fikr-o-Nazhar pada bulan September 1967
menerbitkan dua bab pertama dari karyanya berjudul /slam yang membahas
tentang Muhammad dan al-Qur’an.”’ Menanggapi hal itu, pada bulan 5
September 1968 Intelektual lulusan Oxford itu mengundurkan diri dari jabatan
sebagai Direktur Riset Islam yang dipimpinnya®™. Setelah mengundurkan diri
dan jabatannya tersebut, Fazlur Rahman masih tetap menempati posisinya
sebagai anggota Dewan Penaschat Ideologi Islam Pakistan. Akan tetapi
jabatan ini akhirnya juga dilepaskannya, padatahun 1969.%

Latar belakang ketidak-senangafi l[dan penentangan kaum konservatif dan
fundamentalis Pakistan terhadap. gagasan-gagasan Fazlur Rahman bersifat
complicatet. Penentangan |mereka melibatkan berbagai dimensi-dimensi:
sosial-budaya, politik, agama-dan/(ékendmiz dimana hal itu mendesknipsikan
kompleksitas keadaan Pakistan itu sendiri. Pakistan didirikan di atas pluralitas
etnis, politik dan’budaya, serta di“atas Kes€fjangan ‘ekonomi yang cukup lebar

antara satu kelompok dan kelempok laim.

7 Di dalam bab tersebut Fazlur Rahman menyatakan bahwa “al-Qur’an secara keseluruhan

adalah Kalam Allah dan -dalam pengertian biasa- juga seluruhnya merupakan perkataan
Muhammad”. Akibatnya pernyataan ini menghebohkan seantero Pakistan. Sejumlah Jurnal kaum
tradisionalis, seperti al-Bayyinat menuduh Fazlur Rahman sebagai Munkir al-Quran (orang yang
mengingkari al-Qur’an). Tidak hanya itu, fenomena ini berujung pada demonstrasi masa dan aksi
mogok di beberapa wilayah Pakistan sebagai protes terhadap pandangan Fazlur Rahman yang
kontroversial. Lihat Taufik Adnan Amal, (ed.), “Fazlur Rahman.”, dalam Fazlur Rahman, Metode.,
alih bahasa Taufik Adnan Amal, hal. 15. Namun sebenarnya, seperti ditulis John L. Esposito, aksi
massa di seputar kontroversi tersebut tidak diarahkan untuk menentang Fazlur Rahman, tetapi
untuk menentang Presiden Pakistan, Ayyub Khan. Imbas dari semua ini berujung pada
pengunduran diri Fazlur Rahman dari jabatannya sebagai Direktur Lembaga Riset Islam. Lihat
John L. Esposito, Islam dan Politik, (Islam and politics) alih bahasa M. Joesoef Sou’yb, (Jakarta:
Bulan Bintang, 1990), hal. 163.

* Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan., hal. 102.

% Ibid., hal. 104
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Kompleksitas perbedaan dan keragaman tersebut saling kait-mengkait
yang akhirnya berimplikasi pada pertentangan yang tak kunjung padam antara
berbagai ketompok sepanjang dua dekade lebih, sejak berdirinya Pakistan.
Pada perspektif ini, latar belakang ketidaksenangan dan penentangan
kelompok konservatif terhadap Fazlur Rahman lebih bersifat politis. Tokoh
modernis itu tidak disukai karena ia mendukung Ayyub Khan, penguasa yang
kurang populer di mata kaum ulama konservatif.'"” Fazlur Rahman sebagai
bagian dari pemerintahan Ayyub-Khan-adalah wajar jika ikut tidak disenangi.
Selain itu. penentangan kaum ularha tehadap tokoh tersebut didasari pula
faktor keagamaan. Latar belakang® pendidikan Barat Fazlur Rahman
membuatnya dicurigai sebagian ulama. (Gagasan-gagasan pembaharuannya
dianggap kurang Islami oleh kelpmpoK tersébut. Bahkan sebagai bagian dari
kelompok modernis, ia dituduh sama dengan kaum orientalis yang pikiran dan
gagasannya dianggap membahayakan Islam.” "'

Konkritnya, penentangan’kelompokilslam konservatif dan sebagian umat

Islam Pakistan tethadap Fazlir Rahman-bukarrseméata-mata karena pandangan

' Lagi pula pada pemerintahan Ayyub Khan, jabatan-jabatan organisasi-organisasi

keagamaan yang disponsori oleh pemerintah diisi oleh Intelektual berpendidikan modern dan
bukannya ulama. Hal ini ulama merasa bahwa mercka terpinggirkan. Perlawanan ulama
konservatif terhadap apa yang mercka anggap sebagai cara Ayyub Khan menggunakan Islam
untuk menjalankan modemisasi berorientasi sekuler Barat. Lihat John L. Esposito, Ragam
Ekspresi Menuju "Jalan Lurus”,(Islam The Straight Path), alih bahasa Arif Maftuhin, Cet.
(Jakarta: Paramadina, 2010), hal. 262-263.

! Seperti Maryam Jamilah yang mengkritik habis-habisan pemikiran Faziur Rahman dan
bahkan secara langsung menulis judul pada salah satu bab dalam bukunya “Sebuah Contoh
Pengaruh Orientalisme Terhadap Sarjana Muslim Sekarang”. Lihat Maryam Jamilah, Islam dun
Modernisme, alih bahasa A. Jainuri dan Syafiq A. Mughni (Surabaya: Al-lkhlas, tt), hal. 129.
Menurut Taufik Adnan Amal, Maryam Jamilah yang menuduh Fazlur Rahman sebagai penjiplak
mentah-mentah ide-ide para orientalis adalah wajar, karena Maryam Jamilah adalah murid setia
Abul A’la Maududi, musuh Intelektual Fazlur Rahman yang paling tangguh di Pakistan dan sangat
anti Barat. Lihat Taufik Adnan Amai, Islam dan Tantangan., hal. 43.
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dan gagasannya yang modemis yang dianggap kontroversial, namun juga
karena pertentangan politik yang terjadi diantara kelompok Islam konservatif
di satu sisi dan penguasa di sisi lain. Oleh karena secara “kebetulan” Fazlur
Rahman berada di pihak penguasa, maka kaum ulama dan kelompok Islam
konservatif menentangnya. Ditambah lagi penentangan mereka semakin keras.
ketika pandangan dan gagasan Fazlur Rahman tidak berada dalam posisi yang
sama dengan pandangan mayoritas kaum ulama dan kalangan konservatif di

anak benua India.

. Pengembaraan Intelektual dan Karya-karya Fazlur Rahman

Ketika Pakistan sudah tidak Kondusif lagi, bahkan cenderung kritis bagi
intelektual modernis, hujatan.dan sorotamkritik serta penentangan terhadap
Fazlur Rahman mencapai puncaknya, merupakan faktor yang cukup
menentukan “bagi Keputisan=Fazlur* Rahman' untuk “Segera meninggalkan
Pakistan. Mantan Direktur.lembaga~Riset’ Islam tersebut pindah bersama
keluarganya, lagi pula untuk memenuhi tawaran mengajar di Universitas
California, Los Angeles pada bulan-bulan terakhir tahun 1968. Kemudian
pada tahun 1969 ia mengajar di Universitas Chicago dan diangkat sebagai
Guru Besar Pemikiran Islam di Universitas tersebut. Sebagai guru besar,
Fazlur Rahman memberikan mata kuliah yang meliputi pemahaman al-
Qur’an, filsafat Islam, hukum Islam, tasawuf, kajian tentang al-Ghazaliy, Ibn

Taimiyyah, Syah Wali Allah, Muhammad Igbal dan lain-lain.'"

192 ihat Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan., hal. 105.
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Salah satu alasan hijrahnya Fazlur Rahman ke Barat dapat dilacak pada
sikapnya yang realistis dan sekaligus idealis. la menyadari bahwa gagasan-
gagasan yang ditawarkannya tidak pernah menemukan lahan yang subur di
Pakistan. Untuk itu, ia memerlukan lingkungan seperti Universitas Chicago
yang kosmopolit dengan gaya intelektual yang baik dan atmosfer yang penuh
perdebatan yang sehat.'” Dalam lingkungan semacam itu ia memiliki peluang
besar untuk mengembangkan dan menawarkan secara bebas gagasan Islam
dengan visi al-Qur’an yang sejak-awat-telah.menjadi obsesi intelektualnya.'®

Selain itu, signifikansi yang méndasar“dengan tinggal di Barat, ia dapat
menyebarkan ide-ide pembaharuannya ke dalam skala yang lebih luas jika
dibandingkan dengan tetap tinggal di tanalkelahirannya. Dunia Barat dengan
universitas-universitas yang bertaraf Intetnasional dan teknologi informasinya
yang canggih sangat memungkinkan dia untuk menawarkan gagasan
intelektual danpembaharuannya-yang kritis ke segala pefijuru dunia.

Selain mengajar dil Wniversitas=Chicago, Fazlur Rahman juga sering
diminta di berbagai pusat studi terkemuka di*Baraf_untuk memberikan kuliah
atau seminar-seminar Internasional yang bertalian dengan kajian-kajian ke-

Islaman. Seperti pusat studi Yahudi Universitas Connecticut di Storrs, pernah

13 Menetapnya Fazlur Rahman di Chicago lebih lanjut lihat A. Syafi’i Ma’arif “Fazlur
Rahman; al-Qur’an dan Pemikiran Islam” kata pengantar dalam Fazlur Rahman,/slam, hal. vi.

'* Menurut Nurcholish Madjid, seluruh karya Fazlur Rahman dialirkan untuk bermuara pada
penyingkapan kandungan kitab suci. Karya-karya itu juga dapat dipandang scbagai saripati
penyimpulan yang dibuatnya berdasarkan pengetahuannya yang mendalam dan meluas tentang
pemikiran Islam. Lihat Nurcholish Madjid “Fazlur Rahman.”, kata pengantar dalam Muhaimin
dkk, Kontroversi., hal. xiii.
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memintanya pada musim semi tahun 1981 untuk memberi kuliah tentang sikap
Islam terhadap agama Yahudi.'” Demikian pula Universitas PBB pernah
mengundangnya untuk menyampaikan kertas kerja dalam seminar “Perception
of Desirable Society” yang diselenggarakan di Bangkok pada 12 sampai 15
Maret 1985.'% Fazlur Rahman juga aktif menulis di berbagai jurnal
Internasional dan menyumbangkan artikel-artikel dalam berbagai buku serta
ensiklopedia yang disunting oleh sarjana-sarjana terkemuka. Tulisan-tulisan
Fazlur Rahman, baik ketika—di—Pakistan maupun di Chicago, hampir
keseluruhannya mencakup! studid Mslam “normatif maupun historis serta
merumuskan  metodologi” sistematis ~dan  komprehensif, sekaligus
menumbuhkan ajaran-ajaran al-Qurlan k¢-dalam realitas praktis kehidupan
umat Islam. Inilah yang membé¢dakannya dari para pembaharu sebelumnya,
yang ia sebut modernis klasik, ini pula yang menjadi ciri khas neo-
modernisme “Islam “yang digagasnya. “Karena ftu, ‘Fazlur Rahman sangat
menekankan tentang metodologi/‘penafsiran al-Qur’an. Dalam berbagai
tulisan-tulisannya, 1a\telah merumuskarrmetode yangiia maksudkan ini beserta
alternatif-alternatif penetapannya.'®’

Pengembangan intelektual Fazlur Rahman dan aktivitas-aktivitas yang
digelutinya bisa dilihat dari karya-karyanya dalam bentuk buku, artikel, entri

ensiklopedi maupun bentuk-bentuk lainnya. Berdasarkan hasil penelitian dari

' Lihat Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan., hal. 105.

% Ibid., hal. 106.

"7 Samsurizal Panggabean, “Fazlur Rahman.”, dalam Bangkit, hal. 35.
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sejumlah pakar, disimpulkan bahwa pengembaraan intelektual dan aktivitas-
aktivitasnya berlangsung dalam tiga periode, yaitu periode awal (dekade 50-
an), periode Pakistan (dekade 60-an) dan periode Chicago (1970-1988).%

Periode awal disebut juga periode perintisan, karena pada periode ini
Fazlur Rahman mulai meletakkan dasar-dasar pemikirannya sejak mulai
belajar di Universitas Oxford dan mengajar di dua perguruan tinggi, yaitu
Universitas Durhan dan Universitas McGill Inggris. Pada periode ini karya-
karya Fazlur Rahman dideminasi-oleh—pengamatannya pada kajian-kajian
[slam dengan pendekatan historisg khususnya pada aspek pemikiran religio-
filosofis.'”

Karya-karya intelektualZFazlur Rahmarn-pada periode ini antara lain buku
Prophecy in Islam; Philosophy and Orthodgxy yang diterbitkan pertama kali
di London, Inggris pada tahun 1956. Kemudian buku Avicenna’s Psychology
yang diterbitkanoleh’ Oxford=University” Press pada tahun 1952 dan buku
Avicenna’s De Anima diterbitkan. dleh, Oxford University Press, New York
pada tahun 1959, Kedua buku tersebut-mertpakan terjemahan bahasa Inggris
dan suntingan karya Ibn Sina Asy-Syifa’ pada bagian bab kitab an-Nafs dan
an-Najah.""°

Selain karya buku, Fazlur Rahman menulis beberapa artikel, antara lain
artikel entri untuk ensiklopedi dalam The Encyclopaedia of Islam edisi kedua

volume I tahun 1960, misalnya berjudul “al-‘Aql” pada halaman 341-342,

1% | ihat Taufik Adnan Amal, /siam dan Tantangan., hal. 112,
"% Ibid, hal. 121.

"% Ihid, hal. 82.
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“’Aradh” pada halaman 603, “Bahmanyar” pada halaman 926, “Baga wa al-
Fana” pada halaman 951, “Barahima™ pada halaman 1031 dan “Basith wa
Murakkab” pada halaman 1083-1084,Kemudian dalam edisi kedua volume 2
tahun 1965, misalnya berjudul “Dzat” pada halaman 220 dan “Dzawq” pada
halaman 221. Selanjutnya pada ensiklopedi dalam The Encyclopaedia
Britannica yang terbit pada 1965 Faziur Rahman menulis artikel berjudul “al-
Bukhari” vol. 4 halaman 328, “Islam” vol. 12 halaman 663-671, “Mulim Ibn
Hallaj” wvol. 12 halamap™ 1096., Kemudian dalam ensiklopedi The
Encyclopaedia of Philosophy _jugay menulis artikel berjudul “Islamic
Philosophy” volume 3 dan 4 tahun 1967 pada halaman 219-224.
Artikel-artikel dalam jurpal ilmiah, misalnya “Modern Muslim Thought”
dalam jurnal The Muslim World vel. 43-tahun 1955 pada halaman 16-18,
kemudian artikel ini dicetak ulang dengan judul “Igbal and Modern Muslim
Thought™ dalam M. Saced Sheikh (ed.)."™Kemudian artikel “Ibn Sina” dalam
jurnal “A4. History of Muslim=Philosophy™ vol!1 tahun 1963 pada halaman 480-
506 dalam M. M Sharif (ed.).'!”\Semua.Karyd-karva intelektual Faziur
Rahman pada periode ini mencerminkan kualitas kesarjanaannya yang dapat
disejajarkan sebagai seorang “sarjana muslim kaliber dunia”, sekalipun karya-
karya ini menurut Taufik Adnan Amal, sama sekali tidak menunjukkan

keterlibatannya dalam arus pembaharuan pemikiran Islam.'"?

" Ibid., hal. 117.
12 Ibid., hal. 116

"% 1bid.. hal. 122.



45

Tahapan kedua pengembaraan Fazlur Rahman disebut juga periode
Pakistan atau perkembangan. Pada periode kedua ini perkembangan
pemikiran Fazlur Rahman ditandai dengan suatu perubahan yang radikal. Ia
terlibat secara intens dalam upaya-upaya untuk merumuskan kembali Islam
dalam rangka menjawab tantangan dan kebutuhan masyarakat Muslim
kontemporer,' khususnya di Pakistan.

Karya-karya Fazlur Rahman pada periode ini antara lain buku Islamic
Methodology in History diterbitkan—pada~tahun 1965 oleh Central Islamic
Research Institution. Buku ini dberasal “dari serangkaian artikel dengan
tambahan bab “ijtihad padarabad“abad’kemudian™ yang dipublikasikan dalam
jumal Islamic Studies mularMaret 1962 hifigga Juni 1963.""> Kemudian buku
yang berjudul Islam yang “diterbitkan((pertama kali pada tahun 1968 oleh
Anchor Book, New York dan pada tahun 1979 dan dicetak ulang oleh The
Chicago University Press'®

Selanjutnya karya yang.berbentuk-artikel/seperti “Some Reflection on the
Reconstruction of| Muslim) Society in=Pakistan”]_“Implementation of the

Islamic Concept of State in the Pakistani Milieu” dan “The Qur’anic Solution

" Ibid., hal. 123.

" Ibid., hal. 123.
"'® Menurut A. Syafi’i Ma’arif buku ini sempat dilarang beredar di negerinya, Pakistan.
Dalam buku tersebut Rahman memuat pendapatnya tentang wahyu, akibatnya Rahman dituduh
berpendapat bahwa al-Qur’an adalah hasil kerjasama antara Allah dan Muhammad. Namun
pendapat tersebut sengaja ditiupkan dan dibesar-besarkan oleh para lawannya. Para ulama bukan
saja marah padanya, namun juga kepada Presiden Ayyub Khan yang telah memintanya untuk
merumuskan Islam dalam kerangka yang modern. Di Lahore dan di Dakka (ketika masih menjadi
wilayah Pakistan) iklim anti Rahman yang ganas dengan poster-poster dinding yang
mengumumkan sebuah harga dari kepala Fazlur Rahman. Lihat A. Syafi’i Ma’arif, Peta Bumi
Intelektualisme Islam di Indonesia,Cet. 11 (Bandung: Mizan, 1994), hal. 138.
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of Pakistan’s Education Problems” semuanya ditulis pada tahun 1967 dan
dipublikasikan datam jurnal Islamic Studies. Dari karya-karya intelektual
Fazlur Rahman pada periode Pakistan ini nampak bahwa ia dengan tegas
berdiri di atas tradisi modernisme Islam Pakistan. Kesadaran bahwa Pakistan
tengah menghadapi krisis dan tantangan modernitas yang harus segera diatasi.
serta jawaban-jawaban resmi yang dipegangnya telah membuat Fazlur
Rahman terlibat secara intens dalam upaya untuk memberi definisi “Islam”
bagi Pakistan.'!”

Tahapan ketiga pengembaraan hlntelektual Fazlur Rahman yaitu pada
periode Chicago, yakni periode kematangan. Karya-karyanya pada periode ini
mencakup hampir seluruh kajian Islam normatif maupun historis. la banyak
menulis artikel dalam betbagai | jurnal [Int¢rnasional, ensiklopedia maupun
buku-buku suntingan. Buku-buku yang berhasil disusun pada periode ini
adalah The Philosophy of Mulla-Sadra ‘yang diterbitkan"oleh State University
of New York Press, Albany pada/tahun 1975. Buku ini merupakan kajian
historis Fazlur Rahman terhadap pemikiran religig-filosofis Shadr ad-Din as-
Syiraziy, yang lebih dikenal sebagai Mulla Sadra (w. 1641). Dalam kajiannya
tentang pemikiran religio-filosofis Mulla Sadra tersebut kembali diungkapkan
Fazlur Rahman adalah untuk membantah pandangan para sarjana Barat
modemn yang keliru menilai tentangnya. Sedangkan tujuan penulisan buku ini

adalah untuk memperkenalkan pemikiran Mulla Sadra secara kritis analisis

"7 Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan., hal. 128.
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dengan berpijak pada karya monumental Mulla Sadra “Al-Ashfar al-
Arba’ar” '

Buku kedua adalah Islam and Modernity: Transformation of an
Intellectual Tradition yang ditulis pada tahun 1977 dan selesai pada tahun
1978, namun baru diterbitkan tahun1982 oleh The University of Chicago
Press. Semula buku tersebut merupakan hasil dari sebuah proyek riset di
Universitas Chicago dan dibiayai oleh Ford Foundation dalam “Istamic
Education” yang pada mulanya-merupakan bagian dari sebuah proyek yang
lebih besar yang bernama {'Islam and\Social-Change”.

Penelitian dalam buku jini melibatkan banyak sarjana-sarjana berusia muda
yang diketuai oleh Fazlur Rahman|dan Leoniard Binder.'"” Pada mulanya buku
ini diberi judul Islamic Education and Modetnity oleh penulisnya, namun oleh
pihak penerbit, The University of Chicago Press, judul buku tersebut diubah
menjadi Islam-and Modernity 2"

Buku ketiga adalah Major. Themes\of the\Qur 'an yang diterbitkan pada
tahun 1980 oleh| Bibliotheca Islamica;~Minneapglis, Chicago. Sebagian isi
buku ini merupakan hasil penulisan ulang artikel-artikel Fazlur Rahman yang

ditulis ketika menetap di Pakistan dan setelah kepindahannya ke Chicago.

18 bid.. hal. 136.

" Fazlur Rahman, /slam and Modernity., hal. 1.

' Pengubahan ini, menurut A. Syafi’i, mungkin didasarkan pada pertimbangan pemasaran.
Bila perkataan “Pendidikan” tetap bertengger pada judulnya, mungkin akan menimbulkan kesan
bahwa karya itu terlalu terbatas lingkup pembahasanya, yaitu melulu soal pendidikan dalam artian
yang sempit. Lihat A. Syafi’i Ma’arif pada kata pengantar dalam Fazlur Rahman, /slam dan
Modernitas; tentang Transformasi Intelektual, (Islam and Modernity.) alih bahasa Ahsin
Mohammad,Cet. 11 (Bandung: PUSTAKA, 2000), hal. vi.
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Buku yang dipandang sebagai Magnum Opus-nya ini berisi delapan tema
pokok al-Qur’an, yaitu: Tuhan, manusia sebagai individu, manusia sebagai
anggota masyarakat, alam semesta, kenabian dan wahyu, eskatologi, setan dan
kejahatan, serta lahirnya masyarakat Muslim.

Tujuan buku ini, dijelaskan Fazlur Rahman adalah untuk memenuhi
kebutuhan yang mendesak akan sebuah pengantar tentang tema-tema pokok
al-Qur’an. Sedangkan metode yang digunakan dalam buku ini lebih
mensintesiskan berbagai tema~ secara legis ketimbang kronologis dan
membiarkan al-Qur’an berbicara fiéngenaf: dirinya sendiri.’*' Sementara itu,
penafsiran hanya digunakan untuk “merangkaikan ide-ide”. Fazlur Rahman
yakin bahwa eksposisi sintesis semacam—-ini merupakan satu-satunya cara
untuk menyajikan kepada--pembaca| tentang cita rasa al-Qur’an yang
sesungguhnya, vaitu perintah Allah kepada manusia. Menurutnya, walaupun
rangkaian kronologis™ al-Qur’an” dapat direkonstruksi bagian demi bagian,
namun rangkaian tersebut-hanya-dapat menjelaskan gagasan awal dalam ide
orisinal, ide induknya.' ¥’

Komaruddin Hidayat menilai bahwa karya Fazlur Rahman ini
menunjukkan kepadatan, kedalaman dan cakupan kohesif visi al-Qur’an yang
hadir untuk menyapa manusia dalam segala zaman. Disamping itu, ia berhasil

menyuguhkan pandangan dunia al-Qur’an yang berbicara tidak hanya kepada

"I Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an, (Chicago: Bibliotheca Isiamica,

Minneapolis, 1980), hal. xi. Edisi Indonesia berjudul Tema Pokok Al-Qur’an Fazlur Rahman, Cet.
11 (Bandung:: PUSTAKA, 1996), hal. x.

122 Fazlur Rahman, Major., hal. xii.
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umat Islam, namun juga menawarkan suatu visi dan ideologi kehidupan
yang sejalan dengan nalar dan fitrah manusia.'?’
Buku terakhir yang dihasilkan Fazlur Rahman adalah Health and

124 Buku ini diterbitkan

Medicine in Islamic Tradition: Change and Identity.
pertama kali oleh Crossroad, New York pada tahun 1987. Pada karyanya
ini fokus perhatiannya diletakkan pada bidang keschatan, pemeliharaan
dan pengobatan dengan berusaha memotret kaitan organis antara Islam
sebagai sebuah sistem kepercayaan—dan Islam sebagai sebuah tradisi
pengobatan manusia. Dengan teks-teks al-Qur’an dan Hadis Nabi serta sejarah
kaum Muslim, Fazlur Rahman femperlihatkan bahwa perkembangan ilmu
pengobatan dalam tradisi | Islam digerakkan joleh motivasi etika agama dan
keyakinan bahwa mengobati.orang sakit-adalah bentuk pengabdian kepada
Allah. Menurutnya, tergesernya ilmu pengobatan Islam oleh ilmu pengobatan
Barat telah memunculkan problem etis;“vaitu hilangfiya dimensi religius-
spiritual dalam pengobatan.manusia;

Sampai periode “ketiga) (ini,) péngembaraan iftélektual Fazlur Rahman
memperlihatkan kemandirian dan orisinalitasnya. Semua berangkat dari
keprihatinan yang mendalam terhadap kondisi umat Islam di tengah

menghadapi krisis keterpurukan intelektual. Dari sifat tersebut, ia selalu

mengajukan alternatif agar Islam menjadi agama yang benar-benar fungsional

'% Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama; Sebuah Kajian Hermeneutik. Cet. |
(Jakarta: Paramadina, 1996), hal. 197,

'** Nampaknya buku tersebut yang tidak disinggung oleh Taufik Adnan Amal maupun
Ahmad Syukri Shaleh dalam kajiannya tentang Fazlur Rahman.



50

dalam kehidupan Muslim. Untuk itu, menurut Fazlur Rahman al-Qur’an
dan Sunnah Nabi harus ditafsirkan secara kreatif, kritis dan bertanggung
jawab serta dipahami secara keseluruhan dengan menggunakan metode
sistematis dan komprehensif, sehingga nilai-nilai universal yang
dikandungnya mampu menjadi landasan yang kukuh bagi segala tindakan
umat, dan dapat sesuai dengan kehidupan nyata.

Keterangan di atas, secara keseluruhan dapat diketahui bahwa pada
periode pertama pengembaraan intelektual Fazlur Rahman terlihat pada
karya-karyanya yang lebih! menohjel dar: berorientasi pada bidang kajian
Islam historis. Kemudian|pada peériode’ kedua, pengembaraan intelektualnya
terlihat pada karya-karyanya yang sudah beranjak dari kajian Islam historis
ke kajian Islam normatif,“Sedangkan /pada periode ketiga, intelektualitas
Fazlur Rahman sudah menunjukkan kemapanan dan kemandiriannya serta
orisinalitas dalam menyuguhkair gagasan-gagasannya yang mencakup kajian
Islam normatif maupun historis. Ja=cukup/konsisten dalam sikapnya yang
selalu meletakkan al*Qur’an sebagaidasar rujukan‘utama, dan menjadikannya
sebagai nilai-nilai yang hidup dan dinamis dalam memberikan alternatif solusi
atas problematika umat.

Berdasarkan penelitian terhadap pengembaraan intelektual Fazlur Rahman,
dapat diketahui bahwa ada sekitar seratus lebih karya-karya ilmiah Fazlur
Rahman, baik berupa buku, artikel, review buku dan entrt dalam ensiklopedia.
Hal ini menunjukkan Intelektualitas seorang pemikir dan tokoh Islam yang

kredibilitasnya telah diakui oleh banyak tokoh cendekiawan dunia.
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C. Dinamika Pembaharuan dalam Islam

Dinamika pembaharuan dalam Islam, menurut Fazlur Rahman, dibedakan

. e . . . . 5
menjadi dua, yaitu modernisme klasik dan modernisme kontemporer.12

Masing-masing mempunyai latar belakang dan kecenderungan-kecenderungan
yang berbeda-beda. Hal ini diungkapkan Fazlur Rahman sebagai berikut :

Karena pertimbangan-pertimbangan inilah (yakni latar belakang
penjajahan Barat dan kemerdekaan politik) dibedakan modernisme klasik
dan modernisme kontemporer. Walaupun modernisme klasik benar-benar
berkepentingan dengan reformasi internal, lihat, misalnya Muhammad
‘Abduh dan Ahmad Khan—pada—pokoknya ia terlibat dalam usaha
menentang Barat. Sementara modernisme pasca kolonial sekarang ini,
pada prinsipnya berkepentingan dengan reformasi dan rekonstruksi
internal. Karena situasi antara keduanya-berbeda, maka modernisme kiasik
hanya dapat bertindak | secaraiparsial, tidak sistematis dan lambat, karena
dalam bidang teori i1a| cenderung sebagai upaya pengamanan Islam dari
kritikan Barat.'**

Penelitian sejarah menggaris+bawahi bahwa gerakan modernisme Islam
timbul dari dampak penetrasi Barat semenjak abad 17 M/ 12 H. Keunggulan
militer dan ‘sains BaratVmenyadarkan“-keterbelakangdn-dan ketertinggalan
masyarakat Muslim, lalu_dmenumbubkan/ semangat kebangkitan Islam.
Pemuka-pemuka Islam mulai mémikirkan bagaimana meningkatkan mutu dan
kekuatan umat Islam kembali. Dari sinilah timbul ide-ide pembaharuan dalam
Islam.'?’

Ibarat masyarakat Islam pada saat itu adalah masyarakat yang semi-mati

yang menerima pukulan-pukulan destruktif dan pengaruh-pengaruh Barat

2% Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 85.

"2 Ibid.

127 Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 14,
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yang menekan. Sebetulnya krisis intelektual dan benturan kultural semacam
ini pernah dihadapi masyarakat muslim dari abad 8 M/ 2 H yang pada saat itu
dihadapkan dengan tantangan intelektual “Hellenis”.'*® Namun masyarakat
Islam berhasil mengatasi benturan dan tantangan tersebut dengan cara
asimilasi-kreatif, yaitu adanya dominasi politik Islam. Secara praktis [slam
pada saat itu adalah penguasa politik terbesar dunia.

Akibat kekalahan dan dominasi politik , umat Islam secara psikologis tidak
mampu merumuskan kembali-warisannya.secara konstruktif, dan mengimpor
kemajuan peradaban Barat. Kendisi objektif masyarakat Islam yang
mengalami kemacetan tersebutitidak’hanya di bidang lahiriyah saja, tetapi
juga di bidang intelektual,>maka dominasy’politik dan teknologi imprealisme
Barat segera mendapat tanggapan dari tokeh+tokoh modernis, sehingga ide-ide
yang berkembang adalah modernisme intelektual dan modernisme politik,
seperti rasionalisme, nasiénalisme demokrasi dandain-1ain.' >’

Dimulai Jamal ad-Din al:Afghani\ (183941897 M.)"*® yang menyerukan
peningkatan standar! moral( dan “intelektual, untik, menanggulangi bahaya

ekspansionalisme Barat. Walaupun ia sendiri tidak melakukan modernisasi

12 “Hellenisme” adalah nama untuk kebudayaan, cita-cita, dan cara hidup orang-orang
Yunani. “Hellen” pada abad ke-4 SM diubah dengan “kebudayaan Yunani”, tetapi di zaman
modemn ini setiap usaha menghidupkan kembali cita-cita Yunani disebut “Hellenisme”. Lihat A. G.
Pringgodigdo dkk, Ensiklopedi Umum, (Y ogyakarta: Kanisius, 1977), hal. 402.

' Muhaimin dkk., Kontroversi., hal. 33

" Menurut Harun Nasution, Jamal ad-Din al-Afghdni adalah seorang pemimpin
pembaharuan dalam Islam yang tempat tinggal dan aktivitasnya berpindah-pindah dari satu negara
Islam ke negara Islam lain. Namun pengaruh terbesar ditinggalkannya di Mesir meskipun
pemikiran dan aktivitasnya tidak pada bagian tentang pembaharuan di Mesir. Lihat, Harun
Nasution, Pembaharuan., hal. 51.
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intelektual, namun suaranya menggugah masyarakat Muslim untuk
mengembangkan dan menyebarkan disiplin-disiplin filosofis. Ia juga seorang
orator, guru, jurnalis dan aktifis politik. Ia hidup dan menyebarkan pesan
reformasinya di Afghanistan, Mesir, Turki, Persia, India, Rusia, Perancis dan
Inggris. Al-Afghani berusaha menjembatani kesenjangan antara kaum
modernis sekuler dengan kaum tradisionalis agama. la percaya bahwa Muslim
dapat memukul mundur Barat dengan tidak mengabaikan atau menolak
sumber kekuatan Barat (ilmu-pengetahuan.dan teknologi), tetapi justru dengan
meraih kembali dan mengedepankan lagi nalar, ilmu pengetahuan dan
teknologi yang menurutnya adalah-bagian tak terpisahkan dari Islam dan

merupakan prestasi peradaban Islam.'*'

la mendesak Muslim untuk menyadari
bahwa Islam adalah agama nalar dan’ilmu-pengetahuan, sebuah kekuatan yang
dinamis, prograsif dan kreatif yang mampu menjawab tuntutan-tuntutan
modernitas. ‘Qleh sebabVitu, -menurutnya’ilmu pefigetahuan dan pendidikan
dari Barat bukan merupakamyancaman-bagiJslam; keduanya dapat, dan perlu,
dikaji dan dimanfaatkan.">

Selanjutnya Muhammad ‘Abduh (1845-1905 M.) merupakan murid al-
Afghani yang terkenal dan paling menonjol, ditunjuk menjadi salah seorang
ulama Mesir terkemuka, rektor Universitas al-Azhar, sebagai Mufti (ketua

hakim peradilan syari’ah) dan dikenang sebagai bapak modernisme I[slam di

bumi Arab. Pijakan pemikiran reformis ‘Abduh adalah kepercayaannya bahwa

1 John L. Esposito, Ragam., hal. 171,

2 Ibid., hal. 172-173.
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agama dan nalar saling melengkapi, dan bahwa tidak ada kontradiksi yang
inheren antara agama dan ilmu pengetahuan. Akal mempunyai kedudukan
yang tinggi. Wahyu tidak dapat membawa hal-hal yang bertentangan dengan
akal. Kalau dzahir ayat al-Qur’an bertentangan dengan akal, haruslah dicari
interprestasi yang membuat ayat-ayat itu sesuai dengan pendapat akal. Oleh
karenanya, Islam bagi ‘Abduh agama yang rasional.'*? Kecamannya terhadap
taglid dan dukungannya terhadap ijtihad berdasar atas kepercayaannya pada
kekuatan akal.

