BAB I

TEORI EPISTEMOLOGI TAFSIR

Sebelum membahas epistemologi tafsir Said Nursi, yang menjadi fokus
utama pembahasan disertasi ini, peneliti akan menguraikan secara umum tentang
teori dan konsep epistemologi. Sebenarnya, dalam tataran pemikiran filosofis,
epistemologi bukanlah persoalan pertama yang muncul dalam tradisi pemikiran
manusia, tapi masalah metafisika. Di antara pertanyaan metafisika yang muncul saat
itu adalah, “siapakah Tuhan?, apa itu jiwa? dan sebagainya. Mereka mendapat
jawaban pertanyaan tersebut namun jawaban yang ada saling kontradiktif antara satu
sama lainnya. Akhirnya mereka sampai pada pertanyaan yang tidak mengarah pada
dunia luar. Pertanyaan itu mereka arahkan pada aktivitas mengetahui itu sendiri.
Menurut Mulyadhi Kartanegara, ada dua pertanyaan yang tidak bisa arahkan untuk
mengurai epistemologi: a) Apa yang dapat diketahui? b) bagaimana mengetahuinya?
Pertanyaan yang pertama bersifat mendasar filosofis, yang mengacu pada teori dan
isi ilmu itu sendiri, berkaitan dengan kemungkinan manusia mengetahui sesuatu.
Sedangkan pertanyaan yang kedua lebih bersifat sekunder teknis, yang mengacu
pada aspek metodologi, berkaitan dengan prosedur mengetahui itu.! Inilah dua

pertanyaan utama yang menjadi pintu masuk ke dalam ranah epistemologi.
A. Nalar Epistemologi

Secara etimologis, kata epistemologi berasal dari bahasa Yunani, episteme

(pengetahuan atau ilmu pengetahuan) dan logos (teori atau pengetahuan) juga. Al-

Mulyadhi Kartanegara, Menyibak Tirai Kejahilan: Pengantar Epistemologi Islam,
(Bandung: Mizan, 2003), 7
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Kurdiy menegaskan, bahwa epistemologi mengandung makna teori ilmu
pengetahuan, filsafat ilmu (falsafat al-‘ulEm), yang mengkaji landasan ilmu
pengetahuan dan hasil-hasilnya, secara kritis untuk sampai pada upaya memperjelas

kaidah-kaidah logis yang menyertainya dan nilai-nilai objektif darinya.?

Selaras dengan itu, Robert Audi menyatakan bahwa epistemologi berasal dari
bahasa Greek, yaitu episteme yang berarti pengetahuan (rasional) dan logos yang
berarti ilmu, perkataan, pikiran. Secara harfiyah, episteme berarti pengetahuan
sebagai upaya intelektual untuk menempatkan sesuatu secara tepat.’
Epistemologi tumbuh pada abad pertengahan di mana pada masa itu banyak
terdapat doxa yang secara bertahap menjadi pengetahuan. Epistemologi dalam
sejarahnya pernah juga disebut dengan gnoseologi, yang berasal dari
kata gnosis (bahasa Yunani) yang berarti episteme. Istilah epistemologi pertama kali
digunakan oleh J.F. Ferrier pada tahun 1854."

Epistemologi  dapat dimaknai  jugateori  pengetahuan atau filsafat
pengetahuan, karena epistemologi membicarakan hal pengetahuan, mengetahui apa
itu pengetahuan dan bagaimana mendapatkan pengetahuan. Epistemologi mengkaji
bagaimana cara kita menyusun pengetahuan yang benar. Setiap jenis pengetahuan
mempunyai ciri spesifik mengenai apa (ontologi), bagaimana (epistemologi), dan

untuk apa (aksiologi) pengetahuan tersebut disusun.

’Rajih Abdul Hamid al-Kurdiy, Nabariyyah al-Ma’rifah Baina al-Qur’En wa al-Falsafah,
buku yang semula merupakan disertasi pada Fakultas Akidah dan Filsafat, Universitas al-Azhar Mesir
(Riyad: Maktabah al-Mu’ayyad, 1992), 67

Robert Audi, Belief, Justification and Knowledge, an Introduction to Epistemology,
(Belmont, California: Wadsworth Publishing Company1988), 12

“D. Rosenthal, Encylopedia of Philosophy, al-Mu’jam al-Falsafiy, terjemah dalam Bahasa
Arab oleh Sameer Karam, (Beirut: Dar al-Thali’ah, 1985), 41
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Runes menjelaskan bahwa epistemologi merupakan cabang filsafat yang
meneliti tentang sumber (asal-usul), struktur, metode, dan validitas suatu
pengetahuan. Dalam bukunya Epistemologi Dasar, Rescher menyebutkan lebih
spesifik bahwa epistemologi merupakan disiplin ilmu yang bersifat evaluatif,
normatif,dan kritis. Epistemologi disebut evaluatif karena bersifat menilai, apakah
suatu keyakinan, sikap, pendapat, teori pengetahuan, dijamin kebenarannya serta
memiliki dasar yang dapat dipertanggungjawabkan secara nalar. Normatif berarti
memiliki tolok ukur, dan parameter dalam menggunakan “penalaran” sebagai tolok
ukur bagi kebenaran pengetahuan. Sementara, kritis berarti mempertanyakan dan
menguji penalaran cara maupun hasil pengetahuan manusia.” Banyak hal yang
dipertanyakan oleh epistemologi, di antaranya mengenai asumsi-asumsi, cara kerja
atau pendekatan yang digunakan, sampai pada kesimpulan yang ditarik dalam

berbagai kegiatan berpikir manusia.

B. Hakikat dan Cara Kerja Epistemologi

Epistemologi keilmuan pada hakikatnya merupakan gabungan antara berpikir
secara rasional dan berpikir secara empiris. Kedua cara berpikir ini digabungkan
dalam mempelajari gejala alam untuk menemukan kebenaran, sebab secara
epistemologi ilmu memanfaatkan dua kemampuan manusia dalam mempelajari alam,
yakni pikiran dan indera.® Oleh sebab itu, epistemologi adalah usaha untuk
menafsirkan dan membuktikan keyakinan bahwa kita mengetahui kenyataan yang

lain dari diri sendiri. Usaha menafsirkan adalah aplikasi berpikir rasional, sedangkan

*Selanjutnya lihat Nicholas Rescher, Epistemology: An Introduction to the Theory of
Knowledge, ed. George in Lucas Jr. (New York: Staate University of New York, 2003), 53

® Anwar Khalid Qasim al-Za’biy, UEhiriyyat Ibn xazm al-Andalusiy, Nabariyyat al-
Ma’rifah wa ManEhij al-Balith, (Amman: WizErat al-ThagEfah, 1995), 90
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usaha untuk membuktikan adalah aplikasi berpikir empiris. Hal ini juga bisa
dikatakan, bahwa usaha menafsirkan berkaitan dengan deduksi, sedangkan usaha
membuktikan berkaitan dengan induksi. Gabungan kedua macam cara berpikir
tersebut disebut metode ilmiah. Jadi hakikat epistemologi adalah metode ilmiah.

Berdasarkan cara kerjanya, epistemologi dapat dibedakan dalam tiga tipe
utama. Pertama, Epistemologi metafisis, yaitu epistemologi yang mendekati gejala
pengetahuan dengan bertitik tolak dari pengandaian metafisik tertentu. Epistemologi
ini berangkat dari suatu paham tertentu tentang kenyataan, lalu membahas bagaimana
manusia mengetahui kenyataan tersebut. Plato meyakini bahwa kenyataan yang sejati
adalah kenyataan dalam dunia ide-ide, dan kenyataan yang kita alami di dunia ini
adalah kenyataan yang fana dan gambaran psudo dari kenyataan dunia ide-ide.
Kegiatan mengetahui sebagai kegiatan jiwa mengingat (anamnesis) kenyataan sejati
yang pernah dilihatnya dalam dunia ide-ide. Pengetahuan (episteme), sebagai sesuatu
yang bersifat objektif, universal, dan tetap tak berubah, serta pendapat (doxa) sebagai
sesuatu yang bersifat subjektif, partikular, dan berubah-ubah.

Kedua, Epistemologi Skeptis. Kita perlu membuktikan dulu apa yang dapat
kita ketahui sebagai sungguh nyata atau tak dapat diragukan lagi dengan
menganggap tidak nyata atau keliru segala sesuatu yang kebenarannya masih dapat
diragukan. Kesuliatan metode pendekatan ini apabila orang sudah konsisten dengan
sikapnya, tidak gampang menemukan jalan keluar. Skeptisisme Descartes adalah
skeptisisme metodis, yaitu suatu strategi awal untuk meragukan segala sesuatu, justru
dengan maksud agar dapat sampai pada kebenaran yang tak dapat diragukan lagi.

Ketiga, Epistemologi kritis. Yaitu berangkat dari asumsi, prosedur dan

kesimpulan pemikiran akal sehat ataupun asumsi, prosedur, dan kesimpulan
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pemikiran ilmiah sebagaimana kita temukan dalam kehidupan, lalu kita coba
tanggapi secara Kkritis asumsi, prosedur, dan kesimpulan tersebut. Keyakinan-
keyakinan dan pendapat yang ada kita jadikan data penyelidikan atau bahan refleksi
kritis untuk kita uji kebenarannya dalam pertimbangan nalar.

Sedangkan berdasarkan objek yang dikaji, epistemologi dapat dibagi menjadi
dua,” Pertama: epistemologi individual: kajian tentang pengetahuan, baik tentang
status kognitifnya maupun proses perolehannya, yang dapat didasarkan atas kegiatan
manusia individual sebagai subjek terlepas dari konteks sosialnya. Kedua,
epistemologi sosial: kajian filosofis terhadap pengetahuan sebagai data sosiologis.
Hubungan sosial, kepentingan sosial, dan lembaga sosial dipandang sebagai faktor-
faktor yang amat menentukan dalam proses, cara, maupun pemerolehan
pengetahuan.

Pada hakikatnya, epistemologi adalah teori pengetahuan ilmiah. Sebagai teori
pengetahuan ilmiah, epistemologi berfungsi menganalisis secara kritis prosedur yang
ditempuh ilmu pengetahuan dalam membentuk pengetahuan itu sendiri.® Ilmu
pengetahuan harus berkembang terus, sehingga sering kali temuan ilmu pengetahuan
yang lebih dulu ditentang dan juga disempurnakan oleh temuan ilmu pengetahuan
yang sesudahnya. Perkembangan ilmu pengetahuan yang seperti itu membuktikan,
bahwa kebenaran ilmu pengetahuan itu bersifat tentatif (tidak pasti/berubah-ubah).
Selama belum digugurkan oleh temuan lain, maka suatu temuan dianggap benar.
Perbedaan hasil temuan dalam masalah yang sama bisa jadi disebabkan

oleh perbedaan prosedur yang ditempuh para ilmuwan dalam membentuk ilmu

"Hasan Muhammad Makkiy al-Amiliy, NaPariyyat al-Ma’rifah, al-Madkhal ilE al-Iim wa
al-Ma’rifah wa al-1IEhiyyEt, (Beirut: Al-Dar al-Islamiyyah, 1990), 49

8Mustafa al-Nashshar, Nabariyyat al-Ma’rifah Inda Aristo, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1995), 28
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pengetahuan. Dengan menganalisis prosedur ilmu pengetahuan tersebut, maka
epistemologi dapat memberikan gambaran proses terbentuknya pengetahuan ilmiah.
Pada akhirnya, epistemologi yang menentukan cara kerja ilmiah yang paling
efektif dalam memperoleh ilmu pengetahuan yang kebenarannya dapat dipercaya.
Selain itu, epistemologi juga dapat mengkritik konsep-konsep atau teori-teori
yang sudah ada. Dalam filsafat misalnya, banyak konsep dari pemikiran filsuf yang
kemudian mendapat serangan yang tajam dari pemikiran filsuf lain berdasarkan
pendekatan-pendekatan epistemologi, terutama cara-cara memperoleh pengetahuan
yang membantu seseorang dalam melakukan koreksi kritis terhadap konstruk
pemikiran yang diajukan orang lain maupun oleh dirinya sendiri. Ini menunjukkan
bahwa epistemologi dapat mengarahkan seseorang untuk mengkritik pemikiran
orang lain (kritik eksternal) dan pemikirannya sendiri (kritik internal).® Implikasinya,
epistemologi senantiasa mendorong dinamika berpikir secara korektif dan Kritis,
sehingga perkembangan ilmu pengetahuan relatif mudah dicapai, bila para ilmuwan

memperkuat penguasaannya.

Dari sini dapat dipahami bahwa epistemologi berarti ilmu pengetahuan
tentang pengetahuan. Dengan demikian, ilmu pengetahuan yang ingin
membicarakan, mengkaji dan membedah dirinya sendiri. Hal ini menunjukkan
bahwa epistemologi berusaha membedah pengetahuan tentang dirinya sendiri serta
berusaha mencari metode dan sumber yang valid untuk memperoleh pengetahuan

tersebut secara kritis. Ada yang memandang bahwa epistemologi sebagai filsafat

*Muhammad Muhammad Qasim, Karl Poper, NaPariyyat al-Ma’rifah fi Oaw’i al-Manhaj
al-llmiy, (Iskandariyya: Dar al-Ma’rifah al-Jami;iyyah, 1987), 54
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ilmu, sehingga merupakan cabang dari filsafat yang berhubungan dengan hakikat dan

lingkup ilmu pengetahuan.®

C. Aliran- aliran Epistemologi

Sebenarnya terdapat banyak varian aliran epistemologi dalam kajian filsafat,
namun peneliti tidak bahas semuanya. Berikut merupakan tipologi aliran

epistemologi yang sering dikupas oleh banyak penulis.**
1. Empirisme

Berasal dari kata yunani empeirikos yang berasal dari kata empeiria yang
berarti pengalaman. Menurut aliran ini manusia memperolen pengetahuan
melalui pengalamannya, pengalaman yang dimaksud ialah pengalaman indrawi.
John Locke (1632-1704), bapak aliran ini berpendapat ‘sesuatu yang tidak dapat
diamati dengan indra bukanlah pengetahuan yang benar’, karena itulah metode

penelitian yang menjadi tumpuan aliran ini adalah metode eksperimen.
2. Eksperimen.

Kelemahan aliran ini ialah: indera terbatas, benda yang jauh kelihatan kecil.
Keterbatasan kemampuan indera ini dapat melaporkan objek tidak sebagaimana
mestinya sehingga akan terbentuk pengetahuan yang salah. Kelemahan kedua

ialah indera menipu. Kelemahan ketiga ialah objek yang menipu.contohnya ilusi,

A. Qadri Azizy, Pengembangan llmu-ilmu Keislaman, (Jakarta: Direktorat Perguruan
Tinggi Agama Islam, Departeman Agama RI, 2005). 2

YAhmad Tafsir, Filsafat Umum, Akal dan Hati sejak Thales sampai Capra,
(Bandung: Remaja Rosdakarya, 2009), 24-28. Bandingkan dengan Asmoro Achmadi,
Filsafat Umum, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2012), 118-119
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fatamorgana, jadi objek itu sebenarnya tidak sebagaimana ditangkap oleh alat
indera, ia membohongi indera. Kelemahan keempat berasal dari indera dan objek
sekaligus . Empirisme dianggap lemah dalam memperoleh ilmu pengetahuan

karena keterbatasan indera manusia.
3. Rasionalisme

Aliran ini menyatakan bahwa akal adalah dasar kepastian pengetahuan.
Pengetahuan yang benar diperoleh dan diukur dengan akal sebagaimana
dicetuskan oleh Rene Descrates (1596-1650), cogito ergo sum. Bagi aliran ini
kekeliruan pada aliran empirisme yang disebabkan alat indera tadi, dapat
dikoreksi seandainya akal digunakan. Pengalaman indera diperlukan untuk
merangsang akal dan memberikan informasi yang menyebabkan akal dapat
bekerja, tetapi untuk sampainya manusia pada kebenaran adalah semata-mata
dengan akal.'? Informasi dari indera menurut rasionalisme merupakan bahan yang
belum jelas, kemudian dipertimbangkan oleh akal dalam pengalaman berfikir.

Akal mengatur bahan itu sehingga dapat membentuk pengetahuan yang benar.

Rasionalisme dan empirisisme inilah yang melahirkan metode sains
(scientific method) dan dari metode ini lahirlah pengetahuan sains (scientific
knowledge) yang dalam bahasa Indonesia disebut pengetahuan ilmiah atau ilmu

pengetahuan.
4. Positivisme

Menurut Agust Comte (1798-1857) indera itu sangat penting dalam

memperoleh pengetahuan, tetapi harus dipertajam dengan alat bantu dan diperkuat

?Hassan Hanafi, Mugaddimah fi llm al-IstighrEb, (Beirut: Al-Mu’assasah al-JEmi’iyyah li
al-DirEsEt wa al-Nashr wa al-TawzE’, 2000), 184
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dengan eksperimen. Kekeliruan indera dikoreksi melalui eksperimen. Eksperimen
memerlukan ukuran-ukuran yang jelas. Dari sinilah kemajuan sains benar-benar
dimulai. Kebenaran diperoleh dengan akar, didukung bukti empiris yang terukur.
Positivisme hanya menyempurnakan empirisme dan rasionalisme. dengan kata
lain, ia menyampurnakan metode ilmiah dengan memasukan perlunya eksperimen

dan parameter yang konkret.
5. Intuisionisme

Henri Bergson menganggap tidak hanya indera yang terbatas akal juga
terbatas. Objek-objek yang Kita tangkap itu ialah objek yang selalu berubah,
pengetahuan kita tentangnya tidak pernah tetap. Akal juga terbatas. Akal hanya
mampu memahami bagian-bagian dari objek, kemudian bagian-bagian itu
digabungkan dengan akal. Pengembangan kemampuan intuisi memerlukan suatu
usaha. Kemampuan inilah yang dapat memahami sesuatu yang utuh, yang tetap
yang unik. Intuisi ini menganggap objek secara langsung tanpa melalui pemikiran.
Jadi, indera dan akal hanya mampu menghasilkan pengetahuan yang tidak utuh
atau spasial, sedangkan intuisi dapat menghasilkan pengetahuan yang

komprehensif.

Dilihat dari filsafat ilmu, pengetahuan (al-ma’rifah) memiliki tiga tiang
penyangga yang memperkokoh eksistensinya, yakni ontologi, epistemologi dan
aksiologi. Tradisi Yunani, biasanya lebih menekankan pada aspek ontologi, sehingga
wacana dan pemikiran yang muncul di kalangan filsuf Yunani lebih menekankan
pada aspek kebenaran substantif baik yang ada dalam ranah kognisi maupun pada
realitas inderawi. Tradisi ini membawa konsekuensi logis dengan melahirkan

pengetahuan yang bersumber dari metode skeptis spekulatif, sedangkan tradisi
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intelektual Barat secara tajam lebih menekankan pada aspek epistemologi yang

dibangun atas dasar proses.*?

Sedangkan Nicholas Rescher menegaskan, bahwa epistemologi mengacu
pada adanya evolusi tahapan pengetahuan secara gradual; mulai dari ketentuan
praduga (presumption), nalar rasional (plausibility), kemungkinan (probability),
keraguan (skepticism) sampai justifikasi persoalan (justification),'* secara utuh dan

saling melengkapi.
D. Varian Dasar Epistemologi

Jika ditanyakan bagaimana manusia mengetahui ilmu pengetahuan? Ada dua
tipologi aliran utama yang muncul dalam mengurai dan memetakan pengetahuan.
Dari dua aliran ini, mengembang menjadi pelbagai ragamnya. Pertama, aliran yang
meyakini adanya kemungkinan manusia mengetahui (imkEn al-ma’rifah) dengan
yakin madhhab al-yagEn wa al-i’tigEd). Kedua, aliran yang meragukan
kemungkinan manusia mengetahui ilmu pengetahuan, yang disebut sengan skeptis,
keraguan (al-Shakk al-Muilak dan al-Shakk al-Manhajiy)."> Sedangkan Hassan
Muhammad Makkiy menegaskan tambahan dari dua aliran di atas dengan metode

negasi dan pengingkaran (manhaj al-inkEr).*°

a. Epistemologi Berbasis Keyakinan

BMujamil Qamar, Epistemologi Pendidikan Islam dari Metode Rasional hingga Metode
Kritik, (Jakarta: Erlangga, 2007), 32

YNicholas Rescher, Epistemology, An Introduction to the Theory of Knowledge, (New York:
State University of New York, 2003), 68

5Abdurrahman ibn Zain al-Zunaidiy, MalEdir al-Ma’rifah, ibid, 60-66

8Hasan Muhammad Makki al-Amiliy, Nabariyyat al-Ma’rifah, ibid, 60-61
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Epistemologi yang berdasar pada keyakinan meyakini adanya kebenaran
objek. Sedang kebenaran objek dapat dicapai melalui akal maupun indra
manusia. Dari keduanya itulah, epistemologi jenis ini dibagi menjadi

epistemologi rasional dan epistemologi empiris.*’

Seseorang yang berpegang pada epistemologi Rasional meyakini kebenaran
yang ditemukan oleh akal sebelum dicapai oleh pengalaman. Karena sumber
pengetahuan yang dapat dipercaya menurut aliran ini hanyalah akal, maka hanya
pengetahuan yang diperoleh melalui akal yang dinilai mempunyai syarat validitas
dan objektivitas. Meski demikian, epistemologi rasional tidak serta merta
mengingkari dan menegasikan kebenaran atau pengetahuan yang dihasilkan dari
pengalaman empiris. la meletakkan pengalaman sebagai perangsang akal dan

sebagai penguat kebenaran yang telah dicapai oleh akal.™®

Aliran rasionalisme ini meyakini bahwa kebenaran a priori merupakan satu-
satunya standar kebenaran. Karena itu, parameter kebenaran rasionalisme amat
matematis, yakni memustahilkan untuk mengingkari sesuatu yang pasti, begitu

jua sebaliknya. Sedangkan ukuran kebenarannya menggunakan teori koherensi.

Kedua, Epistemologi Empiris. Berbeda dengan rasionalisme, epistemologi
empiris ini menjadikan indra berikut pengalaman riilnya sebagai sumber
pengetahuan, karena menurutnya pengetahuan berasal dari pengalaman. Indra

sebagai satu-satunya yang dapat menghubungkan antara manusia dengan dunia

YRajih Abdul Hamid al-Kurdiy, NaBariyyat al-Ma’rifah, ibid, 129-132

8Dalam penjelasannya al-Kurdiy menulis “Fakullu ma’rifatin yaqEniyyah maldaruhE
mabEdi’ agliyyah awwaliyyah yatarattabu alaihE natE’ij bi al-larErah. Wa idhE kEnat al-tajribah
mumkinah, fainnahE IE takEnu kadhElika illE liiEfibi ‘aglin indahu al-qudrah alE iktisEb al-ilmi bi
al-kulliyyEt al-mujarradah bi al-intihE’ ilE mabEdi ‘agliyyah kulliyyah wa TlarEriyyah, lihat
selengkapnya di Rajih, ibid, 136-137. Bandingkan dengan Harun Hadiwijono, Sari Sejarah Filsafat
Barat 2, (Yogyakarta: Kanisius, 1995), 18
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luar. Tanpa indra alam dinilai akan berkurang atau keberadaannya masih samar.

Jika indra salah, ia dapat mengetahui kesalahannya melalui eksperimentasi.*®

Hampir mayoritas filsuf menggunakan model epistemologi rasional (manhaj
al-yagin); baik yang pengikut filsafat peripatetik (al-mashshEin) yang berpegang
pada kekuatan logika dalil dan penginderaan, atau pengikut filsafat iluminasi (al-
ishrEqiyyEn) yang mendasarkan keyakinannya pada penyucian jiwa dan

kesiapannya untuk berhadapan dengan fenomena aktual.?’

b. Epistemologi Berdasar Keraguan

Terminologi keraguan di sini merupakan terjemahan dari kata al-shakk yang
antonim dari al-yaqgin. Dari pengertian istilah, al-shakk adalah keadaan bimbang
antara dua hal yang berlawanan tanpa ada kecenderungan untuk memilih salah
satunya.”* Epistemologi keraguan didasarkan pada empat aliran; epistemologi
keraguan mutlak, epistemologi keraguan mugallidah, epistemologi keraguan

imaniy, dan epistemologi keraguan metodologis.?

Aliran epistemologi keraguan mutlak selalu meragukan kemungkinan
manusia mengetahui dan memperoleh pengetahuan. Metode keraguan ini disebut
keraguan inkEriy/iliEdiy, karena jika menolak adanya hubungan pengetahuan
antar manusia sebagai subjek yang mengetahui dengan benda yang menjadi

objek pengetahuan, berarti ia menolak keberadaan Allah.

) '19Hasan Muhammad Makkiy al-Amiliy, al-Madkhal ilE al-llmi wa al-Falsafah wa al-
IIEhiyyEt Nabariyyat al-Ma’rifah, (Beirut: al-Dar al-Islamiyyah, 1990), 137

DHasan Muhammad Makkiy al-Amiliy, ibid, 78

2L Abdurrahman Hasan Habannakah al-Maidaniy, GawEbil al-Ma’rifah wa UTEI al-IstidIEl
wa al-MunEBarah, (Damaskus: Dar al-Qalam, 1993), 122. Bandingkan dengan Rajih Abdul Hamid
al-Kurdiy, ibid, 73, dan Abdurrahman ibn Zaid al-Zunaidi, MalEdir al-Ma’rifah, 59-60

’Rajih, Nabariyyat al-Ma’rifah, ibid, 83-90
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Aliran kedua adalah epistemologi keraguan mugallidah. la meyakini adanya
kebenaran, tapi menolak kemampuan akal dan indra dalam memahami dan
menghasilkan pengetahuan itu. Menurut aliran ini, kebenaran itu hanya dapat
dicapai melalui sosok manusia ma’shum. Aliran ini subur dalam tradisi teologi
syi’ah imamiyah. Mirip dengan mugallidah, aliran epistemologi keraguan
imaniy, yang meyakini adanya kebenaran, tapi menolak kemampuan akal dan
indra dalam mengetahui kebenaran dan pengetahuan itu. la hanya dapat dicapai

melalui wahyu.?

