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PENGANTAR REDAKSI

ARID,

Al-Qur’an adalah kitab petunjuk yang di dalamnya memuat
ajaran moral universal bagi umat manusia sepanjang masa. Dalam
posisinya sebagai kitab petunjuk, Al-Qur’an diyakini tidak akan
pernah lekang dan lapuk dimakan zaman. Akan tetapi dalam ke-
nyataannya, teks Al-Qur’an sering kali dipahami secara parsial
dan ideologis sehingga menyebabkannya seolah menjadi teks yang
mati dan tak lagi relevan dengan perkembangan zaman. Fenomena
inilah yang menggelisahkan para mufassir modern-kontemporer,
seperti Fazlur Rahman, Muhammad Syahrur, Muhammad Arkoun,
Hassan Hanafi, dan Nasr Hamid Abu Zaid.

Menurut para mufassir modern-kontemporer ini, yang di-
butuhkan saat ini adalah model dan metodologi baru dalam pem-
bacaan dan pemahaman atas Al-Qur’an agar kitab suci umat Islam
ini benar-benar menjadi kitab petunjuk yang akan senantiasa rele-
van untuk setiap zaman dan tempat serta mampu merespons se-
tiap problem sosial-keagamaan yang dihadapi oleh umat manusia.
Ini mengandung arti bahwa paradigma pemahaman atas Al-Qur’an
harus digeser dan diubah; dari paradigma literalis-ideologis yang
sudah berlangsung selama beberapa abad lamanya menjadi para-
digma kritis-kontekstual. Tanpa adanya perubahan paradigma
dalam membaca dan memahami kalam Tuhan tersebut maka yang
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muncul hanyalah pembacaan yang berulang-ulang (al-qira’ah al-
mutakarrirah) dan tidak produktif.

Buku yang ada di hadapan pembaca ini, yang pada mulanya
merupakan karya disertasi Abdul Mustaqim di UIN Sunan Kalijaga
Yogyakarta, mengkaji pemikiran dan metodologi penafsiran dua
tokoh yang cukup representatif mewakili para pemikir muslim kon-
temporer di bidang kajian keislaman, khususnya di bidang tafsir,
yakni Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrur. Kedua tokoh ter-
sebut dinilai oleh penulis buku ini mewakili pemikiran dari dua
wilayah yang berbeda, yakni India (Indo-Pakistan) dan Timur
Tengah (Syiria). Dengan menggunakan analisis komparatif, penu-
lis buku ini mengkaji secara mendalam dan juga kritis terhadap
metodologi penafsiran Al-Qur’an yang ditawarkan oleh Rahman
dan Syahrur beserta implikasi yang ditimbulkannya.

Penulis mengawali kajiannya dalam buku ini dengan memot-
ret sejarah perkembangan tafsir sejak era nabi hingga era modern-
kontemporer dengan menggunakan perspektif the history of idea-
nya Ignaz Goldziher. Dari hasil penelusurannya atas sejarah tafsir,
ditemukanlah fakta bahwa telah terjadi pergeseran paradigma
dalam sejarah penafsiran Al-Qur’an, yang dapat dipetakan menjadi
tiga babakan atau periodisasi penafsiran Al-Qur’an dengan basis
penalarannya masing-masing. Pertama, periode formatif, yakni
penafsiran Al-Qur’an yang terjadi atau berlangsung di masa nabi
dan para sahabat hingga era pasca sahabat. Pada periode ini, nalar
yang digunakan dalam menafsirkan Al-Qur’an adalah nalar kuasi-
kritis. Kedua, periode afirmatif, yakni penafsiran Al-Qur’an yang
terjadi pada Abad Pertengahan Islam, yang mendasarkan penaf-
sirannya pada nalar ideologis. Ketiga, periode reformatif, yakni
penafsiran Al-Qur’an yang terjadi pada abad modern-kontem-
porer. Pada periode ini, nalar yang digunakan dalam menafsirkan
Al-Qur’an adalah nalar kritis.
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Melalui perspektif the history of idea ini, Fazlur Rahman dan
Muhammad Syahrur dikategorikan oleh penulis buku ini sebagai
mufassir era modern-kontemporer yang menggunakan nalar kritis
dalam menafsirkan Al-Qur’an. Kritisisme Rahman dan Syahrur
terlihat jelas dari kritik-kritiknya yang tajam terhadap produk-pro-
duk penafsiran para ulama terdahulu yang cenderung bersifat
literalis dan dogmatis sehingga menjadikannya tidak lagi relevan
dengan perkembangan zaman. Atas ketidakpuasannya terhadap
model dan produk penafsiran para ulama terdahulu, Rahman dan
Syahrur pun kemudian menawarkan metodologi baru dalam mem-
baca dan menafsirkan Al-Qur’an. Dalam hal ini, Rahman menawar-
kan dua metode pembacaan atas Al-Qur’an, yakni (1) metodo-
logi hermeneutika double movement dan (2) metode tematik
(maudhu?). Di sisi lain, Muhammad Syahrar juga menawarkan dua
metode penafsiran Al-Qur’an, yakni (1) metode ijtihad dengan pen-
dekatan teori hudud yang digunakan'untuk membaca dan menafsir-
kan ayat-ayat muhkamat dan-(2) metode hermeneutika takwil
dengan pendekatan linguistik*saintifik yang digunakan untuk mem-
baca dan menafsirkan ayat-ayat mutasyabihat.

Langkah yang. ditempuh Fazlur Rahman dan Muhammad
Syahrur ini boleh dikatakan cukup progresif dan prospektif. Dengan
metode pembacaan dan penafsiran Al-Qur’an yang ditawarkan
oleh Rahman dan Syahrur tersebut, diharapkan akan melahirkan
“pembacaan yang kreatif dan produktif” sehingga ajaran-ajaran
normatif-universal Al-Qur’an bisa dikontekstualisasikan dengan
perkembangan zaman.

Model dan metodologi pembacaan dan penafsiran Al-Qur’an
yang ditawarkan oleh Rahman dan Syahrur ini tentu saja sangat
menarik untuk dikaji dan didiskusikan. Dan, Abdul Mustaqim
dalam buku ini telah membahas dan mengelaborasinya secara
baik, mendalam dan tentu saja juga kritis. Selain itu, persoalan
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hakikat tafsir dan tolak ukur kebenaran tafsir juga menjadi bagian
pembahasan yang menarik dalam buku ini, di samping juga me-
ngenai implikasi yang ditimbulkan dari model penafsiran Al-
Qur’an yang ditawarkan oleh Fazlur Rahman dan Muhammad
Syahrur. Oleh karena itu, buku ini sangat menarik untuk dibaca
dan didiskusikan lebih lanjut guna memperkaya wacana dalam
penafsiran Al-Qur’an dan diharapkan bisa menjadi inspirasi bagi
pengembangan metodologi tafsir di negeri ini.

Hadirnya buku ini ke hadapan pembaca tentu saja semakin
melengkapi buku-buku tentang kajian Al-Qur’an yang telah kami
terbitkan sebelumnya, seperti Tekstualitas Al-Qur’an karya Nasr
Hamid Abu Zaid (1997); Kritik Nalar Al-Qur’an karya Ali Harb
(2003), Stilistika Al-Qur’an karya Syihabuddin Al-Qalyubi (2009),
dan Antropologi Al-Qur’an karya Baidhawi (2009).

Akhirnya, kami mengucapkan terima kasih banyak kepada
Dr. Abdul Mustaqim yang telah mempercayakan penerbitan buku
ini kepada kami.

Selamat Membaca!

Yogyakarta, 15 April 2010

Fuad Mustafid
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PENGANTAR PENULIS

ARID,

Al-hamdulillah, puji syukur penulis panjatkan kehadirat
Allah SWT., yang telah memberikan rahmat dan taufiq-Nya se-
hingga buku ini bisa diterbitkan.

Buku yang ada di hadapan pembaca ini membincang tentang
epistemologi tafsir kontemporer. Kajian ini menurut hemat penulis
sangat penting dilakukan karena problem epistemologi sesungguh-
nya bukan hanya problem filsafat, melainkan juga problem seluruh
disiplin keilmuan Islam, termasuk di dalamnya adalah ilmu tafsir.

Munculnya tafsir kontemporer dengan epistem yang berbeda
dari tafsir-tafsir sebelumnya, merupakan keniscayaan sejarah.
Kemunculannya tidak bisa dilepaskan dari perkembangan prob-
lem sosial keagamaan masyarakat kontemporer yang semakin
kompleks dan juga perkembangan ilmu pengetahuan yang semakin
pesat. Ia muncul untuk memberikan solusi alternatif bagi prob-
lem sosial keagamaan yang dihadapi masyarakat kontemporer.

Buku ini mengkaji tentang struktur dasar epistemologi tafsir
kontemporer Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriir. Secara lebih
spesifik, buku ini mengkaji beberapa persoalan mendasar me-
nyangkut hakikat tafsir menurut Fazlur Rahman dan Muhammad
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Syahriir, metode tafsir yang digunakan oleh keduanya, serta tolok
ukur kebenaran sebuah tafsir.

Berdasarkan kerangka teori the history of idea, melalui pen-
dekatan historis-filosofis penulis sampai pada kesimpulan bahwa
dalam sejarah tradisi penafsiran Al-Qur’an semenjak masa Nabi
Muhammad hingga sekarang telah terjadi pergeseran epistemologi
penafsiran yang mana hal ini merupakan bagian dari perubahan
dan kesinambungan. Pertama, tafsir era formatif yang berbasis pada
nalar quasi-kritis; kedua, tafsir era afirmatif yang berbasis pada
nalar ideologis, dan ketiga, tafsir era reformatif yang berbasis pada
nalar kritis.

Dari pergeseran epistemologi tafsir tersebut, melalui metode
analisis komparatif, penulis menyimpulkan hakikat tafsir menurut
Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriit_dapat dilihat dari dua
perspektif.

Pertama, tafsir sebagai produk yang merupakan hasil inter-
aksi dan dialektika antara tekss konteks (realitas), dan penafsirnya.
Ia dipengaruhi oleh situasi,dan kondisi sosio-hitoris, geo-politik,
bahkan juga latar belakangkeilmuan serta “kepentingan” mufassir-
nya. Sebagai sebuah.produk budaya, tafsir tidak hanya boleh
dikritik, tetapi hatus direkonstruksi jika tidak sesuai lagi dengan
tuntutan masyarakat kontemporer. Tafsir sebagai produk pemi-
kiran akan mengalami pluralitas dan bersifat relatif, intersubjektif,
bahkan juga tentatif.

Jika kita berbicara tentang penafsiran maka problem utama-
nya adalah bagaimana memberi makna terhadap sebuah teks masa
lalu yang kita baca. Apakah seorang mufassir hanya sekadar meng-
ulang makna-makna masa lalu ketika teks itu muncul atau sebenar-
nya dia juga diberi hak, dan bahkan dituntut untuk kreatif mem-
produksi makna-makna baru sesuai dengan episteme dan tuntutan
zamannya? Dalam konteks ini ada perbedaan pandangan antara
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Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriir tentang hakikat sebuah
tafsir. Bagi Rahman, hakikat tafsir adalah bagaimana seorang
mufassir mampu menemukan makna otentik (original meaning)
dari sebuah teks melalui konteks sosio-historis masa lalu untuk me-
lakukan kontekstualisasi makna di era sekarang sehingga ditemukan
makna yang aktual dan relevan.

Sementara itu, bagi Syahriir, seorang mufassir tidak perlu
bersusah payah mencari makna otentik atau ideal moral dari suatu
teks di masa lalu, tetapi dia bisa langsung mencari makna teks
yang relevan di era sekarang. Sebab, menurut Syahrur, makna itu
juga berkembang sesuai dengan nalar keilmuan kontemporer. Oleh
karena itu, Al-Qur’an harus dipandang seolah-olah baru saja turun
dan bahwa nabi baru saja menyampaikannya kepada kita.

Kedua, tafsir sebagai proses, yaitu proses aktivitas interpre-
tasi yang harus terus-menerus dilakukan, tanpa mengenal titik
henti. Fazlur Rahman dan Muhammad Syahr{ir sama-sama sepakat
bahwa Al-Qur’an adalah kitab yang akan selalu relevan untuk segala
ruang dan waktu, tetapi harus “dibaca” secara kreatif dan produktif
sehingga ia benar-benar mampu menjadi solusi alternatif bagi peme-
cahan atas problem-problem sosial-keagamaan umat mansuia
kontemporer.

Untuk mewujudkan hal tersebut, Fazlur Rahman menawarkan
dua metode penafsiran Al-Qur’an. Pertama, hermeneutika double
movement, yakni upaya “membaca” Al-Qur’an sebagai teks masa
lalu dengan memperhatikan konteks sosio-historis untuk mencari
nilai-nilai ideal moral, dan kemudian kembali ke masa sekarang
untuk melakukan kontekstualisasi terhadap pesan-pesan eternal-
universal Al-Qur’an yang hendak diaplikasikan di era kekinian.
Kedua, metode tematik untuk menggali pandangan Al-Qur’an yang
holistik dan komprehensif dari Al-Qur’an sendiri sehingga subjek-
tivitas dan bias-bias ideologi mufassir dapat diminimalisir.
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Di sisi lain, Muhammad Syahriir juga menawarkan dua model
penafsiran Al-Qur’an. Pertama, metode ijtihad dengan pendekatan
“teori batas” (nazhariyyah al-hudiid). Metode ini digunakan untuk
membaca ayat-ayat muhkamadat (ayat-ayat hukum). Dengan teori
ini, sakralitas teks dapat terjaga, namun penafsirannya dapat flek-
sibel dan dinamis seiring dengan perkembangan zaman. Kedua,
metode hermeneutika takwil melalui pendekatan linguistik-sain-
tifik yang diaplikasikan untuk menakwilkan ayat-ayat mutasya-
bihdt yang berisi informasi atau isyarat ilmu pengetahuan. Dengan
metode ini, ayat-ayat Al-Qur’an yang tadinya masih merupakan
kebenaran teoretis rasional atau berupa realitas objektif di luar
kesadaran manusia akan menjadi sebuah teori ilmu pengetahuan
yang benar-benar sesuai dengan akal dan realitas empiris. Metode
takwil ini ingin membuktikan kebenaran informasi teoretis al-
qur’an’ (istilah khusus Syahrir), agar sesuai dengan realitas empiris
sehingga ada harmonisasi antara sifat absolut ayat-ayat al-qur’an
dengan pemahaman relatif para pembacanya. Metode penafsiran
Al-Qur’an dengan menggunakan metode ijtihad dan hermeneutika
takwil tersebut oleh Syahr{ir dinamakan dengan pembacaan kon-
temporer (qira’ah mu’ashirah), sebuah model pembacaan her-
meneutis yang dimaksudkan untuk memberikan pemaknaan baru
yang ‘tidak biasa’ (de-familiarization), bahkan mendekonstruksi
sama sekali terhadap produk-produk penafsiran konvensional.

Berkaitan dengan persoalan kebenaran penafsiran, sebuah
tafsir dikatakan benar atau salah tergantung pada teori yang di-
pakai untuk menilainya. Jika kita memakai teori koherensi maka
sebuah produk tafsir dikatakan benar apabila ada konsistensi logis-
filosofis antara proposisi-proposisi yang dinyatakannya. Namun
jika kita memakai teori korespondensi maka produk penafsiran
dikatakan benar apabila ia sesuai dengan kenyataan empiris di
lapangan. Dengan kata lain, kebenaran tidak hanya pada dataran
idealis-metafisis, tetapi harus realistis-empiris sesuai dengan teori
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ilmu pengetahuan. Hal ini mungkin hanya berlaku pada ayat-ayat
yang mengandung isyarat ilmiah, sebagaimana yang dilakukan
oleh Syahriir dalam hermeneutika takwilnya. Sementara jika kita
menggunakan teori pragmatisme maka produk penafsiran akan
dianggap benar apabila secara fungsional dapat menjadi solusi alter-
natif bagi pemecahan problem sosial keagamaan. Konsekuesinya,
jika produk penafsiran ternyata tidak lagi mampu menjadi solusi
bagi pemecahan problem sosial-keagamaan umat manusia maka
penafsiran tersebut boleh dinyatakan tidak benar sehingga perlu
ditinjau ulang dan direvisi. Ini berarti bahwa produk penafsiran
tidak boleh hanya bersifat idealis-metafisis, tetapi juga harus rea-
listis-empiris dan solutif terhadap problem-problem sosial-ke-
agamaan yang dihadapi oleh masyarakat kontemporer.

Penulis melihat bahwa Fazlur Rahman dan juga Muhammad
Syahrur ingin menjadikan tafsir bermakna secara fungsional.
Sebagaimana halnya ketika Al-Qur’an diturunkan, ia secara fung-
sional memberikan solusi dan jawaban terhadap masalah-masalah
yang berkembang pada saat itu.

Satu hal yang sangat penting untuk dikemukakan di sini adalah
bahwa perkembangan tafsir tidak hanya dipengaruhi oleh per-
kembangan zaman dan kondisi, tetapi ia juga dipengaruhi oleh
perubahan dan perkembangan epistemologi (taghayyur wa tathaw-
wur at-tafsir bi taghayyur wa tathawwur nuzhum al-ma’rifi).
Dengan demikian, untuk mengembangkan tafsir di Indonesia maka
diperlukan perubahan paradigma dan epistemologi baru, dari nalar
ideologis ke nalar kritis. Sebab, jika epistemologi tafsirnya tidak
diubah maka perkembangan tafsir di Indonesia hanya akan meng-
alami stagnasi (jalan di tempat). Akibatnya, tafsir akan terjebak
pada pengulangan pendapat-pendapat masa lalu yang belum tentu
relevan dengan konteks keindonesiaan, bahkan akan mengalami
“kemandulan” dalam memberi solusi terhadap problem sosial-
keagamaan masyarakat kontemporer yang semakin kompleks.
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Namun demikian, penggunaan nalar kritis dalam rangka kon-
tekstualisasi tafsir juga tetap harus didasarkan pada prinsip-prinsip
sebagai berikut: pertama, menjaga hal-hal substantif dan konstan
(ihtirGm ats-tsawdabit) yang menjadi kesepakatan bersama secara
rasional di antara academic community of interpreters sehingga
akan melahirkan tafsir yang lebih otoritatif-intersubjektif dan tetap
mencerminkan pandangan yang pluralistik. Kedua, untuk meng-
hindari pemaksaan gagasan non-Qur’ani seperti yang dilakukan
Syahriir maka Al-Qur’an hendaknya tidak diposisikan sebagai
“justifikasi” bagi teori ilmiah, melainkan cukup diposisikan sebagai
inspirasi dan motivasi bagi pengembangan ilmu pengetahuan.
Ketiga, pengembangan tafsir kontemporer tidak harus mening-
galkan sama sekali terhadap turdts (warisan khazanah keilmuan
masa lalu), agar tidak terjadi diskontinuitas sejarah keilmuan tafsir.
Sebab, apa yang dianggap sebagai “tidak berguna” di saat sekarang,
boleh jadi akan berguna di saat yang akan datang. Oleh karena itu,
warisan masa lalu harus dipandang secara kritis, adil, dan propor-
sional sesuai dengan konteks epistem yang berkembang pada saat
itu. Di sisi lain, penulis juga melihat pentingnya mengembangkan
kajian tafsir pada wilayah living Qur’an karena kajian ini akan lebih
banyak mengapresiasi respons dan tindakan masyarakat terhadap
kehadiran Al-Qur’an. Oleh karena itu, tafsir tidak boleh bersifat
elitis, tetapi ia harus bersifat emansipatoris. Untuk bisa mewujud-
kan hal tersebut, maka pendekatan fenomenologi dan analisis ilmu-
ilmu sosial-humaniora tentunya menjadi sangat penting.

* K K XX

Selesainya penelitian dan penulisan karya ini tentu saja tidak
lepas dari dorongan dan bantuan berbagai pihak. Untuk itu, dalam
kesempatan ini penulis ingin mengucapkan terima kasih kepada
pihak-pihak yang telah berperan dan membantu proses penulisan
dan penerbitan buku ini.
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Bab 1
PENDAHULUAN

ARID,

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

Keinginan umat Islam untuk selalu mendialogkan Al-Qur’an
sebagai teks yang terbatas dengan problem sosial kemanusiaan
yang tak terbatas merupakan spirit tersendiri bagi dinamika kajian
tafsir Al-Qur’an. Hal ini karena Al-Qur’an meskipun turun di masa lalu,
dengan konteks dan lokalitas sosial budaya tertentu, ia mengandung
nilai-nilai universal yang akan selalu relevan untuk setiap zaman
dan tempat (shalihun li kulli zaman wa makan). Karena itu, di era
modern-kontemporer dewasa ini, Al-Qur’an harus ditafsirkan sesuai
dengan tuntutan zaman.' Dengan kata lain, sebagai orang yang
hidup di era kontemporer, kita tidak perlu menggunakan kaca mata
orang terdahulu dalam menafsirkan Al-Qur’an. Sebab, jika prob-
lem-problem kontemporer dewasa ini harus dipecahkan dengan
menggunakan metode orang-orang dahulu yang jelas berbeda

' Muhammad Syahrr, Al-Kitdb wa Al-Qur’an: Qira’ah Mu’ashirah, (Damaskus:
Ahali li an-Nasyr wa at-Tawzi’, 1992), him. 33.
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dengan problem yang kita hadapi sekarang ini maka hal itu me-
rupakan sebuah kemunduran. Sudah barang tentu hal itu menuntut
adanya epistemologi baru yang sesuai dengan perkembangan
situasi sosial, budaya, ilmu pengetahuan, dan peradaban manusia.
Hal ini sejalan dengan pernyataan Amin Abdullah bahwa perkem-
bangan situasi sosial politik, budaya, ilmu pengetahuan, dan revo-
lusi informasi juga turut memberi andil dalam usaha memaknai
kembali teks-teks keagamaan (Al-Qur’an dan al-hadits).2

Konsekuensinya, mengembangkan metodologi dan epistemo-
logi tafsir kontemporer merupakan keniscayaan sejarah yang tidak
dapat dihindari. Apalagi dalam peta pemikiran ilmu-ilmu keislaman,
persoalan metodologi tafsir—yang notabene adalah seperangkat
konsep dan teori, proses dan prosedur untuk mengembangkan tafsir—
merupakan ilmu yang belum matang (ghair an-nadhj) sehingga
selalu terbuka untuk diperbarui dan dikembangkan.? Oleh karena
itu, tidaklah berlebihan jika dikatakan bahwa merumuskan epistemo-
logi dan metodologi tafsir “baru” di era modern-kontemporer dapat
dipandang sebagai upaya pengembangan tafsir dalam rangka me-
respons tantangan zaman, mengingat pengembangan tafsir tidak
dapat dilepaskan dari persoalan epistemologi dan metodologi itu
sendiri.

Hal itu juga sangat terkait dengan posisi Al-Qur’an yang di-
pandang oleh umat Islam sebagai sumber ajaran moral dan sekali-
gus petunjuk bagi umat manusia (hudan li an-nas).# Al-Qur’an

2 Lihat M. Amin Abdullah, “Kajian llmu Kalam di IAIN: Menyongsong Perguliran
Paradigma Keilmuan Keislaman pada Era Milenium Ketiga”, dalam Jurnal Al-
Jami’ah: Journal of Islamic Studies IAIN SUKA, No. 65/VI (2000), him. 93.

3 Amin al-Khali, Manahij at-Tajdid ff an-Nahwi wa al-Balaghah wa at-Tafsir wa al-
Adab, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1961), him. 302.

4 Fazlur Rahman, “Islamic Studies and The Future of Islam”, dalam Malcolm H.
Kerr (ed.), Islamic Studies, A Traditions and Its Problem, (Undena Publication:
California, t.t.), him. 126. Lihat pula karya Fazlur Rahman yang lain, Islam,
(Bandung: Pustaka, 1984), him. 43.
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benar-benar bukan hanya menempati posisi sentral dalam per-
kembangan dan pengembangan ilmu-ilmu keislaman, melainkan
juga menjadi inspirator dan pemandu gerakan dan dinamika umat
Islam sepanjang kurang lebih empat belas abad yang lalu.? Oleh
karena itu, upaya memahami Al-Qur’an secara terus-menerus
melalui dekonstruksi dan rekonstruksi epistemologi tafsir menjadi
sangat penting karena hal itu memiliki implikasi yang sangat besar
bagi perkembangan tafsir di dunia Islam pada umumnya dan di
Indonesia pada khususnya. Terlebih lagi mayoritas rakyat Indonesia
adalah muslim dan mereka menghadapi problem sosial keagamaan
yang semakin kompleks, seperti masalah HAM, pluralisme, dan
gender yang memerlukan kajian yang serius dan rujukan teologis
yang bersumber dari Al-Qur’an dan hadits nabi.

Dalam konteks ini, pandangan Fazlur Rahman tampaknya
relevan untuk dikutip sebagai representasi ekspresi dari sarjana
muslim yang dilandasi rasa keimanan dalam mengkaji Al-Qur’an.
Menurutnya:

Memelihara Al-Qur’an sebagai dasar keimanan, pemahaman, dan
tingkah laku moral adalah hal yang esensial. Namun demikian, Al-
Qur’an tetap harus dijadikan sebagai buku bimbingan bagi seluruh
umat manusia dan bahkan perlu memandangnya secara kritis se-
bagai kesatuan dalam kaca mata keilmuan modern, dengan memahami
ideal moral dan mengambil darinya ajaran-ajaran yang cocok dalam
waktu dan tempat tertentu.®

Persoalannya adalah bagaimana merumuskan epistemologi
maupun metodologi tafsir yang bisa digunakan untuk memahami
Al-Qur’an secara kritis, dialektis, reformatif, dan transformatif

> Hassan Hanafi, Al-Yamin wa al-Yasar fi al-Fikr ad-Dini, (Mesir: Madbuli, 1989),
him. 7.

% Fazlur Rahman, “The Impact of Modernity”, dalam Islamic Studies, JId. V, (1996),
him. 121. Lihat juga Azyumardi Azra, “Studi Islam di Timur dan Barat, Pengalaman
Selintas”, dalam Jurnal Ulumul Qur’an, No. 3, vol. V, (1994), him. 9.
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sehingga produk penafsiran itu mampu menjawab tantangan dan
problem kontemporer yang dihadapi umat manusia. Masalah ini
rupanya telah mendorong para pemikir muslim kontemporer, se-
perti Fazlur Rahman, Muhammad Arkoun, Abdullahi Ahmed
an-Na‘im, Hassan Hanifi, Asghar Ali Engineer, Nashr Hamid Abu
Zaid, dan Muhammad Syahrir untuk mendekonstruksi sekaligus
merekonstruksi metodologi penafsiran Al-Qur’an yang lebih se-
suai dengan tantangan dan tuntutan zaman.

Dari sekian banyak tokoh tafsir kontemporer tersebut, penulis
tertarik untuk mengkaji epistemologi tafsir Fazlur Rahman (Indo-
Pakistan) dan Muhammad Syahriir (Suriah), mengingat kedua
tokoh tersebut tampak lebih aplikatif dalam merumuskan meto-
dologi tafsirnya. Konstruksi epistemologi yang dibangun oleh ke-
duanya juga mempunyai implikasi-implikasi yang cukup signifikan
dan sangat relevan bagi pengembangan tafsir di Indonesia, ter-
utama ketika metodologi tersebut dijadikan pisau analisis dalam
merespons isu-isu pluralisme, HAM, gender, dan masalah-masalah
kontemporer lainnya.

