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Abstract: The marginality of Islamic world in the scientific scene 
due to the lack of methodology. The only methodology that is 
found in Islam is ushul fiqh. However, ushul fiqh is no longer able 
to grow because it was regarded as something raw and can not be 
increased. In that context, the position of ushul fiqh is no longer as a 
methodology, but it would be a patent for each madzhab leaders and 
its followers. Qur’anic methodology is expected to be used to bring 
Muslims to continue with varying views of contemporary ijtihad. 
Yet, it still based on the basic inspiration of the Qur’an as a major 
source and a guidance of the world and the hereafter. Qur’anic-based 
methodology here, referring to two prominent scholars of Islamic 
thought, Fazlur Rahman and Muhammad Shahrur. Fazlur Rahman 
offers a method of interpretation of the Qur’an which he called the 
theory of double movement. While, Muhammad Shahrur offers a 
method of interpretation of the Qur’an namely the theory of limits 
(hudud). Through interpretation of double movement and hudud 
theory, it is expected to create science revolutionary on the science 
of usul fiqh as a characteristic of methodology product of Muslims.
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Abstrak: Ketersaingan dunia Islam dalam belantika keilmuan 
disebabkan oleh lemahnya metodologi. Satu-satunya metodologi yang 
ditemukan dalam Islam adalah ushul fiqh. Namun ushul fiqh, sudah 
tidak lagi dapat berkembang karena telah dianggap sebagai sesuatu 
yang baku dan tidak boleh mengalami perkembangan. Dalam konteks 
tersebut, posisis ushul fiqh bukan lagi sebagai metodologi, akan tapi 
sudah menjadi hak paten bagi masing-masing tokoh mazhab dan 
pengikutnya. Metodologi Qur’ani ini diharapkan, dapat digunakan 
untuk menyadarkan umat Islam untuk terus berijtihad dengan 
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beragam pandangan kontemporer, tetapi tetap didasarkan pada 
inspirasi dasar al-Qur’an sebagai sumber utama dan petunjuk dunia 
dan akhirat. Metodologi bebasis Qur’ani di sini, merujuk pada dua 
tokoh pakar pemikiran Islam yakni Fazlur Rahman dan Muhammad 
Syahrur. Fazlur Rahman menawarkan metode penafsiran al-Qur’an 
yang disebutnya dengan teori gerakan ganda (Double movement). 
Sementara Muhammad Syahrur menawarkan metode penafsiran al-
Qur’an yang disebut dengan teori batas (hudud, limit). Melalui teori 
penafsiran double movement dan hudud tersebut diharapkan mampu 
membuat revolusioner ilmiah atas ilmu ushul fiqh sebagai ciri khas 
produk metodologi umat Islam. 

Kata kunci: Metodologi, Qur’an, Penafsiran dan Kontemporer

Pendahuluan

Berbicara mengenai metodologi berbasis Qur’ani, maksudnya adalah 
bagaimana al-Qur’an yang selama ini menjadi pegangan kuat dan sumber uta-
ma bagi umat Islam – termasuk Indonesia – di penjuru dunia, dapat menjadi 
sumber inspirasi dan juga dapat memberikan solusi atas beragam permasalahan 
yang dihadapi oleh manusia. Dalam khazanah intelektual Islam, salah satu me-
todologi yang digunakan untuk memahami al-Qur’an adalah ilmu ushul fiqh, 
metodologi ini hanya diketemukan oleh dunia pemikiran Islam dan tidak dimi-
liki oleh umat lainnya.1 Ushul fiqh adalah wujud konkret dari filsafat kenabian, 
ia mengantarkan manusia untuk dapat menangkap misi kenabian secara benar 
dan dapat dipertanggung jawabkan secara ilmiah. Ciri khas filsafat Islam adalah 
dijadikannya al-Qur’an dan al-hadist sebagai sumber inspirasi pemikiran filoso-
fis2, ilmu ushul fiqh adalah wujud nyata dari filsafat Islam tersebut.

Perlu ditegaskan di sini bahwa berbicara metodologi berarti berbicara 
tentang ushu fiqh, berbicara ushul fiqh berarti berbicara tentang filsafat Islam. 
Menurut Syaikh Musthâfâ Abdur Râziq pada tahun 1994, melontarkan pikiran 
bahwa ushul fiqh merupakan bagian dari filsafat Islam dalam arti yang sesung-
guhnya. Suara Raziq sebagaimana yang ia tulis dalam bukunya, Tamhîd li Târîkh 
al-Falsafah al-Islâmiyah (1994)3 merupakan suara yang boleh dibilang pelopor 
untuk menempatkan kembali ilmu ushul fiqh kedalam posisi sebenarnya, yakni 
bagian filsafat Islam.

Untuk menindak lanjuti suara dari Syaikh Musthâfâ Abdur Râziq, maka 
dalam tulisan ini akan menjelaskan beragam telaah metodologi yang berbasis 
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Qur’ani dari beberapa tokoh kontemporer. Untuk lebih mudah menjelaskan to-
koh kontemporer, dapat dilihat dari pembagian yang dilakukan oleh Sahiron Sy-
amsuddin,4 terhadap tipologi dari penafsiran kontemporer dari tipe pemaham-
an para ulama terhadap teks al-Qur’ân, terbagi menjadi tiga pandangan yakni:

1) Pandangan Quasi-obyektivis Tradisionalis

Yang dimaksud dengan pandangan quasi-obyektivis tradisionalis adalah 
suatu pandangan bahwa ajaran-ajaran al-Qur’an harus dipahami, ditafsirkan dan 
diaplikasikan pada masa kini, sebagaimana ia pahami, ditafsirkan dan diaplika-
sikan pada situasi, dimana al-Qur’an diturunkan kepada Nabi Muhammad dan 
disampaikan kepada generasi Muslim awal. Umat islam yang mengikuti pan-
dangan ini, seperti Ikhwanul Muslimin di Mesir dan kaum salafi di beberapa ne-
gara islam, berusaha menafsirkan al-Qur’an dengan bantuan berbagai perangkat 
metodis ilmu tafisr klasik, seperti ilmu asbab al-Nuzul, ilmu Munasabat al-ayat, 
ilmu tentang ayat-ayat Muhkam dan Mutashabih dan lain-lain, dengan tujuan 
dapat menguak kembali makna obyektif atau makna asal (objective meaning/ori-
ginal meaning) ayat tertentu.