Ide-ide reformasi ‘Abduh inip dimasukkan dalam fatwa-fatwa yang
dinyatakan dalam jumal |@/-Manar,syang; ia terbitkan bersama muridnya,
Rasyid Ridha (1865-1935) seorang Syiria. Jurnal ini memuat berbagai macam
perhatian kaum reformis, diantaranya tentang tafsir al-Qur’an, artikel-artikel
tentang reformasi teologi, hukum dan pendidikan serta fatwa-fatwa tentang
masalah-masalah’ kontemporer- - Karena itu, Rasyid Rudla disebut sebagai
“Penyambung Lidah ‘Abduli?’ yang/mengadepsi dan melanjutkan warisan al-
Afghani untuk mengkampanyekansinterprestasi ulang atas Islam."® Meski
sebagai pengagum kepada ‘Abduh, Rasyid Ridha lebih membatasi diri dengan
Barat, dan ia semakin kritis dengan Barat bersamaan dengan tumbuhnya
pengaruh nasionalisme dan budaya sekular Barat di Mesir. Sebagai akibatnya,

ia menanggalkan reformasinya dan semakin menggunakan idiom pembelaan

133

Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 65, bandingkan dengan Nurcholish Madjid (ed.),
Khazanah., hal. 59-60.

% Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 70. Lihat juga John L. Esposito, Ragam., hal. 177.

35 Ibid.
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Islam melawan bahaya-bahaya Barat. Penolakannya atas liberalisme sekular
Barat dan penekanannya pada keswasembadaan Islam ini menjadikannya lebih
dekat dengan revivalisme abad ke delapan belas dan mempengaruhi pemikiran
dan falsafah ideologis Hasan al-Bana (1906-1949), pendiri Ikhwan al-
Muslimin Mesir dan aktivis Islam kontemporer lainnya.'*

Gerakan modernis Islam di anak Benua India oleh Sayyid Ahmad Khan
(1817-1898 M) dan Sirr Muhammad Igbal (1877-1938 M). Sebagai scorang
modernis, Sayyid Ahmad Khan-menekankan bahwa keberlangsungan hidup
masyarakat Muslim memerlukan reinterprétasi atas Islam maupun pengakuan,
bukan penolakan atas apa yangierbaik dari pemikiran Barat. Seperti rekan-
rekannya kaum modernis di-Timu Tengahal-Afghani, ‘Abduh, Ahmad Khan
dan Ridha, percaya bahwa kelangsungan/ hidup Islam tergantung pada
penolakan atas taqlid dan tergantung pula dilakukannya ijtihad untuk
menghasilkan.penafsiran‘penafsiran ‘segar | atas /Islam~untuk menunjukkan
relevansi dan kesahihannya bagi kehidupan miodern. '’

Pemikirannya 1ni’ di safu )pthak -menempatkan dirinya dalam tradisi
revivalis Syah Wali Allah dengan pendirian bahwa kembali kepada Islam
yang asli perlu memurnikan Islam dar banyak ajaran dan tafsir para ulama,
bukan agama Islam yang diajarkan dan dirancang oleh ulama. Di lain pihak, ia

berbeda dengan Syah Wali Allah dan para revivalis lainnya dalam hal metode.

Ijtihad menurutnya bukan sekedar menggunakan nalar untuk memperoleh

13 Ibid.

7 Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 168.
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kembali interpretasi Islam yang asli yang telah tertutupi oleh skolastisisme
ulama, tetapi secara berani menafsirkan kembali Islam dalam sinaran al-
Qur’an dan penelitian ulang atas Hadis Nabi.'**

Pembaharuan Ahmad Khan ini lebih menekankan pada pendekatan teoritis
sekaligus praktis. Disamping tulisannya yang berlimpah, temasuk berjilid-jilid
tafsir al-Qur’an, ia mengimplementasikan pikiran-pikirannya lewat reformasi
pendidikan. Di tahun 1861 ia mendirikan sekolah Inggris di Muradabad,
kemudian tahun 1878 mendirikan sekolab Muhammadan Anglo Oriental
College, yang kemudian hari menjadi Aligarh Muslim University pada tahun
1920. Disamping itu, ia juga membuka kemunitas penerjemahan, membuat
karya buku dan jurnal sebagai’ sarana-menyebarkan ide-ide pikirannya
memadukan antara pendidikan/ agama ‘ddan kajian-kajian mengenai ilmu
pengetahuan modern. 139

Berikutnya” Muhammad =Igbal * (1877-1938" MY mewakili fase
modernisasi dipertengahan-paruh. pertama‘abad kedua puluh. la memahami

agama Islam sebagaihagama universal yang memandang semua umat manusia

sebagai satu kesatuan. Namun ia melihat saat itu Islam telah mengalami

"** Ibid., hal. 169.
"% Lihat John L. Esposito, Ragam., hal.182, bandingkan juga Harun Nasution, Pembaharun.,
hal. 170-171.

" Menurut A. Syafi’i Ma’arif, penelitian terakhir terungkap bahwa Muhammad Igbal lahir
pada tahun 1877, bukan pada tahun 1873 seperti yang sering dikatakan olech para peneliti. Lihat A.
Syafi’i Ma’arif, “Muhammad Igbal dan Suara Kemanusiaan dari Timur”, dalam karya Muhammad
Igbal, Rekonstruksi pemikiran Agama dalam Isiam, {The Rekognition of Thought in Isiamj, alih
bahasa Ali Audah dkk, Cet. Il (Yogyakarta: Jalasutra, 2008), hal. xi. Hal ini berbeda pula dalam
buku Harun Nasution yang mengatakan bahwa Igbal lahir pada tahun 1876. Lihat Harun Nasution,
Pembaharuan., hal. 190. Sedangkan dalam karya John L. Esposito,Ragam., hal. 183, dikatakan
kelahiran Igbal pada tahun 1875.
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kejumudan, statis, sempit dan kaku yang diakibatkan oleh sempitnya
dogmatisme keagamaan dan materialisme mekanistik yang menyebabkan
kesalahan dalam memandang realitas. Untuk itu ia berusaha untuk
menghidupkan kembali pada seluruh dunia Muslim melalui pandangan
Islam yang dinamis, yang memandang kehidupan adalah gerak, dan tindakan
adalah baik, serta bahwa alam semesta ini terdiri dari proses dan bukan
sesuatu yang statis."*' Bagi Igbal, sebagaimana Tuhan adalah kehidupan yang
kreatif, dinamis, yang sekaligus-tetap-dan _berubah. Pandangan hidup Islam
sebagaimana yang ditafsirkan damphukum’ Islam (figh) dengan sendirinya
adalah dinamis dan terbuka terhadapsperubahan, dengan menyatakan bahwa
“para ulama hukum dahulu mengambil’ petunjuk dari asas ini yang
berkembang menjadi sejumlah /sistemi-hukum. Namun dengan segala
kelengkapan mereka, sistem-sistem itu bagaimanapun adalah tafsir-tafsir
perorangan dan’ dengan ‘demikian tak “berhak ' sedikitpun’atas keabadian.'*
Igbal membedakan antara_prinsip-prinsip \syari’ah yang kekal dan aturan-
aturan yang merupakan produk-produk-ijtihad manusia yang karenanya bisa
berubah. la menganggap kondisi Islam sebagai “tidur dogmatis” yang
berakibat pada kemandegan Islam selama lima ratus tahun lalu disebabkan
oleh taglid buta,'” dan ja percaya bahwa restorasi semangat Islam

memerlukan “rekonstruksi” sumber-sumber hukum Islam.

"' Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 192.

142 Muhamad Igbal, Rekonstruksi., hal. 168.

1% Harun Nasution, Pembaharuan., hal. 191.
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Mengenai visi Igbal tentang Islam adalah tauhid. Menurutnya ke-Esa-an
Tuhan tidak hanya berlaku pada sifat Tuhan tetapi juga pada hubungan-Nya
dengan dunia. Sebagaimana Tuhan adalah Pencipta, Pemelihara dan Penguasa
semesta satu-satunya, demikian pula kehendak-Nya atau hukum-Nya
mengatur setiap aspek makhluk-Nya dan harus diwujudkan dalam setiap
bidang kehidupan.

Igbal mencurahkan hidupnya untuk pembaharuan Islam di India sekaligus
sebagai seorang filsuf, penyaif dan sebagai politikus. Kegemarannya menulis
puisi dan prosa atas keprihatinannyahsepanjang hayat adalah kelangsungan
hidup dan pembaharuan agdma‘serta politik Muslim.'** Pemikirannya yang
mendalam membuat Igbal melihat dunia Barat dan Timur secara utuh tanpa
prokonsepsi. la berpandangan-bahwa-Barat terupakan suatu kekuatan yang
tanpa cinta, pengetahuan yang tanpa semangat. Barat adalah materialistik dan
tidak religius, dan itu merupakan kesalahan Barat yang fundamental. Sedang
Timur, khususnya Islam, meskipun-merepresentasikan cinta dalam kehidupan
yang spiritualis, namun tidak’memiliki‘pengetaliban/atau kekuasaan, dan tanpa
semangat yang kreatif.'*’

Pembaharuan Igbal ini diterima baik oleh kelompok pembaharuan yang
bersifat liberal progresif maupun oleh aliran pembaharuan yang dokmatis

reaksioner dan ortodoks."*® Meskipun demikian, tidak secara keseluruhan ide-

144 John L. Esposito, Ragam., hal. 184.
195 Abd. A’la, Dari Neomodernisme., hal. 28.

16 Ibid.
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ide klasiknya diterima tanpa tantangan. Munculnya gerakan neo-revivalisme
merupakan reaksi terhadap ide-ide modernisme Igbal. Tantangan ini datang
dari kalangan konservatif, mulai dari yang berbentuk moderat sampai yang
fundamentalis."*’ Kalangan moderat muncul diantaranya Muhammad Syibliy
Nu’mani (1857-1914) salah seorang yang dekat dengan Ahmad Khan.'** Pada
tahun 1894 ia mendirikan Nadwatul Ulama’ di Lucknow sebagai tandingan
terhadap gerakan Aligarh. la berusaha agar lembaga itu merupakan sintesis
antara pembaharuan yang dilakukan—oleh, Aligarh dan pendidikan agama
kelompok ulama tradisionalg’seperti{Deoband dan sejenisnya.

Tantangan terhadap modernisme berikutnya datang dari kelompok ulama
tradisionalis dan golongan Aundamentalis, khususnya aliran Deoband, yaitu
sebuah Universitas berhaluan kofiservatif.-Melalui kritik-kritiknya yang keras
terhadap kalangan modernis yang dianggap westernis, aliran tersebut
sekaligus membuka jalan bagi-munculnya-gerakan‘neo-révivalis, yaitu Jama’at
[slami yang didirikan oleh.Abul.A’la"al:Mawdidi dan Ikhwan al-Muslimin

oleh Hasan al-Bana,'¥’

"7 Azyumardi Azra mendefinisikan fundamentalisme Islam sebagai bentuk ekstrim dari

gejala revivalisme dengan intensifikasi keislaman yang berorientasi ke dalam dan sekaligus keluar,
ciri-ciri pertama adalah sikapnya yang mengambil bentuk perlawanan terhadap ancaman yang
dianggap membahayakan agama, seperti modernisme dan semacamnya. Kedua, kaum
fundamentalis menolak sikap kritis terhadap teks dan interpretasinya. Ketiga, penolakannya
terhadap pluralisme dan relativisme. Keempat, penolakannya terhadap perkembangan historis dan
sosiologis. Lihat Azyumardi Azra, Pergolakan Politik Islam: dari Fundamentalisme, Modernisme
Hingga Post Modernisme, (Jakarta: PARAMADINA, 1996), hal. 107-110.

" Mukti Ali, Alam Pikiran Islam Modern di India dan Pakistan, (Bandung: Mizan, 1995),
hal. 135.

"% Azyumardi Azra, Pergolakan., hal. 153-154. Bandingkan juga John L. Esposito, Ragam.,
hal. 199.
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Kehadiran Abul A’la al-Mawdadi (1903-1979) sebagai pendiri Jama’at
Islami di anak Benua India, dan Hasan al-Bana (1906-1949) sebagai pendiri
Ikhwan al-Muslimin di Mesir, keduanya merupakan tokoh penting dalam
pembentukan wacana keagamaan neo-revivalisme. Gerakan-gerakan ini
memandang umat Islam abad kedua puluh sedang berada di simpang jalan
kritis. Mereka mengakui kelemahan internal umat, ancaman eksternal Barat
dan pentingnya ilmu pengetahuan dan teknologi, namun tidak seperti para
reformis sekular dan modernis_Islam;dua gerakan ini lebih keras dengan
watak fundamentalis dalamkecamdmmereka terhadap Barat dan menegaskan
ke-swasembadaan Islam yang mutlak’>’ Bagi al-Mawdudi, konsep “Islam-
Jahiliyah” yang dipandang” dikotomis, ia"menganggap bahwa kebudayaan
Barat kontemporer adalah. sebagai Jahilivai modern. Karena itu ia dengan
tegas menolak dan mengutuk modernitas dan menganggap bahwa hal itu tidak
sesuai denganydan membahayakan Islani=*"

Al-Mawdiidi maupun~Hasan. al*Bana,vkeduanya adalah Muslim yang
taat dan teguh, berpendidikan lIslam, ‘pemikiran /modern dan pembelajaran
Barat. Al-Mawdidi mendapatkan pendidikan tradisional, kemudian belajar
bahasa Inggris dan secara otodidak mempelajari ilmu-ilmu modern. Pada
tahun 1938 ia pindah ke Lohore atas undangan Muhammad Igbal, dan
pada tahun 1941 mendirikan Jama’at Islami. Hasan al-Bana, di pihak lain,

belajar di Kairo, tempat ia berhubungan dengan Rasyid Ridla. Meskipun

% Ibid.

151

Lihat Azyumardi Azra, Pergolakan., hal. 118.
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dipengaruhi pemikiran reformis al-Afghani dan ‘ Abduh, namun pemikirannya
lebih revivalis dan konservatif dengan penekanannya pada bahaya Barat dan
ke-swasembadaan Islam yang lengkap. Kemudian pada tahun 1928 ia
mendirikan Ikhwan al-Muslimin.'”? Kedua gerakan ini mensyaratkan untuk
kebangkitan Islam kembali. Keduanya menganggap Islam sebagai ideologi
yang mencakup semuanya. Persatuan agama dan masyarakat, hubungan antara
Islam dengan seluruh aspek kehidupan yang dihasilkan dari doktrin tauhid dan
kedaulatan Tuhan atas seluruh—makhluk;, semuanya terwujud dalam sifat
sempurna syari’ah. Syari’ahimerupékan potfa kehidupan yang lengkap dan tata
sosial yang paripurna.'>

Pandangan semacam {ito merupakan ciri khas kelompok neo-revivalis.
Kelompok ini menjadikan-Islam (sebaghiiddologi, dan tidak memandangnya
dari nilai-nilai substansial dan komprehensif yang dikandungnya. Karena itu
Islam harus*=muncul dalamr=bentuk “kekuasaan politik. Masing-masing
kelompok ini mengembangkan..organisasiv/sosio-religius yang terikat erat
dengan jaringan | ¢abang-cabang 'dan rantingsranfing,. Mereka menjalankan
penggemblengan dan indoktrinasi ideologis yang menekankan pada
pengetahuan agama dan keteguhan moral. Program-programnya dipusatkan
pada kegiatan keagamaan, kepemudaan, sekolah, rumah sakit, publikasi dan

proyek-proyek kesejahteraan sosial.'’*® Terutama Ikhwanul Muslimin yang

52 Lihat John L. Esposito, Ragam., hal. 200.
'** Ibid, hal. 202.

'*4 Ibid, hal. 201.
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berkembang pesat sebagai sebuah gerakan massa dari kelas bawah dan
menengah. Mulai dari kalangan ulama, polisi, pedagang, guru, pengacara,
psikiater, pegawai sipil, tentara dan mahasiswa. Sedangkan Jama’at Islami,
keanggotaannya lebih terbatas dengan memusatkan pada pengembangan elit
pemimpin yang berkomitmen Islam dan cukup terdidik. Namun al-Mawdudi
adalah seorang penulis yang berbakat dan produktif. la berusaha memberikan
cetak biru teoritis bagi pembaharuan Islam dengan karya buku-buku dan
artikel-artikelnya.'*

Jama’at Islami maupun<lkhwanyal-Muslimin ini menunjukkan kekuatan
dan daya tarik gerakan-gerakanmmeosfevivalis.'*® Hal ini menurut John L.
Esposito, mengatakan bahwa, pertama, gerakan ini menampilkan diri mereka
dalam warna yang lebih ;pribumi” dan/iatidak dengan jalan keluar dari
pandangan hidup Islam, namun juga ia tidak bergantung kepada Barat. Kedua,
organisasi dan.aktivisme Kaum-neo-revivalis sangat bertolak belakang dengan
kecenderungan modernisme. _Penekanannya pada disiplin, loyalitas,
pendidikan maupuns, prograim-program==sosial |aktivis, telah menghasilkan
organisasi ini lebih kohesif dan efektif. Ketiga, meskipun mengkritik taqlid
buta dan mengklaim hak untuk berijtihad namun kecaman terhadap nilai-nilai

Barat (Westernisasi) dan penegasan mereka atas ke-swasembadaan Islam

15 1bid.

1% Meskipun fkkwan al-Muslimin dilarang di Mesir, para pemimpinnya telah dihukum mati,
dipenjara, diasingkan, dan tampaknya telah hancur, namun organisasi lkhwan terus tumbuh
banyak di bagian dunia Muslim lainnya. Seperti Sudan, Syiria, Yordania, Palestina dan Turki.
Demikian juga Jama’at Islami tumbuh di India, Afghanistan, Kashmir maupun Pakistan. Lihat
John L. Esposito, Ragam., hal. 204.
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ternyata lebih menarik banyak ulama dan sektor-sektor masyarakat yang labih

P 15
tradisional."”’

D. Pemikiran Neo-Modernisme Islam Fazlur Rahman

Neo-modernisme merupakan gerakan pembaharuan Islam yang muncul
sebagai jawaban terhadap kekurangan dan kelemahan yang terdapat pada
gerakan-gerakan pembaharuan Islam yang muncul sebelumnya, yaitu
revivalisme pra-modernis, mederaisme klasik, dan neo-revivalisme.'*®

Fazlur Rahman adalah sedrang t0koh intelektual Muslim yang dididik dan
dibesarkan dalam tradisi keagamaan yang kuat dan dunia keilmuan Barat yang
modern sekaligus kritis. Pengembaraan intelektual Fazlur Rahman, akhirnya
mengantarkannya ke arah paradigma-pemikiran pembaharuan Islam dengan
apa yang ia sebut sebagai neo-modernisme. Dengan wacana yang lebih
bersifat humanitarianistik dan ‘sarat dengan pemikiran yang liberal, tapi tetap
otentik sekaligus historis. " Pemikiran/dan  gagdsan pembaharuan Islam Faziur

Rahman ini hadir untuk mengkritisi dan Sékalipus mengapresiasi aliran-aliran

'*7 ibid., hal. 205.

® Tipologi Aliran Islam ini dijelaskan oleh Fazlur Rahman sebagai berikut: Ciri-ciri
revivalisme pra-modernis terletak pada keprihatinan yang mendalam terhadap kemerosotan sosio-
moral masyarakat Islam. Untuk itu mereka menghimbau untuk kembali kepada Islam yang asli,
serta perlunya ijtihad, dan meninggalkan sikap predeterministik, dan jika perlu, jihad dengan
kekuatan senjata. Ciri khas modernisme klasik adaiah keterbukaannya terhadap gagasan-gagasan
dari Barat, selain itu juga meneruskan ljtihad yang digagas kelompok pra-modernis. Sedang ciri
khas neo-revivalisme terletak pada usahanya untuk membedakan Islam dari Barat, Adapun
karakteristik neo-modernisme adalah sikapnya yang liberal, kritis sekaligus operasiatif terhadap
warisan pemikiran Islam dan Barat sekaligus, serta menekankan perlunya ijtihad yang sistematis
dan komprehensif. Lihat Fazlur Rahman, “Islam; Challenges and Opportunities” dalam Alford T.
Welch dan P. Cachia (ed.), Islam: Past Influence and Present challenges, (Edinburg: Edinburg
University Press, 1979), hal. 315-327.
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pemikiran Islam yang lain yang timbul sepanjang sejarah perjalanan umat
[slam, serta pemikiran yang berkembang di Barat.

Dalam perspektif historis, revivalis pra—modemis'” merupakan gerakan
Islam yang tumbuh dan berkembang pada abad kedelapan belas dan sembilan
belas sebagai keprihatinan yang mendalam terhadap kemerosotan sosio-moral
masyarakat muslim yang terjadi saat itu. Gerakan ini memandang bahwa
kemerosotan itu terjadi akibat umat Islam telah menyimpang dari ajaran Islam
yang benar. Karena itu mereka-menyerukan agar kembali kepada al-Qur’an
dan Sunnah Nabi melalui [ijtihad, serta meninggalkan segala hal yang bid’ah.
Namun dengan semangat kembalivkepada sumber-sumber asli Islam, gerakan
revivalis pra-modernis ini terlalu menyederhanakan kurikulum pendidikan dan
mengurangi perhatian terhadap warisan/intelektual kalsik abad pertengahan
sehingga terjadi pemiskinan intelektual.'®® Akibatnya. mereka tidak berhasil
merumuskani.persoalan ‘yang.dihadapi~umat ' [slam\ yang pada gilirannya
menyebabkan mereka tidaKmampu-memberikan solusi yang memadai bagi
penyelesaian problematika umat)secara tuntas.

Gerakan modernisme klasik'®" muncul pada pertengahan abad kesembilan

belas menunjukkan arah interpretasi Islam dalam konteks modern. Gerakan ini

' Gerakan ini muncul di Arabia, India dan Afrika. Di Arabia dikumandangkan oleh ‘Abd al-
Wahhab (Gerakan Wahabi), di India oleh Syah Wali Allah, dan di Afrika oleh Gerakan
Sanusiyyah dan Fulaniyyah. Gerakan ini tidak terkena sentuhan Barat. Lihat Taufiq Adnan Amal,
Islam dan Tantangan., hal. 107.

' Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas., hal. 47.

181 Toko-tokoh modemisme klasik ini diantaranya al-Afghani, Muhammad ‘Abduh,
Muhammad Igbal dan Ahmad Khan. Lihat Jehn L. Esposito, Ragam., hal. 171-183. Bandingkan
juga Taufiq Adnan Amal, /slam dan Tantangan., hal. 108. Juga Budi Munawar-Rachman dalam
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lebih bersifat terbuka terhadap Barat, dan karena itu lebih apresiatif kepada
intelektualisme. Kelemahan modernisme klasik ini tidak mengolaborasi secara
tuntas metode yang dikembangkannya dalam menangani persoalan-persoalan.

Pada satu sisi ia sebagai vis-g-vis masyarakat Muslim dan pada sisi lain
sebagai kontroversialis-apologetik vis-a-vis Barat, maka ia terhalang untuk
melakukan interpretasi yang sistematis, dan bahkan, menyebabkannya
terdorong untuk diadopsi. Lagi pula masalah-masalah ad hoc yang dipilihnya
merupakan masalah-masalah.di-dunia-Barat dan bagi dunia Barat. 12 Sehingga
menimbulkan kesan kuat <bahwaqkelompok modernisme klasik bersikap
westernized (kebarat-baratan).'®uHalsiflilah lyang menjadi salah satu faktor
yang memunculkan gerakan neo-revivalisme,'® vang anti Barat sebagai
koreksi atas aspek-aspek “westernisme’’/

Sebagai gerakan yang cenderung ekstrem dan reaktif, gerakan neo-
revivalisme “menolak hampir-— semua--apa-apa ~vyang- dianjurkan kaum
modernisme klasik. Meskipun_dalamy, rgalitasnya kelompok ini menerima
masalah-masalah substantif yang ditawarkan-gerakan modernis, misalnya ide

demokrasi, undang-undang dan status perempuan, namun mereka menerima

Islam Pluralis; Wacana Kesetaraan Kaum Beriman, Cet. I (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada,
2004), hal. 585.

162 | ihat Taufik Adnan Amal, Islam dan tantangan., hal. 109,
183 Fazlur Rahman, /slam., hal. 325.
'® Ylustrasi gerakan ini oleh Fazlur Rahman adalah Abul ‘Ala al-Mawdidi dengan Jama’at

Isldmi-nya, lihat Fazlur Rahman, Islam., hal. 330, dan Hasan al-Bana dengan lkhwan al-
Muslimin, lthat dalam John L. Esposito, Ragam., hal. 198-199.
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lebih bersifat keterpaksaan. Lagi pula, mereka tidak mengembangkan
metodologi dan mengembangkan perangkat intelektual yang efektif untuk
merumuskan tujuan mereka secara jelas.'®’

Kelemahan-kelemahan tersebut akhirnya menginspirasi munculnya
pembaharuan yang lain yang disebut neo-modernisme. Gerakan pembaharuan
ini berbeda dengan gerakan-gerakan sebelumnya yaitu mencoba untuk melihat
dan mensikapi secara kritis dan objektif hasil-hasil pemikiran umat Islam dan
Barat sekaligus.'®® Dalam paradigma.aliran-ini, tidak semua hasil pemikiran
ulama dan ilmuwan Muslim selalubaik dan benar, dan sesuai dengan prinsip-
prinsip Islam. Disamping pemikiran Islam “mereka yang benar-benar sesuai
dengan ajaran dasar Islam, ada pemikiran dan aspek spiritual mereka yang
tidak dapat dipertanggungjawabkan secara‘Qur’ani. Demikian pula, Barat
tidak dapat selamanya diidentikkan dengan segala kebobrokan dan hal-hal
yang negatif. Masih banyak, atau’ minimal ada, hal-hal baik di dunia Barat
yang dapat diambil dan' dielah—kédalam Bangunan intelektualitas Islam.
Karena itu, umat Islam\dituntut untuk ‘menyikap semua, itu secara objektif dan
kritis tanpa harus mempunyai prokonsepsi yang akan membuat bias
pandangan mereka dari realitas yang sebenarnya.

Melalui sikap yang kritis dan objektif, neo-modemisme Islam ini ingin

membangun Islam dalam berbagai dimensinya dalam satu kerangka yang

185 Fazlur Rahman., Islam, hal. 339. Lihat pula Taufik Adnan Amal, J/slam dan
Tantangan. hal. 109.

'% Fazlur Rahman, “Islam; Challenges.”, hal. 324-325.
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utuh, menyeluruh, sistematis, serta mencerminkan nilai-nilai al-Qur’an dan
teladan Nabi yang sebenamya. Melalui paradigma itu umat mampu eksis di
dunia modern dan sekaligus tetap islami. Untuk itu disiplin ke-Islaman
sebagai bagian dari Islam perlu dibangun dan dikembangkan diatas landasan
nilai-nilai dasar tersebut. Sejalan dengan itu, warisan pemikiran Islam (turats)
harus tetap diapresiasi dan diletakkan sebagaimana mestinya. Penekanan
kelompok neo- modernis terhadap furats ini sedemikian kuatnya. Bahkan hal
itu bagi mereka dianggap lebib-penting-dari modernisme itu sendiri.'®’
Berangkat dari kritisisme neo-medernisme yang dianutnya, Fazlur Rahman
menyatakan bahwa tugas, yang. amat penting bagi umat Islam adalah
memeriksa kembali tradisi Muslim itu sendin yang tentunya berisi banyak hal
yang islami dan yang tidak:Islami; kemudian yang berada di garis batas antar
keduanya. Hal itu penting untuk dilakukan dalam rangka mengetahui sejauh
mana tradisiwitu benar-Benar—mencerminkan ! nilai-nitaial-Qur’an.'®® Oleh
karena itu, lanjut Fazlur) Rahman;, ja/harus dipertahankan sekaligus
dikembangkan, damtentunya pula, sejauh-mang ‘tradisi yang ada kurang
berpijak pada al-Qur’an sehingga perlu dibuang. Selain itu, signifikansi dari
pemeriksaan itu adalah karena tradisi Muslim dalam realitasnya lahir dari
zaman, tempat dan kondisi tertentu yang terus-menerus mengalami

perkembangan atau perubahan agar tradisi tersebut menunjukkan sikap

187 Azyumardi Azra, Pergolakan., hal. xi.

18 Fazlur Rahman, “Istamisasi [lmu, Sebuah Respon™, dalam Ulumul Qur’an, Vol. ill. No. 4
(Tahun 1992}, hal. 71.
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dinamisme dan mampu berdialog dengan perubahan zaman, tela’ah dan kajian
berpijak pada nilai-nilai al-Qur’an dan Sunnah Nabi yang “hidup”.

Pemikiran Fazlur Rahman dengan aliran yang dibawanya yang oleh
pendukungnya dianggap Quranic Oriented'® tentu tidak dapat dipisahkan dari
latar belakang intelektual dan sosio-kultural serta politik dimana dia hidup,
baik di Pakistan sebagai tanah kelahirannya dan tempat terjadinya
perkembangan awal keilmuannya, atau dunia Barat yang kritis sebagai bagian
dart pematangan dan dialog-intelektualnya.yang intens. Dimensi-dimensi ini
akan terefleksi secara kuat/dalam jdéidan pela pemikiran yang dibawanya.

Pengaruh itu tampak secaravkental dalam paradigma yang dianutnya.
Sebagaimana telah disebutkan, paradigma ‘fieo-modernisme mencoba melihat
secara kritis dan objektif terhadap pemikiranspemikiran Islam, dunia Barat dan
gagasan-gagasannya. Atau dalam ungkapan Ma’arif, neo-modernisme adalah
suatu modernisme Islam’ plus=metoddlogi’ yang mantap dan benar untuk
memahami al-Qur’an dan..Sunnah/Nabi' ddlam perspektif sosio-historis.'”®
Oleh karena itu, aliran ini men¢kankan-pertunya /oénerapan kembali prinsip
dan nilai-nilai Islam kedalam lingkungan sosial yang baru melalui reformasi.
metodologi dan konsep. Dengan demikian, neo-modernisme merupakan
liberalisme Islam dan sekaligus tetap tidak kehilangan identitas dan jati diri

sebagai aliran Islam yang otentik.

' Lihat A. Syafi’i Ma’arif, “Neo-modernisme dan Islam di Indonesia: Merupakan Pemikiran
Fazlur Rahman™ dalam A. Syafi’i Ma’arif, Peta., hal. 135.

17 Ibid, hal. 138.
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Komitmen Fazlur Rahman dengan neo-modernismenya terletak pada
aspek pemahaman yang komprehensif, konstektual, dan ijtihad yang dilakukan
terus-menerus.'”’ Bersamaan dengan itu, telaah ulang terhadap sejarah umat
merupakan kemestian yang diarahkan sisi metodologi dan sisi konten-
konseptual yang dibingkai secara ketat oleh nilai-nilai al-Qur’an dan Sunnah
Nabi yang hidup.

Berangkat dan keprihatinan terhadap persoalan global yang menantang
umat Islam, Fazlur Rahman, dengan neo-modernismenya menawarkan suatu
solusi yang berpijak pada pembedaanlslam normatif dan Islam historis. Dari
pembedaan itu, diadakan | rekonstruksi- terhadap keilmuan Islam secara
menyeluruh baik teologi, |etika, fikih, filsafah, atau disiplin yang lain.
Rekonstruksi dilakukan dengan’¢ara-merujuk pada Islam yang orisinil dan
pasti. Untuk itu, ia menyarankan agar al-Qur’an sebagai sumber utama agama
Islam perlu ditafSirkan secara menyeluruh, Sekaligus dengan cara melihat latar
belakangnya yang spesifik, ‘dan bukan dengan‘menafsirkannya secara ayat per

\yaitt” si@tu penafsiran yang mampu

ayat atau bagian demi bagian,'’
memahami al-Qur’an secara utuh, sehingga bagian-bagian teologis maupun

bagian-bagian etis dan etika legal al-Qur’an menjadi suatu keseluruhan yang

padu.'”

'"! John L. Esposito, Ragam., hal. 182.
'"2 Lihat Fazlur Rahman, /slam and Modernity., hal. 141-162.

'3 |ihat Fazlur Rahman, “Menafsirkan al-Qur’an” dalam Taufik Adnan Amal (ed.), Metode..
hal. 54-35.
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Dalam ungkapan yang lain, Fazlur Rahman dengan neo-modernismenya
ingin mengaktualisasikan ajaran-ajaran Islam dalam satu kerangka yang utuh
dan kokoh, dimana antara disiplin yang satu dengan yang lain merupakan satu
kesatuan yang padu dan saling berkaitan. Melalui metode itu, ia menginginkan
agar teologi dipahami secara utuh dan komprehensif, sehingga hal-hal yang
dianggap bertentangan tidak akan terjadi lagi. Upaya ini merupakan obsesinya
agar teologi Islam lebih mampu mengungkap pesan-pesan al-Qur’an secara
holistik, dan lebih bersifat praktis;yang menurut istilah Fazlur Rahman sebagai
faith in action, bukan sckedar Kdjian yang tak berpijak pada realitas

kehidupan.



. BAB 111
KARAKTERISTIK

NEO-MODERNISME ISLAM FAZLUR RAHMAN

A. Penafsiran al-Qur’an Secara Sistematis dan Komprehensif
Karakteristik utama neo-modernisme yang diinagurasi Fazlur Rahman,
yang membedakannya dari gerakan pembaharuan I[slam lainnya, terutama
modernisme klasik, adalah/metodologi dalam|memahami dan menafsirkan al-
Qur’an. Fazlur Rahman, dengan' meo-modemisme-nya menawarkan suatu
pendekatan yang lebih sistematis dan komprehensif dalam menafsirkan al-
Qur’an. Suatu metodologi “yang<tepat—untuk mempelajari al-Qur’an agar
mendapatkan petunjutk bagi masa depan mereka, kaum Muslimin.!™
Al-Qur’an, daldm pandangan- Fazlur‘Rahman, pada ‘dasarnya merupakan
petunjuk yang paling komiptehensif bagi manusia.'”” Pandangan ini didasarkan
pada ayat ...al-Qur an jitu bukanlah suatu.cerita yang dibuat-buat. Namun ia
membenarkan kitab-kitab yang sebelumnya, menjelaskan segala sesuatu, dan
sebagai petunjuk serta rahmat bagi orang-orang yang beriman.'”® Sebagai

konsekuensi dari hal tersebut, ia menyarankan dan berupaya agar kitab suci ini

dipahami sebagai suatu kepaduan (whole) yang terjalin berkelindan yang

174

Fazlur Rahman, “Istam: Chailenges and Opportunities”, dalam A.T. Welch and P. Chacia
(ed.), Islam, hal. 325.