Baik Fazlur Rahman maupun Muhammad Syahrur berangkat
dari semangat yang sama, yakni ingin menjadikan Al-Qur’an sebagai
landasan moral-teologis bagi umat manusia dalam mengemban
amanah Tuhan, dan membuktikan bahwa Al-Qur’an selalu relevan
untuk setiap zaman dan tempat (shalih li kulli zaméan wa makan).
Keduanya juga sama-sama ingin mendialogkan teks Al-Qur’an yang
statis dan terbatas dengan konteks perkembangan zaman yang
dinamis dan tak terbatas. Selain itu, keduanya juga menganggap
bahwa memperhatikan perkembangan sejarah untuk memaknai
teks suci adalah sangat penting karena teks itu memiliki konteks
sosio-historis yang melingkupinya sehingga teks Al-Qur’an perlu
ditafsirkan seiring dengan tantangan dan problem kontemporer,
supaya tetap relevan untuk setiap zaman dan tempat.
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Meskipun demikian, Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrur
memiliki sisi-sisi perbedaan, seperti dalam memandang dan me-
nyikapi masalah turdts (tradisi), makna otentik teks, dan meto-
dologi penafsiran. Jika Rahman cukup apresiatif terhadap turdats,
meskipun dia tidak ingin terjebak dalam tradisionalisme, maka
Syahrir justru terkesan kurang apresiatif, dan bahkan seolah anti
terhadap tradisi (warisan masa lalu). Menurut Syahrir, tradisi
sering kali mengungkung seseorang hingga menjebaknya pada
sikap taklid dan stagnan, seperti sikap orang-orang yang dicerita-
kan dalam Al-Qur’an (QS. al-Mukmintin [23]: 24 dan az-Zukhraf
[43]: 22).7 Sebaliknya, bagi Rahman, tradisi memiliki nilai yang
sangat penting, meskipun tetap harus dibaca secara kritis. Sebab,
menurutnya, tanpa tradisi seseorang tidak akan dapat memahami
segala sumber pemikiran Islam (Al-Qur’an dan as-Sunnah).®

Di sisi lain, jika dalam diskursus hermeneutik Rahman tampak
masih percaya dengan makna otentik teks (original meaning) maka
tidak demikian halnya dengan Syahrir yang sudah tidak percaya
lagi dengan makna otentik teks. Sebab, menurut Syahrfir, penafsir-
an terhadap suatu teks sering kali sangat dipengaruhi oleh bias-bias
ideologi dan kondisi sosio-politik mufassir-nya.

Selain itu, Rahman dan Syahrur juga berbeda dalam hal pen-
dekatan dan metodologi penafsiran yang digunakan. Jika Rahman
menggunakan model hermeneutik double movement dan metode
tematik dengan pendekatan sosio-historis, maka Syahriir meng-
gunakan metode ijtihad dan hermeneutika takwil dengan pen-
dekatan linguistik strukturalis,® yang diramu dengan pendekatan
matematik (al-mafhiim ar-riyadht). Metode dan pendekatan yang

7 Muhammad Syahr(r, Al-Kitdb wa AlI-Qur’an ..., hlm. 32-22.

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

9 Lihat Pengantar dan Epilog Ja’far Dakk al-Bab, dalam Al-Kitdb wa Al-Qur’an.
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digunakan Syahrur inilah yang kemudian melahirkan teori hudid
(limit theory) sebagai salah satu temuan orisinal dalam mengkaji
ayat-ayat muhkamat (ayat-ayat hukum).

Adanya persamaan dan perbedaan metodologi dan model
penafsiran yang digunakan oleh Fazlur Rahman dan Muhammad
Syahrur tersebut tentu mempunyai implikasi dan konsekuensi ter-
sendiri dalam penafsiran Al-Qur’an. Sebagai hipotesis, Rahman ter-
kesan cenderung meninggalkan bingkai teks yang literal dan lebih
mementingkan aspek ideal moral; dengan asumsi bahwa teks itu—
meminjam istilah Nashr Hamid Abl Zaid—di samping memiliki
makna (mana), juga mempunyai signifikansi (imaghza). Menurut-
nya, makna teks yang legal formal boleh “diketepikan”, sedangkan
maghza (signifikansi) itulah yang justru lebih penting sehingga
harus dikedepankan. Ini dapat dilihat, antara lain, dalam model
hermeneutik double movement® (gerakan ganda) yang diintrodusir
oleh Rahman, di samping metode tematik dan pendekatan sosio-
historisnya. Sementara itu, Syahrir tetap kokoh berpegang pada
bingkai teks dan mengakui sakralitasnya. Namun demikian, dia tidak
kehilangan kreativitasnya dalam memaknai teks secara dinamis
dan fleksibel. Ini dapat dilihat, antara lain, dalam metode ijtihad yang
ditawarkan Syahriir dengan pendekatan teori hudiid," terutama
ketika mengkaji ayat-ayat hukum.

Di sisi lain, Syahrur juga menggunakan pendekatan linguistik
strukturalis dengan analisis sintagmatis-paradigmatis,* yang di-

10 Teori tersebut berbunyi: “from the present situation to Qur’anic times, then back
to the present ...”. Lihat Fazlur Rahman, Islam and Modernity; Transformation of
an Intellectual Tradition, (Chicago: University of Chicago Press, 1982), him. 4-9.
Lihat pula karya Fazlur Rahman yang lain, Islam Legacy and Contemporary Chal-
lenge, (Notre Dame: Cross Road Books, 1980), him. 415.

" Muhammad Syahrar, Al-Kitdb wa Al-Qur’an ..., hlm. 453-466.

2 Analisis sintagmatik adalah analisis yang coba menghubungkan antara satu kata
dengan kata lain, baik di depan atau di belakangnya, dalam satu susunan kalimat.
Hubungan ini juga disebut dengan hubungan linier, di mana jika posisi salah satu
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ramu dengan teori-teori sains modern. Hal ini ternyata memiliki impli-
kasi pada sikap Syahriir yang terkadang arbitrer dalam menafsir-
kan ayat-ayat Al-Qur’an sehingga suatu ayat tertentu ditundukkan
sedemikian rupa untuk mendukung dan melegitimasi teori ilmu
pengetahuan. Oleh karena itu, tidak heran jika Nashr Himid menilai
bahwa pembacaan kontemporer Syahriir sebagai pembacaan yang
kental dengan pewarnaan ideologi dan tendensius (talwiniyyah
mughridhah).’

Terkait dengan hal ini, persoalan yang kemudian muncul
adalah bagaimana memadukan dua model penafsiran Al-Qur’an
menjadi format baru dalam metodologi tafsir, dengan memilih
sisi keunggulan dan mengeliminasi sisi kekurangan dari kedua
tokoh tersebut? Ini semua terkait dengan metode penafsiran Fazlur
Rahman dan Muhammad Syahrur yang memiliki sisi kelebihan
dan juga sisi kekurangan.

Secara lebih sistematis, keinginan penulis untuk meneliti epis-
temologi tafsir kontemporer model Fazlur Rahman dan Muham-
mad Syahrir ini dilatari oleh beberapa alasan:

darinya berubah maka kata itu tidak dapat dipahami. Dengan kata lain, hubungan
sintagmatis adalah hubungan antarunsur yang tersusun dalam kombinasi. Sebagai
contoh, kata “makan” yang dirangkai dengan kata saya dan pisang. Jika kata-
katanya dibalik, misalnya, menjadi pisang makan saya, maka hal itu tentu tidak
dapat dipahami. Lihat Muhammad Ali al-Khali, Dictionary of Theoritical Linguis-
tics; English-Arabic, (Riyadh: Librairie Duliban, 1982), hIm. 280. Lihat pula Jean
Piaget, Strukturalisme, (Jakarta: Yayasan Obor 1995), hlm. ix.

Sedangkan analisis paradigmatik ialah hubungan sebagian kata yang tidak kita pilih
untuk diucapkan, dengan kata-kata yang kita ucapkan. Kata yang tidak kita pilih itu
memiliki hubungan asosiatif dangan yang tidak kita ucapkan dan bisa menggantikan
kedudukannya dalam suatu konteks (siydq al-kaldm). Artinya, kata-kata yang tidak
kita pilih itu masih memiliki persentuhan makna. Lihat Sahiron Syamsuddin,
“Pembacaan Muhammad Syahr(ir terhadap Beberapa Ayat Gender”, Makalah,
disampaikan dalam diskusi PSW IAIN SUKA, him. 5.

'3 Nashr Hamid Ab(i Zayd, An-Nashsh, as-Sulthah, al-Haqgiqah: al-Fikrah ad-Diniyyah
baina Iradati al-Ma’rifah wa Irddati al-Haimanah, (Beirut: al-Markaz ats-Tsaqafi,
1995), him. 120.
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Pertama, penulis merasa tertarik untuk mengkaji lebih jauh
mengenai penafsiran Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrur
secara vis a vis, terutama dilihat dari aspek epistemologinya, yang
meliputi hakikat tafsir, asumsi dasar, sumber, metode dan validitas
(verifikasinya). Kedua, Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrir di-
anggap mewakili kawasan yang berbeda. Jika Rahman mewakili
Indo-Pakistan (India),** maka Syahrir mewakili Suriah (Timur
Tengah). Keduanya sama-sama dimusuhi dan dikenai “eks komu-
nikasi” oleh ulama-ulama tradisional setempat yang ingin menjaga
status quo pemikiran keislaman.

Ketiga, Fazlur Rahman dan Muhammad Syahr{ir sama-sama
berangkat dari asumsi dasar bahwa Al-Qur’an bersifat shalih li
kulli zaman wa makan. Secara metodologis, pemikiran kedua tokoh
tersebut memiliki implikasi teoretis yang berbeda dalam menafsir-
kan Al-Qur’an namun secara praksis memiliki implikasi yang sama,
terutama dalam rekonstruksi teologis dan sosial. Keempat, impli-
kasi-implikasi dari metode yang ditawarkan Rahman dan Syahriir
tampak sangat relevan untuk merespons problem-problem global
kekinian, seperti isu gender, demokrasi, dan pluralisme. Kelima,
problem epistemologi bukanlah semata-mata problem filsafat, me-
lainkan juga problem seluruh disiplin keilmuan Islam sehingga
studi Islam—terutama dalam kajian Al-Qur’an—dapat selalu di-
kembangkan.

Berangkat dari latar belakang di atas maka beberapa persoal-
an yang hendak dijawab dalam penelitian ini adalah: (1) apa hakikat
tafsir menurut Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriir?; (2) bagai-
mana metode tafsir yang digunakan oleh kedua tokoh tersebut?;
dan (3) apa tolok ukur kebenaran penafsiran keduanya?

4 Lihat John L. Esposito (ed.), The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World,
Vol. 3, (New York: Oxford University Press, t.t.), hIm. 408.
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Penulis memilih untuk mempertanyakan hal-hal tersebut
karena ia merupakan inti dari persoalan epistemologi. Dengan men-
jawab tiga pertanyaan di atas maka pertanyaan tentang hakikat
tafsir menurut Rahman dan Syahriir serta implikasi dan kon-
sekuensi dari epistemologinya akan terjawab. Demikian pula aspek
persamaan dan perbedaan serta kelebihan dan kekurangan dari
masing-masing metode tafsir tersebut juga akan terjawab.

Tujuan dari penelitian ini adalah membuktikan bahwa setiap
penafsiran Al-Qur’an, metode penafsiran, dan tolok ukur kebenaran
tafsir sangat dipengaruhi oleh latar belakang keilmuan, pandangan
hidup mufassir, dan tujuan penafsiran itu sendiri. Oleh karena itu,
tafsir harus selalu terbuka untuk dikritisi dan tidak perlu disakral-
kan mengingat ia merupakan human construction yang relatif,
intersubjektif, dan tentatif. Selain itu, penelitian ini juga dimaksud-
kan untuk melakukan “kritisisme” guna mencari sintesa kreatif dari
prinsip-prinsip metodologi yang ditawarkan oleh kedua tokoh ter-
sebut. Hasil dari sintesa tersebut diharapkan dapat menjadi sum-
bangan keilmuan dalam studi Al-Qur’an di era kontemporer. Bagi
penulis, pengembangan tafsir harus diawali dengan perubahan dan
pengembangan epistemologi maupun metodologi tafsir yang mampu
mengantarkan pengkajinya memahami Al-Qur’an secara lebih
komprehensif, dialektis, kritis, reformatif, dan transformatif se-
hingga produk penafsiran itu senantiasa mampu menjawab tan-
tangan dan problem kontemporer yang dihadapi umat manusia.

Penelitian ini menjadi penting untuk dilakukan karena akan
memberikan sumbangan keilmuan yang cukup berarti bagi khaza-
nah keilmuan Islam, terutama di bidang pengembangan metodo-
logi penafsiran Al-Qur’an. Penelitian ini juga dimaksudkan untuk
menepis anggapan bahwa problem epistemologi hanyalah milik
disiplin ilmu filsafat. Padahal kenyataannya tidaklah demikian.
Sebab, problem epistemologi adalah problem seluruh disiplin ke-
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ilmuan Islam, termasuk di dalamnya adalah disiplin ilmu tafsir.
Bahkan hemat penulis, prasyarat utama bagi pengembangan tafsir
adalah perubahan epistemologi itu sendiri sebab tanpa itu maka
produk-produk tafsir akan mengalami stagnasi.

Penjelasan Istilah dan Batasan Studi

Istilah epistemologi yang digunakan dalam penelitian ini,
seperti yang sering dipahami banyak kalangan, adalah sebuah
cabang ilmu filsafat yang secara khusus mengkaji teori ilmu penge-
tahuan, yang meliputi kajian tentang hakikat ilmu, sumber-sumber
ilmu (sources of knowledge), metode (method), dan uji kebenaran
suatu ilmu pengetahuan (verifikasi).’> Sedangkan term tafsir me-
rupakan bentuk ism mashdar dari fassara-yufassiru-tafsiran,
yang berarti penjelasan tentang sesuatu.!® Tafsir sebagai suatu
aktivitas berarti menjelaskan, menyingkapkan, dan menampak-
kan makna atau pengertian yang tersembunyi dalam sebuah teks.”
Akan tetapi, tafsir sebagai suatu produk dapat diartikan sebagai
suatu hasil pemahaman mufassir terhadap ayat-ayat Al-Qur’an
dengan menggunakan metode-metode dan pendekatan-pendekat-
an tertentu yang dipilih oleh sang mufassir. Pendek kata, tafsir
adalah upaya mufassir untuk menjelaskan firman Tuhan yang ter-
muat dalam teks suci (Al-Qur’an), meskipun mufassir tersebut
tidak menafsirkan ayat Al-Qur’an secara keseluruhan, dari surat

5 Lihat Paul Edward (ed.), The Encyclopedia of Philosophy, Il, (New York: Mac-
millan Publishing Co, 1972), him. 6. Bandingkan dengan Harold H. Titus, dkk.,
Persoalan-Persoalan Filsafat, (Jakarta: Bulan Bintang 1984), him. 187-188.

¢ Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mu’jam Maqayis al-Lughah, (Beirut: Dar lhya’i Turats
al-‘Arabi, 2001), hIm 818. Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic,
(Beirut: Librairie Du Liban & London Mac Donald & Evans Ltd, 1974), him. 713.

7 Muhammad Abdul ‘Azhim az-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulam Al-Qur’an,
Juz Il, (Mesir: Musthafa al-Babi al-Halabi, t.t.), hIm. 3. Lihat pula Manna’ al-
Qaththan, Mabahits fi ‘Uladm Al-Qur’dn, (T.tp.: Mansyurat al-‘Ashr al-Hadits,
1973), him. 323.
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al-Fatihah hingga surat an-Nas. Oleh karena itu, meskipun Rahman
dan Syahrur tidak memiliki karya tafsir yang utuh (30 juz), namun
karena keduanya juga menafsirkan dan mengapresiasi ayat-ayat
Al-Qur’an maka karya-karya kedua tokoh tersbut juga dapat disebut
sebagai tafsir.

Sedangkan istilah kontemporer yang digunakan dalam buku
ini berarti era masa kini, zaman sekarang, atau yang bersifat ke-
kinian. Kontemporer lahir dari modernitas sehingga istilah modern
dan kontemporer, meskipun merujuk pada dua era, keduanya tidak
memiliki penggalan waktu yang pasti.’® Adapun batasan pemikiran
kontemporer (terutama di dunia Arab) dimulai pada tahun 1967,
yakni sejak kekalahan dunia Arab oleh Israel. Saat itu pula Arab mulai
sadar akan dirinya, lalu muncul berbagai kritik diri (an-naqd adz-
dzati) di sana-sini untuk melakukan reformasi diri, antara lain
dengan menjelaskan faktor-faktor penyebab kekalahannya atas
Israel.®

Berdasarkan uraian di atas maka yang dimaksud dengan
“Epistemologi Tafsir Kontemporer” dalam buku ini adalah pene-
litian yang menjelaskan secara komparatif tentang hakikat tafsir,
serta bagaimana metode dan validitas penafsiran Al-Qur’an yang
muncul di era kontemporer. Jadi, problem inti dalam penelitian
ini adalah masalah pemberian makna, produksi makna, dan
keabsahan penafsiran. Kalaupun di dalam buku ini terdapat pem-
bahasan di luar aspek epistemologi maka hal itu bisa dimaksudkan
sebagai penjelasan tambahan untuk menguatkan argumentasi.

8 AS.Hornby, Oxford Advanced Leaner’s Dictionary of Current English, (Britain:
Oxford University Press, 1987), hIm. 184. Lihat pula Qustantine Zurayq,
“an-Nahj al-’Ashri; Muhtawah wa Huwiyyatuh, ljabiyyatuh wa Salbiyyatuh”,
dalam Jurnal Mustagbal al-’Araby, No. 69, November 1984, him. 105.

9 1ssa J. Boulatta, Trends and Issues in Contemporary Thought, (T.tp.: SUNY,
1990), him. x.
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Studi Terdahulu

Penulis sebenarnya bukanlah orang pertama yang mengkaji
pemikiran Fazlur Rahman dan Muhammad Syahriir. Para peneliti
sebelumnya telah banyak melakukan kajian atas pemikiran kedua
tokoh tersebut, baik dalam bentuk buku, disertasi, tesis, maupun
karya-karya ilmiah lainnya.

Beberapa kajian atas pemikiran Fazlur Rahman boleh dikatakan
lebih banyak bersifat deskriptif-apresiatif, seperti kajian-kajian
yang dilakukan oleh Alparslan Acikgenc,?® Berry Donald,?' Nurcholish
Madjid,** Syafi’i Ma’arif,>* Abdul A’la,>* dan Taufiq Adnan Amal, ter-

20 Alparslan Acikgenc dalam artikelnya yang bertitel “The Thinker of Islamic
Revival and Reform Fazlur Rahman’s Life and Thought” coba mengungkap
sisi kehidupan Fazlur Rahman dan pemikirannya yang dianggap reformatif
dan mampu menyegarkan pemikiran keislaman. Lihat Alparslan Acikgenc,
“The Thinker of Islamic Revival and Reform Fazlur Rahman’s Life and Thought”,
dalam Journal of Islamic Research, vol. 4, no. 2, (Oktober 1990).

2

Berry Donald dalam disertasi-nya yang bertitel “The Thought of Fazlur Rahman as
an Islamic Response to Modernity” (1990) menekankan kajiannya pada pembahasan
mengenai bagaimana Rahman merespons tantangan modernitas. Dalam disertasi
ini juga dinyatakan bahwa Rahman secara tegas memposisikan dirinya sebagai
seorang neo-modernis. Lihat Berry Donald, “The Thought of Fazlur Rahman as an
Islamic Response to Modernity”, Disertasi di The Southern Baptist Theological
Seminary, (1990).

Nurcholish Madjid dalam artikelnya yang bertitel “Fazlur Rahman dan Rekons-
truksi Etika Al-Qur’an” menyatakan bahwa salah satu obsesi Rahman yang belum
terpenuhi hingga wafatnya adalah merekonstruksi etika Al-Qur’an dan jika upaya
itu berhasil dilakukan maka itulah kontribusi terpenting bagi neo-modernisme.
Lihat Nurcholis Madjid, “Fazlur Rahman dan Rekonstruksi Etika Al-Qur’an”,
dalam Jurnal Islamika, no. 2, (Oktober-Desember 1993), him. 23.

A. Syafi’i Maarif, Peta Bumi Intelektualisme di Indonesia. Dalam buku ini, Syafi’i
Maarif mengungkapkan bahwa pemikiran Rahman bersifat Qur’an minded. Dia
juga menyatakan bahwa neo-modernisme yang diusung Rahman merupakan
modernisme plus metodologi yang mantap dan benar untuk memahami Al-Qur’an
dan as-Sunnah dalam perspektif sosio-historis. Akan tetapi, Syafi’i Ma’arif dalam
buku ini tidak mengkaji secara khusus mengenai epistemologi tafsir Fazlur Rahman.
Lihat A. Syafi’i Maarif, Peta Bumi Intelektualisme di Indonesia, (Bandung: Mizan,
1993), him. 135-138.

24 Abd A’la dalam disertasinya yang berjudul “Pandangan Teologi Fazlur Rahman”
menyimpulkan bahwa Rahman telah berhasil merumuskan teologi dengan

2

[N

2

w
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utama dalam bukunya yang bertitel Islam dan Tantangan Moder-
nitas.? Termasuk dalam kategori ini adalah tulisan Richard C. Martin
dan Tamara Sonn, yang dimuat dalam The Shaping of An American
of Islamic Discourse,?® serta kajian Wael B. Hallaq yang bertitel A
History of Islamic Legal Theories.”” Semua kajian dari tokoh-tokoh
ini cenderung bersifat deskriptif-apresiatif dan tidak atau belum
masuk pada wilayah epistemologi tafsir Fazlur Rahman.

Adapun buku yang memiliki keterkaitan erat dengan per-
soalan metodologi tafsir Fazlur Rahman adalah karya suntingan Taufik
Adnan Amal yang berjudul Metode dan Alternatif Neomodernisme
Islam.?® Sayangnya, buku tersebut juga cenderung masih bersifat

meletakkan konsep-konsepnya dalam perspektif ketuhanan dan kemanusiaan, tanpa
memilah secara dikotomis. la menyebut teologi Rahman sebagai bersifat
humanisme-religius. Lihat Abd A’la, “Pandangan Teologi Fazlur Rahman: Studi
Analisis Pembaruan Teologi Neo-Modernisme”, Disertasi Pascasarjana IAIN Syarif
Hidayatullah Jakarta (1999).

25 Taufiqg Adnan Amal dalam bukunya yang berjudul Islam dan Tantangan Moder-
nitas menitikberatkan kajiannya pada aspek hukum, yakni bagaimana upaya
Rahman mewujudkan sistem hukum Islam yang lebih responsif terhadap perkem-
bangan zaman. Menurutnya, Rahman mendasarkan ide pokoknya pada prinsip
etika Al-Qur’an. Namun demikian, Adnan Amal belum sampai pada tahap men-
dialogkan pemikiran Rahman dengan pemikiran tokoh lain. Dia juga cenderung
lebih bersikap deskriptif-apresiatif dalam mengeksplorasi pemikiran Rahman
hingga nyaris tidak ada kritik di dalamnya. Lihat Taufiqg Adnan Amal, Islam dan
Tantangan Modernitas; Studi atas Pemikiran Hukum Fazlur Rahman, (Bandung:
Mizan, 1992).

Tulisan Richard C. Martin mengenai kontribusi Fazlur Rahman dalam studi agama
dan juga analisis Tamara Sonn mengenai pemikiran Rahman tentang feminisme
yang dimuat dalam buku The Shaping of An American of Islamic Discourse ini bisa
dikatakan cukup baik dan mendalam. Hanya saja, keduanya tidak mengkaji persoalan
epistemologi tafsir yang ditawarkan Rahman secara spesifik dan utuh. Lihat Earle
H. Waugh dan Frederick M. Denny, (ed.), The Shaping of An American Islamic
Discourse: A. Memorial to Fazlur Rahman, (Atlanta: Scholars Press, 1998).

2

N

27 Wael B. Hallag dalam buku A History of Islamic Legal Theories juga menyinggung
pemikiran Rahman. Hanya saja, sebagaimana para pengkaji lainnya, Hallaq juga
tidak mengkaji secara khusus tentang epistemologi tafsir Fazlur Rahman. Lihat
Wael B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theories; An Introduction to Sunni
Ushul Figh, (Cambridge: University Press, 1997).

28 Taufik Adnan Amal (peny.), Metode dan Alternatif Neo-Modernisme Fazlur
Rahman, (Bandung : Mizan 1990).
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deskriptif-apresiatif dan banyak melakukan “pembelaan” terhadap
pemikiran Rahman sehingga kritik mengenai kelemahannya
tampak tidak mengemuka.

Kajian yang cukup kritis atas pemikiran Rahman dilakukan
oleh Amhar Rasyid lewat tesis-nya yang berjudul “Some Qur’anic
Legal Text in Context of Fazlur Rahman’s Hermeneutical Theory.”2®
Dalam karyanya itu, Amhar Rasyid mengkaji aspek filsafat herme-
neutik yang digunakan Rahman dalam memahami hukum-hukum
Al-Qur’an. Menurutnya, pemahaman Rahman atas Al-Qur’an tidak
lepas dari “subjektivitas” pribadinya. Amhar Rasyid bahkan ber-
kesimpulan bahwa pemikiran dan metode yang digunakan Rahman
dalam memahami Al-Qur’an akan berdampak pada lahirnya
“sekularisasi” Al-Qur’an. Kesimpulan ini, menurut hemat penulis,
tentu saja sangat berlebihan. Sebab, teori hermeneutika Rahman
yang diaplikasikan dalam kajian Al-Qur’an justru akan semakin
memperkokoh fungsi Al-Qur’an sebagai kitab suci yang selalu kon-
tekstual dan mampu merespons tantangan zaman.

Tamara Sonn dalam tulisannya yang bertitel “Fazlur Rahman’s
Islamic Methodology”, memfokuskan kajiannya pada persoalan
metodologi yang dibangun Rahman dalam memahami Al-Qur’an.3°
Tulisan ini mirip dengan tesis Ghufran A. Masudi yang berjudul
Pemikiran Fazlur Rahman tentang Metodologi Pembaruan Hukum
Islam. Hanya saja, kajian A. Mas’udi ini lebih difokuskan pada meto-
dologi ushul figh Rahman dalam rangka memperbarui hukum Islam
di dunia modern.3!

29 Amhar Rasyid, “Some Qur’anic Legal Text in Context of Fazlur Rahman’s
Hermeneutical Theory”, Tesis Universitas Mc Gill, (1994).