Pandangan ini mempunyai tendensi utama memegangi pemahaman li-
teral terhadap al-Qur’an. Ketetapan-ketetapan hukum (juga ketetapan-ketetapan 
yang lain) yang tertera secara tersurat didalam al-Qur’an dipandangnya sebagai 
esensi pesan Tuhan, yang harus diaplikasikan oleh umat islam dimanapun dan 
kapanpun. Hal ini mengarah kepada satu kenyataan, bahwa tujuan-tujuan po-
kok atau alasan-alasan yang melatarbelakangi penetapan hukum (maqâsid al-Sy-
arî’ah) tidak diperhatikan secara prinsipil. Para ulama yang memegang teguh 
pandangan ini memang menjelaskan beberapa tujuan hukum yang mungkin 
merupakan dasar ketetapan-ketetapan hukum al-Qur’an, namun penjelasan me-
reka itu tidak dimaksudkan untuk memberikan penekanan pada tujuan- tujuan 
penetapan hukum itu sendiri, melainkan bertujuan untuk menunjukkan bahwa 
ketetapan-ketetapan dalam al-Qur’an itu rasional dan sebaiknya atau seharusnya 
diaplikasikan dalam kehidupan umat islam sepanjang masa.

Singkat kata, apa yang dimaksud dengan moto al-Qur’an sâlih likulli 
zamân wa makân adalah arti literal dari apa yang tersurat secara jelas dalam al-
Qur’an. Kelemahan dari pandangan ini adalah, antara lain, bahwa mereka tidak 
memperhatikan kenyataan, bahwa sebagian ketetapan hukum tersurat, seperti 
hukum perbudakan, tidak lagi (paling tidak, pada masa sekarang) diaplikasikan 
dalam kehidupan. Kelemahan yang lain adalah bahwa para ulama yang memiliki 
pandangan ini tidak tertarik untuk memperbaharui pemahaman mereka terha-
dap al-Qur’an untuk mencoba menjawab tantangan-tantangan modern dengan 
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cara mempertimbangkan adanya perbedaan yang sangat mencolok antara situa-
si pada saat diturunkannya wahyu dan situasi yang ada pada masa kini.

2) Pandangan Quasi-obyektivis Modernis

Pandangan quasi-obyektif modernis memiliki kesamaan dengan pan-
dangan quasi-obyektivis tradisionalis dalam hal bahwa mufassir di masa kini te-
tap berkewajiban untuk menggali makna asal dengan menggunakan di samping 
perangkat metodis ilmu tafsir, juga perangkat-perangkat metodis lain, seperti 
informasi tentang konteks sejarah makro dunia Arab saat penurunan wahyu, 
teori-teori ilmu bahasa dan sastra modern dan hermeneutika. Hanya saja, ali-
ran quasi-obyektivis modernis yang di antaranya dianut oleh Fazlur Rahman de-
ngan konsepnya Double movement5, Muhammad al-Thalibi dengan konsepnya 
al-Tafsîr al-Maqâsid6, dan Nashr Hamid abu Zayd dengan konsepnya al-Tafsîr 
al-Siyaqi7, memandang makna asal (bersifat histories) hanya sebagai pijakan awal 
bagi pembacaan al-Qur’an di masa kini; makna asal literal tidak lagi dipandang 
sebagai pesan utama al-Qur’an. Bagi mereka, sarjana-sarjana Muslim saat ini 
harus juga berusaha memahami makna di balik pesan literal, yang disebut oleh 
Rahman dengan Ratio legis, dinamakan oleh al-Thalibi dengan maqashid (tu-
juan-tujuan ayat) atau disebut oleh Abu Zayd dengan Mahza (signifikansi ayat). 
Makna di balik pesan literal inilah yang harus diimplementasikan pada masa 
kini dan akan datang.

3) Pandangan Subyektivis

Berbeda dengan pandangan-pandangan tersebut di atas, aliran subyek-
tivis menegaskan bahwa setiap penafsiran sepenuhnya merupakan subyektivitas 
penafsir, dan karena itu kebenaran interpretative bersifat relative. Atas dasar ini, 
setiap generasi mempunyai hak untuk menafsirkan al-Qur’an sesuai dengan per-
kembangan ilmu dan pengalaman pada saat al-Qur’an ditafsirkan. Pandangan 
seperti ini antara lain dianut oleh Muhammad Syahrûr. Dia tidak lagi tertarik 
untuk menelaah makna asal dari sebuah ayat atau kumpulan ayat-ayat. Mufassir 
modern, menurutnya, seharusnya menafsirkan al-Qur’an sesuai dengan perkem-
bangan ilmu modern, baik itu ilmu eksakta maupun non eksakta. Muhammad 
Syahrûr menegaskan bahwa kebenaran interpretatif terletak pada kesesuaian se-
buah penafsiran dengan kebutuhan dan situasi serta perkembangan ilmu pada 
saat al-Qur’an ditafsirkan. Dalam hal ini dia berpegang pada adagium: tsabat 
al-nashsh wa haraqat al-muhtawa (teks al-Qur’an tetap, tetapi kandungannya te-
rus bergerak atau berkembang).
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Setelah mengetahui tipologi penafsiran kontemporer terhadap al-
Qur’an, dalam tulisan ini akan menjelaskan paradigma metodologi Qur’ani dari 
dua tokoh kontemporer, yakni tipologi Pandangan quasi-obyektif modernis yang 
diwakili oleh Fazlur Rahman asal Pakistan dan tipologi Pandangan subyektivis 
yang diwakili oleh Muhammad Syahrur asal Syiria. Kedua tokoh kontemporer 
ini menarik untuk dijadikan rujukan bagi pengembangan keilmuan bidang tafsir 
terkait dengan metodologi Qur’ani. 