Keempat, epistemologi Keraguan Metodologis (al-shakk al-manhajiy al-
ma’rafiy), berbeda dengan epistemologi keraguan mutlak, dan sama dengan
epistemologi  keraguan imaniy dan mugallidah, epistemologi keraguan
metodologis masih meyakini adanya kebenaran objek. Yang membedakan
dengan keraguan mugallidah dan keraguan imaniy, keraguan metodologis
meyakini manusia mampu mengetahui kebenaran, tapi harus bersikap kritis

terhadap alat-alat yang dipergunakannya, terutama akal dan indra.**

Jika menelisik sejarah filsuf, Al-Ghazali termasuk yang menempuh
pengetahuan dengan metode skeptis (al-shakk al-manhajiy). Metode inilah yang
mendorongnya untuk berpikir merdeka dan produktif sebagaimana yang ia
nyatakan: “siapa yang tidak skeptis berarti dia tidak bernalar. Seseorang yang

tidak bernalar, dia tidak dapat melihat. Seseorang yang tidak dapat melihat, dia

ZRajih, ibid, 89-90

“Rajih menegaskan ...”Innahu IE budda min tailil al-mabEdi’ al-EIE wa anna nugiat al-
inlilEq fE al-baith an al-lagEqgah wa al-wulEl ilaihE biiEjah ilE fadhar wa ihtiyEl kamE annahu IE
budda min munEgashat al-mabda’ li al-ma’rifah sawE’un kEna al-‘agl am al-fiss....”, lihat Rajih,
ibid, 104
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akan tetap dalam kebutaan dan kesesatan. Maka tak ada jalan lain bagi seseorang

untuk selamat dari itu kecuali dalam kemerdekaan berpikir”.2°

Fase skpetis al-Ghazali saat berumur 32 tahun ini justru mengantarkannya
pada keyakinan dan menepis keyakinan lama saat ia masih kecil, dengan
menganalisis suatu yang terindra dengan yang tidak terindra, sehingga tidak

menimbulkan kebimbangan lagi menuju keyakinan yang sempurna. %

E. Epistemologi Islam

Al-Qadhi Abdul Jabbar, memetakan terminologi epistemologi secara detil
dan rinci dalam bukunya Al-Mughniy fi al-NaPr wa al-Ma’Erif. Mencakup batasan
ilmu, cara mengetahuinya, metode dan hakikatnya, teknik mengetahui parameter
kebenaran, eskalasi keraguan, Bann dan yakin. Selain itu membicarakan dalil nalar

dan naql yang menjadi basis dan dasar adanya ilmu pengetahuan.?’

Sama halnya dengan Qadhi Abdul Jabbar yang memaparkan pengetahuan

dengan sinkronisasi dengan ilmu secara lengkap komprehensif, Rajih al-Kurdy juga

A25Dinyatakan: Inna man lam yashukka lam yanBur, wa man lam yanbur lam ,yubTir, wa man
lam yublir bagiya fi al-umyi wa al-IErah wa al-lalEl, wa la khalEla li al-insEn illE fi al-istiglEl”.
Lihat selengkapnya Abu Hamid al-Ghazali, MEzEn al-Amal, (Beirut Libanon: Dar al-Katib al-Arabiy,
1983), 216

®Abu Hamid al-Ghazali, al-Mungidh min al-OalEl, edit Muhammad Jabir, (Beirut: al-
Maktabah al-Thagafiyyah, 1985), 10-14. Dalam kata pengantarnya untuk buku Tahafut al-Falasifah,
Sulaiman Dunya membagi fase kehidupan dan keilmuan al-Ghazali dalam tiga fase; 1). Uaur gabla
al-shakk, 2). Uaur ‘inda al-shakk, dan 3). Uaur ba’da al-shakk. Al-Ghazali, Tahafut al-Falasifah, edit
Slaiman Dunya, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1958), 39-40

Penjelasan yang sangat detail dan rinci menjelaskan perbedaan antara ‘al-ilm” dan “al-
ma’rifah” dengan beragam, tipologi, kualifikasi dan contoh-contohnya, yang mengembang sampai
ratusan halaman. Abdul Jabbar menjelaskan keduanya dengan mengemukakan prasyarat melakukan
kajian mendalam (al-nabr) agar mampu memahami esensi keduanya. Lihat selengkapnya Al-Qadi
Abdul Jabbar, al-Mughniy fE AbwEb al-TawiEd wa al-‘Adl, al-Nabr wa al-Ma’Erif, edit Ibrahim
Madkur, Juz XII, (Kairo: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 2004), 4-76
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melakukan komparasi mendalam tentang epistemologi antara perspektif Qur’ani dan
filsafat. la memulai dari sumber pengetahuan, ragam dan hierarkinya mulai dari
pengetahuan inderawi, pengetahuan rasional, pengetahuan laduni/huduri, dan

pengetahuan profetis (kenabian) yang bersumber dari wahyu. 2

Jika dibuat analisis komparatif, Yunani lebih menekankan pada aspek
ontologi dalam ranah kognisi maupun pada realitas inderawi. Tradisi intelektual
Barat secara tajam lebih menekankan pada aspek epistemologi yang dibangun atas
dasar proses. Sedangkan dalam Islam, aspek aksiologi lebih ditekankan sebagai basis
pengetahuan untuk mengkonstruksi fakta dan fenomena keilmuan. Islam tidak
memandang adanya dikotomi antara ilmu dan sistem nilai-nilai. Dalam perspektif
Islam, ilmu adalah implementasi wahyu yang merupakan hasil relasi dialogis antara
ilmuwan atau realitas ilmiah dan doktrin wahyu. Islam menghendaki dalam

kemenyeluruhan ilmu yang terbingkai oleh moralitas dan religiusitas.?

Menurut Zainuddin, pengetahuan tidak hanya terbatas pada wilayah
eksperimental, namun mengacu pada tiga aspek utama. Pertama, metafisika yang
dibawa oleh wahyu, mengacu pada realitas sang Maha Mengetahui untuk menjawab
realitas abadi, apa, bagaimana, dari mana dan kemana. Kedua, aspek humaniora yang
berkaitan dengan kehidupan manusia dan hubungannya dengan dimensi ruang dan
waktu. Ketiga, aspek material yang meliputi kajian tentang alam yang diproyeksikan

untuk kemaslahatan manusia.*

2Rajih al-Kurdy Abdul Hamid, ibid, 512-530

2adil Al-Sukkariy, NaPariyyat al-Ma’rifah min SamE’ al-Falsafah ilE Arl al-Madrasah,
(Libanon: AI-DEr al-Milriyyah al-LubnEniyyah, 1999), 83

%M. zainuddin, Filsafat IImu, Perspektif Pemikiran Islam, (Jakarta: Lintas Pustaka, 2007),
53
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Dilihat dari terminologi Qur’ani, pengetahuan sering disebut “al-ma’rifah”
dan al-‘llm” dengan beragam derivasinya.** Raghib al-Asfahaniy lebih memaknai al-
ilm lebih tinggi dari al-ma’rifah yakni mengetahui hakikat dan substansi sesuatu,
Jadi al-ma’rifah lebih khusus dan partikular dibanding dengan al-ilm yang lebih
meluas dan general.** Lain halnya dengan al-Asfahaniy, Ibn Qayyim mempertegas
adanya distingsi antara keduanya. Al-ma’rifah sebagai konsepsi tentang sesuatu
(talawwur) sedangakan al-ilm sebagai pembenaran, afirmasi dan negasi antara dua
variable atau lebih (taidEq).*. Epistemologi keilmuan dalam tataran al-ma’rifah
sering diidentikkan dengan belum munculnya kondisi dalam hati setelah ia tahu
sebelumnya. Setelah tahu lagi, baru dikatakan mengetahui dalam tingkat al-ma’rifah.
Maka dapat dikatakan, bahwa antonim al-ma’rifah adalah al-inkEr, sedangkan
antonim al-ilm adalah al-jahl. Keduanya, merupakan hasil dari proses yang

berlangsung sebelumnya.®*

Oleh karena itu, epistemologi Islam berbeda konteks dan substansinya

dengan epistemologi Barat. Dalam pandangan Barat, ilmu pengetahuan lebih fokus

$1Sebagaimana dalam al-Qur’an dengan fi’il mEli, “tara a’yunuhum tafEiu min al-dam’i
mimma ‘arafE min al-lagq” (al-Ma’idah: 83), atau dengan fi’il mulEri “ya’rifEna ni’mata Allah
thumma yunkirEnahE..” (QS. Al-Nahl: 83), dengan fi’il mEli “I’tarafa” falammE naba’at bihi wa
alharahE Allah alaihi ba’dahu wa a’rala ‘an ba’lin” berarti mengetahui dan mengakui. Lihat
selengkapnya Abdurrahman ibn Zain al-Zunaidiy, MalEdir al-Ma’rifah fi al-Fikr al-DEniy wa al-
Falsafiy, DirEsah Nagdiyyah fi Oaw’ al-ISIEm, (Riyad: Maktabah al-Mu’ayyad, 1992), 38-39

®2Abu al-Qasim al-Raghib al-Asfahaniy, al-MufradEt fE GharEb al-Qur’En, (Beirut: Dar al-
Ma’rifah, 1988), 331. Bandingkan dengan Al-Maidaniy, yang memberi distingsi kuat dalam
terminologi tersebut. Jika seseorang hanya mengetahui hakekat suatu ilmu sedalam apapun ia
menguasainya, itu baru tataran ma’rifah. Tapi jika pengetahuan itu sudah mampu ia tetapkan dalam
hal hal empiris dan mempunyai signifikansi riil dalam kehidupan baru dikatakan ilmu. Lihat
Abdurrahman Hasan Habannakah al-Maidaniy, dalam OawEbil al-Ma’rifah wa UTEI al-IstidIEl wa
al-MunEParah, (Damaskus: Dar al-Qalam, 1993), 352

®1bn Qayyim al-Jauziyyah, MadErij al-SElikEn Baina ManEzil lyyEka Na’budu wa iyyEka
Nasta’En, Edit Ridwan Jami’ Ridwan, (Kairo: Mu’assasah al-Mukhtar, 2001), Jilid I11, 335

¥Ibn Qayyim al-Jauziyyah, ibid, 336
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pada pengembangan ilmu secara epistemologis, yakni membedah dan menelaah lebih
jauh mengenai body of knowledgenya sehingga diketahui metode, sumber dan
parameter kebenarannya (antroposentrisme). Sedangkan dalam Islam, ilmu tidak
cukup hanya dikaji dari sumber, metode dan parameter kebenarannya, namun harus
dikaji dari aspek aksiologinya, sampai di mana aspek pengembangan dan manfaatnya

bagi masyarakat majemuk selaras dengan kehendak dan ridha-Nya (teosentrisme).*®

Struktur Epistemologi Islam terdiri dari lima lingkaran utama (five circles).
Pertama, sumber inti Islam, yakni al-Qur’an, Hadis dan kedua-duanya absolut, suci,
komprehensif, dan aplikabel di setiap waktu dan tempat. Kedua, merupakan
penafsiran dari pertama, yakni ulum al-Qur’an, Ulum al-Hadith, Figh dan Usul Figih,
termasuk di dalamnya adalah tafsir al-Qur’an. Ketiga, berkaitan dengan ilmu alat
yakni bahasa Arab, filologi, linguistik, semantik, genealogi, sejarah, hukum,
ekonomi dan seni. Keempat, merupakan ilmu penguat yang menguatkan daya
kreativitas dan seni mengembangkan peradaban Islam yakni matematika, fisika,
astronomi, geometri, ilmu kesehatan, farmasi, teknik agrotek dan arsitektur. Kelima,
merupakan pengembangan ilmu, yakni teologi, filsafat, tasawuf, sekte-sekte Islam,

gerakan politik dan organisasi Islam.*® (lihat gambar)

®Toto Suharto, Filsafat Pendidikan Islam, Menguatkan Epistemologi Islam dalam
Pendidikan, (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2014), Cet. I, 32

®Mashhad al-Allaf, The Essential Ideas of Islamic Philosophy, the Epistemological
Paradigm, (USA: The Edwin Mellen Press, 2006), 10
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Diagram Struktur Epistemologi Islam

F. Tiga Ranah Kebenaran dalam Islam

Struktur epistemologi Islam di atas, jika dikelompokkan akan mengerucut
dalam tiga sumber utama pengetahuan, yakni wahyu, akal dan indra. Melalui ketiga
sumber ilmu pengetahuan itu, Islam mengajarkan tiga ranah kebenaran ilmu
pengetahuan. Pengetahuan yang bersumber dari dari wahyu menghasilkan kebenaran
absolut yang dinamakan laqq al-yagEn. Pengetahuan yang bersumber dari rasio nalar

menghasilkan kebenaran rasionalisme yang dinamakan ilm al-yagEn. Sedangkan

digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id digilib.uinsby.ac.id



64

pengetahuan yang bersumber dari indra menghasilkan kebenaran empiris yang

dinamakan “ain al-yagEn.*’

Kebenaran faqq al-yagEn lebih berkaitan dengan pengetahuan tentang nilai-
nilai dan ajaran yang diperoleh dari wahyu, kebenaran ‘ilm al-yagEn tentang ide
yang diperoleh melalui kesimpulan rasional, dan kebenaran “ain al-yagEn berkaitan
dengan pengetahuan tentang fakta dan realita yang diperoleh melalui persepsi dan

observasi.

Ketiga kebenaran itu menurut Mujamil Qamar bersifat hierarkis. Kebenaran
laqq al-yagEn lebih tinggi dari kebenaran ilm al-yaqgin, dan kebenaran ilm al-yagEn
lebih tinggi dari kebenaran ‘ain al-yagEn. Artinya, indra mempunyai keterbatasan,
sehingga perlu rasio untuk mengatasinya. Demikian juga rasio, mempunyai
keterbatasan tertentu yang tak jarang mengalami kebuntuan dalam mengurai pelbagai

persoalan, maka rasio memerlukan bantuan wahyu untuk mendapatkan kebenaran.®

Mengurai ranah kebenaran pengetahuan dalam Islam memang tak bisa lepas
dari konsep al-Qur’an. Nursi misalnya, berpandangan mirip dengan ketiga ranah
kebenaran di atas. Hanya saja, ia menegaskan ada dua ranah lain yang
mendasarinya; a). imam mubin yang berasal dari wahyu ilahi, bersifat transenden dan
absolut, al-kitab al-mudawwan, al-Qur’an b). kitab mubin yang berasal dari
pemahaman nalar manusia tentang informasi yang tidak tertulis (al-kitab al-

mukawwan, alam).

¥M.M. Sharif, Islam and Educational Studies, (Lahore: Muhammad Ashraf Darr,
1976), Edisi I, 26

®Mujamil Qamar, Epistemologi Pendidikan Islam dari Metode Rasional hingga Metode
Kritik, (Jakarta: Penerbit Erlangga, 2007), 110
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G. Antara Metodologi dan Epistemologi

Metodologi, berasal dari bahasa Yunani methodis, atau bahasa latin
methodus, yakni cara yang didefinisikan secara jelas dan sistematis untuk mencapai
suatu tujuan. Atau dari kata meta (setelah, mengikuti), dan hodos (jalan), logos
(rasio, ilmu).*® Secara umum pengertian metodologi adalah studi mengenai metode-
metode yang digunakan dalam disiplin ilmu yang teratur, atau studi tentang metode-

metode yang digunakan untuk menata ilmu yang teratur tersebut.

Di antara tujuan penerapan metodologi secara umum adalah implementasi
metode deduktif dan induktif secara seimbang. Charles S. Peirce menambahkan
dengan metode abduktif, di mana hipotesis-hipotesis ditimbulkan dari data.*® Dalam
bahasa Arab, istilah metodologi biasa disebut dengan manhaj atau manahij.**
Sedangkan dalam bahasa Indonesia, metodologi diartikan sebagai ilmu atau uraian
tentang metode. Sementara itu, metode berarti cara yang teratur baik untuk mencapai
maksud, cara kerja yang bersistem untuk memudahkan pelaksanaan suatu kegiatan

guna mencapai hasil yang ditentukan.*?

®Jika ditelusuri, methodology, berasal dari bahasa Inggris berarti serangkaian praktik,
prosedur dan aturan yang digunakan dalam suatu disiplin ilmu atau penyelidikan. Lihat David A. Jost
(ed), The American Heritage College Dictionary, (Boston: Houghton Mifflin Company, 1993), 858.
Sedangkan dari bahasa lain dan Yunani dapat dirujuk pada sumber yang sama, 798 dan 857.
Bandingkan dengan Sudarto, Metodologi Penelitian Filsafat, (Jakarta: PT. RajaGrafindo Persada,
1976), 41.

O Lorens Bagus, Kamus Filsafat, (Jakarta: PT. Gramedia Pustaka Utama, 2005), Cetakan ke-
4, 648-649.

“Jamaluddin Muhammad bin Makram ibn Manzur, LisEn al-Arab, (Beirut: Dar al-Sadir,
1990), jilid 11, 382. Selain itu manhaj dimaknai sebagai al-iarEq al-wElii, al-sabEl al-mustagEm,
Lihat juga Jamil Saliba, Al-Mu’jam al-Falsafi, bi al-AlIfED al-Arabiyyah wa al-Faransiyyah, wa al-
InjilEziyyah wa al-LEtEniyyah, (Beirut: Dar al-Kitab al-Lubnani, 1982). Jilid 11, 435.

“Tim Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa Departemen
Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 1988), 580-
581.
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Menurut Donald M. Borchert, dalam Encyclopedia of Philosophy
menyatakan bahwa metodologi sebagai alat yang berpengaruh kuat terhadap metode
kontemporer dalam riset interdisipliner pada abad keduapuluh, sebagai realisasi dari
pelbagai pertanyaan tentang bagaimana kita mengimplementasikan observasi dan
aksi terhadap persoalan-persoalan keilmuan yang empirik.** Senada dengan itu,
Robert Bogdan dan Steven A. Taylor, mengungkapkan lebih luas, bahwa metodologi
selalu merujuk pada arti proses, prinsip dan prosedur yang diikuti dalam mendekati
persoalan untuk menemukan solusi dan jawabannya.** Metodologi sebagai

operasionalisasi dan implementasi konkret dari epistemologi.

Sedangkan istilah epistemologi yang digunakan dalam tulisan ini adalah salah
satu cabang ilmu filsafat yang secara khusus mengkaji teori ilmu pengetahuan, yang
meliputi kajian tentang hakikat ilmu, sumber-sumber ilmu, metode (method) dan

teori uji kebenaran terhadap ilmu pengetahuan (verifikasi).

JF Ferrier tokoh pertama yang mengungkap istilah epistemologi untuk
membedakan dua cabang filsafat lainnya.*”® Istilah ini berasal dari bahasa Yunani
yang terdiri dari dua kata yaitu episteme yang berarti pengetahuan dan logos yang
berarti teori, jadi secara bahasa epistemologi adalah teori pengetahuan (theory of
knowledge).** D.W. Hamlyn dalam The Encyclopedia of Philosophy menguraikan

bahwa, “epistemology or the theory of knowledge is that branch of philosophy

“Lihat Donald M. Borchert (editor), Encyclopedia of Philosophy, Vol. 8, (New York:
Thomson Gale, 2006), Second Edition, 682-683.

“Robert Bogdan dan Steven J. Taylor, Introduction to Qualitative Research Method: A
Phenomenological Approach to the Social Science, (New York: John Wiley & Sons, 1975), 1.

45Mujamil Qomar, Epistemologi Pendidikan Islam dari Metode Rasional Hingga Metode
Kritik (Jakarta: Erlangga, 2006), 2.

*5Milton D. Hunnex, Peta Filsafat Pendekatan Kronologis dan Tematis, (Jakarta: PT Mizan
Publika, 2004), 7.
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which is concerned with the nature and scope of knowledge, its presuppositions and
basis, and in the general reability of claims to knowledge.” (epistemologi atau teori
pengetahuan adalah cabang ilmu filsafat yang membahas tentang sifat, ruang lingkup
pengetahuan, presupposisi, dasar, dan reabilitas umum sebagai klaim pengetahuan).*’
Senada dengan itu Dagobert D. Runes menyatakan, bahwa epistemologi
adalah cabang filsafat yang membahas sumber, struktur, metode-metode dan
validitas pengetahuan.”® Tujuan epistemologi adalah untuk menggali kategori-
kategori atau syarat-syarat menemukan pengetahuan. Hal ini seperti yang dijelaskan
oleh Jacques Maritain bahwa tujuan epistemologi bukanlah hal yang utama untuk
menjawab pertanyaan, apakah kita dapat tahu, tetapi untuk menemukan syarat-
syarat yang memungkinkan kita mengetahui. Jadi tujuan sebenarnya bukan
perolehan pengetahuan akan tetapi suatu potensi untuk mendapatkan pengetahuan.
Epistemologi berkaitan dengan konsep ilmu. Istilah ilmu dalam Islam
memiliki perbedaan dengan konsep ilmu dalam pengertian Barat. Peradaban Barat
membedakan sumber pengetahuan antara yang empiris, logis, intuitif, wahyu, dan
iluminasionisme, kemudian mereka hanya mengakui yang logis-empiris saja sebagai
sumber pengetahuan yang valid, dengan menegasikan wahyu dan intuisi. Sedangkan
ilmu dalam Islam memiliki dimensi holistik yaitu tidak terbatas pada realitas

indrawi semata tapi juga pada realitas non-indrawi.*

“D.w. Hamlyn, History of Epistemology*, dalam: The Encyclopedia of Philosophy, (New
York: Mac Millan, 1972), 89.

**Mujamil Qomar, Epistemologi Pendidikan Islam dari Metode Rasional Hingga Metode
Kritik (Jakarta: Erlangga, 2006), 4.

49 Jujun S.Suriasumantri, Filsafat Ilmu (Jakarta: Pustaka Sinar Harapan, 1995), 50-54;
Ahmad Tafsir, Filsafat Umum: Akal dan Hati Sejak Thales sampai Capra (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2003), 25-27.
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Epistemologi sebagai sistem filsafat memiliki objek tertentu. Objek tersebut
menurut Jujun S. Suriasumantri yaitu segenap proses yang terlibat dalam usaha untuk
memperoleh pengetahuan. Proses inilah yang mengantarkan pada penemuan
pengetahuan, karena proses merupakan batu loncatan untuk mencapai tahap
berikutnya.>® Tujuan epistemologi adalah untuk menggali pelbagai kategori atau
syarat-syarat menemukan pengetahuan. Hal ini seperti yang dijelaskan oleh Jacques
Maritain bahwa tujuan epistemologi bukanlah hal yang utama untuk menjawab
pertanyaan, apakah saya mampu mengetahuinya, namun untuk menemukan syarat-
syarat yang memungkinkan saya mengetahui.

Epistemologi berkaitan dengan konsep ilmu. Istilah ilmu dalam Islam
memiliki perbedaan dengan konsep ilmu dalam pengertian masyarakat Barat.
Peradaban Barat membedakan sumber pengetahuan antara yang empiris, logis,
intuitif, wahyu, dan iluminasionisme, kemudian mereka hanya mengakui yang logis-
empiris saja sebagai sumber pengetahuan yang valid, dengan menegasikan wahyu
dan intuisi.®® Sedangkan ilmu dalam Islam memiliki dimensi holistik yaitu tidak
terbatas pada realitas indrawi semata tapi juga pada realitas non-indrawi. Merujuk
pada pandangan ulama klasik, perlu memadukan antara al-likmah al-‘amaliyyah

(ilmu praksis) dan al-likmah al-nabariyyah (ilmu teoritis).>

Menurut Adil al-Sukkariy, bahwa epistemologi adalah teori pengetahuan

(theory of knowledge) seputar prinsip-prinsip pengetahuan, baik sifatnya, sumber,

**Mujamil Qamar, Epistemologi Pendidikan, 8.

51 Jujun S.Suriasumantri, Filsafat llmu (Jakarta: Pustaka Sinar Harapan, 1995), 50-54;
Ahmad Tafsir, Filsafat Umum: Akal dan Hati Sejak Thales sampai Capra (Bandung: Remaja
Rosdakarya, 2003), 25-27.

%2Ayatullah Murtadha Muthahhari, Pengantar Epistemologi Islam, Sebuah Pemetaan dan
Kritik Epistemologi Islam atas Paradigma Pengetahuan Iimiah dan Relevansi Pandangan Dunia,
terjemahan Muhammad Jawad Bafagih. (Jakarta: Shadra Press, 2010), 5.
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tingkatan dan batasan pengetahuan®®. Senada dengan itu, Najib al-Hasadiy
menyatakan bahwa epistemologi lebih memusatkan pembahasan pada persoalan
analisis pengetahuan secara kritis (mEhiyah al-ma’rifah al-nagdiyyah).>* Sedangkan
Donald M. Borchert, menegaskan bahwa epistemologi adalah suatu daya penjelas
terhadap lingkup ilmu pengetahuan, keyakinan rasional, yang mencakup formulasi
penilaian dan konklusi skeptis untuk diadakan review ulang dengan evaluasi dan
kritik yang didasarkan atas analisa keilmuan yang memadai, justifikasi, koherensi
dengan kajian yang mendalam (inquiry).*®

Epistemologi berasal dari bahasa Yunani episteme yang berarti ilmu
pengetahuan dan logos, pengetahuan, informasi. Dalam bidang ini terdapat tiga
persoalan pokok; Pertama, apakah sumber pengetahuan (source of knowledge), dari
manakah pengetahuan itu datang dan bagaimana atau dengan metode apa kita
mengetahuinya. Kedua, apakah sifat dasar pengetahuan itu termasuk fenomena atau
numena. Ketiga, bagaimana kita membedakan antara yang benar dan yang salah?
Tentang uji kebenaran suatu pengetahuan (verifikasi). Maka terma epistemologi
dapat dikatakan sebagai teori ilmu pengetahuan, yang didasarkan pada rasionalisme,
empirisme dan kritik. Dalam analisis Kritis itu dilandasi oleh prinsip korespondensi,

koherensi atau konsistensi internal dengan mempertahankan relasi mutual.*®

%Meski ada beberapa kesamaan pengertian dengan definisi sebelumnya, namun masih ada
titik perbedaan dengan mereka. Adil al-Sukkariy, NaPariyyat al-Ma’rifah min SamE’ al-Falsafah ila
Arl al-Madrasah, (Kairo: Al-Dar al-Misriyyah al-Lubnaniyyah, 1999), 21. Bisa dilihat juga Najib al-
Hasadi, (Kanada: Al-Dar al-Dauliyyah li al-Nashr wa at-Tauzi’), 14.