30 The Muslim World: 81 (1991).

31 Ghufran A. Mas’udi, Pemikiran Fazlur Rahman tentang Metodologi Pembaruan
Hukum Islam, (Jakarta: PT. Grafindo Persada, 1997).
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Amin Abdullah dalam tulisannya yang berjudul “Paradigma
Alternatif Pengembangan Ushul Figh dan Dampaknya pada Figh
Kontemporer” telah mencoba membandingkan pemikiran Rahman
dengan pemikiran Syahriir. Akan tetapi, fokus kajian yang disoroti
Amin Abdullah lebih pada aspek metodologi ushul figh. Menurut-
nya, kedua tokoh tersebut (Rahman dan Syahrir) telah melakukan
pergeseran paradigma (paradigm shift) dalam membangun teori
ushul figh; dalam arti tidak lagi berpijak pada teori-teori lama.
Keduanya juga telah menggunakan perangkat keilmuan modern
sebagai pisau bedah analisisnya. Rahman misalnya menggunakan
hermeneutika double movement, sedangkan Syahriir menggunakan
filsafat bahasa dan teori hudiid yang diilhami oleh ilmu eksaknya.3?
Tanpa bermaksud mengecilkan arti penting artikel tersebut, hemat
penulis, ide-ide yang ditulis Amin Abdullah belum dapat menggam-
barkan secara utuh dan detil mengenai konstruk epistemologi tafsir
fazlur Rahman dan Muhammad Syahrfr.

Sementara itu, berkaitan dengan pemikiran Syahriir juga telah
muncul berbagai kajian, baik berupa buku, disertasi, artikel maupun
karya ilmiah lainnya, baik yang memuji pemikiran Syahrur maupun
yang mengkritiknya secara tajam, meskipun kritik yang muncul
sering kali terkesan “sinis” dan lebih ditujukan kepada pribadinya.

Beberapa kajian atas pemikiran Syahrur yang cenderung apre-
siatif-positif, di antaranya dilakukan oleh Peter Clark,3? Jamil

32 Amin Abdullah, “Paradigma Alternatif Pengembangan Ushul Figh dan Dampaknya
pada Figh Kontemporer”, dalam Ainur Rafiq (ed.), Madzab Jogja; Menggagas
Paradigma Ushul Figh Kontemporer, (Yogyakarta: ar-Ruzz Press dan Fak. Syari’ah
IAIN Sunan Kalijaga, 2002).

33 Peter Clark dalam artikelnya yang berjudul “The Syahrar Phenomenon” tidak
banyak mengungkap struktur dasar pemikiran dan metodologi yang ditawarkan
Syahrar. Tulisannya boleh dikatakan hanya memperkenalkan sosok Syahrar sebagai
intelektual muslim yang progresif dan fenomenal, namun sering dituduh sebagai
agen Zionis, terpengaruh pikiran Hegelian-Marxis, dan tuduhan lain yang me-
mojokkan dirinya. Peter Clark sendiri sebenarnya termasuk tokoh yang menaruh
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Qasim,** Wael B. Hallaq,*s dan Dale F. Eikelman.3® Sementara Nashr
Hamid Abl Zaid cenderung bersikap kritis objektif dalam meng-
kaji pemikiran Syahrur.3”

simpati dan apresiasi terhadap pemikiran Syahr(r. Dia menyejajarkan Syahrar
dengan intlektual muslim yang lain, seperti ‘Abed al-Jabiri (Maroko), Farah Fauda,
dan Nashr Hamid Aba Zayd (Mesir). Lihat Peter Clark, “The Syahrtr Phenom-
enon: A Liberal Islamic Voice from Syiria”, dalam Islam and Christian-Moslem
Relations, vol. VI, no. 3, (1996).

34 Jamil Qasim dalam sebuah artikelnya yang berjudul “Muraja’ah al-Kitab wa Al-
Qur’an Muhawalah Ta’wiliyyah Jayyidah.” la menilai pemikiran Syahrar telah
memasuki wilayah yang selama ini tak terpikirkan (alld mufakkar fih), dan bahkan
dianggap tabu. Syahrar juga dinilai telah mencoba melakukan dekonstruksi
terhadap figh yang sektarian dan ideologis karena dianggap telah mengebiri
kreativitas ijtihad umat Islam. Selain itu, dia juga telah merevisi definisi dalam
istilah-istilah Ulumul Qur’an secara “baru”, yang berbeda dari definisi-definisi
yang sudah ada sebelumnya, seperti istilah al-muhkam, al-mutasyabih, |4 muhkam
wa la mutasyabih, dan istilah-istilah lainnya. Lihat Jamil Qasim, “al-Kitab wa al-
Qur’an: Muhawalah Ta’wiliyyah Jayyidah”. Tulisan tersebut dimuat dalam sebuah
majalah yang sayangnya belum sempat penulis temukan nama, nomer, volume,
dan tahunnya, sebab penulis mendapatkan tulisan tersebut hanya berupa photo
copy dari seorang mahasiswa bimbingan penulis.

35 Wael B. Hallaq bahkan cenderung memuji-muji karya Syahrar dan bahkan
menganggap karya tersebut dapat mengatasi kelemahan-kelemahan epistemologi
yang terdapat pada karya-karya pemikir sebelumnya. Lihat Wael B. Hallaq, A.
History of Islamic Legal Theory; An Introduction to Sunni Ushal Figh, (Cam-
bridge: University Press 1997).

36 Dale F. Eikelman dalam artikelnya yang berjudul “Islamic Liberalism Strike Back”
dan “Inside the Islamic Reformation”, yang menganalisis pemikiran Syahrar juga
cenderung memuji kehebatan publikasi Al-Kitdb wa Al-Qur’an karya Syahrar
tersebut. Lihat Dale F. Eikelman, “Inside the Islamic Reformation”, dalam Wilson
Quarterly 22, no. 1, 1998, him. 80-83.

37 Nashr Hamid Ab( Zaid adalah tokoh yang cukup objektif dalam menilai pemikiran
Syahrar. Dia mengatakan bahwa Syahr(r dengan karyanya Al-Kitdb wa Al -Qur’an
sebenarnya hendak memahami Al-Qur’an dengan perspektif perkembangan
sejarah. Dengan demikian, pemahaman Al-Qur’an akan selalu dinamis karena
sesungguhnya ia merupakan an-Nushdsh ad-Diniyyah yang turun dalam situasi
sejarah kemanusiaan. Oleh karena itu, sangat wajar jika AlI-Qur’an juga meng-
gunakan bahasa manusia dan karenanya ia musti juga dipahami sesuai dengan
konteks kesejarahannya. Akan tetapi, pada saat yang bersamaan Abu Zaid juga
mengkritik model pembacaan kontemporer Syahrir yang menurutnya tampak
bersifat ideologis-tendensius (talwiniyyah-mughridhah). Hal itu karena Syahrar
sering kali mengabaikan konteks kesejarahan dalam memaknai sebuah kata dalam
Al-Qur’an dan langsung “memaksakan” sebuah makna tertentu agar sesuai dengan
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Sementara itu, kajian atas pemikiran Syahrur yang relatif
kritis namun cenderung apologetik dilakukan antara lain oleh
Ghazi at-Tawbah dalam artikelnya yang berjudul “Syahrir Yulawwi
A'naq an-Nushds li Aghradh Ghair al-‘Tlmiyyah wa Taftaqirr ila al-
Bara’ah.”®® Dalam artikel ini, Ghézi at-Tawbah mengkritik istilah-
istilah yang digunakan oleh Syahriir yang dia anggap janggal dan
tidak sesuai dengan konsep syari’ah. Sebagai contoh adalah kritik-
nya terhadap makna kata ash-shaldh, Al-Qur'an, mutasyabihat, dan
istilah-istilah lainnya. Secara emosional, Ghazi at-Tawbah menuduh
Syahrir sebagai orang yang menjauhkan sunnah nabi (baca: munkir
as-sunnah). Akan tetapi sayangnya, Ghazi at-Tawbah tidak mem-
berikan argumentasi ilmiah-rasional ketika mengkritik pemikiran
Syahrur tersebut, kecuali hanya melakukan kecaman yang terkesan
tidak akademik. Sebab, seandainya karya Syahrur dipahami secara
utuh maka akan tampak bahwa dia bukanlah seorang munkir as-
sunnah. Hal ini tampak jelas sebagaimana dia tegaskan sendiri
dalam buku keduanya, Dirdasah Islamiyyah Mu’ashirah.3®

Tokoh lain yang juga melakukan kritik tajam atas pemikiran
Syahrur adalah Mahir Munajjid, Salim al-Jabi, dan Syafiq Yasin lewat
artikelnya yang berjudul “al-Isykaliyyat al-Manhajiyyah fi al-Kitab
wa al-Qur’an: Dirasah Naqdiyyah”.4> Dalam artikel tersebut mereka
melakukan kritik tajam terhadap pemikiran Syahriir. Akan tetapi
sayangnya, kritik mereka bersifat parsial sehingga belum dapat

teori sains yang dipakainya. Lihat Nashr Hamid Aba Zayd, dalam Alamul Fikr,
him. 163. Lihat pula Muhammad Syahrr, Al-Kitab wa Al-Qur’an, him. 35-36.

38 Lihat Ghazi Tawbah, “Syahrar Yulawwi A'naq an-Nushas i Aghradh Ghair al-
‘llmiyyah wa Taftagirru ila al-Bara’ah”, dalam Majalah al-Mujtama’, no. 1302,
(Mei, 1998), hIm. 56-57.

39 Muhammad Syahrar, Dirasah Islimiyyah Mu’ashirah fi ad-Dawlah wa al-Mujtama,
(Damaskus: al-Ahali li ath-Thiba’ah wa an-Nasyr wa at-Tawzi’, 1994).

40 Mahir Munajjid, “Isykaliyyatul Manhajiyyah fi al-Kitab wa al-Qur’an; Dirasah
Naqdiyyah”, dalam ‘Alamul Fikr, (T.tp.: t.p., t.t.).
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menggambarkan konstruksi epistemologi tafsir yang ditawarkan
oleh Syahriir secara komprehensif.

Sementara itu, Salim al-Jabi melihat pemikiran Syahriir dalam
Al-Kitab wa Al-Qur’an hanya sebagai “ramalan bintang” (mujar-
rad at-tanjim) yang penuh kebohongan. Syahrir dinilai terlalu
berani mengkritik para ulama salaf, padahal sebenarnya dirinya-
lah yang “bodoh”.#* Kritik tersebut hemat penulis terkesan emo-
sional dan tidak akademik karena tidak masuk pada substansi
pemikiran Syahriir yang hendak melakukan eksperimentasi pemi-
kiran dan metodologi baru terhadap kajian Al-Qur’an yang sangat
mendasar. Syahrir dengan karyanya, Al-Kitab wal Qur’an, yang
kemudian disusul dengan buku kedua, ketiga, dan keempatnya,*?
sesungguhnya hendak melakukan kreativitas berpikir yang cerdas
dan segar, baik menyangkut tema politik, teologi, hukum, moral,
maupun isu-isu aktual lainnya.

Pemikir lain yang juga melakukan kritik tajam atas pemikiran
Syahrur, terutama terhadap buku pertamanya, Al-Kitab wa Al-
Qur’an, adalah Muhami Munir Thahir asy-Syawwaf lewat karya-
nya yang berjudul Tahafut al-Qirda’ah Mu’ashirah. Salah satu kritik
asy-Syawwaf adalah bahwa Syahrfir dinilai sangat dipengaruhi oleh
pemikiran Marxis dalam mengkaji Al-Qur’an. Buku Tahafut Qira’'ah
Mu’ashirah ini boleh dikatakan merupakan karya yang relatif paling
akademis dalam mengkritik pemikiran Syahriir dibanding karya-
karya lainnya. Penulis buku ini mengkritik dasar-dasar pemikiran

41 Saltm al-Jabi, Al-Qira’ah al-Mu’ashirah li ad-Duktur Muhammad Syahrdr Mujarrad
Tanjim, (Damaskus: al-Khidmah al-Mathba’ah, 1991).

42 Buku Syahrar yang kedua berjudul, Dirdsah Isldmiyyah Mu’ashirah fi ad-Dawlah
wa al-Mujtama’, buku ketiga berjudul Al-lman wa al-Islam Manzhdmat al-Qiyam,
sedangkan buku keempatnya berjudul, Nahwa Ushdl Jadidah li al-Figh al-Islami
Figh al-Mar’ah; al-Washiyyah, al-Irts, al-Qiwdmah, at-Ta’addudiyyah, al-Libas.
Kesemua buku Syahrur ini diterbitkan oleh penerbit Al-Ahali li ath-Thiba’ah wa
an-Nasyr wa at-Tawzi, Damaskus.
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Syahriir, seperti tentang kesalahan pemikiran Syahri{ir yang meng-
anggap tidak ada taraduf (sinonimitas) dalam kata bahasa Arab.
Meskipun demikian, menurut hemat penulis, masalah ini sebenar-
nya tetap merupakan masalah yang diperselisihkan (mukhtalaf
fih) di kalangan para ulama.

Muhami Munir Thahir asy-Syawwaf juga mengkritik basis epis-
temologi pemikiran Syahrir yang didasarkan pada teori Marxis.
Menurutnya, basis pemikiran Marxis dengan teori materialisme-
historis mengarah pada adanya paham ateisme yang tidak meng-
akui adanya Tuhan sebagai pencipta alam. Sebab, menurut teori
tersebut, alam, manusia, dan kehidupan materi berkembang dengan
sendirinya, tanpa intervensi Tuhan.+

Menurut hemat penulis, Syahrar tidak dapat dipandang se-
bagai seorang ateis hanya karena pemikirannya terpengaruh oleh
Marxisme. Ia tetap merupakan seorang muslim-mukmin yang kritis
terhadap produk-produk pemikiran para ulama yang dinilai tidak
lagi mampu menjawab tantangan zaman.

Selain nama-nama di atas, terdapat nama pengkritik Syahrur
yang lain, yakni Ydsuf ash-Shaydawi. Dia merupakan tokoh yang
secara khusus mengkritik pemikiran Syahrfir lewat karyanya yang
bertitel Baydhah ad-Dik; Naqd al-Lughawi li Kitab Al-Kitab wa
Al-Qur’an. Menurutnya, Syahr{ir banyak melakukan kesalahan
dalam menggunakan bahasa Arab. Ia juga dinilai tidak paham

43 Lihat Muhammad Naruddin al-Munajjid, At-Tardduf fi AI-Qur’an al-Karim; Bayn
an-Nazhériyyah wa at-Tathbig, (Beirut: Dar al-Fikr al-Mua’shir, 1997), him. 36-78.

44 Muhami MunirMuhammad Thahir asy-Syawwaf, Tahafut al-Qird’ah al-Mu‘ashirah
(Limassol-Cyprus: asy-Syawwaf li an-Nasyr wa ad-Dirasah, 1993), him. 30-31.
Selain buku Tahafut Qird’ah Mu’ashirah, sebenarnya ada lagi kitab bertitel Al-
Marxldamiyyah wa Al-Qur’dn, karya Muhammad ash-Shayyah al-Ma’arrawi yang
juga mengupas pengaruh Marxisme dalam pikiran Syahrdr. Lihat Muhammad
ash-Shayyah al-Ma’arrawi, al-Markslamiyyah wa Al-Qur’an, (Beirut: al-Maktab
al-Islami, 2000).
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bahasa Arab secara baik. Oleh karena itu, hasil penafsirannya patut
diragukan, dan bahkan harus ditolak.4

Penilaian Yiisuf ash-Shaydawi tersebut sebenarnya terlalu ber-
lebihan dalam mengkritik Syahrur. Sebab, selain Syahrur memang
orang Arab dan aktif menulis karya-karya dalam bahasa Arab, ia
juga pernah belajar filsafat bahasa Arab kepada Ja’far Dakk al-Bab.
Meskipun harus diakui bahwa telah terjadi kesalahan-kesalahan
struktur linguistik dalam karya Syahriir dan dalam beberapa kasus
ia bahkan memaksakan dan mencocok-cocokkan term-term ter-
tentu dalam Al-Qur’an agar sesuai dengan teori yang dipakainya.

Dari telaah pustaka yang penulis lakukan, terlihat belum ada
pemikir yang coba membahas secara khusus mengenai epistemo-
logi penafsiran Al-Qur’an kontemporer yang digunakan oleh Fazlur
Rahman dan Muhammad Syahriir dengan perspektif analisis kom-
paratif. Oleh karena itu, penelitian ini menjadi penting untuk di-
lakukan guna melihat secara komparatif tentang model epistemo-
logi tafsir kontemporer dalam perspektif kedua tokoh tersebut.

Landasan Teori

Dalam sebuah penelitian ilmiah, kerangka teori sangat di-
perlukan antara lain untuk membantu memecahkan dan meng-
identifikasi masalah yang hendak diteliti. Selain itu, kerangka teori
juga dipakai untuk memperlihatkan ukuran-ukuran atau kriteria
yang dijadikan dasar untuk membuktikan sesuatu.+

Untuk menjelaskan tentang apa hakikat tafsir, bagaimana
metode penafsiran, dan tolok ukur kebenarannya, di sini penulis

45 Yasuf Shaydawi, Baydhah ad-Dik; Naqd Lugahwi li Kitab Al-Kitdb wa Al-Qur’an,
(al- Mathba’ah at-Ta’awuniyyah, t.t.).

46 Teuku lbrahim Alfian, “Tentang Metodologi Sejarah”, Suplemen buku, Teuku
Ibrahim Alfian et al., Dari Babad dan Hikayat sampai Sejarah Kritis, (Yogyakarta:
Gajah Mada University Press, 1987), him. 4.
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menggunakan teori yang telah dikemukakan oleh Ignaz Goldziher.
Penulis menyebut teori ini dengan istilah the history of idea of
Qur’anic interpretation.

Dalam kitab Madzahib at-Tafsir al-Islami, Ignaz Goldziher
menjelaskan bahwa pada periode awal, para ulama lebih berorien-
tasi pada persoalan bagaimana menentukan ragam qird’at Al-Qur’an
yang terjadi ketika itu. Hal itu dilakukan agar gird’at tersebut benar-
benar valid bersumber dari Rasulullah sebab hal ini menyangkut
otentisitas sebuah kitab suci di mana perbedaan gird’at terkadang
dapat mempengaruhi penafsiran Al-Qur’an itu sendiri. Hingga awal
abad II H., tafsir lebih berorientasi pada periwayatan sehingga
upaya memahami Al-Qur’an dengan menggunakan ra’yu (akal)
cenderung dibenci dan dijauhi. Dengan kata lain, yang disebut
sebagai tafsir ketika itu hanyalah penjelasan atau interpretasi yang
diberikan oleh Rasulullah atas ayat-ayat Al-Qur’an atau oleh para
sahabat yang mendapat pengajaran tafsir dari rasul yang kemudian
dikenal dengan istilah at-tafsir bi al-ma’tstir. Metode yang dipakai
adalah metode riwayat. Hal ini bisa dimaklumi karena ketika itu
yang disebut dengan ilmu adalah periwayatan itu sendiri. Sedang-
kan tolok ukur kebenaran tafsir ketika itu ditentukan oleh ke-
tsigah-an dan ke-muttashil-an sanad (mata rantai periwayatan).+

Sejarah tafsir kemudian berkembang dengan munculnya
golongan ahl ar-ra’yi, yakni para pengikut Mu'tazilah yang tidak puas
dengan model tafsir bi al-ma’tsiir. Mereka mulai menggunakan
akal dalam menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an, terutama terhadap
ayat-ayat mutasyabihat. Mereka bahkan melakukan “perlawanan”
terhadap model penafsiran bi al-ma’tsiir yang dipandang tidak
sejalan dengan akal. Oleh karena itu, sejak saat itu apa yang disebut
dengan tafsir tidak lagi hanya pemahaman atau penjelasan suatu

47 Ignaz Goldziher, Madzahib at-Tafsir al-Isldmi, terj. Abdul Halim an-Najjar, (Mesir:
Maktabah al-Khanji, 1955), him. 73-82.
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maksud ayat Al-Qur’an berdasarkan riwayat dari nabi atau para
sahabat, tetapi tafsir juga adalah penafsiran yang didasarkan pada
ra’yu atau akal.

Pada era ini, mulai muncul bias-bias nalar ideologi Mu’tazilah.
Penafsiran Al-Qur’an mulai disesuaikan dengan madzhab ideologi
mereka. Bahkan sempat terjadi mihnah dan tindakan kekerasan
dari pihak penguasa terhadap para ulama yang dipandang tidak
sesuai dengan ideologi Mu’tazilah. Akibatnya, kebenaran tafsir di-
ukur berdasarkan nalar ideologi politik penguasa saat itu yang ber-
madzhab Mu’tazilah. Penafsiran bi ar-ra’yi ini banyak mengguna-
kan analisis kebahasaan, meski sering kali juga ditumpangi dengan
kepentingan ideologi. Sejarah juga membuktikan bahwa pada waktu
itu lahir aliran-aliran teologi, seperti Ahlussunnah, Qadariah, Syi’ah,
dan Khawarij, di mana masing-masing aliran teologi ini memiliki
nalar epistemik sendiri-sendiri dalam memahami Al-Qur’an. Akibat-
nya, produk tafsir sedikit banyak juga dipengaruhi oleh bayang-
bayang ideologi mereka.+®

Dalam perkembangan berikutnya, muncul model penafsiran
sufistik yang menggunakan nalar ‘irfani (illuminatif). Asumsi dasar
dari model tafsir ini adalah bahwa Al-Qur’an memiliki makna lahir
dan makna batin. Menurut kalangan sufi, mennafsirkan Al-Qur’an
berdasarkan analisis kebahasaan saja tidaklah cukup dan hal itu
dipandang baru memasuki tataran makna lahir (eksoteris) saja, yang
oleh para sufi dinilai sebagai tataran badan al-a‘qidah (tubuh akidah).
Sementara model tafsir sufi menempati posisi ruhnya (esoteris).
Bagaimana mungkin tubuh itu akan hidup tanpa ruh?+ Demikian-
lah kurang lebih epistem yang dipakai untuk menegaskan eksis-
tensi tafsir sufi.

48 1pid., him 121-129 dan 286.
49 1pid., him 201-203.
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Dari perjalanan sejarah tersebut, dapat dilihat bahwa hakikat
tafsir telah mengalami pergeseran paradigma dan epistemologi,
di mana tafsir tidak hanya didasarkan pada riwayat dan akal, tetapi
juga didasarkan pada pemahaman terhadap ayat-ayat Al-Qur’an
yang berlandaskan isyarat-isyarat dan simbol melalui riyadhah
rithiyyah (latihan ruhani) yang kemudian melahirkan pengalaman
kasyf, sebagaimana yang dilakukan oleh para sufi.

Akan tetapi, oleh karena pada tafsir sufi (dalam beberapa kasus)

“c

dinilai terdapat “penyimpangan” penafsiran maka para ulama ahli
syari’at kemudian memberikan rambu-rambu sebagai tolok ukur
kebenaran tafsir sufi. Ibn Qayyim al-Jauziyyah misalnya, mensyarat-
kan tiga hal untuk menerima tafsir sufi: (1) penafsiran tersebut
tidak bertentangan dengan makna zhahir ayat, (2) makna atau
penafsiran tersebut benar secara inherent, dan (3) antara penaf-
siran dan lafazh yang ditafsirkan memang ada hubungan semantik
yang logis.5° Selain syarat yang telah ditetapkan oleh Ibn Qayyim
tersebut, ulama yang lain menambahkan rambu-rambu sebagai tolok
ukur kebenaran tafsir sufi, yakni (4) makna batin tersebut tidak boleh
diklaim sebagai satu-satunya makna yang dikehendaki oleh Allah
sehingga menafikan makna zhahir, (5) penafsiran tersebut tidak
boleh bertentangan dengan akal dan syari’at, dan (6) penafsiran
tersebut harus didukung oleh dalil atau syahid secara syar’i.s*

Masih mengikuti teori Ignaz Goldziher, proses perkembang-
an tafsir mulai merambah pada ranah peradaban modern (sekitar
abad XVIII M.), di mana proses penafsiran Al-Qur’an sudah mulai
dilakukan dengan mamanfaatkan teori-teori ilmu pengetahuan.
Pada tahap ini, tafsir tidak lagi berkutat pada ranah verbal-tekstual

0 Mannd’ al-Qaththan, Mababhits fi ‘Uladm Al-Qur’an, (T.tp.: Mansyurat al-‘Ashr al-
Hadjits, 1973), him. 307-308.

51 Khalid Abdurrahman al-‘Akk, Ushal at-Tafsir wa Qawa’iduhu, (Beirut: Dar an-
Nafa’is, 1986), hIm. 208.
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(bayani), juga tidak lagi diperuntukan bagi kepentingan ideologi
sekte tertentu, tetapi ia justru dimanfaatkan untuk melakukan kritik
terhadap produk tafsir sebelumnya yang kental dengan nalar
ideologis. Tidak hanya itu, tafsir pada era ini juga telah bersinggungan
dengan perkembangan ilmu pengetahuan dan ingin membuktikan
bahwa Islam dapat sejalan dengan peradaban modern. Oleh karena
itu, pada era ini, kebenaran tafsir diukur melalui apakah sebuah
produk tafsir itu sesuai dengan teori ilmu pengetahuan atau tidak,
dan apakah produk tafsir itu mampu menjawab problem-problem
sosial-keagamaan era modern atau tidak. Tafsir yang muncul pada
era ini oleh Ignaz Goldziher disebut sebagai at-Tafsir fi Dhaw’ at-
Tamaddun al-Islami (Tafsir dalam Perspektif Peradaban Islam).
Tafsir model ini sudah dirintis, di antaranya, oleh Ahmad Khan
dan Muhammad Abduh.5

Berangkat dari penjelasan Ignaz Goldzier tersebut maka per-
kembangan tafsir secara epistemik dapat dipetakan menjadi tiga
era, yakni: (1) era formatif dengan nalar quasi-kritis, (2) era afirmatif
dengan nalar ideologis, dan (3) era reformatif dengan nalar kritis.53

Nalar quasi-kritis yang dimaksud di sini adalah bahwa pada
waktu itu Nabi Muhammad seolah “dimitoskan” menjadi satu-satu-
nya pemegang otoritas kebenaran tafsir sehingga segala bentuk
produk tafsir yang tidak ada sumbernya dari nabi atau tokoh-tokoh
sahabat yang mendapat pengajaran tafsir dari nabi dipandang
bukan sebagai tafsir dan pada saat yang sama budaya kritisisme

52 Ignaz Goldziher, Madzahib at-Tafsir, him. 337 .

53 Ketiga istilah tersebut sebenarnya merupakan hasil ramuan dari beberapa pemikiran
tokoh yang penulis baca dari Kuntowijoyo, Jurgen Habermas, dan juga disarankan
oleh penguji, Hamim Ilyas. Tadinya penulis menggunakan istilah nalar mitis untuk
era formatif, namun dalam ujian pendahuluan penulis disarankan agar menggantinya
dengan istilah nalar quasi-kritis karena jika nalar mitis yang dipakai maka tafsir
tidak akan berkembang. Lagi pula, istilah nalar mitis terkesan merendahkan dan
kurang etis untuk menyifati tafsir di era nabi, sahabat, dan tabi’in.
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relatif sedikit. Era tersebut dapat disebut sebagai era klasik atau era
formatif di mana tafsir sedang dalam proses pembentukan awal.