17 Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 2.

' QS. Yasuf (12):111. Terdapat pula pada QS. Yanus (10): 37 dan QS. Al-An’am (6): 114.
Teks al-Qur’an secara keseluruhan terdapat dalam halaman lampiran.
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dapat menghasilkan suatu pandangan hidup yang pasti dan menyeluruh.
Dalam rangka mencapai hal itu, dia mengemukakan suatu metode interpretasi
al-Qur'an yang rasional, sistematis dan komprehensif. Pola seperti itu
merupakan satu-satunya metode yang dapat diandalkan (reliable), baik dalam
memahami nilai-nilai moral maupun aspek legal.'”’

Fazlur Rahman menandaskan bahwa kegagalan memahami al-Qur’an
sebagai kesatupaduan yang membuahkan weltanschauung yang pasti, telah
mengakibatkan munculnya beficana besar, térutama dalam lapangan pemikiran
teologi. Sementara itu di bidang hukiim, kendati tidak ditopang pengetahuan
tentang kesatupaduan interria] al-Quf’an’dan warisan peradaban umat yang
masih dianggap relevan sérta yang masih cukup mampu menciptakan
kepraktisan yang memadaic Sebaliknya, péngadopsian ide-ide asing dalam
aspek teologi tanpa wawasan yang padu akan pandangan dunia al-Qur’an
ternyata telah“membawa malapetaka, paling tidak dalam kasus paham
Asy’ariyyah, sebuah alirdn="teelogi Sunni’ yang dominan selama abad
pertengahan Islam.! 7

Untuk tidak mengulangi kegagalan pendekatan metode tafsir klasik abad
pertengahan dan gerakan pembaharuan (modernisme klasik dan neo-revivalis)
dan untuk tidak menghianati elan vital pembaharuan Islam, upaya
reaktualisasi Islam kontemporer mesti diawali dari perumusan suatu

metodologi tafsir secara sistematis dan komprehensif. Sebuah metodologi

""" Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, Cet. 1 (Delhi: Adam Publisher &
Distributer, 1994), hal. 138.

'8 Fazlur Rahman, Islam and Modernity, hal. 3.
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tafsir yang setia kepada akar-akar spiritualnya dan mampu menghadapi
berbagai tantangan kehidupan kontemporer.

Fazlur Rahman melakukan perumusan metode penafsiran al-Qur’an
berlangsung secara bertahap. Sebelumnya, dalam berbagai kesempatan Fazlur
Rahman terus menggaungkan perfunya suatu metologi penafsiran al-Qur’an
yang sistematis. Suatu metode penafsiran yang dapat berlaku adil terhadap
tuntutan intelektual dan integritas moral yang bersandar terutama pada kritik
sejarah yang seluas mungkin—la—juga-—menekankan perlunya pemahaman
terhadap al-Qur’an dalam| perkembangan Kronologisnya yang luas, sehingga
pesannya dapat dipahamir secdramemadai dan efektif. Yaitu dengan
menelusuri kehadiran dan perkembangan téma-tema al-Qur’an secara historis.
Hal ini disaksikan bahwa pada [awalnyafal<Qur’an adalah merupakan respon
terhadap fenomena politeisme dan kesenjangan sosial-ekonomi di Makkah.
Dalam pengertian ini, 2l-Qurian tidaklah murni ‘hanya sebagai sebuah
dokumen spekulatif, tetapi.jiga.sebagai/data‘sejarah yang memuat jawaban
terhadap perkembangan sifuasi keonkrit dalam/ perjuangan Nabi. Inilah
terutama yang menyangkut aspek sosio-politik, etika, dan hukum al-Qur’an,
sebagaimana dibedakan dari aspek yang murni teologis. 1o

Rumusan metode penafsirannya muncul pertama kali dalam artikel
“Islamic Modernism; Its Scope, Method and Alternatives”. Kemudian
rumusan metode ini dielaborasi lebih jauh dalam artikelnya yang lain, “Islam:

Challenges and Opportunities” diterbitkan dalam Islam: Past Influence and

'™ Fazlur Rahman, “The Message and the Messenger” dalam Marjorie Kelly (ed.), fslam :
The Religious and Political Life of a World Community (New York: Praeger, 1984), hal. 44-45.
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Present Challenge. Dalam tulisan tersebut memuat prosedur tiga langkah
metodologi penafsirannya. Pertama, pendekatan historis untuk menemukan
makna teks al-Qur’an. Kedua, membedakan ketetapan-ketetapan legal al-
Qur’an dan sasaran-sasaran atau tujuan al-Qur’an. Kefiga, memahami dan
menetapkan sasaran-sasaran atau tujuan-tujuan al-Qur’an dengan tetap
memperhatikan latar sosiologis pewahyuan al-Qur’an.'*

Langkah pertama pada prosedur diatas, al-Qur’an terlebih dahulu dikaji
secara kronologis, meskipun—pendekatan—historis terhadap aspek metafisika
dari ajaran al-Qur’an tidakl mudahhuntuk”dilakukan, tetapi terhadap aspek
sosiologisnya dapat sekali \ ditemukan: | Karenanya seseorang harus
mempelajari bentangan ajdran al-Qurlan mélalui karir dan perjuangan Nabi.

Pada langkah kedua, se¢orangfmufasir-harus cermat membedakan antara
ketentuan legal atau hukum al-Qur’an dengan sasaran-sasaran atau tujuan-
tujuan akhir“dimana' hukum“akan dilaksanakan./Kemufigkinan yang terjadi
disini adalah subjektivitas,.namun hal\ini ‘dapat ditekan seminimal mungkin
dengan menggunakan, pernyataan al*Quran ftaysenditi.'®’

Kemudian pada langkah ketiga, tujuan al-Qur'an harus dipahami

dan dipastikan dengan selalu memperhatikan setfeng sosiologisnya, yakni

'8 Fazlur Rahman, “Islamic Modernism: lts Scope, Method and Aiternatives™, International
Journal of Middle Eastern Studies, Vol. 1, No. 4 {1970), hal. 329.
"' Al-Qur’an seringkali memberikan alasan tertentu bagi pernyataan hukumnya. Misalnya,
mengapa dalam kasus persaksian dua orang wanita dapat menjadi pengganti seorang laki-laki?
Alasan ini dijawab oleh pernyataan al-Qur’an sendiri “agar wanita yang satu lagi dapat
mengingatkan yang lain apabila ia lupa”. Ini adalah penafsiran yang jelas atas setteng sosiologis
masyarakat Arab di zaman Nabi dan desakan bahwa bukti yang benar sedapat mungkin harus
dihasilkan. Lihat Fazlur Rahman, “Islamic Modernism.”, Ibid.
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lingkungan masyarakat dimana Nabi berkiprah dalam perjuangannya
membangun masyarakat. Oleh karenanya setiap penafsiran yang dilakukan
akan diuji dengan kebenaran konteks sosiologis historisnya.**

Rumusan lebih fanjut terdapat dalam artikel “Towards Reformulating the
Methodology of Islamic Law: Shaikh Yamani on ‘Public Interest’ in Islamic

*

Law”. Metode yang ditawarkan ini dalam bentuk dua gerakan pemikiran
yuristik. Gerakan pertama adalah “dari yang khusus kepada yang umum”,
sedangkan gerakan kedua “dari-yang-umum kepada yang khusus”. Gerakan
pertama merupakan prosedur tigadlangkal-dalam rumusan awal yang telah
disebutkan diatas, dalam arti pemahaman-terhadap prinsip-prinsip al-Qur’an
vang di dalamnya Sunnah”merupakan bagian organisnya. Kemudian aspek
sosial dari perintah-perintah (@l*Qurlan;+memiliki suatu latar belakang
situasional yang amat nyata dalam masyarakat awal Islam sebagai solusi
tehadap masalah-masalah’aktual= Gerakan pertama ini* merupakan manifestasi
penerapan-penerapan tigaw.prosedur—sisteraatis penafsiran al-Qur’an yang
ditulis Fazlur Rahman dalam (artikelIslamic-Modefnism”.'%*

Sedangkan pada gerakan kedua merupakan penerapan prinsip-prinsip yang
diperoleh dari gerakan pertama ke dalam realitas kehidupan umat Islam

kontemporer sekarang. Oleh karena itu, situasi kontemporer harus dikaji

secara cermat demi menemukan prinsip-prinsip tentang penerapan hukum

132 Ibid., hal. 329-330.

'3 Ahmad Syukri Saleh, Metodologi., hal. 130,
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terhadap situasi tersebut yang digali dari al-Qur’an dan Hadis yang kemudian
ditubuhkan dalam legislasi kontemporer.'**

Kedua rumusan gerakan diatas kemudian muncul kembali secara rinci
pada segmen pendahuluan karya Fazlur Rahman, Islam and Modernity:
Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: University of Chicago
Press, 1982)."° Dalam rumusan penafsiran yang diusulkan Fazlur Rahman
dalam karyanya ini terdiri dari suatu gerakan ganda (double movements), dari
situasi sekarang ke masa al-Qur’an—diturankan, lalu kembali lagi ke masa

kini.'“Sebagai kelanjutannya akandiuraikan rumusan tersebut di bawah ini.

. Metode Gerakan Ganda (Double Movement) Penafsiran al-Qur’an

Proses penafsiran al-Qur’an|(yang (digagas Fazlur Rahman selanjutnya
adalah prosedur (metode) penafsiran al-Qur’an yang bermuara pada suatu
gerakan ganda“(double movement), yakni dari situasi “kentemporer menuju
masa al-Qur’an diturunkany.kemudian-kembali lagi ke masa sekarang,

Gerakan pertamandari gérakan ‘ganda tersebut’ terdiri dari dua langkah.
Pertama, seorang mufassir harus memahami arti atau makna dari suatu
pernyataan dengan cara mengkaji situasi atau problem historis dimana
pernyataan al-Qur’an tersebut merupakan jawabannya. Dengan kata lain,

memahami al-Qur’an sebagai suatu totalitas disamping sebagai ajaran-ajaran

'8 Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif,, hal. 51

'** Samsurizal Panggabean, “Fazlur Rahman dan Neomodernisme Islam”, hal. 36.

"% Fazlur Rahman, Islam and Modernity.. hal. 5.
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spesifik yang merupakan respon terhadap situasi-situasi spesifik, seperti adat
istiadat mengenai kehidupan secara menyeluruh pada saat kehadiran Islam.

Kemudian langkah kedua, menggeneralisasikan jawaban-jawaban spesifik
tersebut dan menyatakannya sebagai pernyataan-pernyataan yang memiliki
tujuan-tujuan moral sosial umum yang dapat di “saring” dari ayat-ayat spesifik
dalam sinaran latar belakang sosio-historis dan ratio legis yang sering
diungkapkan. Selama proses ini, perhatian harus diberikan pada arah ajaran al-
Qur’an sebagai suatu totalitas,-sehingga-setiap arti atau makna tertentu yang
dipahami, setiap hukum yang dinyatakan dan setiap tujuan atau sasaran yang
dirumuskan akan tetap bertalian, dengan_ yang lainnya. Karena al-Qur’an
secara keseluruhan menanamkan suatu sikap yang pasti terhadap hidup, dan
ajarannya tidak mengandung’kontradiksi-kontradiksi tetapi koheren secara
keseluruhan.'®’

Selanjutnya; ‘gerakanv kedua; | dari “masa al-Qurlan=diturunkan (setelah
menemukan hal-hal spesifik dalam’, iegal | formal al-Qur’an ke dalam
penggalian prinsip=prinsip ( umum) -kembali| lagi ke masa sekarang.
Maksudnya, ajaran-ajaran prinsip al-Qur’an yang bersifat umum tersebut
harus ditubuhkan dalam konteks sosio-historis yang kongkrit di masa
sekarang (dari pandangan umum ke pandangan spesifik yang diformulasikan
dalam konteks kekinian). Hal ini membutuhkan kajian cermat terhadap situasi
sckarang dan analisis terhadap berbagai unsur-unsurnya sehingga situasi

tersebut dapat dinilai dan diubah sejauh yang dibutuhkan serta ditetapkan

"7 Samsurizal Panggabean, “Fazlur Rahman dan Neo-modemnisme Islam”, hal. 36.
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prioritas-prioritas baru demi mengimplementasikan nilai-nilai ai-Qur’an
secara baru pula.

Gerakan kedua ini juga akan berfungsi sebagai pengoreksi hasil-hasil
pemahaman dan penafsiran yang dilakukan pada gerakan pertama. Karena jika
hasil-hasil pemahaman itu tidak bisa diterapkan pada situasi sekarang, maka
itu artinya telah terjadi kegagalan dalam mentlai situasi sekarang secara tepat
atau kegagalan dalam memahami al-Qur’an. Karena, adalah mustahil jika
sesuatu yang dulunya bisa_dan-sungguh-sungguh telah terealisasikan dalam
tatanan spesifik masyarakat’ Arabedi masa. lampau tidak bisa direalisasikan
dalam konteks sekarang. Hal inindilakitkan’ dengan jalan mempertimbangkan
perbedaan “dalam hal-hal- spesifik dalam situasi sekarang” baik yang
mencakup pengubahan aturan-aturan,dimasa lampau sehingga sesuai dengan
tuntutan situasi sekarang (dengan tidak melanggar prinsip-prinsip umum di
masa lampau)/maupun ‘pengubahanisituasi sekarang “sepanjang diperlukan
sehingga sesuai dengan prinSip-prinsip-untum tersebut.'®

Menurut Fazlur"Rahman bahwa al-Qur’an tidaklah banyak menyajikan
prinsip-prinsip umum kepada pembaca. Sebaliknya, perhatian al-Qur’an
sebagian besar tertuju pada penawaran solusi dan keputusan terhadap
problem-problem historis yang spesifik. Namun demikian, menurut Fazlur
Rahman, al-Qur’an memberikan alasan hukum baik secara eksplisit maupun
implisit di balik solusi dan keputusan tersebut, darimana prinsip umum dapat

dideduksi, sehingga memperoleh kebenaran hakiki dari ajaran al-Qur’an. Oleh

188 Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 6-7.



79

karena itu, dalam membangun perangkat hukum dan institusi Islam yang
murni, seorang mufassir harus bergerak dari penanganan-penanganan kasus
kongkrit oleh al-Qur’an, dengan pertimbangan kondisi sosial yang relevan
ketika itu, ke prinsip-prinsip umum dimana keseluruhan ajaran al-Qur’an
berpusat. Kemudian, dari perangkat umum ini harus dilakukan kembali
kepada legislasi yang spesifik, dengan mempertimbangkan kondisi-kondisi
sosial yang ada sekarang.'® Dengan demikian, apabila kedua momen gerakan
ganda ini berhasil diwujudkan, niscaya. perintah-perintah al-Qur’an akan
menjadi hidup dan efektif kembali.

Dari metode gerakan| gandamyang ditawarkan Fazlur Rahman tampak
dominan diaplikasikan pada persoalan-persoalan yang bernuansa hukum dan
moral etis. Mekanisme penerapannya memuat indikasi yang berujung pada
reformulasi ajaran Islam yang utuh, koheren secara logis dan berorientasi
kepada masa.kini. Imi dikarenakan ‘keépentingan/ mendasar metode tersebut
adalah memahami al-Qur’dn dan /aktifitas/Nabi SAW dalam latar sosio-
historisnya. Karenasitu, pefanganan | gerakan 'ganda ini mengimplikasikan
jihad Intelektual dan juga membersitkan jihad moral yang belakangan
dipopulerkan Fazlur Rahman dengan sebutan ljtihad."*° Baginya, pengertian
ijtihad adalah upaya untuk memahami makna suatu teks (preseden) dimasa

lampau, yang memuat suatu aturan, dan untuk mengubah aturan itu adalah

18 Ibid, hal. 20.

1% Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 7-8.
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dengan memperluas, membatasi ataupun memodifikasinya sedemikian rupa
hingga situasi baru dapat dicakup di dalamnya dengan suatu yang baru pula.'”’

Untuk itu suatu analisis sistematis terhadap ajaran moral al-Qur’an harus
disistematisir terlebih dahulu berdasarkan prinsip-prinsip umum baik yang
dinyatakan secara eksplisit dalam al-Qur’an maupun yang tertanam dalam
pernyataan legal al-Qur’an. Kemudian ketentuan hukum al-Qur’an harus
dipahami dan diinterpretasi dalam kaitan ajaran-ajaran moral tersebut demi
menghasilkan legislasi sistematis dari al-Qur’an. Dengan memperhatikan latar
sosio-historis untuk mengetahui bagaimang-tujuan dan prinsip moral tersebut
secara kongkrit ditubuhkan” dalam ‘bentuk- pemberlakuan hukum dalam ai-
Qur’an. Kemudian, situasi kontemporer hatus dikaji secermat mungkin dalam
rangka menentukan dimana letak [perbedaan/dan persamaannya dengan situasi
legislasi al-Qur’an pada saat diturunkan. Terakhir adalah menginterpretasikan

legislasi al-Qur’an untuk memproduk hukdm baru‘bagi sittasi sekarang.'*?

. Perumusan Pandangan Dunia al-Qur’an

Dalam perumusan pandangan dunia al-Qur’an, Fazlur Rahman
mengemukakan bahwa prinsip penafsiran dengan latar belakang sosio-historis
(ashab an-nuziil) tidak diterapkan dengan cara yang sama seperti pada
perumusan etika al-Qur’an. Karena itu, dengan cara pernyataan-pernyataan

teologis al-Qur’an, latar belakang spesifik turunnya wahyu tidak diperlukan.

1 Ibid.

"2 Fazlur Rahman, “Islam: Challenges and Opportunities™, hal. 325-326.
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Latar belakang spesifik itu hanya diterapkan dalam pernyataan-pernyataan
hukum. Lagipula menurut Fazlur Rahman, para mufassir tidak melakukan hal

tersebut.'”?

Namun, terdapat kebutuhan mendesak yang sama untuk
mensistematisir teologi al-Qur’an ke dalam suatu pandangan dunia. Karena
tak diragukan lagi bahwa al-Qur’an mempunyai kerangka yang pasti tentang
itu, '™ Apalagi pandangan dunia al-Qur’an secara organis terkait dengan etika
al-Qur’an dan reformulasi hukum. Hanya dengan menjernihkan pemahaman
terhadap pandangan dunia al-Qur’an;-barulah etika al-Qur’an sebagai sumber
formasi hukum [slam kontemporer |dapat dibangun. Bahkan, lebih jauh lagi,
dimensi metafisis al-Qur’an’ini merupakan_latar belakang bagi elaborasi yang
koheren atas pesan-pesan al=Qur’an dalam bidang moral, sosial dan hukum.'®

Menurut Fazlur Rahman; upaya. mémbangun pandangan dunia al-Qur’an
ini belum pernah dilakukan secara sistematis dalam sejarah Islam. Kegagalan
memahami al=Qur’an’sebagai-suatu kesatupaduan yang=berjalin berkelindan

yang menghasilkan suatusweltanschauung\yang pasti, telah mengakibatkan

terjadinya bencana besar dalam lapangan~pemikiran\teologi. Paling tidak, hal

193

Alasan ini dikemukakan Fazlur Rahman dalam bukunya /slam and Modernity, hal. 154.

Karena alasan ini pula metode tafsirnya menjadi sasaran kritik. Penelitian mutakhir menunjukkan
bahwa aspek teologis al-Qur’an, seperti konsep Allah, Malaikat, dan Jin dapat dipahami dengan
baik apabila dirujuk kepada konteks historis dan kronologis sehingga pandangan dunia al-Qur’an
dapat dipahami seutuhnya. Selain itu, dalam merumuskan pandangan dunia al-Qur’an, Fazlur
Rahman juga mengabaikan kajian tentang konteks literal al-Qur’an. Lihat Taufik Adnan Amal dan
Syamsul Rizal Panggabean, Tafsir Kontekstual al-Qur ’an, hal. 45 dan 52.

" Taufik Adnan Amal, /slam dan Tantangan., hal. 203-204. Lihat juga Fazlur Rahman,

“Islamic Studies and the Future of Islam™, dalam Malcolm H. Keer {ed.) Islamic Studies: A
Tradition and Its Probiems, (Malibu, California, 1980), hal. 129.

"> Faztur Rahman. Islam and Modernity., hal. 143.
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inilah yang dialami oleh aliran Asy’ariyyah, sebuah aliran teologi sunni yang
dominan selama abad pertengahan, ketika berlangsungnya pengadopsian
gagasan-gagasan asing dalam aspek teologi dengan ketiadaan wawasan yang
padu tentang pandangan dunia al-Qur’an.'”® Atas argumentasi inilah Fazlur
Rahman memandang perlunya dirumuskan pandangan dunia al-Qur’an.
Meskipun ia cukup sadar bahwa setiap penafsiran semacam ini otomatis akan
dipengaruhi oleh cara-cara berpikir kontemporer, karena dengan cara seperti
ini pesan al-Qur’an dapat menjadi-relevan-dengan situasi kontemporer. Tetapi,
ini tidak berarti merupakam upaya )membungkus” pesan al-Qur’an dengan
teori-teori yang up to daterdanVasing@baginya.'"’ Untuk itu, Fazlur Rahman
menetapkan batasan pengertian pandangan’ dunia (teologi) al-Qur’an dalam
ungkapan berikut:
Secara pasti, teologi Islam adalah suatu usaha intelektual, tetapi ia
dikatakan demikian, dalam—arti“baliwa) iaymemberikan penuturan yang
koheren ‘dan’ setia tentang—apa ‘yang 'ada dalam*al-Qur’an. Sehingga
seseorang yang berman  atau cenderung beriman dapat menyatakan
keinginannya dari pikirab [dan hatinya‘dan menjadikan pandangan dunia
ini sebagai wadah yang memberikan kedamaian mental dan spiritualnya.
Sejauh teologi itu bisa mémberikan-kedamaian/intelektual bagi pikiran, ia
bisa diajarkan; (demikian pula) sejauh 1a (bisa) memberkan ketentraman
spiritual bagi hati, ia bisa didakwahkan. Sebuah teologi yang tidak dapat
menampilkan salah satu dari dua fungsi ini adalah teologi yang tidak ada
gunanya bagi agama.'*®

Menurut Fazlur Rahman, dalam merumuskan pandangan dunia al-Qur’an,

langkah yang dilakukan adalah menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dan peran-

1% 1bid., hal. 3-4.
%7 Ibid., hal. 154.

198 Ibid., hal. 155-156. Dalam edisi Indonesia, Islam dan Modernitas., hal. 187.
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Nya dalam sejarah manusia dan masyarakat. Dengan menjernihkan
pemahaman kita tentang esensi pentingnya Tuhan bagi keberadaan manusia di
dunia ini akan dimungkinkan suatu analisis sistematis tentang ajaran-ajaran
moral dan hukum al-Qur’an.'*

Dalam pandangan al-Qur’an, keberadaan Tuhan sesungguhnya bersifat
fungsional. Artinya, Dia adalah pencipta dan pemelihara alam semesta dan
manusia, terutama Dia-lah yang memberi petunjuk kepada manusia dan yang
akan mengadili manusia kelak,-baik-secara_individu maupun kolektif, dengan
keadilan yang penuh rahmat.”® Pengamatan|yang cermat terhadap al-Qur’an
akan mengungkapkan bahwa al*Qur’an menghubungkan seluruh proses dan
peristiwa alam kepada Tuhan: mulai ‘dari hujan sampai proses jatuh
bangunnya bangsa-bangsa, dari kemenangan dan kekalahan dalam perang dan
damai sampai ke revolusi yang teratur dari benda-benda kosmos, semuanya
dikembalikan.kepada Tuhan.

Lebih lanjut dikatakan,Fazlur Rahman bahwa, salah satu fungsi utama dari
adanya gagasan tentang [uhan)adalah-untuk menjelaskan keteraturan alam
semesta, dimana tidak ada pelanggaran hukum dalam jagat raya dan seluruh
kosmos merupakan kesatuan yang organis. Sementara alam menurut al-Qur’an
merupakan sebuah tatanan (kosmos) yang berkembang dan dinamis. la
diciptakan bukan untuk suatu permainan yang sia-sia, tetapi harus ditanggapi

secara serius, Manusia harus mempelajari hukum-hukumnya yang merupakan

'% Fazlur Rahman, “Islam: Challenges and Opportunities™, hal. 325.

2% Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an, hal. 1.
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bagian dari perilaku Tuhan, dan menjadikannya sebagai arena bagi aktivitas
manusia yang punya tujuan.”"’

Demikianlah, alam semesta diciptakan menurut hukum-hukumnya dan
terus menjalankan pola-pola yang teratur. Sementara itu, manusia ditantang
untuk menemukan hukum-hukum alam ini dan menempatkan pola-pola yang
teratur tersebut, sehingga ia dapat menaklukkan alam dan memanfaatkannya.
Inilah “amanat” yang disebutkan dalam al-Qur’an yang ditawarkan Tuhan
kepada langit dan bumi, mamun—keduanya menolak, sementara manusia,
menerimanya dengan suka reladhAmanat ini adalah menemukan dan
menguasai hukum-hukum dalam®terminolegi al-Qur’an diistilahkan dengan
“mengetahui nama segalarsesuatu’, kemudian menggunakan penguasaan
terhadap hukum-hukum alam’inifuntuk/ menciptakan suatu tata dunia yang
baik di bawah inisiatif moral manusia. Inilah sebabnya mengapa al-Qur’an
menegaskan bahwa apa sdja yang diciptakan di'dalam alam semesta ini adalah
untuk dimanfaatkan oleh manusia.”%*Semlua upaya konstruktif yang dilakukan
manusia dalam mengelola alam)meérupakan “bagian_ dari pengabdian (ibadah)
kepada Tuhan, dan sekaligus menjadi tujuan penciptaan manusia, bahkan

seluruh makhluk. Lantaran inilah kemudian manusia pantas dihormati sebagai

%! Menurut al-Qur’an, ketika Tuhan menciptakan sesuatu, menghidupkan dan memberinya

bentuk lahiriah, pada waktu yang bersamaan Tuhan yang melengkapinya dengan hukum-hukum
kehidupannya dan menataanya dengan berbagai potensi serta dinamika perkembangannya. Hal ini
ditegaskan dalam surat al-A’la (87): 1-3, bahwa menurut Fazlur Rahman, ayat ini merupakan bukti
paling mengesankan dalam bahasa al-Qur’an, ketika Tuhan menciptakan atau memberi bentuk
lahiriah kepada sesuatu, pada saat yang sama Tuhan yang memperiengkapinya dengan konstitusi
batin, alaminya, hukum dinamika perilakunya (taqdimya) yang sekaligus merupakan hidayah yang
menjadi tujuannya. Lihat Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif’, hal. 69, 75-76.

202 thid, hal. 80.
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sebaik-baiknya ciptaan Allah, dan para Malaikatpun diperintahkan untuk
bersujud dihadapan mereka (QS. Al-Bagarah (2): 30-33). Diantara seluruh
makhluk hanya manusialah yang diperlengkapi dengan moral, kekuatan
berfikir rasional, dan dibebani tanggung jawab yang besar untuk
menundukkan alam dan memanfaatkannya untuk mengabdi pada tujuan-
tujuan yang baik. Hal ini melibatkan perjuangan moral dalam menentang arus
kekuatan negatif yang disimbolkan dengan setan. Untuk itu, manusia harus
mengawalinya dengan suatu-sikap-yang-diperhitungkan secara matang, dapat
dipercaya atas resikonya dan selalilyberpegang teguh pada “keseimbangan”
moral guna menghindari keputusasaan yang ekstrim ini, yang menjadikan
manusia mencapai titik kufur yang amat berbahaya atau penolakan terhadap
sumber kehidupan (Tuhan).-Pada‘tataran=inilah, konsep Tuhan memainkan
peran yang sangat menentukan dan penting sebagai pelindung orang yang
beriman dan“-érang-orang yang "selali™~memanjatkan “~do’a sebagaimana
disinyalir dalam surat Muhammad A47):/ [N/ bahwa : ..Sesungguhnya Allah
adalah pelindung | orang-orang yang “beriman dan karena sesungguhnya
orang-orang kafir itu tiada mempunyai pelina'ung.203

Jika diamati jelaslah dalam merumuskan pandangan dunia al-Qur’an,
Fazlur Rahman tidak menerapkan metode gerakan ganda, tetapi cenderung
menafsirkannya secara tematis. Hal ini merupakan konsekuensi dari
pandangannya bahwa untuk pernyataan-pernyataan teologis al-Qur’an, latar

belakang spesifik turunnya wahyu tidak dibutuhkan. Menurut Taufik Adnan

2% Ibid, hal. 88.
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Amal, disini Fazlur Rahman terkesan “memeras” metode tafsirannya demi
merumuskan teologi al-Qur’an yang menjadi syarat mutlak bagi keberhasilan
dua bidang penafsiran lainnya, yaitu sistematisasi etika al-Qur’an dan

reformasi hukum atau pranata [slam kontemporer.”*

D. Sistematika Etika al-Qur’an

Fazlur Rahman menilai bahwa umat Islam selama ini belum pernah
mengupayakan suatu etika al-Qur’an_yang disusun secara sistematis yang
didasarkan pada pemahaman yangjernih“ferhadap tujuan-tujuan al-Qur’an.
Hal ini dibuktikan oleh FazluraRahman bahwa tokoh-tokoh syari'ah tidak
membedakan antara etika> dan | hukum Vislam. Sehingga hukum Islam
seharusnya diproduk dari upaya sistematika.etika al-Qur’an dan Sunnah Nabi
dan dengan mempertimbangkan situasi yang dihadapi. Dengan begitu hukum
akan beradaptasi dengan ‘perubahan situasi’ sosial /tetapi-nilai-nilai etika akan
selalu konstan.””® Namunydengan’ tidak adanya etika al-Quran yang
sistematis, spirit Islam telahfdihantam.eleh.pola-pola spiritualitas liar yang
tumbubh tak terkendali. 2%

Akibat tidak adanya rumusan etika al-Qur’an ini, teologi (kalam) dan

hukum (figh) tidak pernah terkait secara organis satu sama lainnya dalam

% Taufik Adnan Amal, Islam dan Tantangan Modernitas., hal. 204.
205 Faziur Rahman, /sfam, hal. 256.
% Fazlur Rahman, “Islam Warisan dan Tantangan” (Islam Legacy and Contemporary

Challenge), alih bahasa Hamid Basyaib, dalam Mustofa W. Hasyim dan Setiyanto (ed.), /siam
Modern Tantangan Pembaharuan islam, (Y ogyakarta: Shalahuddin Press, 1987), hal. 22.
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sejarah Islam. Sementara karya-karya tentang etika (i/mu al-akhlag) memang
telah dipublikasikan secara luas, tetapi semua itu berada diluar ilmu-ilmu
syari’ah yang secara jelas didasarkan atas sumber-sumber Yunani dan
Persia.’”’ Lebih jauh lagi, tidak adanya rumusan sistematis tentang etika al-
Qur’an dan ditambah pula ketegaran para pakar hukum Islam dalam
berpegang teguh secara literal pada ayat-ayat yang terpisah-pisah dalam al-
Qur’an, yang telah mengakibatkan hukum-hukum kerapkali dirumuskan dari
ayat-ayat yang tidak ditujukan-sebagai-hukum.”®® Dari kasus seperti ini, Fazlur
Rahman meyakinkan perlusiya pendnganap- nilai-nilai etika al-Qur’an secara
terpisah, kemudian dirumuskan ‘hukum yang berpijak pada etika tersebut
dengan mempertimbangkan”konteks kekinian. Tujuannya akan mewujudkan
kepentingan bersama (maslahah mursalai)1alu ia akan benar-benar berkaitan
dengan prinsip-prinsip Syari’ah daripada sekedar merupakan kepentingan
bebas yang mengambang >*

Menurut Fazlur Rahman, di.dalam\al-Qurlan terdapat tiga konsep kunci

yang secara simultan, membentuk pendasi bagi etika al-Qur’an, yaitu /man,

297 Fazlur Rahman, “Islamic Studies and the Future of Islam™, hal. 126-127.

% Contoh pada QS. al-Ahzab (33): 28-29. Ayat-ayat ini, menurut Fazlur Rahman, jelas
mengandung pengertian moral dimana para istri Nabi seharusnya tidak menuntut harta benda
duniawi. Tetapi para pakar hukum Islam (fugaha’) mengartikan ayat-ayat tersebut bahwa seorang
lelaki (suami) sewaktu-waktu dapat menawarkan pilihan kepada istrinya apakah akan tetap hidup
bersamanya atau bercerai darinya oleh para pakar hukum dianggap sebagai suatu prosedur hukum.
Lihat Fazlur Rahman, /siam, hal. 256.

* Fazlur Rahman, “Studi Islam dan Masa Depan [slam™, (Islamic Studies and the Future of
Islam), alih bahasa Rusli Karim, dalam Mustofa W. Hasyim dan Setiyanto {ed.), /slam Modern.,
hal. 62.
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Islam dan T‘:n:]'wa.2 '® Ketiga konsep ini berasal dari akar kata bahasa Arab
yang berbeda, namun memiliki pengertian yang identik. Pertama konsep /man
yang memuat arti pokok aman dan damai, terjaga dari bahaya. Kedua, konsep
Islam yang juga mengandung arti aman, selamat, terlindungi dari disintegrasi
kehancuran. Ketiga, konsep Tagwa, merupakan konsep etika yang paling
utama, yang mengandung arti takut kepada Allah, taat dan patuh, kesalehan,
melindungi dari bahaya, memelihara dari kemusnahan, tersia-sia dan
disintegrasi.”"’