*Najib al-Hasadiy, NaPariyyat al-Ma’rifah, (Kanada: al-Dar al-Dauliyyah li al-Nashr wa al-
Tauzi’, 1999), Cetakan Pertama, 15.

®Dapat ditelusuri dalam penjelasan yang agak panjang di Donald M. Borchert (editor),
Encyclopedia of Philosophy, Vol. 3, (New York: Thomson Gale, 2006), Second Edition, 270-275.

% orens Bagus, Kamus Filsafat, (Jakarta: PT. Gramedia Pustaka Utama, 2005), Cetakan ke-
4,212-214.
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Dapat disederhanakan bahwa epistemologi sebagai pembahasan tentang
reason (Immanuel Kant), scientific paradigm (Thomas F. Kuhn), episteme (Michel
Faucoult), sehingga wujud dari epistemologi adalah pelbagai aliran pemikiran,
madzhab pemikiran (school of thought).”” Dengan demikian, sejatinya aktivitas
ilmiah, teori, produk ilmu itu terlahir dari madzhab besar pemikiran. Dari sini
mampu melahirkan makna konteks dalam melakukan analisis kata atau data yang
diperoleh.

Sementara itu, secara etimologis tafsir bermakna al-ilhEr (menampakkan),
al-bayEn atau al-tabyEn (menjelaskan sesuatu yang tersembunyi) al-EIEI
(menerangkan), al-kashf (menyingkap makna yang tersembunyi baik secara eksplisit
maupun implisit).”® Bahkan, Jalaluddin al-Suyuthi menyebutkan bahwa tafsir juga
berasal dari kata al-tafsirah, yang berarti sesuatu yang diketahui oleh seorang dokter
dari diagnosa tentang suatu penyakit. Hal ini bermakna al-kashf (menyingkap sesuatu
yang tersembunyi) tentang teks.>® Tafsir dapat membuka maksud yang tertutup dari
suatu ungkapan, sehingga menghasilkan pemahaman.®® Dengan demikian, tafsir

berfungsi sebagai anak kunci untuk membuka simpanan yang terkandung dalam al-

Dalam sinopsis pada cover belakang buku Kritik Epistemologi, lihat Sujiat Zubaidi dan
Mohammad Muslih, Kritik Epistemologi dan Model Pembacaan Kontemporer, (Yogyakarta: LESFI,
2013), Cet. Pertama.

%8 Amin al-Khuli membagi kajian al-Qur’an ke dalam dua kategori utama: Pertama, ma faula
al-Qur’En dan dirEsah al-Qur’En nafsihi. Kajian tafsir menurutnya adalah termasuk dalam wilayah
kedua, dirEsah al-Qur’En nafsihi. Lihat Amin Al-Khuli, ManEhij TajdEd fi al-Naiw wa al-BalEghah,
wa al-TafsEr wa al-Adab: fi al-a’mEl al-KEmilah, Jilid X, 233-238. Lihat juga penjelasan lengkap
dalam karya Abdul Ghafur Mahmud Mustafa Ja’far, Al-TafsEr wa al-MufassirEn fE Thaubihi al-
JadEd, (Kairo: Darussalam, 2007), 168-170.

*Dalam penjelasannya yang detail, al-Suyuthi membedakan antara tafsir dan ta’wil. Tafsir
tidak mengandung penjelasan arti suatu kata kecuali satu saja, sedangkan ta’wil mengandung
kemungkinan lebih dari satu arti. Ta’wil lebih umum sifatnya dari pada tafsir. Lihat Jalaluddin al-
Suyuthi, al-ItgEn fi UIEm al-Qur’En, diedit oleh Muhammad Mutawalli Mansur, (Kairo: Maktabah
Dar al-Turath, 2007), cet. |, jilid 11, 196.

®Manna’ al-Qattan, MabElith fi ‘UIEm al-Qur’En, (Riyadh: Manshurah al-Arsr al-Hadith,
1973), 326.
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Qur'an.”* Satu-satunya ungkapan dalam ayat al-Qur’an yang memuat kata tafsir,

terdapat dalam surah al-Furgan: 33:

e RO = THRON =) Zedm D FELEY 16) XX Ju)
X¥ITLOLOOLeO I 0 PN CRNR VO A ey N N A&OOsr @YY
FDOBOZO N &

Tidaklah orang-orang kafir itu datang kepadamu (membawa) sesuatu yang
ganjil, melainkan Kami datangkan kepadamu suatu yang benar dan yang paling
baik penjelasannya.

Sedangkan secara terminologis, tafsir didefinisikan dengan rumusan yang
berbeda, namun dengan arah dan tujuan yang sama. Misalnya, al-Jurjani,
menyatakan bahwa tafsir menjelaskan makna ayat-ayat al-Qur’an dari semua aspek,
kisah maupun asbabun nuzul, dengan menggunakan lafal yang dapat menunjuk
makna secara jelas.®? Yang berupa penjelasan tentang arti atau maksud firman-firman
Allah sesuai dengan kemampuan manusia (mufassir).>

Sementara itu, Al-Zarkasyi menyebut bahwa tafsir adalah ilmu untuk
mengetahui pemahaman Kitab Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad

dengan menjelaskan makna-maknanya dan mengeluarkan hukum dan hikmah-

#*Muhammad Ali al-Sabuni, Al-TibyEn fi ‘UIEm al-Qur’En, (Beirut: Dar al-Irshad, tt), 59.

S2Ali bin Muhammad al-Syarif Al-Jurjani, Mu’jam al-Ta’rEfEt, ed. Muhammad Shidiq al-
Mansyawi, (Kairo: Dar al-Fadilah, tt).

8 Terdapat banyak pengertian tafsir. Menurut Husein Al-Dhahabi, dalam al-TafsEr wa al-
MufassirEn, (Mesir: dar al-Kutub al-Hadithah, 1976), 15. Menurut al-Zarkasyi, tafsir adalah suatu
ilmu yang mengantarkan pada pemahaman Kitabullah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad,
penjelasan makna-maknanya, dan penggalian hukum-hukum dan hikmahnya”. Lihat Badruddin al-
Zarkasyi, al-BurhEn fi UIEm al-Qur’En, (Beirut: Dar al-kutub al-llmiyyah, 1988) jilid I, 33.
Sedangkan al-Zargani mengemukakan tiga dimensi tafsir yang ditawarkan para ulama. Pertama,
suatu ilmu yang mengkaji al-Qur’an dari segi indikasi-indikasi yang mengantarkan kepada yang
dimaksud Allah sesuai batas kemampuan manusia”. Kedua, tafsir suatu ilmu yang mengkaji tentang
hal ihwal al-Qur’an dari segi sebab turunnya, sanad, tajwid makna-makna yang berkaitan dengan
lafadh dan hukumnya. Ketiga, tafsir adalah ilmu yang mengkaji tentang cara penuturan lafadh al-
Qur’an, petunjuk-petunjuknya, hukum-hukumnya, makna yang mungkin dicakupnya dan hal lain yang
menyangkut pengetahuan tentang nasikh, AsbEb al-NuzEl dan aspek-aspek yang jelas seperti
perumpamaan dan cerita.” Lihat al-Zargani dalam ManEhil al-IrfEn, jilid 11, 7-9.
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hikmah yang terkandung di dalamnya.®* Dan menurut Abdul Azim al-Zarqani, tafsir
merupakan ilmu yang membahas al-Qur’an dari segi pengertian-pengertiannya sesuai
dengan yang dikehendaki Allah dan kesanggupan manusia biasa.®®

Sedangkan Abdullah Saeed, menegaskan bahwa pada tataran substansial,
tafsir adalah mengeluarkan makna kata, baik secara tekstual maupun kontekstual
berdasarkan pada sosio historis dan etis legal konteks masyarakat.?® Dan karena itu ia
sangat konsen dengan corak tersebut yang bercirikan tafsir kontekstual. Berdasarkan
pelbagai pengertian tersebut, maka dapat dipahami bahwa tafsir adalah hasil usaha
atau ilmu yang memuat pembahasan mengenai maksud-maksud al-Qur’an atau ayat-
ayatnya. Penjelasan itu diupayakan agar yang belum jelas menjadi jelas dan yang
sulit menjadi mudah, sehingga al-Qur’an mampu menjadi petunjuk bagi manusia
secara ideal, fungsional dan operasional.®’

Dengan demikian, beberapa unsur pokok yang terkandung dalam pengertian
tafsir di atas adalah; Pertama, tafsir pada hakikatnya menjelaskan maksud ayat-ayat
al-Qur’an, yang sebagian besar memang diungkap dalam bentuk dasar-dasar yang
sangat global. Kedua, tujuannya adalah memperjelas yang sulit, sehingga apa yang
dikehendaki Allah dalam firman-Nya dapat dipahami dengan mudah. Ketiga,

sasarannya sebagai hidayah bagi manusia, dapat berfungsi dan terpenuhi. Keempat,

#Badruddin al-Zarkasyi, Al-BurhEn fi UIEm al-Qur’En, (Mesir: Isa al-Babi al-Halabi, 1982),
Jilid 1, 13.

%Abdul Azim al-Zargani, ManEhil al-IrfEn fi UIEm al-Qur’En, (Mesir: Isa al-Babi al-
Halabi, tt), Jilid 11, 3.

%Sebagai professor Studi Arab dan Islam di Universitas Melbourne, Australia. la sekarang
menjadi Direktur Pusat Studi Islam di universitas tersebut. Lihat Abdullah Saeed, Interpreting the
Qur’an, Towards to Contemporary Approach, (London: Routledge, 2006), 3.

Fahd bin Abdurrahman ibn Sulaiman Al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-Agiyah al-
hadithah fi al-Tafsir, (Riyadh: Ri’Esah IdErat al-BuiEth al-limiyyah wa al-Ifta’, 1983), 75.
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sarana pendukung bagi upaya menafsirkan al-Qur’an meliputi pelbagai ilmu
pengetahuan yang amat luas.

Sementara itu, istilah kontemporer merujuk pada asal kata bahasa Inggris,
contemporary yang berarti sekarang, masa kini, zaman sekarang, modern, atau yang
bersifat kekinian.®® Kontemporer lahir dari modernitas sehingga istilah modern dan
kontemporer, meskipun merujuk pada dua era, keduanya tidak memiliki perbedaan
waktu yang pasti.®® Memang sampai sekarang belum ada batasan yang konkret
mengenai istilah kontemporer. Apakah ini meliputi abad ke-19 atau hanya merujuk
pada abad ke-20 dan seterusnya.

Namun demikian, sebagian pakar berpendapat, bahwa kontemporer identik
dengan modern dan keduanya digunakan secara bergantian (interchangeable). Dalam
konteks peradaban Islam, kedua istilah itu dipakai saat terjadi kontak intelektual
pertama Dunia Islam dengan Barat, sebagaimana tampak pada pemikiran al-Tahtawi
(1801-1873) di Mesir dan Ahmad Khan (1817-1898) di India.” Di samping itu, ada
yang membatasi mulai pada tahun 1967, yakni sejak kekalahan dunia Arab oleh
Israel. Saat itu pula Arab mulai sadar akan eksistensinya, lalu muncul pelbagai kritik
dari mana-mana agar mau melakukan reformasi diri, antara lain dengan menjelaskan

faktor-faktor kekalahannya atas Israel.”

%8Clarence Barnhart, The American College Dictionary, (Boston: Houston-Mifflin, 1992).
300. Kontemporer juga merujuk pada arti pada waktu yang sama, semasa, pada waktu kini, dan
dewasa ini. Lihat Tim Penyusun Kamus Besar Bahasa Indonesia, 458.

%AS. Hornby, Oxford Advanced Learner’s Dictionary of Current English, (Britain: Oxford
University Press, 2013), 185. Lihat juga Qastantine Zurayq, Al-Najh al-Alri, MultawEhu wa
Huwiyyatuhu ljEbiyyEtuhu wa SalbiyyEtuhu, dalam Jurnal Mustagbal al-Araby, No. 69, November
1984, 105.

Hassan Hanafi, Islam in the Modern World, Vol 1: Religion, Ideology and Development,
(Heliopolis: Dar Keeba Bookshop, 2000), 510.

™1ssa J. Boullata, Trends and Issues in Contemporary Thought, (SUNY: 1990), x.
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H. Genealogi Tafsir Kontemporer

Dalam konteks tafsir al-Qur’an, istilah kontemporer mengacu pada metode
yang selaras dengan kekinian, menggunakan pisau analisis kesatuan tematis, yang
diprioritaskan pada interpretasi linguistik semiotik, dan dipadu dengan landasan
epistemologis yang kokoh, yang tidak terlepas dari muatan esensi otentisitas teks (the

religious interpretation).”

Ada kaidah yang menyatakan, memasukkan pemaknaan dalam makna
konteks (siyEq al- kalEm) dan makna kata sesudahnya, lebih baik dari pada harus
keluar konteks dari keduanya kecuali dengan adanya dalil yang mengharuskan untuk
melakukan itu. (idkhEl al-kalEm fi ma’Eni mE gablahu wa mE ba’dahu aulE min al-
khurEj bihi ‘anhumE illE bidalElin yajibu al-taslEm lahu).”® Dikuatkan lagi bahwa
al-gaul al-ladhE tu’ayyiduhu garE’inu fi al-siyEq murajjaiun alE mE khElafahu.
Pernyataan yang menguatkan adanya praduga pengertian teks sesuai dengan konteks

harus diambil dan dikuatkan dari yang makna yang berbeda dengannya.”

Dalam pandangan Nursi, substansi dan esensi tafsir adalah upaya
menginterpretasikan teks secara operasional, membumi dan memainkan peran
praksis sosial, sebagaimana diungkap ketika menjelaskan terminologi al-Qur’an,
bahwa ia adalah terjemahan azali bagi alam semesta, penerjemah abadi yang
memiliki lisan-lisan Khusus untuk membaca ayat-ayat penciptaan, sehingga al-

Qur’an merupakan penafsir bagi semesta dan penyingkap tabir setiap nama yang

"?Penjelasan Mohammad Arkoun ini cukup memberi gambaran agak lengkap tentang wajah
tafsir kontemporer, sebagaimana ditulis oleh Jane Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qur’an,
(ed), vol. One, (Leiden: Beill, 2001), 420-427.

BLihat penjelasan lengkap dan perbandingannya dengan pendapat para ahli tafsir di dalam
karya Husein bir] Ali bin Husein al-Harbi, QawE’Ed al-Tafsir ‘inda al-MufassirEn, DirEsah
NaPariyyah TalbEqgiyyah, (Riyadh: Dar al-Qasim, 1996), 125-133.

"Husein bin Ali bin Husein al-Harbi, QawE’id al-TafsEr ‘inda al-MufassirEn, ibid, 302-306.
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tersembunyi di balik setiap lapisan langit dan lembaran bumi. Maka, wajar kata
Nursi, bahwa al-Qur’an merupakan kunci bagi setiap hakikat yang terselip di balik
setiap fenomena alam.”

Dengan demikian, secara metodologis sebenarnya Nursi ingin menegaskan
aksentuasi penafsirannya pada tataran praktis implementatif, sehingga ia tidak terlalu
intens untuk mengungkap makna ayat-ayat secara etimologis dan linguistik, atau
bahkan dalam wacana problematika teks (gharE’ib al-Qur’En). Kalau Nursi terlihat
hanyut dalam analisa linguistik maupun penafsiran strukturalis, hal itu dimaksudkan
untuk mengungkap adanya korelasi makna dari magETid al-Qur’En, sebagaimana
penjelasannya; meskipun kita perlu menempuh pelbagai jalan dan cara untuk sampai
pada keempat tujuan pokok tersebut — al-taulEd, al-nubuwwah, al-lashr, al-‘adl -
namun Kita tidak boleh terlalu sibuk dengan wasElah (perantara, sarana), sementara
kita lupa pada ghEyah (tujuan).’

Tipologi penafsiran yang direpresentasikan Nursi pada kenyataannya
mengacu pada tafsir kontekstual yang mencoba untuk menjembatani dan mencari
titik temu antara tafsir sebagai proses yang simultan berkelanjutan sehingga
memungkinkan untuk menerima anasir elastisitas interpretasi al-Qur’an (al-
murEnah) dalam ayat-ayat legal formal, dan tafsir sebagai gugusan hasil yang
memberi penguatan atas makna otentisitas teks (al-alElah) dalam ayat-ayat

muikamEt. Corak penafsiran Nursi ini, sebagaimana disebut oleh Resid Haylamaz

Said Nursi, Isharat al-I’jaz, 22.

®3aid Nursi, al-Mathnawi al-Arabi al-Nuri, 75.
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banyak dipengaruhi oleh kultur, sosial, politik dan bahkan geografis kehidupan Nursi
— negara Turki sebagai negara di dua benua, Eropa dan Asia.”’

Memang, jika kita urai lebih jauh, peran sang penafsir yang selalu dilingkupi
oleh kultur yang berbeda satu sama lain, dan selalu berkembang dari zaman ke
zaman, secara pasti akan melahirkan pola pemikiran yang berbeda, dan
konsekuensinya interpretasi terhadap teks al-Qur’an juga berbeda. Dari sinilah corak-
corak tafsir muncul yang berjalan seiring dengan “kecenderungan” sang penafsir.

Dari perspektif ini sang tokoh menjadi parameter atas tafsirannya’.

Dalam konteks penafsiran al-Qur’an kontekstual yang kini banyak
dikembangkan oleh para mufassir kontemporer, dengan mengeluarkan makna
konotatif dari teks, karena menurut mereka teks al-Qur’an terbatas sedangkan
konteksnya tak terbatas. Atau meminjam istilah Mohammad Igbal, al-Qur’an sebagai
cakrawala tak terhingga, atau sebagaimana disebut oleh Abu Hayyan Al-Andalusi,

sebagai Bahr al-Mu’jizah.” Atau lebih tegas lagi sebagaimana dinyatakan oleh Al-

77Selengkapnya lihat Resid Haylamaz, Islam’s Universality and the The Risale-i Nur’s
Method of Interpreting the Qur’an’s Universality, dalam A Contemporary Approach to Understanding
the Qur’an The Example of the Risale-i Nur, edited by Sukran Vahide, Fourth International
Symposium on Bediuzzaman Said Nursi, Istanbul 1998, 286.

®Tokoh merupakan subjek yang melahirkan sebuah pemikiran, sementara pemikiran sangat
urgen bagi perkembangan corak woldview seseorang. Oleh karena woldview merupakan pangkal tolak
sebuah kultur, sedangkan kemajuan atau kemunduran sebuah kultur akan dibentuk oleh tingkat
sosialisasi dan internalisasi pemikiran tersebut dalam sebuah entitas. Berger dan Luckmann
memberikan penjabaran yang tegas bahwa meskipun kultur semacam ini bisa eksis, tetapi bersifat
labil (precarious) dan tidak pasti (insecure), maka membutuhkan legitimasi. Legitimasi ini bisa
berbentuk sistem kepercayaan, atau tradisi, dan ideologi, yang bersumber bisa saja dari pranata sosial
apakah itu agama, negara atau bahkan kekuatan pemikiran sesorang yang sudah mengalami
institusionalisasi dalam komunitas tersebut. Inilah , yang oleh Berger dan Luckmann, kemudian
disebut universe of meaning, yang merupakan produk sosial, dan sebaliknya membantu menciptakan
masyarakat. Lihat selengkapnya Peter L. Berger dan Thomas Luckmann, Social Construction of
Reality (New York: Anchor Books, 1966), 33-55. Untuk kasus Bediuzzaman Said Nursi topik ini
diuraikan dengan tuntas oleh Serif Mardin dalam melihat pengaruhnya terhadap perubahan sosial,
lihat selengkapnya Serif Mardin, Religion and Social Change in Modern Turkey: The Case of
Bediuzzaman Said Nursi (Albany: SUNY Press, 1989), 62.

Abu Hayyan al-Andalusi, Tafsir al-Balir al-MuiEl, edit Syeikh Adil Ahmad Abdul Wujud,
(Libanon: Dar al-Kutub Al-Islamiyyah, 2010), Jilid I, 14.
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Syahrastani: “Al-nulEs idha kEnat mutanEhiyah, wa al-wEqa’i” ghair mutanEhiyah.
Wa mE la yatanEhE la yaibiiuhu mE yatanEhE.®° Atau mirip dengan yang diungkap
oleh Ignaz Goldziher : “That written texts are limited, but the incidents of daily life
unlimited, and that is impossible for something infinite to be enclosed by something
finite” (Bahwa teks tertulis itu terbatas, sedangkan kejadian dan fenomena kehidupan
sehari-hari tak terbatas, maka tidak mungkin sesuatu yang tak terbatas akan menutup
sesuatu yang terbatas).®*

Kenyataan bahwa problem manusia senantiasa berkembang dan terus
berubah, sementara ayat-ayat al-Qur’an tetap dan tidak berubah. Itu sebabnya, kita
dapatkan penafsiran terhadap al-Qur’an yang selalu berkembang dengan pelbagai
varian isi, corak, aliran dan metodenya. Bahkan, menurut Rashid Ridha, meski al-
Qur’an tersusun tidak sistematis sebagaimana buku-buku ilmiah lainnya, justru
dalam ketidak-sistematisasiannya, terletak keunikannya dan menjadi salah satu
i’jaznya.®? Karena, jika al-Qur’an tersusun secara sistematis per-bab, sebagaimana
layaknya buku-buku ilmiah maka akan kehilangan esensinya sebagai kitab petunjuk
teragung. Dan ia akan cepat usang, dan tidak akan ada lagi upaya mufassir pada

setiap generasi untuk melakukan pengembangan tafsir.*

8®Apbu Fath Muhammad Abdul Karim as-Syahrastani, al-Milal wa al-Nifal, (Beirut: Dar al-
Kutub al-llmiyyah, 1992), Cet. Il, 200.

81Ignaz Goldziher, The Zahiris, Their Doctrine and they History, a Contribution on the
History of Islamic Theology, edited by Wolfgang Behn, (Leiden: E.J. Brill, 2008), 6.

#Muhammad Rashid Ridha, al-Waly al-Muiammadiy, ThubEt al-Nubuwwah bi al-Qur’En,
wa Da’wah Shu’Eb al-Madaniyyah ilE al-ISIEm, (Beirut: Mu’assasah Izzuddin li al-Tiba’ah, 1406),
171.

®Dalam penjelasannya, Muhammad Rashid Ridha, menegaskan: “Inna al-Qur’En lau unzila
bi asEIEb al-kutub al-ma’lEfah al-ma’hEdah wa tartibuhE, lafagada a’Pamu mazEyE hidEyatihi al-
magiEdah bi al-gaid al-awwal. Fa lau kEna al-Qur’En murattabEn mubawwabEn kamE dhukira
lakEna khEliyan min a’®ami mazEyEhu ala ghairihi min al-kutub shaklan wa maulE’an”. Lihat, al-
Waly al-Muiammadiy, Ibid, 172.
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Menurut  Nursi, urgensi tafsir menjadi mutlak dilakukan untuk
menerjemahkan pelbagai fenomena yang berkembang sekaligus membedakan hasil
kajian kealaman dalam perspektif filsafat yang menyesatkan. Al-Qur’an memandang
dunia, sebagai sesuatu yang terus berkembang, mengalir sesuai fitrahnya, selalu
berubah tak ada ketetapan dan keabadian. Dengan demikian, perlu adanya tafsir yang
memberdayakan dan menjawab perkembangan dan tantangan perubahan dunia
tersebut dengan cahaya kebenaran (nur ilahiy).®* Dengan demikian, tafsir juga
merupakan suatu proses yang berkelanjutan, sebagai respon atas perkembangan
persoalan dalam kehidupan. Tafsir merupakan suatu konsekuensi interpretasi

diskursif yang bersifat simultan dan berkelanjutan.®®

Dalam perkembangannya, tafsir menurut Nursi terbagi dalam dua kategori

utama:

a. Tafsir sebagaimana lazimnya yang menjelaskan dan menegaskan arti dan

kandungan al-Qur’an secara rinci.

b. Tafsir yang berupaya menjelaskan, menyingkap dan menetapkan pelbagai
persoalan keimanan yang didasarkan pada argumentasi yang kokoh, dan
bukti-bukti yang konkret, meski tidak merupakan seluruh surah dalam al-
Qur’an. Risale-i Nur merupakan tafsir kelompok kedua, yakni tafsir
pendekatan semantik dan kata dalam al-Qur’an, yang mampu berhadapan

dengan argumen para filsuf dan mampu membuat mereka terdiam.®

83aid Nursi, Al-KalimEt, 501-502.

%Chintya B. Roy, Interpreting as a Discourse Process, (New York: Oxford University Press,
2000), 104.

% Said Nursi, al-Syu’E’Et, terjemah lhsan Qasim al-Salihi, 534.
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Bagi Nursi, Pada tipe kedua inilah yang memungkinkan untuk
dikembangkan, karena menafsirkan secara penuh seluruh surah al-Qur’an,
merupakan kegiatan akademik yang amat berat. Untuk itu, yang diperlukan saat ini,
adalah penafsiran al-Qur’an yang berkelanjutan, selaras dengan tantangan dan

problem zaman, dan sesuai dengan bidang keilmuan masing-masing mufassir.