Paradigma kontemporer ini dirancang sebagai piranti bagi pakar ushul 
fiqh juga, yang gunanya adalah untuk menemukan energi baru dalam berijtihad. 
Ijtihad yang diharapkan adalag dari ijtihad istibbâthî (ijtihad penggalian hukum) 
menuju ijtihad tathbîqî (ijtihad aplikasi hukum Islam). Ketika ijtihad tathbîqî 
bisa dilakukan secara terus menerus maka akan mengurangi serangkaian ano-
mali8 dan krisis9 dalam hukum Islam yang selama ini terjadi.10

Paradigma Metodologi Qur’ani dalam penafsiran Kontemporer

1) Paradigma Metodologi Qur’ani dalam Penafsiran Fazlur 
Rahman

Fazul Rahman adalah salah satu mufassir liberal-reformatif11 yang diberi 
kesempatan “sejarah” untuk menerapkan gagasan neo modernismenya. Ia lahir 
di anak benua Indo-Pakistan pada 21 September 1919 di Barat Laut Pakistan.12 
Tulisan ini mencoba menjelaskan bagaiman metodologi Qur’ani Fazlurahman. 
Untuk memahami penafsiran al-Qur’an yang dilakukan oleh Rahman harus me-
mahami teori yang dikemukakannya mengenai pewahyuan al-Qur’an. Menurut 
Rahman, al-Qur’an diwahyukan kepada Nabi Muhammad bukanlah seperti se-
pucuk surat yang disampaikan oleh tukang pos, melainkan melalaui suatu pro-
ses kognitif, di mana kesadaran moral dan kesadaran religius Nabi Muhammad 
kontak dengan kesadaran moral religius yang lebih tinggi, yaitu yang dalam tra-
disis Islam disebut malaikat Jibril.

Sebagai seorang yang berakhlak mulia dan tidak hanyut oleh pengaruh 
lingkungan disekitarnya, Nabi Muhammad memiliki kesadaran moral dan reli-
gius yang tinggi sehingga ia merasa tidak enak dengan pelanggaran moral dan 
keagamaan yang terjadi di kota Mekkah di mana ia tinggal. Namun, kesadaran 
moral dan religius Nabi ini, ketika ia mengalami kontak dengan kesadaran yang 
lebih tinggi atau Jibril, maka ia kemudian bisa mendapatkan dukungan daripa-
danya atau bisa juga kritikan. Karena al-Qur’an tidak saja mencerminkan du-
kungan pada Nabi, tetapi juga kritikan pada beliau. Dengan pemhaman seperti 
ini, Rahman kemudian berpendapat bahwa al-Qur’an merupakan kalam Tuhan 
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yang diwahyukan kepada Nabi, namun dalam pengertian lain, ia juga adalah 
perkataan Muhammad.13

Apa yang ingin dikemukakan oleh Rahman dalam teorinya tentang wa-
hyu ini tampaknya adalah bahwa ia ingin menunjukkan: (1) inti dari al-Qur’an 
adalah ajaran moral dan (2) ajaran moral tersebut terkait dengan kondisi masya-
rakat di mana al-Qur’an diwahyukan. Sebagaimana pernyataannya yakni:

The basic elan of the Qur’an is moral, whence flows its emphasis 
on monotheism as well as on social justice. The moral law is immutable: 
it is ‘God’s command.” Man cannot make or unmake the moral: he must 
submit to it. This submission to it being called Islâm and is implementa-
tion in life being called “îbîda ot “service to God”14

Semangat dasar dari al-Qur’an adalah moral darimana ia me-
nemukan monotheisme dan keadilan sosial. Hukum moral itu tidak be-
rubah: ia adalah “perintah Tuhan”. Manusia tidak dapat membuat atau 
memusnahkan hukum moral: ia harus menyerahkan diri kepadanya. 
Penyerahan diri ini disebut “Islâm” dan implementasinya dalam kehi-
dupan disebut “îbâdah” atau “pengabdian kepada Allah”. 

Berdasarkan pandangan seperti ini, Rahman kemudian menawarkan 
metode penafsiran al-Qur’an yang disebutnya sebagai gerakan ganda (double 
movement) yaitu pertama, mencoba memahami konteks masyarakat di mana 
al-Qur’an diwahyukan, untuk kemudian ditarik cita-cita moral yang ingin dica-
pai oleh al-Qur’an saat itu. Yang kedua, menilai kondisi masyarakat saat ini dan 
kemudian mengaitkan cita-cita moral al-Qur’an tersebut untuk diimplementasi-
kan di masa kini,15 Untuk lebih jelasnya lihatlah bagan di bawah ini:
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Struktur Hermeneutika Double Movement

Metode hermeneutika double movment yang diramu dengan metode 
tematik agaknya dimaksudkan oleh Fazlur Rahman untuk mereformasi kesan 
adanya kontradiksi internal dalam al-Qur’an yang dahulu menjadi alasan para 
ulama untuk menggulirkan konsep nâsikh-mansûkh. Kegagalan para ulama da-
lam memahami dan mengkompromikan ayat-ayat al-Qur’an yang dinilai kont-
radiktif telah menjadikan mereka kemudian mengajukan konsep naskh (pemba-
talan ayat).16