Adapun nalar ideologis penafsiran yang berbasis pada ideo-
logi madzab atau sekte keagamaan atau keilmuan tertentu, dalam
sejarahnya muncul pada abad pertengahan. Pada era modern, mulai
muncul nalar kritis yang dimulai oleh Ahmad Khan, Muhammad
Abduh, dan kawan-kawannya. Nalar kritis dalam penafsiran ini di-
maksudkan untuk menampilkan wajah tafsir yang lebih kritis ter-
hadap madzab-madzab sektarian. Nalar kritis ini berlanjut hingga
era kontemporer dan diusung oleh tokoh-tokoh semisal Nasr Hamid
Abu Zaid, Mohammad Arkoun, Farid Esack, Fazlur Rahman, dan
Muhammad Syahriir. Model penafsiran dari kedua tokoh yang
disebut terakhir ini dapat dikategorikan ke dalam model nalar kritis
dan bahkan liberal karena keduanya telah melakukan kritik ter-
hadap produk-produk tafsir yang dinilai berbau ideologis. Keduanya
juga berani keluar dari kungkungan tradisi dan ideologi yang meng-
hegemoni. Fazlur Rahman dan Muhammad Syahr{ir ingin men-
jadikan Al-Qur’an sebagai kitab yang benar-benar kontekstual dan
selaras untuk segala zaman dan tempat (shalih likulli zaman wa
makan. Untuk tujuan itu, kedua tokoh tersebut tak segan-segan
menggunakan teori-teori linguistik, hermeneutik, filsafat sosial, dan
sains modern sebagai perangkat metodologi dalam melakukan
penafsiran.

Para mufassir kontemporer, seperti Ab{i Zaid, Fazlur Rahman,
Muhammad Syahriir, dan Hassan Hanafi menegaskan bahwa Al-
Qur’an harus terus-menerus ditafsirkan sebab tak satu pun yang ber-
hak menutup kemungkinan “pemaknaan baru” (new possibilities)
dalam penafsiran Al-Qur’an. Kalaupun selama ini telah terdapat
banyak produk penafsiran maka hal itu jangan menjadi penghalang
untuk terus melakukan penafsiran yang kritis dan kreatif sesuai
dengan tuntutan dan problem sosial-keagamaan kontemporer.
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Metode Penelitian

Metode analisis yang digunakan dalam penelitian ini adalah
metode analisis-komparatif (analytical-comparative method),
yakni upaya mendeskripsikan konstruksi epistemologi tafsir kon-
temporer yang ditawarkan Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrur,
untuk kemudian dibandingkan dan dianalisis secara kritis, dengan
mencari sisi persamaan dan perbedaan serta kelebihan dan kekurang-
an dari pemikiran kedua tokoh tersebut.

Dengan menggunakan metode perbandingan, penulis akan
menghubungkan pemikir satu dengan yang lainnya, memperjelas
kekayaan alternatif yang terdapat dalam satu permasalahan ter-
tentu dan menyoroti titik temu pemikiran mereka berdua dengan
tetap mempertahankan dan menjelaskan perbedaan-perbedaan yang
ada, baik pada aspek metodologi maupun materi pemikirannya.
Tidak hanya itu, penulis juga akan melakukan kritik pemikiran dan
pengembangannya, untuk kemudian dilanjutkan dengan melaku-
kan proses rethinking (i‘@dah an-nazhr) dari sudut pandang atau
konteks keindonesiaan sehingga tidak terjebak pada taklid buta.s

Adapun data-data yang hendak diteliti terdiri atas data primer
dan sekunder. Data primer ini mencakup karya-karya dari Fazlur
Rahman dan Muhammad Syahrur, terutama karya keduanya yang
terkait dengan persoalan epistemologi. Karya-karya Rahman yang
dijadikan data primer dalam penelitian ini adalah Major Themes of
the Qur’an, (1980); Islamic Methodology in History (1965); Islam
(1979), dan Islam and Modernity (1982). Sedangkan karya-karya
Muhammad Syahrur yang menjadi data primer dalam penelitian
ini adalah Al-Kitab wa Al-Qur’an (1992); Dirasah Islamiyyah Mu'G-
shirah (1994), Al-Iman wa al-Islam (1994), dan Masyri‘ Mitsaq
al-A‘mal al-Islami, (1999).

54 Lihat Hassan Hanafi, dalam Pengantar buku M. Aunul Abid Shah et. al., Islam
Garda Depan, him. 25.
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Sedangkan data sekundernya adalah semua buku, kitab, atau
artikel yang berbicara mengenai pemikiran Rahman dan Syahriir
yang merupakan hasil interpretasi orang lain, serta buku-buku lain
yang terkait dengan objek kajian ini, yang sekiranya dapat diguna-
kan untuk membantu menganalisis persoalan-persoalan epis-
temologi pemikiran tafsir dari kedua tokoh tersebut.

Penelitian ini dilakukan dan ditulis dengan menggunakan lang-
kah-langkah sebagai berikut: Pertama, menginventarisasi data dan
menyeleksinya, khususnya karya-karya Fazlur Rahman dan Muham-
mad Syahriir serta buku-buku lain yang terkait dengan persoalan
epistemologi penafsiran. Kedua, mengkaji data tersebut secara kom-
prehensif dan kemudian mengabstraksikannya melalui metode
deskriptif,5 yakni menjelaskan bagaimana konstruksi epistemologi
tafsir dari kedua tokoh tersebut. Hal itu dilakukan dengan meng-
analisis terhadap pandangan Rahman dan Syahrur mengenai haki-
kat tafsir, bagaimana metode tafsir dan sumber-sumber penafsiran,
serta validitas penafsiran menurut kedua tokoh tersebut.

Ketiga, secara komparatif penulis akan mencari sisi-sisi per-
samaan dan perbedaan serta kelebihan dan kekurangan dari masing-
masing tokoh tersebut dan juga implikasi yang ditimbulkannya.
Dalam metode komparatif, penulis akan memperhatikan aspek-
aspek komparatif yang bersifat kasusistik dan aspek-aspek kompa-
ratif yang bersifat konsep dasar. Setelah itu, penulis akan membuat
kesimpulan-kesimpulan secara cermat sebagai jawaban terhadap
rumusan masalah sehingga menghasilkan pemahaman baru yang
komprehensif dan sistematik.

35 Metode deskriptif adalah menggambarkan hasil penelitian yang didasarkan atas
perbandingan dari berbagai sumber yang ada yang berbicara tentang tema yang
sama. Lihat Winarno Surakhmad, Dasar dan Tehnik Research, (Bandung: Tarsito,
1978), him. 132.
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Adapun pendekatan yang penulis gunakan dalam penelitian
ini adalah pendekatan historis-filosofis model strukturalisme
genetic®® dan pendekatan filosofis. Penggunaan pendekatan ini di-
maksudkan untuk menganalisis tiga unsur kajian, yakni: (1) intrin-
sik teks itu sendiri, (2) akar-akar historis secara kritis serta latar
belakang kedua tokoh tersebut; mengapa mereka menggulirkan
gagasan yang kontroversial, dan (3) kondisi sosio-historis yang me-
lingkupinya. Dengan pendekatan historis akan tampak kerangka
keragaman (diversity), perubahan (change), dan kesinambungan
(continuity).>” Sedangkan dengan pendekatan filosofis maka akan
tampak struktur dasar dari pemikiran Rahman dan Syahrur, meski-
pun latar sosio-historis keduanya berbeda. Mencari struktur fun-
damental itulah yang menjadi ciri pendekatan filosofis.5®

Sebagaimana lazimnya sebuah penelitian, kajian ini diawali
dengan pendahuluan yang meliputi latar belakang masalah, prob-
lem akademik yang hendak dipecahkan dalam penelitian ini, tujuan
dan signifikansi penelitian serta kontribusinya bagi pengembangan
keilmuan, telaah pustaka, kerangka teori yang penulis gunakan
dalam penelitian ini, serta metode dan langkah-langkah penelitian
yang dimaksudkan untuk menjelaskan bagaimana proses dan pro-
sedur penelitian ini sehingga sampai pada tujuan menjawab prob-
lem-problem akademik yang menjadi kegelisahan penulis.

Bab kedua merupakan uraian tentang sketsa umum epistemo-
logi tafsir kontemporer. Bab ini juga memaut kajian atas sejarah
asal-usul dan dinamika perkembangan epistemologi tafsir dalam

56 Strukturalisme genetic merupakan teori yang diusung oleh Golgman. Lihat Noeng
Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta: Reka Sarasin, 1996),
him. 164-165.

57 Trygver R. Tholfsen, Historical Thinking; an Introduction, (New York: Hewven
an Row Publisher, 1967), him. 249.

58 Amin Abdullah, Studi Agama; Normativitas atau Historisitas?, (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 1996), him. 285.
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perspektif the history of idea. Pada bab ini dijelaskan asumsi meto-
dologi tafsir kontemporer, karakteristiknya, serta metode dan model
verifikasinya. Hal ini dimaksudkan untuk memberikan gambaran
umum mengenai epistemologi tafsir yang selama ini berkembang,
mulai dari era formatif (klasik) yang berbasis nalar quasi-kritis, era
afirmatif (Abad Pertengahan) yang berbasis pada nalar ideologis
hingga era reformatif (modern-kontemporer) yang berbasis pada
nalar kritis.

Bab ketiga membahas tentang sketsa biografi dua tokoh yang
menjadi objek penelitian ini yakni Fazlur Rahman dan Muhammad
Syahrur, bagaimana setting sosio-historis, karier akademik, dan
karya-karya keduanya. Hal ini penting untuk diungkap sebab setiap
pemikiran adalah anak zamannya. Ia selalu terkait dengan setting
sosio-historisnya. Dari sini akan tampak bagaimana akar-akar pemi-
kirannya dan di mana posisi Rahman dan Syahriir di antara para
penafsir kontemporer lainnya.

Bab keempat membahas tentang hakikat tafsir dan orientasi
penafsiran serta metodologi menurut Fazlur Rahman dan Muham-
mad Syahrur. Ada dua perspektif yang dibahas pada bab ini ber-
kaitan dengan hakikat tafsir, yakni tafsir sebagai proses dan tafsir
sebagai produk. Di sinilah problem sakralitas teks yang terbatas dan
konteks yang tak terbatas akan diuraikan. Dengan penjelasan atas
masalah ini maka akan tampak hakikat tafsir dan orientasi penaf-
siran menurut Fazlur Rahman dan Muhammad Syahrur. Pada bagian
ini, penulis juga akan menjelaskan tentang metodologi penafsiran
Rahman dan Syahrir yang meliputi pembahasan, prinsip-prinsip
penafsiran, metode-pendekatan, dan tema-tema penafsiran beserta
contoh aplikasinya.

Bab kelima berisi kajian tentang validitas, kontribusi, dan
implikasi penafsiran dari epistemologi tafsir Fazlur Rahman dan
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Muhammad Syahr{ir. Sementara bab keenam adalah bab penutup
yang berisi kesimpulan yang merupakan jawaban atas rumusan
masalah sebelumnya. Bab ini diakhiri dengan saran-saran kons-
truktif bagi penelitian lebih lanjut.
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SKETSA EPISTEMOLOGI TAFSIR
KONTEMPOR

ARID,

\wm) Sejarah Perkembangan Tafsir dalam Perspektif
The History of Idea

Bagi kaum muslimin, Al-Qur’an selain dianggap sebagai kitab
suci (scripture), ia juga merupakan kitab petunjuk (QS. al-Bagarah
[2]: 2). Oleh karena itu, ia selalu dijadikan rujukan dan mitra dialog
dalam menyelesaikan problem kehidupan yang mereka hadapi.
Sebagai implikasinya, kajian terhadap Al-Qur’an lebih sering di-
tekankan pada bagaimana menyingkap dan menjelaskan ayat-ayat
Al-Qur’an daripada yang lain, meskipun ada juga kajian Al-Qur’an
dari aspek lain yang dilakukan dalam rangka menunjang pengem-
bangan kajian tafsir itu sendiri,* seperti kajian tentang ilmu gira’dt,
nasikh-mansiikh, munasabah, dan asbab an-nuziil.

Secara etimologis, tafsir berarti al-kasyf (menyingkap makna
yang tersembunyi), al-idhah, (menerangkan), dan al-ibdnah (men-
jelaskan).? Berangkat dari makna-makna itu maka segala upaya

' Amin al-KhGlt membagi kajian Al-Qur’an ke dalam dua kategori besar, yaitu ma
hawla Al-Qur’an dan ma fi AI-Qur’an nafsih. Kajian tafsir termasuk dalam wilayah
kajian ma fi AI-Qur’an nafsih. Lihat Amin al-Khali, Manahij Tajdid fi an-Nahw wa
al-Baldghah wa at-Tafsir wa al-Adab, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1961), him. 234.

2 Muhammad ‘Abdul ‘Azhim az-Zarqani, Manahil al-‘Irfan fi ‘UlGm Al-Qur’an,
Juz I, (Mesir: Musthafa Bab al-Halabi, t.t.), him. 3.
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yang dimaksudkan untuk memahami dan menjelaskan firman Al-
lah yang tertuang dalam teks Al-Qur’an dapat disebut sebagai tafsir,
terlepas apakah tafsir tersebut termasuk kategori tafsir yang ter-
puji (mahmiid) ataupun yang tercela (madzmum).

Menurut hemat penulis, secara kategoris, tafsir sebenarnya
dapat dipetakan menjadi dua pengertian, yakni tafsir sebagai
produk dan tafsir sebagai proses. Tafsir sebagai produk (interpre-
tation as product) adalah tafsir yang merupakan hasil dialektika
seorang mufassir dengan teks dan konteks yang melingkupinya,
yang kemudian ditulis dalam kitab-kitab tafsir, baik secara lengkap
30 juz, maupun yang hanya sebagian saja dari ayat Al-Qur’an.
Sementara tafsir sebagai proses (interpretation as process) adalah
aktivitas berpikir yang terus-menerus dilakukan untuk mendialog-
kan teks Al-Qur’an dengan realitas yang berkembang. Dialog komu-
nikatif antara teks Al-Qur’an yang terbatas dengan konteks yang
tak terbatas selalu dilakukan oleh mufassir sehingga tafsir merupa-
kan sebuah proses yang tidak pernah selesai sampai hari kiamat.
Artinya, tafsir dalam pengertian ini bersifat dinamis karena memang
dimaksudkan untuk “menghidupkan” teks dalam konteks yang terus
berubah dan berkembang. Baik tafsir sebagai produk maupun tafsir
sebagai proses telah banyak bermunculan dan terus dilakukan oleh
para pengkaji Al-Qur’an, baik dari kalangan muslim sendiri maupun
dari kalangan non-muslim.

Akan tetapi, ada perbedaan kecenderungan studi Al-Qur’an
yang dilakukan oleh seorang muslim (believer atau insider) dengan
yang dilakukan oleh non-muslim (orientalis atau outsider). Para
orientalis pada umumnya memperlakukan Al-Qur’an hanya sebagai
kitab suci yang menarik untuk diteliti, misalnya menyangkut bagai-
mana sejarah teks Al-Qur’an (the history of text), bagaimana varian
bacaannya (variant readings), dan juga bagaimana relasinya
dengan kitab-kitab suci sebelumnya (the relations of the Qur'an
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to prior literature),? atau paling tidak untuk memahami sikap dan
tindakan kaum muslimin. Di sisi lain, tujuan kaum muslimin mengkaji
Al-Qur’an adalah untuk memperoleh petunjuk yang terkandung di
dalamnya, di samping juga untuk mendapatkan justifikasi atas
sikap dan perilaku mereka. Pada kajian tafsir inilah kaum muslimin
diharapkan dapat memahami pesan-pesan Al-Qur’an yang kemu-
dian secara praktis-implementatif mereka amalkan dalam men-
jalanai kehidupan.* Dengan demikian, eksistensi ajaran Al-Qur’an
secara fungsional benar-benar dapat membumi (empiris-realistis),
tidak hanya pada dataran normatif-idealis-metafisis.

Sebelum berbicara tentang bagaimana struktur epistemologi
tafsir kontemporer, di sini penulis merasa perlu untuk mengelabo-
rasi terlebih dahulu tentang tradisi penafsiran Al-Qur’an sejak masa
awal hingga era kontemporer. Hal ini penting dilakukan karena
dengan merunut sejarah pertumbuhan dan perkembangan penaf-
siran Al-Qur’an maka akan tampak keragaman, perubahan, dan
kesinambungan paradigma dan bangunan epistemologi tafsir pada
masing-masing kurun waktu.

Secara metodologis, penulis menggunakan kerangka teori the
history of idea yang merupakan hasil ramuan dari tokoh-tokoh yang
penulis baca sebelumnya, seperti Kuntowijoyo, Ignaz Goldziher,
dan Jurgen Habermas.

Dalam buku ini, penulis sengaja tidak melakukan kategorisasi
periodik secara rigid, mengingat sulitnya memenggal perjalanan
dalam setiap kurun waktu di mana tafsir-tafsir diproduksi. Sebagai
alternatifnya, penulis memilih kategorisasi berdasarkan karak-

3 Leonard Binder (ed.), The Study of Middle East; Research and Scholarship in the
Humanities and Social Sciences, (New York: A Weley-Interscience Publication,
1976), him. 61.

4 Lihat Mahmoud M. Ayoub, The Qur’an and Its Interpreters, Vol. |, (Albany: State
University of New York Press, 1984), him. 23.
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teristik yang menonjol pada masing-masing periode. Sudah barang
tentu, dalam kategorisasi ini terdapat generalisasi, simplifikasi, dan
bahkan mungkin anomali-anomali. Meskipun demikian, kategori-
sasi dan generalisasi ini tetap sangat penting untuk dilakukans
sehingga potret sejarah perjalanan penafsiran Al-Qur’an secara
konseptual dapat dilihat secara lebih jelas dan sistematis.

Dengan memodifikasi teori tersebut, penulis memetakan per-
kembangan epistemologi tafsir dalam perspektif the history of idea
of Qur’anic interpretation menjadi tiga: (1) tafsir era formatif dengan
nalar quasi-kritis, (2) tafsir era afirmatif dengan nalar ideologis,
dan (3) tafsir era reformatif dengan nalar kritis.

Tafsir Era Formatif dengan Nalar Quasi-Kritis

Tafsir era formatif yang berbasis pada nalar quasi-kritis sudah
dimulai sejak zaman Nabi Muhammad hingga kurang lebih abad
kedua hijriah. Nalar quasi-kritis yang dimaksud di sini adalah se-
buah model atau cara berpikir yang kurang memaksimalkan peng-
gunaan rasio (ra’yi) dalam menafsirkan Al-Qur’an dan juga belum
mengemukanya budaya kritisisme.®

Model berpikir nalar quasi-kritis antara lain ditandai dengan:
pertama, penggunaan simbol-simbol tokoh untuk mengatasi per-

5 Lois Gottschalk, Mengerti Sejarah, (Jakarta: Ul Press, 1986), him 188-189.

¢ Dalam konteks ini, Muhammed Arkoun cenderung menggunakan istilah nalar
mitis (mythitical) sebagai oposisi biner terhadap kata rational. Lihat Ursula Guther,
“Muhammed Arkoun; Toward a Radical Rethinking of Islamic Thought”, dalam
Suha Taji Faruki (ed.), Modern Muslim Intellectual and The Qur’an, (London:
Oxford University, 2004), him. 144. Demikian pula dalam tradisi filsafat Yunani,
istilah era mitos biasa digunakan sebagai lawan dari logos (rasio/pikiran). Akan
tetapi, penulis cenderung menggunakan istilah nalar quasi-kritis karena pada era
pasca Nabi Muhammad sebenarnya juga ada kritisisme, terutama menyangkut
asal-usul sebuah riwayat penafsiran, apakah ia benar-benar berasal dari nabi atau
bukan. Lagi pula, jika nalar mitis murni yang berkembang pada waktu itu, niscaya
tafsir tidak akan berkembang dengan baik.
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soalan. Dalam konteks penafsiran, simbol tokoh seperti nabi, para
sahabat, dan bahkan para tabi’in cenderung dijadikan sebagai rujuk-
an utama dalam penafsiran Al-Qur’an. Standar kebenaran tafsir
juga ditentukan oleh ketokohan orang-orang tersebut. Kedua,
cenderung kurang kritis dalam menerima produk penafsiran; meng-
hindari hal yang konkret-realistis dan berpegang pada hal-hal yang
abstrak-metafisis. Dalam konteks penafsiran, Al-Qur’an cenderung
diposisikan sebagai subjek, sedangkan realitas dan penafsirnya
diposisikan sebagai objek. Dengan kata lain, posisi teks menjadi
sangat sentral sehingga model berpikir deduktif lebih mengemuka
daripada model berpikir induktif. Oleh karena itu, tidak mengheran-
kan jika pada era formatif ini yang dominan adalah model tafsir bi
ar-riwayah, sedangkan tafsir bi ar-ra’yi cenderung dihindari dan
bahkan dicurigai.

Hal tersebut bisa dibuktikan dari fakta-fakta sejarah. Ignaz
Goldziher, misalnya, menyatakan bahwa di era sepeninggal nabi
hingga awal abad kedua hijriah, para sahabat enggan menafsirkan
Al-Qur’an dengan menggunakan ra’yu (rasio atau ijtihad) karena
yang disebut sebagai ilmu pada waktu itu adalah periwayatan itu
sendiri. Ini terlihat dari sikap sebagian sahabat yang membenci
penafsiran dengan ra’yu (akal), semisal Abdullah bin Umar yang
tidak mau menafsirkan Al-Qur’an. Demikian pula keengganan Abu
Bakar ketika ditanya tentang makna suatu ayat yang tidak ada
penjelasannya dari nabi. Saat itu Abu Bakar sempat menyatakan,
“Di bumi mana saya harus berpijak dan di kolong langit mana saya
harus berteduh apabila saya berbicara tentang Al-Qur’an dengan
akalku atau berdasar sesuatu yang saya tidak mengetahuinya?”
Begitu pula sikap Umar bin Khathab ketika Ibn Shabigh bertanya
kepadanya tentang ayat-ayat mutasyabihat. Umar waktu itu justru
marah dan mencambuknya.”

7 Ignaz Goldziher, Madzahib at-Tafsir al-Islami, (Kairo: Maktab al-Sunnah al-
Muhammadiyah, 1955), him. 73 -80.
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Nalar quasi-kritis dalam konteks penafsiran nabi tidak di-
maksudkan untuk menunjukkan kesan negatif, tetapi sekadar me-
nunjukkan bahwa penafsiran nabi dianggap tidak pernah salah dan
dipercaya begitu saja tanpa kritik. Sebab, ada satu keyakinan kuat
bahwa seluruh tafsir nabi juga berdasarkan wahyu, sebagaimana
diisyaratkan dalam firman Allah (QS. an-Najm [53]: 3-4). Padahal
sebenarnya tidak semua yang keluar dari bibir nabi adalah wahyu
sebab beliau juga berijtihad. Dengan demikian, nalar quasi-kritis
cenderung menggunakan otoritas dan ketokohon nabi, para sahabat,
dan juga para tabi’in, di mana validitas sebuah penafsiran diukur ber-
dasar ketokohannya, mengingat mereka dianggap sebagai orang
yang secara otoritatif lebih dekat dengan “pengarang” teks (Tuhan).

Pada masa Nabi Muhammad, setiap kali ada ayat yang turun,
beliau biasanya membacakan dan menjelaskannya kepada para
sahabat, terutama menyangkut ayat-ayat yang musykil (sulit di-
mengerti maksudnya).® Pada waktu itu, penafsiran nabi sebenar-
nya masih bersifat global (ijmali) dan disampaikan secara oral karena
peradaban Arab saat itu adalah peradaban lisan dan periwayatan,
bukan peradaban tulis dan penalaran.®

Nabi Muhammad juga belum merumuskan metodologi tafsir
secara sistematis sehingga tradisi penafsiran ketika itu lebih ber-
sifat praktis. Para sahabat tidak pernah melakukan kritik terhadap
penafsiran nabi. Dengan kata lain, tafsir nabi diterima begitu saja.
Hal ini tentu saja mirip dengan era mitologi, di mana mitos-mitos
yang berkembang di masyarakat diterima dan dipercaya begitu
saja sebagai suatu kebenaran.

8 Lihat misalnya QS. an-Nahl [16]: 44 yang artinya, “Dan Kami turunkan kepadamu
Al-Qur’an, agar kamu menerangkan kepada umat manusia apa yang telah
diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan”.

° Muhammad Abed al-Jabiri, Bun-yat al-‘Aql al-‘Arabi; Dirdsah Tahliliyyah
Nagdiyyah li Nuzhum al-Ma’rifah li Tsaqéfah al-Arabiyyah, (Beirut: al-Markaz
ats-Tsaqafi al-‘Arabi, 1991), him. 14.
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Terkait dengan keterlibatan nabi dalam proses penafsiran Al-
Qur’an, Ibn Khaldun dalam Muqgaddimah-nya mengatakan:

Rasulullah menjelaskan makna Al-Qur’an secara umum, membeda-
kan ayat-ayat yang ndsikh dan mansikh, kemudian memberitahukan
kepada para sahabat sehingga mereka memahami sebab-musabab
turunnya ayat (asbdb an-nuzil) dan situasi yang mendukungnya.'

Betapapun Nabi Muhammad sangat aktif terlibat dalam proses
penafsiran Al-Qur’an, tidak semua ayat Al-Qur’an ditafsirkan oleh
beliau. Penafsiran terhadap ayat Al-Qur’an sering kali dilakukan oleh
nabi dalam rangka menjelaskan ayat yang dianggap musykil oleh
sebagian sahabat. Misalnya tentang makna QS. al-Baqarah (2): 187:
Kulit wasyrabit hatta yatabayyana lakum al-khayth al-abyadh
min al-khayth al-aswadh min al-fajri... Ketika itu, seorang sahabat
bernama Adi bin Hatim memahami ayat tersebut secara tekstual.
Dia mengambil benang yang berwarna putih dan hitam. Pada malam
harinya, benang itu ia perhatikannya terus-menerus, namun tetap
saja tidak jelas perbedaannya, mana yang berwarna putih dan mana
yang hitam. Keesokan harinya, hal itu dilaporkan kepada nabi dan
beliau pun akhirnya memberikan penjelasan bahwa yang dimaksud
al-khayth al-abyadh (benang putih) adalah bayadh an-nahér
(putihnya siang) dengan datangnya waktu fajar. Sedangkan yang
dimaksud al-khayth al-aswad (benang hitam) adalah sawad al-
layl (hitamnya malam)."* Jadi, ayat tersebut sebenarnya adalah
informasi tentang kebolehan seseorang untuk makan dan minum
di malam bulan Ramadhan hingga munculnya fajar di waktu subuh.

Setelah nabi wafat, tradisi penafsiran Al-Qur’an dilakukan oleh
para sahabat, seperti Abdullah ibn ‘Abbas (w. 687 M.), Abdullah

% Ibnu Khaldun, Mugaddimah Ibn Khaldun, (Beirut: Dar al-Fikr, t.t.), hIm. 489.

" Muhammad Husayn adz-Dzahabt At-Tafsir wa al-Mufassiran, jld I, (Kairo: t.p.,
1979), him. 35.
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ibn Mas’iid (w. 653 M.), Ubay ibn Ka’b (w. 640 M.), dan Zayd ibn Tsabit
(w. 665 M.) dengan pola dan epistem yang hampir sama dengan era
nabi. Dari sekian banyak sahabat yang menafsirkan Al-Qur’an, Ibn
‘Abbas dipandang sebagai tokoh yang paling terkemuka. Oleh
karena itu, dia diberi gelar Tarjuman Al-Qur’an (penerjemah Al-
Qur’an) dan dianggap sebagai peletak dasar disiplin ilmu tafsir.?