Kemudian ketiga terma<ersebut)diterangkan Rahman secara detail dalam
“Some Key Ethical Concepts ofithe Quran” sebagai berikut: Kata kunci
pertama dari ketiga kata|kunci gtika al-Qur’an adalah iman. la biasanya
diterjemahkan “percaya” atau.{mempercayai”. Akar kata bahasa Arab g-m-n
bermakna “merasa aman dalam diri seseorang” atau “merasa tidak ada
gangguan di“dalam diri Seseorang”. "“Dalam pengertian™ini kata iman sama
pengertiannya dengan kata.muthmalin; yditu/seseorang yang merasa lega dan
puas di dalam dirinya,'Kedua kata ini dipakai-secara ekuivalen dalam QS. An-
Nahl (16): 122. Sedangkan dalam QS. Al-Baqarah (2): 283 kata iman
digunakan dalam pengertian “menyimpan sesuatu pada orang lain untuk
diamankan”, dan dalam QS. an-Nisa’ (4): 58 kata amanah berarti suatu

“simpanan yang aman”, sedangkan dalam QS. al-Ahzab (33): 72 kata amanah

1% Fazlur Rahman, “Some Key Ethical Concepts of the Qur’an”, Journal of Relegious Ethics,
jilid X1, No. 2 (1983). hal. 170.
' 1bid, hal, 170, 172, 176. Lihat pula Fazlur Rahman, “Interpreting of the Qur'an”, Inguiry,
May, (1986) hal. 49.



89

berarti “suatu kepercayaan”. Dalam QS. An-Nisa’ (4): 83, al-Baqarah (2): 125
Iman berarti “aman dari bahaya”, dalam QS. Al-A’raf (7): 97-98 iman berarti
*menjadi sangat aman”. Kata iman diikuti kata depan /i (kepada, untuk) dalam
QS. Yinus (10): 83 dan QS. an-Nir (24): 26 berarti “mengikuti seseorang”.
atau “menyerahkan diri pada orang lain”. Bisa juga dengan kata depan bi
(kepada) dengan arti “telah beriman atau percaya kepada”. Objek utama
keimanan adalah Allah, al-Kitab, Rasul, Malaikat, hari akhir. dan takdir.?'?

Selanjutnya, Fazlur Rahman-menegaskan bahwa ada dua hal yang harus
diperhatikan sehubungan dengan iman. Perfama, iman secara sederhana tidak
hanya sama dengan pengetahuan“intélektual atau rasional, tetapi juga tidak
membutuhkan pengetahuanzsemacam itu. lman bukanlah simpul (‘agd) yang
mengikat pikiran. Ja merupakan/(sesuatu yang nyata dan tidak tergoyahkan,
tetapi memiliki basis nyata dalam pengetahuan. Kedua, iman merupakan
masalah hati*-furani “atau hati~ dan" pikiran, “tetapi® harus bermuara pada
perbuatan. Fazlur Rahman.menegaskan baliwa pemisahan antara iman dan
tindakan adalah seéswatu yang tidak mungkin, Al-Qur’an selalu merangkai
iman dengan amal shaleh, bisa dipahami bahwa amal shaleh bermuara
dari iman, dan amal shaleh yang tidak berpangkal pada iman tidak dapat
dipertanggungjawabkan.?"?

Kata kunci kedua dari etika al-Qur’an adalah Islam. Kata ‘Islam’ berasal

dari akar kata bahasa Arab s-/-m yang berarti merasa aman, utuh dan integral.

212 Fazlur Rahman, Metode dan Alternatif., alih bahasa Taufik Adnan Amal, hal. 92-93,

13 1bid, hal. 94.
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Kata silm dalam QS. al-Bagarah (2): 208 berarti “damai” , dan kata salam
dalam QS. az-Zumar (39): 29 bermakna “utuh” atau “penuh”, dan salam
dalam QS. an-Nisa’(4): 91 digunakan dalam pengertian “damai’. Sementara
itu, kata aslam yang bermakna “menyerahkan dirinya memberikan dirinya”
sering digunakan dalam ungkapan aslama wajhahii, yaitu “menyerahkan
dirinya”, yang biasanya diikuti oleh /i-4llah (kepada Allah). Kata Musiim
menunjukkan pada “seseorang yang menyerahkan dirinya kepada Allah™.
Akan tetapi dalam QS. al-lmran—(3):-83_alam semesta dikatakan Muslim
karena ia mematuhi hukum-hukumeAliah. 2"

Menurut Rahman, ada” duap hal® yang| amat penting untuk disimak
schubungan dengan kata Islam. Pertama baliwa ia integral dengan iman; Is/am
(penyerahan diri pada Allah) dalam (karakteristiknya yang hakiki adalah
mustahil tanpa iman. Bahkan Rahman memandang dua kata ini seringkali
ekuivalen, misalnya dalam QS.-al-‘Imran-(3): 52/84 dan-al-Ma’idah (5): 111
dan sebagainya, Islam meripakan petwujudan nyata dari iman.*"*

Kedua, Islam “wmerupakan) pengejawantahan/ \lahiriah, kongkrit, dan
terorganisasi dari Iman melalui suatu komunitas normatif. Karena itu.
anggota-anggota masyarakat harus didasarkan kepada fman dan cahayanya.
Sebaliknya, cahaya iman harus menjelma ke luar sendiri melalui komunitas

(iman dan Islam saling mengisi dan inilah makna dari persamaan keduanya).

1% Ibid. hal. 95.

213 1bid, hal. 96.
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Seseorang mungkin saja memiliki sejenis iman, tetapi bukanlah iman sejati
dan sepenuhnya, melainkan iman yang diekspresikan secara islami dan
dijelmakan melalui suatu komunitas yang semestinya, yaitu suatu komunitas
yang akan merupakan komunitas Muslim '

Kata kunci etika al-Qur’an yang ketiga dan paling sentral adalah tagwa,
vang biasanya diterjemahkan sebagai “takut kepada Allah” atau kesalehan.
Telah diketahui bahwa akar kata iman sama-sama memiliki arti pokok
keamanan, kedamaian, dan integritas-(scbagai lawan dari bahaya, fragmentasi
dan disintegrasi). Jika akar Kata tagwa diteliti, akan ditemukan jawaban yang
sama. Akar kata w-g-y dalam bahasa“Arab-memiliki pengertian “melindungi”,
“menyelamatkan dari kehancuran”, “menjaga”. Wigayah atau wagqayah
merupakan suatu wadah atau-alat yang/dis/dalamnya terdapat sesuatu yang
dapat dimakan atau diminum diletakkan sehingga ia tidak tumpah ke luar atau
menjadi terpeedh-pecah dan musnah."Akar-kata tersebutberarti “melindungi
diri seseorang dari kemungkinan.bahaya'atdu\serangan™; karena itu, ia juga
berarti “berhati-hati”»*memperhatikan’=dan lain- lain>"’

Dalam QS. al-Imran (3): 28, terma fagwa digunakan dalam pengertian
harfiah, yakni dalam arti fisik, misalnya dikatakan bahwa orang-orang
mukmin seharusnya tidak menjadikan orang kafir sebagai wali yang lebih
mereka senangi daripada orang-orang mukmin sendiri kecuali untuk

memelihara diri dari bahaya. Akan tetapi, menurut Fazlur Rahman,

218 |bid. hal. 102.

27 1bid, hal. 102-103.
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penggunaan standarnya di dalam al-Qur’an adalah dalam suatu pengertian
moral, yaitu berhati-hati terhadap bahaya moral atau melindungi diri
seseorang dari hukum Allah yang dapat berbentuk disintegrasi, kemusnahan
bangsa-bangsa, dan siksaan individu-individu di hari kemudian.2'®

T. lzutsu, dengan mengambil unsur takut sebagai arti dasar tagwa,
mengajukan teori bahwa orang-orang Arab pra-Islam merupakan manusia
yang congkak dan sombong maka al-Qur’an datang dengan konsep fagwa
(“takut kepada Tuhan™) untuk-memusnahkan kecongkakan serta merendahkan
kesombongan mereka. AKan tetapiljmenurtit Rahman yang dimaksud dengan
takut dalam pengertian tagwa adalah”“takut| terhadap tanggung jawab” yang
sangat berbeda dari rasa|takut terhadap serigala atau takutnya orang yang
bersalah pada polisi.?!’

Fazlur Rahman menegaskan, ada dua hal sehubungan dengan etika al-
Qur’an. Kedua hal i ‘yaitur=pertama=bahwa" kalau™iman (kepercayaan)
terutama berkaitan dengan.kehidupanbatin’ (meskipun diharapkan berujung
pada perilaku lahirigh), kemudiany Istam_(menyerahkan diri pada Allah)
terutama berkaitan dengan perilaku lahiriah, fagwa secara serempak terdiri
atas keimanan dan penyerahan diri. Kedua, tagwa merupakan suatu ideal yang
harus dituju, tetapi seringkali manusia hanya dapat mencapai hasil yang

terbatas. %’

218 1bid.
19 1bid.

220 1bid.
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Tagwa dalam QS. al-A’raf (7): 26 ditandai sebagai “pakaian terbaik”
yang dapat dipakai seseorang, dan dalam QS. al-Baqgarah (2): 197 sebagai
“bekal terbatk™ yang dapat digunakan seseorang untuk masa depan sehingga
tagwa merupakan jaminan terbaik untuk menentang kecenderungan kepada
bahaya dan kemusnahan fatal. Karena itu, menurut Fazlur Rahman, dalam
pandangan al-Qur’an setiap kesalahan yang dilakukan seseorang atau setiap
kezaliman yang diperbuat seseorang terhadap orang lainnya adalah bersifat
reflektif. Oleh karena itu, kesalahan-itu-merupakan kesalahan yang dilakukan
terhadap dirinya sendiri. Hal ini berlaku, baik bagi para individu maupun bagi
bagi kelompok-kelompok imanusia, komunitas-komunitas dan bangsa-bangsa.
Perbuatan keliru itu menandakan ketiadaannya ragwa. Dalam QS. al-Ma’idah
(5): 27-29 disebutkan bahwa (ibadah|qurban yang dilakukan oleh Habil
diterima Allah karena ia bertaqwa. Oleh karena itu, ia tidak mau turun tangan
terhadap saudaranyd '

Fungsi faqwa yang paling penting),dan mendasar adalah memungkinkan
manusia introspeksindini serdiri secara-tepat, dan/membedakan antara yang
benar dan yang salah sehingga mencapai taraf dimana seseorang mampu
melakukan penyinaran terhadap dirinya sendirt. Sampai tahap ini, seseorang
telah melindungi dirinya dan kesalahan dan konsekuensi-konsekuensinya
yang destruktif bagi dirinya. Yang lebih penting lagi adalah bahwa seseorang

harus dapat melihat dirinya sendiri seobjektif mungkin.”*

21 1bid, hal. 105.

22 Ibid, hal. 106.
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Kemudian, Fazlur Rahman berusaha mencari elan dasar al-Qur’an.
Berangkat dari isi al-Qur’an, yaitu Tuhan, hubungan Tuhan dengan manusia
dan alam. serta peranan Tuhan dalam sejarah manusia dan masyarakat, ia
menemukan elan dasar al-Qur’an, yaitu untuk melindungi dan
mengembangkan integritas individu dan masyarakat. Inilah yang kemudian ia
sebut dengan moral. Dalam hal ini, ia ungkapkan sebagai berikut:

Elan dasar al-Qur’an adalah moral, yang darinya mengalir penekanan
yang tegas terhadap monoteisme dan keadilan sosial. Hukum moral adalah
abadi, ia merupakan perintah-Tuhan;-manusia tidak dapat membuat atau
memusnahkan hukum| moral ‘itu; ia harus menyerahkan dirinya kepada
hukum  tersebut; penyerabdn. diril ini  disebut Islam  dan
pengejawantahannya dalam “kehidupan- disebut ibadah atau pengabdian
kepada Tuhan.??

Setelah etika al-Qur’an’dirumuskan secara sistematis, langkah selanjutnya
adalah penyimpulan prinsip-prinsip/( atAw-+tujuan-tujuan dari aturan-aturan
spesifik al-Qur’an. Menurut Fazlur Rahman dalam rangka memahami pesan
al-Qur'an sebagai satu Kesatuan,  perlu“dilakukan pengkajian terhadap latar
belakang historisnya yang.terpusat“pada aktivitas Nabi dan perjuangannya
selama kurang lebibhdua pdlub tiga tahun“di bawah bimbingan al-Qur’an.
Dengan kata lain, al-Qur’an harus dipahami berdasarkan konteks
kesejarahannya. Dalam kaitan dengan ilmu al-Qur’an, konteks kesejarahan ini
ditemukan dalam kajian Asbab an-Nuzil, dimana ayat dan surat al-Qur’an

dibedakan dalam dua kategori. Pertama, ayat dan surat yang diturunkan tanpa

diawali dengan suatu peristiwa atau pertanyaan, yakni “ma-nazala ibtida’'an”.

25 Bazlur Rahman, Isiam., hal. 32.
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Kedua, ayat dan surat al-Qur’an yang diturunkan dengan diawali oleh
peristiwa atau pertanyaan, yakni “nazala ‘aqiba wa qi'atin aw su’alin’.
Kategori kedua inilah yang banyak mendapat perhatian para pakar al-Qur’an,
yang dipresentasi oleh karya-karya ‘Aliy bin al-Madini (w. 234/849), al-
Wahidi (w. 427/1035), al-Ja’bariy (w. 732/1331) dan as-Suyiithi (w.
911/1505).** Sementara kategori yang pertama agak terabaikan. Padahal
untuk memahami kesatuan pesan al-Qur’an, seperti diisyaratkan Fazlur
Rahman, kategori pertama ini-sangat dipertukan.

Fazlur Rahman, misalnya, #hengangkat persoalan Qishash sebagai
ilustrasi. Ia berpandangan bahwa pesan al-Qur’an (Surat al-Baqarah (2): 178
dan an-Nisa’ (4): 92) memperkuat hukum-pembunuhan yang telah berjalan
dalam masyarakat Arab pra-Islam. S$olusii/spesifik al-Qur'an ini memberi
kebebasan terhadap orang yang telah melakukan pembunuhan -yakni bunuh
dibalas bunuh=atau meminta sejumlah*uang ganti rugi" (divar). Disamping itu,
al-Qur’an juga menambahkan bahwa-pemberian maaf dari keluarga keluarga
korban dipandang sebagai suatu kebajikarn-yang,bernilai tinggi.

Solusi-solusi ini memandang pembunuhan sebagai kejahatan yang
dilakukan perorangan terhadap keluarga, sehingga mereka bisa menuntut
gishash atau diyat. Tetapi, di tempat lain, ketika al-Qur’an berbicara tentang
pembunuhan terhadap seorang anak Nabi Adam (Habil) oleh Qobil (anak Nabi

Adam yang lain) dinyatakan bahwa :

?* Jalal al-Din as-Suyiithy, Al-Itgan fi ‘Ulim al-Qur 'an, (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), Jilid 1.
hal. 29. Dalam istilah Fazlur Rahman, kategori pertama disebut dengan latar belakang makro,
sementara kategori yang kedua disebut latar belakang mikro. Lihat Fazlur Rahman, /slam, hal.
261.
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Untuk alasan inilah kami tetapkan bagi bani Israil bahwa barang siapa
membunuh tanpa hak (membunuh orang yang tak bersalah), seakan-akan
dia telah membunuh seluruh manusia, dan barang siapa yang
menyelamatkan  kehidupan  seseorang,  seolah-olah  dia  telah
menyelamatkan seluruh manusia.... (QS. al-Ma@’idah (5): 32).

Prinsip ini, bagi Fazlyr Rahman)/dengan jelas menjadikan pembunuhan
sebagai suatu kejahatan {terhadap kemanusiaan (humanity), bukan hanya
terhadap keluarga si korbah! Akam fetapi,;para ahli hukum Islam (fugaha’)
tidak pernah membawa solusi spesifik al-Qur’an itu (solusi dalam Surat al-
Bagarah (2): 178, an-Nisa’2(4):/92 ) ké bawah prinsip umum yang dimuat
dalam Surap  al-Malidah (5):;=32 (dany .selaluy, memandang kejahatan
pembunuhan sebagai suatu kejahatan pribadi.??

Dari semua ilustrasi yang berkaitan dengan prinsip pemahaman al-Qur’an
berdasarkan kontcks situasional, Fazlur-Rahman menganggap kasus larangan
mengkonsumsi alkohol (kkamr) dapat jadikan sebagai ilustrasi. Pada periode
Makkah, al-Qur’an Surat an-Nakhl (16): 66-69 menyebutkan bahwa khamr
merupakan salah satu rahmat Tuhan bersama-sama dengan madu dan susu.

Tatkala kaum muslimin hijrah ke Madinah, dilaporkan bahwa terdapat

sekelompok orang diantaranya sahabat ‘Umar bin al-Khathab, yang sangat

* Fazlur Rahman, “Interpreting.”, hal. 45-46.
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menginginkan agar al-Qur'an mendeklarasikan pelarangan khamr**®

Keinginan tersebut direspon oleh al-Qur’an bahwa:
N P - TR - N N Ur N S TSI

...pada keduanya (khamar dan judi} terdapat dosa besar dan beberapa
manfaat bagi manusia, tetapi dosanya (kejahatannya) lebih besar
daripada manfaatnya.... (QS. al-Baqarah (2): 219).

Selang beberapa waktu, ada sebuah pesta yang diadakan di kediaman salah
seorang Anshar, dimana sejumlah kaum muslimin ikut mengkonsumsi
minuman yang mengandung alkohol (khamr) sampai mabuk. Ketika salah
seorang dari mercka memimpin,shalat’ malam, ia keliru membaca ayat al-

Qurlan. Kemudian peristiwa ifu | dilaporkan kepada Nabi, sekaligus

melatarbelakangi turunnya ayat
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... janganlah kamuymendekati (melakukan) salar ketika kamu dalam
keadaan mabuk (di bawah-pengaruhl alkohol), sehingga kamu mengerti
(sadar) apa yang kamu ucapkan....(QS. an-Nisa’ (4): 43).

*%¢ Menurut Abu al-Hasan Ali al-Wahidi, ‘Umar mengucapkannya dalam untaian doa; “wahai
Tuhan kami, jelaskanlah kepada kami tentang khamr (mengkonsumsi minuman keras) dengan
suatu keterangan yang jelas”. Kemudian turunlah ayat 219 surat al-Bagarah. Umar pun dipanggil
dan dibacakan ayat tersebut di hadapannya. Kemudian ia berdoa lagi “wahai Tuhan kami,
Jelaskanlah kepada kami tentang persoalan khamar dengan suatu keterangan yang jelas”. Lantas
turun ayat 43 surat an-Nisa’. Karena itu, sahabat Bilal (muazzin) mengingatkan, tatkaia menyeru
umat Islam untuk mendirikan shalat, agar tidak melakukan shalat dalam kondisi mabuk. Kemudian
dibacakan di hadapan sahabat ‘Umar, dan ia pun berdoa lagi, “wahai Tuhan kami, jelaskaniah
kepada kami tentang persoalan khamar dengan suatu keterangan yang jelas”, lantas turunlah ayat
(90-91) surat al-Ma’idah. Kemudian sahabat ‘Umar dipanggil lagi untuk mendengarkan ayat yang
baru itu. Ketika sampai pada ungkapan “fahal antum muntahiin’, ia pun mengatakan, “kami
berhenti” (mengkonsumsinya). Lihat Abu al-Hasan Ali al-Wiahidi, Asbab an-Nuzil (Kairo:
Mathba’at al-Halabi, 1968), hal. 118. Lihat pula Abu al-Fida Ismail bin Kasir, Tafsir al-Qur’an al-
Azim (Semarang: Toha Putra, t.th), Jilid I, hal. 499-500.
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Akhirnya, menurut satu riwayat, diadakan pula pesta di rumah seorang
Anshar lainnya dengan menyuguhkan minuman yang mengandung alkohol
(khamr). Tiba-tiba terjadi perang mulut dimana beberapa orang membacakan
syair-syair pra-Islam demi memojokkan suku-suku lainnya sehingga memicu
perkelahian diantara mereka. Sa’ad bin Waqqgash, misalnya, dikatakan
mengalami cedera patah hidung. Tatkala peristiwa ini disampaikan kepada

Nabi, turunlah ayat 90-91 Surat al-Ma’idah.
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...Sesungguhnya khamr,/berjudi,“(berkurban untuk)\berhala,dan mengundi
nasib dengan anak panah, adalah perbuatan keji dan termasuk perbuatan
setan. Maka jauhilah |(perbuataniperbuatan ) itu agar kamu beruntung.
Dengan khamr dan berjudi itu, sesungguhnya setan (hanyalah) ingin
menimbulkan | permustthan=, dan) kebewcian pdiantara kamu, dan
menghalang-halangi kamu dari°mengingdt-Allah™dan melaksanakan salat,
maka tidakkah kamu mau berhenti? (QS. al-Ma’idah (5): 90-91).

Rentetan ayat tentang pelarangan mengkonsumsi minuman beralkohol
(khamr) ini dielaborasi oleh Fazlur Rahman dengan mengatakan bahwa khamr
pertama kali dinyatakan sebagai salah satu rahmat Tuhan, lantas diiringi
dengan pembatasan (QS. al-Baqarah (2): 219 dan an-Nisa’ (4): 43) dan
akhirnya diumumkan sebagai perbuatan setan dan tindakan keji (QS. al-
Ma’idah (5): 90-91). Menurut Fazlur Rahman, para fugaha’ memahami bahwa

ayat yang terakhir tersebutlah yang harus dipegang, sementara ayat-ayat
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sebelumnya mansukh (terhapus). Dalam hal ini, mereka memberlakukan
prosedur nasakh, yakni penghapusan aturan-aturan tertentu oleh aturan
lainnya. Namun, kasus ini tidak dapat diselesaikan hanya dengan satu seruan
pemberlakuan prinsip nasakh. Oleh karena itu, mereka merasionalisasikan
penerapan prinsip nasakh dalam kasus ini dengan menghadirkan prinsip
lainnya yang disebut hukum graduasi, yang berarti setidak-tidaknya dalam
kasus tertentu, al-Qur’an -dalam rangka menghentikan kaum Muslimin dari
tradisi tertentu yang berkembang-secara luas di kalangan mereka sebelum
Islam- menggunakan graduasi'ketimbang perighapusan seketika sebagai suatu
prinsip. Fazlur Rahman berargumentasi bahwa jika kasus ini dapat dituntaskan
hanya melalui prinsip graduasi dan nasakh, maka al-Qur’an tidak akan
memulainya dengan memujisalkohgl'dan mengkategorikannya sebagai rahmat
Tuhan, karena tidak ada kontradiksi yang tajam antara menyatakan sesuatu
sebagai rahmat;*lalu kemudian féngumurfikannya“sebagai” perbuatan setan.
Oleh karena itu, hukum’ graduasi 4Ani \perld ‘didukung oleh konsideran-
konsideran lainnya sehingga kontradiksi yafig miuncul dapat dipahami.

Ketika Nabi masih berada di Makkah, kaum Muslimin merupakan
komunitas informal yang sangat kecil, yang belum dapat dikatakan sebagai
suatu “masyarakat”, ketika itu tampak bahwa sebagian besar diantara mereka
tidak mengkonsumsi minuman beralkohol. Belakangan, setelah tokoh-tokoh
terkemuka Mekkah, seperti sahabat Hamzah paman Nabi dan sahabat ‘Umar
bin al-Khattab masuk Islam sekitar tahun 614 M, ada beberapa orang diantara

mereka yang meminum minuman beralkohol. Namun, ketika itu kaum



100

Muslimin belum merupakan suatu “masyarakat” tetapi hanya suatu komunitas
informal, fenomena ini tidak menimbulkan persoalan apapun terhadap kaum
Muslimin. Sebaliknya, ketika kaum Muslimin berada di Madinah, mereka
tidak saja telah menjadi suatu masyarakat tetapi juga menjadi semacam negara
informal. Kebiasaan mengkonsumsi minuman beralkohol pada waktu itu
berkembang menjadi suatu problema. Seseorang bisa saja mengatakan bahwa
pembatasan (restriction) al-Qur’an terhadap konsumsi alkohol ketimbang
melarangnya dengan segera-dalam-dua-ayat Madinah awal (QS. al-Baqarah
(2): 219 dan an-Nisa’ (4):743) teritang masalah ini merupakan penerapan
hukum graduasi ketimbangrpelafangan mengkonsumsi minuman beralkohol
scketika dan secara total yang dilakukan' sebagai upaya final. Jadi, dari
ilustrasi di atas, menurut:“Fazlur ‘Rahman/ kita melihat bagaimana latar
belakang dari keseluruhan ayat ini membuat kita mampu memahami sampai
terhadap suatu-Kasus'yang teramat sulif*untuk 'dijelaskan; baik lewat prinsip
nasakh ataupun graduasie.semata. /Intlah ‘yang dimaksud Fazlur Rahman
dengan ungkapan “memasukkan)konteks-ke“dalam’ konsideren”. Akhirnya ia
menyimpulkan bahwa ketika manusia menjadi sebuah masyarakat, minuman
beralkohol menjadi membahayakan sehingga dilarang mengkonsumsinya.227
Selanjutnya, menurut Fazlur Rahman, setelah mengeluarkan prinsip-
prinsip dari aturan spesifik al-Qur’an, dan penggeneralisasiannya sebagai

hukum-hukum moralitas dan etika, maka langkah berikutnya adalah

**? Fazlur Rahman, “Interpreting the Qur’an”, hal. 46-47. Lihat juga al-Wahidi, Ashab an-
Nuzdl, hal. 118-119.
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sistematisasi prinsip-prinsip tersebut secara hirarkis yang lebih rendah ke
dalam prinsip yang lebih tinggi.”*® Contohnya, dalam kasus poligami, prinsip
keadilan lebih diutamakan ketimbang prinsip kebolehan memiliki istri sampai

empat orang.

. Otentisitas Islam Normatif dan Islam Historis

Islam dalam analisis Fazlur Rahman merupakan gerakan aktual pertama
yang dikenal dalam sejarah, yang mermandang masyarakat secara serius dan
menganggap sejarah itu dengan penuhbarti. Pandangannya ini didasarkan pada
satu kenyataan bahwa Islamlah yang'memahami pemakmuran dunia ini bukan
sebagai suatu usaha yang sia-sia atau hanya sekedar keterpaksaan. Namun
justru merupakan tugas yang. ‘{mielibdtkan’| Tuhan dan manusia secara
bersama-sama.** Dalam perspektif itu, masyarakat dan sejarah dalam Islam
merupakan dua=unsur penting vang tidak“dapat dipisahKah. Melalui kedua
unsur itu kehidupan di duniasmempunyai nilai\yang signifikan.

Menurut Fazlur 'Rahman, (dalam “kofidisi SemaCam itu dinamika Islam
menemukan pijakannya. Abad-abad pertama kehidupan Islam membuktikan
kenyataan tersebut. Namun akhirnya perkembangan peradaban Islam menjadi
lumpubh ketika penafsiran al-Qur’an dan Sunnah Nabi berhenti sebagai Sunnah

yang hidup (sebagai suatu proses yang terus menerus berkembang), dan

228

“° Fazlur Rahman, ibid, hal. 49.

229

Fazlur Rahman, islam Methodologi in History, hal. 86.
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dipandang sebagai perwujudan kehendak Tuhan,™ serta generasi awal umat
Islam dipandang lebih hanya sebagai bagian kepercayaan daripada bagian
sejarah.”' Dalam kondisi seperti itu Islam menjadi agama yang beku dan
dekaden serta kehilangan semangat kreatifitasnya. Islam tidak berkembang
lagi dan tidak mampu menjadi acuan dalam kehidupan aktual serta tidak
berdaya menyelesaikan masalah kongkrit umat Islam dan umat manusia secara
keseluruhan.

Dalam rangka untuk mengembalikan. dinamika Islam, Fazlur Rahman
menyarankan adanya pembedaan yang jelds antara Islam normatif dan Islam
historis.”” Islam normatif] adalahy ajardn-ajaran al-Qur’an dan Sunnah Nabi
yang hidup yang berbentuk-nilai-nilai mordl dan prinsip-prinsip dasar dalam
kedua sumber Islam tersebut; Karir dan-aktivitas Nabi Muhammad SAW
adalah aktualisasi dari pesan al-Qur’an. Kedua sumber Islam ini harus dikaji
secara sistematis agar ajaran moralnya dapat ditangkap secara utuh dan padu.
Sedangkan Islam historis “adalah Aslam \yang diterjemahkan oleh kaum
Muslimin selama /lebih kurang 14 abad.dalam.kont€ks sejarah yang dijadikan
bahan pertimbangan untuk memahami kedua sumber Islam diatas dalam
bentuk penafsiran yang beragam. Namun dalam waktu yang bersamaan kedua

sumber Islam tersebut dipakai pula sebagai penilai terhadap Islam historis.

“ Ibid, hal. 87.
31 Fazlur Rahman, fslam, hal. 236.

22 Fazlur Rahman, Islam and Modernity, hal. 141.



103

Oleh karena itu, sebagai bahan pertimbangan, Islam historis selalu terbuka
untuk dikaji dan dipertanyakan.>*?

Pada perspektif lain, Islam normatif diyakini sebagai sumber ajaran yang
bernilai abadi dan dituntut untuk selalu menjadi rujukan dalam keberagaman
umat Islam. Adapun Islam historis merupakan pemahaman kontekstual yang
dilakukan umat Islam sepanjang sejarah. Karena itu, Islam historis harus
selalu dikaji dan direkonstruksi melalui cahaya nilai-nilai al-Qur’an dan
Sunnah Nabi.

Melakukan pembedaan yang jela$ antara Islam normatif dan Islam historis
merupakan langkah mendasar utama untuk mengurai benang kusut yang
melingkupi kaum Muslimin.ZSelain dilakukan upaya-upaya efektif yang bisa
menunjang ke arah ini, nampaknyal tidak adajalan lain bagi penciptaan model
pemikiran Islam seperti itu. Penyandingan mekanis mata kajian-mata kajian
dan disiplin-disiplin 'baik yang' "lama “maupun’ baru, tidak akan bisa
menghasilkan model pemikiran yang/bisa membedakan antara Islam normatif
dan Islam historis. [Karena itu,\agar mod€rnisash ilmu=ilmu Islam yang klasik
dan islamisasi ilmu-ilmu yang baru bisa terwujud, maka kedua tonggak
orisinal Islam, yaitu al-Qur’an dan Muhammad, mesti ditegakkan kembali
dengan tegar konformitas-konformitas dan deformitas-deformitas Islam

historis bisa dinilai dengannya secara jelas.”**

#1 A. Syafi’i Ma’arif, “Mengenal Fazlur Rahman dan Pemikirannya tentang Islam”, dalam

Mustofa W. Hasyim dan Setiyanto (ed.), Fazlur Rahman: Islam Modern Tantangan Pembaharuan
Islam (Yogyakarta: Shalahuddin Press, 1987), hal. 47.

24 Fazlur Rahman, /slam and Modernity. hal. 141.
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Dalam bab pertama buku Islam and Modernity : Transformation of an
Intellectual Tradition-nya, Fazlur Rahman telah memberikan indikasi dengan
proses apa Islam normatif yang secara tepat dapat dipahami, barangkali tidak
terhindarkan lagi, tapi seringkali sama sekali tidak bisa dibenarkan berubah
menjadi bentuk-bentuk historisnya. Dalam bab tersebut Fazlur Rahman juga
mengindikasikan bagaimana cara pencegahan kembali hal ini bisa dilakukan,
yakni dengan mengkaji pernyataan-pernyataan sosial dan ketetapan- ketetapan
hukumnya dalam sinaran ajaran.moral-pada umunya dan khususnya dalam
dampak tujuan-tujuan (atauprinsip-prinsip)’yang dinyatakan di satu pihak.*’

Fazlur Rahman berusaha ‘menepis keraguan sementara pihak yang
mempertanyakan bahwa, bukankah metodé semacam ini merupakan bentuk
lain dari fundamentalisme yang akamn sekali lagi, dengan cara yang lebih baru
dan “ilmiah” menciptakan suatu berhala baru yang akan menghambat
kemajuan kaum' Muslimin?..Sebab, «~bagaimanapun~gjuga, bagi seluruh
penganjur fundamentalis, scisal kaum, Wahabi, dan kaum neo-fundamentalis
semisal Ikhwan al-Muslimin{ telabvmengatakan bahwa kaum Muslimin harus
kembah kepada Islam yang orisinal dan awal. Demikian juga kaum modernis
Muslim, mereka mengatakan hal yang sama meskipun mereka telah muncul
dengan ajaran-ajaran yang dipandang tidak islami oleh kaum fundamentalis
dan konservatif, yakni ajaran-ajaran yang semata-mata bercorak Barat dan
yang tidak Islami. Dengan realitas seperti ini, Fazlur Rahman menemukan

pertanyaan, apa jaminannya atau paling tidak yang bisa memberikan

2 Ibid. hal. 168.
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kemungkinan besar, bahwa upaya kearah penyelesaian yang baru ini tidak
akan kacau dan kontradiktif serta membingungkan?.

Fazlur Rahman menepis hal ini dengan memberikan jawaban, bahwa baik
kaum fundamentalis maupun kaum modernis kedua-duanya tidaklah
mempunyai metode yang cukup jelas dan lugas, kendati mereka sama-sama
menyatakan bahwa kaum Muslimin harus kembali pada sumber-sumber islam
yang pasti dan orisinal, dan melakukan ijtihad berdasarkan atasnya.’*®
Kendatipun keduanya telah-tampil-dengan jawaban-jawaban yang berbeda
untuk beberapa metode yang cukup,jelasuntuk menafsirkan, al-Qur’an dan
Sunnah; sebagai simbol utama dari orisinalitas dan orientitas Islam.”’

Di tengah keberadaan| metodologi Islam| yang jelas dan lugas pada diri
kaum modernis maupun fundamentalis/inilah Fazlur Rahman mengajukan
neomodernisme lslam-nya dengan tawaran-tawaran metodologisnya yang
baru, dibanding’kedua kelompek-tadi."Keendati metode'yang ditawarkan Fazlur
Rahman ini memiliki bentuk) yang baru namun sesungguhnya unsur-unsur di

12 Ia

dalamnya semuanya  'masih 'meéngandung=, nildi*nilai tradisiona
berkeyakinan, niscaya sebagian besar penafsirannya yang semau-maunya dan

penuh khayal akan bisa disingkirkan seketika karena kita memiliki titik labuh

yang cukup pasti.”’
2 Ibid, hal. 142.

37 1bid.

28 Ibid. hal. 143.

> Ibid.
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Pada bagian terdahulu telah ditekankan oleh Fazlur Rahman betapa
mendesak, dan bahkan dianggap sebagai suatu keniscayaan, adanya metode
penafsiran al-Qur’an yang memadai, yakni yang komprehensif dan tidak
sepotong-potong ad hoc. Untuk metode penafsiran semacam ini, dipandang
Fazlur Rahman melibatkan faktor-faktor tertentu lainnya, ia secara eksklusif
bersangkutan dengan aspek kognitif dari wahyu dan tidak dengan aspek estetis
apresiatif atau aspek kekuatan apresiasinya.