2) Paradigma Qur’ani dalam Penafsiran Muhammad Syahrur

Muhammad Syahur adalah seorang tokoh yang pernah menggoncan-
gkan dunia pemikiran Arab, mempunyai nama lengkap Muhammad Syahrur 
bin Daib. Ia lahir di Shâlihiyyah Damaskus, Syiria, pada 11 April 1938. Dengan 
paradigma baru tentang al-Qur’an yang ditawarkan oleh Muhammad Syahrûr 
dapat membuktikan bahwa kitab suci yang diberikan oleh Allah dan telah terja-
min keasliannya, sangat tidak mungkin kalau umatnya Nabi Muhammad yang 
dibekali kitab suci itu menjadi umat yang terpuruk, harusnya adalah umat yang 
tertunggul didunia. Menurut Muhammad Syahur pasti ada yang salah dengan 
cara yang digunakan umat Islam dalam memahami kitab sucinya. 
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Dengan konsep barunya yang sangat berbeda dengan konsep pemaham-
an konvensioanal selama ini. Konsep Muhammad Syahrur dapat di gambaran 
yang lebih jelas, dalam skema di bawah ini17: 

Struktur Hermeneutika Hudud 

Al-Qur›an, pada umumnya dipahami sebagai «Kalam Allah yang ditu-
runkan kepada Nabi Muhammad, yang tertulis dalam mushaf dan disampaikan 
secara mutawatir, dan bacaannya bernilai ibadah.»18 Al-Qur›an juga dipahami 
memiliki beberapa nama yang sesuai dengan watak yang dibawanya. Misalnya, 
disebut “al-Qur›an” lantaran la adalah bacaan yang mulia dinamakan “al-Furqân” 
karena fungsinya sebagai “pembeda”.19 Terhadap formulasi-formulasi semacam 
ini, Muhammad Syahrûr menawarkan suatu konsep yang sama sekali berbeda. 

Pemikiran Muhammad Syahrûr tentang al-Qur›ân. Secara jelas, bisa 
dilacak dari karya monumentalnya, al-Kitâb wa al-Qur›ân: Qirâ’ah Mu’âsirah20, 
beberapa pikiran rekonstruktif terlahir dalam bukunya ini. 

Di antara pemikiran rekonstruktif Muhammad Syahrûr, bahwa dia 
membagi al-Qur›ân, atau dalam bahasa Muhammad Syahrûr, al-Kitâb ke-dalam 
empat macam kelompok ayat21:

a) Al-Qur’ân (al-Kitâb al-Mutasyâbih)

b) As-Sab’ al-Matsâni (al-Kitâb al-Mutasyâbih)

c) Tafshîl al-Kitâb (al-Kitâb lâ muhkam wa lâ mutasyâbih)

d) Umm al-Kitâb (al-Kitâb al-Muhkam)
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Berpijak dari mu’jâm maqâyis, karya al-Fârisi yang tidak mengakui ada-
nya sinonimitas dalam bahasa Arab, Muhammad Syahrûr kemudian merumus-
kan beberapa istilah dan kata kunci dalam al-Qur›ân (al-Kitâb) yang selama ini 
dianggap sebagai nama lain atau sinonim dari al-Qur›ân. Mushaf Utsmani yang 
populer dikenal dengan sebutan al-Qur›ân, oleh Muhammad Syahrûr disebut 
al-Kitâb.22

Sedangkan al-Qur›ân, merupakan bagian dari mushaf yang merupakan 
kumpulan tata aturan obyektif bagi eksistensi dan realitas perilaku dan pers-
tiwa-peristiwa kemanusiaan.23 Adapun al-Dzikr adalah proses terjadinya al-
Qur›ân ke dalam bahasa manusia yang diucapkan dalam bahasa Arab. Sedan-
gkan al-Furqân, yaitu sepuluh wasiat Tuhan yang diberikan kepada Mûsâ, ‘Îsâ, 
dan Muhammad saw, la termasuk bagian dari Umm al-Kitâb dan merupakan 
akhlak yang berlaku secara universal dalam tiga agama samawi.24

Pemikiran Muhammad Syahrûr berkaitan dengan terma-terma kunci 
di sekitar al-Qur›ân sebagaimana dikemukakah di atas, memang terlihat kelu-
ar dari mainstream ke-ilmuan al-Qur›ân yang biasa dikenal sebagai ‘Ulum al-
Qur›ân. Pandangan-pandangannya yang baru ini akan semakin terasa ketika 
Muhammad Syahrûr mendiskusikan tentang tema “islâm” sebagai sesuatu yang 
universal dan “îmân” sebagai sesuatu yang partikular.25 

Setelah menjelaskan paradigma Muhammad Syahrur, maka tulisan 
ini akan masuk pada paradigma hudud dari pemikiran Muhammad Syahrur. 
Namun sebelum masuk pada teori hudud Muhammad Syahrûr, maka tidak 
ada salahnya tulisan ini memberikan pandangan berdasarkan perspektif so-
siologi ilmu pengetahuan, tentang terobosan Muhammad Syahrûr ketika me-
lakukan redefinisi al-Qur’an, sunah, qiyas, ijma›, dan nâsikh-mansûkh, Asbâb 
an-Nuzûl dan yang terakhir ini tentang sadd al-darâi. Terobosan-terobosan 
Muhammad Syahrûr itu dapat dijelaskan melalui dua prinsip dasar sosiologi 
ilmu pengetahuan. 