Pada poin ini, Nursi mencoba mengaktualisasikan penafsiran makna Asma’ul
Husna yang terlihat nyata dalam setiap makhluk-Nya dan penciptaan-Nya di alam
ini. Contoh, ketika seseorang melihat bukti tentang adanya Zat Pencipta dengan ke-
Maha Kuasaan-Nya, tentu akan terbukti sekaligus di dalamnya, ke Maha
Mengetahui-Nya dan sifat pengasih dan sayang-Nya. Karena kalau tidak, berarti
seseorang belum mendapat sinaran petunjuk kebenaran.!” Dalam Risale-i Nur, Nursi
banyak membahas tentang alam semesta beserta isinya dan pelbagai fenomena
ilmiah. Nursi juga mengkritik kaum materialis yang memakai analisis filsafat dalam
memandang alam semesta dan materi yang membentuknya. Sebab mereka lebih
senang membincang persoalan alam dengan menggunakan sudut pandang rasio dan

logika an sich.

Menghadapi paham seperti ini, Nursi menempuh langkah cerdas dengan
membantah Kklain-klaim mereka melalui perspektif ilmu pengetahuan modern yang
rasional. Argumentasi yang ia bangun justru tidak menyentuh ranah teks suci, namun
cukup dengan menjelaskan hakikat dan misteri di balik setiap benda di alam ini.
Nursi menegaskan: “Sesungguhnya sistem yang detail dan rapi dalam tata kosmos
dunia ini, baik yang merupakan gabungan benda-benda padat, dunia flora dan fauna,

ekosistem, manusia, hingga partikel terkecil yakni atom maupun galaksi bintang-

85aid Nursi, Al-KalimEt, 377.
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bintang, kesemuanya merupakan bukti nyata bahwa mereka diciptakan oleh Sang
Pencipta yang Maha Agung, dan Maha Perkasa. Masing-masing makhluk di dunia ini

merupakan refleksi indah dan bukti konkret dari sifat-sifat Allah yang Maha indah”®

Jika kita analisa lebih jauh, maka bukti konkret dari refleksi Asma’ul Husna
akan dapat kita lihat dari canggihnya susunan alam semesta yang bersifat materi.
Dengan sistemnya yang amat rapi, alam senantiasa mengalami dinamika dan
perubahan secara kontinyu. Begitu juga kondisi tiap-tiap bagian tertata secara
harmonis. Nursi menyatakan: “Sesungguhnya segala isi alam ini dengan beragam
jenisnya saling membantu sama lain secara sinergis mutualis. Setiap bagian dari alam
ini berusaha menjalankan fungsinya dalam rangka melengkapi tugas bagian lainnya.
Maka tiap-tiap bagian itu seakan laksana sebuah laboratorium raksasa yang saling
bekerjasama, saling menopang satu sama lain. Sehingga menjadikan seluruh alam ini
sebagai satu kesatuan yang utuh dalam organ yang sempurna.”® Nursi sampai pada
kesimpulan, bahwa semua yang tercipta di dunia ini adalah untuk maslahat dan
kepentingan manusia dan penciptaan tersebut sebagai wujud dan bukti atas

kemahasempurnaan Allah.

Landasan maslahat yang dikembangkan oleh Nursi, sebagaimana dinyatakan
oleh Wahbah Zuhaili adalah adanya universalitas al-Qur’an yang terangkum dalam
empat pilar utama tema-tema al-Qur’an. Bahkan, Nursi menegaskan bahwa
universalitas peradaban Islam senantiasa mengacu pada keempat pilar tersebut. Islam

mengajarkan, bahwa peradaban dari manapun datangnya — termasuk dari Barat - jika

8Contoh-contoh dari pembahasan Asma’ul Husna ini dapat diketemukan dalam buku Nursi,
al-KalimEt, 376, 746-747.

% gSaid Nursi, al-Lama’Et, 257-266.
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itu baik, harus diambil, karena itu sebagaimana ditegaskan oleh Nabi sebagai

hikmabh.

Secara lebih detail, Wahbah Zuhailiy memerinci aspek universalitas al-
Qur’an yang telah dijabarkan oleh Nursi dengan amat baik, berwawasan global dan
berdimensi praktikal yang tercermin dalam pelbagai sisi; yakni universalitas dan
nasionalisme, universalitas dan reduksi rasialisme, universalitas dan mencegah clash
of civilization melalui interfaith dialogue, universalitas dan hubungan antar agama-

agama, universalitas konsep jihad dan sebagainya.*

I. Perkembangan Tafsir Kontemporer

Dalam bukunya Die Richtungen der Islamischen Koranauslegung atau
MadhEhib al-Tafsir al-IsIEmi, Ignaz Goldziher membagi tafsir menjadi tiga, tafsir bi
al-ma’thEr sebagai era formatif dengan nalar semi kritis, tafsir bi al-ra’yi sebagai era
afirmatif dengan nalar ideologis dan tafsir ‘alriy (modern) sebagai era reformatif
dengan nalar kritis.” Karakteristik tafsir modern (dan kontemporer) adalah
menjadikan al-Qur’an sebagai kitab petunjuk dan mengungkap spirit al-Qur’an. Ini
merupakan gagasan para penafsir era modern dan kontemporer dalam menafsirkan
al-Qur’an. Bagi mereka, al-Qur’an menjadi petunjuk dan nilai-nilai universal al-

Qur’an harus digali dan dijadikan pedoman dalam masyarakat. Mereka mengkritik

) 90Wahbah Zuhailiy, Qjamiyyah al-Qur’En wa Badiugzaman Said al-Nursi, al-Mu’tamar al-
Olamiy fi al-ManEhij al-Mu’Elirah li Fahm al-Qur’En; NamEdhij Risale-1 Nur, Istanbul, 1998, 383-
387.

*Ignaz Goldziher, MadhEhib al-Tafsir al-IslEmiy, terjemahan Abdul Halim al-Najjar,
(Kairo: Maktabah al-Sunnah al-Muhammadiyah, tt), yang kemudian diadaptasi dengan pemetaan dan
karakteristiknya masing-masing oleh Abdul Mustagim dalam bukunya Epistemologi Tafsir
Kontemporer, (Yogyakarya: LKiS, 2010), 34-51.
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kecenderungan para penafsir sebelumnya yang menafsirkan al-Qur’an secara
atomistik sehingga kurang memberi jawaban atas permasalahan kekinian umat.

Sementara itu, J.J.G. Jansen menjelaskan karakteristik tafsir modern dan
kontemporer dalam tiga corak/bentuk tafsir berdasarkan penelitiannya terhadap
perkembangan tafsir di Mesir, yaitu corak tafsir ilmiy, corak tafsir filologi dan
susastra (tafsir adabiy), dan corak tafsir kemasyarakatan (tafsir ijtimg’i).*> Corak
tafsir ilmi dan ijtimE’i, kalau kita merujuk ke dalam buku Ali Hasan al-*Aridhi dan
buku Abdul Hayy al-Farmawi, termasuk corak tafsir dengan metode tahlili. Artinya
bahwa tafsir ilmi dan tafsir ijtimE’i termasuk tafsir modern (dan kontemporer) yang
menggunakan metode tahlili.

Sedangkan corak tafsir ketiga yaitu ijtimE’i. Abdul Hayy al-Farmawi Abdul
Fatah al-Khalidi dan Samir Abdurrahman Rashwani tidak menyebutkan corak tafsir
ijtimE’i secara terpisah dari tafsir adabi®® Sedangkan al-Syargawi, meski
menyatakan adanya perbedaan antara adabi dan ijtimE’, namun ia tidak memberikan
rumusan pengertian formal keduanya, hanya antara keduanya dapat dipahami sebagai
corak tafsir baru yang menggabungkan corak tafsir filologi dan susastra (al-adabi)
dengan corak tafsir kemasyarakatan (al-ijtmE’i). Tafsir jenis ini berupaya
mengungkap keindahan bahasa al-Qur’an dan mukjizat-mukjizatnya; menjelaskan
makna dan maksud-maksudnya; memperlihatkan aturan-aturan al-Qur’an tentang
aspek kemasyarakatan; dan mengatasi persoalan-persoalan yang dihadapi umat

berdasarkan realitas kontekstual.

% J.J.G. Jansen, The Interpretation of Koran in Modern Egypt), Leiden: E.J. Brill, 1974), 32.

%L ihat Samir Abdurrahman Rashwani, Manhaj al-Tafsir al-MaulE’i li al-Qur’En al-KarEm,
DirEsah Nagdiyyah, (Siria, Dar al-Multaga, 2009), 48. Bandingkan dengan Shalah Abdul Fatah al-
Khalidi dalam bukunya Al-Tafsir al-MaulE’i baina al-NaPariyyah wa al-TalbEq, (Beirut: dar al-Nida
li al-Nashr, 2004), 21 demikian juga Abdul Hayy al-Farmawi, dalam bukunya al-BidEyah fi al-Tafsir
al-MaulE’i (Kairo: Al-xalErah al-xadEthah, 1976), 25.
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Menurut @alal al-Khalidi, ada korelasi yang sangat erat antara metodologi
tafsir adabi ijtima’i dengan metode tafsir modern kontemporer. la menyebut
sejumlah karakteristik metode tafsir kontemporer; a. corak salafi seperti lzzat
Darwazah dan al-Qasimi, b. corak Perpaduan dengan Peradaban Barat (al-ittijEh al-
taufigi bi al-ialErah al-gharbiyyah), seperti Muhammad Abduh, c. corak tafsir ilmi,
seperti Tantawi Jauhari dan Hanafi Ahmad. Selain itu ada corak rasional, seperti
tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir Ibn Ashur dan al-Tafsir al-Qur’Eniy li al-Qur’En,
Abdul Karim al-Khatib. Al-Khalidi juga memasukkan tafsir al-Manar Muhammad
Abduh dan tafsir Hasan Albanna, Sayyid Qutb, Said Hawwa, dan Muhammad Al-
Ghazali dalam era tafsir kontemporer.*

Dalam perkembangannya, tafsir kontemporer ini mempunyai empat
karakteristik yang sangat menonjol;

1. Setiap surah dalam al-Qur’an dianggap sebagai suatu kesatuan tematik yang
serasi. Artinya tidak mungkin ada satu ayat yang tidak mempunyai relevansi
dengan ayat lain, sehingga konsep al-MunEsabah menjadi sebuah
keniscayaan dalam memahami al-Qur’an.

2. Ayat-ayat al-Qur’an bersifat umum. Corak tafsir adabi ijtimE’i mencoba
mencari nilai-nilai universal yang terdapat dalam al-Qur’an, sehingga ketika
sebuah ayat ditafsirkan dan kandungan ayat tersebut hanya berlaku untuk
masyarakat atau waktu tertentu saja, jelas tidak bisa diterima.

3. Al-Qur'an sumber akidah dan hukum. Corak tafsir adabiy ijtimE’iy

bertentangan dengan taklid yang dijadikan sebagai epistemologi dalam

%galah Abdul Fattah al-Khalidi, Ta’rif al-DErisEn bi ManEhij al-MufassirEn, (Damaskus:
Dar al-Qalam, 2008), Cet. Il, 567.
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menafsirkan al-Qur’an. Konsep tentang akidah dan hukum harus digali

langsung dari al-Qur’an.

4. Penggunaan akal cukup luas dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an. Akal
benar-benar difungsikan untuk memahamai ayat-ayat al-Qur’an. Ketika
seorang penafsir berhadapan dengan teks al-Qur’an, maka akal harus
digunakan dengan proporsional . Corak tafsir adabi ijtimE’i ini memang
bersifat rasional.

Muhammad Abduh dan Muhammad Rashid Ridha yang dianggap sebagai
proponen mufassir paling menonjol dalam perkembangan corak tafsir adabiy
ijtimE’iy. Paling tidak sampai saat ini mereka masih diakui oleh kalangan pengkaji
tafsir sebagai peletak dasar corak tafsir adabiy ijtima’iy.” Karyanya yang
monumental adalah tafsir al-Manar. Sebagai seorang guru, Muhammad Abduh lebih
dahulu melakukan pembaruan keagamaan. Kemudian dilanjutkan oleh muridnya,
Muhammad Rasyid Ridha. Inti pembaruan mereka pada dasarnya sama, yaitu
melakukan ijtihad dalam penafsiran al-Qur’an. Prinsip-prinsip yang digunakan oleh
Abduh dalam menafsirkan al-Qur’an adalah:

1. Setiap surah dalam al-Qur’an adalah satu kesatuan yang serasi. Setiap ayat
mempunyai relevansi dengan ayat-ayat lainnya. Bagi Abduh tidak mungkin
ada satu ayat atau satu surah yang tidak mempunyai relevansi dengan ayat

atau surah yang lain. Konsep al-munEsabah tampak kental dalam prinsip

%Tentang Muhammad Abduh, banyak penulis yang memasukkannya dalam madzhab tafsir
era modern dan kontemporer, bercorak adabi ijtimE’i atau Ignaz Goldziher menyebutnya dengan al-
tamaddun al-islEmi. Selengkapnya, lihat Ignaz Goldziher, MadhEhib al-Tafsir al-ISIEmi, terjemah
Abdul Halim al-Najjar, (Mesir: Maktabah al-Khanji, 1955), 352. Buku Fahd bin Abdurrahman bin
Sulaiman al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-‘Aqliyyah al-xadEthah fi al-TafsEr, (Riyad: IdErEt al-
BulEth al-limiyyah wa al-IftE’ wa al-Da’wah wa al-IrshEd, 1983), 143-145. Bandingkan juga
Mahmud Lutfi al-Sabagh, LamaiEt fi UIEm al-Qur’En wa IttijEhEt al-TafsEr, (Beirut: Al-Maktab al-
Islamiy, 1990), Cet. 111, 315-318.
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pertama ini. Hal ini secara jelas membuktikan adanya kemukjizatan al-
Qur’an.

2. Al-Qur’an mempunyai nilai-nilai universal yang berlaku sepanjang zaman.
Prinsip ini membantah penafsiran para ulama pada masa Abduh yang
menafsirkan ayat tersebut untuk orang tertentu. Jansen memberikan contoh
prinsip kedua ini, yaitu penafsiran terhadap surah al-Lail, yang berbunyi
“Maka kami memperingatkan kamu dengan neraka yang menyala-nyala.
Tidak ada yang masuk ke dalamnya kecuali orang-orang yang paling celaka,
yang mendustakan (kebenaran) dan berpaling (dari iman). Dan kelak orang

paling takwa akan dijauhkan dari neraka.”®®

Menurut tafsir klasik, yang
dimaksud “orang-orang yang paling celaka” tersebut adalah Abu Jahal dan
Umayyah ibn Khalaf, sedangkan “orang yang paling takwa” adalah Abu
Bakar.”’

3. Al-Qur’an merupakan sumber pertama akidah dan syariat Islam. Abduh
menyuruh orang muslim untuk memahami agama ini langsung dari
sumbernya. Jadi Abduh mewajibkan kita untuk “membaca” al-Qur’an dengan
benar, sehingga bisa memahami akidah dan syariat Islam dengan benar pula.

4. Seseorang tidak boleh melakukan taklid ketika menafsirkan atau memahami

kandungan al-Qur’an. Bagi Abduh, pintu ijtihad dibuka selebar-lebarnya. la

% QS. al-Lail ayat 14 — 17..

% Abdurrahman bin Muhammad bin Idris Al-Razi bin Abi Hatim, Tafsir al-Qur'En al-ABEm
MusnadEn an RasulillEh wa al-@aiEbah wa al-TEbi’En, edit As’ad Muhammad Tayyib, (Riyad:
Maktabah Nizar Mustafa Al-Baz, 1997), Jilid X, 3347. Bandingkan dengan Ibn Jarir al-Tabari, JEmi’
al-BayEn fi TawEl Oy al-Qur’En, (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1999), Jilid 7, 423.
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mendorong umat Islam untuk melakukan ijtihad dengan sebaik-baiknya dan
melarang melakukan taklid.*®

5. Seorang mufasir harus berpegang teguh pada kekuatan akal dan
menjadikannya sebagai penentu dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an.

6. Perlunya mendorong penelitian dan penalaran serta menerapkan metode
ilmiah dan hasil penemuan ilmu pengetahuan dalam menafsirkan al-Qur’an.
Dalam prinsip ini, corak tafsir Abduh bisa dikategorikan sebagai corak tafsir
ilmi. Abduh mendorong umat ini untuk melakukan penelitian ilmiah dan
menerapkan hasil penelitian tersebut untuk kemajuan masyarakat.*

7. Penjelasan terhadap persoalan-persoalan yang disinggung secara samar oleh
al-Qur’an tidak diperlukan. Prinsip ini berkenaan dengan ayat-ayat al-
mutashEbihEt. Bagi Muhammad Abduh, ayat-ayat al-mutashEbihEt tidak
perlu diberikan penjelasan apalagi penafsiran.

8. Perlu kehati-hatian terhadap tafsir bi al-Ma’thEr dan penolakan terhadap
Israiliyyat. Abduh menolak mentah-mentah konsep IsrEiliyyEt, baik dalam
bentuk hadis atau tafsir. Sebenarnya Abduh juga ingin mengatakan bahwa
kita juga harus “menolak” tafsir al-Ma’thur, karena tafsir bi al-Ma’thkr itu
dibangun dari hadis, sementara Abduh paham betul banyaknya hadis-hadis
palsu yang beredar di kalangan umat Islam, bahkan telah menjadi mainstream

mereka dalam kehidupan sehari-hari.

% Sebenarnya, uraian tentang karakteristik pembaruan tafsir Muhammad Abduh dijelaskan
oleh banyak penulis pelbagai buku Ulumul Qur’an atau buku kajian tafsir. Lihat selengkapnya
Muhammad bin Lutfi al-Sabbagh, LamaiEt fi ‘UIEm al-Qur’En wa IttijEhEt al-TafsEr, (Beirut: al-
Kutub al-Islami, 1990), Cet. 111, 317-319.

) 99Muha}mmad Imarah, al-A’mEl al-KEmilah li al-ImEm al-Sheikh Mulammad Abduh, fE
TafsEr al-Qur’En, (Kairo: DEr al-ShurEqg, 2008), Jilid I, Cet. ke-5, 74.
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Hanya saja, Abduh membedakan ayat mutashEbihEt; tentang sifat Tuhan dan
alam gaib. Terhadap yang kedua, Abduh melalukan ta’wil. Menurut hemat penulis,
tidak semestinya Abduh menolak, semua riwayat IsrE’iliyyEt, karena di antara
Isra’iliyyat ada yang memang sesuai dengan kandungan hadis sahih, sehingga
riwayat kisah tersebut dapat diterima, apalagi jika hal itu tidak berkaitan dengan
aspek hukum dan akidah, namun berkaitan dengan aspek lain misalnya dengan ilmu

pengetahuan.

1. Perkembangan Epistemologi Tafsir

Setelah dijelaskan teori epistemologi baik secara umum (perspektif Barat)
atau secara khusus (perspektif Islam), di mana dalam penjelasan Mashhad tentang
struktur epistemologi Islam, tafsir ditempatkan dalam lingkaran kedua sebagai
penjelas dari lingkaran pertama yakni al-Qur’an dan Sunnah. Apalagi mencermati
tiga ranah kebenaran yang merupakan sine qua non wahyu al-Qur’an pada strata

tertinggi, yakni laqq al-yagin, maka pembahasan epistemologi tafsir menjadi urgen.

Sejatinya, menurut Al-Tabari bahwa al-Qur’an sudah menyediakan pijakan
substansial secara metodologis, sebagaimana diungkap oleh Janne Dammen
McAuliffe seperti diisyaratkan oleh al-Qur’an 3:7.® Dari ayat itu dapat dipahami
bahwa al-Qur’an membagi substansi kajiannya kepada ayat-ayat yang tegas dan jelas
(muikamEt) dan ayat-ayat yang samar maknanya (mutashEbihEt). Domain pertama,

sebagai basis penafsiran bi al-ma’thEr dan kedua untuk tafsEr bi al-ra’y.

100Bandingkan Janne Dammen McAuliffe, Qur’anic Hermeneutics: The View of al-Tabari
and lbn Kathir, dalam Andrew Rippin (ed), Approaches to the History of the Interpretation of the
Qur’an, (Oxford: Clarendon Press, 1988), 51.
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Muhammad Ibrahim Abdurrahman, malah menyatakan bahwa munculnya polarisasi

tafsir tersebut sudah ada sejak masa sahabat.'%*

Dalam konteks ini, Abdullah Ibn Abbas, mengklasifikasikan tafsir pada
empat domain, yakni 1) tafsir yang menjelaskan halal dan haram yang wajib
diketahui oleh semua orang, 2) tafsir yang hanya dijelaskan oleh orang-orang Arab,
3) tafsir yang diinterpretasikan oleh para ulama, 4) tafsir yang hanya diketahui oleh

Allah semata, terutama ayat-ayat mutashEbihEt. %2

Selanjutnya, al-Tabari mengklasifikasikan dalam tiga materi Kkajian
penafsiran al-Qur’an. Pertama, ayat-ayat yang hanya dapat ditafsirkan oleh Nabi
Muhammad, Kedua, ayat-ayat yang maknanya hanya diketahui oleh Allah semata,
seperti persoalan-persoalan gaib. Ketiga, ayat-ayat yang dapat ditafsirkan oleh setiap
orang yang memiliki kemampuan bahasa al-Qur’an, yang meliputi pemahaman
mengenai fungsi infleksional (igEmat i’rEbihi), pengertian kata-kata yang tidak
homonim (ghair mushtarak fEnE) dan pemahaman karakteristik kata sifat deskriptif
(al-maulEfah bilifatihE al-khEllah).’® Taufik Adnan Amal menilai bahwa di sinilah
letak kontribusi al-Tabari yang bernilai tinggi dalam evolusi metodologi tafsir al-

Qur’an, karena pengetahuan tentang materi kajian al-Qur’an merupakan tahap awal

0K edua tipologi tafsir itu, dapat dilihat dari perbedaan cara pandang Umar bin Khattab dan
Abu Bakart dalam menafsirkan kata “abban”. Umar mengatakan di atas mimbar, bahwa abban sejenis
buah yanga telah dikenali sebelumnya. Sedangkan Abu Bakar memilih tawaqquf dengan mengatakan:
‘Ayyu ardhin tagilluni wa ayyu samE’in tadhilluni, law qultu fi KitEbillah mE lam a’lam”.
Muhammad Ibrahim Abdurrahman, Al-Tafsir al-Nabawiy li al-Qur’En al-Karim wa Mawgif al-
MufassirEn (Kairo: Maktabah al-ThagEfah al-Diniyyah, 1995), 38. Bandingkan dengan Manhaj al-
Madrasah al-‘agliyyah fi al-Tafsir,

102y Ja’far Muhammad bin Jarir ibn al-Tabari, JEmi’ al-BayEn “an Ta’wEl Oyi al-Qur’En,
(Beirut: Dar al-Fikr, 1988), jilid 1, 34. Dan al-Zargani, Mankhil al-IrfEn, jilid 2, 15.

103 |hid, 32-33.
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yang krusial dalam suatu metode tafsir.'®* Namun, menurut hemat penulis, posisi
yang sama lebih layak diberikan kepada Ibn Abbas yang telah meletakkan dasar

pemilahan materi tafsir yang sudah lebih dahulu dilakukan.*®

Pada awal perkembangan metode tafsir, banyak yang merujuk pada tradisi
ulama salaf, namun tidak jarang juga merujuk pada ulama modern kontemporer.
Metode tafsir yang merujuk pada ulama salaf adalah: 1. Tafsir berdasarkan riwayah
yang disebut al-tafsEr bi al-ma’thEr, 2. Tafsir berdasarkan dirayah yang dikenal
dengan al-tafsEr bi al-ra’y atau bi al-ijtihEd. 3. Tafsir berdasarkan isyarat, yakni
jenis tafsir yang didasarkan pada isyarat intuitif, populer dengan nama al-tafsEr al-
ishEriy. 1% Ketiga model tafsir tersebut mempunyai karakteristik dan prototipenya.
Konsistensi tipe pertama dalam menafsirkan ayat al-Qur’an yang senantiasa
mendasarkan pada al-athar baik dari al-Qur’an maupun Hadis memberi citra

penguatan yang melekat dalam tafsir jenis ini. Kalau tidak menemukan pemaknaan

“Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an, penyunting Syamsu Rizal
Panggabean, (Jakarta: Penerbit Alvabet, 2005), Cet. |, 354.

%SAbdullah 1bn Shahatah, dalam UIEm al-Tafsir, (Kairo: DEr al-ShurEq, 2001), 14.
menyatakan bahwa menurut Ibn Abbas, yang membagi ragam tafsir dalam empat macam: tafsir yang
hanya dipahami oleh orang Arab semata, tafsir yang tidak dipahami oleh kebanyakan orang karena
kebodohannya,, tafsir yang diketahui oleh ulama’ dan tafsir yang hanya dipahami oleh Allah. Lihat
Ibn Jarir al-Tabari, Tafsir JEmi’ al-BayEn, yang ditulis oleh al-Tabari, jilid Pertama, 25.