Semua wahyu adalah karya-seni-yang mengilhamkan sikap hati dan pikiran
yang dinamakan dengan iman, yang, menaklukkan sekaligus menuntut. Ayat-
ayat al-Qur’an begitu kentara bersikap’ demikian. Namun metode penafsiran
yang dibicarakan Fazlur Rahman, adalah/suatu penafsiran al-Qur’an yang
berkaitan dengan suatu.-pemahaman;-tentang risalahnya, yang akan
memungkinkan mereka beriman kepadanya, dan yang ingin hidup dengan
bimbingannya,/dalam kehidupan' pribadi’ maupun—kemasyarakatan mereka
untuk melaksanakan keingiftan mergka)secara koheren dan bermakna. Dalam
upaya yang murni“kognitif/1ni, baik.orang-orang\Muslim maupun dalam
masalah-masalah tertentu, maka orang-orang non-Muslim bisa bersatu,
asalkan mereka yang non-Muslim benar-benar memiliki simpati dan
ketulusan. Tapi iman, yang memberikan motivasi yang diperlukan untuk
hidup di bawah bimbingan al-Qur’an, tentu saja hanya menjadi milik khusus
orang-orang yang benar-benar Muslim. Fazlur Rahman tidak mengingkari
bahwa iman mungkin bisa lahir dari usaha kognitif itu sendiri atau bahwa

secara lebih paten iman bisa seperti itu, tapi yang penting adalah bahwa
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kognisi murni dan iman yang bersifat emosi (emotif) bisa dipisahkan secara
praktis.

Yang dimaksud dengan pernyataan Fazlur Rahman “kognisi murni”
bukanlah kognisi fakta-fakta historis yang mengesampingkan nilai-nilai,
sebalitknya ia justru sangat respek dengan nilai-nilai, makna dan
penafsirannya. Tapi suatu kognisi atas nilai-nilai historis adalah juga mungkin,
dengan pemahaman yang memadai, tapi tanpa dengan sendirinya melibatkan
iman. Walaupun, tentu saja;-iman bisatahir melalui pemahaman nilai-nilai
apabila iman yang dimaksad bukénlah iman yang semata-mata dogmatis.
Akan tetapi penggunaan istilah “nilai-nilai dan historis”, dirasakan Fazlur
Rahman, harus diperjelas. |Semua nilai yang bersifat moral -dan dengan nilai-
nilai inilah kita akan berkepentingan jugamempunyai wujud ekstra- historis
yang “transedental” dan lokasi mereka dalam suatu waktu dalam sejarah
tidaklah membatasi ‘dampak ~praktisnya;” atau' bahkan“mungkin dikatakan
maknanya. Kategori nilai-nilai-ini~berbeda 'dengan kategori-kategori lain
tertentu. Misalnya, nilai-nilai ekonomi~murtiy Sudtu, nilai ekonomi tertentu,
yang ditampilkan oleh suatu masyarakat tertentu dimasa lampau tertentu, yang
ditampilkan oleh suatu masyarakat tertentu dimasa lampau tertentu, terbatas
umurnya dalam konteks sosio-ekonomis tersebut, dan maknanya tidaklah
melampaui konteks tersebut, tapi tidak demikian halnya dengan suatu nilai

moral.?*

20 Ibid, hal. 4-5
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Tentang normativitas dan historisitas Hadis (Sunnah), Fazlur Rahman

telah menunjukkan bahwa walaupun secara garis besarnya Hadis-hadis teknis

tidak historis, yang berbeda dari Hadis-hadis historis dan biografis, namun

tetap harus dipandang bersifat normatif di dalam suatu pengertian dasar.

Dalam menjelaskan maksud ungkapan pengertian dasar ini Fazlur Rahman

mengemukakan beberapa hal, diantaranya yaitu:

1.

Bahwa Hadis-hadis teknis secara garis besarnya tidak bersifat historis di
dalam formulasi-formulasinya-yang-aktual. Fazlur Rahman mencontohkan,
apa yang dinamakan sebagaig“Hadis-hadis fundamental”, yaitu Hadis-
hadis yang berkepentinganiidenigan— metodologi, Islam itu sendiri.
Menurutnya, apabila Hadis-hadis mengenai prinsip-prinsip fundamental
dari ijma’ dan Hadis terbukti tidak historis, maka bukti-bukti yang terlihat
sekilas (prima facie) bagi kehistorisan dari hampir semua Hadis-hadis
yang laim'menjadi ‘gugur. Oleh'karentanya, demikian Fazlur Rahman, bukti-
bukti validitas dari «sctiap._Hads jharus kita teliti secara tersendiri
berdasarkan fakta-fakta historis:

Keberatan yang paling fundamental dari sementara kalangan terhadap
tesisnya mengenai non-historisitas Hadis-hadis tersebut tidaklah bersifat
ilmiah, tetapi religius, misalnya Hadis-hadis ini ternyata merupakan upaya
pengkhianatan yang amat besar. Namun menurut Fazlur Rahman, yang
sesungguhnya menjadi masalah adalah apakah ahli Hadis memandang

aktivitas mereka benar berdasarkan landasan-landasan historis.
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3. Meskipun tidak benar bersifat historis namun jelas sekali bahwa Hadis
tidak terpisah dari Sunnah Nabi. Sesungguhnya ada sebuah hubungan erat
yang tidak dapat dilepaskan diantara Hadis dengan Sunnah Nabi.

4. Kendatipun landasan yang utama adalah teladan Nabi, namun Hadis
merupakan hasil karya dari generasi muslim di masa lampau berdasarkan
landasan tesebut. Sesungguhnya Hadis dikatakan Fazlur Rahman, adalah
keseluruhan aphorisme yang diformulasikan dan dikemukakan seolah-olah
dari Nabi oleh kaum Muslimin-sendiri, meskipun secara historis tidak
terlepas dari Nabi. Sifathya yang aphoristik menunjukkan bahwa Hadis
tersebut tidak bersifat historisi Secara lebih tepat Hadis adalah komentar
yang monumental mengenai Nabi oleh umat Muslim di masa lampau. Jadi.
meskipun berdasarkan, kehidupan( Nabi| Hadis juga merupakan sebuah
lambang dan kebijaksanaan orang-orang Muslim zaman klasik.**’

Fazlur Rahman seringkali-menekankan” urgensinya“membedakan antara
Islam historis dan Islam nermatif dikarenakan‘adanya indikasi penyimpangan
yang sangat semjang diantara “kKedwanyaws Fazlur Rahman misalnya,
mencontohkan tentang konsep dan realitas dan makna syura dalam Islam.
Menurutnya, jika dilihat dari jarak antara perkembangan politik yang
sesungguhnya di dalam perjalanan sejarah Islam dan tuntutan tentang al-
Qur’an, akan ditemukan jurang yang benar-benar menganga. Al-Qur’an

menuntut diskusi timbal balik dan pengambilan keputusan (sy#ra bainahum).

2"l Fazlur Rahman, Membuka Pintu ljtihad (Islamic Methodology in History), alih bahasa
Anas Muhyiddin {Bandung: Penerbit Pustaka, 1984), hal. 111-118.
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Namun pengertian syurd tersebut dalam prakteknya mengalami distorsi
makna, yakni dengan cara kepala negara mengangkat dan memilih orang-
orang tertentu yang mampu berfikir dan berpengaruh. Mereka inilah yang
memegang kebijakan dan keputusan dan menjadi forum untuk berkonsultasi.
Padahal syiira yang dimaksudkan al-Qur’an jelas sekali menghendaki bentuk
seperti itu. Artinya semua mekanisme pengambilan keputusan diatur sesuai
dengan kedudukan mereka yang sama, yang akan mendiskusikan masalah
kepentingan bersama dan sampai-menghasitkan keputusan.?*?

Konsepsi manusia sebagai “ang@geta masyarakat”, adalah contoh lain
bagian dari pemilihan lingkup-Islam versi/Fazlur Rahman yaitu, pertama yang
disebut dengan Islam normatif dan yang kedua/disebut Islam historis. Namun
menurut Dawam Rahardjo, bentangan pemikiran Fazlur Rahman sebenarnya
lebih banyak di bidang Islam historis, lebih khusus lagi di sekitar metodologi
penafsiran sumber Islam (al*Qur’an dan Hadis) "daf metode-metode
pembaharuan masyarakat Islam.-Sedarnigkan ‘Islam normatif kurang jauh dan
kurang banyak dimasuki. Namun Dawam Rahardjo\mengingatkan, adalah
terlalu jauh untuk mengharapkan dari karya-karya Fazlur Rahman bisa
diperoleh konsep-konsep siap pakai, misalnya. Maka suatu hal yang bisa
ditangkap, demikian lanjut Dawam Rahardjo, adalah menangkap ide-ide dan

perspektif-perspektif dari tulisan-tulisannya. Salah satunya, tentang beberapa

™ Fazlur Rahman, “Persepsi tentang Masyarakat yang Diinginkan dalam Agama yang
Berbeda-beda: Kasus Islam” (Working Paper on Perception of Desirable Society from Isiamic
Persfective) alih bahasa Rusli Karim dalam Mustofa W. Hasyim dan Setiyanto (ed.), /slam
Modern,, hal. 114.
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konsep kunci etika al-Qur’an, dalam kaitannya dengan pengembangan tatanan

sosial masyarakat termasuk di lapangan pendidikan dan tatanan politik.2*
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3 Panji Masyarakat, No. 597 (21-31 Desember 1988), hal. 17-18.



BAB 1V
GAGASAN NEO-MODERNISME ISLAM FAZLUR RAHMAN

TERHADAP PEMBAHARUAN PENDIDIKAN ISLAM

A. Dinamika Pendidikan Islam dalam Lintas Sejarah

Perkembangan pendidikan Islam dapat ditemukan dan sejarah Islam awal
scjak masa Nabi Muhammad SAW hingga abad kedua puluh. Pada masa
Nabi, setiap wahyu turun/ beliau—/meminta\ shahabat yang pandai menulis
untuk mencatatnya,”* yang kenidian®dihatalnya. Turunnya wahyu pada awal
kerasulannya ini kemudian-disampgikan oleh Nabi kepada keluarga terdekat
secara diam-diém, lalu secara terbuka dam meluas kepada umatnya disertai
dengan penjelasan dan pengamalannya! Pada tahun awal kenabiannya, wahyu
turun selalu terkaity denganrkeimanans~Hal=ini bertujuan meluruskan dan
memurnikan aqidah para_pengikutnya. Materinya adalah wahyu yang telah
diterima Nabi SAW. Pembelajarannya dilakukan dengan cara Rasulullah
menyampaikan dan mefjelaskan wahyUu disertai contoh mengamalkannya
kepada para shahabat. Proses pendidikan ini semula berlangsung di rumah
Nabi sendiri dan di rumah-rumah shahabat dan di suatu tempat yang dikenal
dengan sebutan Ddr al-Argam. Kemudian, ketika masyarakat Islam sudah

terbentuk menjadi suatu komunitas Muslim, pendidikan diselenggarakan di

* Diantara shahabat Nabi SAW adalah ‘Ubay bin Ka’ab al-Anshari, *Usman bin ‘Affan,
‘Aliy bin Abiy Thalib dan Zaid bin Sabit. Lihat Syeh Ahmad Ibn Hajar, Sejarah Baca Tulis Nabi
Muhammad SAW. Alih bahasa M. Halabi Hamdi dan Joko S. ( Yogyakarta: Pustaka Iqra’, 2000).
hal. 54.
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masjid. Sistem pembelajaran di dua tempat yang terakhir ini dilakukan dengan
sistem halaqgah, yaitu lingkaran belajar.”**

Pada periode ini, seluruh persoalan yang dihadapi umat Islam, secara
langsung dikonsultasikan dan sekaligus diselesaikan kepada dan oleh Nabi
SAW sendiri. Fazlur Rahman mencontohkan sebelum Nabi SAW wafat,
Islam tumbuh dan berkembang dengan Kkarakteristik utama, yaitu dari
pembentukan komunitas (ummah) beriman yang dapat mengekspresikan
kualitas moral dan spiritual~yang  memancar dari keimanannya hingga
berbagai institusi-institusi yafg dilat@fijoleh Suatu organisasi pemerintahan.?*
Kemudian, setelah Nabi wafat, muneal persoalan-persoalan baru yang sangat
kompleks diantara kaum Muslimin. Pada_periode ini persoalan-persoalan
tersebut ditangani oleh para.sahabat Nabi-SAW, seperti Abu Bakar, ‘Umar,
‘Usman dan ‘Aliy yang dikenal sebagai Khulafa’ ar-Rasyidin yang menjadi
teladan yang baik bagi umat Islam pada masanya dan zaman sesudahnya. Para
sahabat ini memberikan jawaban-teratama’didasarkan pada ajaran umum al-
Qur’an yang telah mereka pahami dan bukan“dengan, cara merujuk kepada

ayat-ayat al-Qur’an dan Sunnah individual 2*’

245 Azyumardi Azra, Pendidikan Islam, Tradisi dan Modernisasi Menuju Milenium Baru,
(Jakarta: Logos Wacana limu, 1999), hal. vii.

2 Eazlur Rahman, Islam., hal. 1.

*7 Contohnya dalam hal ini adalah penolakan shahabat ‘Umar bin Khattab untuk membagi-
bagi tanah hasil rampasan perang di kalangan tentara muslim, seperti praktek yang dilakukan Nabi
dalam wilayah Arab. Menurut ‘Umar bahwa praktek Nabi yang menyangkut daerah-daerah suku di
tanah Arab tidak bisa dipraktekkan lagi dalam penaklukan wilayah suatu negeri. Karena tekanan
yang keras dari pihak oposisi, ‘Umar akhirnya menunjuk kepada QS. 10: 59 untuk mendukung
pandangan yang diambilnya tanpa mengutip suatu ayat yang khusus dalam al-Qur’an mengenai
keadilan sosial dan permainan yang jujur. Lihat Fazlur Rahman, Isiam and Modernity., hal. 23-24.
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Tahap yang paling krusial dalam perkembangan ilmu-ilmu ke-Islaman
terjadi pada dua generasi selanjutnya yaitu generasi 7abi'in dan Tabi'al-
Tabi'in.**® Pada dua generasi ini mulai merujuk kepada ayat-ayat al-Qur’an
dan teks-teks Hadis individual dalam menyelesaikan suatu masalah. Apabila
diperoleh sebuah teks yang jelas rujukannya maka masalah tersebut dianggap
terputuskan. Tetapi jika tidak diperoleh sebuah teks, maka dicari sebuah teks
yang cukup dekat dengan masalah yang dihadapi atas dasar keserupaan.
Metode yang pertama ini disebut-dengan-metode nash, sedang yang kedua
disebut giyas.** Selanjutnya penggunaan giyas ini dipakai oleh kebanyakan
ahli hukum Islam untuk menggaly hukum dari al-Qur’an dan Sunnah pada
pertengahan abad pertama Jslam. Penggalian hukum semacam ini, menurut
Fazlur Rahman, telah membawa kekacauanskekacauan yang mengakibatkan
pandangan hukum yang liar dan membingungkan dalam Islam. Hal ini pada
gilirannya membawa kepada suasaha hidup Muslim yang-statis.”*"

Selanjutnya, kaitannya.déngan ilmu pengetahuan pada masa awal Islam
ini, terpusat pada|individu-individu dan- bukannya\pada lembaga-lembaga
sekolah. Sehingga kandungan pemikiran Islampun bercirikan usaha-usaha

individual. Tokoh-tokoh istimewa tertentu, yang telah mempelajari Hadis dan

% Meskipun dua generasi ini tidak menyaksikan terungkapnya misi al-Qur’an dan Rasul,

tetapi diantara mereka terdapat orang-orang yang ketajaman intelektualnya melebihi banyak
sahabat, Lihat Fazlur Rahman, Membuka., (Islamic.,) alih bahasa Anas Mahyuddin, hal. 24.

**? Nash, artinya pengambilan keputusan atas dasar feks yang jelas, sedangkan giyds berarti

penalaran analogis yaitu pengambilan kesimpulan dari suatu prinsip tertentu yang terkandung
dalam suatu persoalan hingga sebuah kasus yang baru dapat dimasukkan dalam prinsip ini. Lihat
Fazlur Rahman, fsfam, hal. 71.

250

Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 123.
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membangun sistem teologi serta hukum mereka sendiri di seputarnya, menarik
murid-murid dari daerah yang jauh dan dekat untuk menuntut ilmu
pengetahuan dari mereka.”>' Karena itu, ciri utama dari ilmu pengetahuan
abad pertengahan adalah pentingnya individu seorang guru. Bahkan pada
akhir abad pertengahan, mayoritas ilmuwan-ilmuwan (ulama) yang
termasyhur bukanlah produk-produk madrasah, tetapi adalah murid informal
dari para guru individual >

Berkaitan dengan pentingnya-seorang-guru secara sentral, dikatakan Fazlur
Rahman, para pencari ilmu<(pelajar)ini mengembara melakukan perjalanan
yang sangat jauh dengan twuan‘untuk mengikuti pengajaran dari para guru
(masyayikh) yang terkenal, Hmu pengetahuan tentang Hadis dengan berbagai
aspeknya, yang dianggap :‘sebagai’ilmu/tentang perbuatan dan ucapan Nabi
dan shahabat-shahabatnya, telah memberikan motifasi paling awal dan paling
kuat dalam pegjalanan’ skolastik-ini. Seliingga pada Zaman’pertengahan Islam
ini umat Islam telah banyakdyang menuntut’ilmu. Sebagaimana ditulis oleh
Fazlur Rahman:

The knowledge or ‘ilm was understood to mean, in the early stages of this

movement, traditional knowledge. this was distinguish from figh or

understanding, 1 e. The intelectual operation on this traditional body of

knowledge. Gradualy, however when the scienses of law and theology

were developed, ﬁ%h came to mean the legal thought and knowledge came
to mean theology.2 3

2! Fazlur Rahman, Isiam, hal. 184-185.
52 Fazlur Rahman, Membuka., (Islamic.,) hal. 201.

23 Fazlur Rahman, /sfam, hal. 185.
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Sementara itu, keterampilan membaca dan menulis juga diselenggarakan
dalam suatu lembaga pengajaran dasar yang disebut kurtab.™>* Dengan
semangat yang tinggi, lambat laun jumlah Muslim yang mengenal baca-tulis
serta menguasai al-Qur’an semakin lama semakin bertambah banyak. Hal ini
disebabkan terjadinya konteks antara umat Islam dengan pusat-pusat kegiatan
intelektual di luar Arab sesudah penaklukan.

Sekitar sepuluh tahun setelah wafatnya Nabi SAW, pasukan Islam telah
menguasai Syiria, Mesir dan_Irak, yang merupakan daerah-daerah kegitan
intelektual saat itu. Hal iniymenderong miinculnya diverifikasi pengetahuan
yang dikenal oleh umat Islamy dans sekaligus mempengaruhi kurikulum

kuttab >

Hal ini terbukti pada perkembarigan berikutnya yang menunjukkan
bahwa tulis-baca, puisi, al-Qur/an; gramatika, Bahasa Arab dan aritmatika
menjadi bagian utama dari kurikulum pendidikan dan mengalami
perkembangan yang pesat’sejak.awalidengan berbagai latar belakang budaya.
Pendidikan dasar (kuttah) pada masd.ini mergpakan unit yang bisa memenuhi
kebutuhannya sendiri ['ddan ftidaks mempunyai hUbungan organis dengan
pendidikan yang lebih tinggi.>>® Sekolah-sekolah yang didirikan hanya sampai

tingkat dasar. Sedangkan pendidikan tinggi lebih terpusat pada pribadi-pribadi

tertentu, bukan pada lembaga-lembaga sekolah. Disamping pendidikan dasar

% Menurut Ahmad Syalabi ada dua jenis kutab dalam sejarah pendidikan Islam. Pertama,

kuttab yang berfungsi mengajarkan baca tulis dengan teks dasar puisi-puisi bahasa Arab dan
sebagian besar gurunya adalah non-muslim. Kedua, kuttab yang berfungsi sebagai tempat
pengajaran al-Qur’an dan dasar-dasar agama Islam. Lihat Hasan Asari, Menyingkap Zaman
Keemasan Islam, (Bandung: Mizan, 1994), hal. 25.

255 Ibid., hal. 26.

58 pazlur Rahman, Membuka.,(Islamic.,), hal. 201.



117

dan pendidikan tinggi, menurut Fazlur Rahman, juga terdapat dua jenis
pendidikan.

Pertama, pendidikan sekolah istana. Pendidikan ini diberikan kepada para
pangeran dengan tujuan untuk mencetak mereka menjadi pemimpin-pemimpin
pemerintahan kelak. Disamping pelajaran agama, mereka juga diberikan
pelajaran pidato, kesusasteraan dan nilai-nilai kesatriaan. Kedua, pendidikan
orang dewasa. Pendidikan ini diberikan kepada orang banyak yang tujuannya
terutama untuk mengajar mereka-tentang al-Qur’an dan agama.25 7

Dari jenis pendidikan lyang kedua itulah tumbuh sekolah-sekolah tingkat
tinggi melalui halagah-halaqahy ataw. kelompok-kelompok murid yang
berkumpul untuk mengelilingi seotang guru tertentu.””® Bagi kelompok-
kelompok pendidikan tinggi/ (instrumen, . budaya keagamaan merupakan
kumpulan pemikiran-pemikiran hukum dan moral teologis yang baru
dihasilkan selama abad-abad.pertama 4slam. Pada~sekelah-sekolah ini ilmu
hukum merupakan ilmu yang pertania-sekali/mencapai kematangan. Pengikut-
pengikut AbG Hanifah di)Iraky pengikut-pengikut\Malik di Madinah, dan
kemudian juga pengikut-pengikut as-Syafi'i dan Ahmad bin Hambal
mengembangkan kumpulan doktrin hukum masing-masing.”’

Pada masa Abbasiyah, khalifah-khalifah tertentu, terutama al-Ma’miin

dan ayahnya, Harun ar-Rasyid, menggalakkan adu pendapat di istana mereka

7 Fazlur Rahman, Islam, hal. 182.
2% Mahmud Yunus, Sejarah Pendidikan Islam, (Jakarta: Hadikarya Agung, 1992), hal. 59-60.

2 Fazlur Rahman, Islam, hal. 182.
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menenal segala macam soal; logika, gramatika, dan sebagainya. Dalam
adu pendapat tersebut terdapat toleransi yang besar dalam perbedaan
pendapat dan pandangan.

Kondisi itu telah membawa pendidikan Islam mencapai masa
keemasannya. Lembaga-lembaga pendidikan Islam formal seperti madrasah-
madrasah dan universitas-universitas berkembang dengan pesat. Demikian
pula halnya dengan kemampuan intelektual umat Islam. Perkembangan
kemampuan intelektual tersebut dikarenakan umat Islam mampu menyerap
dan memanfaatkan ilmu manfiq danffilsafat.?’

Perkembangan pesat dari perpustakaan=perpustakaan semi-publik adalah
ciri yang penting dalam pendidikan Islam |zaman pertengahan. Beberapa
pejabat negara yang terkemuka/ mampu/ me¢ngumpulkan buku-buku dalam
jumlah yang besar dan menyediakannya untuk dipergunakan oleh para pencari
ilmu pengetahwan, dan bahkanm~Kkadang-Kadang ‘menyedékahkannya untuk
dipergunakan oleh umum *.Hal-inidilakukédn juga oleh penguasa-penguasa
yang semi-independentdan kepala-kepalaprovinsi pada masa Abbasiyah.

Sementara itu, akademi pertama yang disponsori negara yang didirikan
oleh khalifah al-Ma’miin pada perempat pertama abad ke-3 H/ 9 M bukanlah
suatu usalah dalam lapangan ilmu-ilmu Islam, tetapi mencurahkan perhatian
dalam penterjemahan sistematis dari karya-karya sains dan filsafat Yunani.

Interaksi kumpulan pengetahuan ini dengan sains-sains Islam, telah

%0'M. Amin Abdullah, F. ilsafat Kalam di Era Postmodernisme, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar.
1995), hal. 11,

! Fazlur Rahman, Islam, hal. 182.
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menimbulkan pengaruh-pengaruh yang berjangkauan jauh terhadap watak
pendidikan Islam sepanjang masa pertengahan Islam.?%

Sekolah-sekolah milik pribadi dan sekolah-sekolah umum didirikan atas
usaha dari universitas-universitas dalam bidang-bidang pengetahuan
keislaman yang khusus. Lembaga-lembaga umum didirikan untuk
mengantarkan Hadis dan hukum. Abu Hatim al-Busti (w.277 H/ 890 M)
mendirikan sebuah sekolah dan sebuah perpustakaan di kota kelahirannya. la
Juga menyediakan beasiswa bagi pelajar-pelajar yang datang dari luar daerah.
Lembaga-lembaga semacamini tufiibuh bérlipat ganda di beberapa tempat
seperti Nasyabitr dan Marv.CAkan fetapi pelajaran yang diajarkan di sekolah-
sekolah ini, terutama hadis” telah| mengembangkan isi yang berbeda dari
disiplin-disiplin yang korespon ddlam.alifam-Syi’ah.”

Karena itu pengajaran ilmu-ilmu tersebut berdasar bukti ini adalah suatu
serangan terhadap Syi’isme. ‘Gerakan' Syi’ah yang hidip di bawah tanah
sampai pertengahan abad ke-4 'H/-10"M\ mulai'menyiarkan ajarannya secara
terbuka setelah mereka memperoleh ‘kedudukan, yang'kuat pada masa dinasti
Buwaihi di Irak dan dinasti Fathimiyyah di Mesir.?** Syi’ah mengembangkan
Hadis dan hukumnya sendiri serta mengabdikan keduanya pada doktrin sentral
imamah-nya. Di samping itu mereka juga merebut lembaga-lembaga yang

sudah ada dan mendirikan yang baru. Lembaga-lembaga ini dijadikannya

22 |bid., hal. 183.
23 1bid.

*** Ira M. Lapidus, 4 History of Islamic Society, (Cambridge: Cambridge University Press,
1993), hal. 345.
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sebagai mesin propaganda untuk menyebarkan ideologinya.”® Pada 361 H/
972 M, sekolah masjid yang termasyhur, al-Azhar,’*® didirikan oleh dinasti
Fathimiyyah di Kairo. Sekolah ini dalam perkembangannya berubah menjadi
lembaga Sunni dan universitas tunggal Islam tradisional yang terbesar di dunia
pada masa sekarang.

Lembaga Sunni itu telah menghasilkan sejumlah besar sarjana-sarjana ahli.
Para sarjana ini mampu menciptakan teks-teks inti yang baru dalam berbagai
disiplin keagamaan dan juga menghasitkan suatu kurikulum yang tertentu, dan
di atas segalanya suatu kelaslutamalyang baru, telah menjadi kelas tersendiri
dalam masyarakat Islam dengan, €iri<Ciri- dan |watak mercka sendiri.”®’ Akan
tetapt adalah salah sekali|apabilal ada orang mengira bahwa Islam Sunni
memperoleh  kemenangan . berkat' dukungan negara. Kemenangan dan
keberhasilan mereka adalah karena didukung oleh kecenderungan-
kecenderungan-yang sudah’mengakar di afitara mayoritas miasyarakat.”*®

Dari sudut pandangan-organisast;~sister \ madrasah mencapai puncak
perkembangannya | pada| masa kerajaam“Usmani /di\ mana sistem tersebut

dilembagakan secara sistematis, dipelihara, dan ditunjang oleh pejabat Syaikh

al-fsldm dengan kecakapan dan efisiensi administratif yang tinggi. Kaum

5 Fazlur Rahman, Is/am, hal. 183.

’* Universitas al-Azhar mengajarkan berbagai ilmu pengetahuan seperti: Kedokteran, llmu

Optik, Bahasa Arab, Figh, Tauhid, Nahwu, Mantiq dan Matematika. Hal ini menunjukkan bahwa
di Universitas ini tidak hanya mengajarkan ilmu keagamaan saja, tetapi juga mengajarkan ilmu
pengetahuan umum. Lihat Hasan Ibrahim Hasan, Tarikh Daulah Fathimiyyah, (Kairo: Dar al-
Nahdhah, 1958), hal. 136.

27 Fazlur Rahman, /s/am, hal. 183.

2% |bid., hal. 183-184.
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ulama diatur dengan suatu hierarki dan hampir-hampir merupakan kasta
tersendiri dalam masyarakat ‘Usmani. Sarana-sarana belajar tradisional ini
sampai sekarang masih tetap berfungsi di seluruh dunia Islam di luar Turki.*®

Tetapi penutupan pintu ijtihad (vakni pemikiran yang orisinal dan bebas)
selama abad ke-4 H/ 10 M dan 5 H/ 11 M, telah membawa kepada kemacetan
dalam ilmu hukum dan ilmu intelektual, khususnya vang pertama. [lmu-ilmu
intelektual yakni teologi dan pemikiran keagamaan, sangat mengalami
kemunduran dan menjadi miskin-karena-pengucilan mereka yang disengaja
dari intelektualisme sekuleridan karena kemunduran khususnya dalam bidang
filsafat dan juga pengucilannyardari® bentuk-bentuk pemikiran keagamaan
seperti yang dibawa oleh stifisme.?’’

Sistem madrasah yang: ‘secara/luas(/didasarkan pada sponsor dan kontrol
negara, umumnya telah dipandang secbagai sebab kemunduran dan
kemandegan'iima pengetahuan-dan kesarjanaan Islam. Petapi menurut Fazlur
Rahman, madrasah dengan)Kurikulwmnya/yang terbatas, hanyalah gejala,
bukan sebab sebenarnya 'dan ) kémunduransini/ walaupun tentu saja, ia
mempercepat dan melestarikan kemandegan tersebut.

Sebab sebenarnya dari penurunan kualitas ilmu keagamaan, menurut
Fazlur Rahman adalah karena pengucilannya dari kehidupan intelektualisme.
Dari penentangan mereka yang berhasil terhadap kaum Mu’tazilah dan Syi’ah.

para ulama telah memperoleh pengalaman dalam mengembangkan ilmu-ilmu

9 Ibid., hal. 184.

2% 1bid., hal. 185-186.
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mereka sendiri serta mengajarkannya dengan cara sedemikian rupa yang
memungkinkan mereka dapat mengokohkan pertahanan ilmu-ilmu tersebut.””!
Ini tidak hanya berhubungan dengan faktor yang relatif eksternal yaitu sistem
sekolah yang secara fisik jadi terisolir dari oposisi. Bahkan ilmu-ilmu tersebut
dikembangkan sehingga diisolir dari kemungkinan tantangan dan oposisi.
Susunan dalam ilmu keagamaan itu dibuat sedemikian sehingga
membuatnya tampak mutlak swasembada; ilmu-ilmu tersebut tidak hanya
mengisi tempat mereka sendiri saja, tapi~juga tempat semua bidang ilmu
pengetahuan. Namun kebanyakan, para | ulama zaman pertengahan
berpandangan bahwa semua \ilmu“pengetahuan lain adalah tembahan-
tambahan yang tidak perlu,Zsehingga mencari ilmu apapun juga yang tidak
langsung berhubungan dengan/#anal adalah/terlarang.’” Akibat sikap dan
pandangan ulama zaman pertengahan itu, tidak hanya mengesampingkan
filsafat tetapi juga matematika:**>Hal ‘ini"mereka fakukafuntuk memberikan
kedudukan mutlak kepadasilmu.hukum ataw’ figh. Karena beberapa cabang
ilmu sedang bersaing“dengan(ilmu hukufir unituk niemperebutkan kedudukan
puncak dalam skema ilmu pengetahuan Islam. Pada abad ke-6 H/ 12 M Fakhr
al-Din ar-Razi memperluas ruang lingkupnya dengan mencakup logika dari

sistem-sistem filosofis, dengan cara menambah teorinya sendiri tentang fisika

! Ibid.. hal. 186.

72 Sikap ini dikemukakan oleh as-Syathibi. la menolak akan pentingnya pemikiran murni dan
menyangkal pentingnya akal dalam membuat hukum maupun dalam merumuskan kewajiban
moral. Lihat Fazlur Rahman, Membuka.,(Islamic.,), hal. 204-205.

3 1bid.
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dan filsafat kealaman, dan juga dengan cara mengganti metafisika filosofisnya
dengan tesis-tesis teologi dogmatisnya. Sehingga seorang mahasiswa tak usah
lagi mempelajari karya-karya filosofis, karena teologi telah menghasilkan
suatu ilmu komprehensif sebagai penggantinya.’”

Namun, proses itu menyebabkan kurikulum madrasah diredusir secara
sangat merugikan yang pada gilirannya menimbulkan pandangan yang sempit
dan juga menyebabkan pendidikan keagamaan yang tinggi menjadi lesu.

Menyempitnya ilmu pengetahuan umunrkarena tiadanya pemikiran umum
dan sains-sains kealaman, menyebabkan Kurikulum menjadi terbatas pada
ilmu-ilmu keagamaan murni dengan gramatika dan kesusasteraan sebagai alat-
alatnya yang diperlukan.275 Di banyak madrasah milik sayap kanan Akl al-
Hadis, teologi dicurigai. Dirsekolah-sekolah Khusus , buku-buku tentang sufi
ditambahkan. Para sarjana besar tertentu dan pemikir-pemikir orisinal yang
muncul dari waktu ke'waktu adalah istimeéwa dalam dirinya sendiri dan tidak
banyak menimba ilmu mereka’dari-kurikuldm#yang “resmi”.?’

Sebagian dari penjelasan mengenai K€émerosotan-gradual standar-standar
akademis selama berabad-abad tersebut, dikatakan Fazlur Rahman, terletak
pada fakta bahwa:

Jumlah buku yang tercantum dalam kurikulum sedikit sekali, waktu yang

diperlukan untuk belajar juga terlalu singkat bagi si murid untuk bisa

menguasai bahan-bahan yang “kenyal”. Sehingga sulit sekali dipahami
mengenai segi-segi ilmu keagamaan pada usia yang relatif muda dan

2 Fazlur Rahman, fslam and Modernity., hal. 32-33.
™ Ibid, hal. 187.

7 Ibid.
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belum matang. Ini menjadikan belajar Iebih banyak bersifat studi tekstual

buku-buku daripada memahami pelajaran yang bersangkutan, yang pada

gilirannya lebih mendorong hafalan daripada pemahaman yang
sebenamya.277

Hal ini terbukti, pada abad pertengahan akhir yang hanya menghasilkan
sejumlah besar karya-karya komentar dan bukannya karya-karya orisinal.
Fenomena ini berkembang secara fundamental dari kebiasaan berkonsentrasi
pada buku, bukannya pada pelajaran.”’® Sehingga banyak pemikiran yang asli
kurang mendapat perhatian.