Pertama, cara berpikir (mode of thought) seseorang tak akan dapat di-
pahami bila tanpa mengklarifikasi terlebih dahulu asal-usul sosial-nya, lokasi 
sosial-nya, atau yang dalam bahasa Jerman disebut Sitz im Leben.26 Ini penting 
karena dalam perspektif sosiologi ilmu pengetahuan tak ada pengetahuan 
yang berdiri sendiri (Jerman: standortgebunden), tanpa terkait dengan situasi 
dan kondisi sosialnya.27 

Muhammad Syahrûr hidup dalam dunia modern akhir abad ke-20 
dan awal abad ke-21 di mana masyarakat dunia sangat mendewakan kreati-
vitas akal, kemajuan ilmu dan teknologi, dan mengklaim bahwa demokrasi 
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adalah satu-satunya tatanan sah yang diakui secara universal.28 Bahkan de-
mokrasi dipandang sebagai satu-satunya bentuk pemerintahan yang diang-
gap paling sesuai dengan martabat kemanusiaan.29 

Oleh karena itu, konsepsi baru Muhammad Syahrûr tentang al-Qur’an, 
sunah, qiyas, ijma›, nâsikh-mansûkh, Asbâb an-Nuzûl dan sadd al-darâi, sudah 
barang tentu merupakan konsepsi yang relasional.30 Artinya konsepsi ini teri-
kat oleh lokasi sosial tertentu, dan oleh karena itu konsepsi ini akan selalu me-
nuntut apa yang oleh Mannheim disebut komplementasi, koreksi, dan ekspansi. 
Dengan demikian konsepsi ini akan menjadi konsepsi yang dinamis dan terbuka 
atas sudut pandang lain terutama bila situasi sosial telah berubah.31

Kedua, ide-ide dan cara berpikir, sebagaimana entitas sosial, makna-
nya berubah sebagaimana entitas-entitas sosial tersebut mengalami perubahan 
yang signifikan.32 Oleh karena itu, keberanian Muhammad Syahrûr untuk men-
ciptakan definisi baru al-Qur’an, sunah, qiyas, ijma›, nâsikh-mansûkh, Asbâb 
an-Nuzûl dan sadd al-darâi. adalah sesuatu yang niscaya dan dapat dibenarkan 
dalam perspektif sosiologi ilmu pengetahuan. Definisi al-Qur’an, sunah, qiyas, 
ijma›, nâsikh-mansûkh, Asbâb an-Nuzûl dan sadd al-darâi yang telah ada sela-
ma ini merupakan warisan masa lalu, cenderung ideologis, dan bukan merupa-
kan definisi yang berasal dari Allah. 

Oleh karena itu, definisi klasik itu sudah pasti terikat dengan lokasi so-
sial pada zamannya. Sekarang lokasi sosial sudah sama sekali berbeda. Segalanya 
sudah berubah drastis. Munculnya definisi baru tentang al-Qur’an, sunah, qiy-
as, ijma›, nâsikh-mansûkh, Asbâb an-Nuzûl dan sadd al-darâi yang berangkat 
dari lokasi sosial sekarang adalah sesuatu yang tak terhindarkan.

Setelah memahami reformasi dari konsepsi-konsepsi tersebut dia-
tas, akhirnya tesis ini masuk pada pokok pikiran Muhammad Syahrûr yang 
berkenaan dengan pandangannya tentang teori batas (hudûd). Berangkat 
dari pandangan terhadap dua aspek pemahaman keislam-an yang dilupakan 
selama beberapa masa, yaitu: al-hanîf dan al-istiqâmah. 

Muhammad Syahrûr melalui analisis linguistik, menjelaskan tentang 
teori batasnya, yang telah memperkuat tesisnya bahwa Islam itu senantiasa 
relevan pada setiap perkembangan tempat dan waktu (salihûn li kulli zamânin 
wa makânin). Menurutnya, kata al-hanîf berasal dari kata hanafa yang dalam 
bahasa Arab berarti bengkok, melengkung (hanafa); atau bisa pula dikata-
kan untuk orang yang berjalan di atas dua kakinya (ahnafa) dan atau berarti 
orang yang bengkok kakinya (hanufa).
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Adapun kata istiqâmah, berasal dari kata qaum yang, memiliki dua 
arti: (1) berdiri tegak (al-intishab) dan atau kuat (al-‘azm). Berasal dari kata 
al-mashâb ini muncul kata al-mustaqîm dan al-istiqâmah, lawan dari me-
lengkung (al-inhirâf): sedangkan dari a1-‘azm, muncul kata al-dîn al-qayyîm 
(agama yang kuat dalam kekuasaannya).33

Analisa-analisa linguistik terhadap term a1-hanafiyyah dan al-isti-
qâmah inilah yang akhirnya mengantarkan pada sebuah ayat dalam Q.S. al-
‘An’âm (6): 161, yang memaparkan tiga term pokok: al-din al-qayyîm, al-mus-
taqîm, dan al-hanîf ; yang nampak sekilas bertentangan, karena memadukan 
dua hal yang sifatnya kontradiktif.

Setelah menganalisa Q.S. al-‘An’âm (6): 79, Muhammad Syahrûr 
memperolel, pemahaman bahwa al-hunafa adalah sifat alami dari seluruh 
alam. Langit, bumi, dan bahkan elektron yang terkecil sekalipun sebagai ba-
gian dari kosmos, bergerak dalam garis lengkung. Tidak ada dan tata alam 
itu yang tidak bergerak melengkung. Sifat inilah yang menjadikan tata kos-
mos itu menjadi teratur dan dinamis. Al-dîn al-hanîf, dengan demikian, ada-
lah agama yang selaras dengan kondisi ini karena al-hanîf merupakan pem-
bawaan yang bersifat fitriah. Manusia, sebagai bagian dari alam materi, juga 
memiliki sifat pembawaan fitriah ini.

Sejalan dengan fitrah alam tersebut, dalam aspek hukum juga terja-
di. Realitas masyarakat senantiasa bergerak secara harmonis dalam wilayah 
tradisi sosial kebiasaan atau adat. Oleh karena itu, al-shirât al-mustaqîm, 
adalah sebuah keniscayaan untuk mengontrol dan mengarahkan perubahan 
tersebut. Itulah kenapa dalam al-Qur’an tidak akan pernah ditemui ihdinâ 
ila al-hanafiyyah melainkan ihdinâ al-shirâth a1-mustaqîm, karena memang 
al-hanafiyyah adalah merupakan fitrah. Dengan demikian, al-shirât al-mus-
taqîm menjadi batasan ruang gerak dinamika manusia dalam menentukan 
hukum.