Tradisi penafsiran di era sahabat juga masih bersifat oral
dengan menggunakan metode periwayatan. Hasil pengajaran tafsir
dari nabi itulah yang ditransfer kepada generasi berikutnya. Ini
dibuktikan dengan banyaknya hadits yang merupakan penjelasan
terhadap beberapa ayat yang musykil (sulit dipahami) yang dahulu
ditanyakan oleh para sahabat kepada nabi, seperti firman Allah:

Orang-orang yang beriman dan tidak mencampuradukkan iman
mereka dengan kezaliman (syirik), maka mereka itulah orang-orang
yang mendapat keamanan dan mereka itu adalah orang-orang yang
mendapat petunjuk. (QS. al-An‘am [6]: 82).

Diriwayatkan dari Ibn Mas’'ud bahwa ketika itu para sahabat
merasa berat mendengar turunnya ayat ini, mereka kemudian ber-
kata: “Siapa di antara kami yang tidak menzalimi diri sendiri?” Nabi

2 Mujahid Muhammad ash-Shawwaf, “Early Tafsir: A Survey of Qur’anic Contem-
porary up to A.H. 150", dalam Khursid Ahmad dan Zafar Ishaq Anshari (eds.),
Islamic Perspective; Studies in Honour of Sayyid Abul A" la al-Mawdudi, (London:
The Islamic Fondation, 1979), him. 139.

Ibn ‘Ali al-Khudhri menuturkan beberapa faktor yang menjadikan lbn ‘Abbas
sangat menonjol di bidang tafsir dibanding sahabat lain. Pertama, berkat doa
nabi yang pernah mendoakannya: Alldhumma faqgqihhu fi ad-din wa ‘allimhu at-
ta’wil (Ya Allah berilah kefahaman kepada dia dalam agama dan ajarkan kepadanya
takwil). Kedua, ia dekat dengan Umar ibn Khathab, seorang sahabat senior yang
begitu besar memberikan perhatian dan motivasi kepadanya agar menekuni bidang
tafsir. Ketiga, intensitas lbn ‘Abbas dalam mengambil ilmu dari tokoh-tokoh
sahabat yang lain. Keempat, kekuatan dan ketajaman lbn ‘Abbas dalam ber-
istimbath dan berijtihad. Dan, kelima, dia sangat serius dalam menekuni tafsir
Al-Qur’an. Lihat Muhammad ‘Abdullah ibn ‘Ali al-Khudhri, Tafsir at-Tabi‘in, jld. I,
(Riyadh: Dar al-Wathan li an-Nasyr, 1999), him. 374-387.

38



Sketsa Epistemologi Tafsir Kontempor

pun kemudian berkata, “Bukan kezaliman seperti itu yang dimaksud,
melainkan kezaliman dalam arti berbuat syirik (menyekutukan Allah).
Tidakkah kalian mendengar pernyataan hamba shalih (Luqmén al-
Hakim) yang direkam dalam Al-Qur’an: “Sesungguhnya syirik ada-
lah kezaliman yang besar?” (QS. Lugman: [31]: 13).18

Selain ayat di atas, ada pula ayat yang secara langsung dijelas-
kan oleh nabi tanpa melalui pertanyaan sahabat. Misalnya pernyata-
an Ugbah bin ‘Amir: “Saya pernah mendengar Rasulullah mengata-
kan di atas mimbar ketika membaca ayat:

Dan siapkanlah untuk menghadapi mereka kekuatan apa saja yang
kamu sanggupi dan dari kuda-kuda yang ditambat untuk berperang
(yang dengan persiapan itu) kamu menggentarkan musuh Allah,
musuhmu, dan orang-orang selain mereka yang kamu tidak menge-
tahuinya; sedang Allah mengetahuinya. (QS. al-Anfal [8]: 60).

Pada waktu itu nabi mengatakan, “Ketahuilah bahwa kekuatan
(al-quwwah) yang dimaksud dalam ayat itu adalah kekuatan me-
manah (ar-ramyu)”.*

Jika kita membaca kitab-kitab hadits maka kita akan men-
dapati bahwa terdapat cukup banyak hadits yang menjelaskan ten-
tang maksud suatu ayat Al-Qur’an. Oleh karena itu, Amin al-Khili
menyatakan bahwa perkembangan tafsir ketika itu sangat terkait
dengan perkembangan pembukuan hadits. Hal itu terbukti dalam
pembukuan hadits juga menyertakan bab-bab tafsir,’s sehingga
tidak mengherankan jika pada awal periode Islam, karya tafsir Al-

3 Imam al-Bukhari, Shahih al-Bukhéari, hadits no. 4629 dan Imam at-Tirmidzi,
Sunan at-Tirmidzi, hadis no. 3067. Lihat Syaikh Shalih Ibn Abdul Aziz, Maws(‘ah
al-Hadits al-Syarif; al-Kutub as-Sittah, (Riyadh: Dar as-Salam, 2000), him. 382
dan 1961.

4 Mannd’ al-Qaththan, Mabéhits fi ‘Uldm Al-Qur’an, (T.tp.: Mansyurat al-'Ashr al-
Hadits, 1973), hlm. 335.

15 Amin al-Khali, At-Tafsir; Ma’alim Hayatihi wa Manhajuh al-Yawm, (T.tp.: Dar
Mua’llimin, 1944), him. 273-274.
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Qur’an masih bercampur dengan karya hadits dan sirah (biografi
nabi). Kodifikasi tafsir secara terpisah dari kitab-kitab hadits baru
dimulai pada abad kedua hijriyah, yang oleh para ahli diduga di-
mulai sejak era al-Farra’ (w. 207 H.) dengan kitabnya yang ber-
judul Ma’ani Al-Qur’an.

Metode berikutnya yang ditempuh oleh para sahabat untuk
menafsirkan Al-Qur’an ketika mereka tidak menemukan riwayat
adalah dengan menafsirkan ayat yang satu dengan ayat lainnya
yang mempunyai relevansi. Sebab ada keyakinan bahwa ayat-ayat
Al-Qur’an itu saling menafsirkan satu dengan lainnya (Al-Qur’an
yufassiru ba’dhuhu ba’dhan). Adagium itulah yang-kemudian me-
lahirkan model tafsir mawdhii’i (tematik) yangckemudian secara
metodologis dirumuskan oleh para mufassir era belakangan, seperti
Bint’ asy-Syathi‘, Amin al-Khili, Ab{i al-Hayy al-Farmawi, Hassan
Hanafi, dan Fazlur Rahman.

Selain Al-Qur’an dan al-hadits} sumber penafsiran pada era
sahabat adalah variasi bacaan Al-Qur’an. Misalnya bacaan Ibn
Mas‘ld yang berbunyi aw yakiina laka baitun min dzahab yang
memperjelas maksud dari-bacaan resmi Al-Qur’an yang berbunyi
aw yakiina laka baitun min zukhrif (QS. al-Isrd’ [17]: 93). Kata
zukhruf ditafsirkan.dengan dzahab yang konon dahulu Imam Muja-
hid tidak mengetahui arti kata tersebut sebelum membaca gira’ah
Ibn Mas‘id.

Dalam konteks penafsiran, qira’ah syadzdzah juga dapat
menjadi rujukan penafsiran. Sebagai contoh adalah penafsiran
terhadap QS. al-Ma’idah [5]: 38:

Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah
kedua tangannya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka
kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah. Dan Allah Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana (QS. al-Ma’idah [5]: 38).

40


http://pustaka-indo.blogspot.com/

Sketsa Epistemologi Tafsir Kontempor

Kata aydiyahuma (kedua tangannya) ditafsirkan dengan salah
satu gira’ah Ibn Ma’stid, yaitu aimanahuma (tangan kanannya).'
Berdasarkan bacaan tersebut, hukuman bagi pencuri yang telah
memenuhi syarat-syarat tertentu adalah dipotong tangan kanan-
nya terlebih dahulu dan jika dia mencuri lagi baru kemudian di-
potong tangan kririnya.

Dengan berakhirnya masa sahabat, tradisi penafsiran di-
lanjutkan oleh generasi tabi’in dengan pola yang relatif sama. Hal
yang membedakan antara tradisi penafsiran era sahabat dengan
era tabi’in barang kali hanya pada persoalan sektarianisme. Pada
era sahabat belum muncul sektarianisme aliran-aliran tafsir secara
tajam, sementara di era tabi’in sudah mulai muncul aliran-aliran
tafsir berdasarkan kawasan. Itu disebabkan karena para mufassir
dari kalangan tabi’in yang dahulu beguru kepada para sahabat
kemudian menyebar ke beberapa daerah.

Paling tidak ada tiga aliran penafsiran yang menonjol di era
tabi’in: Pertama, aliran Makah, yang dipelopori oleh Sa‘ld bin Jubair
(w. 712/713 M.), ‘Tkrimah (w. 723 M.), dan Mujahid ibn Jabr (w.
722 M.). Mereka berguru kepada sahabat Ibn Abbas. Kedua, aliran
Madinah, yang dipelopori oleh Muhammad bin Ka’b (w. 735 M.),
Zayd ibn Aslam al-Qurazhi (w. 735 M.), dan Abi ‘Aliyah (w. 708
M.). Mereka berguru kepada sahabat Ubay ibn Ka’b. Ketiga, aliran
Irak, di mana tokoh-tokohnya adalah ‘Algamah ibn Qays (w. 720
M.), ‘Amir asy-Syabi (w. 723 M.), Hasan al-Bashri (w. 738 M.), dan
Qatadah ibn Di‘dmah as-Sadfisi (w. 735 M.). Mereka mendaku
berguru kepada sahabat Abdullah bin Mas’tid. Sementara itu, ada
pula ulama yang menambahkan satu aliran lagi dalam tafsir tabi’in,
yaitu aliran Bashrah, yang juga banyak dipengaruhi oleh aliran

16 |bn Jarir ath-Thabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay Al-Qur’an, juz VI, (Beirut: Dar
al-Fikr, 1984), him. 228.
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Makah. Tokoh-tokohnya antara lain: Ibn Sirin, Jabir ibn Zayd al-
Azdi, dan Aba Sya‘sya‘.”

Penafsiran Al-Qur’an aliran Makah dan Madinah cenderung
bercorak tradisionalis, dalam arti lebih banyak menggunakan riwa-
yat, sedangkan aliran Irak cenderung bercorak rasional sehingga
memunculkan model tafsir bi ar-ra’yi. Hal itu boleh jadi karena
kondisi geografis Irak yang cukup jauh dari Madinah (sebagai pusat
studi hadits) sehingga mereka cenderung menggunakan ra’yu
(baca: ijtihad) ketika tidak ditemukan riwayat. Selain itu, secara
politis, tradisi penafsiran yang cenderung rasional itu mendapat
dukungan dari Gubernur ‘Ammar ibn Yasir yang diangkat oleh
Khalifah Umar bin Khaththab. Dia adalah seorang sahabat yang
“rasional”.'®

Tafsir di era nabi, sahabat, dan permulaan masa tabi’in sering
dikategorikan sebagai tafsir periode pertama atau era gabla ad-
tadwin, yakni sebelum dikodifikasikanya kitab-kitab hadits dan
tafsir secara mandiri. Sedangkan tafsir periode kedua bermula dari
masa kodifikasi hadits secara resmi, yakni pada masa pemerin-
tahan Umar bin Abdul Aziz (99-101 H.) di mana ketika itu tafsir
masih digabung dengan hadits dan dihimpun dalam satu bab
seperti bab-bab hadits. Sudah barang tentu, kebanyakan tafsir yang
ditulis adalah tafsir bi al-ma’tsiir. Oleh karena itu, tidak meng-
herankan jika dahulu ilmu tafsir dan hadits disebut sebagai al-‘uliim
an-naqliyyah (ilmu-ilmu periwayatan) untuk membedakannya
dari al-‘ulttm an-‘aqliyyah (ilmu-ilmu rasional), seperti filsafat dan
metematika.’ Periode kedua ini berlanjut hingga munculnya kodifi-
kasi tafsir secara khusus dan terpisah dari hadits, yang oleh para

7 Baca lebih lanjut Ibn ‘Ali al-Khudhri, Tafsir at-Tabi‘in, jld. 1, him. 422-466.
'8 Manna’ al-Qaththan, Mabahits fi Ulum ..., hIm. 338-339.

19 Seyyed Hossein Nashr, Islamic Life and Thought, (Albany: State University of
New York Press 1981), him. 59.
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ahli diduga dimulai oleh era al-Farra’ dengan kitabnya Ma’ani Al-
Qur’an.?°

Periode ketiga terjadi pada era pasca tabi’in atau lebih tepat-
nya generasi atba‘ at-tabi’in. Para tokoh tafsir periode ini, antara
lain: Yazid as-Sulami (w. 117 H.), Sufyan ibn ‘Uyainah (w. 198 H.),
Syu‘bah ibn ‘Ubadah (w. 205 H.), dan ‘Abdur Razzaq ibn Hammam
(w. 211 H.). Namun sayangnya, karya-karya tafsir mereka tidak
sampai ke tangan kita, kecuali sekadar nukilan-nukilan. Barang kali
hanya kitab Ma‘ani Al-Qur’an karya al-Farrd’ yang sampai ke
tangan kita. Pada masa inilah pembukuan tafsir dilakukan secara
khusus, yang menurut para sejarawan dimulai pada akhir masa
Dinasti Umayyah dan awal Dinasti Abbasiyah.*

Terjadi semacam pergeseran mengenai rujukan penafsiran
antara era sahabat dengan era tabi’in. Jika para sahabat tidak ter-
tarik menggunakan riwayat-riwayat isrd’iliyyat dari ahli kitab
maka tidak demikian halnya dengan para tabi’in yang sudah mulai
banyak menggunakan sumber-sumber isrd’iliyyat sebagai rujukan
penafsiran, terutama untuk menafsirkan ayat-ayat kisah, di mana
Al-Qur’an biasanya hanya menceritakannya secara global. Faktor
utamanya adalah banyaknya ahli kitab yang masuk Islam dan para
tabi’in ingin mencari informasi secara lebih detil kepada mereka
tentang kisah-kisah yang masih bersifat global. Di antara ahli kitab
yang kemudian masuk Islam dan menjadi rujukan dalam me-
nafsirkan ayat-ayat kisah adalah ‘Abdullah ibn Salam, Ka’b al-
Akhbar, Wahb ibn Munabbih, dan ‘Abdul Aziz ibn Juraij.?

20 M.Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an; Fungsi dan Peran Wahyu dalam
Kehidupan Masyarakat Umat, cet. XVIII, (Bandung: Mizan, 1998), him. 73.

21 Az-Zarkasyi, Al-Burhan fi ‘UlGm Al-Qur’an, jld. Il, (Mesir: Isa al-Bab al-Halabf,
1972), him.159.

22 Ahmad Amin, Fajr al-Isldm, (Kairo: Maktabah an-Nahdhah al-Mishriyyah, 1975),
hlm. 25. Lihat pula Abdul Mustaqim, Madzahibut Tafsir: Peta Metodologi
Penafsiran Al-Qur’an dari Klasik hingga Kontemporer, (Yogyakarta: Nun Pustaka,
2003), him. 62-63.
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Tradisi penafsiran era nabi, para sahabat, dan para tabi’in masih
merupakan awal pertumbuhan dan pembentukan tafsir sehingga
era tersebut dapat dikategorikan sebagai era formatif. Di era ini,
Al-Qur’an justru relatif masih sangat terbuka untuk ditafsirkan dan
belum banyak klaim-klaim kufr terhadap orang yang menafsirkan
Al-Qur’an secara berbeda dari mainstream pemikiran yang ada,
kecuali beberapa kasus saja yang terjadi di masa tabi’in.

Secara kategoris, John Wansbrough memetakan karya-karya
tafsir yang muncul di era formatif-klasik ini (terutama tafsir-tafsir
yang telah terkodifikasi) menjadi lima jenis. Pertama, tafsir naratif,
yakni tafsir yang penjelasannya disertai dengan ulasan di sekitar
konteks turunnya ayat. Contoh tafsir model ini adalah tafsir karya
Sulaiman ibn Muqatil (w. 767 M.). Kedua, tafsir legal, yaitu tafsir
yang sangat kental nuansa hukumnya. Tafsir karya Sulaiman ini
juga merupakan contoh yang baik bagi model tafsir jenis ini. Ketiga,
tafsir tekstual, yaitu tafsir yang lebih fokus pada uraian tentang
aspek-aspek leksikon dalam ragam bacaan ayat Al-Qur’an. Contoh-
nya adalah tafsir Ma’dni Al-Qur’an karya al-Farra’. Tafsir ini ber-
usaha menjelaskan berbagai problem gramatika dan tekstual ayat
Al-Qur’an. Tafsir Fadha’il Al-Qur’an karya Abti Ubayd (w. 838 M.)
juga dikategorikan sebagai jenis tafsir tekstual. Keempat, tafsir
retorik, yaitu tafsir yang lebih menonjolkan uraian tentang retorika
dan sastra Al-Qur’an, seperti tafsir Majaz Al-Qur’an karya Abi
‘Ubaydah (w. 824 M.). Kelima, tafsir alegoris, yaitu tafsir yang coba
mengungkap makna simbolik (symbolic meaning) Al-Qur’an. Tafsir
sufistik karya at-Tustari (w. 898 M.).23 merupakan contoh yang baik
bagi jenis tafsir alegoris.

Tafsir-tafsir yang muncul di era formatif-klasik ini masih sangat
kental dengan nalar bayani dan bersifat deduktif, di mana teks Al-

23 Lihat John Wansbrough, Qur’anic Studies; Sources and Methods of Scriptual
Interpretation, (London: Oxford University Press, 1977), terutama Bab IV.
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Qur’an (nash) menjadi dasar penafsiran dan bahasa menjadi perang-
kat analisisnya. Oleh karena itu, sangat wajar jika Nashr Hamid
sering menyebut peradaban Arab sebagai peradaban teks (hadhd-
rah an-nashsh). Dengan kata lain, mereka lebih suka menggunakan
“nalar langit” (deduktif) daripada “nalar bumi” (induktif).

Dari paparan di atas tampak jelas bahwa tradisi penafsiran
era formatif cenderung menggunakan model nalar quasi-kritis.
Ciri-ciri yang menonjol dari nalar ini adalah penggunaan metode
periwayatan, simbol-simbol tokoh, menghindari ra’yu (rasio), dan
minimnya budaya kritisisme dalam menafsirkan Al-Qur’an serta
penggunaan riwayat-riwayat isra’iliyat (yang tidak jelas kebenar-
annya), namun diterima sebagai kebenaran.

STRUKTUR DASAR EPISTEMOLOGI TAFSIR ERA FORMATIF
DENGAN NALAR QUASI-KRITIS

Sumber Metode Validitas Karakteristik dan
Penafsiran Penafsiran Penafsiran Tujuan Penafsiran

+ Al-Quran » Biarriwdvah, | » Shahih tidaknya « Minimnya budaya

» al- Hadits dedukrif sanaddan matan kritisisme, ifmalt
{Agwaf ljthad | » Disajikan sebuah riwayat {global), praktis,
Nabi) secara oral v Kesesuaian antara implementatif,

v OQird at, Aqudl melalui sistem hasil penafsiran » Tujuan penafsiran
dan ijtihad periwayatan dengan kaidah- relatif sekadar
sahabat, tabi‘in, dan disentai kaidah mermahami makna
dan athd tab/in sedikit analisis, kebahasaan dan dan belurn sampai

« cerita Israiliyat sebatas kaidah- riwayat hadis yang ke dataran maghza.

e syair-syair kaidah shahih, » Posisi teks sebagai
Jahiliah. kebahasaan. subjek dan mudassic

sebagai objck.

Tafsir Era Afirmatif dengan Nalar Ideologis

Pasca era formatif, perkembangan tafsir berikutnya mema-
suki era afirmatif yang berbasis pada nalar ideologis.>* Era formatif

24 Nashr Hamid, Naqd al-Khithab ad-Dini, (Kairo: Sina li an-Nasyr, 1994), him.
142-143.
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ini terjadi pada Abad Pertengahan ketika tradisi penafsiran Al-
Qur’an lebih didominasi oleh kepentingan-kepentingan politik,
madzhab, atau ideologi keilmuan tertentu, sehingga Al-Qur’an sering
kali diperlakukan sekadar sebagai legitimasi bagi kepentingan-
kepentingan tersebut. Para mufassir pada era ini pada umumnya
sudah diselimuti “jaket ideologi” tertentu sebelum mereka menaf-
sirkan Al-Qur’an. Akibatnya, Al-Qur’an cenderung “diperkosa” men-
jadi objek kepentingan sesaat untuk membela kepentingan subjek
(penafsir dan penguasa).

Seiring dengan perkembangan zaman dan kemajuan ilmu
pengetahuan, tradisi penafsiran Al-Qur’an terus berkembang. Hal
itu terbukti dengan munculnya kitab-kitab tafsir yang sangat
beragam. Bahkan sejak abad ketiga hingga sekitar abad keempat
hijriah bidang tafsir menjadi disiplin ilmu yang mendapat per-
hatian khusus dari para sarjana muslim. Setiap generasi muslim
dari masa ke masa telah melakukan interpretasi dan reinterpretasi
terhadap Al-Qur’an.?

Berbagai corak dan ragam penafsiran muncul, terutama pada
akhir masa Dinasti Umayyah dan awal Dinasti Abbasiyah. Terlebih
ketika penguasa pada masa khalifah kelima Dinasti Abbasiyyah,
yakni Khalifah Harun al-Rasyid (785-809 M.) memberikan per-
hatian khusus terhadap perkembangan ilmu pengetahuan, yang
kemudian dilanjutkan oleh Khalifah al-Makmun (813-830 M.).
Dunia Islam ketika itu benar-benar memimpin peradaban dunia.
Dalam sejarah peta pemikiran Islam, periode ini dikenal sebagai
zaman keemasan (the golden age atau al-‘ashr adz-dzahab?). Kitab-
kitab tafsir di era keemasan Islam ini pun banyak bermunculan,
antara lain: Tafsir Jami’ al-Baydn an Ta'wil Ay Al-Qur’an karya

25 Leonard Binder (ed.), The Study of Middle East, hIm. 65. Lihat Seyyed Hossein
Nashr, Islamic Life ..., him. 58.
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Ibn Jarir ath-Thabari (w. 923 M.); Al-Kasysydf ‘an Haqd'iq Al-Qur'an
karya Ab{i al-Qasim Mahmd ibn ‘Umar az-Zamakhsyari (w. 1144
M.); Mafatih al-Ghayb karya Fakhruddin ar-Razi (w. 1209 M.),
dan Tafsir Jaldlayn karya Jalaluddin al-Mahalli (w.1459 M.) dan
Jalaluddin as-Suyfithi (w.1505 M.).2¢

Bersamaan dengan itu, muncul juga tafsir-tafsir yang bercorak
Syi’i, seperti Tafsir Al-Qur’an karya ‘Ali Ibrahim al-Qummi (w.
939 M.), At-Tibyan fi Tafsir Al-Qur’dan karya Muhammad ibn al-
Hasan ath-Thisi (w.1067 M.), Majma‘ al-Bayan Ii ‘Uliim Al-Qur’an
karya Abi Ali Fadl ath-Thabarsi (w. 1153 M.), dan Ash-Shdfi fi Tafsir
Al-Qur’an karya Muhammad Murtadha al-Kasyi (w. 1505 M).>”

Selain itu, seiring dengan era penerjemahan karya-karya fil-
safat Yunani di dunia Islam, muncul pula tafsir-tafsir sufi-falsafi,
seperti Tafsir Al-Qur’an karya Sahal Ibn Abdillah at-Tustari (w. 283
H.). Namun sayangnya, tafsir ini dinilai tidak memuaskan karena tidak
lebih dari 200 halaman dan tidak lengkap mengapresiasi seluruh
kandungan Al-Qur’an. Selain itu, muncul pula tafsir Haqa'’iq at-Tafsir
karya Abti Abdurrahman as-Sulami (w. 412 H.). Akan tetapi, tafsir
ini dinilai oleh Ibn Shalah dan az-Zahabi sebagai tafsir yang banyak
cacat, bahkan dituduh banyak bid’ah, berbau Syi’ah, dan di dalam-
nya banyak terdapat hadits mawdhii’. Terkait dengan hal ini, Ibn
Shalah menyatakan, “Saya temukan pendapat dari Imam al-Wahidi
bahwa Ab{i Abdurrahman telah menulis kitab Haqd’iq at-Tafsir,
apabila ia berkeyakinan bahwa kitabnya itu adalah tafsir maka ia
benar-benar telah kufur”. Komentar Ibn Shalah ini merupakan salah
satu bukti bahwa klaim kufur terhadap para penafsir yang berbeda
dengan ideologi madzhabnya cukup mengemuka di Abad Per-
tengahan. Sementara adz-Dzahabi dalam kitab Tadzkirah al-Huffaz

26 Helmut Gatje, The Qur’an and Its Exegesis, (USA: One World Publication, 1996),
hlm. 36-39.

27 Ibid.
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berkomentar: “kitab Haqa'iq at-Tafsir banyak memuat ta’wil-ta’wil
kaum bathini, kami mohon keselamatan kepada Allah dari hal itu”.2®

Selain itu, muncul pula kitab tafsir Lathd’if al-Isyarat karya
Abdul Karim ibn Hawéazan ibn Abdul Malik ibn Thalhah ibn
Muhammad al-Qusyairi, yang populer dengan nama Zayn al-Islam
atau al-Qusyayri (374 H-465 H.). Kitab ini dinilai positif oleh para
ulama karena penafsirannya tidak menyimpang dan selalu ber-
usaha mempertemukan antara dimensi syari’at dan hakikat, antara
makna lahir dan makna batin. Selain itu, tafsir tersebut juga relatif
steril dari pembelaan ideologi madzhab.

Perkembangan berikutnya, masih dalam nalar ideologi sufi-
falsafi, muncul tafsir Ibn Arabi (abad kelima hijriyah). Tafsir ini
juga menuai banyak kritik dari para ulama, seperti dari Muhammad
Abduh. Di dalam tafsir tersebut dinilai terdapat kerancuan antara
pendapat-pendapat golongan batiniah dan kaum sufi. Pendapat-
pendapat tersebut dinisbatkan kepada Syaikhul Akbar Muhyiddin
Ibn ‘Arabi, padahal pendapat itu sebenarnya adalah pendapat
Imam al-Qasyani al-Bathini asy-Syahir. Selain itu juga banyak
penafsiran yang tidak sejalan dengan Al-Qur’an dan dipenuhi klaim
pembelaan terhadap ajaran wahdah al-wujiid. Sebagai contoh
adalah ayat Wadzkur rabbaka watabattal ilaihi tabtila yang ter-
dapat dalam QS. al-Muzammil. Ayat ini ditafsirkan dengan Wadz-
kur isma rabbika alladzi huwa anta. Demikian juga ayat Nahnu
khalagnakum falaw la tushaddiqiin ditafsirkan dengan Nahnu
khalagna kum bi idhz-harikum biwujudina, wazhuhtirina fi
shuwarikum. Tafsir seperti ini jelas merupakan hasil interpretasi
yang bias ideologi, yakni ideologi sufi tentang wahdat al-wujiid.

Berikutnya, muncul tafsir ‘Ara’is al-Bayan fi Haqa'iq Al-Qur’an
karya Ibn Ab{i an-Nashr al-Buqla asy-Syairazi (w. 606 H.) dan At-

28 Lihat al-Qusyayri, Latha’if al-Isyarét; Tafsir Shafi Kamil li Al-Qur’an, ed: Ibrahim
Bayuni, (Mesir: Markaz Tahqiq at-Turats, 1981), him. 3-4.