Tradisi menulis komentar-komentar tersebut, pada mulanya selalu disertai
dengan penulisan karya-karya asli. Tapi dalam perkembangannya, kebiasaan
menulis komentar atas komentar tersebut, karya asli tidak disertakan, akhirnya
menyebabkan karya asli mehjadiZAerlupakan. Karya-karya tertentu mengenai
teologi dogmatis tertimbun-dalam'lebih dari’setengah lusin lapisan komentar.
Komentar-komeritar | yang/ tetkemudiafi_bahkan smerdsot menjadi catatan
pinggir, dan biasanya ; menyangkut, perbedaan-perbedaan pendapat yang
superfisial dan verbal saja. Ini semua, bersama dengan ringkasan-ringkasan
singkat membentuk kurikulum madrasah.”™

Pada abad ke-12 H/ 19 M misalnya, scbuah kurikulum studi dikerjakan

di India oleh Mulla Nizamuddin. Kurikulum ini dikenal dengan kurikulum

*” The number of books in the currikulum being small, the years devoted to studies wese also

too few for the student to be able to grapple with tough and often abtruse materials of the higher
aspect of religious sciencies at a relativity young and immature age. This in turn meant not so
much the grasping of the subject as such but a more or less textual study of the books. This
encouraged memorizing than reaal understanding. Ibid., hal. 189.

*7 Ibid., hal. 43.

7 Ibid., hal. 190.
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Nizami diterima secara luas dan dengan beberapa perubahan diterima hampir
seluruh rakyat India. Kurikulum yang sama di Persia dan Asia Tengah juga
terdapat dengan penekanan pada mata pelajaran-mata pelajaran yang berbeda.
Akan tetapi kurikulum ini menyuguhkan penekanan yang paling besar pada
sains-sains rasional, memasukkan tiga buah buku tentang filsafat murni.
Ketiganya adalah ringkasan terakhir, kumpulan atau komentar-komentar
termasuk komentar Shadruddin al-Shirézi atas karya Ibn Sina.?

Pada umumnya kurikulum—dilaksanakan atas metode urutan mata
pelajaran. Jadi sebagai | contohd urutan<tersebut adalah: bahasa Arab,
kesusasteraan, ilmu hitung;filsafat, "hukum,  yurisprudensi, teologi, tafsir al-
Qur'an, dan Hadis. Para murid | melewati kelas demi kelas dengan
menyelesaikan satu mata pelajaran dan/memulai satu mata pelajaran lain yang
lebih tinggi. Dengan sendirinya sistem ini tidak memberi banyak waktu untuk
setiap mata ‘pelajaran. Tetapi=ini' jugd“bukanlal' Satu-satunya metode yang
dipakai, sering kali seorang murid-mulai’ dengan suatu ringkasan dalam
sebuah mata pelajaran dan dikelas ‘s¢lanjutnya, ia mempelajari pelajaran yang
sama dengan lebih terperinci dan disertai komentar-komentar.**'

Tugas guru atau pendidik pada waktu itu adalah mengajarkan komentar-
komentar orang lain di samping teks aslinya, dan biasanya tanpa menyertakan

komentarnya sendiri dalam pelajaran tersebut. Seorang murid setelah

29 Ibid.. hal. 189-190.

2! Ibid., hal. 190,
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memperoleh pendidikan keagamaan dasar dapat memasuki lembaga
pendidikan yang lebih tinggi yang manapun juga.m‘

Kasus-kasus lain dari cara belajar ekstra madrasah seperti itu tidaklah
jarang. Tetapi, menurut Fazlur Rahman, kelemahan mendasar dari ilmu
pengetahuan Islam tersebut, sebagaimana pada masa pra-modern adalah
konsepnya tentang ilmu pengetahuan. Berlawanan dengan sikap modern yang
memandang ilmu pengetahuan sebagai suatu yang pada intinya harus dicari
dan ditemukan oleh pikiran yang-aktif,-maka sikap zaman pertengahan adalah
bahwa ilmu pengetahuan merupakan suatu’yang harus diperoleh. Hal seperti
itu akan membawa kepada stkap'pasifidan nrimo.*®

Di dunia Islam, pertemtangan menjadi| semakin tajam karena adanya
pertentangan antara ilmu yang disampaikan( atau ilmu tradisional (nagl/ atau

28 Dalam kontroversi ini,

sami’) di satu pihak dan ilmu rasional di pihak lain.
ortodoksi yang | bersemangat--besar ‘untuk 'méngamankan tradisi secara
keseluruhannya mendesak Jpenggunaan “akal, yang hendak ditempatkan
kedudukannya secara ketat di bawah dogma.

Penekanan pada tradisi itu telah menimbulkan pengaruh yang sangat
merusak, walaupun sebenarnya memang penting pemahaman terhadap tradisi.

Namun pada bagian-bagian yang bercorak logika dalam karya-karya tentang

teologi dogmatis, terdapat pembahasan-pembahasan yang berkepanjangan dan

2 1bid.. hal. 190-191.
2 Ibid., hal. 191.

4 1bid., hal. 33.
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kadang-kadang tajam mengenai sifat ilmu pengetahuan dan bahkan makalah-
makalah khusus ditulis mengenai masalah tersebut.?*®

Akan tetapi karena perluasan teologi (kalam) telah dilakukan secara lebih
mekanis dan bagian-bagiannya hanya dipersandingkan secara eksternal saja,
tanpa adanya hubungan pertumbuhan yang dalam dan organis di antaranya,
maka pembahasan-pembahasan yang berkepanjangan tentang sifat ilmu
pengetahuan tersebut dalam prakicknya gagal untuk mempengaruhi bagian
manapun yang bersifat teologis-murni-dimana ajaran-ajaran dogmatis secara

resmi didukung dengan argumen-argumen.

. Pendidikan Islam dalam Pandangan Fazlur Rahman
Pendidikan Islam menurut/ Fazlur Rahman bukan sekedar perlengkapan
dan peralatan fisik atau kuasi-kuasi fisik pengajaran seperti buku-buku yang

diajarkan ataupun “struktur .eksternal pendidikan,286

melainkan sebagai
intelektualisme Islam. Karetia hal ipi,-bagi\Fazlur Rahman merupakan esensi
atau hakikat perididikan tinggi) [sla®%. Dengan/demikian, intelektualisme
Islam merupakan pertumbuhan suatu pemikiran Islam yang sejati, asli dan

memadat yang harus memberikan kriteria untuk mentlai keberhasilan atau

kegagalan sebuah sistem pendidikan Islam.”®®

5 Ibid., hal. 190-191.
28 Eaylur Rahman, Islam and Modernity., hal. 1.
%7 Ibid.

288 |bid.
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Dengan mendasarkan pada al-Qur’an sebagai titik pusat intelektualisme
Islam, tujuan pendidikan menurut Fazlur Rahman adalah untuk
mengembangkan manusia sedemikian rupa sehingga semua pengetahuan yang
diperolehnya akan menjadi organ pada keseluruhan pribadi yang kreatif, yang
memungkinkan manusia untuk memanfaatkan sumber-sumber alam untuk
kebaikan umat manusia dan untuk menciptakan keadilan, kemajuan dan
keteraturan dunia.*®

Bagi Fazlur Rahman, pemikiran—pembaharuan pendidikan adalah satu-
satunya pendekatan untuk|penyelesaian jangka panjang atas problem-problem
yang dialami masyarakat muoslimisaat’ini,-yakni berupa dikotomi mental dan
kehidupan pribadi maupun sosial = yang” terpecah-pecah, yang berakibat
kekacauan dan frustasi dalam’s¢gala ségi-kehidupan. Walaupun demikian ia
mengakui, pembaharuan pendidikan memerlukan waktu yang panjang, paling
sedikit memakan‘waktu dia generasi sefta’pencrapannyaharus dilakukan oleh
tangan-tangan terdidik. [Perfama, menciptakan orientasi politis Islam yang
asli. Kedua, menciptakan (iklim“intelektualismé\ sebagai langkah awal
pengislaman seluruh segi kehidupan.®*®

Fazlur Rahman mencermati bahwa kedangkalan dan kekacauan dalam

pendidikan adalah penyebab terjadinya kemacetan intelektualisme Islam.

Terutama sikap para ulama ortodok terhadap ilmu pengetahuan sckuler, yang

% Fazlur Rahman, “The Qur’anic Solution of Pakistan’s Educational Problems” dalam
Islamic Studies, vol. 6, no. 4 (1967), hal. 315.

** Yayah Hidayah, “Fazlur Rahman: Kiai dari Chicago”, Amanah, no. 60 (21 Oktober — 3
November 1988), hal. 60.
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nampaknya ingin memadamkan semangat penelitian dan pertumbuhan ilmu
pengetahuan positif. 2!

Penawaran Fazlur Rahman mengenai program penciptaan intelektualisme
adalah hal yang mendesak. Karena, menurutnya, intelektualisme Islam
sekarang praktis telah mati. Dunia Islam menyuguhkan suatu pemandangan
gurun intelektualisme Islam luas yang gersang dan sepi tanpa hembusan angin
pemikiran sedikitpun, tetapi kesenyapannya kadang-kadang memberikan
kesan adanya getaran. Ini terjadi-setengah-abad sepeninggal Muhammad Igbal.
yang pernah berdo’a “Semoga Tuhan menyentuhkan ruhmu pada badai,
karena hampir tiada riak sedikitpun pada air lautanmu”, demikian ungkapan
Fazlur Rahman®”® Kemacétan intelektualisme dipandang Fazlur Rahman
sebagai sebab utama munculnya sekularisme/di dunia Islam pada masa-masa
pra modernisme. Sehingga mempengaruhi dan memperlambat jalannya Islam
modern, khususnya pendidikan—Islam, “meskipun’ ada ‘perbedaan-perbedaan
subtansial dalam sifat perkembangan/modern.di\berbagai kawasan Muslim.

Perbedaan tersebut| dicérmati | Fazlur=Rahman/disebabkan oleh adanya
empat faktor. Perfama, suatu kawasan budaya tertentu apakah tetap
mempertahankan kedudukannya vis-a-vis ekspansi politik Eropa ataukah
didominasi dan diperintah oleh suatu negara kolonial Eropa, baik de jure
ataupun de facto. Kedua, untuk pemimpin keagamaan atau organisasi ulama.

dan hubungan mereka dengan lembaga-lembaga pemerintah sebelum terjadi

! Faziur Rahman, Isiam, hal. 5.

2 Yayah Hidayah, “Fazlur Rahman: Kiai dari Chicago”, hal. 60.
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penjajahan. Ketiga, keadaan perkembangan pendidikan Islam dan budaya
yang menyertainya segera sebelum terjadi penjajahan. Keempat, sifat
kebtjakan kolonial keseluruhan dari negara penjajah tertentu, seperti Inggris,
Perancis atau Belanda.*”

Mempertimbangkan kemacetan intelektualisme Islam ini, Fazlur Rahman
menganjurkan agar pendidikan Islam dijadikan pokok kebijakan yang bersifat
nasional oleh seluruh negeri-negeri muslim, sama halnya dengan pendidikan
umum dan profesional.

Perhatiannya bagitu serius méngaitkan | antara intelektualisme dan
pendidikan Islam. Baginya, @ntara“keduanya tidak dapat dipisah-pisahkan,
karena intelektualisme IslamZadalah esensi dari pendidikan tinggi Islam itu
sendiri. Bahkan lebih jauh ia menyatakan bahwa intelektualisme Islam justru
merupakan kriteria untuk menilai keberhasilan atau kegagalan sebuah sistem
pendidikan Islam? Intelektualisme-Islam'inilah yang'dijadikan paradigma oleh
Fazlur Rahman dalam memandang.pendidikandslam.

Anjuran untuk merasionalkan kebijakan pendidikan Islam ini dilontarkan
oleh Fazlur Rahman dengan mempertimbangkan keadaan bahwa sekolah-
sekolah khusus agama masih merupakan sisa-sisa sistem pendidikan pra
modemisme. Dalam pandangannya, mereka dikhususkan hanya sebagai suatu
akibat diferensiasi dan pemisahan dari suatu sistem pendidikan modern. Tetapi
sistem pendidikan modernpun tidak menjamin sistem pendidikan tradisional

itu menjadi suatu monopoli pendidikan agama, tidak pula sistem pendidikan

3 Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 43,
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tradisional itu melepaskan tuntutannya untuk mendidik kaum Muslimin pada
umumnya.

Lebih lanjut dikatakan Fazlur Rahman, kementerian-kementerian
pendidikan harus menilai tuntutan-tuntutan masing-masing sistem pendidikan
ini untuk memberikan dukungan dan atau otonomi kepadanya, sedangkan
para perencanapun harus menentukan sampai beberapa jauh perluasan
suatu sistem pendidikan yang sudah dilembagakan itu dapat memudahkan
perkembangan kemajuan _atau-bahkan—memberikan rintangan-rintangan
yang sulit. Kebijakan umum dalampbidang ini diliputi banyak soal, namun
diantaranya tiada yang [lebih ‘besar daripada kekurangan sistem-sistem
tradisional itu mengenai pengertian kultural| historis dan sosial yang tepat.
Banyak pemerintah Islam dan juga pemetintah kolonial telah berusaha untuk
mempengaruhi dan mengendalikan pertumbuhan dan perubahan sistem
madrasah, tetapi karena arti penting agama‘'itu demikian‘besarnya dan langkah
yang mungkin dilakukan ternyata.demikian\lambatnya, maka rencana-rencana
pembangunan pun “sering (berubah -sebclum pembentukan-pembentukan
pendidikan agama itu terjadi.”*’

Karena kebijakan pemerintah Muslim yang pada umumnya berupa aksi
yang minimalis itu terbatas pada lingkungan pemerintah itu saja, maka
wilayah percaturan tersedia luas bagi kaum intelektual untuk mengadakan

diskusi-diskust terbuka dan bebas dan perbatasa-perbatasan publik yang

% Fazlur Rahman dan Leonard Binder, “Islam dan Perubahan Sosial” dalam Mulyanto
Sumardi (ed.), Penelitian Agama Masalah dan Pemikiran, (Jakarta: Penerbit Sinar Harapan,
1982), hal. 156.
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sebelumnya tidak biasa itu mestinya menghasilkan kondisi lingkungan yang
penting bagi kalangan pemerintah untuk beraksi. Namun disayangkan, di
negara-negara muslim, tindakan-tindakan pemerintah -secara eksplisit maupun
implisit- cenderung membawa akibat yang juga mengkondisikan kaum
intelektual dalam berbagai cara ini, bersamaan dengan kekuatan-kekuatan
massif para ulama konservatif, yakni cenderung untuk merontokkan
intelektualisme. Di bawah keadaan seperti ini, kaum intelektual bermain-main
dengan beradvokasi, dan kadang-kadang mempraktekkan berbagai pendekatan
modernisme Islam. Pendekatan-pendekatan ini secara umum dapat
diklasifikasikan antara lain:-diam(silent), berbicara dan menulis dengan muka
ganda (double speaking and double writing), pembaharuan lewat tradisi,
pendekatan parsialis, dan -keterkaitan(metode penafsiran sistematis, dan
sekularisme, yang pada akhirnya juga menemui kegagalan.zgs Suatu faktor
penting dalam_kegagalanvymereka 'tersebut’ nampaknya tertumpu pada sistem
pendidikan yang hampir takymemungkinkan’pagi pertumbuhan ide-ide baru
yang dipandang oleh' Fazlur Rahman..semestinya\akan dapat menafsirkan
kembali Islam.”**Dalam pemandangannya, baik sistem pendidikan baru
maupun lama belumlah sanggup atau belum rpemenuhi kebutuhan untuk

melaksanakan penyesuaian dan pembahasan secara rutin dan sistematis.>”’

5 Fazlur Rahman, “Gagalnya Modemisme Islam™, International Journal of Middle Eastern

Studies, Vol. 1, (1970) alih bahasa [hsan Ali Fauzi dalam /slamika, vol.2, (Oktober-
Desember,1993), hal. B-14.
% Fazlur Rahman dan Leonard Binder, “Islam dan Perubahan Sosial”, hal. 162.

7 Ibid., hal. 166.
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Keseriusan Fazlur Rahman dan perhatiannya akan fenomena pendidikan
Islam ini dibuktikannya dengan melakukan proyek riset pendidikan Islam
bersama Leonard Binder dan lusinan koleganya di Universitas Chicago atas
btaya Ford Foundation. Riset ini yang sebenarnya merupakan bagian dari
sebuah proyek lain yang lebih besar yang melakukan riset tentang “Islam dan
Perubahan Sosial”. Dalam riset ini Fazlur Rahman berhasil menulis sebuah
karya yang cukup penting, yakni buku yang berjudul /slam and Modernity:
Transformation of an Intelectual Tradition. Dalam karya ini ia mengkaji
sistem pendidikan Islam abad pertengahan berikut kebaikan-kebaikan dan
kekurangan-kekurangannya, -dangmengenal’ upaya-upaya modernisasi yang
dilakukan sekitar abad yangJampau %

Tujuan umum  proyek :/ mset( qnL . untuk mengungkapkan dan
mengidentifikasikan proses-proses berkesinambungan dan perubahan dalam
sistem-sistemipendidikan’ agama. Proses-proses=ini«harus diidentifikasi
menurut relevansi doktrinalnya, pembenarannya secara teologi dan filsafat,
posisi kurikulumnyasdan minat intelektualnya.mauptn jangkauannya terhadap
dampak perubahan sosial, konteks sejarah, identifikasi dengan kepentingan-
kepentingan khusus dan kelembagaannya menurut keadaan struktural
masyarakat. Oleh sebab itu dalam rancangan risetnyal, ia dan Leonard Binder
membagi negeri-negeri sasaran riset ke dalam empat wilayah: (1) daerah pusat
sejarah kerajaan Arab, Ottonom dan Iran, tempat lembaga-lembaga dasar

Islam dan pendidikan tradisional mulai dikembangkan; (2) daerah Asia

% Fazlur Rahman, Islam and Modernity, hal. 1.
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Selatan dan Tenggara, tempat lembaga-lembaga ini lebih mendapat tantangan,
dikarenakan kaum ulamanya lebih otonom dan militan serta identitas Islam
telah menjadi persoalan politik dan kebudayaan yang cukup riskan; (3) daerah
pantai Afrika Utara di sebelah barat Mesir, tempat lembaga-lembaga Islam
telah berkembang dengan mendapatkan lebih sedikit otonomi politik, namun
identitas Islam tidak dipersoalkan begitu mendalam; dan (4) dua daerah
pinggiran, satu di Asia dan lainnya di Afrika sub Sahara, tempat kemungkinan

yang lebih kecil untuk menggeneralisasi.zgg

. Sumber-Sumber llmu Pengetalinan dalam pendidikan Isiam

Dalam mempertimbangkan sumber-siinber ilmu pengetahuan dalam
pendidikan Islam, Fazlur Rahman/menyatakan bahwa al-Qur’an dan Sunnah
merupakan sumber utama dalam Islam. Sedangkan sumber-sumber lainnya
adalah alam fisik, pikiran/manusia dan*masyarakatMenurutnya, umat Islam
harus mempelajari ajaran-djaran al-Qur’an/dan Sunnah secara sistematis.
Ajaran-ajarannya yang berkaitan déngan-ilmu.pengétahuan perlu dikaji secara
kritis melalui usaha-usaha penelurusan aspek-aspek historisnya agar diperoleh
pemahaman integratif dari apa yang sesungguhnya diwahyukan al-Qur’an.
Dalam hal ini Fazlur Rahman menyarankan agar umat [slam bisa mengambil
keuntungan dari apa yang telah dilakukan para orientalis Barat yang telah
berusaha mendekati al-Qur’an dalam dua cara yang berbeda. Beberapa

diantara mereka telah berupaya menelusuri pengaruh-pengaruh Yahudi dan

% Fazlur Rahman dan Leonard Binder, “Islam dan Perubahan Sosial”, hal. 157.
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Kristen pada al-Qur’an sementara beberapa yang lainnya mencoba mengkaji
al-Qur'an dengan cara yang ilmiah (scientific manner), terutama dengan
eksplorasi kesejarahannya.’® Dengan pendekatan ilmiah ini umat Islam
diharapkan mampu mengorientasikan kembali penafsiran-penafsiran al-Qur’an
sejak periode Nabi hingga masa sekarang.

Berdasarkan penegasannya bahwa pencarian terhadap ilmu pengetahuan
sangat ditekankan al-Qur’an, sebagaimana dalam QS. Al-Riim (30):7-9.
Fazlur Rahman menggarisbawahi—bahwa~tugas umat Islam adalah meneliti
hakikat alam fisik melalui<cara kérja pikiran manusia yang sesuai dengan
moral, motivasi-motivasi psikelogi‘dan masyarakat manusia. Hal ini dapat
dilihat dalam kesimpulannya dari ayat tersebut:

“... Al-Qur’an memerintalkan manisia| untuk mempelajari keberadaan

dirinya, hakikat alam dan‘sejarah’manusia di muka bumi secara mendalam

dan cermat dan dapat menyerap ajaran-ajaran moral dari mereka agar

diperoleh ilminpéngetaluai yang bénar dan tiddk mienjerumuskan mereka

ke arah tindakan destruktifpada sesama masyarakat manusia lainnya”.3 o

Mengenai persoalan Sunnah,.Fazlur\Rahiman menyarankan agar dilakukan
reorientasi kembali ‘Sunnah,(dalam“arti-baliwa tugas, umat Islam seharusnya
berkonsentrasi untuk mengkaji kembali unsur-unsur mana dalam Sunnah yang
bernilai Islam (dari keteladanan Nabi) dan mana yang sebenarnya bukan
berasal dan Islam. la menginginkan umat Islam mempelajari Sunnah secara
kritis dan historis supaya mereka dapat mengidentifikasikan masalah-masalah

religius, politik, sosial, ekonomi dan intelektual serta masalah-masalah lainnya

3% Paztur Rahman, “Islamic Studies and The Future of Islam”, hal. 131.

30 Eaztur Rahman, “Qur’anic Solution of Pakistan’s Educational Problems”, hal. 316.
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berdasarkan keotentikan Sunnah yang dapat diperoleh dengan penelitian
kesejarahan.>®

Pandangannya mengenai metode dan sumber-sumber ilmu pengetahuan
Islam ini, akhirnya mengarahkan dirinya untuk menyatakan secara tegas
bahwa tujuan pendidikan Islam adalah untuk memperoleh pemahaman yang
integral mengenai pengetahuan Tuhan, atau dengan kata lain, bimbingan
Tuhan.

Kemudian pengetahuan—alam—fisik, bagi Fazlur Rahman akan
menghasilkan sebuah gambarangdtetal “dari alam, yang menyebabkan
tumbuhnya keyakinan dan kréativitas _yang baik untuk menciptakan
kepribadian yang seimbang.

Sedangkan pengetahuan mengenai/ masyarakat manusia dapat memperluas
wawasan intelektual manusia itu sendiri dan dapat menghindarkan pemikiran
yang sempit.“Semuanya itu,“akan memotivasi manusia“untuk menciptakan
hubungan yang harmonis antara.Fuhan; alam/dan manusia.

Dengan demikiany manusia dapat nvericapai ilmu\pengetahuan dari Tuhan
secara integral. [a melanjutkan, umat I[slam tidak akan bisa mencapai
reformasi dan kemajuan intelektual kecuali jika mercka mensintesiskan sistem
ulama dan sistem pendidikan modern, mendorong efektivitas dan nilai penting
bahasa sebagai pintu untuk memperoleh ilmu pengetahuan secara bekerja
sama dengan para orientalis Barat dengan mempertimbangkan bahwa kerja

sama seperti itu bukan merupakan bahaya bagi pengajaran Islam itu sendiri.

302 Pazlur Rahman, “Islamization of Knowledge”, hal. 8.
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Demikian pula, umat Islam harus mendorong keaslian studi Islam secara

constructive dan purposeful baik bagi Islam maupun sarjana Barat.’®®

. Dasar-Dasar Ilmu Pendidikan Islam

Dalam menggambarkan pendidikan Islam, Fazlur Rahman menyatakan
bahwa tujuan pendidikan adalah untuk mengembangkan kemampuan dasar
dimana seluruh ilmu pengetahuan yang diperoleh dapat diorganikkan ke
dalam personalitas yang total-(kepribadian) kreatif’ 2% la mengutip ayat al-
Qur’an:

“Sebagaimana (Kami | telahumenyémpurnakan nikmat Kami kepadamu)

Kami telah mengutus kepadamu Rasul di antara kamu yang membacakan

ayat-ayat Kami kepadamu dan mengajarkan kepadamu al-kitab dan

hikmah, serta mengajarkan kepadamw apa yang belum kamu ketahui”

(QS. Al-Bagarah (1): 151),

Oleh sebab Dia memberikan manusia kapasitas dan kemampuan untuk
memperoleh\pengetahuan dari..fenomena alam,/Tuhan.menyuruh manusia
untuk mempelajari fenomena tersébut meliputi hakikat seluruh alam dan
sejarah masyarakat manusia tanpa harus.menimbulkan tindakan destruktif bagi
masyarakat lainnya; sifat dasar dan gambaran moralnya sendiri agar manusia
dapat mendapatkan pengetahuan yang benar.’ 03

Akan tetapi, kapasitas dan kemampuan manusia tersebut, menurut Fazlur

Rahman, dibayangi olch tiga kelemahan, yaitu kepicikan, pikiran yang sempit

*3 Fazlur Rahman, “Islamic Studies and the Future of Islam”, hal. 133.
3% Fazlur Rahman, “The Qur’anic Solution™, hal. 315.

3% 1bid, hal. 316.
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(narrow-mindness) dan kekerdilan hati sebagaimana yang dikatakan al-
Qur’an:
“Sesungguhnya manusia diciptakan bersifat keluh kesah lagi kikir, dan
apabila ia ditimpa kesusahan ia berkeluh kesah, dan apabila ia mendapat
kabaikan ia amat kikir, kecuali orang-orang yang mengerjakan shalat,
yang mereka itu tetap mengerjakan shalatmya, dan orang-orang yang
dalam hartanya tersedia bagian fertentu” (QS. al-Ma’arij (70):19-24).2%
Di sini dapat disimpulkan bahwa masyarakat tempat manusia hidup di
dalamnya semestinya dibangun di atas landasan moral, spiritual dan religius
yakni prinsip-prinsip Islam.—Dengan—dasar-dasar moral ini manusia akan
mampu membedakan antara kebaikan dan keburukan. Namun dasar-dasar
spiritual ini pun akan tercerabut, paling; tidak tereduksi, oleh kesulitan-
kesulitan dan kepelikan-ke¢pelikan, imisalnya, problem ekonomi, kesenjangan
sosial, ketidakmenentuan politik, /sementara( prinsip-prinsip religiusitas akan
dapat membimbing manusia ke arah situasi dimana ia akan mendapatkan
kecukupan meral, spiritual dan-religiusitas‘menurut ajaran-djaran al-Qur’an.>”’
Tiga konsep tersebut, Fazlur/Rahman \nampaknya sangat meyakini,
menjadi dasar-dasan, pendidikan | Islam.Misalnya,\menjadi dasar aktivitas
intelektual manusia yang berkaitan dengan pertimbangannya untuk memiiih
dan mengembangkan pengetahuan yang benar dan dengan upaya-upayanya
untuk menghindari kesalahan dalam penggunaan pengetahuan tersebut yang

tentunya dapat sangat membahayakan bagi kehidupan dan kesejahteraan

sosial. Spiritual, di pihak lain, nampaknya memiliki makna untuk mereduksi

3% Fazlur Rahman, “The Message and the Messenger”, hal. 44.

7 Muhammad Rifa’i, Fazlur Rahaman on Modernizatian of Islamic Intellectualism, Tesis
(London: School of Oriental and African University of London, 1991), hal. 26.
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kesukaran-kesukaran dan malapetaka-malapetaka serta menjadi suatu
kekuatan yang sangat ampuh ketika manusia kehilangan kepercayaan diri
dalam aksi intelektualnya. Sementara signifikansi prinsip-prinsip religiusitas
terletak dalam fungsi mereka untuk memberikan spirit religius agar manusia
memiliki ketaatan total kepada Allah, Tuhan Yang Maha Esa dalam Islam.**®
Pembentukan manusia yang memiliki dasar moral yang kuat, Fazlur
Rahman menegaskan, merupakan salah satu tujuan al-Qur’an. Pandangan
moral im dinyatakan al-Qur’an dengan—adagium ‘untuk memerintahkan
kebaikan dan mencegah keburukanyang“bermakna, secara moral, sosial,
politik dan ekonomi, untuk’memperadabkan bumi dan membasmi korupsi

9% Dengan/memiliki| kapabilitas untuk membedakan

yang terjadi di dalamnya.
antara benar dan salah, manusia/akan-dapatmenanggulangi kepicikan, pikiran
yang sempit dan kekerdilan hati dan tipu-muslihat diri yang bisa jadi dapat
mencegah dirinya dari melakukan ‘evaluasi "yang “tidak salah terhadap
perbuatannya sendiri, agar-ia-dapat”'membedakan dan mengidentifikasi
pemikiran-keinginannya  melalui’ kebenatan “yang.‘objektif, tujuan-tujuan
jangka pendeknya dengan kebenaran moral.*'’

Al-Qur’an menekankan bahwa kekuasaan, kehendak dan kemuliaan Tuhan

dan Sunnah Nabi yang dikonstitusikan sebagai ‘paradigma aktual’ bagi

para shahabat Nabi, dapat memberikan semacam ‘kerangka yang memadai’

% Ibid. hal. 27.
3% Fazlur Rahman, “The Message and the Messenger™, hal. 45.

310 Muhammad Rifa’i, Faziur Rahman on.,1bid,
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(adequate  framework) untuk memastikan: (1) kemaksimuman energl
kreativitas manusia dan (2) memelihara kreativitas manusia tersebut dengan
jalan moral (moral track).’' Dalam kasus ini, Fazlur Rahman mengutip
beberapa ayat al-Qur’an:

“(Yaitu) orang-orang yang jika Kami teguhkan kedudukan mereka itu di

muka bumi, niscaya mereka mendirikan sembahyang, menunaikan zaka,

menyuruh berbuat baik dan mencegah dari perbuatan yang mungkar; dan

kepada Allah-lah kembali segala urusan”. (QS. al-Hajj (22):41),

“Dan ingatlah, kamu ini orang-orang yang diajak untuk menafkahkan

(hartamu) pada jalan Allah- Maka di amara kamu ada orang-orang yang

kikir, dan siapa yang kikir sesungguhnya dia hanyalah kikir terhadap

dirinya sendiri. Dan Allah-lak ¥ang Maha Kaya sedangkan kamulah
orang-orang yang berkehendak ((kepada;Nya); dan jika kamu berpaling
niscaya Dia akan mengganti.(kamu) dengan kaum yang lain, dan mereka

tidak akan seperti kamu, (ini)” (QS. Muhammad (47):38).

Al-Qur’an secara pasti lnampaknyaxbersifat teosentris. Namun kesadaran
akan Tuhan yang mendalamini berkaitan secara kreatif dan organis dengan
pembangunan suatitata~politik-yang.etis-di dunta,/karéna,dalam pandangan
al-Qur’an, mereka yang meltupakan Tuhan/pada akhirnya akan lupa pada diri
mereka sendiri (QS. al-Hasyr (59): 19),.dan.kepribadian individual maupun
kolektif mercka akan ter-disintegrasi. Kesadaran akan Tuhan inilah yang
mendorong Nabi Muhammad SAW. keluar dari gua Hira, tempat ia biasa
berkontemplasi, ke dunia luar dan tak pernah lagi kembali ke dalamnya, atau
kehidupan kontemplasi lagi.

Apa yang dihasilkannya dari pengalamannya di dalam gua tersebut

bukanlah semata-mata penghancuran pluralitas Tuhan, tetapi suatu upaya yang

M Fazlur Rahman, “The Post Formative Developments in Islam”, Islamic Studies, Vol. 1, No.
4, (Desember, 1962), hal. 9.
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bertekad dan tak pernah putus untuk mencapai keadilan sosial-ekonomi. Ia
bertujuan membentuk suatu masyarakat untuk kebaikan dan keadilan di dunia.
Hal ini oleh Fazlur Rahman disebut sebagai suatu tata sosial- politik yang
berdasarkan etika “dalam bimbingan Tuhan”, yakni menurut prinsip bahwa
nilai-nilai moral tak dapat diciptakan atau dibuang oleh menusia sendiri atas
keinginannya sendiri atau untuk kemudahan hidupnya, dan tak boleh
disalahgunakan atau diselewengkan demi kepentingannya sendiri.>'”

Dalam  menggambarkan prinsip-prinsip  spiritual  intelektualisme
pendidikan Islam, Fazlur Rahmang(seperti ¥ang dilakukan beberapa sarjana
lainnya, menjelaskan munciinya ambivalensi terhadap satu moral, yang
discbabkan nilai-nilai spiritual yang secara-tidak diragukan lagi berasal dari
sufisme yang ternyata tidak-dapat dipisahkan/dari moral di sisi lainnya, akan
menjadikan mereka mewarisi sikap yang menganggap tidak serius dan
bermain-main “=terutama- ~dalami~ hal " yahg' berHubungan dengan Tuhan.
Sufisme, menurut Fazlur Réhmang-awalfiya adalah suatu protes moral-spiritual
terhadap ‘perkembangan-perkembangan “tealifas politico-doctrinal tertentu’
dalam masyarakat, yang pada kelanjutannya muncul sebagai pergerakan
keagamaan yang populer dari abad 6-7 H/ 12-13 M. dan tumbuh menjadi

‘sebuah agama di atas agama’*"

, yang mengkonstitusikan faktor-faktor yang
membahayakan ummat. Seperti halnya Ibn Taimiyyah, Fazlur Rahman

menegaskan pentingnya sufisme dalam Islam; ia menyatakan bahwa sufisme

*12 Fazlur Rahman, “Warisan dan Tantangan”, hal. 17.