Berangkat dari dua kata kunci di atas, Muhammad Syahrûr kemu-
dian merumuskan teorinya yang banyak memancing kontroversi, yaitu 
teori batas (nazhariyyah al-hudûd). Muhammad Syahrûr dalam merumus-
kan teorinya ini menggunakan analisis matematis (al-tahlîly al-riyâdhiy). la 
menggambarkan hubungan antara al-hanafiyyah dan al- istiqâmah. bagai-
kan kurva dan gerak lurus yang bergerak pada sebuah matriks. Sumbu X 
menggambarkan zaman atau konteks waktu dan sejarah. Sumbu Y sebagai 
undang- undang yang ditetapkan Allah Swt. Kurva (al-hanafiyyah) meng-
gambarkan dinamika, bergerak sejalan dengan sumbu X. Namun gerakan 
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itu dibatasi dengan batasan hukum yang telah ditentukan Allah Swt (sumbu 
Y). 

Dengan demikian hubungan antara kurva dan garis lurus secara ke-
seluruhan bersifat dialektik, yang tetap dan yang berubah senantiasa saling 
terkait. Dialektika adalah kemestian untuk menunjukkan bahwa hukum itu 
adaptable terhadap konteks ruang dan waktu. Muhammad Syahrûr kemudi-
an mengenalkan apa yang disebutnya sebagai teori batas. Ia mengatakan bahwa 
Allah telah menetapkan konsep-konsep hukum yang maksimum dan yang mi-
nimum, al- istiqâmah (straightness), dan manusia bergerak dari dua batasan ter-
sebut, al-hanafiyyah (curvature).34

Ada enam model yang dikemukan Muhammad Syahrûr dalam menje-
laskan persoalan teori batasnya ini, perhatikan pada tabel dan skema berikut 
ini:35

1) Posisi Batas Maksimal (hâlatu al-hâd al-a›lâ), ketentuan hukum yang ha-
nya memiliki batas atas. Lihat Tabel dan Skema berikut ini:

No Kasus hukum Surat
1 Tindak pidana pencurian Q.S. al-Mâ’idah (5): 38
2 Pembunuhan Q.S. al-‘Isrâ’ (17): 33

Q.S. al-Baqarah (2): 178
Q.S. an-Nisâ’ (4): 92

2) Posisi Batas Minimal (hâlah al-had al-adnâ), ketentuan hukum yang hanya 
memiliki batas bawah. Lihat Skema dan table berikut ini:

No Kasus hukum Surat
1 Tentang perempuan-perempuan yang tidak 

boleh dinikahi
Q.S. an-Nisâ’ (4): 23-22

2 Berbagai jenis makanan yang diharamkan Q.S. al-Mâ’idah (5): 3
Q.S. al-An’âm (6): 145-I56

3 Hutang piutang Q.S. al-Baqarah (2): 284-283
4 Tentang pakaian wanita Q.S. an-Nisâ’ (4): 31
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3) Posisi Batas Maksimal dan Minimal Bersamaan (hâlah al-had al-a’lâ wa 
al-adnâ ma’ân), ketentuan hukum yang memiliki batas atas dan batas 
bawah sekaligus.  Lihat Tabel dann Skema berikut ini:

No Kasus hokum Surat
1 Persoalan hukum waris Q.S. an-Nisâ’ (4): 14-11, 176
2 Persoalan poligami Q.S. an-Nisâ’ (4): 3

4) Posisi Batas Lurus (hâlah al-mustaqîm), ketentuan hukum yang memiliki 
batas atas dan bawah sekaligus tapi dalam satu titik koordinat, ini berarti 
tidak ada alternatif hukum lain tidak boleh kurang dan tidak boleh lebih dari 
yang ditentukan. Lihat Skema dan table berikut ini:
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No Kasus hukum Surat
1 hukuman zina (seratus kali jilid) Q.S.an-Nûr (24): 2

Q.S.an-Nûr (24): 10-3

5) Posisi Batas Maksimal Cenderung Mendekat tanpa Persentuhan (hâlah 
al-had al-a’lâ likhat al-maqârib dûnal mamas bi al-had al-andâ Abadan), 
ketentuan hukum yang memiliki batas atas dengan satu titik yang cende-
rung mendekati garis garis tapi tidak ada persentuhan ni berlaku pada 
hubangan pergaulan laki-laki dan perempuan yang dimulai dari saling 
tidak menyentuh sama sekali antara keduanya hingga hubungan yang 
hampir (mendekati zina). Lihat Skema dan table berikut ini:

No Kasus hukum Surat
1 Mendekati zina Q.S. al-Isrâ’ (17): 32

Q.S. al-An’âm (6): 151
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6) Posisi Batas Maksimal Positif dan Batas Minimal Negatif (hâlah al-had 
al-a’lâ mûjaban wa al- had al-adnâ sâliban), ketentuan hukum yang me-
miliki batas atas positif dan tidak boleh dilampaui dan batas bawah ne-
gatif yang boleh dilampaui, ini berlaku pada hubungan kebendaan se-
sama manusia. Batas atas yang bernilai positif berupa riba sementara 
zakat dan sedekah sebagai batas bawahnya bernilai negatif boleh dilam-
paui seperti pada ayat. Lihat Skema dan table berikut ini:

No Kasus hukum Surat
1 Riba

Zakat
Sadaqah

Q.S. al-Baqarah (2): 275 Q.S. Âli ‘Imrân (3): 130
Q.S. al-Baqarah (2): 276 Q.S. Âli ‘Imrân (3): 131
Q.S. al-Baqarah (2): 278 Q.S. Âli ‘Imrân (3): 132
Q.S. al-Baqarah (2): 279 Q.S. an-Nisâ’ (4): 161
Q.S. al-Baqarah (2): 280 Q.S. al-Rûm (30): 39