48



Sketsa Epistemologi Tafsir Kontempor

Ta’wilat an-Najmiyyah karya Najmuddin Dayah (w. 654 H).
Sayangnya, Najmudin Dayah meninggal sebelum menyelesaikan
kitab tafsirnya. Kitab tafsir tersebut kemudian disempurnakan
oleh ‘Ala’ ad-Dawlah as-Samnéni (w. 732 H.).

Pada era afirmatif yang berbasis pada nalar ideologis ini,
muncul fanatisme yang berlebihan terhadap kelompoknya sendiri,
yang kemudian mengarah pada sikap taklid buta sehingga mereka
nyaris tidak memiliki sikap toleransi terhadap yang lain dan kurang
kritis terhadap kelompoknya sendiri. Akibatnya, bagi generasi ini,
pendapat imam dan tokoh besar mereka sering kali menjadi pijakan
dalam menafsirkan teks Al-Qur’an yang seolah-olah tidak pernah
salah, bahkan diposisikan setara dengan posisi teks itu sendiri.
Sebagai contoh adalah pernyataan al-Karakhi, salah seorang pen-
dukung madzhab Hanafi, yang mengatakan, Kullu dyah aw hadits
yukhdalifu ma ‘alathi ash habuna fahuwa mu'awwal aw manstikh
(setiap ayat atau hadits yang menyalahi pendapat madzhab kami
maka harus ditakwil atau di-naskh (dihapus ketentuannya).?

Di sisi lain, sikap fanatisme madzhab dan sektarianisme ini
pada akhirnya melahirkan kelompok moderat yang berusaha men-
cari “sintesa kreatif” atau jalan tengah. Dari pergulatan pemikiran
yang diwarnai oleh tarik-menarik kepentingan dapat dibayangkan
bagaimana implikasinya dalam penafsiran Al-Qur’an, apalagi ketika
ada campur tangan politik dalam setiap ketegangan tersebut.

Sektarianisme ini begitu kental mewarnai produk-produk
tafsir. Kegiatan penafsiran Al-Qur’an seolah tidak dilandasi oleh
tujuan bagaimana menjadikan Al-Qur’an sebagai hidayah bagi
manusia, melainkan sekadar sebagai alat legitimasi bagi disiplin
ilmu tertentu yang dikuasai mufassir-nya, atau untuk mendukung
kekuasaan dan madzhab tertentu. Sebagai implikasinya, tolok ukur

29 Adz-Dzahabi, At-Tafsir wa al-Mufassirdn, Jilid Il, hlm. 434.

49



Epistemologi Tafsir Kontemporer

kebenaran penafsiran tergantung pada siapa penguasanya. Hal ini
persis seperti yang dinyatakan oleh Hassan Hanafi: the validity of
an interpretation lies in its power.3°

Sikap-sikap sektarianisme inilah yang mendorong lahirnya
kritik dari para pemikir dan mufassir modern. Mereka berupaya
mendekonstruksi dan merekonstruksi model penafsiran yang di-
nilai telah terlalu jauh menyimpang dari tujuan Al-Qur’an. Oleh
karena itu, tradisi penafsiran di era afirmatif (era pertengahan)
boleh dikatakan telah terkontaminasi oleh fanatisme madzhab dan
kepentingan politik tertentu sehingga tampak sangat ideologis,
subjektif, dan tendensius. Meminjam istilah Nashr Hamid Ab Zaid,
tradisi penafsiran era pertengahan itu bersifat talwiniyyah-mugh-
ridhah (pewarnaan ideologis-tendensius). Hal itu terjadi karena
memang tidak ada perkembangan ilmu pengetahuan yang tanpa
adanya relasi kekuasaan yang kemudian melahirkan semacam ke-
daulatan epistem (epistemic sovereignity) yang bersifat hegemonik.3*
Atau, meminjam istilah Arkoun, pada era pertengahan telah terjadi
“ortodoksi”.3? Akibatnya, ketika ada penafsiran yang berbeda dari
mainstream dan kepentingan penguasa atau madzhab tertentu maka
ia akan dianggap sebagai bentuk penyimpangan tafsir (at-tafsir
al-munharif).

Pada era ini, penafsiran akan bisa bertahan lama jika didukung
oleh penguasa. Sebaliknya, ia akan tergusur atau kurang mendapat

30 Hassan Hanafi, “Method of Thematic Interpretation”, him. 197 dan 210.

31 Lihat Gary Gutting, (ed.), The Cambridge Companion Foucault, (Cambridge:
Cambridge University Press, 1994), hIm. 103. Lihat pula Robert Wuthnow dkk.,
Cultural Analysis; The Work of Peter L. Berger, Mary Douglas, Michel Foucault
and Jurgen Habermas, (London-New York: Routledge, 1984), him. 140.

32 Ortodoksi didefinisikan sebagai system of values which functions primarly to
guarantee the protection and the security of the group. Lihat Ursula Guther,
“Muhammad Arkoun; Towards a Radical Thinking of Islamic Thought”, dalam
Suha Taji-Faruki (ed.), Modern Muslim Intellectual and The Qur’an, (United
States: Oxford University Press, 2004), him.139.
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dukungan masyarakat jika tidak mendapat restu penguasa. Di era
afirmatif ini, kecederungan truth claim sangat menonjol sehingga
yang berbeda dengan mainstream penafsiran umat Islam sering
kali dianggap sebagai tafsir yang tercela (at-tafsir al-madzmiim).
Tidak hanya itu, muncul pula tradisi pengkafirkan terhadap penaf-
siran yang berbeda. Menurut Hassan Hanafi, konflik atau per-
bedaan penafsiran yang terjadi selama ini sebenarnya merupakan
akibat dari konflik sosial-politik. Jika ada teori-teori penafsiran maka
hal itu sebenarnya hanya sebagai bingkai epistemologis saja.33

STRUKTUR DASAR EPISTEMOLOGI TAFSIR ERA AFIRMATIF
DENGAN NALAR IDEOLOGIS

Hadits.

» Teori-teori
keilmuan ditekuni
mufassiv,

dengan teori-
teori dari disiplin
keilmuan atau
madzhab sang
MLF3FET

fnifassin

Sumber Metode Validitas Karakteristik dan
Penafsiran Penafsiran Penafsiran Tujuan Penafsiran
e Al-Qur'an s Aiarrdyi, Kesesuaian antara | » ldeologis, sektarian,
e al-Hadits deduktif, tabfifi hasil penafsiran atomistik, repetitif,
{Agwal |jtihad « pMenggunakan dengan » Ada pemaksaan
Nabi} analisis kepentingan gagasan non-Cur‘ani
« Akal {ijtihad), dan kebahasaan dan | penguasa, e Cenderung treth
akal ini lebih cenderung madzhab (aliran}, clarmdan subjekuif.
dominan daripada mencocok- dan ilmu yang + Penafsiran bertujuan
Al-Quran dan al- cocokkan ditekuni oleh para

untuk kepentingan
kelompok,
mendukung
kekuasaan, madzhab,
atau ilmu yang
ditekuni mufassi

* Posisi mufassic
sebagai subjek
sementara teks
sehagai objek.

Tafsir Era Reformatif dengan Nalar Kritis*

Perkembangan berikutnya dari babakan sejarah penafsiran
Al-Qur’an adalah era reformatif yang berbasis pada nalar kritis

33 Hassan Hanafi, “Method of Thematic Interpretation “, hIm. 203.

34 |stilah nalar kritis ini penulis adopsi dari teori kritis Jurgen Habermas yang hendak
melakukan kritisisme terus-menurus terhadap segala bentuk ilmu maupun kenyataan
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dan bertujuan transformatif. Era ini dimulai dengan munculnya
tokoh-tokoh Islam, seperti Sayyid Ahmad Khan dengan karyanya
Tafhim Al-Qur’an dan Muhammad Abduh dengan karya tafsirnya
Al-Manar yang terpanggil melakukan kritik terhadap produk-
produk penafsiran para ulama terdahulu yang dianggap tidak lagi
relevan. Langkah Sayyid Ahmad Khan dan Muhammad Abduh ini
kemudian dilanjutkan oleh para penafsir kontemporer, seperti
Fazlur Rahman, Muhammad Syahrtr, Muhammed Arkoun, dan
Hassan Hanafi. Para tokoh ini pada umumnya bersikap kritis ter-
hadap produk penafsiran masa lalu yang selama ini banyak dikon-
sumsi oleh umat Islam. Mereka juga cenderung melepaskan diri
dari model-model berpikir madzhabi. Sebagian dari mereka juga
telah memanfaatkan perangkat keilmuan modern. Dengan berang-
kat dari keprihatinan mereka terhadap produk tafsir masa lalu
yang cenderung ideologis, sektarian, dan tak lagi mampu menjawab
tantanga zaman, mereka kemudian coba membangun sebuah epis-
temologi tafsir baru yang dipandang akan mampu merespons per-
ubahan zaman dan kemajuan ilmu pengetahuan. Di era reformatif
ini, posisi Al-Qur’an (text), realitas (context), dan penafsir (reader)
berjalan sirkular secara triadik dan dinamis. Pendekatan hermeneu-
tik pada akhirnya menjadi trend tersendiri bagi para tokoh era
reformatif ini.

Berbagai kajian Al-Qur’an secara intensif juga dilakukan di era
modern maupun kontemporer ini, tidak saja oleh para sarjana muslim
(baca: insider), seperti Fazlur Rahman, Muhammad Arkoun, Nashr
Hamid Abti Zayd, Muhammad Syahriir, dan Riffat Hasan, tetapi juga
oleh para sarjana non-muslim, seperti John Wansbrough, Andrew

sosial yang dilukiskannya. Menurutnya, setiap bentuk “dogmatisme” ilmu harus
dikritisi. Sebab, bentuk-bentuk pengetahuan pada situasi tertentu cenderung “ber-
kuasa” dan sebagai juru tafsir satu-satunya yang benar atas realitas, dan pada akhirnya
ia cenderung menyingkirkan tafsir-tafsir lain yang dianggap bid’ah. Lihat McCarthy
T., The Critical Theory of Jurgen Habermas, (Cambridge: The MIT Press, 1978).
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Rippin, Stefan Wild, dan Alford T. Welch. Para sarjana Barat banyak
yang tertarik mengkaji Al-Qur’an karena adanya apresiasi yang
tinggi dari Barat yang menganggap Islam sebagai fenomena dunia
di mana Al-Qur’an menjadi sentral ajarannya.3s

Fenomena tersebut memberikan isyarat betapa Al-Qur’an
memiliki daya tarik tersendiri, baik bagi mereka yang mengkajinya
sekadar untuk tuntutan akademis, maupun bagi mereka yang meng-
kajinya untuk mendapatkan petunjuk darinya. Oleh karena itu, tidak-
lah mengherankan jika di kalangan umat Islam selalu muncul pro-
duk-produk tafsir yang sarat dengan berbagai metode dan pendekat-
an seiring dengan derap langkah perubahan dan tantangan zaman.
Hal ini tidak terlepas dari diktum yang dianut oleh umat Islam bahwa
Al-Qur’an selalu sesuai untuk segala kondisi dan tempat. Hanya saja,
epistem yang dikembangkan di era kontemporer lebih cenderung
pada nalar kritis, di mana setiap hasil penafsiran perlu dan layak
untuk dilihat secara objektif dan kritis. Sebab, hasil penafsiran se-
seorang terhadap Al-Qur’an tidaklah identik dengan Al-Qur’an itu
sendiri (Al-Qur’an syai’un wa at-tafsir syai'un dkhar) karena antara
Al-Qur’an, tafsir, dan penafsirnya ada jarak yang memisahkan.
Pemahaman seperti ini tidak lepas dari dikembangkannya metode
hermeneutik dalam penafsiran Al-Qur’an.

\mmp Asumsi Paradigma Tafsir Kontemporer

Sebuah paradigma dalam setiap disiplin ilmu meniscayakan
adanya asumsi metodologis. Asumsi inilah yang akan dipergunakan
dalam analisinya. Menurut Thomas Kuhn, sebagaimana dikutip oleh
Ian Barbour, teori dalam sains bergantung pada paradigmanya.s®

35 Lihat Fazlur Rahman, “Some Recent Books on the Qur’an by Western Authors”,
dalam Jounal Religion, vol. 64, (1984), him. 73.

3¢ Istilah paradigma (Inggris: paradigm) sebenarnya berasal dari bahasa Yunani,
yaitu paradeigma, dari kata para (di samping, di sebelah) dan dekynai (model,
contoh). Paradigma dapat diartikan sebagai cara memandang sesuatu, totalitas
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Demikian juga perkembangan sebuah ilmu sangat dipengaruhi oleh
perkembangan sebuah paradigma. Demikian halnya dalam ilmu-ilmu
sosial, termasuk di dalamnya tafsir yang dikembangkan di era
kontemporer, yang memiliki asumsi-asumsi yang berbeda dengan
tafsir pada era sebelumnya. Ada beberapa asumsi dalam paradigma
tafsir kontemporer, antara lain:

Al-Qur’an: Shilih li Kulli Zamén wa Makin

Al-Qur’an adalah kitab suci terakhir yang diturunkan kepada
Nabi Muhammad sebagai khatam al-anbiya’ (penutup para nabi),
sehingga tidak akan turun lagi kitab samawi setelah Al-Qur’an. Oleh
karena itu, sangat logis jika prinsip-prinsip universal Al-Qur’an
akan senantiasa relevan untuk setiap waktu dan tempat (shalih li
kulli zaman wa makan). Asumsi ini membawa implikasi bahwa prob-
lem-problem sosial keagamaan di era kontemporer tetap akan dapat
dijawab oleh Al-Qur’an dengan cara melakukan kontekstualisasi
penafsiran secara terus-menerus, seiring dengan semangat dan tun-
tutan problem kontemporer. Sebab, Al-Qur’an bukanlah kitab yang
diturunkan hanya untuk orang-orang dahulu di zaman nabi, tetapi
ia juga diperuntukkan bagi orang sekarang dan bahkan orang-or-
ang di masa mendatang. Prinsip-prinsip universal Al-Qur’an dapat
dijadikan pijakan untuk menjawab tuntutan perkembangan zaman
yang bersifat temporal dan partikular.

Asumsi bahwa Al-Qur’an shalih likulli zaméan wa makan se-
benarnya juga diakui oleh tradisi penafsiran klasik. Hanya saja,
dalam paradigma tafsir klasik, asumsi tersebut dipahami dengan

premis-presmis dan metodologis yang menentukan suatu studi ilmiah, serta dasar
untuk menyeleksi problem dan pola untuk memecahkan problem-problem riset.
Selain itu, paradigma juga bisa dimaknai sebagai seperangkat pra anggapan
konseptual, metafisik, dan metodologis dalam tradisi kerja ilmiah. Lihat Lorens
Bagus, Kamus Filsafat, (Jakarta: PT Gramedia Utama, 1996), him. 779. Bandingkan
dengan lan Barbour, Juru Bicara Tuhan; Antara Sains dan Agama, (Bandung:
Mizan, 2003), him. 81.
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cara “memaksakan” konteks apa pun ke dalam teks Al-Qur’an. Akibat-
nya, pemahaman yang muncul cenderung tekstualis dan literalis.
Ini berbeda dengan paradigma tafsir kontemporer yang cenderung
kontekstual dan bahkan liberal; dalam arti selalu berupaya meng-
kontekstualisasikan makna ayat tertentu dengan mengambil
prinisp-prinsip dan ide universalnya. Oleh karena itu, jika terdapat
ayat-ayat yang secara tekstual dianggap sudah tidak relevan dengan
perkembangan zaman karena bersifat partikular dan kasuistik
maka para mufassir kontemporer berusaha menafsirkan ayat-ayat
tersebut dengan semangat zamannya. Sebagai contoh adalah ayat-
ayat yang berbicara tentang pluralisme, perbudakan, warisan, poli-
gami, dan juga ayat-ayat yang berkaitan dengan masalah sosial
kemasyarakatan. Penafsiran mereka terhadap masalah-masalah
tersebut cenderung kontekstual. Dengan asumsi tersebut maka Al-
Qur’an perlu ditafsirkan secara terus-menerus sehingga tidak ke-
hilangan relevansinya dengan perkembangan zaman. Ini juga
berarti bahwa meskipun selama ini sudah banyak tafsir yang ditulis
oleh para mufassir, tidaklah perlu ada sakralisasi terhadap hasil
penafsiran. Sebab, sakralisasi penafsiran Al-Qur’an tidak saja dapat
disebut sebagai “syirik intelektual”, tetapi juga dapat menyebab-
kan dinamika pemikiran umat Islam mengalami stagnasi.

Teks yang Statis dan Konteks yang Dinamis

Dengan adanya kodifikasi Al-Qur’an maka teks kitab suci ini
menjadi korpus tertutup dan terbatas. Padahal, problem umat
manusia begitu kompleks dan tidak terbatas. Ini meniscayakan
para mufassir untuk selalu berusaha mengaktualkan dan meng-
kontekstualisasikan pesan-pesan universal Al-Qur’an ke dalam
konteks partikular era kontemporer. Hal ini hanya dapat dilakukan
jika Al-Qur’an ditafsirkan sesuai dengan semangat zamannya,
berdasarkan nilai dan prinsip-prinsip dasar universal Al-Qur’an.
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Dalam hal ini Fazlur Rahman menegaskan bahwa ayat-ayat
Al-Qur’an yang diturunkan pada waktu tertentu dalam sejarah—
dengan keadaan umum dan khusus yang menyertainya—sering
kali menggunakan ungkapan-ungkapan yang sesuai dengan situasi
yang mengelilinginya. Menurutnya, ayat-ayat tersebut tidak dapat
direduksi atau dibatasi oleh situasi historis pada saat ia diwahyu-
kan. Oleh karena itu, seorang mufassir senantiasa dituntut untuk
mampu menangkap ideal moral yang ada di balik teks Al-Qur’an
yang bersifat literal. Untuk tujuan itu, Rahman kemudian meng-
ajukan model hermeneutika double movement,® di mana seorang
mufassir harus menangkap makna suatu teks dengan memper-
hatikan situasi sosio-historis masa lalu di saat teks itu turun, untuk
kemudian ditarik lagi ke dalam situasi saat ini.

Dengan demikian, dalam rangka memelihara relevansi Al-
Qur’an dengan perkembangan zaman maka ia harus terus-menerus
ditafsirkan. Hal yang sama juga dinyatakan oleh Muhammad Syahr{ir
dalam bukunya Al-Kitab wa Al-Qur’an; Qira’ah Mu’ashirah.®® Oleh
karena itu, hasil penafsiran Al-Qur’an harus dibaca secara objektif
dan terbuka untuk senantiasa dikritisi. Ini semua dimaksudkan
agar jangan sampai terjadi apa yang oleh Muhammad Arkoun di-
sebut taqdis al-fikr ad-diniy (sakralisasi pemikiran keagamaan).3?

Penafsiran Bersifat Relatif dan Tentatif

Secara normatif, Al-Qur’an diyakini memiliki kebenaran mutlak,
namun kebenaran produk penafsiran Al-Qur’an bersifat relatif dan
tentatif. Sebab, tafsir adalah respons mufassir ketika memahami
teks kitab suci, situasi, dan problem sosial yang dihadapinya. Jadi,

37 Lebih lanjut baca Fazlur Rahman, Islam and Modernity, him. 4-9.
38 Muhammad Syahrar, Al-Kitdb wa Al-Qur’dn; Qira’ah Mu’ashirah , hlm. 19.

39 Muhammad Arkoun, Al-Fikr al-Ushali wa Istihalah at-Ta’shil; Nahwa Tarikh
Akhar li al-Fikr al-Islami, (Beirut: Dar al-Saqi, 2002), him. 25.
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sesungguhnya ada jarak antara Al-Qur’an dan penafsirnya. Oleh
karena itu, tidak ada penafsiran yang benar-benar objektif karena
seorang mufassir sudah memiliki prior text yang menyebabkan
kandungan teks itu menjadi “tereduksi” dan terdistorsi maknanya.
Setiap penafsiran terhadap suatu teks, termasuk teks suci Al-Qur’an
sangat dipengaruhi oleh latar belakang kultural dan anggapan-ang-
gapan yang melatarbelakangi penafsirnya.+® Artinya, ketika se-
orang mufassir berhadapan dengan teks Al-Qur’an maka sebenar-
nya ia sudah memiliki prior text, yakni latar keilmuan, konsteks sosial
politik, kepentingan, dan tujuan penafsiran.

Dengan demikian, hasil penafsiran Al-Qur’an tidaklah sama
dengan Al-Qur’an itu sendiri karena sebuah penafsiran tidak hanya
mereproduksi makna teks, tetapi juga memproduksi makna baru
teks. Dengan kata lain, ide-ide kreatif dan inovatif dalam menafsir-
kan Al-Qur’an menjadi sangat niscaya. Paradigma tafsir kontem-
porer rupaya diwarnai juga oleh model hermeneutika Gadamer.
Menurutnya, suatu teks tidak hanya direproduksi maknanya, tetapi
juga harus memproduksi makna baru seiring dan sejalan dengan
latar belakang sosial kultural penafsirnya. Dalam hal ini, Gadamer
mengatakan: That is why understanding is not merely a repro-
ductive, but always a productive attitude as well.# Dengan begitu,
teks akan menjadi “hidup” dan kaya makna. Teks menjadi dinamis
pemaknaannya dan selalu kontekstual seiring dengan akselerasi
perkembangan budaya dan peradaban manusia.+?

Oleh karena itu, meskipun teks itu tunggal, tetapi jika dibaca
dan ditafsirkan oleh banyak pembaca maka hasilnya pun bisa ber-

40 Charles Kurzman (ed.), Liberal Islam, (New York: Oxford University Press, 1998),
him. 127.

41 Lihat lebih lanjut Hans Georg Gadamer, Truth and Method, (New York: The
Seabury Press, 1975), him. 264.

42 Bandingkan dengan Hassan Hanafi, Al-Yamin wa al-Yasar fi al-Fikri ad-Dini,
(Mesir: Madbuli 1989), him. 77.
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variasi. Terkait dengan hal ini, Amina Wadud dengan tegas me-
ngatakan: Although each reading is unique, the understanding of
various readers of single text will converge on many points.*? Selain
itu, dia juga mengatakan bahwa tidak ada metode tafsir yang benar-
benar objektif karena masing-masing interpretasi cenderung men-
cerminkan pilihan-pilihan yang subjektif dan relatif.4+

Dengan asumsi bahwa produk penafsiran bersifat relatif dan
tentatif maka hal itu akan semakin memberikan peluang bagi
mufassir untuk menafsirkan teks Al-Qur’an sesuai dengan tuntutan
zaman, tanpa ada beban psikologis dan teologis apa pun. Namun
demikian, agar sebuah penafsiran dapat lebih “objektif”—meskipun
ia tetap saja tidak dapat keluar dari relativitasnya—seorang mufassir
harus senantiasa kembali pada prinsip-prinsip dasar Al-Qur’an.
Seorang mufassir harus mampu memahami pandangan dunia
(Weltanschauung) Al-Qur’an.# Inilah satu hal yang oleh Fazlur
Rahman kemudian dirumuskan dengan menggunakan metode
tafsir tematik, lalu dianalisis dengan prosedur sintesis antara sistem
etika dan teologi.4¢

mmp Karakteristik Paradigma Tafsir Kontemporer

Perkembangan tafsir kontemporer tidak dapat begitu saja di-
lepaskan dengan perkembangannya di masa modern. Paling tidak,
gagasan-gagasan yang berkembang pada masa kontemporer ini
sudah bermula sejak zaman modern, yakni pada masa Muhammad
Abduh dan Rasyid Ridla yang sangat kritis melihat produk-produk

43 Amina Wadud, “Qur’an and Woman”, dalam Charles Kurzman (ed.), Liberal
Islam, hlm. 127.

44 1bid., hIm. 128.

4> Amina Wadud Muhsin, Qur’an and Woman, (Kualalumpur: Fajar Bakti Sdn bhd,
1994), him. 5.

46 Fazlur Rahman, Major Themes, hlm. xi.
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penafsiran Al-Qur’an. Paradigma tafsir kotemporer dapat diartikan
sebagai sebuah model atau cara pandang, totalitas premis-premis
dan metodologis yang dipergunakan dalam penafsiran Al-Qur’an
di era kekinian. Meskipun masing-masing paradigma tafsir me-
miliki keunikan dan karakteristiknya sendiri, namun ada bebe-
rapa karakteristik yang menonjol dalam paradigma tafsir kontem-
porer, antara lain:

Memosisikan Al-Qur’an sebagai Kitab Petunjuk

Upaya untuk memosisikan Al-Qur’an sebagai kitab petunjuk
ini berawal dari kegelisahan Muhammad Abduh terhadap produk-
produk penafsiran Al-Qur’an masa lalu. Menurutnya, kitab-kitab
tafsir yang berkembang pada masa-masa sebelumnya umumnya
telah kehilangan fungsinya sebagai kitab petunjuk bagi umat
manusia. Abduh menilai bahwa kitab-kitab tafsir pada masanya
dan masa-masa sebelumnya tidak lebih dari sekadar pemaparan
atas berbagai pendapat para ulama yang saling berbeda dan pada
akhirnya menjauhkan dari tujuan diturunkannya Al-Qur’an sebagai
petunjuk bagi umat manusia (hudan li an-nds).

Sebagian besar dari kitab-kitab tafsir klasik dinilai oleh Abduh
hanya berkutat pada pengertian kata-kata atau kedudukan kalimat-
nya dari segi i7db dan penjelasan lain menyangkut segi-segi teknis
kebahasaan yang dikandung oleh redaksi ayat-ayat Al-Qur’an. Oleh
karena itu, kebanyakan kitab-kitab tafsir tersebut cenderung men-
jadi semacam latihan praktis di bidang kebahasaan; bukan kitab
tafsir dalam arti kitab yang ingin menyingkap kandungan nilai dan
ajaran Al-Qur’an,*® kecuali beberapa kitab tafsir yang Abduh sebut
sebagai kitab yang baik dan bisa dipercaya, seperti kitab tafsir
karya az-Zamakhsyari, ath-Thabari, al-Asfihani, dan al-Qurthubi.

47 Muhammad ‘Abduh, Fatihah al-Kitab (Kairo: Kitab al-Tahrir, 1382 H), him. 13.
48 Ibid., hlm. 12.
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Menurut Abdubh, tafsir harus berfungsi menjadikan Al-Qur’an
sebagai sumber petunjuk (mashdar al-hidayah),* bukan untuk
membela ideologi tertentu. Hal inilah yang kemudian mendorong
Abduh dan Rasyid Ridha untuk menulis kitab tafsir yang berbeda
coraknya dengan tafsir-tafsir klasik sebelumnya, yakni tafsir Al-
Manar yang bercorak adabi-ijtima’i. Penulisan kitab tafsir ini
dimaksudkan untuk memberikan solusi atas problem konkret yang
dihadapi umat Islam waktu itu.

Para mufassir kontemporer sedikit banyak terpengaruh oleh
gagasan Abduh dalam hal keinginannya untuk mengembalikan Al-
Qur’an sebagai kitab petunjuk. Inilah yang kemudian menjadi ciri
utama dari penafsiran-penafsiran kontemporer, baik yang dikembang-
kan melalui metode tematik-kontekstual maupun yang dikembang-
kan melalui pendekatan historis, sosiologis, hermeneutis, dan
bahkan juga yang menggunakan pendekatan interdisipliner.