%Untuk memperjelas persoalan, perlu penulis sebutkan definisi masing-masing metode
tafsir yang berdasarkan pada sumber rujukan penafsirannya. Pertama, al-tafsEr bi al-ma’thEr adalah
penafsiran makna-makna ayat al-Qur’an berdasarkan ayat al-Qur’an berikutnya. Bentuk ini
merupakan penafsiran al-Qur’an yang paling baik dan reliable. Termasuk dalam kategori ini adalah
penafsiran al-Qur’an dengan sunnah yang sahih dan perkataan sahabat. Kedua, al-tafsir bi al-ra’y,
adalah penafsiran al-Qur’an berdasarkan hasil ijtihad mufassir yang memiliki kemampuan dalam
memahami bahasa Arab dan gaya bahasanya serta pelbagai aspek terkait lainnya seperti asbEb al-
nuzil, nEsikh mansEkh dan sebagainya. Ketiga, al-tafsEr al-ishEri, adalah penafsiran al-Qur’an yang
mengacu pada penakwilan ayat dengan suatu yang berbeda dengan makna lahiriyah ayat, karena
adanya isyarat implisit yang dijumpai oleh mufassir penganut tasawuf. Lihat selengkapnya Hasan
Yunus Ubaidi, DirEsat wa MabEhith fi TErikh al-Tafsir wa ManEhij al-Mufassirin, (Kairo: Markaz
al-Kitab wa al-Nashr, 1991), 18-20, 24-25.
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ayat, maka akan tawaqquf (berhenti dan tidak melakukan penafsiran), karena jika

tidak dipandang sebagai takalluf. (memaksakan diri). %’

Lain dari itu, terdapat sejumlah pakar muslim, yang memilah dan membagi
metode tafsir sesuai dengan pendekatan yang ditekuni dan madzhab atau corak tafsir
yang didukung, di antaranya oleh Mustafa al-Sawil al Juwaini, Mahmud Basuni
Faudah. Al-Juwaini membedakan metode tafsir berdasarkan pendekatan kebahasaan
(direpresentasikan oleh Al-Farra’dan al-Zajjaj), rasional (direpresentasikan oleh
tokoh Mu’tazilah Al-Jahiz) dan tradisi riwayat direpresentasikan oleh Ibn Jarir al-

Tabari.'®®

Faudah melihat dari sudut madzhab yang didukung yakni ahlussunnah, shi’ah
dan sufi.’®® Mengacu pada kedua pendekatan inilah barangkali Ignaz Goldziher,
seorang orientalis terkemuka dalam karyanya, MadhEhib al-TafsEr al-ISIEmEy.
menampilkan lima kecenderungan, sebagaimana alur (richtungen), mufassir di dalam
penafsiran al-Qur’an, yakni: 1) penafsiran bi al-ma’thur), 2) penafsiran teologis

dogmatis, 3) penafsiran sufistik, 4) penafsiran sektarian, 5) penafsiran modernis.*'°

7Abu Bakar ketika ditanya oleh salah seorang sahabat Nabi, tentang arti “abban” dalam
ayat “wa fEkihatan wa abban”, ia tidak menjawab. Dan ketika sahabat tersebut tetap mendesak
tentang artinya, Abu Bakar mengatakan: “Ayyu ardhin tagillunE, wa ayyu samE’in tabillunE, lau
qultu f€ al-KitEb AlIEh mE IE a’lamu” (What earth would bear me up, what heaven would
overshadow me (protectively), were | to speak about the Book of God what | know not?), lihat lbn
Jarir Al-Thabari, Tafsir JEmi’ al-BayEn an Ta’wil Ay al-Qur’En, edit Abdullah bin Abdul Muhsin Al-
Turky, (Jezah: Dar Hijr, 2001) Jilid XXIV, 122. Bandingkan dengan Ibn Katsir, Tafsir al-Qur’En al-
ABim, edit Mustafa al-Sayyid Muhammad dkk (Kairo: Mu’assasah Qurtubah, 2000), Jiklid XIV, 253.
Atau dalam Jane Dammen McAuliffe, Qur’anic Christians: an Analysis an Classical and Modern
Exegesis, (Cambridge: Cambridge University Press, 1991), 21.

108Pembahasar] dari masing-masing pendekatan secara detail dapat dilihat dalam Mustafa al-
Sawil al-Juwaini, Mankbhij fi al-Tafsir, (Iskandariyah: Munsha’at al-Ma’arif, tt) 45, 107 dan 244.

109Mahmud,Basuni Faudah, Tafsir-tafsir al-Qur’an, Perkenalan dengan Metodologi Tafsir,
(Al-Tafsir wa ManEhijuhu), terjm. Mukhtar Zoerni dan Abdul Qadir Hamid (Bandung: Penerbit
Pustaka, 1987), 93, 135, 244.

ignaz Goldziher, Richtungen der Islamischen Koranauslegung, diterjemahkan oleh Abdul
Halim al-Najjar dengan judul MadhEhib al-TafsEr al-IsIEmi, (Kairo: Maktabat al-Khanji, 1955), 6-
10. Karya Goldziher ini pertama kali diterjemahkan ke dalam bahasa Arab oleh Ali Hasan Abdul
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Dalam sejarahnya, penafsiran al-Qur’an telah ada sejak zaman Nabi
Muhammad. Manakala para sahabat menemukan kesulitan pemahaman terhadap
konteks ayat, mereka menanyakan langsung kepada Nabi. Dalam hal ini, posisi Nabi

sebagai mubayyin, penjelas bagi persoalan yang dihadapi umat (Q.S. 16:44).

Sepeninggal Nabi Muhammad SAW, upaya-upaya penafsiran al-Qur’an lebih
giat dilakukan. Upaya tersebut dipicu oleh munculnya persoalan-persoalan baru yang
terjadi dalam dinamika masyarakat waktu itu. Sumber utama dalam penafsiran
adalah al-Qur’an sendiri dan riwayat-riwayat yang disandarkan pada Nabi. Di
kemudian hari, penafsiran yang didasarkan pada riwayat-riwayat Nabi itu dikenal
dengan nama tafsir bi al-ma’thEr atau bi al-riwEyah atau bi al-mangEl. lon Khaldun
juga menyebut, karena al-Qur’an diturunkan dalam bahasa Arab dengan struktur
gramatikanya dan balaghahnya, maka perlu memahaminya secara kebahasaan
dengan benar. Sebagai perimbangan dari metode ini, lahirlah sesudahnya metode bi
al-ra’yi atau al-dirEyah atau al-ma’qEl, yang mendasari sumbernya pada penalaran
akal dan ijtihad.'** Selanjutnya, dalam perkembangannya sebagaimana yang
dikatakan oleh Abdul Hayy al-Farmawi metode penafsiran al-Qur’an dibagi menjadi

empat metode, yaitu metode tailili, ijmEli, mugErin, dan mawiE’i.**?

Qadir berjudul al-MadhEhib al-IsIEmiyyah fE al-TafsEr, Kairo 1944. Menurut Jansen, klasifikasi
kecenderungan yang dibuat oleh Goldziher di atas, jika dicermati mengandung beberapa kelemahan.
Misalnya, mufassir sekaliber al-Zamakhshari, yang mempunyai peran penting karena karya
filologisnya, Tafsir al-KashshEf yang membahas sintaksis ayat-ayat al-Qur’an, diletakkan ke dalam
kategori penafsiran dogmatis lantaran keterlibatannya yang intens dalam mendukung aliran
Mu’tazilah. Sementara itu, karya yang memfokuskan bahasannya pada kecenderungan tafsir al-Qur’an
hingga era Muhammad Abduh ini mengabaikan sejumlah karya tafsir yang dikaji secara luas, seperti
Ibn Kathir, al-Alusi, al-Nasafi, Abu Su’ud dan Abu Hayyan. Demikian pula karya popular Tafsir al-
Jalalain hanya diungkap secara singkat dalam sebuah catatan kaki. Selengkapnya. Lihat J.J.G Jansen,
The Interpretation of the Koran in Modern Egypt, (Leiden: E.J. Brill, 1980), 6.

M Abdurrahman bin Muhammad bin Ibn Khaldun, Mugaddimah Ibn Khaldun, edit Abdullah
Muhammad Al-Darwish, Jilid | (Damaskus: Dar Ya’rib, 2004), 489.

2Abd al-Hayy al-Farmawi, Mugaddimah fE al-TafsEr al-MawiE’Ey, DirEsah Manhajiyyah
MawiE’iyyah, (Kairo: Matba’ah Al-Hadarah al-Arabiyyah, 1977), 23. Belakangan ada kecenderungan
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Selaras dengan al-Farmawi, M. Quraish Shihab membagi penafsiran al-
Qur’an menjadi dua bagian berdasarkan historisitasnya, yaitu tafsir al-Qur’an pada
zaman mutagaddim dan muta’akhkhir. Ulama pada zaman mutagaddim memberikan
tafsir al-Qur’an dengan ketiga corak yaitu bi al-ma’thEr, bi al-ra’yi , dan bi al-
ishEriy. Sedang metode tafsir ulama muta’akhkhir membagi menjadi empat, yaitu

tailEliy, ijmEIEy, mugErin, dan mawig’Ey.*

Berbeda dengan klasifikasi di atas,
Ridlwan Nasir membagi metode tafsir menjadi empat. Pertama, berdasarkan sumber
penafsirannya, dibagi menjadi tiga yaitu: bi al-ma’thEr, bi al-ra’yi, bi al-igtirEnEy.
Kedua, berdasarkan cara penjelasannya, dibagi menjadi dua: tafsEr bayEnEy
(deskripsi) dan tafsEr mugErin (komparasi). Ketiga, ditinjau dari keluasan
penjelasannya, juga dibagi dua yaitu: metode tafsir ijmEIEy dan tafsir iinEbEy.

Keempat, berdasarkan sasaran dan tertib ayat, dibagi menjadi tiga macam yaitu:

metode tafsir tallEliy, mawlE’Ey, dan nuzEIEy. '

untuk meletakkan tafsir bi al-ma’thEr, bi al-ra’y dan tafsir bi al-ishEriy ke dalam kaategori bentuk-
bentuk tafsir, sedangkan pendekatan yang diterapkan berdasarkan dimensi bahasa, hukum, ilmu
pengetahuan, filsafat, tasawuf, sosial kemasyarakatan dan sebagainya diletakkan dalam kategori corak
tafsir. Lihat selengkapnya Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran al-Qur’an, 9. Namun, Yunahar
llyas, menegaskan bahwa metode tafsir hanya ada dua sebagaimana pada mulanya; tafsir bi al-
ma’thEr dan tafsir bi al-ra’y. Sementara metode lain sebagaimana dikemukakan oleh Said Nursi atau
mufassir kontemporer lainnya, hanya pengembangan dari metode kedua. Sedangkan, keempat metode
yang dipopulerkan oleh Abd Hayy al-Farmawi, merupakan sistematika penafsiran yang dipedomani
oleh mufassir. Lihat Yunahar Ilyas, Feminisme dalam Kajian Tafsir al-Qur’an, 20-21.

M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an, Fungsi dan Peran Wahyu dan Kehidupan
Masyarakat, edit lhsan Alu Fauzi, (Bandung: Mizan, 2009), 155.

Secara tertib turunnya ayat atau surah al-Qur’an terdapat satu tafsir yang mendasarkan
tafsirannya pada turunnya al-Qur’an, yang ditulis oleh Muhammad lzzat Darwazah, al-TafsEr al-
xadEth, TartEb al-Suwar xasba al-NuzEl, dalam 12 jilid, (Kairo: Dar lhya al-Kutub al-Arabiyyah,
2000), Cet. II. Dalam penyusunannya, Darwazah memulai dari Surah Al-FEtiiah, al-‘Alag, al-Qalam,
al-Muzzammil, al-Muddaththir, al-Masad, al-TakwEr, al-A’IE, al-Lail, al-Fajr dan al-DhuiE.
Memang, Al-FEtilah diletakkan di awal penafsiran di juz pertama sebelum menafsirkan surah lainnya,
karena al-Fatihah sebagia satu-satunya surah yang turun secara lengkap dalam satu waktu, pembuka
al-Qur’an yang kandungan isinya amat lengkap, serta sebagai bacaan wajib dalam setiap rakaat
shalat, karena tanpa itu, shalat tidaklah dianggap sah. Tafsir lainnya yang mendasarkan penafsirannya
pada turunnya surah adalah Ma’Erij al-Tafakkur wa DaqE’iq al-Tadabbur, Tafsir Tadabburiy i al-
Qur'En al-Karim bi xasab TartEb al-NuzEl, terdiri dari 15 jilid karya Abdurrahman Hasan
Habannakah al-Maidaniy, (Damaskus: Dar al-Qalam, 2000), Cetakan I. Berbeda dengan Darwazah,
yang tidak memasukkan surah al-Fatihah di awal penafsiran sebelum surah-surah lainnya.
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Sebagaimana dimaklumi, bahwa setiap generasi memunculkan corak dan
aliran tafsir sesuai dengan tuntutan zamannya dan latar belakang keilmuan
penafsirnya. Menurut Abdul Mustaqim, dengan mengadaptasi dari pendapat Ignaz
Goldziher, Jurgen Habermas dan Kuntowijoyo dalam History of Idea, bahwa

metodologi tafsir didasarkan pada periodisasi tafsir terbagi dalam tiga fase:'*

1. Periode Formatif, yang berlangsung sejak masa Nabi sampai abad ke-10,
dikawal oleh Ibn Jarir Al-Tabari, dengan menyusun tafsir JEmi’ al-BayEn fi
TafsEr Oyi al-Qur’En'*®. Corak tafsirnya lebih banyak cenderung pada quasi
kritis, yakni kondisi penafsiran yang kurang memaksimalkan peran rasio

dalam tafsir serta kurang menekankan aspek penafsiran Kritis.

2. Periode tafsir era afirmatif yang bercirikan nalar ideologis sektarian, hal ini
terjadi pada abad pertengahan ketika tradisi dan nuansa penafsiran dikuasai
dan didominasi oleh pelbagai kepentingan kelompok dan madzhab
keagamaan tertentu. Beberapa tafsir dalam era ini adalah Tafsir Ghurar al-
QalE’id wa Durar al-FawE’id, karya Amali al-Murtada (Syi’ah), Tafsir al-

KashshEf karya al-Zamakhshari (Mu’tazilah) dan lainnya.'*’

Selanjutnya, tentang metode tafsir nuzuli, lihat juga uraian M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an
Perspektif Baru, Metodologi Tafsir Mugarin, (Surabaya: IAIN Sunan Ampel Press, 2009), 14-17.

BDapat dibaca dalam Kuntowijoyo ketika menjelaskan perkembangan sejarah kesadaran
keagamaan umat Islam Indonesia, yang ia bagi dalam era mitis, ideologis dan ilmiah, Lihat
Kuntowijoyo, Selamat Tinggal Mitos, Selamat Datang Realitas (Bandung: Mizan 2002), atau lihat
juga pidato guru besarnya dalam orasinya: “Periodisasi Sejarah Kesadaran Keagamaan Umat Islam
Indonesia: Mitos, Ideologi dan llmu, UGM, Yogyakarta, 12 Juli 2001. Demikian juga Ignaz
Goldziher ketika menjelaskan tentang tiga fase perkembangan Tafsir, dalam MadhEhib al-TafsEr al-
IslEmiy yang diterjemahkan oleh Abdul Halim al-Najjar, yang dipadu dengan penjelasan Jurgen
Habermas tentang pentingnya Nalar Kritis dalam Tradisi Pemikiran Filsafat. Lihat Abdul Mustagim,
Pergeseran Epistemologi Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), 32.

18Jane Dammen McAuliffe, Qur’anic Hermenutics: The Views of Tabari and Ibn Kathir,
dalam Andew Rippin, Approaches to the History of the Interpretation of the Qur’an, (Oxford:
Clarendon Press, 1988), 13-14.

7 1gnaz, Madhahib Tafsir ., 138-150.
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3. Periode Tafsir Reformatif Kritis. Corak tafsir era ini adalah rasional kritis
progresif yang bertujuan transformatif. Jenis tafsir ini direpresentasikan
dengan baik oleh Muhammad Abduh, Rasyid Ridha dalam Tafsir Al-ManEr,
al-Tafsir al-BayEni li al-Qur’En karya Aisyah Abdurrahman Bint Shati’ dan

IshErEt al-I’jEz fi MabEnn al-OjEz karya Nursi.

Jika dilihat dari tren atau kecenderungan studi al-Qur’an dari masa ke
masa mulai dari era klasik hingga kontemporer, Goldziher memberikan titik
tekan pada era tafsir modern yang dikaitkan dengan gerakan pemikiran yang
berkembang di India dan Mesir, kendati dengan titik tolak yang berbeda. Gerakan
pemikiran Islam di India dipelopori oleh Ahmad Khan bertolak pada pembaruan
kebudayaan. Sedangkan di Mesir bertolak pada pembaruan pemikiran keislaman
dengan figur Muhammad Abduh, yang sekaligus menempatkannya sebagai

pelopor garda depan metode tafsir al-Qur’an modern.

Pada tataran aplikasi tafsir modern, Goldziher menyebutnya sebagai tafsir
adabiy ijtimE’iy, yang dikembangkan olen Muhammad Abduh dengan beberapa
karakteristiknya, a) menguraikan ketelitian redaksi ayat al-Qur’an, b)
menguraikan makna dan kandungan al-Qur’an dengan konstruksi kalimat yang
indah, ¢) memiliki aksentuasi pada tujuan utama diturunkannya, d) menafsirkan

al-Qur’an yang dikaitkan dengan sunnatullah dalam masyarakat.™®

Untuk lebih mempertegas distingsi antara era sebelumnya, dan sebagai

pengembangan dari metode tafsir kontemporer, Jansen mengurai pendekatan

18Quraish Shihab, Metode Penyusunan Tafsir yang Berorientasi pada Sastra, Budaya dan

Kemasyarakatan, makalah yang dikutip oleh Harifuddin Cawidu, Ujung Pandang, 11. Quraish Shihab,
memang mengartikan kata adab dengan sastra, sedangkan M. Roem Rowie dalam kuliahnya tanggal
19-11-1996 — sebagaimana dikutip oleh U. Syafruddin, memaknainya dengan budaya..
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tafsir modern di atas menjadi tiga macam, tafsir ilmiy, tafsir wEqi’iy (realis) dan
tafsir adabiy (susastra).'® Tafsir ilmiy memakai prinsip bahwa al-Qur’an
mendahului ilmu pengetahuan modern sehingga mustahil al-Qur’an bertentangan
dengan sains modern. Sedangkan tafsir wEqi’iy menegaskan bahwa al-Qur’an
sebagai petunjuk (hudEn) bagi manusia dalam kehidupan, sehingga menurut tipe
ini, produk tafsir sedapat mungkin bisa menjawab pelbagai tantangan dan
persoalan umat kekinian. Adapun tafsir adabiy bahwa al-Qur’an dengan susunan
kata dan keindahan bahasanya mampu menyentuh unsur jiwa manusia secara
estetik yang paling dalam, sehingga lebih memahami isi dan substansi al-Qur’an

serta mengokohkan aspek esoterik dan keimanan.

Berdasarkan penjelasan di atas, maka perkembangan tafsir telah
mengalami pergeseran paradigma (shifting paradigm), dan pergeseran
epistemologi. Para era klasik, epistemologi tafsir pada umumnya bertumpu pada
ranah tekstual skriptural yang penafsirannya banyak yang memakai nalar bayani
dan memiliki kecenderungan atomistik ideologis. Sedangkan tafsir di era modern,
sudah tidak menggunakan metode verbal, tapi telah memanfaatkan berbagai
metode kontemporer. *° Tolok ukur kebenaran tafsir di era ini didasarkan pada
apakah produk tafsirnya mampu menjawab persoalan sosial keagamaan

kontemporer atau tidak.

Pembahasan klasifikasi metode tafsir ini, bukan dimaksudkan sebagai

saling mendekonstruksi atas tipologi metode favorit dengan yang tidak, namun

193.J.G. Jansen, Diskursus Tafsir Qur'an Modern, terj. Hairussalim, (Yogyakarta: Tiara
Wacana, 1997), 125.

120salah Abdul Fattah al-Khalidi, Ta’rEf al-DErisin bi ManEhij al-MufassirEn, (Damaskus:
Dar al-Kalam 2002), 135.
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lebih ditujukan untuk mempermudah penelusuran sejarah perkembangan metode
tersebut guna saling melengkapi satu sama lainnya.*** Dalam konteks metodologi
tafsir al-Qur’an, adanya klasifikasi tanpa melihat pada paradigma yang
digunakan oleh masing-masing mufassir, hasilnya akan cenderung bias, karena
adanya justifikasi terhadap metode tafsir tententu sebagai yang paling benar, atau
adanya generalisasi konfrontasi metode tafsir dengan metode lainnya, menjadi
kontra produktif. Dan yang lebih berbahaya, klasifikasi tidak dilihat dari sudut
pandang epistemologi metodologisnya, melainkan atas dasar personal dan

emosional seperti mazhab atau aliran politik tertentu.'??

2. Kualifikasi Mufassir dan Karakteristik Tafsir Kontemporer

Sudah menjadi aksioma teoretis, seorang mufassir harus memenuhi
kualifikafi dan kompetensi akademik maupun non-akademik. Artinya untuk
menafsirkan al-Qur’an, seseorang harus memenuhi kriteria kognitif keilmuan dan
spiritual yang ditentukan.'?® Sejak lama, para ulama telah mengemukakan sejumlah

prasyarat bagi seseorang yang akan menafsirkan al-Qur’an.

Badruddin al-Zarkashi dalam al-BurhEn menyatakan'®, ada empat prasyarat
penting yang mesti dipenuhi oleh mufassir dalam metode pengambilan sumber
tafsirnya. Pertama, mendasarkan transmisi interpretasi dari Rasulullah. Kedua,

transmisi dari sahabat dan tabi’in dengan sejumlah syarat. Ketiga, mengambil titik

12Lismail Raji al-Faruqi, Towards a New Methodology for Qur’anic Exegesis, Islamic Studies
Journal, Internation Islamic University Islamabad , Pakistan. Vol.1 No. 1, (March, 1963), 38.

122 Metodologi Penelitian Sosial Agama, (Bandung: Remaja Rosdakarya, 2001), 78-79.

123 Selanjutnya, lihat Fahd Ibn Abdullah bin Sulaiman al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-
Agliyyah al-xadEthah fE al-TafsEr, (Riyadh: Ri’Esah IdErat al-BuiEth al-llmiyyah wa al-Ifta’,
1083), 64.

2Badruddin Muhammad bin Abdullah Al-Zarkashi, Al-BurhEn fi ‘UIEm al-Qur’En, edit
Abi al-Fadl al-Dimyathi, (Kairo: Dar al-Hadith, 2006), 422-423.
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temu bahasa. (al-akhdhu bi multagE al-lughah). Keempat, tafsir atas konotasi arti
suatu ungkapan. (al-tafsir bi al-muqtalE fi ma’nE al-kalEm). Pada titik inilah, para
pengkaji al-Qur’an menilai adanya peluang untuk menggunakan aspek rasio nalar
dalam menafsirkan al-Qur’an. Nabi dalam doanya kepada Ibn Abbas: Allahumma
faqgihhu fi al-dEn wa ‘allimhu al-ta’wEl”..ya Allah karuniakan pemahaman yang

benar tentang agama, dan ajarilah ia ta’wil.**®

Berbeda dengan Al-Zarkashi, Jalaluddin al-Suyuthi menyebut lebih rinci lagi
sebanyak lima belas syarat utama, yang menitikberatkan pada kompetensi

mufassir'?

Mencermati syarat yang dikemukan oleh Jalaluddin al-Suyuthi di atas, tentu
sangat berat dan sulit dipenuhi. Namun Quraish Shihab mencatat setidaknya ada
empat hal mendasar yang perlu diperhatikan dalam menyikapi kualifikasi mufassir

sebagaimana yang dikemukakan oleh para ulama terdahulu.*?’

“para Ahl Dhaug menyatakan, al-Qur’an memiliki dua aspek; nuzEl dan tanazzul, aspek
pertama telah selesai, sedangkan aspek kedua, terus berlangsung sampai akhir masa. Lihat Badruddin
Al-Zarkashi, Al-BurhEn fi UIEm al-Qur’En, ibid, 424.

12%65ebelum mengungkap sejumlah syarat menafsirkan al-Qur’an, al-Suyuthi menyatakan
bahwa lima belas syarat tersebut adalah untuk mereka yang akan tampil menafsirkan al-Qur’an secara
keseluruhan. Sejumlah kualifikasi itu adalah; 1). ilmu bahasa Arab untuk mengetahui arti kosa kata
dengan benar, 2). ilmu nahwu dengan pengetahuan tentang i’rabnya, 3). ilmu Sharaf dengan
perubahan bentuk kata, 4). Pengetahuan tentang al-ishtigEq (akar kata), 5). ilmu al-ma’ani yang
berkaiatan dengan susunan kalimat dan aspek pemaknaannya, 6). ilmu al-Bayan tentang perbedaan
makna dan aspek kejelasan dan kesamarannya, 7). ilmu al-Badi’ yang berkenaan dengan ilmu
keindahan susunan kalimat, 8). ilmu al-Qira’at, karena mengetahui makna yang berbeda dan mampu
menetapkan kemungkinan maknanya. 9). llmu Usuluddin, karena dalam al-Qur;an ada ayat-ayat yang
lafaznya mengesankan kemustahilannya dinisbahkan kepada Allah, 10). Ilmu usul al-figh, untuk
melakukan istinbat hukum, 11). Asbab al-Nuzul, untuk kejelasan maknanya, 12). Ilmu Nasikh
Mansukh, 13). llmu Figih, 14). Hadits tentang penafsiran, 15). llmu al-mauhabah, yang
dianugerahkan Allah kepada seseorang yang menjadikannya berkompeten sebagai mufassir. Lihat
Jalaluddin Abdurrahman al-Suyuthi, al-ItqEn fi ‘UIEm al-Qur’En, edit Dr. Muhamamad Mutawalli
Mansur, (Kairo: Maktabah DEr al-TurEth, 2007), Cet. I, Jilid IV, 313-316.

2"Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui

dalam Memahami ayat-ayat al-Qur’an, (Jakarta: Lentera Hati, 2013), 397-398.
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1. Syarat-syarat tersebut ditujukan kepada mereka yang akan mengemukakan

pendapat baru berdasarkan analisisnya tentang ayat al-Qur’an.

2. Ditujukan kepada mereka yang akan menafsirkan al-Qur’an secara
keseluruhan, dan tidak untuk mereka yang akan menafsirkan tentang

sebagian kandungan al-Qur’an saja.