13 1bid, hal. 15.
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mempunyai pengaruh positif pada masyarakat Islam pada umumnya dan
khususnya, pada pendidikan Islam. Di lain pihak, ia menolak fakta historis
sufisme yang mengubah ketentuan-ketentuan praktikal Islam ke dalam sebuah
koleksi kepercayaan dan praktek takhayul, yang tujuannya agar terlihat
beberapa gejala dari reaksi ekstrem yang salah satu sisinya adalah zuhud,
keterasyikan yang sangat eksesif dengan penegasan dunia, spiritualitas yang
tidak integratif dan kemudian secara gradual menjadi sistem formal dari laku-
olah moral (moral glmnastics).3 4

Fazlur Rahman menyatakan, paling tidak, ada tiga efek besar yang
diberikan sufisme terhadap Islam: Sufisme inr akan menghasilkan kepribadian
yang memiliki kualitas moralZspiritual dan intelektual yang tinggi; sedangkan
bagi masyarakat, cita-cita spiritual sufisme ini/adalah menawarkan solusi bagi
realitas yang sebenarnya tidak dikehendaki kehadirannya dalam kehidupan
mereka; dan sufisme juga memberikan pémikiran ‘teknis berupa oto-sugesti
(sugesti pada diri sendiri 'yang ‘'mengakibatkan ‘perubahan-perubahan rohani
dan jasmani) dan | hipnotisme _seperti “halnya keégemaran yang eksesif
(berlebihan) dalam suatu ‘agama yang diemosionalkan’ (emotionalized
religion) secara bersama-sama.” "
Keuntungan sufisme im adalah karena ia mampu menciptakan

kepercayaan pada diri sendiri (self confidence) dan pada kaum yang memiliki

dasar moral dalam dan mencegah mereka dari sikap arogan yang sangat

14 pazlur Rahman, “The Post Formative”, hal. 15,

315 Fazlur Rahman, Islam, hal. 246.
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ditentang oleh al-Qur’an dan Sunnah. Selain itu, sufisme tidak bisa dipisahkan
dari kehidupan sosial masyarakat Muslim. Sufisme didukung oleh al-Qur’an
dan Sunnah yang menghendaki agar umat Islam dapat menghindari aspek-
aspek negatif dari dalam dirinya (nafsu). Menurut Fazlur Rahman, umat Islam
semestinya dapat menyelidiki aspek-aspek positif dan alasan-alasan mengapa
beberapa sarjana Muslim seperti Aba Yazid al-Bustamiy, al-Farabiy, Ibn Sina,
al-Ghazaliy, Ibn Taimiyyah, Muhammad ‘Abduh dan Muhammad Iqgbal,
mereka semua berlatar belakang—sufi—dalam kehidupan mereka, atau
setidaknya mereka tertarik thempelajari sufisme.’'® Karena dengan sufisme
akan membentuk kepribadian, kualitasimoral spiritual dan intelektual tinggi.
Setelah aspek moral dan spiritual, yang menjadi dasar intelektualisme
pendidikan Islam lainnya. ‘adalal “prinsip-prinsip religius. Prinsip-prinsip
religius ini, Fazlur Rahman menyatakan bahwa, terdapat dalam QS. Al-An’am
(6):163: “Tiada" sekutu bagi*Nya; dan“demikian' ifulah=yang diperhatikan
kepadaku dan aku adalah orang fyang pértama-tama menyerahkan diri
(kepada Allah)”. Dalam ayat(ini terkandeng dan tercakup secara luas aspek-
aspek Islam sebagai sebuah agama hukum dan memiliki ajaran fundamental
sebagal ‘bimbingan’ dan juga implementasi-implementasi utama yang
diletakkan dalam doktrin iman, amal dan ihsan yang mengkonstitusikan tagwa
(ketertundukan total kepada Allah) menuntut hubungan yang saling menjaga
(mutual) antara Tuhan, manusia dan alam. Tagwa, dicermati Fazlur Rahman,

mengandung berbagai dasar ajaran-ajaran Islam yang diwahyukan kepada

316 Muhammad Rifa’i, Fazlur Rahman on., hal. 29.



144

Muhammad, Rasulullah yang telah diwahyukan al-Qur’an. Al-Qur’an, bagi
manusia yang mencart bimbingan Tuhan merupakan ‘dokumen bimbingan
etik’ yang mendasar,”"’ dan terdiri dari legislasi yang berkenaan dengan
shalat, puasa, zakat dan haji yang sedikitnya sekali dalam seumur hidup. Al-
Qur’an juga menyatakan hukum-hukum yang mencakup masalah-masalah
sosial, politik, ekonomi dan intelektual, yang semuanya itu bertujuan untuk
menciptakan kesejahteraan sosial dalam masyarakat yang anggota-anggotanya
memiliki kapabilitas yang berbeda—dalam_meraih ilmu pengetahuan dari
Allah.*'® Dalam soal ini, Fazlur Rahman, n@mpaknya sangat meyakini bahwa
Isiam, iman, dan tagwa merupakan sistémn terpadu yang dapat mempengaruhi
dan menjadi inspirasi umat-Islam| untuk menjadi Muslim yang baik dalam
masyarakat tempat mereka hidup (fhsan); yang baik secara individu maupun
kolektif telah diberikan syari’ah sebagai esensi doktrin religius, moral dan
sosial, yang di.dalamnya‘harus-dipertimbangkan antara“benar dan salah atas
dasar perintah maupun larangan dari Allah*!’

Hal yang pentingsuntuk dicatat adalah-bahwa al“Qur’an dan perilaku Nabi
telah mewariskan dua faktor asasi yang saling berkaitan satu sama lain, yang
merupakan sumber ideal bagi Islam. Pertama adalah faktor moral-spiritual
yakni nilai-nilai al-Qur’an yang dapat mempengaruhi seorang Muslim

menjadi lebih baik dan terlatih dalam “memasrahkan dirinya kepada Tuhan™.

317 Fazlur Rahman, “The Message and the Messenger™, hal. 46.

318 pifa’i, Fazlur Raman on., hal. 30.

319 1bid.. hal. 3.
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Ini adalah faktor paling pokok untuk menjadi seorang Muslim, yang menurut
al-Qur’an sama dengan taqwa. Tagwa adalah keadaan pikiran yang membuat
seseorang menjadi mampu membedakan antara yang haq dan batil, dan
bertindak memilih yang benar dengan penuh kesadaran serta menyadari bahwa
patokan penilai terhadap persepsi dan tindakannya terletak di luar dirinya.
Bagian kedua dari pernyataan ini merupakan hal yang penting, sebab al-
Qur’an berulangkali memperingatkan perihal subjektivitas dalam persepsi-
persepsi manusia, Baik subjektivitas-yang. bersifat pribadi, kebangsaan, ras,
budaya, maupun yang bersifat komunitas.*?° Penggambaran al-Qur’an
mengenai “hari akhir” atau fiamatimeripakan penegasan terhadap tema tagwa
ini. Jika seseorang membangun tagwa atal kesadaran yang benar-benar di
dalam dirinya niscaya akan:megngarahkan-pandangannya pada tujuan jangka
panjang atau “tujuan akhir” dalam kehidupan. Inilah makna dari istilah “Hari
Akhir” atau “Adkhirah”, ‘berlawanan ‘dengan pandangan-vang dangkal dan
wawasan yang menganggapykehidupan sebagai petualangan, yang disebut
Dunya. Di hari akhir, relung‘hati| manusia yang tefdalam serta maksud yang
terselubung dari setiap perbuatannya menjadi terbuka. Al-Qur’an juga
mengatakan bahwa, “tangan, kaki, mata dan telinga” milik seseorang akan
didengar sebagai saksi terhadap perbuatan-perbuatan yang pernah
dilakukannya. Inilah hari yang “benar” (hadza yaumul haq), yaitu hari yang
benar-benar terjadi, ketika manusia berhadapan dengan penilaian yang jujur

terhadap segala tindakannya. Namun fagwa menghendaki supaya manusia

320 Fazlur Rahman, “Islam Warisan dan”, hal. 167.
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senantiasa mengalami hal yang seperti ini dalam kehidupannya. Manusia
harus mampu menatap kebenaran, dan melakukan penilaian serta
membimbing dirinya sesuai dengan kebenaran ini.*'

Sebagaimana Tuhan menerapkan penilaian terhadap individu-individu,
maka Dia pun menilai masyarakat, bangsa, dan komunitas-komunitas.
Penilaian ini diterapkan menurut hukum-hukum yang tidak dapat dibantah,
atau “Kehendak Tuhan yang tak akan berubah”. Mandat yang diberikan
kepada manusia, sebagai wakil-Fuhan-(khalifah) di bumi, bermakna bahwa
manusia harus mengenyahkéan keruSakan dari muka bumi serta memperbaiki
kerusakan-kerusakan yang terjadi“sedemikian rupa sehingga hukum Tuhan
dapat terlaksana. Pendeknya; kesadaran-sejati individu dan kehendak kolektif
untuk berbuat, yakni tagqwa-dan|komunitas| adalah pilar kembar penopang

berdirinya seluruh bangunan Islam. Selama kedua-duanya tetap kuat, hidup

saling dan saling menopang, maka selurihrbangunan itu akan tegak.’>

. Gagasan Pembaharuan Pendidikan Islam _Fazlur Rahman

Gerakan intelektual dan spiritual kaum modemis Islam klasik yang
digagas oleh Jamal ad-Din al-Afghani yang mencakup hukum, sosial dan
politik, dicermati Fazlur Rahman, merupakan gerakan reformasi intelektual
dan spiritual yang sangat luar biasa dan sangat menekankan persoalan-

persoalan intelektual, moral dan spiritual yang concern, misalnya, pada soal

21 1bid, hal. 18.

322 Ipid., hal. 21.
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status wanita, pendidikan modern dan reformasi konstitusional. serta
memotivasi untuk melakukan reformasi kemanusiaan dan kemajuan.**

Gerakan intelektual dan spiritual ini mencurahkan diri untuk melakukan
inovasi-inovasi intelektual yang bertujuan menciptakan ummat yang mampu
menghadapi tantangan dunia modern. Nampaknya, dikatakan Fazlur Rahman.
al-Afghani menyadari sepenuhnya akan adanya keuntungan dan dan kerugian
dari kebudayaan Barat, misalnya, bagi kebebasan intelektual umat Islam dan
hubungan antara Tuhan, manusia dan; alam.~Sebagai seorang sarjana Muslim.
Fazlur Rahman mencoba urtuk meérénungi“situasi dan kondisi umat Islam
sejak masa Nabi SAW |hingga “masa’ sekarang, ketika mereka harus
berkompetisi dengan peradaban Barat, khususnya dalam bidang pendidikan
Islam. Dengan dicermati beberapa per$oalannlya, yang kemudian ditentukan
upaya pembaharuan dalam pendidikan Islam sebagai berikut:

I. Dilema Sistern Pendidikan ISlam.

Dalam mengilustrasikarsistem- perididikan ‘dan pengajaran dalam Islam
sekarang pada umumnya, Fazlur Rahman, berdasarkan\persepsinya mengenai
situasi pendidikan yang terjadi di Pakistan, menyatakan bahwa umat Islam
saat ini secara perspektif menghadapi masalah-masalah ideologi dan
dualisme.*® Pertama, umat Islam tidak menyadari sepenuhnya terhadap
pentingnya ilmu pengetahuan dalam kehidupan mereka. Mereka gagal

merelasikan antara orientasi ideologi mereka dengan nilai penting ilmu

323 Fazlur Rahman, “Islamic Modernism.,”. hal. 317.

324 Fazlur Rahman, “The Qur’anic Solution.,”, hal. 320-321.
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pengetahuan, karena itu, mereka kurang terinspirasi untuk mempelajarinya.
Mereka juga lalai bahwa realitas al-Qur’an sangat mendorong untuk belajar.
Kedua. adanya dikotomi antara sistem ulama dan sistem pendidikan modern.
Sistem ulama, terutama kurikulum dan silabusnya, sangat memerlukan
modifikasi agar produk-produknya mampu berkompetisi dengan kehidupan
modern, sementara sistem pendidikan modern, masih sangat jauh dari
ideologi Islam dan nilai budaya dan sosialnya. Selain itu, masih adanya
‘kualitas yang rendah terutamra-dalam nilai~kemanusiaan dan sains sosial’.
Konsekuensinya, umat Islant“harusdbercermiin pada suatu kenyataan bahwa
pencarian mereka pada ilmy pengetahuan pada umumnya masih vakum.
Madrasah-madrasah pun kurang orisinal dan kreatif, dalam arti mereka
cenderung lebih berkonsentrasi|/|pada | buku-buku daripada objek-objek
persoalan sebenarnya yang menyebabkan mereka tidak bisa mencapai
pemikiran kreatif'sepenuhnya.*?

Demikian pula para pclajar,—akhitmya’ tidak termotivasi untuk berfikir
kreatif , kritis dan analitis untuk mempelajari .iltnu pengetahuan tertentu yang
disebut dengan i/m atau hidayah sebagai bekal untuk menghadapi persoalan.
Lagi pula bahwa, tingkat intelektual yang normal seharusnya sesuai dengan
kondisi masyarakat Islam sekarang dalam mengatur institusi-institusi baru,*2®

seperti pendidikan, industri, sains dan teknologi yang memiliki problem-

323 Ibid, hal. 322.

326 Fazlur Rahman, “The Post Formative Developments in Islam 117, Islamic Studies, Vol. 2,
1663, hal. 310-311,
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problem riel yang harus diatur dengan berbagai cara seperti asimilasi,
adaptasi, modifikasi dan, kalau perlu, penolakan.’?’ Berdasarkan fakta ini,
Fazlur Rahman ingin menegaskan perlunya dilakukan modemisasi
intelektualisme Islam sebagai upaya-upaya yang memadai dalam membangun
umat Muslim melalui modernisasi pendidikan Islaam , yang sesungguhnya hal
ini merupakan faktor menentukan dalam masyarakat modern yang kondisi dan
situasinya selalu berubah dari waktu ke waktu dan dengan melalui
komunikasi, pendidikan dan pela-pela-pengembangan lainnya.’?

2. Upaya Pembaharuan Pendidikan Islam.

Upaya untuk memperbaharui @pendidikan Islam, Fazlur Rahman
mencermati ada beberapa| ¢in pokok. Menurutnya, ada dua segi orientasi
dalam pembaharuan pendidikan( Islam/|tersebut. Salah satu pendekatannya
adalah dengan “menerima” pendidikan-pendidikan sekuler modemn,
sebagaimana ‘yang telah berkembang'séeara umumi di ‘Barat, dan kemudian
dilakukan upaya untuk <meng-Islamkannya?, yakni mengisinya dengan
konsep-konsep kunti.ferténtu dari Jslam.*2. Derigan demikian, persoalan
pokok dalam “memodernisasi” pendidikan Islam adalah dengan membuatnya
mampu untuk produktivitas intelektual Islam yang kreatif dalam semua bidang
intelektual bersama-sama dengan keterikatan yang serius terhadap Islam, yang

pada umumnya telah berhasil ditanamkan oleh sistem pendidikan madrasah,

327 Muhammad Rifa’i, Fazlur Rahman on., hal. 34.

328 Fazlur Rahman, “The Impact of Modernity on Islam”, Islamic Studies, Vol. 5, No. 2, 1966,
hal. 119,

3 Pazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 130.
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serta masalah perluasan wawasan intelektual Muslim dengan cara menaikkan
standar-standar intelektualnya.3 30

Pendekatan yang ditawarkan Fazlur Rahman ini memiliki dua tujuan,
pertama, membentuk watak (character) pelajar-pelajar dengan nilai Islam
dalam kehidupan individu dan masyarakat, dan kedua, untuk memungkinkan
para ahli yang berpendidikan modern untuk menanamkan bidang kajian
masing-masing dengan nilai-nilai Islam pada perangkat-perangkat yang lebih
tinggi, yaitu dengan menggunakan perspektif Islam, untuk mengubah bila
perlu, baik kandungan maupufi orient&si kajiati-kajian mereka.**!

Namun dalam “mewarnai bidang-bidang kajian tingkat tinggi dengan nilai-
nilai Islam”, bagi Fazlur Rahman, adalah suatu ungkapan yang maknanya
harus dibuat lebih jelas dan~persis_lagi/ Karena itu, ia membagi seluruh
pengetahuan manusia menjadi apa yang disebut sains-sains “kealaman” atau
ilmu-ilmu eksakta, yang generalisasinya disebut”“hukum-Hukum alam”, dan
bidang-bidang pengetahuan yang disebut “humanika™ dan “sains-sains sosial”.
Kendatipun kandungan sains-sains | fisik “atau_Sains‘sains cksak per definisi
tidak dicampurtangani lagi namun orientasinya bisa diberi satu ciri nilai (value
character). Sedangkan sains-sains sosial dan humanika jelas relevan terhadap
nilai-nilai, dan nilai-nilai adalah relevan dengan mereka. Namun demikian,
menurutnya, ini tidak berarti bahwa sains-sains tersebut adalah subjektif,

meskipun subjektivisme memang seringkali masuk ke dalamnya, bahkan

30 1bid., hal. 134.

1 1bid., hal. 131.
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kadang-kadang secara jelas bisa dirasakan. Namun berorientasi nilat, tentunya
dengan sendirinya, tidak berarti subjektif, asalkan nilat-nilai itu tidak tetap
tinggal semata-mata sebagai asumsi, tetapi “diobjektifkan”.***

Upaya untuk menanamkan watak I[slam dalam diri pelajar-pelajar yang
masih muda ini menurut Faziur Rahman mungkin tidak akan berhasil apabila
bidang-bidang ilmu pengetahuan pada taraf yang lebih tinggi tetap dibiarkan
sepenuhnya sekuler, yakni tanpa tujuan dalam kaitannya dengan efeknya bagi
masa depan umat manusia.—Demikian—pula tujuan untuk meng-Islamkan
beberapa lapangan ilmu pengetahuwan tidak| akan bisa dicapai sepenuhnya
kecuali bila kaum Muslimin secara efektif imelaksanakan tugas intelektual
dengan memerinci suatu metafisika [slam yang berdasarkan al-Qur’an. Suatu
pandangan dunia Islam pertamastama (haruslah, kalaupun untuk sementara,
diupayakan apabila berbagai lapangan khusus dari upaya-upaya intelektual
mau dikoherenkan sebagaidijiwai oleh al=Qur’ an.?*

Dalam sejarah pembahartian Islams\disayangkan Fazlur Rahman, nampak
adanya kekontrasan“yang méncolok 'antara“sikap-$ikap Muslim yang aktual
dengan tuntutan al-Qur’an. Sikap kaum Muslimin terhadap ilmu pengetahuan
pada abad-abad pertengahan yang sedemikian negatif sehingga apabila orang
mempersandingkannya dengan al-Qur’an, ia pasti akan betul-betul kaget.

Menurut mereka, ilmu tinggi dan iman, keduanya bersifat disfungsional satu

terhadap yang lain dan peningkatan yang satu berarti kemunduran yang lain.

32 1bid., hal. 131-132.

333 Ibid., hal. 133.
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Padahal, al-Qur’an memberikan nilai yang sangat tinggi pada ilmu, dan
Rasulullah sendiri diperintahkan untuk berdo’a kepada Tuhan. “Tuhanku,
tingkatkanlah pengtahuanku” (QS. (20):114). Al-Qur’an sendiri dengan tegas
berpandangan bahwa semakin banyak ilmu yang dimiliki seseorang, akan
semakin bertambah pula iman dan komitmennya terhadap Islam.>**

Menurut Fazlur Rahman, kekontrasan yang mencolok antara al-Qur’an dan
upaya ilmiah kaum Muslimin abad pertengahan sangatlah nampak.
Sebenarnya, kaum Muslimipn-telah-memperlihatkan kesadaran akan perlunya
memperbaharui  pendidikai  tradisional~ [dan mengintegrasikan ilmu
pengetahuan yang lama demgan‘yang'modern. Namun, perkembangan ini
telah dirusak secara fatal oleh kelemahan-Kelemahan tertentu yang dianggap
penting, bahkan fundamental; jyang hal tersebut perlu diklarifikasi agar bisa
memandang masa depan dengan pikiran yang jernih dan pandangan yang lebih
konstruktif. Fazlur Fazlur'Rahman melihat ‘'adanya beberapa hambatan bagi
usaha pembaharuan yangedilakukan~antara/lain: pertama, fenomena yang
disecbut sebagai neo-revivalisme| “atau-—nco-funddmentalisme dan, kedua,
terjadinya perkembangan dua arah dalam upaya-upaya pembaharuan yang
dilakukan.*

Untuk hambatan yang pertama, kaum neo-revivalis merupakan gerakan
yang telah tumbuh sebagai reaksi dari gerakan modernisme klasik

sebelumnya. Diakui Fazlur Rahman, kaum neo-revivalis tak diragukan lagi

3 1bid., hal. 134.

33 Ibid., hal. 136 dan 138.
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telah bekerja penuh dalam mengoreksi tidak saja beberapa jenis ekses dalam
modernisme klasik, namun, di atas segalanya, juga telah mengoreksi
kecenderungan-kecenderungan sekuler yang bila tak dikoreksi oleh mereka
pasti akan sudah menyebar jauh lebih cepat dalam masyarakat Muslim.
Artinya, neo-revivalisme telah berjasa mengorientasikan kembali kaum
Muslimin awam yang berpendidikan modern secara emosional kepada Islam.
Namun sebaliknya, menurut Fazlur Rahman, kelemahan terbesar, yang juga
merupakan kerugian terbesar~bagi Islam, “dari kaum neo-revivalis adalah
ketiadaan pemikiran dan kesarjanaan, Islam| yang positif dan efektif di
kalangan pengikut-pengikut| “hawahannya, kebangkrutan intelektualnya, dan
penggantian usaha intelektual yang serius,- dengan penciptaan klise-klise

tertentu.”>®

Mereka, dikategorikan Fazlur Rahman, sebagai orang-orang yang
dangkal dan superfisial yang sesungguhnya tidak berakar pada al-Qur’an
ataupun pada budaya intelektual tradisional, yang secara praktis mereka tidak
tahu apa-apa tentangnya. ! Karena-tidak ‘mentiliki keluasan atau kedalaman
intelektual yang serius, maka pegangan dan_kebafiggaan mercka hanyalah
slogan-slogan bahwa Islam sesungguhnya adalah “sangat sederhana” dan
“tidak berliku-liku”, tanpa mengetahui apa sebenarnya arti ungkapan-
ungkapan tersebut.

Ketidakmampuan dalam menciptakan satu sistem yang layak, dianggap

oleh Fazlur Rahman, merupakan inti permasalahan yang cukup serius bagi

mereka, dan ini terutama karena, setelah dengan benar merasa tidak puas

536 1bid., hal. 137.
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dengan banyak dari ilmu-ilmu tradisional dari para ulama, mereka sendiri
tidak mampu menciptakan suatu metodologi, suatu strategi struktural, untuk
memahami Islam atau pun menafsirkan al-Qur’an.®®’ Terjadinya dikotomi
arah pembaharuan dalam Islam dituduh oleh Fazlur Rahman sebagai
hambatan yang kedua bagi upaya-upaya pembaharuan itu sendiri. Satu arah
pembaharuan seperti ini telah terjadi hampir seluruhnya dalam rangka
tradisional itu sendiri.

Pembaharuan semacam—ini—cenderung ‘“menyederhanakan™ silabus
pendidikan tradisional, yangZdilihatnya sarat dengan materi-materi “tambahan
yang tidak perlu”, semisal [teologi'zaman pertengahan, cabang-cabang filsafat
tertentu, dan segudang | karya | tentang”’ hukum Islam dan lain-lain.
Penyederhanaan ini berupa-. pefigesampingdn sebagian besar karya-karya
dalam disiplin-disiplin zaman pertengahan tersebut dan menekankan Hadis.
Kadang-kadang’ bahasa, Kesusasteraan ‘Arab dan‘prinsip=prinsip tafsiran al-
Qur’an (namun bukan al-Quf’an. yakni/teKssteksnya an sich), agar tetap
konsisten dengan ideologi iréligius“dari-gerakan-gerakan pembaharuan pra-
modernis tersebut, yang bertujuan “memurnikan” Islam dari tambahan-
tambahan yang datang kemudian.

Sedangkan pada arah yang kedua adalah suatu keragaman perkembangan
telah terjadi, yang bisa diringkas dengan mengatakan bahwa ragam-ragam
perkembangan  tersebut  semuanya  mencerminkan upaya  untuk

menggabungkan dan memadukan cabang-cabang pengetahuan lama. Waktu

337 Ibid., hal. 139.
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belajar diperpanjang dan disesuaikan dengan panjang lingkup kurikulum
sekolah-sekolah dan akademi-akademi modern, atau, sebagaimana yang
dicatat Fazlur Rahman untuk kasus Indonesia, ditunjang dengan pelajaran-
pelajaran sore hari yang diselenggarakan menurut cara pendidikan rendah
modern dari sekolah-sekolah masa kini, dengan demikian memperpanjang jam
belajar dan bukannya menambah jumlah tahun belajar. Akan tetapi, pada
tingkat akademi, masih dalam kasus di Indonesia, upaya-upaya ditujukan pada
penggabungan ilmu-ilmu modern-dengan-ilmu-ilmu tradisional.**®

Fazlur Rahman menyayangkang/bahwa pada masa sekarang ini pemaduan
atau “integrasi” seperti itu(pada dasamnya-tidak ada karena sifat pengajaran
yang pada umumnya mekanis dan juga karena persandingan hal-hal yang lama
dengan yang baru. Diakuinya, sémua/ pembaharuan dalam pendidikan Islam
ini dihadapkan pada lingkaran setan dalam hal pertama bahwa, di satu pihak,
terkecuali jika=guru-guru“yang=memadai~dan memiliki “pikiran-pikiran yang
sudah terpadu dan kreatif bisa' diperoleh) pengajaran akan tetap tinggal mandul

sekalipun murid-murid | mempunyaiszkemauanydan’_bakat, sementara di lain

** Dalam kasus ini Fazlur Rahman juga memaparkan eksperimentasi-cksperimentasi yang
dilakukan oleh al-Azhar di Mesir dan sistem baru pendidikan Eslam yang diperkenalkan di Turki
sejak akhir tahun-tahun 1940-an. Dikatakan Fazlur Rahman, al-Azhar mempunyai jejak tradisi
panjang ilmu-ilmu keislaman zaman pertengahan, karenanya bisa dipahami bila konservatifnya
dalam lapangan kajian-kajian keagamaan masih sangat kuat. Akibatnya, mata kajian-mata kajian
modern seperti filsafat, sosiologi, dan psikologi tidak mempunyai dampak yang mendalam, karena
mata kajian tersebut ditempatkan di belakang setelah ilmu-ilmu pengetahuan tradisional.
Sebaliknya, di Turki, tempat pendidikan tradisional telah dimusnahkan sama sekali, pendidikan
agama diperkenalkan lagi dalam format yang baru, sementara disiplin-disiplin modern hampir
berada pada taraf yang sama dengan sekolah-sekolah umum di seluruh negeri-negeri berkembang.
Kendati demikian, dalam pandangan Rahman, Turki masih beruntung karena kendatipun dalam
keterpaksaannya untuk memulai langkahnya dari lembaran baru namun ia masih mempunyai
kesempatan untuk menafsirkan warisan intelektual Islam zaman pertengahan dan memberinya
sebuah bentuk baru, yang merupakan kebutuhan mendasar yang tidak dimiliki dalam semua upaya
kontemporer untuk memadukan hal-hal modem dengan tradisional dan yang baru dipenuhi pada
tingkat yang terbatas di al-Azhar dalam bidang teologi dan hukum saja. Lihat Ibid., hal. 138-40.
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pihak, guru-guru seperti itu tidak akan bisa dihasilkan dalam skala yang
mencukupi kecuali bila diciptakan kurikulum yang terpadu secara substansial.

Problem Kedua, suatu problem penting yang telah menjadi wabah di
masyarakat-masyarakat muslim semenjak tibanya fajar demokrasi bagi mereka
adalah hubungan yang ganjil antara agama dan politik, dan ditundukkannya
vang agama kepada politik. Menurut Fazlur Rahman, fenomena yang
merusak inilah yang telah memaksa Kemal Ataturk, dalam kasus Turki,
memilih sekularisme, pilihan yang-akhirmya bukannya menyelesaikan masalah
namun justru banyak menimbulkanmasalah’baru.

Pembaharuan dan rekonstruksirinstriimen yang mantap untuk membentuk
pikiran (Shaping of minds); yakni| pendidikan, tidaklah terpikirkan dalam
situasi dan kondisi seperti jitu.;Sekalipun-demikian, satu-satunya jalan yang
paling penting dari kedua jenis pembaharuan ini adalah pendidikan itu sendiri.
Karena itu, “Eazlur  Rahman--mengajukan’ beberapa “pertimbangan untuk
penyelesaian masalah-masalah dalam-bidang’ pembaharuan pendidikan Islam
itu sendiri, yakni, “bagaimana )ia“bisa-menjadi /bermakna dalam situasi
intelektual dan spiritual modern, tidak hanya sekadar menyelamatkan agama
dari modernitas, namun lebih dari itu, yaitu untuk menyelamatkan manusia
modern dari dirinya sendiri melalui agama.**’

Fazlur Rahman menyarankan, langkah esensial untuk memutuskan
keruwetan bagi kaum Muslimin adalah membuat pembedaan yang jelas antara

Islam normatif dan Islam historis, sebagaimana telah diterangkan di atas.

3% 1bid.. hal. 141.
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Upaya penafsiran kembali untuk membuat pembedaan yang jelas antara Islam
normatif dan Islam historis seperti itu bisa dilakukan oleh sarjana-sarjana, baik
secara individual maupun dalam kerja kolektif. Namun secara pasti harus
diupayakan, sehingga melalui diskusi dan perdebatan, masyarakat bisa
menerima beberapa penafsiran dan membuang penafsiran-penafsiran tertentu.
Jelasnya, tidak perlu suatu penafsiran yang telah diterima harus diterima
terus, tetapi selalu ada ruang maupun kebutuhan bagi penafsiran-penafsiran
baru, karena hal ini, sebenarnya-adalah-suatu, proses yang terus berlanjut.

Upaya-upaya yang cerdas sepertilini, menurut Fazlur Rahman, adalah satu-
satunya cara untuk memutuskan lingkaran_setan “tempat harus dimulainya”
proses pembaharuan dalam’pendidikan Islam. Langkah pertama yang logis
sekarang adalah melalui jpenciptaan| materi-materi intelektual yang baru,
karena bagian mekamis dari proses reformasi dalam batasan-batasan
penggabungan=‘mata’ ‘'kajian-mata’ kajian” yang ‘lama“dengan yang baru
dimodernisasikan atau punedidirikanfiya\sekoedah-sekolah Islam sore hari untuk
melengkapi “sekolahy, umum” pagi\ hari. Sekarang ini, dicermati Fazlur
Rahman, praktis sedang dilakukan di semua negeri-negeri Muslim.**°

Langkah yang selanjutnya adalah dengan melakukan upaya rekonstruksi
terhadap sains-sains Islam secara sistematis.>*' Paradigma dasar dalam
langkah kedua ini, menurut Fazlur Rahman, adalah suatu proposisi bahwa

hukum dan lembaga-lembaga syari’ah harus bersumber secara metodik dan

3% 1hid., hal. 145.

*1 Ibid., hal. 145-62.



158

sistematis dari al-Qur’an dan teladan Nabi, tidak mengandung arti bahwa
sains-sains Islam harus diabaikan atau dibuang. Ditegaskan Fazlur Rahman,
sungguh sains-sains tersebut tidak dapat diabaikan ataupun dibuang karena
alasan-alasan tertentu. Pertama-tama, Islam historislah yang memberikan
kontinuitas pada wujud intelektual dan spiritual masyarakat. Tak ada satu
masyarakat pun yang bisa menghapus masa lalunya dan berharap untuk
menciptakan wujud masa depan bagi dirinya. Fazlur Rahman mencontohkan,
kesalahan pokok dari “pembaharuan™-ala-Ataturk terletak dalam usahanya
untuk menghapus wujud hisforis masyarakat dan mengusahakan masa depan
tanpanya,”* sehingga pembaharuan tersebut gagal di tengah jalan.

Arti dari proposisi FazlurRahman yang dikemukakan di atas adalah bahwa
perumusan-perumusan histotis’Islam_ yang=bersifat hukum, teologis, spiritual
yang tidak bisa diabaikan ataupun dibuang ini terdiri dari dua bagian. Bagian
pertama, adalah’bahwa apabila-kita memandang al-Qur’an“dalam keadaannya
seperti sekarang ini, seolah-6lah._ia/batu/saja‘\diturunkan, karena itulah arti
membuang Islam histeris tersebut menyebabkan kita tidak akan mampu untuk
memahaminya. Bagian kedua dari arti proposisi ini adalah bahwa kita harus
melakukan kajian menyeluruh, kajian yang secara historis sistematis,
mengenai perkembangan disiplin-disiplin Islam. Menurut Fazlur Rahman,
kebutuhan akan kajian kritis atas masa lampau Islam intelektual menjadi
semakin mendesak disebabkan oleh adanya kompleks psikologis

(psychological complex) yang telah tumbuh dalam diri kita dalam menghadapi

2 1bid., hal. 146,
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Barat sehingga kita lalu mempertahankan masa lampau tersebut dengan
sepenuh jiwa.**

Kepekaan kita terhadap bagian atau aspek dari masa lampau ini, tentu saja
berbeda, meskipun hampir seluruh masa lampau itu pada umumnya dianggap
sakral. Dalam konteks ini Fazlur Rahman mengajukan beberapa contoh,
misalnya dalam kajian terhadap Hadis. Kepekaan paling besar terpaut pada
Hadis, walaupun pada umumnya diakui bahwa kecuali selain al-Qur’an,
semua yang lain tak lepas dari-kemungkinan campur tangan sejarah yang
merusak. Suatu keberanian jufituk melihat Hadis secara kritis ini tidak saja
akan menghilangkan hambatan \méntal yang| besar, namun juga ia akan
mendorong pemikiran yang Zsegar |tentang “Islam. Contoh lain, berkenaan
dengan hukum, yurisprudensi;-te¢ologi-(kalam), sufisme, filsafat dan sains,
maka sejarah yang lebih lengkap mengenai asal-usul dan perkembangan
disiplin-disiplintérsebut'perfu ditatis’** atdupun dikd)i kembali secara kritis.