Dalam rangka mengembalikan Al-Qur’an sebagai kitab petun-
juk, para mufassir kontemporer tidak lagi menjadikan Al-Qur’an
sebagai wahyu yang “mati” sebagaimana yang dipahami oleh para
mufassir klasik-tradisional. Para mufassir kontemporer meng-
anggap wahyu yang berupa teks Al-Qur’an itu sebagai sesuatu yang
“hidup” (baca: wahyu progresif). Dengan demikian, mereka pun me-
ngembangkan model pembacaan dan penafsiran yang lebih kritis
dan produktif (al-qira’ah al-muntijah), bukan “pembacaan yang
mati” (al-qira’ah al-mayyitah) dan ideologis, meminjam istilah
Ali Harb. Pembacaan kritis, menurutnya, adalah pembacaan atas
teks Al-Qur’an yang tak terbaca dan ingin menyingkapkan kembali
apa yang tak terbaca tersebut.5°

49 Muhammad Rasyid Ridla, Tafsir AI-Qur’an al-Hakim al-Musytahir bi Tafsir al-
Manaér, jld. 1, (Kairo: tp. 1954), him. 17.

50 Ali Harb, Nagd an-Nashsh, (Beirut: al-Markaz ats-Tsaqafi, 1995), him. 204-205.
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Di sisi lain, Al-Qur’an harus dipahami sebagai kitab suci yang
kemunculannya tidak lepas dari konteks kesejarahan umat manu-
sia. Ia tidak diwahyukan dalam ruang hampa, tetapi justru hadir
dalam zaman dan ruang yang sarat budaya-kultur tertentu. Oleh
karena itu, bisa dimaklumi jika Nashr Hamid Ab#i Zayd menyebut
Al-Qur’an sebagai muntaj tsaqdfi (“produk budaya”), yakni teks
yang muncul dalam sebuah struktur budaya Arab abad ketujuh,
selama lebih dari dua puluh tahun dan ditulis dengan berpijak pada
aturan-aturan budaya tersebut.?* Petunjuk-petunjuk Al-Qur’an yang
bersifat universal juga dapat dirumuskan dengan mempertim-
bangkan situasi sosio-historis yang muncul ketika itu, untuk kemu-
dian ditarik ke dalam konteks kekinian.

Bernuansa Hermeneutis

Jika era klasik lebih menekankan pada praktik eksegetik yang
cenderung linier-atomistic dalam menafsirkan Al-Qur’an, serta
menjadikan kitab suci tersebut sebagai subjek maka tidak demikian
halnya pada era modern dan kontemporer. Paradigma tafsir kontem-
porer cenderung bernuansa hermeneutik dan lebih menekankan
pada aspek epistemologis-metodologis. Kajian seperti ini diharap-
kan dapat menghasilkan pembacaan yang produktif (al-qira’ah
al-muntijah) atas Al-Qur’an, dan bukannya pembacaan repetitive
(al-qira’ah at-tikrariyyah) atau pembacaan ideologis-tendensius
(al-gira’ah al-mugridhah).5? Terkait dengan hal ini, Roger Trigg me-
nyatakan bahwa hermeneutika merupakan suatu model penafsiran
terhadap teks tradisional (klasik), di mana suatu permasalahan
harus selalu diarahkan supaya teks selalu dapat kita pahami dalam

51 Nashr Hamid Abu Zaid, Mafhl)m an-Nash: Dirdsat fi ‘Ulam Al-Qur’an, (Kairo:
al-Hay’ah al-Mishriyyah al-’Ammabh li al-Kitab, 1993), him. 27-28.

52 Nashr Hamid Abu Zaid, Naqd al-Khitab ad-Dini, him. 142-46.
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konteks kekinian yang situasinya berbeda.’3 Nuansa hermeneutik
yang menonjol dalam paradigma tafsir kontemporer meniscaya-
kan bahwa setiap teks (baca: penafsiran) perlu dicurigai; ada ke-
pentingan atau ideologi apa di balik penafsiran teks tersebut?

Model pembacaan hermeneutis rupanya menjadi trend di era
kontemporer. Model pendekatan hermeneutika ini akhirnya men-
jadi “menu alternatif” dalam kajian tafsir kontemporer sebagai
rekonstruksi atas pendekatan tafsir yang selama ini dianggap kurang
memadai lagi untuk menjawab tantangan zaman.

Konsekuensi dari digunakannya model pembacaan herme-
neutis dalam menafsirkan Al-Qur’an adalah bahwa kita tidak boleh
lagi hanya mengandalkan perangkat keilmuan klasik seperti yang
digunakan oleh para mufasir dahulu, seperti ilmu nahwu sharaf,
ushul figh, dan balaghah, tetapi diperlukan juga perangkat ilmu-
ilmu lain, seperti sosiologi, antropologi, filsafat ilmu, dan sejarah.
Dengan demikian—meminjam istilah Amin Abdullah—paradigma
interkoneksi-integrasi antara disiplin keilmuan dalam penafsiran
menjadi suatu hal yang niscaya.

Meski demikian, metode hermeneutika yang dikembangkan
oleh para mufassir kontemporer sebenarnya tidaklah tunggal, me-
lainkan beragam. Keberagaman ini muncul bukan hanya karena
semakin terbukanya umat Islam terhadap gagasan-gagasan yang
berasal dari luar, melainkan juga karena adanya dinamika dan ke-
sadaran pada mereka akan kekurangan-kekurangan metode dan
pendekatan yang ada selama ini.

Dengan kentalnya nuansa hermeneutik maka peran teks, penga-
rang, dan pembaca menjadi berimbang sehingga kesewenang-
wenangan dan pemaksaan penafsiran relatif dapat dihindari.

53 Dikutip dari Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, (Jakarta:
Paramadina, 1996), him. 161.
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Dengan demikian, meminjam istilah Khalid Abou el-Fadl, otorita-
rianisme penafsiran dapat dieliminasi dan produk-produk tafsir
menjadi lebih otoritatif, tidak otoriter dan juga tidak despotic.5>

Kontekstual dan Berorientasi pada Spirit Al-Qur’an

Salah satu karakteristik tafsir Al-Qur’an di era kontemporer
adalah sifatnya yang kontekstual dan berorientasi pada semangat
Al-Qur’an. Hal itu dilakukan dengan cara mengembangkan dan
bahkan tidak segan-segan mengganti metode dan paradigma penaf-
siran lama. Jika metode penafsiran Al-Qur’an yang diguanakan
oleh para mufassir klasik-tradisional adalah metode analitik yang
bersifat atomistik dan parsial maka tidak demikian halnya dengan
para mufassir kontemporer yang menggunakan metode tematik
(mawdhii’?). Tidak hanya itu, mereka juga mengggunakan pen-
dekatan interdisipliner dengan memanfaatkan perangkat keilmuan
modern, seperti filsafat bahasa, semantik, semiotik, antropologi,
sosiologi, dan sains.

Salah satu diktum yang selalu menjadi jargon para mufassir
kontemporer berbunyi: Al-Qur’an itu abadi, namun penyajiannya
selalu kontekstual sehingga meskipun ia turun di Arab dan mengguna-
kan bahasa Arab, tetapi ia berlaku universal, melampaui waktu
dan tempat yang dialami manusia.

Adagium tersebut sebenarnya juga diakui oleh para mufassir
klasik, namun pemahaman para mufassir kontemporer berlainan
dengan para mufassir Kklasik. Jika para mufassir klasik memahami
adagium ini sebagai “pemaksaan” makna literal ke berbagai konteks
situasi dan kondisi manusia maka para mufassir kontemporer
mencoba melihat apa yang ada “di balik” teks Al-Qur’an. Oleh karena
itu, para mufassir kontemporer tidak menerima begitu saja apa

>4 Lebih lanjut lihat Khaled Abou el-Fadl, Atas Nama Tuhan; Sari Figh Otoriter ke Figh
Otoritatif , terj. Cecep Lukman Yasin, (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2004).
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yang diungkapkan oleh ayat-ayat Al-Qur’an secara literal, tetapi men-
coba melihat lebih jauh mengenai apa sesungguhnya yang ingin
dituju oleh ungkapan literal ayat-ayat tersebut. Dengan kata lain,
yang ingin dicari oleh para mufassir kontemporer adalah “ruh” atau
spirit dan maghza (maksud di balik ayat), bukan sekadar makna
literal teks, sehingga makna-makna kontekstual dapat selalu di-
produksi dari penafsiran Al-Qur’an.

Sebagai contoh, jika dahulu di dalam ilmu tafsir atau ushiil
figh terdapat dua kaidah yang dipertentangkan, di mana sebagian
mufassir berpegang pada kaidah al-ibrah bi ‘umiimi al-lafdzi la
bi khushiishi as-sabab, sedangkan mufassir yang lain berpegang
pada kaidah al-'ibrah bi khushiishi as-sabab la bi ‘umitimi al-lafdzi
maka pada masa kontemporer muncul kaidah: al-‘ibrah bi maqa-
shid asy-syari’ah.’s Teori yang disebut terakhir ini coba mencari
sintesa kreatif dari dua kaidah yang saling bertentangan itu. Menurut
kaidah terakhir ini, yang seharusnya menjadi pegangan untuk meng-
ambil kesimpulan hukum adalah apa yang menjadi tujuan syari’at,
yakni spirit atau ide dasar dari teks-teks Al-Qur’an, yang oleh Fazlur
Rahman disebut dengan istilah ideal moral.

Berangkat dari kaidah yang terakhir ini, muncul berbagai
upaya di kalangan sebagian mufassir kontemporer untuk mencari
nilai universal Al-Qur’an yang akan menjadikan kitab suci umat
Islam ini senantiasa relevan untuk setiap zaman dan tempat (shalih
li kulli zaman wa makan). Nilai universal ini tidak selalu tertuang
dalam pernyataan ayat secara eksplisit, namun sering kali justru
hanya disebutkan secara implisit yang mana hal itu hanya bisa
diketahui apabila pemahaman atas ayat-ayat Al-Qur’an tidak di-
lakukan secara harfiah dan sepotong-sepotong.

55 |stilah magqashid al-syari‘ah awalnya dipopulerkan asy-Syathibi, seorang ahli ushul
asal Andalusia. Lebih lanjut lihat Ab( Ishaq lbrahim bin M(isa asy-Syathibt, Al-
Muwdéfaqat fi Ushal asy-Syari’ah, (Beirut: Dar al-Fikr, 1975).
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Beberapa mufassir kontemporer menegaskan bahwa nilai
universal yang dimaksud adalah nilai kebebasan (al-hurriyyah),
kemanusiaan (humanistic), keadilan (al-addlah), dan kesetaraan
(al-musdawah). Nilai-nilai inilah yang ingin ditekankan oleh Al-
Qur’an melalui berbagai ayatnya.s® Jika ayat-ayat Al-Qur’an itu
dipahami secara literal, parsial, dan sepotong-sepotong tentu saja
nilai-nilai universal ini mustahil bisa ditemukan, dan dimensi
humanistik Al-Qur’an pun menjadi terabaikan.s”

Ilmiah, Kritis, dan Non-Sektarian

Karakteristik lain dari tafsir di era kontemporer adalah sifat-
nya yang ilmiah, kritis, dan non-sektarian. Dikatakan ilmiah karena
produk tafsirnya dapat diuji kebenarannya berdasarkan konsis-
tensi metodologi yang dipakai mufassir dan siap menerima kritik
dari komunitas akademik. Dikatakan kritis dan non-sektarian
karena umumnya para mufassir kontemporer tidak terjebak pada
kungkungan madzhab. Mereka justru mencoba bersikap kritis ter-
hadap pendapat-pendapat para ulama klasik maupun kontemporer
yang dianggap sudah tidak kompatibel dengan era sekarang. Inilah
salah satu implikasi dari digunakannya metode hermeneutis dalam
memahami teks Al-Qur’an maupun teks-teks lainnya.

Dalam tradisi penafsiran Al-Qur’an yang menggunakan metode
hermeneutika selalu terjadi dialog komunikatif yang berimbang
antara dunia teks (the world of text), dunia penulis (the world of
author), dan dunia pembaca (the world of reader). Artinya, antara
teks, konteks, dan kontekstualisasi selalu berdialektika secara sir-
kular. Paradigma hermeneutika selalu melihat teks secara kritis

3¢ Lihat misalnya Asghar Ali Engineer, Hak-Hak Perempuan dalam Islam, terj. Farid
Wajdi dan Ciciek Farcha, (Yogyakarta: LSPPA, 1994).

57 Abdul Mustagim dan Ahmad Baidlowi, “Paradigma Tafsir Kontemporer dan
Implikasinya terhadap Akseptabilitas Islam”, dalam Dinamika, Jurnal Dialektika
Peradaban Islam, No. I, (Juli 2003), hIm. 8-9.
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dan memosisikannya sebagai sesuatu yang harus dibaca secara
produktif, bukan hanya reproduktif-repetitif. Inilah yang oleh Nashr
Hamid disebut dengan harakah banduliyah (gerak pendulum), di
mana seorang mufassir berangkat dari realitas (al-waqi’) untuk
mengungkap apa yang ditunjukkan oleh teks (daldlah an-nashsh)
masa lalu, untuk kemudian kembali untuk membangun signifikansi
(maghza).s®

) Sumber, Metode, dan Validitas Penafsiran

Pada sub bagian ini penulis akan menguraikan beberapa aspek
epistemologi tafsir kontemporer, yang meliputi sumber penafsir-
an, metode, pendekatan, dan tolok ukur kebenaran atau validitas
penafsiran.

Sumber Penafsiran: Teks, Akal, dan Realitas

Dilihat dari sisi sumber penafsiran, tradisi penafsiran di era
kontemporer bersumber pada teks Al-Qur’an, akal (ijtihad), dan rea-
litas empiris. Secara paradigmatik, posisi teks, akal, dan realitas
ini berposisi sebagai objek dan subjek sekaligus. Ketiganya selalu
berdialektik secara sirkular dan triadic. Ada peran yang berimbang
antara teks, pengarang, dan pembaca. Paradigma yang dipakai dalam
memandang teks, akal, dan realitas adalah paradigma fungsional,
bukan paradigma struktural yang cenderung saling menghegemoni
satu sama lain.

Posisi teks, akal, dan realitas dalam paradigma tafsir kontem-
porer bisa digambarkan sebagai berikut:

58 Nashr Hamid Abu Zaid, Naqd al-Khitab ad-Diniy, him. 144.
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PARADIGMA FUNGSIONAL
Teks /Wahyu

7\

Akal (ar-ra’yu) I » Realitas (al-waqa’i)

Hal ini berbeda dengan model paradigma tafsir klasik-tra-
disional yang pada umumnya cenderung bersifat struktural dalam
memosisikan teks, akal, dan realitas. Sebagai perbandingan, posisi
teks, akal, dan realitas dalam paradigma tafsir klasik-tradisional
dapat digambarkan sebagai berikut:

PARADIGMA STRUKTURAL

Teks /wahyu

A — . .
Akal (ar-ra’'yu) 4 Realitas (al-waqa‘i)

Paradigma struktural ini bersifat deduktif, berbeda dengan
paradigma fungsional yang bersifat dialektik. Paradigma fungsional
ini mengasumsikan bahwa sebuah penafsiran harus terus-menerus
dilakukan dan tidak pernah mengenal titik final.

Metode-Pendekatan Bersifat Interdisipliner

Metode dan pendekatan yang digunakan oleh para mufassir
kontemporer pada umumnya berlainan dengan metode dan pen-
dekatan yang digunakan oleh para mufassir tradisional. Jika para
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mufassir tradisional cenderung memakai metode deduktif-analitis
(tahlili) yang bersifat atomistik maka para mufassir kontemporer
menggunakan berbagai metode dan pendekatan yang bersifat inter-
displiner. Meski demikian, dari sekian metode penafsiran Al-Qur’an
yang berkembang di masa kontemporer, metode tafsir tematik
tampaknya menjadi metode yang paling banyak diminati oleh para
mufassir kontemporer. Metode ini berupaya memahami ayat-ayat
Al-Qur’an dengan cara memfokuskan pada topik atau tema tertentu
yang akan dikaji.>

Al-Farmawi barangkali merupakan orang pertama yang me-
rumuskan secara sistematis mengenai langkah-langkah metodo-
logis yang harus ditempuh bagi mufassir yang akan menggunakan
metode penafsiran tematik ini. Dalam kitab Al-Bidayah fi at-Tafsir
al-Mawdhtii, dia menyebutkan beberapa langkah tersebut:

1. Mufassir harus menetapkan terlebih dahulu masalah yang akan
dibahas;

2 menghimpun ayat-ayat yang berkaitan dengan masalah ter-
sebut;

3. menyusun runtutan ayat sesuai dengan urutan pewahyuan serta
pemahaman tentang asbab an-nuzil-nya;

4. memahami korelasi ayat-ayat tersebut dalam surahnya masing-
masing;

5. menyusun pembahasan dalam kerangka yang sempurna;
6. melengkapi dengan hadits-hadits yang relevan;

7. mempelajari ayat tersebut secara keseluruhan dengan jalan meng-
himpun ayat-ayat-nya yang mempunyai pengertian yang sama,
atau mengkompromikan antara yang ‘Gmm dengan yang khash,

59 Secara geneologis, metode tematik ini sebenarnya sudah dikenal dan dipergunakan
oleh para ulama terdahulu, hanya saja belum memiliki pijakan metodologi yang
sistematis.
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yang mutlaq dengan yang mugayyad atau yang secara lahiriah
tampak bertentangan sehingga kesan kontradikif antara satu
ayat dengan yang lain dapat dihindarkan.%°

Penafsiran dengan metode tematik (mawdhu) ini memiliki
beberapa kelebihan. Pertama, metode tematik coba memahami ayat-
ayat Al-Qur’an sebagai satu-kesatuan sehingga memungkinkan
memperoleh pemahaman yang utuh mengenai konsep Al-Qur’an.
Metode tematik ini juga mengharuskan seseorang untuk memahami
ayat-ayat Al-Qur’an secara proporsional sehingga tidak ada pra-
konsepsi pada ayat-ayat tertentu dari Al-Qur’an. Dengan demikian,
hasil pemahaman atas ayat-ayat Al-Qur’an dengan model ini akan
berbeda secara diametral dengan hasil pemahaman Al-Qur’an yang
menggunakan model pemahaman tradisional yang cenderung
parsial. Kedua, metode tematik ini bersifat praktis sehingga lang-
sung bisa dimanfaatkan oleh masyarakat. Seseorang yang sedang
mengkaji problem tertentu dapat merujuk secara langsung pada
konsep Al-Qur’an melalui metode ini. Cara ini bukan saja dapat
mengantarkan seseorang pada pemahaman yang relatif lebih
“objektif” mengenai problem tertentu yang terjadi di masyarakat,
melainkan ia juga akan lebih efisien karena dapat “mengesamping-
kan” pembahasan terhadap ayat-ayat lain yang tidak relevan dengan
objek yang sedang dikaji.

Di antara kitab-kitab tafsir yang menggunakan metode tema-
tik ini adalah Al-Insan fi Al-Qur’an dan Al-Mar’ah fi Al-Qur’an
karya Mahmid Abbas al-‘Aqqad; Ar-Riba fi Al-Qur’an karya Abu
al-A’la al-Mawdudi; Al-‘Agidah min Al-Qur’an karya Muhammad
Abli Zahrah, dan Al-Washdya al-‘Asyr karya Mahmud Syaltut. Di
Indonesia, kita juga bisa membaca buku Wawasan Al-Qur’an karya
Quraish Shihab atau Ensiklopedi Al-Qur’an karya Dawam Rahardjo

0 Lihat al-Farmawi, Al-Biddyah fi at-Tafsir al-Mawdhd‘i, (Kairo: al-Hadharah al-
'Arabiyyah, 1977), him. 62.
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yang juga menggunakan metode tematik, meskipun Dawam tidak
sepenuhnya menerapkan langkah-langkah metodik seperti yang
dirumuskan oleh al-Farmawi.

Model penafsiran lain yang berkembang di era kontemporer
adalah apa yang dicetuskan oleh para mufassir feminis dalam me-
mahami ayat-ayat Al-Qur’an yang berkait dengan relasi laki-laki
ataupun mawdhil’i, tetapi mereka mengambil begitu saja ayat-ayat
yang akan ditafsirkan. Untuk memperoleh hasil penafsiran yang
berkeadilan gender, mereka pada umumnya menggunakan analisis
gender.® Analisis ini bertujuan memosisikan laki-laki dan perem-
puan secara setara dan sederajat.

Dengan analisis gender ini, para mufassir feminis coba me-
lakukan “dekonstruksi” penafsiran terhadap ayat-ayat yang ber-
kait dengan relasi gender dengan “pra konsepsi” bahwa laki-laki dan
perempuan adalah setara dan sederajat. Prakonsepsi ini tentu saja
bukan sesuatu yang muncul begitu saja, melainkan ia merupakan
hasil dari analisis atas berbagai ayat Al-Qur’an yang memang dinilai
tidak membedakan posisi laki-laki dan perempuan. Para mufassir
feminis sepakat bahwa Al-Qur’an merupakan sarana bagi agama
ini (Islam) untuk menempatkan perempuan sebagai makhluk yang
bermartabat dan sejajar dengan laki-laki.

Asghar Ali Engineer mengajukan bukti-bukti yang menunjuk-
kan bahwa posisi laki-laki dan perempuan dalam agama adalah
setara. Pertama, Al-Qur’an memberikan tempat yang sangat ter-
hormat kepada seluruh manusia, baik laki-laki maupun perempuan.
Bahwa yang membedakan antara individu yang satu dengan indi-
vidu yang lain hanyalah ketakwaannya (QS. al-Hujurat [49]: 13);

" Abdul Mustaqim, Tafsir Feminis Versus Tafsir Patriarkhi; Telaah Kritis Penafsiran
Dekonstruksi Riffat Hassan, (Yogyakarta: Sabda Persada, 2003), hIm. viii.
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dan bahwa pahala seseorang tergantung pada amal baiknya (QS.
Ghafir [40]: 39-40 dan QS. an-Nisa [4]: 124). Kedua, Al-Qur’an mem-
bela prinsip-prinsip kesetaraan laki-laki dan perempuan. Al-Qur’an
memberikan bagian waris kepada kaum perempuan setelah se-
belumnya mereka tidak pernah mendapatkan warisan, dan bahkan
mereka pernah menjadi harta yang diwariskan (QS. an-Nisa’ [4]: 23).
Al-Qur’an membenci tradisi masyarakat Arab yang tidak meng-
hargai kelahiran anak perempuan, atau bahkan membunuh mereka
hidup-hidup (QS. at-Takwir [81]: 9). Salah satu ayat Al-Qur’an yang
sering dikutip oleh para mufassir feminis untuk menguatkan pan-
dangan mereka tentang kesetaraan laki-laki dan perempuan adalah
firman Allah berikut ini:

Sungguh, laki-laki dan perempuan muslim, laki-laki dan perempuan
muknin, laki-laki dan perempuan yang tetap dalam ketaatannya,
laki-laki dan perempuan yang benar, laki-laki dan perempuan yang
sabar, laki-laki dan perempuan yang khusyuk, laki-laki dan perem-
puan yang bersedekah, laki-laki dan perempuan yang berpuasa,
laki-laki dan perempuan yang memelihara kehormatannya, laki-laki
dan perempuan yang banyak menyebut (nama) Allah, Allah telah
menyediakan untuk mereka ampunan dan pahala yang besar. (QS.
al-Ahzab [33]: 35:).

Dengan menggunakan metode dan analisis yang berbeda
dengan para mufassir Kklasik, para mufassir feminis berpandangan
bahwa posisi laki-laki dan perempuan adalah setara. Di antara
karya-karya tafsir yang mengikuti pola ini adalah Wanita di dalam
Al-Qur’an karya Amina Wadud Muhsin, Hak-hak Perempuan dalam
Islam karya Asghar Ali Engineer, dan Argumen Kesetaraan Gender
dalam Al-Qur’an karya Nasaruddin Umar.

Selain metode, pendekatan, dan analisis penafsiran seperti
diuraikan di atas, terdapat beberapa metode penafsiran lain yang
juga berkembang di era kontemporer ini. Fazlur Rahman misalnya
menggagas apa yang disebutnya dengan metode tematik-konteks-
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tual. Menurut Rahman, ayat-ayat Al-Qur’an tidak bisa dipahami
secara literal (harfiah) semata, sebagaimana yang dipahami oleh
para mufassir klasik. Menurutnya, memahami Al-Qur’an dengan
cara mengambil makna harfiahnya saja bukan hanya akan men-
jauhkan seseorang dari petunjuk yang diberikan Al-Qur’an, melain-
kan hal itu juga merupakan upaya “pemerkosaan” terhadap ayat-
ayat Al-Qur’an itu sendiri.

Menurut Fazlur Rahman, pesan yang sesungguhnya ingin di-
sampaikan Al-Qur’an kepada umat manusia bukanlah makna yang
ditunjukkan oleh ungkapan harfiah itu sendiri, melainkan ideal
moral yang ada “di balik” ungkapan literal tersebut. Oleh karena
itu, ayat-ayat Al-Qur’an harus dipahami dari sisi pesan moral dan
magqashid asy-syari’ah-nya.

Lantas, bagaimana kita dapat menangkap pesan moral yang
terkandung dalam ayat-ayat Al-Qur’an? Terkait dengan hal ini,
Fazlur Rahman mengusulkan pentingnya mengkaji situasi dan kon-
disi historis yang melatarbelakangi turunnya ayat-ayat Al-Qur’an,
baik berupa asbab an-nuziil maupun situasi sosial, politik, eko-
nomi, budaya, dan juga peradaban masyarakat saat Al-Qur’an di-
turunkan. Bagi Rahman, ayat-ayat Al-Qur’an adalah pernyataan
moral, religius, dan sosial Tuhan untuk merespons apa yang terjadi
dalam masyarakat. Di dalam ayat-ayat itulah terdapat apa yang
oleh Rahman disebut ideal moral yang mana ideal moral inilah
yang harus dijadikan acuan dalam memahami ayat-ayat Al-Qur’an.
Dengan memakai pendekatan hermeneutika model Emilio Betti,
Rahman menawarkan hermeneutika double movement, yakni
model penafsiran Al-Qur’an yang ditempuh melalui gerak ganda:
bergerak dari situasi sekarang menuju ke masa di mana Al-Qur’an
diturunkan untuk kemudian ditarik kembali ke masa kini.