2 Kajian Ayat Surat
Allah mengaitkan konsep 
riba dengan sedekah

“yamhaqu allâhu al-ribâ wa 
yurbi al-sadaqât” Q.S. al-Baqarah (2): 276

Allah mengaitkan konsep 
riba dengan zakat

“mâ âtaytum min ribâ…wa 
mâ ataytum min zakâtin” Q.S. al-Rûm (30): 39

Allah menetapkan batas 
maksimal bunga riba

“La ta’kulû al-ribâ adl’âfan 
mudlâ’fatan” Q.S. Âli ‘Imrân (3): 130

Allah menetapkan batas 
netral atau nol

“wa intubtu fa lakum ru’ûsu 
amwâlikum la tadzlimûna 
wa la tudzlamûn

Q.S. al-Baqarah (2): 279

Keenam model teori batas yang dikemukakan Muhammad Syahrûr, 
nampaknya sangat terkait dengan latar belakang pendidikannya di bidang 
sains. Dalam khazanah pemikiran hukum Islam, pemikiran Muhammad Sy-
ahrûr tersebut merupakan sesuatu yang baru dan nampaknya belum ada 
pendahulunya. Secara umum, bisa ditangkap bahwa dengan fleksibilitas hu-
kum Islam, berdasarkan model teori batas, Muhammad Syahrûr bermaksud 
untuk menyatakan bahwa ayat-ayat al-Qur›an, senantiasa relevan pada se-
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tiap situasi dan kondisi, dan Islam merupakan agama terakhir dan bersifat 
universal yang ditujukan kepada seluruh umat manusia.

Akhirnya rekontruksi baru Muhammad Syahrûr terhadap al-Qur’an da-
pat disimpulkan sebagai berikut: 

Pertama, objek penelitian ini masuk dalam wilayah Umm al-Kitâb di-
mana dalam wilayah itu termasuk ayat-ayat Muhkam dan sifatnya senantiasa 
dinamis dan bersifat temporal (ijtihadi), Sehingga kesucian hukumnya berada 
pada batas-batas hukum yakni hudûd. 

Kedua, dalam ber-ijtihad sumbernya adalah teks bukan yang berada di-
luar teks itu. Oleh karena itulah menurut Muhammad Syahrûr tugas manusia 
sekaranglah untuk mampu ber-ijtihad dengan menemukan batas-batas (hudûd) 
hukumnya, sehingga hukum Islam adalah senantiasa bersifat Shalikhun li kullîn 
zamân wa makânin.

Aplikasi Metodologi Qur’ani dalam Penafsiran Kontemporer

Metode pembaharuan hukum khususnya hukum keluarga muslim kon-
temporer diantaranya dengan menggunakan teori gerak ganda (Fazlur Rahman) 
dan teori batas (Muhammad Shahrur). 

1) Aplikasi Teori gerak ganda (Double movement)

Contoh sederhana dari teori gerak gandanya Rahman dalam hal hak istri 
untuk bercerai dalam keadaan tertentu (khulu’) dalam analisisnya terhadapa 
ayat yang digunakan mayoritas ulama dalam peniadaan hak wanita ini adalah 
ayat al-Qur’an IV:3 dan II:28, yang menerangkan superioritas lelaki atas wanita. 

Pada gerak pertamanya Rahman mencoba mengangkat aspek historis 
ayat dengan latar belakang sosial budaya yang berlaku tentang status wanita 
pada waktu turunnya ayat. Menurutnya masyarakat Arab ketika itu didominasi 
oleh kaum lelaki dan posisi kaum wanita sangat lah rendah sehingga wajar saja 
ketika bunyi teks al-Qur’an menyesuaikan dengan kondisi zaman dan konteks 
turunnya ayat dan hal ini dirasakan sangat bersifat temporal. Dengan mengam-
bil nilai yang lebih universal dari gerak pertamanya yaitu tentang persamaan 
kedudukan antara laki-laki dan perempuan Rahman beranjak ke gerakan kedua, 
Menurut Rahman, adalah sangat pelik untuk mempertahankan keadaan berda-
sarkan ayat-ayat tersebut bahwa masyarakat harus tetap seperti masyrakat Arab 
abad ke-7 M, atau masyarakat abad pertengahan pada umumnya, dia berpan-
dangan bahwa anggapan mayoritas ulama tentang monopoli kaum laki-laki atas 
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hak cerai sama sekali tidak dicuatkan dari al-Qur’an dan bahwa ketentuan me-
ngenai hak cerai kaum wanita adalah positif.

Contoh kedua yaitu tentang kedudukan cucu selaku pengganti orang-
tuanya dalam menerima warisan dari kakeknya. Konsep hukum waris klasik sa-
masekali tidak memeberi bagian kepada cucu yatim yang ditinggal wafat oleh 
kakeknya karena terhalang pamannya. Gerakan pertama Rahman dalam hal ini 
dengan pendekatan historisnya mengemukakan bahwa prinsip waris semacam 
itu besar kemungkinannya berasal dari praktek suku-suku Arab pada masa pra 
Islam. Dalam masyarakat kesukuan, tetua-tetua suku, atau suku itu secara ke-
seluruhan, berkewajiban mengurus kepentingan anggota-anggota suku yang ti-
dak mampu. Pada sistem patriarkal abad pertengahan, paman-paman berkewa-
jiban mengurus keponakannya yang ditinggal wafat oleh ayahnya, sehingga anak 
yatim itu tidak memperoleh bagian warisan dari kakeknya. Setelah mendapat-
kan nilai Normatif universal dan temporalnya koteks ketentuan ayat diatas gerak 
kedua Rahman adalah mengkontekstualkannya pada zaman kekinian. 

Pada zaman modern ini situasi telah jauh berbeda dan semakin akut, 
karena paman-paman semakin tidak menyukai tanggung jawabnya untuk men-
gurus keponakannya yang yatim dan terhalang oleh mereka dalam menerima 
waris. Berdasarkan pertimbangan ini Rahman berpendapat bahwa jika seorang 
kakek wafat dan hanya meninggalkan seorang anak lelaki serta seorang cucu 
dari anak lelaki lainnya yang telah wafat maka ia memeperoleh bagian warisan 
yang sama dengan pamannya karena ia menempati kedudukan ayahnya saat me-
nerima waris. 