3. Perlu ada yang direvisi dan diberi pemaknaan yang berbeda, seperti lurusnya
akidah dengan objektivitas. Sehingga, penafsiran orientalis dapat

dimasukkan dengan syarat penguasaan bahasa Arab.

4. Perlu penambahan syarat, yakni pengetahuan tentang objek uraian ayat.
Seseorang tidak mungkin akan memahami penafsiran al-Qur’an dengan baik
tentang embriologi, astronomi, ekonomi, geologi dan lainnya, jika tidak

mempunyai latar belakang keilmuan tersebut.

Peneliti tidak sependapat dengan poin ketiga yang disyaratkan oleh Quraish,

karena syarat objektivitas menjadi tidak terukur, dan sulit untuk dilakukan oleh

kalangan orientalis, karena mereka cenderung mengedepankan prejudice dan

misinya. Penulis studi Qur’an Kontemporer Abdurrahman al-Akk, memuat beberapa

kualifikasi yang harus dimiliki oleh mufassir.*?®

1. Kesesuaian antara mufassir dengan hasil tafsirnya yang tidak dibarengi

dengan interes pribadi.

2. Membuat distingsi yang tegas antara arti hakiki dan metafor.

128yraian Memahami ayat-ayat al-Qur’an, (Jakarta: Lentera Hati, 2013), 397-398.
128yraian secara lengkap lihat Khalid Abdurrahman al-Akk, UTEI al-Tafsir wa QawE’iduhu,

(Beirut: Dar al-Nafa’is, 1987), Cet. Il, 80-82.
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3. Memberi perhatian antara struktur kata dengan kandungan arti dan

maksudnya.

4. Memberi perhatian terhadap aspek al-munEsabah dalam menafsirkan teks,
sehingga terlihat secara jelas keserasian antar ayat dengan ayat atau antar

surah dengan surah lainnya.
5. Memperhatikan asbEb al-nuzEl,

6. Menganilisis adanya al-ishtigEq (akar kata). dan memahami dengan baik

kaidah tarjih.

Sedangkan Nursi, sebagaimana dikutip oleh Ja’far Abdul Ghafur dalam

bukunya al-Tafsir wa al-Mufassirun'?’, menyebut ada delapan kualifikasi mufassir:
1. Menjadikan al-Qur’an sebagai rujukan dan mursyid utama,
2. Menjauhkan diri dari motif-motif pribadi dan anasir manusiawi,
3. Totalitas dalam keikhlasan hanya karena Allah,
4. Menjadikan ketabahan dan kesabaran yang positif sebagai landasan pijaknya.

5. Uraian struktur katanya logis dan sistematis, sehingga mencerahkan akal dan

menyentuh hati.

6. Memiliki konsistensi dalam menjalankan sunnah Rasul, dan keagungan

perilaku dan tingkatan takwa yang tinggi,

7. Independen dalam penafsiran, tidak dalam kondisi yang tertekan atau

terpengaruh oleh suasana di luar dirinya.

293a’far Abdul Ghafur Mahmud Mustafa, al-TafsEr wa al-MufassirEn fi Thaubihi al-JadEd,
(Kairo: Darussalam li al-UibE’ah wa al-Nasyr, 2007), 741-743.
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8. Terjauh dari anasir egoisme, takabbur dan ujub.

Dengan sejumlah kualifikasi yang harus dipenuhi oleh mufassir, yakni
menguasai ilmu-ilmu alat Bahasa Arab, maka kualitas dan otoritas hasil penafsiran

sebagai kontribusi pengembangan tafsir dapat dipedomani.*®

Selanjutnya,
perkembangan tafsir kontemporer tidak dapat dilepaskan dari perkembangan zaman
sebelumnya. Setidaknya, pemikiran penafsiran yang berkembang di zaman
kontemporer ini sudah bermula sejak masa klasik dan modern. Dalam masa klasik
misalnya, gagasan penafsiran rasional telah muncul pada tafsir al-Bair al-MulET,

karya Abu Hayyan al-Andalusi, sedangkan masa modern pada masa Muhammad

Abduh, dalam karyanya tafsir al-ManEr.
3. Karakteristik Tafsir Kontemporer

Paradigma tafsir kontemporer dapat dimaknai sebagai model, metode atau
cara pandang, yang digunakan dalam penafsiran al-Qur’an. Meski masing-masing
paradigma tafsir memiliki karakteristik sendiri-sendiri, namun paling tidak ada

beberapa karakteristik yang menonjol dalam tafsir kontemporer ini:
a). Perbaikan kultur sosial melalui repetisi kisah

Adanya kisah dalam al-Qur’an bukan sekadar dimaknai sebagai
deskripsi historis yang hampa hikmah. Bahkan adanya repetisi kisah menjadi
bagian dari unsur justifikasi kuatnya pemetaan sejarah masa lalu yang

menjadi landasan pengembangan metodologi tafsir modern dan kontemporer.

3%Dalam penjelasan di kata pengantarnya, sebanyak 45 halaman, Muhammad Al-Amin ibn
Muhammad al-Mukhtar al-Shangiti, menjelaskan beberapa kualifikasi mufassir yang harus dipenuhi
untuk menjadikan hasil tafsirmya akurat dan valid. Lihat, AdwE’ al-BayEn fi OIE[ al-Qur’En bi al-
Qur’En, (Jeddah: Dar Alam al-FawE’id), 53.
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Munculnya metode tafsir kesatuan tematis, ditengarai bermula dari metode
tafsir tematik maupun tafsir linguistik juga banyak diinspirasi oleh adanya

pendekatan tafsir kisah ini.

Penulis kontemporer ~ Muhammad Shahrur mengungkap adanya
korelasi yang kuat antara motode kisah dengan pendekatan filsafat sejarah.
Paling tidak ada enam poin mendasar, adanya hikmah di balik tafsir kisah
dalam al-Qur’an.*! Pertama, perkembangan standard kesadaran manusia
dalam meningkatkan daya nalar kosmopolit, menuju perubahan mindset, dari
pengetahuan personal menuju kesadaran universal. Kedua, perkembangan
tasyri’ dalam Islam sebagai hasil pemahaman individual yang eksklusif, dan
menepikan anasir esensial tentang nilai-nilai Islam kosmopolit. Ketiga,
penjelasan perbedaan misi dengan beragam tata cara ibadah yang dibingkai
dalam mengingat dan tagarrub pada-Nya. Keempat, Signifikansi wahyu dan
risalah Nabi dalam mempercepat proses peradaban yang tidak relevan
menuju pada aktualisasi nilai-nilai kemanusiaan yang dinamis dan positif.
Kelima, kisah dalam al-Qur’an berjalan seiring dengan wahyu dan risalah
kenabian, mewujud sebagai isyarat global seputar proses munculnya
peradaban dan kemundurannya. Keenam, kisah al-Qur’an menjadi makin

berkembang selaras dengan kemajuan peradaban manusia.

Al-Qur’an sejak semula, sudah terpola atau terbentuk oleh konteks

kehidupan zaman nabi.**? Pada saat itu, seni sastra syair pernah mendominasi

BiMuhammad Shahrur, Al-Qalal al-Qur’Eni; QirE’ah Mu’Elirah, Madkhal ilE al-Qalal wa

Qillah Odam, (Beirut: Dar al-Saqiy, 2010), Jilid I, Cet. I, 23-24.

32Khalil Abdul Karim, yang memberi catatan akhir dalam buku al-Fann al-Qalali fi al-

Qur’En al-KarEm, karya Ahmad Muhammad Khalafullah (Beirut: Muna li al-Nashr, 1999), Cet IV,

436-437.
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peradaban bangsa Arab. Al-Qur’an berisi untaian-untaian kalimat yang
terstruktur dengan penggunaan bahasa Arab, yang kental dengan sistematika
sastrawi yang tak tertandingi. Di luar hal-hal yang transenden, semuanya
bersifat rasional. Begitulah al-Qur’an berusaha menampakkan dirinya sebagai
kesatuan tematis, dengan nilai-nilai kultural dan nilai-nilai spiritual dalam

Islam.

Khalil Abdul Karim menyatakan bahwa kebenaran cerita-cerita al-
Qur’an tidak diukur dengan otentisitas fakta-fakta yang diajukannya, karena
harus dibedakan antara kisah hakiki dan kisah metafor sehingga tidak
terjaunkan dari pesan yang ingin disampaikan oleh Allah melalui kisah

tersebut.**®

Dari kalangan Mu’tazilah, Al-Qadhi Abdul Jabbar yang berbeda
dengan tokoh lainnya, memandang kisah al-Qur’an dalam perspektif yang
lain. Repetisi kisah dalam al-Qur’an bukanlah suatu aib dan kelemahan
redaksional, namun justru hal itu merupakan kebaruan suasana sekaligus
sebagai keutamaan.** la menambahkan, sistematisasi al-Qur’an yang tidak
berurutan sesuai pembahasan, merupakan pilar unik sebagai bagian dari i’jaz

al-Qur’an.

Tidak salah jika memang al-Qur’an disistematisasikan sedemikian
rupa, agar kemurnian al-Qur’an yang rasional dan dinamis tetap terjaga. Al-

Qur’an kecuali ayat-ayat yang berkenaan dengan aspek transendental adalah

bid, 438.
B34A1-Qadi Abi al-Hasan Abd al-Jabbar, Al-Mughniy fE AbwEb al-TawiEd wa al-‘Adl fi I’jEz

al-Qur’En, Edit Mahmud Muhammad Qasim, Jilid VII, (Kairo: Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1964),

397-398.
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ukuran rasio yang terbaik di alam raya ini. Penyesuaian analogi kisah-kisah
kenabian atau mitos-mitos budaya Arab ketika al-Qur’an itu pertama kali
diwahyukan, telah membuktikan bahwa Islam lahir dengan pemahaman akal
dan moral bukan sekadar kisah-kisah mistis yang menghegemoni di kalangan
tradisionalis. Sastra al-Qur’an telah menunjukkan pesan-pesan yang

menekankan tingkat logika dan nalar yang amat mendasar.

Sebagaimana para mufassir lainnya, Nursi memandang kisah nabi
sebagai era kebahagiaan yang paling prima dan parameter era masa depan.
Yang paling esensial adalah kisah itu merupakan bukti nyata atas kenabian
Rasulullah. ** Ada empat hikmah mendasar yang disebut oleh Nursi.
Pertama, Al-Qur’an sebagai landasan hidup yang tetap aktual karena
mengambil spirit dari kisah di dalamnya, Kedua, sebagai contoh riil atas
perilaku Nabi yang dapat ditiru oleh ummatnya. Ketiga, sumber inspirasi dan
ilmu untuk semua strata masyarakat yang sesuai dengan perkembangan
zaman. Keempat, modal kecerdasan nalar, yang mengantarkan sosok
Muhammad yang sebelumnya ummiy, menjadi Nabi yang luas cakrawala

keilmuan yang diperoleh dari karunia-Nya secara langsung.

Muhammad Joukaib dalam tulisannya menyebutkan bahwa Nursi
menjadikan kisah al-Qur’an sebagai inspirasi dan salah satu basis penafsiran

susastra. Membaca kisah al-Qur’an yang penuh keindahan struktur Kkata,

35said Nursi, IshErEt al-1’jEz fi MabEnn al-OjEz, (Kairo: Sozler Publications, 2004), 163.
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mengarahkan hati pembacanya sehingga terbuka untuk membaca yang

tersirat (tak terkatakan) tentang keindahan penciptaan Tuhan,'*
b). Berorientasi pada Realitas Kontekstual

Meski al-Qur’an diturunkan puluhan abad yang lalu, turun di Arab
dengan bahasa Arab, namun kandungan artinya universal dan kontekstual.
Redaksinya abadi, tetap dan terbatas, tapi kandungan artinya tiada batas.
Salah satu karakteristik tafsir kontemporer, adalah bersifat kontekstual dan
berorientasi pada spirit al-Qur’an, hal itu dengan mengembangkan

metodologi penafsiran yang diadaptasi dari mufassir klasik.

Untuk mendeskripsikan fakta itu, ada jargon terkenal al-nulil
mutanahivah wa al-waqa’i ghair mutanahivah.**" Sejatinya jargon tersebut
bukan hanya merujuk pada al-Qur an an sich, tetapi juga pada hadis. Hanya
saja mayoritas umat Islam berkeyakinan bahwa al-Quran sebagai sumber
teks Islam paling utama. Oleh sebab itu, meski ayat-ayat al-Qur an tidak
bertambah, namun penafsiran-penafsiran terhadapnya tetap berlangsung
hingga saat ini dan perlu dikaji ulang serta dikembangkan agar fungsinya
sebagai problem solver kehidupan manusia tetap berjalan sebagaimana

berlaku saat proses pewahyuan.

Sejak awal Islam hingga sekarang, penafsiran beraneka ragam sesuai

dengan kapasitas intelektual dan kecenderungan sang penafsir.

1385aid Nursi, al-KalimEt, 60-61. Lihat penjelasan Joukaib, Shi’riyyah al-xukE fi RasE’il al-
NEr, dalam Al-Nursi AdEbEn, AglEm Nukhbah min al-Mu’niyyEn bi Shu’En al-Fikr wa al-Adab,
(Istanbul: SOZ Basim Yayin, 2004), 124.

3"Abu Fath Muhammad Abdul Karim as-Syahrastani, al-Milal wa al-Niial, (Beirut: Dar al-
Kutub al-llmiyyah, 1992), Cet. I, 200.
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Keanekaragaman penafsiran tidak hanya membuktikan fleksibilitas dan
elastisitas kandungan al-Qur an terhadap perkembangan kehidupan manusia,
tetapi juga membuktikan adanya legitimasi keabsahan untuk menafsirkan al-

Qur an sesuai dengan kedalaman pemahaman masing-masing mufassir.'*

Salah satu dari ragam penafsiran itu adalah penafsiran kontekstual. la
merupakan sebuah usaha untuk tidak mengkultuskan karya-karya penafsiran
yang telah ada. Sebab dengan adanya penafsiran ini, karya-karya penafsiran
yang telah ada sebelumnya berfungsi sebagai referensi efektif yang bila
isinya masih sesuai dengan tuntutan zaman, maka akan diambil dan
dikembangkan.

Adanya anggapan bahwa Fazlur Rahman sebagai perintis pertama

tafsir kontekstual**®

, menurut penulis adalah kurang tepat. Sebab pengertian
tafsir kontekstual secara sederhana, yaitu penafsiran yang senantiasa mengacu
pada setting sosial saat wahyu turun dan saat mufassir menafsirkannya, sudah
ada sejak masa awal Islam. Bahkan Rasulullah saw. sebagai penafsir pertama
yang menerapkan penafsiran ini. Hal itu berdasarkan semua perilaku beliau,
baik perbuatan atau perkataan, yang berkaitan dengan al-Qur'an
dikategorikan tafsir. Sebagai manusia terbaik yang dituntun wahyu, beliau

sangat peka dan mengetahui karakter individu dan gejala-gejala sosial di

sekitarnya.

138sheikh Muhammad al-Ghazali, Kaifa Nata’Emal Ma’a al-Qur’En, (Kairo: Nahdah Misr,
2002), 52.

39Seperti dalam kajian disertasi Ahmad Syukri Saleh, berjudul Metodologi Tafsir Al-Qur’an
Kontemporer dalam Pandangan Fazlur Rahman, yang diterbitkan oleh Sultan Thaha Press, tahun
2007. Dan juga tulisan Mohamed Imran Mohamed Taib, dalam judul Fazlur Rahman Perintis Tafsir
Kontekstual, dalam Jurnal The Reading Group Singapore, February 2007
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Dapat dipahami bahwa metode tafsir kontekstual atau al-tafsir al-
siyEqy adalah penafsiran al-Qur’an dengan berusaha menarik, menggiring
segala sesuatu yang terkait dengan ayat yang ditafsirkan termasuk asbEb al-
nuzkl, kondisi sosial masyarakat, bahasa Arab, dan lainnya. sekaligus
menghalau segala kemungkinan yang menyebabkan rusaknya pemahaman
yang benar terhadap ayat tersebut termasuk di dalamnya adalah kecerobohan

dan subjektivitas dalam penafsiran.°

Penulis memandang, bahwa tafsir kontekstual tidak jauh berbeda
dengan tafsir bi al-ra’yi yang penekanannya terdapat pada ijtihad seorang
mufassir dalam memahami makna ayat disertai pengetahuan mendalam
tentang bahasa Arab dan segala persyaratan yang telah ditetapkan ulama
dalam menafsirkan al-Qur’an. Dari pemahaman ini, maka tafsir kontekstual

pun terbagi menjadi dua bentuk, terpuji dan tercela.

Keterpujian dan ketercelaan tafsir kontekstual sangat terkait dengan
kapabilitas mufassir itu sendiri. Sebab menafsirkan al-Qur’an merupakan
salah satu aktivitas intelektual yang membutuhkan seperangkat disiplin
keilmuan khusus.**" Tanpa keilmuan tersebut, dikhawatirkan —jika tidak ingin
mengatakan pasti- akan terjerumus ke dalam jurang kesalahpahaman yang

pada akhirnya merusak nilai-nilai al-Qur’an. Memang patut disadari, bahwa

140 Imadudddin Muhammad Al-Rasheed, AsbEb al-NuzEl wa AtharuhE fi BayEn al-NulEl:
DirEsah MugEranah Baina UIEI al-Tafsir dan wa UTEI al-Figh, (Damaskus: Dar al-Shahadah, 1419),
41 dan 120. Buku ini berasal dari disertasi doktoralnya di Damascus University. Bandingkan dengan
Shibab al-Din Abu al-Fdhl ibn Ahmad ibn Hajar al-Asgalaiy, Al-*UjEb fi BayEn al-AsbEb, edit Abu
Abdurrahman Fawwaz Ahmad Zamraly, (Beirut: Dar Ibn Hazm, 2002), 32.

Ygeseorang mufassir harus mengerti artinya, mendalami rahasia pemilihan kosa katanya,
kuat pandangannya terhadap konteks ayat, dan luas wawasan dalam menyelami kandungan artinya.
Sebagaimana dikutip oleh Safwan Adnan Dawudi dalam kata pengantar ketika mengedit buku karya
Abu al-Nasr Ahmad ibn Muhammad al-Samarqgandiy, al-Madkhal li 1lm Tafsir KitEbillEh Ta’EIE,
(Damaskus: Dar al-1lm, 1988), Cet I, 8.
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setiap umat Islam berhak memahami al-Qur’an. Namun hal itu bukan berarti
siapa saja berhak menafsirkannya. Kita tahu bahwa segala sesuatu ada
caranya, demikian juga dengan menafsirkan al-Qur’an. Karenanya, penafsiran
ini sangat terkait dengan pelbagai disiplin ilmu terutama bahasa Arab, sejarah

dan ilmu kemanusiaan.
c). Aksentuasi pada Moral dan Etika

Kesempurnaan pribadi dan moralitas manusia menjadi tujuan utama
Nabi dalam mengemban misi profetiknya. Prototipe Nabi sebagai pribadi
yang berakhlak mulia tertuang dalam ayat al-Qur’an. Ayat-ayat al-Qur’an
sangat kental dengan penjelasan dan penegasan terhadap moralitas. Dari
diktum al-Qur’an yang sangat mendasar itulah manusia mampu memahami
dengan baik tentang akhlak Islam (moral knowledge), ruang lingkupnya, yang
pada akhirnya memiliki komitmen (moral attitude) untuk dapat menerapkan

akhlak mulia dalam kehidupan sehari-hari (moral action).**?

Tak dapat diragukan, bahwa al-Qur’an memberi aksentuasi yang
tinggi terhadap moral, dengan tolok ukur yang konkret dan jelas, bukan hanya
sekadar dalam tataran individual namun secara komunal maupun global.**®
Nursi seringkali menegaskan, bahwa stabilitas tatanan sosial masyarakat

hanya bisa diwujudkan dengan moralitas masing-masing anggota

“?Abdullah Darraz, DustEr al-AkhlEq fi al-Qur’En, DirEsah MugEranah li al-AkhlEq al-
Nabariyyah fi al-Qur’En, Mullag bihE TalnEf li al-OyEt al-MukhtErah allati TakEnu al-DustEr al-
KEmil li al-AkhlEq al-Amaliyyah, edit Abdussabur Shahin, (Kairo: DEr al-BuiEth al-Amaliyyah,
1973), 427

3Ziyad Khalil al-Daghameen, AkhlagiyyEt al-‘Aulamah wa Sabil MuwEjahatihE fi Fikr
Badi’izzaman Said al-Nursi, dalam Al-‘Aulamah wa al-AkhlEq fi Oau’i RasEil al-NEr, fi al-Mu’tamar
al-Olami, (Istanbul: Sozler, 2002), 55
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individunya.'**

Ammar Gaidal, malah menegaskan bahwa motif utama Nursi
dalam menulis karya tafsirnya, didasarkan pada keprihatiannya atas carut
marutnya moralitas masyarakat yang makin parah, yakni berupa hilangnya

spirit hidup, ketidakjujuran, saling memendam dendam dan lainnya. Maka,

diperlukan langkah strategis revolusioner untuk reformasi kondisi negeri.**®

Nursi memberi ilustrasi yang akurat, bahwa orang-orang yang
berprilaku menyimpang, seperti orang yang sakit, sehingga menganggap
makanan enak pun, dirasakannya tidak enak dan pahit, atau ibarat orang yang
berjalan dengan arah yang tak menentu. Semestinya ia berjalan ke kanan,
namun tiba-tiba ia berbelok arah menuju ke kiri, padahal ia tahu, hal itu akan
membahayakan dirinya. Atau ia menampilkan ‘warna’ yang amat kontras

dengan nuansa kepatutan dan kebaikan,**°

Konseptualisasi Nursi tentang moral, ia landasi dengan al-Qur’an;
yakni tanpa kekerasan (Ethics of Non Violence), termasuk saat bersosialisasi
dengan non-Muslim. Dalam penafsiran baru tentang jihad, Nursi
mengidentifikasi unsur-unsur baru sebagai faktor utama, yang pada dasarnya
bergeser jauh dari ide minor yang menempatkan Barat sebagai musuh.
Mereka dan komunitas non-muslim tidak dianggap sebagai ancaman yang
menyeluruh; namun Nursi mampu menarik perhatian non muslim karena
menempatkannya sebagai mitra dialog yang positif. Pemahamannya tentang

jihad didasarkan pada tema utama Al-Quran, ta’murEna bi al-ma’rEf wa

144 said Nursi, IshErEt al-I’jEz fi MabEnn al-1jEz, 52.

Y Ammar Gaidal, Al-‘Aulamah wa AmrEl al-Umam, DirEsat fi Fikr Badiizzaman al-Nursi,
dalam Al-*‘Aulamah wa al-AkhlEq fi Oaw’i RasE’il al-NEr, fi al-Mu’tamar al-Olami, (Istanbul:
Sozler, 2002). 7.

148 Said Nursi, Al-KalimEt, 774.
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tanhauna ‘an al-munkar.**’ Sangat disayangkan, Nursi sendiri tidak secara
eksplisit menyatakan bagaimana dan atas dasar apa ia membangun gagasan

etika jihad, yang proporsional dan mendasar.

Nursi lebih fokus pada peningkatan dan penguatan iman secara
individual. Dia percaya bahwa masalah utama adalah degradasi iman secara
personal. Menurutnya, jika iman dan moralitas individual diperkuat, maka
masyarakat pasti akan menjadi komunitas yang etis dengan moral baik
(buttom-up community development). Nursi menganggap bahwa umat Islam
berada di panggung yang berbeda dari waktu di mana sulit untuk menerapkan
Islam dengan sempurna sesuai yang Nabi dan para sahabatnya lakukan.**®
Dia menunjukkan bahwa saat ini ada prototipe orang yang berdoa lima kali
sehari dan menjaga diri dari dosa besar, namun secara hubungan interpersonal
tidak baik, karena mengalami distorsi spiritual secara personal. Itu sebabnya,
perlu aktualisasi nilai-nilai moral yang ada di dalam al-Qur’an dan berpegang

teguh pada inti ajaran di dalamnya.**
d). Kontekstualisasi Penafsiran

Sejatinya, bukan hanya pada era modern kontemporer, pembahasan

produk tafsir selaras dengan masa dan tempat di mana dan kapanpun. Namun,

17 jhat, lan S. Markham dan Suendan Birinci Pirin, An Introduction to Said Nursi: Life,
Thought and Writings, (England: Ashgate Publishing Limited, 2011), 175. Bandingkan dengan uraian
Mehmed Salih Sayilgan, Constructing an Islamic Ethics of Non-Violence: The Case of Bediuzzaman
Said Nursi, Thesis in University of Alberta, 40-41, Juga dalam Said Nursi, al-Maktubat, 496.

83aid Nursi, al-Maktubat, 48. Jamal al-Marzugqi juga menguatkan landasan penafsiran Nursi
selaras dengan etika/moral Qur’ani yang kuat. Selengkapnya dapat dilihat di Jamal al-Marzugi, Moral
Philosophy in the Qur’an From the Viewpoint of the Risale-i Nur, dalam Fifth International
Symposium on Said Nursi, The Qur’anic View of Man According to the Risale-Nur, editor Sukran
Vahide, (Istanbul: Sozler Nesriyat, 2000), 283

19A1-Hafidh Abu Bakar Muhammad ibn al-Husein al-Ajiriy, AkhlEq Ahl al-Qur’En, edit
Muhammad Amr ibn Abdullatif, (Beirut: Dar al-Kutub al-limiyyah, 2002), 64
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hal itu sudah menjadi topik lama sejak munculnya era penulisan tafsir klasik.
Meski tidak dapat dipungkiri, bahwa aksentuasi penjelasannya bervariasi

sesuai dengan pertimbangan dan argumentasi yang mendasarinya.*

Variasi hasil tafsir menjadi keniscayaan yang tak bisa ditolak. Proses
penafsiran juga mengalami perbedaan yang signifikan antar mufassir, maka
wajar jika dalam tataran hasil, terjadi perbedaan. Banyak faktor yang
mempengaruhi perbedaan penafsiran di antaranya: 1. Perbedaan qirE’at dan
kadar penerimaan dan penolakannya, 2. Perbedaan aspek bahasa dan isytigEq
(akar kata)nya, 3. Adanya konsep nEsikh mansEkh dan perbedaan
menyikapinya, 4. Perbedaan yang amat ketat tentang penggunaan nalar/rasio
dan implementasi ayat-ayat mutashEbihat (alegorial) dalam tafsir al-
Qur'an. Dan, menjadi konsekuensi logis dari adanya perbedaan cara
pandang dalam menafsirkan ayat al-Quran membawa implikasi pada

perbedaan cara pandang terhadap persoalan akidah dan hukum."*

Banyak problem sosial keagamaan di era kontemporer ini, dapat
dijawab oleh al-Qur’an dengan melakukan kontekstualisasi terhadap
penafsiran al-Qur’an selaras dengan upaya menggali nilai-nilai universal

dalam al-Qur’an, dan tetap memedomani dan mendasarkan pada makna teks

0Lihat penjelasan Walid A. Saleh, Preliminary Remarks on the Historiography of Tafsir in

Arabic: A History of the Book Approach, Journal of Qur’anic Studies, Edinburg University Press,
Vol. 12, 2010, 11.