Dengan demikian, jika kita mengikuti model hermeneutika
double movement dalam memahami Al-Qur’an untuk menjawab
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berbagai problem kontemporer maka ada dua langkah yang harus
ditempuh. Pertama, memahami makna suatu ayat dengan meng-
kaji situasi atau problem historis yang muncul ketika itu, di mana
pernyataan ayat tersebut merupakan jawabannya. Kedua, meng-
generalisasikan jawaban-jawaban spesifik dan menyatakannya
sebagai pernyataan-pernyataan yang memiliki tujuan-tujuan moral-
sosial umum. Setelah kita mengetahui apa yang menjadi “ideal
moral” dari suatu ayat maka kita bisa menjawab problem kontem-
porer dengan pesan moral yang terdapat dalam ayat tersebut.®

Sementara itu, Hassan Hanafi mencoba mengembangkan
metode tafsir realis, di mana yang menjadi pertimbangan dalam
menafsirkan Al-Qur’an adalah realitas itu sendiri. Oleh karena itu,
penafsiran yang dihasilkan pun bersifat temporal sehingga belum
tentu pas untuk diterapkan dalam realitas yang berlainan. Hal ini
karena penafsiran, menurut Hanafi, harus “memihak”, yakni untuk
melakukan perubahan atas problem sosial yang dihadapi oleh
mufassir. Bagi Hassan Hanafi, penafsiran bukanlah sekadar upaya
membaca teks, melainkan ia harus menjadi upaya transformasi
dan solusi bagi problem sosial yang terjadi dalam kehidupan.és

Berbeda dengan Fazlur Rahman yang mengakui adanya ideal
moral dalam setiap ayat Al-Qur’an, Hassan Hanafi justru berpen-
dapat bahwa makna objektif Al-Qur’an seperti yang dicita-citakan
oleh Rahman adalah sesuatu yang tidak mungkin, meski dia juga
tidak menolak gagasan Rahman mengenai perlunya melakukan
gerak ganda dari realitas menuju teks dan dari teks menuju realitas.
Namun demikian, mengaitkan realitas kontemporer dengan rea-
litas yang menyebabkan turunnya ayat Al-Qur’an menurut Hanafi

%2 Lihat Fazlur Rahman, Islam and Modernity, him. 5-6.

63 Lihat M. Mansur, “Metodologi Penafsiran Realis ala Hassan Hanafi”, dalam
Jurnal AI-Qur’an dan Hadits, Vol. 1, No. 1, (Fakultas Ushuluddin IAIN Sunan
Kalijaga Yogyakarta, 2000), hIm. 16-18.
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adalah tidak mungkin karena adanya jarak yang sangat jauh antara
saat di mana Al-Qur’an diturunkan dengan proses penafsiran atas
teks Al-Qur’an itu sendiri.

Masih menurut Hassan Hanafi, makna objektif juga tidak
mungkin ditemukan karena penafsiran sendiri selalu dibingkai oleh
kepentingan mufassir dan juga oleh Weltanschauung-nya sendiri.
Oleh karena itu, dalam menafsirkan Al-Qur’an tidak perlu dipertanya-
kan lagi asal-usul maupun sifatnya karena tafsir tidak terkait dengan
asal-usul kejadiannya, tetapi hanya terkait dengan isi.®* Menurut-
nya, penafsiran harus “memihak”, solutif, dan transformatif.

Hassan Hanafi merumuskan delapan langkah yang mesti di-
lalui ketika seorang mufassir akan menafsirkan Al-Qur’an.

1. Seorang mufassir musti memiliki keprihatinan dan komitmen
untuk melakukan perubahan atas kondisi sosial tertentu;

2. merumuskan tujuan penafsiran;

3. menginventarisasi ayat-ayat yang terkait dengan tema yang
menjadi kebutuhannya;

4. mengklasifikasikan ayat-ayat tersebut atas dasar bentuk-bentuk
linguistiknya;

5. membangun struktur makna yang tepat dengan sasaran yang
dituju;

6. mengindentifikasi problem aktual dalam realitas;

7 . menghubungkan struktur ideal sebagai hasil deduksi teks dengan
problem faktual melalui perhitungan statistik dan ilmu sosial;

8. menghasilkan rumusan praktis sebagai langkah akhir proses
penafsiran yang transformatif.®s

4 Lihat Hassan Hanafi, Islam in the Modern World; Tradition Revolution and
Culture, jld. 1, (Kairo: Anglo, 1995), hIm. 416.

65> Hassan Hanafi, “Method of Thematic Interpretation of the Qur’an”, dalam Stefan
Wild (ed.), The Qur’an as Text, (Leiden-New York: EJ. Brill, 1996), him. 204-205.
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Dalam upaya memahami Al-Qur’an, mufassir kontemporer
yang lain, Mohammad Arkoun, menawarkan suatu metode yang
berorientasi pada pemaknaan aktual terhadap Al-Qur’an. Seperti
halnya banyak mufassir yang lain, Arkoun juga meyakini bahwa
Al-Qur’an mengandung sekian banyak potensi makna (multiple
meanings) sehingga peluang untuk mengaktualkan makna ayat-
ayat Al-Qur’an itu tetap terbuka. Akan tetapi, berbeda dengan bebe-
rapa mufassir kontemporer yang lain, Arkoun berpendapat bahwa
Al-Qur’an tidak mungkin disempitkan menjadi ideologi.®®

Dalam rangka memperoleh pemaknaan yang aktual atas Al-
Qur’an, Arkoun menawarkan tiga pendekatan untuk memahami
kitab suci umat Islam tersebut. Pertama, pendekatan linguistik
(semiotik) yang dengannya teks dipahami sebagai keseluruhan dan
sebagai sistem dari hubungan-hubungan intern. Melalui teks ini,
“praasumsi-praasumsi” yang menggejala dalam penafsiran periode
tengah bisa dinetralisir. Namun demikian, Arkoun membatasi
penggunaan analisis semiotik ini dengan alasan bahwa ia ingin
mengungkap jalinan antara wacana, kenyataan, dan persepsi yang
diperantarai oleh bahasa serta hubungan antara teks, penutur,
dan pembaca. Semiotika dianggap oleh Arkoun tidak cukup bisa
diandalkan untuk mengatasi persoalan-persoalan ini.

Untuk mengatasi kekurangan pendekatan semiotik ini, Arkoun
menawarkan pendekatan antropologis dan historis. Pendekatan
antropologis digunakan untuk mengetahui asal-usul dan fungsi
bahasa keagamaan. Dengan cara ini maka akan bisa dikenali bagai-
mana bahasa sesungguhnya berfungsi menguak “cara berpikir” dan
“cara merasa” yang sangat berperan dalam sejarah umat Islam.
Sementara itu, pendekatan historis harus diarahkan untuk meng-

%6 Muhammad Arkoun, Nalar Islami dan Nalar Modern; Berbagai Tantangan dan
Jalan Baru, (Jakarta: INIS, 1994), him. 194-195.
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ungkapkan cara persepsi waktu dan kenyataan, suatu jaringan
komunikasi yang biasa dikenal sebagai episteme.

Untuk melengkapi analisis di atas, Arkoun juga menawarkan
penggunaan analisis mitis karena menurutnya, di dalam Al-Qur’an
terdapat struktur dan gaya bahasa yang bersusunan mitis. Dengan
analisis mitis, Arkoun melihat bahwa teks-teks keagamaan, ter-
masuk Al-Qur’an, lebih bersifat simbolis daripada denotatif. Dan,
melalui aspek-aspek simbolis inilah orang-orang dari berbagai
lapisan budaya yang berbeda menjadi terpikat oleh pesan-pesan
dan merasakan sapaan (khithdb) langsung dari Al-Qur’an.®”

Sementara itu, Nashr Hamid Ab{i Zaid mengedepankan pen-
dekatan sastrawi dalam upaya memahami Al-Qur’an. Dalam hal
ini, Al-Qur’an dia pahami sebagai suatu produk budaya (muntaj
tsaqafi) yang keberadaannya tak lepas sebagai teks linguistik, teks
historis, dan teks manusiawi. Oleh karena itu, pemahamannya pun
tidak bisa meninggalkan ketiga aspek ini, yang kesemuanya ini
berangkat dari konteks budaya Arab abad ketujuh.

Dengan mengikuti gagasan hermeneutika E.D. Hirsch, Abu
Zaid membedakan antara dua term, yakni ma‘’na (meaning) dan
maghza (significance). Makna dari sebuah teks tidaklah berubah.
Adapun yang berubah adalah signifikansinya. Makna adalah apa
yang direpresentasikan oleh teks, oleh tanda-tanda. Sedangkan
signifikansi menamai sebuah hubungan antara makna itu dan se-
seorang, atau persepsi, situasi, atau sesuatu yang bisa dibayang-
kan. Signifikansi selalu mengimplikasikan sebuah hubungan dari
satu kutub konstan yang tidak pernah berubah. Dari hubungan
inilah makna bisa diperoleh.®®

7 Mohammad Arkoun, Berbagai Pembacaan Al-Qur’an, (Jakarta: INIS, 1997), him.
50-60.

68 Nashr Hamid Abu Zaid, Isykaliyyat Al-Qira’ah wa Aliyyat at-Ta’wil, (Beirut: al-
Markaz ats-Tsaqafi, 1994), him. 48.
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Selain itu, Abu Zaid juga menunjuk tiga level makna suatu pesan
yang terdapat dalam ayat-ayat Al-Qur’an: pertama, makna yang
hanya menunjuk pada bukti atau fakta sejarah yang tidak bisa diinter-
pretasikan secara metaforis; kedua, makna yang menunjuk pada bukti
dan fakta sejarah yang bisa diinterpretasikan secara metaforis,
dan ketiga, makna yang bisa diperluas berdasarkan signifikansi
yang diungkap dari konteks sosio-kultural di mana teks itu muncul.
Pada level terakhir inilah signifikansi bisa diturunkan secara valid.®

Sementara itu, Muhammad Syahriir menggunakan pendekatan
linguistik strukturalis untuk memahami kandungan Al-Qur’an. Pen-
dekatan linguistik-strukturalis ini berusaha mendeskripsikan suatu
bahasa berdasarkan sifat khas yang dimiliki oleh bahasa itu. Hal
ini dilakukan dengan melibatkan telaah singkronik-diakronik,
menggunakan analisis hubungan sintagmatik dan paradigmatik.

Analisis hubungan paradigmatis (‘alaqah ra’siyyah) ialah
suatu analisis pencarian dan pemahaman terhadap sebuah konsep
(makna) dari suatu simbol (kata) dengan cara mengaitkannya dengan
konsep-konsep dari simbol-simbol lain yang mendekati dan yang
berlawanan. Dengan kata lain, hubungan paradigmatis adalah
hubungan sebagian kata yang tidak kita pilih untuk diucapkan,
dengan kata-kata yang kita ucapkan. Kata yang tidak kita pilih itu
memiliki hubungan asosiatif dangan yang tidak kita ucapkan dan
bisa menggantikan kedudukannya dalam suatu konteks. Artinya,
kata-kata yang tidak kita pilih itu masih memiliki persentuhan
makna. Sebagai contoh adalah kalimat: “penduduk desa itu seribu
jiwa”. Kata “desa” memiliki hubungan sintagmatis dengan kata “jiwa”.
Sementara kata “jiwa” itu sendiri memiliki hubungan paradigmatis
dengan orang, manusia, dan lain sebagainya

% Nashr Hamid Ab( Zaid, Naqd al-Khitab ad-Dini, (Kairo: Shina li an-Nasyr,
1994), him. 126-146.
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Sedangkan analisis hubungan sintagmatis (‘alaqah ‘ufiiqiy-
yah) yang dimaksud adalah analisis dengan melihat hubungan
antara satu kata dengan kata lain (baik yang ada di depan ataupun
di belakangnya) dalam satu susunan kalimat.”” Hubungan ini juga
disebut dengan hubungan linier, di mana jika posisi salah satu dari-
nya itu berubah maka kata itu tidak dapat dipahami. Sebagai misal
adalah kata “makan” yang dirangkai dengan kata “saya” dan “pisang”
sehingga muncul kalimat “saya makan pisang”. Jika susunan kali-
mat tersebut dibalik, misalnya menjadi “pisang makan saya” maka
kalimat itu tentu saja tidak dapat dipahami.

Dalam kaitan ini, Syahrir sepakat dengan Ibnu Faris yang
mengatakan bahwa di dalam bahasa Arab tidak terdapat sinoni-
mitas (muradif). Setiap kata mempunyai kekhususan maknanya
sendiri. Satu kata bahkan bisa jadi memiliki lebih dari satu potensi
makna. Salah satu faktor yang bisa menentukan makna mana yang
lebih tepat dari potensi-potensi makna yang ada ialah konteks
kalimat (siyaq al-kalam) dalam suatu teks, di mana kata itu di-
sebutkan. Inilah yang kemudian dikenal dengan istilah hubungan
sintagmatis. Analisis ini memiliki persepsi bahwa makna setiap
kata pasti dipengaruhi oleh hubungannya secara linier dengan kata-
kata yang ada di sekelilingnya.”

Di sisi lain, Mahmoud Muhammad Thaha, pemikir liberal dari
Sudan mengajukan teori evolusi syari’ah dalam upayanya mema-
hami ajaran Islam. Teori ini membagi ayat-ayat Al-Qur’an menjadi
dua kategori: makiyyah dan madaniyyah. Menurutnya, ayat-ayat
makiyyah memiliki pesan-pesan universal yang menjadi tujuan
yang sesungguhnya dari pewahyuan Al-Qur’an. Sementara ayat-ayat

70 Muhammad ‘Ali al-Khali, Dictionary of Theoritical Linguistics; English-Arabic
(Riyadh: Librairie Duliban, 1982), him. 280.

71 Bandingkan dengan ‘Awdah Khalil Ab( Audah, At-Tathawwur ad-Dald’l bayn Lughah
asy-Syi’r wa Lughah Al-Qur’an, (Ordun: Maktabah al-Manar, 1985), him. 69.
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madaniyyah adalah ayat-ayat yang bersifat parsial dan kasuistik,
yang “hanya” diwahyukan karena umat Islam dianggap belum mampu
melaksanakan pesan-pesan universal dari ayat-ayat makiyyah.

Oleh karena itu, pemahaman terhadap Al-Qur’an harus di-
kembalikan pada apa yang dikatakan oleh ayat-ayat makiyyah,
bukan pada ayat-ayat madaniyyah yang sifatnya temporer. Ini
merupakan langkah dekonstruktif dari Mahmoud Muhammad
Thaha. Ia mendekonstruksi teori naskh yang dikembangkan oleh
para mufassir tradisional yang menganggap bahwa ayat-ayat
madaniyyah-lah yang seharusnya diberlakukan karena diwahyu-
kan lebih belakangan. Dalam hal ini, Muhammad Thaha menegas-
kan bahwa sekarang inilah saatnya pesan-pesan makiyyah itu
diberlakukan karena konteks temporal ayat-ayat madaniyyah
tidak lagi relevan untuk menjawab problem kontemporer, seperti
problem demokrasi, pluralisme, HAM, dan kesetaraan gender.”

Sementara itu, Riffat Hassan yang dikenal sebagai seorang
mufassir feminis mencoba membangun metodologi pemahaman
Al-Qur’an melalui dua pendekatan, yakni pendekatan normatif-
idealis dengan melihat norma Al-Qur’an dan pendekatan historis-
empiris dengan melihat kenyataan di masyarakat. Dua pendekatan
Riffat Hassan ini mengantarnya pada kesimpulan bahwa umat Islam
masih jauh dari melaksanakan ajaran Al-Qur’an yang sebenarnya.

Berangkat dari kenyataan inilah Riffat Hassan mengajukan
metode historis-kritis-kontekstual untuk menemukan kemungkinan
makna baru dari ayat Al-Qur’an yang lebih filosofis, berwawasan
kesetaraan, kebebasan, dan berkeadilan. Sebagai langkah operasio-
nalnya, Riffat Hassan kemudian membangun tiga prinsip meto-
dologi. Pertama, memeriksa ketepatan makna kata dari berbagai

72 Abdullah Ahmad an-Naim, Dekonstruksi Syari’ah, (Yogyakarta: LKiS, 1994). Lihat
pula Mahmud Muhammad Thoha, The Second Message; Syariah Demokratik,
(Surabaya: Lembaga Studi Agama dan Demokrasi, 1996), him. 55.
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konsep yang ada dalam Al-Qur’an dengan menggunakan analisis
semantik. Kedua, melakukan pengujian atas konsistensi filosofis
dari penafsiran yang telah ada. Ketiga, menggunakan prinsip etis,
yaitu mendasarkan prinsip keadilan yang merupakan pencerminan
keadilan Tuhan (justice of God).”

Sedangkan Asghar Ali Engineer lain lagi metode pemahaman-
nya atas Al-Qur’an. Dia coba membenahi gagasan Fazlur Rahman
dengan berupaya menekankan bahwa ayat-ayat Al-Qur’an me-
miliki dua dimensi makna, yaitu makna historis (kontekstual) dan
makna normatif. Bagi Engineer, sisi normatif inilah yang mesti
dipegang karena makna inilah yang mengandung nilai universal,
melampaui zaman dan tempat. Sementara makna historis bersifat
kontekstual yang oleh karenanya harus dipahami tidak lebih se-
bagai “cara” Tuhan menyelesaikan problem manusia yang bersifat
historis.”

Tidak seperti Fazlur Rahman yang berupaya mencari makna
“objektif” dan masih percaya adanya makna ideal (the original
meaning), Engineer lebih cenderung pada model hermeneutikanya
Paul Ricouer yang mencoba melihat adanya dua makna tersebut
dalam Al-Qur’an. Menurutnya, menarik masa sekarang ke masa
lalu seperti yang dilakukan Rahman adalah sesuatu yang “tidak
adil” karena manusia memiliki problem historisnya masing-masing.
Oleh karena itu, Engineer lebih sepakat untuk melihat Al-Qur’an
sebagai teks yang memiliki dua makna: kontekstual (historis) dan
normatif.

73 Riffat Hassan, “Feminisme dan Al-Qur’an: Percakapan dengan Riffat Hassan”,
dalam Jurnal Ulumul Quran, vol. Il, (Tahun 1990), him. 87-88.

74 Bandingkan dengan M. Amin Abdullah, Falsafah Kalam di Era Posmodernisme
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1994), hIm. 19-22.
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Salah satu contoh yang selalu ditekankan Engineer adalah
menyangkut konsep purdah dalam Al-Qur’an. Menurutnya, konsep
normatif purdah adalah untuk melindungi kesucian dan kehormat-
an perempuan. Ayat purdah ini terkait dengan sebuah tirai yang
ditarik oleh nabi untuk membatasi nabi dengan sahabat Anas bin
Malik yang berada di pintu masuk kamar pengantin nabi. Ayat
tentang purdah ini diturunkan untuk melindungi prifasi pengantin
baru dari orang lain. Dari sini, tampak bahwa purdah tidak lebih
sebagai pedoman etika atau moral yang berkaitan dengan cara
menghadapi situasi tertentu.

Menurut Engineer, konsep normatif purdah yang diberlaku-
kan adalah bagaimana melindungi kesucian perempuan. Dengan
demikian, kesucian itu harus dibedakan dengan purdah itu sendiri.
Kesucian tidak identik dengan purdah karena purdah merupakan
bentuk moralitas partikular yang berkembang pada kondisi dan
masyarakat tertentu. Purdah hanyalah sarana kontekstual untuk
mencapai norma tersebut. Oleh karena itu, purdah tidak harus
dibatasi maknanya dengan pakaian tertentu sebagaimana yang
dipahami selama ini, tetapi ia bisa berkembang sejalan dengan
realitas kontekstual yang empirik.”

Di Indonesia, epistemologi tafsir kontemporer yang berbasis
pada nalar kritis juga berkembang pesat. Di antara tokoh yang me-
ngembangkan model penafsiran ini adalah Masdar Farid Mas‘udi.
Ia mencoba memahami konsep muhkam dan mutasyabih dengan
paradigma lain. Menurutnya, ayat-ayat muhkam lebih merujuk
pada prinsip-prinsip dasar yang kebenarannya bersifat universal,
seperti tauhid, keadilan, persamaan hak, dan kesetaraan manusia
di muka hukum. Sedangkan ayat-ayat mutasydbih adalah ayat-
ayat yang berkaitan dengan aspek aksiologis tentang bagaimana

75> Asghar Ali Engineer, Hak-Hak Perempuan, (Yogyakarta: LSPPA, 1994), him. 1.
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menerapkan ayat-ayat yang termasuk dalam kategori muhkam
ini. Dengan kata lain, ayat-ayat mutasydabihat cenderung bersifat
teknis-partikular, sedangkan ayat-ayat muhkamat bersifat nor-
matif-universal.

Dalam hal ini, Masdar Farid memberikan contoh mengenai
konsep barunya itu. Menurutnya, ayat Al-Qur’an yang berbicara ten-
tang hukum potong tangan merupakan kategori mutasyabihat,
sedangkan muhkamadt-nya adalah tuntutan untuk menegakkan
keadilan. Ini tentu saja berbeda dengan pandangan ulama yang
berkembang selama ini mengenai konsep muhkam dan mutasydabih
yang lebih mengacu pada makna semantiknya. Menurut Masdar
Farid, kategori muhkam seharusnya lebih mengacu pada kandung-
an idealnya. Oleh karena hukum potong tangan masuk kategori
mutasyabihat maka bentuk hukuman ini bisa diijtihadi demi men-
ciptakan keadilan yang merupakan sesuatu yang muhkamat.”®

Masih menurut Masdar Farid, satu hal yang juga penting di-
perhatikan adalah bahwa jika suatu negara ingin menetapkan
hukuman potong tangan maka negara harus terlebih dahulu men-
ciptakan keadilan sosial bagi para warganya. Sebab jika tidak, maka
suatu hukum bisa jadi hanya akan menjadi alat untuk menindas
rakyat yang justru kontra produktif dengan semangat keadilan.
Padahal salah satu prinsip dasar ajaran Al-Qur’an adalah menegak-
kan keadilan, seperti ditegaskan Allah dalam QS. an-Nisa’ [4]: 58,
QS. an-Nahl [16]: 90, dan QS. al-Hujurat [49]: 9.

76 Masdar Farid Mas’udi, Agama Keadilan; Risalah Zakat (Pajak) dalam Islam, (Jakarta:
Pustaka Firdaus, 1991), hlm. 20-21. Lihat pula “Memahami Ayat Suci dengan
Pendekatan Transformasi”, dalam Munawir Syadzali et. al., Polemik Reaktualisasi
Ajaran Islam, (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1987), him. 182-184.
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Validitas Penafsiran

Terkait dengan validitas penafsiran, hal itu dapat diukur dengan
tiga teori kebenaran, yakni teori koherensi, teori korespondensi,
dan teori pragmatisme.”

Pertama, teori koherensi. Teori ini mengatakan bahwa sebuah
penafsiran dianggap benar apabila ia sesuai dengan proposisi-
proposisi sebelumnya dan konsisten menerapkan metodologi yang
dibangun oleh setiap mufassir. Dengan kata lain, jika dalam sebuah
penafsiran terdapat konsistensi berpikir secara filosofis maka
penafsiran tersebut bisa dikatakan benar secara koherensi.

Kedua, teori korespondensi. Menurut teori ini, sebuah penaf-
siran dikatakan benar apabila ia berkorespondensi, cocok, dan
sesuai dengan fakta ilmiah yang ada di lapangan. Teori ini dapat
dipakai untuk mengukur kebenaran tafsir ilmi. Penafsiran yang
terkait dengan ayat-ayat kawniyyah dikatakan benar apabla ia
sesuai dengan hasil penemuan teori ilmiah yang sudah “mapan”.

Ketiga, teori pragmatisme. Teori ini mengatakan bahwa sebuah
penafsiran dikatakan benar apabila ia secara praktis mampu mem-
berikan solusi praksis bagi problem sosial yang muncul. Dengan kata
lain, penafsiran itu tidak diukur dengan teori atau penafsiran lain,
tetapi diukur dari sejauh mana ia dapat memberikan solusi atas prob-
lem yang dihadapi manusia sekarang ini. Oleh karena itu, model-
model penafsiran atas ayat-ayat teologi atau hukum yang cenderung
eksklusif dan kurang humanis kepada penganut agama lain bisa
jadi tidak lagi relevan mengingat problem-problem kemanusiaan di
era sekarang, seperti keterbelakangan, kemiskinan, pengangguran,
kebodohan, dan bencana alam tidak dapat hanya diselesaikan oleh

77 Tentang teori kebenaran dapat dibaca lebih lanjut dalam Bob Hale dan Crispin
Wright (ed.), A Companian to The Philosophy of Language, (Oxford: Blackwell
Publisher, 1999), him. 309-311.
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penganut salah satu agama saja, tetapi perlu kerja sama secara

simbiosis mutualisme dengan para penganut agama lain.

STURKTUR EPISTEMOLOGI TAFSIR ERA REFORMATIF
DENGAN NALAR KRITIS

secara sirkular
dan fungsional.
» Sumber hadis

o Paosisi teks Al-
Qur'an dan
mifassir sebagai
objek dan subjek
sekaligus.

jarang digunakan.

hingga linguistik,
dengan pendekatan
sosiologis,
antropologi,
histaris, sains,
semantik, dan
disiplin keimuan
masing-masing
prfassir.

Sumber Metode dan Validitas Penafsiran Karakteritik dan
Penafsiran Pendekatan Tujuan Penafsiran
+ Al-Quran Bersifat # Ada kesesuaian antara | e Kritis, transformatif,
« Realitas - Akal interdisipliner, hasil penafsiran solutif, non-ideologis.
yang mulai dari ternatik, dengan proposisi- « Menangkap "ruh" Al-
berdialektika Aermeneutsc, proposisi yang Qur'an,

dibangun sebelumnya.

o Ada kesesuaian antara
hasil penafsiran
dengan fakta empiris

« Hasil penafsiran
bersifat solutif dan
sesuai kepentingan
transformasi umal.

Tujuan penafsiran
adalah untuk
transfonmasi sosial,
serta mengungkap
makna dan sekaligus
juga maghzi
{significance.

mm) Kontribusi Tafsir Kontemporer

Tafsir kontemporer dinilai oleh banyak kalangan akan mem-

berikan “angin segar” bagi perkembangan tafsir, meskipun tidak
sedikit juga kalangan yang memandangnya secara sinis. Dengan
paradigma baru yang digunakan maka segala bentuk dogmatisme
dan otoritarianisme penafsiran dapat diminimalisir sedemikian rupa.
Sebab, paradigma tafsir kontemporer menicayakan adanya kriti-
sisme, objektivitas, dan keterbukaan di mana setiap produk penaf-
siran tidak ada yang kebal kritik.

Dengan memperhatikan pergeseran paradigma dalam tradisi
penafsiran mulai dari era formatif-klasik, era afirmatif-pertengah-
an, hingga era reformatif di masa modern-kontemporer maka
tampak bahwa paradigma tafsir kontemporer memiliki signifikansi
dalam merespons dan menjawab isu-isu global kontemporer, se-

84



Sketsa Epistemologi Tafsir Kontempor

perti demokrasi, pluralisme, HAM, dan kesetaraan gender. Isu-isu
yang muncul di era global ini tidak dapat lagi dijawab dengan meng-
gunakan paradigma tafsir klasik atau pertengahan yang cenderung
sektarian, ideologis, dan diskriminatif.

Paradigma tafsir kontemporer meniscayakan Al-Qur’an untuk
terus ditafsirkan seiring dan senafas dengan perubahan, perkem-
bangan serta problem yang dihadapi manusia moder-kontem-
porer. Sebab, produk penafsiran pada hakikatnya merupakan anak
zamannya. Ini mengandung arti bahwa paradigma tafsir era
formatif dan afirmatif yang cenderung deduktif-normatif-tekstual
perlu diubah dan diganti dengan paradigma induktif-kritis-kon-
tekstual. Konsekuensinya, akan muncul adanya perubahan, per-
bedaan, dan bahkan mungkin kontradiksi antara hasil penafsiran
yang menggunakan paradigma baru denga