2) Aplikasi Teori Hudûd (batas)

Beralih pada contoh aplikasi teori batasnya Shahrur dalam bidang hu-
kum keluarga dalam hal ini hukum kewarisan. Contoh terbaik dalam hal ini ada-
lah firman Allah: li Adh-dhakari mitshlu hazzi al-unthayayni. Kebanyakan para 
ahli fiqih menganggap bahwa firman ini adalah batasan yang telah ditentukan 
dan tidak boleh keluar darinya dalam seluruh kasus yang dialami anak-anak. 

Konsep ini memukul rata semua kasus dan berpijak pada konsep yang 
lahir dari pemahaman ayat diatas “satu bagi anak laki-laki dan setengah bagi 
anak perempuan” Sedangkan menurut Shahrur batasan tersebut adalah batasan 
khusus yang hanya bisa diterapkan dalam kasus ketika jumlah perempuan dua 
kali lipat jumlah laki-laki. 

Mengenai kewarisan anak ini lebih jauh Shahrur merumuskan teori ba-
tasnya berangkat dari ayat al-Qur’an Surah an-nisa ayat 11 kemudian Shahrur 
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memberikan rumusan batas dimana setiap konteks hubungan antara anak la-
ki-laki dan perempuan bisa saja berubah sesuai dengan jumlah perbandingan 
anak, dan tidak melulu terpaku pada konsep “satu bagi anak laki-laki dan sete-
ngah bagi anak perempuan” sebagaimana yang digeneralkan mayoritas ulama 
fiqh. Adapun formulasi teori batasnya adalah sebagai berikut: Batas pertama: li 
Adh-dhakari mitshlu hazzi al-unthayayni (laki-laki = 1: Perempuan = 1/2). Ini 
adalah batasan hukum yang membatasi jatah-jatah atau bagian-bagian (huzuz) 
bagi anak-anak si mayit jika mereka terdiri dari seorang laki-laki dan dua anak 
perempuan. Pada saat yang bersamaan ini merupakan kriteria yang bisa diterap-
kan pada semua kasus dimana jumlah perempuan dua kali lipat jumlah laki-laki. 
Batas kedua: fa ini kunna nisa’an fawqa ithnatayni (Lk = 1/3: Pr = 2/3). 

Batas hukum ini membatasi seorang laki-laki dan tiga perempuan dan 
selebihnya (lebih dari dua). Satu orang laki-laki+perempuan lebih dari dua, 
maka bagi laki-laki adalah 1/3 dan bagi pihak perempuan adalah 2/3 berapa-
pun jumlah mereka (diatas dua). Batasan ini berlaku pada seluruh kondisi ketika 
jumlah perempuan lebih dari dua kali jumlah laki-laki. Batas ketiga: wa in kanat 
wahidatan fa laha an-nisfu (lk = 1: Pr = 1). Batas hukum ketiga ini membatasi 
jatah warisan anak-anak dalam kondisi ketika jumlah pihak laki-laki sama de-
ngan jumlah pihak perempuan, jadi masing masing anak mendapatkan separuh 
dari harta peninggalan. 

Menurut Shahrur Jika diperhatikan pihak laki-laki pada batas kedua 
yang termasuk dalam kategori rumus ini tidak mengambil bagiannya berdasar-
kan ketentuan batas yang pertama. Pada dasaranya pembagian ini sangat alami, 
karena hukum batasan pertama hanya dapat diberlakukan pada kasus yang telah 
ditetapkan Allah dan tidak dapat diterapkan pada kasus lainnya.

Penutup

Kelemaham metodologi berbasis Qur’ani, akan berdampak pada hilang-
nya nilai-nilai moral dan nilai-nilai religiusitas dalam kehidupan ini manusia 
yang menuntut adanya keadilan sosial, untuk itu bagi para sarjana dan pakar 
pemikiran Islam yang ingin mengembangkan dan meningkatkan pengetahu-
an keislamannya harus selalu pada dasar-dasar inspirasi dari al-Qur’an. Fazlur 
Rahman adalah tokoh mufassir liberal-reformatif yang diberi kesempatan “se-
jarah” untuk menerapkan gagasan neo modernismenya. Ia lahir di anak benua 
Indo-Pakistan pada 21 September 1919 di Barat Laut Pakistan. Menurutnya se-
mangat dasar al-Qur’an adalah monotheisme atau tauhid dan keadilan sosial. 
Dengan menawarkan metode penafsiran al-Qur’an yang disebutnya sebagai ge-
rakan ganda (Double movement). Maka al-Qur’an pada dasarnya menekankan 
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perhatian dan perlindungan bagi, kaum-kaum yang lemah seperti anak yatim, 
para janda dan budak-budak. Semua ini, kata Rahman menunjukkan kepedu-
lian al-Qur’an kepada masalah keadilan dan persamaan umat manusia.

Bebeda dengan Fazlur Rahman, Muhammad Syahrur sebagai seorang 
insinyur mampu melakukan kajian yang revolusioner terhadap ushul fiqh de-
ngan tetap mendasari pada dasar-dasar al-Qur’an. Motivasi Muhammad Syah-
rur tidak lain kecuali ingin mengajak dan membuktikan keyakinannya bahwa 
sudah seharusnya umat Islam yang dibekali oleh Allah dengan kitab suci yang 
terjamin keasliannya itu menjadi umat terunggul di dunia, bukan umat terpuruk 
seperti sekarang ini. Dengan paradigma hudud-nya mampu membuat revolusio-
ner ilmiah atas ilmu ushul fiqh selama ini yang menjadi ciri khas produk umat 
Islam. 
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