BlUntuk lebih jelasnya lihat pemaparan Su’ud bin Abdullah al-Fanisan, dalam kajian

disertasinya di Jami’ah al-lmam Ibn Su’ud Riyadh yang kemudian diterbitkan menjadi buku, IkhtilEf
al-MufassirEn, AsbEbuhu wa Atharuhu, (Riyadh: Markaz al-Dirasat wa al-I’lam, 1998), 64-121.

152 hid, 292-298.
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sehingga tidak tercerabut dari substansi maknanya.’®®

Yang menjadi
persoalan, Nursi dengan model pembacaan terhadap teks al-Qur’an yang
genuine dan tidak menggunakan referensi selain Qur’an, namun tidak jarang

juga melakukan kontekstualisasi teks.
4. Sumber dan Validitas Penafsiran

Secara naluri, manusia selalu berusaha menemukan kebenaran. Beberapa cara
ditempuh untuk memperoleh kebenaran, antara lain dengan menggunakan rasio
seperti para rasionalis, melalui pengalaman atau empiris. Pengalaman-pengalaman
yang diperoleh manusia membuahkan prinsip-prinsip yang lewat penalaran rasional,
kejadian-kejadian yang berlaku di alam itu dapat dimengerti. Ilmu pengetahuan harus
dibedakan dari fenomena alam. Fenomena alam adalah fakta, kenyataan yang tunduk
pada hukum-hukum yang menyebabkan fenomena itu muncul. llmu pengetahuan
adalah formulasi hasil aproksimasi atas fenomena alam atau simplifikasi atas

fenomena tersebut.

Struktur pengetahuan manusia menunjukkan tingkatan-tingkatan dalam hal
menangkap kebenaran. Setiap tingkat pengetahuan dalam struktur tersebut
menunjukkan tingkat kebenaran yang berbeda. Pada tingkat pengetahuan rasional-
ilmiah, manusia melakukan penataan pengetahuannya agar terstruktur dengan jelas.
Jadi ada dua pengertian kebenaran, yaitu kebenaran yang berarti nyata-nyata terjadi
di satu pihak, dan kebenaran dalam arti lawan dari keburukan (ketidakbenaran).

Validitas kebenaran ini melalui teori korespondensi (The Correspondence Theory of

B3Ashraty Sulaiman, Said Nursi and the Rootss of His View of Humanity, dalam Fifth
International Symposium on Bediuzzaman Said Nursi, The Qur’anic View of Man According to the
Risale-i Nur, translated by Sukran Vahide, Istanbul, 2000, 43.
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Truth),™* yang memandang bahwa kebenaran adalah kesesuaian antara pernyataan
tentang sesuatu dengan kenyataan sesuatu itu sendiri. Teori koherensi/konsistensi
(The Consistence/Coherence Theory of Truth) memandang bahwa kebenaran ialah
kesesuaian antara suatu pernyataan dengan pernyataan-pernyataan lainnya yang
sudah lebih dahulu diketahui, diterima dan diakui sebagai benar.™ Teori Pragmatis
(The Pragmatic Theory of Truth) memandang bahwa “kebenaran suatu pernyataan
diukur dengan kriteria apakah pernyataan tersebut bersifat fungsional dalam
kehidupan praktis atau tidak”. Dengan kata lain, “suatu pernyataan adalah benar jika
pernyataan itu mempunyai kegunaan praktis dalam kehidupan manusia”.**® Untuk itu
diperlukan parameter konkret dalam melihat dan mengukur kebenaran hasil

penafsiran.
a). Teori Korespondensi (Correspondence Theory of Truth)

Teori yang berpandangan bahwa pernyataan-pernyataan adalah benar
jika berkorespondensi terhadap fakta atau pernyataan yang ada di alam atau
objek yang dimaksud. Kebenaran atau suatu keadaan dikatakan benar jika ada
kesesuaian antara arti yang dimaksud oleh suatu pendapat dengan fakta.

Suatu preposisi adalah benar apabila terdapat suatu fakta yang sesuai dan

184Seluruh fakta yang muncul menjadi cermin pemikiran yang utuh sebenarnya. ltu sebabnya
korespondensi mengantarkan seseorang pada aktualisasi identitas. Dalam konteks ini Nursi telah
memperlihatkan identitas dan karakter pemikirannya dalam karya-karyanya terutama dalam tafsirnya,
Isharat al-1’jaz. Untuk melihat korelasi ini, lihat penjelasan Julian Dott, An Identity Theory of Truth,
(New York: Palgrave McMillian, 2008), 136.

5Andrew Newmann, The Correspondence Theory of Truth, An Essay on the Metaphysics of
the Predication (England UK: Cambridge University Press, 2004), 57 dan 73. Bandingkan dengan
Lori J. Underwood, Kant’s Correspondence Theory of Truth, an Analysis and Critique of Anglo-
American Alternatives, (New York: Perter Lang, 2003), 137.

%6Jujun S. Suriasumantri, Filsafat 1lmu, Sebuah Pengantar Populer, (Jakarta: Pustaka Sinar
Harapan, 19990), 55-59. Bandingkan dengan Alan Hausman, Logic and Philosophy, a Modern
Introduction, (United State: Wadsword Cengagfe Learningm, 2010), 79. Atau dapat dibaca di Stuart
Swain, Quantum Interference and Coherence, Theory and Experiments (USA: Springer, 2009), 4-9.
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menyatakan apa adanya. Teori ini sering diasosiasikan dengan teori-teori
empiris pengetahuan. Teori kebenaran korespondensi adalah teori kebenaran
paling awal, sehingga dapat digolongkan ke dalam teori kebenaran tradisional
karena Aristoteles sejak awal mensyaratkan kebenaran pengetahuan harus

sesuai dengan kenyataan yang diketahuinya.*>’

Terdapat tiga kesukaran utama yang didapatkan dari teori
korespondensi adalah: Pertama, teori korespondensi memberikan gambaran
yang menyesatkan dan yang terlalu sederhana mengenai bagaimana kita
menentukan suatu kebenaran atau kekeliruan dari suatu pernyataan. Bahkan
seseorang dapat menolak pernyataan sebagai sesuatu yang benar didasarkan
dari suatu latar belakang kepercayaannya masing-masing. Kedua, teori
korespondensi bekerja dengan idea, “bahwa dalam mengukur suatu
kebenaran kita harus melihat setiap pernyataan satu-per-satu, apakah
pernyataan tersebut berhubungan dengan realitasnya atau tidak.” Lalu
bagaimana jika Kita tidak mengetahui realitasnya? Bagaimanapun hal itu sulit

untuk dilakukan.

Ketiga, Kelemahan teori korespondensi ialah munculnya kekhilafan
karena kurang cermatnya penginderaan, atau indera tidak normal lagi. Di
samping itu teori kebenaran korespondensi tidak berlaku pada objek/bidang

nonempiris atau objek yang tidak dapat diindera.®® Kebenaran dalam ilmu

"Donald M. Borchert (editor), Encyclopedia of Philosophy, Vol. 2, (New York: Thomson
Gale, 2006), Second Edition, 540. Penjelasan yang sama dapat dilihat Alan Hausman, Logic and
Philosophy, a Modern Introduction, (United State: Wadsword Cengagfe Learningm, 2010), 46.

%8G.E Moore dalam diskusi kuliahnya tahun 1910, mempertegas adanya proposisi antara
kandungan arti dan esensi statemen dan aksioma nalar yang harus seimbang, sebagai prasyarat
diterimanya prinsip korespondensi. Dalam konteks tafsir, Nursi menegaskan adanya equillibrium
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adalah kebenaran yang sifatnya objektif, ia harus didukung oleh fakta-fakta
yang berupa kenyataan dalam pembentukan objektivitasnya. Kebenaran yang

benar-benar lepas dari kenyataan subjek.

Penulis memandang, bahwa penafsiran Nursi relatif mengikuti teori
korespondensi ini, mempunyai kesesuaian dengan apa yang diungkapkannya
maupun seseuai dengan realitas empiris. Metode penafsiran yang
dikembangkan oleh Nursi dengan kesatuan tematis historis (al-wildah al-
mawlE’iyyah), menjadi bukti nyata atas teori ini. Nursi melandaskan bahwa
al-Qur’an TElil likulli makEn wa zamEn, sehingga produk tafsirnya selain
berdasar pada korespondensi, juga mempunyai nilai signifikasi yang cukup
tinggi.

b). Teori Koherensi (Coherence Theory of Truth)

Teori kebenaran koherensi adalah teori kebenaran yang didasarkan
kepada kriteria koherensi atau konsistensi. Suatu pernyataan disebut benar
bila sesuai dengan jaringan komprehensif dari pernyataan-pernyataan yang
berhubungan secara logis. Pernyataan-pernyataan ini mengikuti atau
membawa kepada pernyataan yang lain.. Teori Koherensi/Konsistensi (The
Consistence/Coherence Theory of Truth) memandang bahwa kebenaran ialah
kesesuaian antara suatu pernyataan dengan pernyataan-pernyataan lainnya

yang sudah lebih dahulu diketahui, diterima dan diakui sebagai benar.™

antara teks dan konteks, antara wahyu dan nalar. Lihat juga penjelasan prinsip korespondensi dalam
Donald M. Borchert (editor), Encyclopedia of Philosophy, Vol. 2, ibid, 543.

Meski demikian, Carl Gustav Hempel, belum sepenuhnya meyakini bahwa koherensi
merupakan sistem untuk membuktikan Teori kebenaran. Seperti teori matematika murni, tidak seperti
laporan empiris ilmu pengetahuan dan kehidupan sehari-hari, yang melayani untuk tidak memberikan
informasi tentang karakteristik objek di dunia tetapi untuk menunjukkan berbagai kesimpulan yang
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Dikatakan suatu proposisi itu benar jika proposisi tersebut
berhubungan (koheren) dengan proposisi-proposisi lain yang benar atau
pernyataan tersebut bersifat koheren atau konsisten dengan pernyataan-
pernyataan sebelumnya. Dengan demikian suatu putusan dianggap benar
apabila mendapat kesaksian (pembenaran) oleh putusan-putusan lainnya yang
terdahulu yang sudah diketahui,diterima dan diakui benarnya. Karena
sifatnya demikian, teori ini mengenal tingkat-tingkat kebenaran. Di sini

derajat koherensi merupakan ukuran bagi derajat kebenaran.

Salah satu dasar teori ini adalah hubungan logis dari suatu proposisi
dengan proposisi sebelumnya. Proposisi atau pernyataan adalah apa yang
dinyatakan, diungkapkan dan dikemukakan atau menunjuk pada rumusan
verbal berupa rangkaian kata-kata yang digunakan untuk mengemukakan apa
yang hendak dikemukakan. Proposisi menunjukkan pendirian atau pendapat
tentang hubungan antara dua hal dan merupakan gabungan antara faktor
kuantitas dan kualitas.®® Dua masalah yang didapatkan dari teori koherensi
adalah: (1) Pernyataan yang tidak koheren (melekat satu sama lain) secara
otomatis tidak tergolong kepada suatu kebenaran. namun pernyataan yang

koheren juga tidak otomatis tergolong kepada suatu kebenaran.

Konsistensi Nursi terbaca dalam penulisan Risale-i Nur secara umum,
dan khususnya dalam menulis bukunya IshErEt al-1’jEz. Nursi tidak saja

menulisnya secara bertahap dan berulang-ulang, namun pada setiap bukunya,

dapat diperolen dari himpunan aksioma dan seperangkat aturan. Donald M. Borchert (editor),
Encyclopedia of Philosophy, Vol. 2, ibid, 310.

1%0Branca Telles Ribeir, Coherence in Psychotic Discourse, (New York: Oxford University
Press, 1994), 58-59.
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ditulis kembali oleh murid-muridnya untuk kemudian Nursi mengedit dan
merevisinya. Sehingga, penulisan karya-karya membutuhkan waktu yang
lama; IshErEt al-I’jEz selama 4 tahun dan Risale-i Nur secara keseluruhan
ditulis selama 24 tahun (1926-1950).*°* Di samping itu, kegigihannya dalam
menerapkan prinsip keseimbangan antara teks dan konteks, antara sakral dan
profan, antara daya nalar dan intiusi hati. sebagaimana dicanangkan menjadi
landasan yang kokoh: OiyE’ al-Qalb huwa al-ulEm al-dEniyyah. Wa nEr al-

Aql huwa al-ulEm al-xadEth. Fa bi imtizEjihimE tatajallE al-iagEqah”.*®?

c). Teori Pragmatis (The Pragmatic Theory of Truth)

Teori kebenaran pragmatis adalah teori yang berpandangan bahwa arti
dari ide dibatasi oleh referensi pada konsekuensi ilmiah, personal atau sosial.
Benar tidaknya suatu dalil atau teori tergantung pada berfaedah tidaknya dalil
atau teori tersebut bagi manusia untuk kehidupannya. Kebenaran suatu
pernyataan harus bersifat fungsional dalam kehidupan praksis. Teori
Pragmatis (The Pragmatic Theory of Truth) memandang bahwa “kebenaran
suatu pernyataan diukur dengan kriteria apakah pernyataan tersebut bersifat
fungsional dalam kehidupan praksis atau tidak” dengan kata lain, “suatu
pernyataan adalah benar jika pernyataan itu mempunyai kegunaan praksis

dalam kehidupan manusia”.*®®

) 181) jhat Muhsin Abdul Hamid, Al-ImEm al-Nursi RE’id al-Fikr al-IsSIEmiy al-xadEth fi
Turkiyg, (Beirut: DEr al-OfEq al-JadEdah, 1995), 177.

) 162JaAmaIuddin Falih al-Kailani dan Ziyad Hamad al-Sumaida’iy, Bediuzzaman Said al-Nursi,
QirE’ah JadEdah fi Fikrihi al-MustanEr, (Kairo: Dar al-Zanbagah, 2014), Cet. Pertama, 64.

183Dengan membuat polarisasi kategorial antara John Dewey, William James dan Charles S.
Peirce, Geyer melakukan kajian komparatif kritis dalam disertasi doktornya di Universitas Illinois.
Lihat Denton Loring Geyer, The Pragmatic Theory of Truth as Developed by Peirce, James and
Dewey, (Thesis Degree of Doctor Philosophy at University of Illinois, 1914), 9.
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Pragmatisme menantang segala otoritanianisme, dan rasionalisme.
Bagi mereka ujian kebenaran adalah manfaat (utility), kemungkinan
dikerjakan (workability) atau akibat yang memuaskan, Sehingga dapat
dikatakan bahwa pragmatisme merupakan suatu aliran yang mengajarkan
bahwa yang benar ialah apa yang membuktikan dirinya sebagai benar dengan
perantaraan akibat-akibatnya yang bermanfaat secara praktis. Pegangan
pragmatis adalah logika pengamatan dimana kebenaran itu membawa
manfaat bagi hidup praktis dalam kehidupan manusia. Kata kunci teori ini
adalah: kegunaan (utility), dapat dikerjakan (workability), akibat atau

pengaruhnya yang memuaskan (satisfactory consequencies).

Teori ini pada dasarnya mengatakan bahwa suatu proposisi benar
dilihat dari realisasi proposisi itu. Jadi, benar-tidaknya tergantung pada
konsekuensi, kebenaran suatu pernyataan diukur dengan Kriteria apakah
pernyataan tersebut bersifat fungsional dalam kehidupan praktis, sepanjang

proposisi itu berlaku atau memuaskan.®*

Menurut teori pragmatis,
“kebenaran suatu pernyataan diukur dengan kriteria apakah pernyataan
tersebut bersifat fungsional dalam kehidupan praktis. Artinya, suatu

pernyataan adalah benar, jika pernyataan itu atau konsekuensi dari pernyataan

itu mempunyai kegunaan praktis bagi kehidupan manusia” .

Apa yang diartikan dengan benar adalah yang berguna (useful) dan
yang diartikan salah adalah yang tidak berguna (useless). Karena istilah

“berguna” atau “fungsional” itu sendiri masih samar-samar, teori ini tidak

%“Hilary Putnam memberi catatan atas tesis Leibniz dan Charles S. Peirce, menurutnya
bahasa kebenaran pragmatis dapat dibagi menjadi dua bagian, bagian yang menggambarkan dunia
tentang fakta dan bagian yang menggambarkan sumbangan pemikiran sebagai realitas yang
berkembang. Donald M. Borchert (editor), Encyclopedia of Philosophy, Vol. 7, ibid, 746.
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mengakui adanya kebenaran yang tetap atau mutlak. Pragmatisme memang
benar untuk menegaskan karakter praktis dari kebenaran, pengetahuan, dan
kapasitas kognitif manusia.’® Tapi bukan berarti teori ini merupakan teori
yang terbaik dari keseluruhan teori. Kriteria pragmatisme juga diergunakan
oleh ilmuan dalam menentukan kebenaran ilmiah dalam perspektif waktu.
Secara historis pernyataan ilmiah yang sekarang dianggap benar suatu waktu
mungkin tidak lagi demikian. Dihadapkan dengan masalah seperti ini maka
ilmuan bersifat pragmatis selama pernyataan itu fungsional dan mempunyai
kegunaan maka pernyataan itu dianggap benar, sekiranya pernyataan itu tidak
lagi bersifat demikian, disebabkan perkembangan ilmu itu sendiri yang
menghasilkan pernyataan baru, maka pernyataan itu ditinggalkan, demikian

seterusnya.

Nursi yakin, bahwa al-Qur’an secara utuh bersifat fungsional,
mempunyai nilai kegunaan secara realitas maupun idealitas dan mampu
memberi solusi atas per-soalan-persoalan sosial keagamaan dengan tuntas
sepanjang zaman. Nursi menyatakan: “laubarhinanna li al-‘Elam bi anna al-
Qur'En Shamsun ma’nawiyyah IE yakhbE sanEhE wa IE yumkinu ilfE’
nErihE”*® Secara tegas Nursi menyatakan, bahwa al-Qur’an sebagai
pandangan hidup, landasan hidup yang tidak sekadar pandangan akal manusia
terhadap dunia fisik atau keterlibatan manusia di dalamnya dari aspek

historis, sosial, politik dan kultural, tapi mencakup aspek dunia dan akhirat.

185 Michel Dummett menegaskan dan mempertegas adanya distingsi antara realisme dan non-
realisme sebagai tolok ukur adanya prinsip pragmatism. Lihat Edward Craig (editor), The Shorter
Routledge Encyclopedia of Philosophy, (New York: Routledge, 2005), 842.

1%3aid Nursi, SErah DhEtiyyah, 66.
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Aspek dunia harus terkait secara erat dan mendalam dengan aspek akhirat,

sedangkan aspek akhirat harus diletakkan sebagai aspek final.*®’

5. Model Epistemologi Tafsir Kontemporer

Dalam pengakuannya, para Islamis modern mengikuti kajian interpretasi
modern sebagai padanan tafsir, yang dikenal atau dipakai dengan istilah Exegesis
dan Interpretation. Keduanya mencerminkan senarai istilah secara hierarkis
berdekatan. Exegesis mengeluarkan makna dari teks, dan interpretation
memaknai teks sesuai dengan spirit pesan kekinian, yang berupaya membumikan

pesan-pesan Tuhan dari langit.*®

Adil Mustafa memberi batasan yang lebih tegas tentang makna tafsir dalam
terminologi hermeneutika, exegesis dan interpretation.®® Hermeneutika,
bermakna penafsiran atas kitab suci. Sedangkan Exegesis, lebih memfokuskan

pada aspek metodologi tafsir, dan kaidah-kaidah hukum menafsirkan kitab suci.

%7)an S. Markham dan Suendan Birinci Pirin, An Introduction to Said Nursi: Life, Thought and
Writings, (England: Ashgate Publishing Limited, 2011), 84. Bandingkan dengan S.M.N, al-Attas in
his Prolegomena to The Metaphysics of Islam An Exposition of the Fundamental Element of the
Worldview of Islam, (Kuala Lumpur: ISTAC, 1995), 1 dan Sayyid Qutub, Mugawwamat al-
Tasawwur al-Islamiy, (Kairo: Dar al-Shuruq, 1997), 30-34.

18 Inggrid Mattson, The Story of Qur’an: Its History and Place in Muslim Life, (Oxford:
Blackerll Publishing, 2008), 2 nd edition, 177. Secara terminologis eksegesis, “Exegesis” is the
art/science of applying grammatical, lexicographical, and structural tools to “discover” the author’s
original intended meaning in a give passage. “Interpretations” is the task of taking that original
meaning and faithfully drawing out the timeless meaning and making application of that meaning to
my life and the life of those | am instructing. “Hermeneutics” is the science (or rules) one applies
when going from “exegesis” to “interpretation.” Bandingkan dengan penjelasan W. Randolph Tate,
dalam Biblical Interpretation An Integrated Approach, Exegesis is the process of examining a text to
ascertain what its first readers would have understood it to mean. The various set of activities which
the hermeneut [interpreter] performs upon a text in order to make meaningful inferences is exegesis.
Interpretation is the task of explaining or drawing out the implications of that understanding for the
contemporary readers and hearers. Exegesis ("reading out of a text") is the process of uncovering
the literal meaning of a text.

) 16?Adil Mustafa, Fahm al-Fahmi, Madkhal ilE al-HermeneuligE; NabariyyEt al-Ta’wEl min
AfIETEn ilE Gadamer, (Kairo: Ru’yah li al-Nashr wa al-Tauzi’, 2007), 65.
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Sedangkan interpretasi adalah menjelaskan makna tersirat suatu teks dan

implikasi pemahaman terhadap pembacaan kontemporer atas suatu teks.

Demikian juga Mu’tasim al-Sayyid Ahmad, menegaskan bahwa Interpretasi
al-Qur’an bermakna membuka arti lafaz teks yang tersembunyi, berkaitan dengan
aspek-aspek umum di luar teks al-Qur’an dan mencari Kkorelasinya dengan

konteks."°

Sebagai prinsip pembaruan tafsir dan konsep reformasi dalam Al-Qur’an,
Muhammad Abduh dalam kitab tafsirnya “al-ManEr”. menafsirkan Al-Qur’an
dengan nuansa rasional. Karakteristik rasionalitasnya dapat dilihat dalam
pemakaian takwil yang tidak mengambil makna tekstual leksikal dari ayat dan
ketika ia menyatakan bahwa ilmu dan iman tidak mungkin saling berhadapan,

namun saling menguatkan'"*

Dalam mengungkap makna al-Qur’an, terdapat dua pendekatan; tafsir dan
ta’'wil. Secara leksikal, tafsir bermakna menyingkap, menjelaskan dan
menampakkan. Sedangkan ta’wil secara etimologis bermakna mengembalikan,

menuju ke titik akhir dan menjelaskan implikasinya atau mengembalikan sesuatu

_ "Murtasim al-Sayyid Ahmad, al-HermeneuliqE fi al-WEqi’ al-IslEmiy, Baina xagEiq al-
Nall, wa Nisbiyyat al-Ma’rifah, (Beirut Lebanon: Dar al-Hadi, 2009), Cet. I, 145-146.

"sebagaimana ditulis oleh Rashid Ridha, FalammE kEnat takhtalifu bi ikhtilEfi al-zamEn
wa al-makEn, bayyana al-IslEm ahamma ulEIihE wa ma massat ilahi al-iEjah fi alr al-tanzil min
furE’iha wa mE jE’at bihi al-nulET min dhElika yattafiqu ma’a malElii al-bashar fi kulli makEn wa
zamEn wa yahda’u waliyy al-amr li igEmat al-mEzEn wa al-adl”, Muhammad Abduh dan
Muhammad Rashid Ridha, Tafsir al-ManEr. Jilid V11, 141. Eltigani Abdul Qadir Hamid, The Concept
of Reform in the Qur’an. dalam buku Issa J. Boullata, Coming to Terms with The Qur’an, edited by
Khaleel Mohammed, Andrew Rippin, (New Jersey: Islamic Publication International, 2007), 3-5.
Bandingkan dengan M. Quraish Shihab dalam kata pengantar buku Rasionalitas Tafsir Muhammad
Abduh karya Rifat Syaugi Nawawi, (Jakarta: Penerbit Paramadina, 2002), xv.
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kepada tujuan semula. Memang, al-Qur’an mengungkap kata ta’wil lebih banyak

dari tafsir. Ta’wil disebut sebanyak 17 kali sedangkan tafsir hanya sekali.'"

Kata ta’wil dalam al-Qur’an paling tidak dipakai dalam menjelaskan tiga hal.

1. Pembacaan ta’wil yang terkait dengan memahami arti mimpi, sebagaimana

yang dilakukan oleh Yusuf.