Salah satu aspek menarik .dari~sejarali’ ‘pendidikan dan kehidupan
intelektualisme Islam adalah posisi| relatif“darifilsafat,dan sufisme vis-a-vis
sistem ortodoks. Banyak bentuk-bentuk sufisme yang bisa diterima ortodoksi
dan sejumlah besar syaikh-syaikh sufi telah dipandangnya sebagai teladan
dalam kesalehan dan ketaqwaan. Akan tetapi, buku-buku sufi hampir-hampir
tak pernah merupakan bagian, apalagi menjadi bagian yang tetap, dari sistem

pendidikan ortodoks. Sebaliknya, filsafat, kendatipun beberapa doktrin dan

343 Ibid.. hal. 147.

34 Ibid_, hal. 148.
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ajarannya telah ditolak sebagai bid’ah, namun justru telah menjadi bagian dari
kurikulum tetap di sebagian madrasah, bahkan di kalangan Islam sunni,
terkecuali di dunia Arab, ketika filsafat ditendang keluar kira-kira abad
keenam belas, walaupun, kecuali di Iran, peringkat orisinalitasnya merosot
pada zaman keemasan tradisi komentar-komentar (syarah) maupun komentar
atas komentar (hasyiyah).

Selain persoalan-persoalan di atas, suatu kenyataan yang tidak dapat
dipungkiri pada abad modern-ini-adalah-munculnya berbagai problematika
mendasar dalam dunia pendidikan Istam. Problema pendidikan Islam tersebut
diantaranya adalah (1) tujuan pendidikan Islam tidak diarahkan pada tujuan
yang positif dan bersifat defensif (2) adanya“dikotomi sistem pendidikan Islam
antara ilmu agama dan ilmuumum (3)(rendahnya kualitas anak didik/siswa
pelajar, sehingga menjadikan munculnya pribadi-pribadi yang pecah tidak
lahirnya siswapelajar' yang memiliki komitmen spiritual“dan intelektual yang
mendalam terhadap Islam, {4)’sulitnya-mempéroleh guru yang berkualitas dan
profesional relegius serta memiliki pikiram yang kréatif dan terpadu, serta (5)
masih kurang memadainya sarana dan prasarana / peralatan pendidikan dan
minimnya jumlah koleksi buku-buku di perpustakaan. Di sini Fazlur Rahman
telah menyaksikan lewat pengamatannya tentang problematika yang dihadapi
pendidikan Islam modern tersebut mencoba mengerahkan tenaga dan

pikirannya untuk memecahkan problema tersebut,**’ diantaranya yaitu:

*** Wahyuddin Nur Nasution, “Gagasan Faziur Rahman Tentang Solusi Problema Pendidika
Islam Modern”, Tesis (Medan: Program Pascasarjana 1AIN Sumatera Utara, 1996), hal. 122.
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1. Tujuan Pendidikan

Dewasa ini pendidikan Islam sedang dihadapkan pada tantangan yang jauh
lebih berat daripada tantangan yang dihadapi pada masa permulaan
penyebaran Islam. Tantangan tersebut berupa timbulnya aspirasi dan idealitas
umat manusia yang serba multi inferest dan berdimensi nilai ganda dengan
tuntutan hidup yang muiti kompleks pula. Dengan demikian, tugas pendidikan
Istam tidak lagi menghadapi problema kehidupan yang simplistis, melainkan
sangat kompleks sejalan dengan-tuntutan-kebutuhan manusia yang semakin

meningkat dan massif:>*®

Belum lagi)dalam’menyikapi beban psikologis umat
Islam terhadap hegemonitas dan ofensivitas-dari dunia Barat atas kebudayaan
dan peradaban Islam yang seringkali memunculkan problema-problema
tersendiri, di antaranya adalah mengakibatkan ketegangan dan pertentangan
antara golongan sekuler (kelompok Muslim yang sangat akomodatif tehadap
budaya Barat).dengan golongan-konscrvatif agamawan (yang anti dan kontra
terhadap Barat), sebagaimandyang tefjadi di\Jurki, Pakistan dan Indonesia.
Hal ini pula disayangkaf Kazlur Rahman, bahwa dalam menghadapi
tantangan yang kompleks tersebut, strategi pendidikan Islam tidak benar-benar
diarahkan pada tujuan yang positif, namun lebih cenderung bersifat defensif,
yakni untuk menyelamatkan pikiran kaum Muslimin dari pencemaran atau

kerusakan yang ditimbulkan oleh dampak gagasan-gagasan Barat yang datang

melalui berbagai disiplin ilmu, terutama gagasan-gagasan yang akan

6 M. Arifin, Kapita Selekta Pendidikan (Islam dan Umum), (Jakarta: Bumi Aksara, 1993).
hal. 5.
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meledakkan standar moralitas Islam. Sebagaimana dikatakan Fazlur Rahman

bahwa :
The Current Strategy, as we shaal see presently, is sot so much aimed at a
positive goal; it seems rather to be a very devensive one: to save thhe
minds of Muslim from being spoiled or even destroyed under the impact of
western ideas coming through various desciplines, particulary ideas that
threaten to undermine the traditional standarts of Islam ics morality.>"’
Dalam kondisi kepanikan spiritual seperti itu, strategi pendidikan Islam

yang dikembangkan di seluruh dunia Islam secara universal bersifat

mekanis.>*

Akibatnya muncullah-golongan yang menolak segala apa yang
berbau Barat, bahkan ada |pula yang, mengharamkan pengambil-alihan ilmu
dan teknologinya.**® Sehingga apabilasKondisi ini terus berlanjut maka akan
dapat menyebabkan kemunduran umat I[slam!/

Melihat problematika di- atas;Fazlur, Rahman menawarkan beberapa
solusinya bagi pembaharuan pendidikan Islam, antara lain: Pertama, tujuan
pendidikan Islam yang bersifat-defensif-dan cenderung-berorientasi hanya
pada kehidupan akhirat itu harus ségera/ diubah. Tujuan pendidikan lslam
harus diorientasikans, pada ) Kehidupan -dunia. dan/‘akherat sekaligus serta
bersumber pada al-Qur’an dan Sunnah Nabi. Menurutnya, tujuan pendidikan
Islam dalam pandangan al-Qur’an adalah untuk mengembangkan kemampuan

inti manusia dengan cara yang sedemikian rupa schingga seluruh ilmu

pengetahuan yang diperolehnya akan menyatu dengan kepribadian

37 Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 86.
% Ibid.

% A. Syafi’i Ma’arif, Peta., hal. 145.
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kreatifnya.>>

Tujuan seperti ini, pada gilirannya akan dapat melahirkan
manusia-manusia yang mampu mengeksplorasi kekuatan-kekuatan alam untuk
kemaslahatan umat manusia dan menciptakan suatu tata dunia yang kental
dengan nuansa keadilan, prograsif, dan sehat.*'

Kedua, beban psikologis umat Islam dalam menghadapi Barat harus segera
dihilangkan. Untuk menghilangkan beban psikologis tersebut, Fazlur Rahman
menganjurkan agar dilakukan kajian Islam yang menyeluruh secara historis
dan sistematis mengenai pengembangan-disiplin-disiplin ilmu Islam seperti
teologi, hukum, etika, Hadtsy ilmu-ilmu sosial, dan filsafat, dengan berpegang
pada al-Qur’an sebagai penilailgDigSamping akan menghilangkan beban
psikologis yang dihadapi umat Islam, upaya ini juga akan dapat berfungsi
untuk mengintegrasikan pemikiran; Islam;.-serta menimbang lebih lanjut nilai
perkembangan historis itu untuk dapat merekonstruksi ilmu-ilmu Islam di
masa depan. 2 Karena dexigan.ilmu-ilmu-Islam yafig-telah-berkembang dalam
perjalanan sejarah akan, “meémberikan | kontinuitas pada perkembangan
intelektual dan spiritual masyarakat'Muslim.

1. Dikotomi Ilmu Pengetahuan

Dalam pandangan Islam, ilmu merupakan suatu bentuk ibadah yang

mendorong manusia untuk menjalin hubungan yang lebih dekat dengan Allah,

*® The purpose of education according to the Qur’an, is to develop the inner faculties of man
in such a way that all the knowledge gained by him will become organic to his total creative
personality. Baca Fazlur Rahman, Islam and Modernity., 1bid. 86.

331 Fazlur Rahman, “The Qur’anic Solution.”, hal. 315.

2 Fazlur Rahman, “Islamization of Knowledge: A Response.”, hal. 72. Bandingkan pula
Fazlur Rahman, /slam and Modernity., hal. 147-151.
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schingga ia tidak boleh disalahgunakan untuk merusak iman dan moral serta
mendatangkan bahaya dan kehancuran. Ilmu pengetahuan pada prinsipnya
adalah satu, yaitu berasal dari Allah, sebagian diwahyukan kepada orang yang
dipilih-Nya melalui ayat-ayat Qur’aniyyah dan sebagian lagi melalui ayat-ayat
Kauniyyah yang diperoleh manusia dengan menggunakan indera, akal dan
hatinya. Oleh karenanya, Islam membolehkan untuk memperoleh ilmu
pengetahuan apapun selama ia tidak menyesatkan pada penghancuran
diri.***Karena itu sikap negatif umat Islam terhadap ilmu pengetahuan , yang
memandang secara dikotomis harus, diubah. Sebab, ilmu pengetahuan tidak
ada yang salah, yang seringkali keliru adalaly dalam penggunaannya.®>*
Pandangan dualisme dikotomi tersebut nampaknya sangat berkembang dan
bahkan seringkali dianggap-sebagai’ bentuk/ sistem pendidikan modern itu
sendiri.’” Bagi Fazlur Rahman, sistem pendidikan Islam yang dikotomis
semacam itusdapat ‘menjadi’penghalang.-dalam Aipaya~=membumikan Islam
secara kaffah dalam kehidupan gmat/Islam. Selain itu, menyebabkan
terjadinya disintegrasi ilmu)pengetahnan.yang.pada’gilirannya mengakibatkan
kemerosotan filsafat dan sains secara gradual.’*® Terhadap persoalan dikotomi
ini, Fazlur Rahman mengemukakan, “...we have to integrate this dikotomi into

93357

a whole and an organic whole™”"...., yakni dengan mengintegrasikan antara

333 Fazlur Rahman, “The Qur’anic Solution.”, hal. 315
33 Fazlur Rahman, “Islamization.”, hal. 68.

355 Wayuddin Nur Nasution, Gagasan., hal. 133.

3% Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 33.

357 Pazlur Rahman, “ The Qur’anic Solution.”, hal. 323
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ilmu-ilmu agama dengan ilmu-ilmu umum secara organis dan menyeluruh.
Sebab, menurutnya, pada dasarnya ilmu pengetahuan itu terintegrasi dan tidak
dapat dipisahkan.353

Pandangan Fazlur Rahman ini sejalan dengan Isma’il Rhazi Farugi yang
mengemukakan bahwa, al-Qur’an menyamakan ayat Allah dalam diri manusia
dan alam dengan ayat Allah dalam kitab suci-Nya. Berdasarkan ini ia
memandang bahwa ilmu pengetahuan itu sesungguhnya terintegrasi.
Terintegrasikannya pengetahuan.ini-menjadikan segala disiplin harus mencari
yang objektif dan rasional dan pengetahuan yang kritis mengenai kebenaran.
Sehingga dengan demikian-tidaknadaglagi pernyataan bahwa beberapa sains
bersifat aqliy dan beberapa sains lainnya betsifat naqgliy.”

Pendekatan integralistik yang ditawarkan Fazlur Rahman di atas, menurut
hemat penulis, pernah diterapkan pada masa ke-emasan Islam. Pada masa itu
ilmu dipelajari’ secara Ufuh'.dan seimbang antara\ilmu-ilmu yang yang
diperiukan untuk mencapai kesejahteraan di/dunia maupun ilmu-ilmu untuk
mencapai kebahagiaan di akhirat Hubungan-fungsional kedua ilmu tersebut,
telah berhasil melahirkan ulama-ulama yang memiliki pemikiran kreatif,

berpengetahuan luas dan mendalam. Seperti Ibn Sina dan ar-Raziy, selain ahli

%% Lihat lebih lanjut dalam Fazlur Rahman, “The Quranic Solution™, hal. 323. Juga Fazlur
Rahman, “Revivalis and Reform in Islam”, dalam P.M. Holt, et al (eds), Cambridge History of
Islam, (Cambridge: Cambridge University Press), Vol 2, (1970), hal. 655. Fazlur Rahman,
“Recomendation for the Improvement of IAIN Curriculum and Instruction submitted to the
Minister of Religious Affair, His Excellence, Munawwir Sjadzali”, dalam kontekstualisasi Ajaran
Islam 70 Tahun Prof. Dr. H. Munawir Sjadzali, MA, (Jakarta: Yayasan Wakaf Paradigma, 1995),
hal. 521. John L. Esposito, The Oxford University Encyclopedia of the Modern Islamic World,
(New York: Oxford University Press, 1995), Vol. 3, hal. 408.

%% Isma’il Rhazi faruqi, Islamisasi Pengetahuan (Islamization of Knowledge: General
Principles and Workplan), alih bahasa Anas Wahyuddin, (Bandung: Pustaka, 1981}, hal. xii.
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agama, juga seorang psikolog, ahli ilmu kedokteran dan sebagainya. Demikian
pula Ibn Rusyd, disamping ahli dalam hukum Islam, ahli juga dalam fisika,
matematika, logika, filsafat dan ilmu pengobatan. Begitu pula masih banyak
ulama-ulama yang lain dari prodak masa keemasan Islam.*®
2. Rendahnya Kualitas Siswa

Problematika dalam pendidikan Islam yang menjadi perhatian Fazlur
Rahman lainnya adalah masalah kualitas siswa sebagai keluaran dari proses
pendidikan di dalamnya. Masalah siswa.yang dihadapi oleh dunia pendidikan
Istam di negara-negara Islam berkaitan €rat dengan belum terselesainya
problem dikotomi sistem pendidikangslam’di atas yang pada kenyataannya
mengakibatkan rendahnya kualitas siswa dan imunculnya pribadi-pribadi yang
pecah (split personality).’®" Bahkan-sangat.ironis dikotomi sistem pendidikan
tersebut, menurut Ahmad Syafi’i Maarif, mengakibatkan sistem pendidikan
Islam tidak dapat melahirkan.siswa yang’ memiliki“komitmen spiritual dan
intelektual yang mendatam teghadap Aslam/*¢?

Menurut Fazlur*Rahman/ ada ‘beberapa usaha/untuk mengatasi masalah

siswa tersebut, yakni: Pertama, siswa harus diberikan pelajaran al-Qur’an

%0 Lihat pada buku Komisi Nasional Mesir untuk UNESCO, Sumbangan Islam kepada limu
dan Kebudayaan (National Commission for UNESCO, Islamic and Arab Contribution to the
European Renaissance), alih bahasa Ahmad Tafsir, Cet.] (Bandung: PUSTAKA, 1986). Dalam
buku ini diperlihatkan banyak sekali ilmu-ilmu kealaman dari warisan tokoh-tokoh ulama klasik
yang ahli dalam bidang agama sckaligus ahli dalam bidang ilmu-ilmu umum.

%! Wahyuddin Nur Nasution, Gagasan., hal. 149.
%2 Ahmad Syafii Ma’arif, “Pendidikan Islam Sebagai Paradigma Pembebas”, dalam Musih

Usa (ed.), Pendidikan Islam di Indonesia antara Cita dan Fakta, (Yogyakarta: Tiara Wacana
Yogya, 1991), hal. 20.
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melalui metode-metode yang memungkinkan kitab suci ini bukan hanya
dijadikan sebagai sumber inspirasi moral saja, melainkan juga sebagai rujukan
tertinggi untuk mengatasi masalah dalam kehidupan sehari-hari yang semakin

363 Dalam konteks ini, Fazlur Rahman mengajukan

kompleks dan menantang.
suatu alternatif metode penafsiran al-Qur’an yang lebih utuh dan menyeluruh,
melalui metode dua gerakan ganda, sebagaimana telah dibahas pada bagian
terdahulu.  Kedua, memberikan materi disiplin ilmu-ilmu Islam secara
historis, kritis dan menyeluruh,-yang-meliputi bidang teologi, hukum, etika,
ilmu-ilmu sosial dan filsafat; Kebutuhan térhadap kajian yang kritis terhadap
sejarah masa lampau dariintelektual” Islam ini menjadi makin mendesak
karena adanya beban psikelogis dalam difi umat Islam dalam menghadapi
Barat, sehingga mereka mengambil sikap:mempertahankan kejayaan-kejayaan
masa lampau tersebut dengan sepenuh jiwa, bahkan mensakralkannya.*®
Menurut Eazlur Rahman, apabila ilmu-ilmu Islanrdiajarkan secara historis,
kritis, dan menyeluruh, makKa akan/dapat ‘menghasilkan suatu konsep Islam
yang utuh dan terpadu yang mampuymemberikan jawaban yang komprehensif
pada semua masalah. Sehingga upaya ini pada akhirnya dapat mencegah
munculnya pribadi-pribadi yang pecah tersebut,***melainkan akan melahirkan
siswa yang mempunyai kepribadian teguh dan memiliki komitmen spiritual

dan intelektual yang mendalam terhadap Islam.

3¢ Fazlur Rahman, “Recommendation.”, hal. 521.
384 Razlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 147.

35 Fazlur Rahman, “The Qur’anic Solution.”, hal. 320.
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3. Sulitnya Pendidik Berkualitas

Dalam hal sulitnya memperoleh pendidik yang berkualitas dan profesional
serta memiliki pikiran yang kreatif dan terpadu, Fazlur  Rahman
menyampaikan gagasan-gagasan solusinya, antara lain: Pertama, dengan
mengkader dan merekrut siswa yang memiliki bakat-bakat terbaik dan
mempunyai komitmen yang tinggi dan loyal terhadap lapangan ilmu agama
untuk dibina dan diberikan insentif yang memadai untuk membantu
memenuhi perlunya peningkatan—karir—dan prestasi intelektual mereka.’®
Kedua, mengangkat lulusan sekelah yang| relatif cerdas dan berkualitas
intelektual, atau menunjukCsarjana-sarjana; modern yang telah memperoleh
gelar doktor di universitassuniversitas Barat dan telah berada di lembaga-
lembaga keilmuan tinggi sebagdi|guru (besarpada bidang studi bahasa Arab,
Persi, dan Sejarah Islam untuk dijadikan pendidik yang handal dan dipercaya
sepenuhnya di*lembaga-lembaga 'pendidikan Islam.*™Keriga, mengangkat
beberapa lulusan sarjana<sekolah. yang /memiliki komitmen terhadap ilmu
pengetahuan bahasa “lnggris [dan melatihmmereka dalam teknik riset modern
dan sebaliknya merekrut lulusan universitas di bidang filsafat dan ilmu-ilmu
sosial dan memberi mereka pelajaran bahasa Arab dan disiplin-disiplin Islam

368

klasik seperti hadis dan yurisprudensi Islam (figh).”™ Keempat, guru harus di

beri pelatihan- pelatihan, riset atau studi banding di pusat-pusat studi

*% Ibid., hal. 139.
*7 Ibid., hal. 119.

38 Fazlur Rahman, Islam and Modernity., hal. 123,
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keistaman di luar negeri khususnya di Barat. Gagasan Fazlur Rahman ini
pernah juga disampaikannya dalam bentuk rekomendasi kepada Munawwir
Sjadzali (sebagai Menteri Agama RI) untuk perbaikan kurikulum dan sistem
pendidikan di IAIN, yang akhirnya direalisasikan oleh pemerintah Indonesia,
dalam hal ini Depag RI, dengan memprogramkan pengiriman para dosen dan
sivitas akademika, dan para ahlinya ke berbagai pusat-pusat studi Islam di
berbagai negara.369Kemudian kelima, menggiatkan para guru untuk
melahirkan karya-karya ke-Islaman secara kreatif dan memiliki tujuan. Di
samping menulis karya-karya sejarah, Zfilsafa, dan seni, juga harus
mengkonsentrasikannya kembaliipadapemikiran Islam (Islamic T, hought).>™
4. Kurangnya Sarana Prasarana dan Buku-buku

Sedangkan masalah mendasar-dalam.  sistem pendidikan Islam yang
kelima menurut Fazlur Rahman adalah masih kurang memadainya sarana
dan prasarana./pendidikan dan. minimaya jumlalrikeleksi buku-buku di
perpustakaan. Dalam pengertian luas,), sarana dan prasarana adalah semua
peralatan pendidikamyang digunakan dalam ‘proses Kegiatan pendidikan.

Berdasarkan  pengamatannya di negara-negara Muslim  yang
dikunjunginya, Fazlur Rahman menyatakan bahwa perpustakaan di lembaga-

lembaga pendidikan Islam belum memadai, terutama jumlah koleksi buku-

bukunya. Buku-buku yang tersedia masih minim jumlahnya, apalagi buku-

%% Faziur Rahman, “Recommendation”., hal. 522. Lihat juga Zaini Muchtarom, “Kebijakan
Pendidikan Islam di Departemen Agama”, dalam Muhammad Wahyuni Nafis (ed.),
Kontekstualisasi Ajaran Islam 70 Tahun Prof. dr. H. Munawwir Sjadzali, MA. (Jakarta: Yayasan
Wakaf Paramadina, 1995), hal. 523.

370 1bid.. hal. 124.
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buku yang berbahasa Arab dan berbahasa Inggris. Karena itu, Fazlur Rahman
menganjurkan agar memperhatikan hal ini dengan upaya-upaya kreatif dalam
mengatasi masalah minim dan kurang memadainya sarana pendidikan Islam,
terutama fasilitas perpustakaan ini.*”"

Demikianlah problematika mendasar dalam sistem pendidikan Islam yang
terjadi di belahan dunia Muslim, termasuk di Indonesia, yang menurut Fazlur
Rahman harus segera diupayakan dan ditangani sebagai langkah-langkah
pembaharuan dalam bidang pendidikan-TIslam yang dijiwai dengan al-Qur’an
dan Sunnah Nabi. Menurutthemat! penulis;- gagasan-gagasan dan pemikiran-
pemikiran Fazlur RahmanCtersebut,“sebagai tokoh neo-modernisme Islam,
merupakan kontribusi yang sangat berharga, schingga patut kita apresiasi
secara positif dan kita respon-dengan nienindak-lanjuti dalam bentuk praktek-
praktek dan kebijakan-kebijakan pendidikan Islam yang lebih kreatif dan

inovatif demrk€majuan Islam yang membawa rahmatal Tilzalamin.

¥ Fazlur Rahman, “Recommendation.”. hal. 522.
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PENUTUP

A, Kesimpulan

Fazlur Rahman adalah seorang tokoh intelektual Muslim yang terdidik
oleh zamannya, yang dibesarkan dalam tradisi keagamaan yang kuat, sekaligus
keilmuan Barat yang kritis. Pengembaraan intelektualnya mengantarkan dia
kearah paradigma pemikiran) neo-modemnisme. Suatu gerakan pembaharuan
pemikiran Islam yang muncul sebagai jawaban atas kekurangan dan kelemahan
pada gerakan-gerakan Islam sebelumnya,lyaitu revivalisme pra-modernis,
modernisme klasik, dan neg-revivalisme,

Neo-modermisme, bagi Fazlur-Rahman-adalah pemikiran Islam progresif
yang muncul [dati modernisimne Islam, namun mencakup @spek-aspek keilmuan
(kesarjanaan) tradisionaly dengan landasan filosofisnya adalah perenungan
kembali kepada al-Qur’an dan Sunpnah Nabi melalui ijtihad.

Usahanya dalam mencari titik temu antara wahyu (al-Qur’an) dan sejarah
pemikiran Nabi (Sunnah), ia mencoba membongkar untuk mencari mutiara-
mutiara pemikiran Islam yang selama ini terpendam diantara puing-puing
stagnasi dan fragmentasi keilmuan dalam kemasan bingkai pendidikan yang
sudah permanen. la mencoba menghidupkan dan menumbuh-kembangkan
warisan intelektualisme Islam -sebagai esensi pendidikan Islam- dengan
menyelidiki lapisan-lapisan yang kusut, menyingkap kontradiksi-kontradiksi,

kemungkinan-kemungkinan, ambiguitas dan kompleksitasnya. Demikian pula,
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aliran pembaharuan ini hadir untuk mengkaji, mengkritisi dan sekaligus

mengapresiasi aliran-aliran pemikiran Islam lain yang mendahuluinya, yang

timbul sepanjang sejarah perjalanan umat Islam, juga sekaligus pemikiran yang

berkembang di Barat.

Berangkat dari latar belakang tersebut, neo-modemisme Islam Fazlur

Rabhman menentukan pijakannya. Dengan beberapa karakteristik neo-

modernisme-nya, berikut gagasan tersebut terhadap pembaharuan pendidikan

Islam, maka penulis dapat menarik kesimpulan sebagai berikut :

1.

Neo-modernisme Fazlur Rahmanymemiliki lima pokok karakteristik, yaitu:
Pertama, penafsiran al-Qur’angsecara sistematis dan komprehensif, suatu
metodologi tafsir yang =setia kepada @kar-akar spiritualnya dan dapat
berlaku adil terhadap tuntutan-intelektual dan integritas moral yang
bersandar pada kritik historis. Hal ini memuat prosedur tiga langkah, yaitu:
a. Pendekatan historis kronolegis dalam.menemitkan makna teks al-Qur’an.
b. Membedakan ketetapan-ketetapan legal \al-Qur’an dan sasaran-sasaran
atau tujuan-tujuan al-Qug’an,
¢. Memahami dan menetapkan sasaran-sasaran atau tujuan-tujuan al-Qur’an
dengan tetap memperhatikan latar sosiologis pewahyuan al-Qur’an.
Kedua, metode gerakan ganda (double movements) penafsiran al-Qur’an,
yaitu penafsiran al-Qur’an yang bergerak dari situasi kontemporer menuju
al-Qur’an diturunkan, kemudian kembali lagi kemasa kekinian.
Ketiga, perumusan pandangan dunia al-Qur’an dalam lapangan pemikiran

teologi, yaitu konsep teologi yang lebih bersifat kontekstual dan holistik
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sebagai respon intelektual terhadap situasi kongkrit yang terus berubah.
Langkah yang dilakukan adalah dengan menafsirkan al-Qur’an, dan peran
Tuhan dalam sejarah manusia dan masyarakat sebagai Dzat yang bersifat
fungsional. Dengan demikian, teologi disikapi sebagai disiplin keilmuan
yang hidup dan bukan doktrin mati yang dianggap sebagai dogma.
Keempat, sistematika etika al-Qur’an yang didasarkan pada pemahaman
terhadap tujuan legal formal al-Qur’an. Hal ini terdapat tiga konsep kunci,
yaitu iman, Islam, tagwa,yang ketiganya memiliki pengertian identik.
Iman (kepercayaan), berkaitan dengan Kehidupan batin yang diharapkan
beryjung pada perilaku lahiriyaheKemudian Islam (penyerahkan diri),
berkaitan dengan perilaku lahiriyah, seédangkan tagwa, secara serempak
terdiri dari kepercayaan: {iman) dan penyerahan diri (Islam), dan tagwa
merupakan hal yang menjadi titik labuh yang harus dituju.

Kelima, otentisitas Islam normatif danelslam historis. Islam normatif adalah
ajaran-ajaran al-Qur’an,dan Sunnah, Nabi \yang ‘hidup® yang berbentuk
nilai-nilai moral dan prinsip-prinsip dasar.Sedangkan Islam historis adatah
islam yang diterjemahkan oleh kaum muslimin dalam perjalanan
sejarahnya. Oleh karenanya, Islam historis selalu terbuka untuk dikaji,
dipertanyakan dan direkontruksi melalui sinaran nilai-nilai al-Qur’an dan

Sunnah Nabi.

. Dari lima karakteristik neo-modernisme Islam Fazlur Rahman tersebut di

atas, ternyata berimplikasi terhadap pembaharuan pendidikan [slam

diantaranya yaitu:
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Pertama, tujuan pendidikan harus diorientasikan untuk mengembangkan
kemampuan dasar dimana seluruh ilmu pengetahuan yang diperoleh dapat
disatukan ke dalam kepribadian kreatifnya.

Kedua, sumber-sumber ilmu pengetahuan harus berangkat dari pemahaman
terhadap al-Qur’an, Sunnah Nabi, alam fisik, pikiran manusia dan
masyarakat.

Ketiga, dasar-dasar pendidikan Islam harus dibangun di atas landasan
moral, spintual dan religius-menurut-ajaran-ajaran al-Qur’an.

Keempat, upaya pembaharuan pendidikan'Islam harus melalui pendekatan,
menerima pendidikan sekuler'modern, s¢bagaimana telah berkembang di
dunia Barat, dan kemudian dilakukan wpaya untuk ‘meng-Islamkannya’,

yakni mengisi dengan konsep-konsep/kunci dari Islam.

Meskipuny demikiany, pembaharuan pendidikan sislagi~dalam pandangan

Fazlur Rahaman mengalami-berbagai macam kendala dan problematika, Hal

ini merupakan kontribusi bagi dunia pendidikan Islam yang harus segera

diselesaikan melalui upaya-upaya sebagai berikut:

1.

Tujuan pendidikan Islam tidak diarahkan pada tujuan-tujuan positif dan
bersifat defensif (hanya berorientasi pada kehidupan akhirat), harus segera
di atasi dengan:

a. Mengorientasikan tujuan pada kehidupan dunia dan akhirat sekaligus.

b. Menghilangkan beban psikologis umat Islam dalam menghadapi Barat.

c. Menghilangkan sikap negatif terhadap semua ilmu pengetahuan.
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2. Adanya dikotomi ilmu pengetahuan Islam harus diatasi dengan
mengintegrasikan ilmu umum dan ilmu agama secara organis dan holistik.

3. Rendahnya kualitas siswa yang tidak memiliki komitmen spiritual dan
intelektual yang mendalam harus segera diatasi dengan:

a. Memberikan pengetahuan tentang isi kandungan al-Qur’an sebagai
rujukan sentral dan sumber inspirasi moral.

b. Memberikan materi disiplin ilmu-ilmu Islam historis, kritis dan
menyeluruh.

4. Sulitnya memperoleh guru yang berkualitas dan profesional religius serta
memiliki kompetensi kreatif harus'segera dilakukan dengan cara:

a. Mengkader dan mereKmt siswa yang cerdas, berbakat dan mempunyai
komitmen pada lapangan/| jlmu [péngetahuan, dan membantu dalam
peningkatan karir intelektual mereka.

b. Mengangkat lulusan-lulusan"modetn Vang cerdas, berkualitas intelektual
dan profesional religius-sebagai/guru Besar pendidikan [slam.

¢. Mengadakan pelatiban-pelatihany riset damstudi-banding di pusat-pusat
studi ke-Istaman yang febih bermutu.

5. Masih kurang memadainya sarana prasarana pendidikan dan minimnya
koleksi buku-buku perpustakaan harus segera diatasi dengan
merealisasikan fasilitas dan kelengkapan buku-buku bagi peningkatan

kualitas lembaga pendidikan dan intelektual umat Islam.

Kesimpulan di atas dapat diambil kongklusi bahwa upaya-upaya neo-

modernisme yang digagas Fazlur Rahman memperlihatkan betapa serius dalam
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“kegelisahannya” untuk membangun sekali lagi masa depan Islam dan
umatnya di tengah-tengah lajunya perkembangan zaman. Hal ini tidak ada
jalan lain kecuali dengan pendidikan yang di jiwai dengan al-Qur’an dan
Sunnah Nabi. Fazlur Rahman tampaknya sangat ingin sekali agar a-Qur’an
dan Sunnah Nabi selalu relevan untuk dijadikan pedoman hidup bagi kaum
Muslimin dalam setiap perkembangannya, schingga mereka dapat hidup
dengan sepenuhnya di bawah bimbingan nilai-nilai cahaya Qur’ani dan

Sunnah Nabi.

. Rekomendasi

Kajian terhadap pemikiram seorang|neo-modernisme Islam Fazlur Rahman
pada gagasan-gagasannya, fterutama’ dalams pembaharuan pendidikan Islam,
merupakan kiprah nyata (manifestasi) dari kekayaan akademis-intelektual
Muslim terkemuka' yang ia’ wariskan kepada ‘generasi pefierusnya. Komitmen
dan konsistensi Fazlur Rahman.daldammencermati, meneliti dan sekaligus
mencari solusi yang tepat bagi umat Islamkontempofer,adalah suatu kontribusi
yang tak ternilai bagi kemajuan Islam itu sendiri, sehingga sudah selayaknya
untuk diapresiasi, dan akan sangat bermakna untuk diaktualisasi khususnya
bagi pemegang amanat lembaga pendidikan.

Pada akhirnya, sampai dipenghujung akhir dalam penelitian ini. Dengan
ungkapan pujian syukur yang terdalam, berikut do’a yang penuh pengharapan,
semoga karya yang sangat sederhana ini bermanfa’at dan diridhai Allah

Subhanahii wa-Ta'ala. Wa al-Hamdulillghi Rabbi al-*Alamin.
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Masa kecil dilaluinya di kampung halamannya dengan belajar di Sekolah Dasar
(SD) dan merangkap sekolah MI —sambil-belajar ilmu-ilmu Agama dari ayahnya

Setamat dari Sekolah Dasar pada ¢ penulis langsung dipasrahkan di
Pondok Pesantren Mathali’ul Huds kepada H d%otus Syaikh KH. Abdullah Salam
Kajen Margoyoso Pati untuk mems i . Di bawah asuhan beliau dan

putranya yang bernama KH. Minan-Abd ap-umur 14 tahun khatam al-Qur’an

bil-ghaib. Setelah khatam al-Qur’as{masih d
sekolah MTs sampai MA dari tahun 1991 i 1997 di Per Islam Mathali’ul
i 210 e MR Lo . M., S
Mahfudz, KH. Nafi’ Abdillah d@@mMﬁlla}l sampai tahun 1999.

Pendidikan S1 diperoleh dari  STAIN Kudus pada tahun 2003 setelah
kepindahannya dari STINWME&LAJ'IMNI Ulama (UNU)
Surakarta, karena sang Ayah pulang ke-Rahmatullah. Sedangkan pendidikan
Pascasarjana S2 pada Magisrer Studi Islam di Universitas Islam Indonesia (UII)

pat yang sama), penulis meneruskan

Yogyakarta angkatan 2009.
Sekarang pengabdiannya tetap di lembaga-lembaga pendidikan pada Yayasan
Assyafi’iyyah yang di asuhnya dan pada lembaga Pondok Pesantren Assyafi’iyyah.
Yogyakarta, 4 Juni 2011
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