2. Pembacaan terhadap peristiwa yang akan terjadi sebagaimana yang dilakukan

oleh Khidir,

3. Pembacaan terhadap teks yang memuat makna ambigu terutama yang
berkenaan dengan ayat-ayat mutasyabihat. Dari ketiga bentuk ta’wil itu, yang
populer di kalangan umat Islam adalah bentuk ketiga. Al-Qur;an dipahami
sebagai memuat segala hal yang dibutuhkan oleh manusia. Hanya saja,
sejarah mencatat bahwa terma tafsir lebih berkembang dari pada ta’wil

hingga sekarang.

Sebagai usaha untuk memahami, menjelaskan dan menerangkan kandungan
al-Qur’an, kini tafsir mengalami perkembangan yang amat variatif. Sebagaimana
dimaklumi, terdapat berbagai faktor yang melatarbelakanginya, di antaranya;
perbedaan kecenderungan, interes dan motivasi penafsir, perbedaan misi yang

diemban, perbedaan kedalaman dan ragam disiplin ilmu yang dikuasai dan

1725elengkapnya lihat Muhammad Fuad Abdul Bagi, Al-Mu’jam al-Mufahras li AIfED al-
Qur’En al-Karim, (Beirut: Dar al-Fikr, 1992), 124. Sedangkan kata “tafsir” disebut hanya sekali
dalam surah al-Furgan: 33, “wa IE ya’tEka bi mathalin illE ji’nEka bi al-iaqq wa alsana tafsEran”
yang menjelaskan tentang kondisi orang-orang kafir yang datang kepada Nabi Muhammad membawa
suatu hal yang aneh berupa usul dan kecaman, maka Allah menolaknya dengan suatu yang benar,
nyata dan yang paling baik penjelasannya (tafsirnya), lbid, 659.
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lainnya. Faktor-faktor tersebut menimbulkan pelbagai corak, aliran dan metode

tafsir masing-masing.*”

Pengembangan variasi tafsir kini menemukan wujudnya yang konkret. Dalam
melakukan penafsiran, mufassir acapkali mendasarkan pada aspek bahasa atau sisi
i’jEz lughawiy. lbn Faris menyatakan bahwa memahami bahasa Arab wajib bagi
mereka yang akan mengesplorasi dan menafsirkan al-Qur’an. Karena al-Qur’an
diturunkan dalam bahasa Arab dan Rasulullah juga dari bangsa Arab.'’* Dapat
kita lihat, kecenderungan mufassir untuk menekuni bahasa Arab menjadi prioritas
utama. Karena para mufassir terdahulu semacam Ibn Abbas, Abu Ubaid al-Qasim,
Al-Farra’, al-Zajjaj, maupun mufassir setelahnya, semisal al-Zamakhshari, Ibn
Hayyan al-Andalusi dan lainnya, telah melakukan kajian tafsir berbasis linguistik.

17 Dari sinilah semakin nyata bahwa al-Qur’an mempunyai I’jEz lughawiy.

Al-Qur’an mempunyai dimensi I’jaz yang amat tinggi. Beberapa indikasinya
adalah 1). Struktur huruf-hurufnya dan keterpaduan kata-katanya. 2) tidak terikat
dengan gaya bahasa dan struktur bahasa bangsa Arab, 3) meski diturunkan secara
periodik tidak satu waktu baik surah maupun ayat-ayatnya, namun susunan kata

dan artinya mempunyai kesatuan yang utuh seakan diturunkan dalam waktu yang

Quraish Shihab, Tafsir Al-MiTbEI, vol. 1, ibid, xvi. Bandingkan dengan Kamil Musa dan
Ali Dakhruz, AsEs al-TafsEr, (Beirut: Dar Beirut al-Mahrumah), 73-74.

"Ibn Faris ibn Zakariya, al-@Elibiy, Figh al-Lughah al-Arabiyyah wa MasE’iluhE wa
Sunan al-Arab fi KalEmihE, edit Ahmad Hasan Basaj, (Beirut: Dar al-Kutub al-limiyyah, 1998), 64.

pada awalnya, para pengkaji Ulum al-Qur'an membahas secara detail pada aspek al-
WujEh wa al-NabE’ir, yang dipelopori oleh Mugatil bin Sulaiman (w. Th 150 H). Pada
perkembangan selanjutnya, tafsir bercorak bahasa mulai terlihat. Sumber tafsir bahasa, di antaranya,
dari tafsir, al-JEmi’ li ilm al-Qur’En, karya Al-Rummaniy, al-Muiarrar al-WajEz karya lbn Atiyyah.
Sedangkan dari buku Ma’Eni al-Qur’En, di antaranya Ma’Eni al-Qur’En karya Al-Farra’ dan Al-
Zajjaj, MajEz al-Qur’an karya Ibn Ubaidah, Tafsir GharEb al-Qur’En, karya lbn Qutaibah. Dari
Ensiklopedi bahasa, di antaranya, Jamharat al-Lughah, karya Ibn Duraid, kitab TahdhEb al-Lughah
karya al-Azhari. Lihat selengkapnya di Musa’id bin Sulaiman bin Nasir al-Uayyar, al-Tafsir al-
Lughawi li al-Qur’En al-KarEm, (Riyadh: Dar Ibn al-Jauzi, tt), 155.
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sama. 4). Ketelitian redaksi bertutur yang amat indah dan serasi, seperti antonim
dua kata ‘abEsan gamlarEran, dihadapkan dengan nalratan wa surErEn dalam
surah al-Insan. 5). Varian dan ragam objek pembahasannya yang berciri khas
(berkarakter) kuat. Pengulangan yang terlihat dalam redaksi mempunyai arti
aksentuasi dan penguatan psikologis. 6) keindahan estetika dan susunan

bahasanya. "

Fahd Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumy menguatkan, bahwa
aliran/madhhab rasional (tafsir bi ra’y), justru berpedoman pada adanya I’jEz al-
Qur'En, bahkan merupakan salah satu Kkarakteristik metode tafsir yang
dikembangkannya, karena al-Qur’an telah menantang bangsa Arab (untuk
menggubah satu ayat saja seperti al-Qur’an), namun mereka tidak mampu. Karena
al-Qur’an wahyu transenden dari Allah.'”” Berbeda dengan Rashid Ridha, I’jEz
al-Qur’En terdiri dari tujuh aspek yang inheren dalam setiap ayatnya, yakni: 1).
Aspek uslub dan naPmnya, 2) Aspek balaghahnya, 3). Aspek Pemberitaan
tentang ilmu-ilmu ghaib, 4) Aspek terbebasnya dari perbedaan pendapat, 5).
Aspek Kandungan ilmu agama dan tasyri’ 6). Aspek Ketidakberdayaan zaman
untuk membatalkan isi Al-Qur’an, 7). Aspek Penegasan pelbagai persoalan yang

belum diketahui oleh manusia®’®

Dalam menonjolkan ketelitian redaksi Al-Qur’an, Nursi berpendapat bahwa

masing-masing kalimat dalam al-Qur’an serasi dan harmonis. Tidak ada satu

6 Ahmad Mukhtar Umar, Lughah al-Qur’En DirEsah TauthEqiyyah Fanniyyah, (Kuwait:
Mu’assasah al-Kuwait li al-Tagadum al-1lmy, 1998), 199-206.

~ “Fahd  Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumy, Manhaj al-Madrasah al-Agliyyah al-
xadEthah fE al-TafsEr, (Riyad: IdErat al-BuiEth al-llmiyyah wa al-IftE’ wa al-Da’wah, 1983), Juz |,
466.

8Muhammad Abduh, Muhammad Rashid Ridha, Tafsir al-ManEr, (Kairo: Dar al-Manar
Misr, 1954), cet; IV, 198-212.
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kalimat pun dalam al-Qur’an yang dikedepankan maupun yang dikemudiankan
untuk tujuan fETilah seperti yang terjadi dalam puisi maupun sajak. Adanya
fElilah dalam sya’ir adalah karena keterpaksaan untuk pengaturan sajak dan

qEfiyah.!™

Berbeda dengan Ahmad Mukhtar Umar, Iffat al-Syargawi menjelaskan
bahwa setidaknya ada tiga aspek i’jaz al-Qur’an, Pertama, tantangan untuk
menciptakan kata ataupun kalimat yang sama dan senada dengan al-Qur’an (al-
taladdiy). Kedua, Keselarasan mukjizat dengan kemampuan lawan bicara
(mulE’amEt al-mu’jizah li TabE’at al-mukhElab). Ketiga, sasaran mukjizat yang
tidak dibatasi dengan dimensi ruang dan waktu.'®® Meski demikian, terdapat
golongan ulama yang tidak mengakui adanya I’jEz al-Qur’En, seperti beberapa

tokoh mu’tazilah.

Dari kalangan mu’tazilah, Abu Ishak Ibrahim Sayyar An-Nazzam,
berpendapat, bahwa kemukjizatan Alquran terjadi karena Al-@arfah (pemalingan).
bahwa Allah memalingkan perhatian orang-orang Arab dari menandingi Al-
Quran. Padahal, mereka sebenarnya mampu untuk menandinginya. Tokoh lain
dari pengusung konsep Al-@arfah ialah Amali Al-Murtadha (dari aliran Syi‘'ah).
Hanya saja Al-Murtadha mengartikan Al-@arfah berbeda dengan pengertian yang
dibuat An-Nazzam. Menurut Al-Murtadha, Al-@arfah berati pencabutan. Dalam
hal ini, Allah mencabut ilmu-ilmu yang dibutuhkan untuk menandingi Al-Quran
dari orang-orang Arab pada masa itu. Sehingga mereka tidak mampu membuat

karya yang menandingi Al-Quran. Selain dari Al-Nazzam (dari aliran Mu'tazilah)

9 Nursi, IshErEt al-1’jEz, 162.

**Lebih lengkap lihat penjelasan Iffat al-Syargawy, IttijEhEt al-Tafsir fi Milr fi al-*Alr al-
xadEth, (Kairo: Dar al-Salam, 1972), 273-277.
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dan Amali Al-Murtadha (dari airan Syi'ah), Abu Ishak Al-Isfarayaini (dari aliran
Asy'ariah) juga termasuk salah seorang pendukung konsep Al-I'jEz bi al-@arfah

ini. Hanya saja nama An-Nazzam jauh lebih populer daripada yang lainnya.

Di samping para pendukung, pengecamnya pun tak kalah sengitnya terhadap
konsep Al-@arfah ini. Baik dari kalangan Mu'tazilah, maupun Asya'riah. Abu
Bakar Al-Bagillani, misalnya, merupakan salah seorang tokoh Asya'riah yang
tegas tegas menolak konsep ini, karena "seandainya benar bahwa orang-orang
Arab pada masa Nabi dipalingkan Allah perhatiannya dari menandingi Al-Quran,
tentunya orang-orang Arab Pra-Islam yang hidup pada masa jahiliah memiliki
karya-karya yang dapat menyaingi kehebatan Al-Quran. Karena mereka tidak
ditantang untuk menandingi Al-Quran dan tidak pula dihalangi kompetensi dan
kemampuannya. Dengan demikian, jika kita tidak menemukan karya-karya
pujangga Arab Pra-Islam yang serupa dengan Alquran, maka konsep Al-@arfah
mesti batal (absurd)."®* Alasan lain yang dikemukakan Al-Bagillani tentang
absurditas konsep Al-@arfah ini ialah, seandainya pertandingan melawan Al-
Quran itu memungkinkan — tidak mungkin, karena adanya Al-@arfah — maka
kemukjizatannya tidak inheren pada Al-Quran itu sendiri, melainkan halangan
itulah yang menjadi mukjizat, sedangkan Al-Quran tidak memiliki keistimewaan
antara Kalamullah dengan kalam manusia. Selain Al-Bagillani, sebenarnya masih
banyak lagi tokoh-tokoh llmu Kalam yang juga menentang konsep Al-@arfah ini.
Baik dari kalangan Mu'tazilah sendiri, maupun dari kalangan Asya'riah. Seperti

Al-Qadhi Abdul Jabbar (tokoh Mu'tazilah) termasuk kelompok penentang konsep

181 Al-Bagillani, I’jEz Al-Qur’En, 30.
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ini. Maka, tidak semua pengikut Mu'tazilah mengakui Al-@arfah sebagai salah

satu aspek kemukjizatan Al-Quran.

Abdul Karim al-Khatib, menolak argumentasi Sayyar Nazzam, yang
mengatakan adanya al-@arfah, karena dalam kenyataannya pada bangsa Arab
sebelum datangnya al-Qur’an tidak ada karya mereka baik dalam puisi, prosa,
syair, nabm atau bentuk apapun tentang perkembangan linguistik Arab pra Islam,
tidak ada yang sepadan standard dan kualitasnya dengan al-Qur’an. Maka, dari
sisi mana Allah memalingkan kemampuan linguistik dan balaghah mereka
sehingga tidak mampu menandingi al-Qur’an sebagaimana diungkap oleh
Nazzam?'®?

Demikian juga Abdul Qahir al-Jurjani menepis dan menolak golongan

h'® yang berpedoman pada paham Al-@arfah,'®* dengan menegaskan

Mu’tazila
bahwa salah satu I’jEz al-Qur’En adalah terletak pada struktur bahasa dan
balaghahnya. “Jika didalami struktur kata dalam al-Qur’an, tegas al-Jurjani, maka
akan didapati nada dan langgamnya, keseimbangan redaksi dan struktur katanya
yang padu dan amat memuaskan akal dan jiwa, sehingga membuat orang-orang

tidak berdaya untuk dapat membuat struktur kalimat seperti al-Qur’an; baik dari

keserasiannya, ketelitian redaksinya, kejelian kosakatanya, dan keindahan

**?Selengkapnya lihat, Abdul Karim al-Khatib, Al-I'jJEz fi DirEsat al-Sabigin, DirEsah
KEsyifah li KhalE’il al-BalEghah al-Arabiyyah wa Ma’EyirihE, (Kairo: DEr al-Fikr al-Arabi, 1974),
Cet. |1, 366-367.

83Tokoh Muktazilah yang paling gigih menyuarakan paham al-@arfah adalah Sayyar
Nazzam

8%pgham yang menyatakan adanya campur tangan Allah dalam menghalangi manusia
membuat semacam al-Qur’an. Kata al-Tarfah terambil dari Tarafa, yang berarti memalingkan manusia
dari segala upaya untuk membuat serupa dengan al-Qur’an, sehingga jka tidak dipalingkan, manusia
akan mampu membuatnya. Dengan kata lain, kemukjizatan al-Qur’an lahir dari faktor eksternal,
bukan dari internal al-Qur’an itu sendiri. Lihat Quraish Shihab, Mukjizat al-Qur’an, Ditinjau dari
Aspek Kebahasaan, Isyarat ilmiah dan Pemberitaan Gaib, (Bandung: Mizan, 1997), 155.
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struktur (uslub)nya. Sampai akan meluncur ungkapan lirih dari mulutnya: Dan
setelah ditelusuri secara detail makin mengantarkan kita pada kesimpulan bahwa
al-Qur’an berada pada tingkat bahasa sastra dan balaghah yang tinggi sehingga
tidak memiliki celah sedikitpun tentang kekurangannya... wa khadhiyat al-

qurEm falam tamlik an talEl......

Dalam menyikapi I’jEz al-Qur’En ini, berbeda cara pandang antara Al-
Ghazali. 1bn Rushd dan Nursi. Dalam karyanya yang ditujukan untuk klarifikasi
isu-isu teologis dan pengakuan iman, al-Ghazali berpendapat bahwa mukjizat
merupakan bukti yang menentukan untuk kebenaran seorang nabi. Namun,
dalam karyanya yang lain, seperti al-Mungidh min al-OalEl, al-Ghazali
menyampaikan statemen yang mengejutkan bahwa mukjizat tidak dapat
membangun kepastian dan bahkan hampir tidak berguna untuk penguatan
iman.’®  Sedangkan bagi Ibn Rushd, bahwa mukjizat sebagai peristiwa
menakjubkan, hanya merupakan indikasi yang diberikan kepada para nabi, tetapi
sama sekali tidak merupakan bukti kenabiannya. Bukti nyata dari dari kenabian
adalah risalah dan nubuwwah nabi.*®” Dengan demikian, Ibn Rushd mencatat
bahwa Mukjizat terbesar MulJammad, adalah pesan atau wahyu yang dibawa

Jibril dari Allah.

Dalam pandangan Nursi, al-Qur’an mempunyai aksentuasi pada titik ‘ijaz

yang amat kuat, terlebih lagi jika dilihat dari aspek gramatika Arab. Pelbagai sisi

185Selanjutnya secara lengkap, lihat Abdul Qahir al-Jurjani, KitEb DalE’il al-I’jEz, edit
Mahmud Muhammad Shakir, (Kairo: Matba’ah al-Madani, 1992), cet. 111, 38-40.

188|_jhat selengkapnya dalam tulisan Isra Yazicioglu, Redefining the Miraculous: al-Ghazali,
Ibn Rushd and Said Nursi on Qur'anic Miracle Stories, dalam Journal of Qur'anic Studies, Edinburgh
University Press, 2011, 89-90.

'87Isra Yazicioglu, Redefining the Miraculous, 93. Bandingkan dengan Ibn Rushd, Tahfut al-
Tahafut, edit Sulaiman Dunya..57.
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I’jEz al-Qur’En itu, diungkap Nursi dengan sistematis; mulai dari letak Kata,
semantika al-Qur’an, variasi arti, struktur teks, sinonimitas dan anti sinonimitas

kata (polisemi), sampai pada rahasia repetisi kata dalam al-Qur’an.*®®

Yang unik, ternyata konsep i’jEz al-Qur’En dalam aspek bahasa menjadi
salah satu faktor embrional munculnya metode tafsir susastra yang diprakarsai
oleh Al-Zamakhshari dalam tafsirnya al-Kashshaf,**® Malah, menurut Musthafa
al-Shawi bahwa Al-Zamakhshari telah membidani tafsir susastra, terlebih adanya
asumsi kedekatan antara pendekatan sastra dalam tafsir dengan pendekatan

filologik.'®

Dalam tulisannya berjudul “Tafsir from Tabari to Ibn Kathir”, Norman
Calder menyatakan bahwa kualitas yang membedakan seorang mufassir dengan
yang lainnya tidak terletak pada kesimpulannya tentang apa yang al-Qur’an
maksudkan, melainkan pada pengembangan dan penunjukan pelbagai persoalan
teknis yang menjadi tanda penguasaan mereka terhadap sastra.*®* Itu sebabnya ada
yang menyatakan, bahwa berbagai metode yang digunakan oleh para penafsir bisa

dianggap lebih penting ketimbang hasil penafsirannya.

188 Said Nursi, Isharat al-I’jaz, 117-119.

189 ihat pengantar Muhammad Muhammad Abu Musa dalam bukunya, Al-BalEghah al-
Qur’Eniyyah fi Tafsir al-Zamakhsyari wa AtharuhE fi al-DirEsah al-BalEghiyyah, (Kairo: Maktabah
Wahbah, 1988), 36.

“Mustafa al-Shawi al-Juwaini, Manhaj al-Zamakhsyari fi Tafsir al-Qur’En wa BayEn
I’jEzihi, (Kairo: Dar al-Ma’rifah, 1978) 271-273. Pendekatan sastra menitikberatkan pada prinsip al-
bayan dengan bantuan pelbagai perangkat linguistik, semantik dan konteks dari al-Qur’an itu sendiri.
Sedangkan pendekatan filologi, berumpu pada analisis kebahasaan al-Qur’an dan berpijak pada
gramatika bahasa Arab, nahwu, sharaf dan balaghah.

¥INorman Calder, Tafsir from Tabari to Ibn Kathir: Problems in the Description of a Genre,
illustrated with Reference to the Story of Abraham,” dalam G.R. Hawting dan Abdul-Kadir A. Shareef
(eds.) Approaches to the Qur’an (London dan New York: Routledge, 1993), 106.
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Berbeda dengan Nursi, yang memandang bahwa meski al-Qur’an dapat kita
interpretasikan melalui pendekatan sastra dan bahasa, namun tetap mengacu pada
konotasi arti dari al-Qur’an (tafsir al-Qur’En li al-Qur’En) sebagaimana
dilakukan oleh Al-Farra’ dan al-Zajjaj'®. Sedangkan Amin al-Khuli berasumsi
bahwa al-Qur’an sebagai kitab sastra terbesar (KitEb al-Arabiyyah al-Akbar),
yang memiliki implikasi adanya keterlibatan budaya Arab sebagai bagian yang
inheren dengan wahyu. Dengan kata lain, Al-Khuli ingin menegaskan bahwa
unsur akal, intelek, budaya, peradaban dan bahasa sangat dominan.'%® Improvisasi
interpretasi keduanya juga berbeda, Al-Khuli memberi keleluasaan pada tafsir bi
al-ra’yi. Sedangkan Nursi meski ia memberi sedikit ruang bi-ra’yi namun

prosesnya tetap mengacu pada tafsir bi al-ma’tsur. .

Secara teoritis, Salwa EI-Awa menegaskan terdapat dua pendekatan studi
modern tentang hubungan tekstual dalam Al Qur'an: Pertama, yang didasarkan
pada pencarian mufassir untuk pernyataan penafsiran analisis, guna meneguhkan
aksentuasinya di bidang tafsir dan studi Al-Qur'an. Kedua studi linguistik teks,
yang melibatkan konsep pragmatis tematis yang menguatkan hubungan antara

interpretasi realitas kontekstual dan tekstual. Pelopor Pendekatan pertama adalah

192 Nursi, IshErEt al-I’jEz. al-Farra’ melakukan interpretasi al-Qur’an dalam tafsimya
Ma’ani al-Qur’an melalui pendekatan linguistik dengan corak tafsir bi al-ra’yi. Sedangkan muridnya
al-Zajjaj, meski sama-sama menafsirkan al-Qur’an dengan pendekatan bahasa dalam tafsirnya Ma’ani
al-Qur’an wa I’rabuhu, namun ia lakukan dengan corak tafsir bi al-Ma’thur. Maka, Said Nursi lebih
mendekati metode penafsiran al-Zajjaj.

%Amin al-Khuli, ManEhij al-Tajdid. Tafsir susastra sebagai pembaruan metode tafsir yang
dikumandangkan oleh al-Khuli memberi pengaruh yang cukup luas terhadap diskursus studi al-Qur’an
dan penafsiran. Meski al-Khuli belum melahirkan karya tafsir utuh kecuali triloginya Min HudE al-
Qur’En, kontribusinya dalam Mu’jam alfED al-Qur’En, ensiklopedi mufradat al-Qur’an, namun
beberapa muridnya mampu mengaplikasikan metode al-Khuli dengan tawaran metodologi progresif
kontroversial. Di antara murid-muridnya adalah Muhammad Ahmad Khalfallah, Aishah Abdurrahman
Bint Shati’, Nasr Hamid Abu Zaid dan Shukri Muhammad Ayyad. Bandingkan dengan ulasan
Muhammad lbrahim Sharif, IttijERE t al-Tajdid fi Tafsir al-Qur’En al-Karim fi Milr, (Kairo: Dar al-
Turath, 1982), cet. I, 494-499. Di samping itu uraian Muhammad Nur Kholis Setiawan, Al-Qur’an
Kitab Sastra Terbesar, (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2006), 30.
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Amin Ahsan Islahi dan al-Farahi dalam teori mereka milwEr (sumbu) dan “amEd
(pilar) di mana surah terdiri dari berbagai tema yang semuanya berfungsi dalam
membangun satu ide teologis.'®* Sedangkan pendekatan kedua dilakukan oleh
Sayyid Qutb, adalah teori yang dikembangkan dengan baik antara hubungan
tekstual, dengan definisi yang lebih jelas tentang hubungan tekstual dan cara
mereka melakukan interpretasi dengan persoalan kontekstual.'®® Ketika
mengembangkan pendekatannya tersebut, Sayyid Qutb menggunakan metode
susastra dalam penafsiran sebagaimana yang terlihat dalam karyanya al-TalwEr

al-Fanniy fE al-Qur’En.

Dalam konteks tafsir kontemporer, Usman Ahmad Abdurrahim menegaskan
bahwa pembaruan corak tafsir kontemporer meliputi tiga aspek, 1) memadukan
antara prinsip riwEyah dan dirEyah, 2). Menjaga keseimbangan antara
penggunaan teks dan pemahaman konteks, antara otentisitas dan elastisitas 3)
Tidak keluar dari konsensus para ulama. Artinya, penafsiran yang tetap mengacu
pada prasyarat dan kualifikasi mufassir yang disepakati ketentuannya oleh para

ulama.*®

Nursi tetap dalam metode penafsirannya, dengan koherensi tinggi untuk tidak
menggunakan referensi selain al-Qur’an, namun tetap mensintesakan antara teks
dan konteks secara padu dan berimbang, sehingga sumber penafsirannya tetap bi

al-ma’thur. Metodologi tafsir yang ditawarkan Nursi sebenarnya dirancang

1%4salwa M.S. El-Awa, Textual Relations in the Qur’an, Relevance, Coherence and
Structure, (London: Routledge, 2006), 160-162.

%sayyid Qutb, Al-TalwEr al-Fanny fi al-Qur’En, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1994), 24.

) %Usman Ahmad Abdurrahim, al-TajdEd fi al-TafsEr, Nabrah fi al-MafhEm wa al-
OawEbil, (Kuwait: Wizarah al-Augaf wa al-Syu’un al-Islamiyyah, tt), 63.
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sebagai metodologi yang bersifat terbuka meski dengan prasyarat yang ketat.
Metode semacam ini, akan menghindarkan pembaca untuk melakukan pembacaan
terhadap teks sewenang-wenang. Hanya saja, Sejauh manakah konsistensi yang
diterapkan Nursi dalam menafsirkan tafsir al-Qur’an bi al-Qur’an secara
monolitik, yang tidak menggunakan referensi selain Al-Qur’an? Atau ada unsur
lain yang turut mewarnai dan memberi justifikasi penafsiran yang akan
menghadang klaim Nursi tentang sumber penafsirannya? Antara Nursi sebagai
pembaca teks al-Qur’an dengan persoalan realitas yang dihadapinya? Pembaca

akan menemukan jawabannya pada bab-bab berikutnya.



