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BAB   III 

HAKIKAT DAN METODOLOGI TAFSIR  SAID NURSI 

 

A.  Setting Biografi Intelektual Nursi 

Hidup dalam masa transisi dua sistem pemerintahan yang sangat kontras; 

akhir masa khilafah Usmaniyah dan pemerintahan Republik Turki sekuler di bawah 

kendali Mustafa Kemal Attaturk, Nursi tampil menjadi sosok patriotik revolusioner 

yang terlibat langsung dalam kancah politik praktis. Senada dengan Nursi, Al-Attas 

juga menyatakan ada tiga komponen integral di dalam sekularisasi; a.  

Disentchantmen of nature atau menegasikan sakralitas alam, sebuah istilah yang 

dipinjam dari ahli sosiologi Jerman, Max Weber. Dari keyakinan semacam ini 

mendorong terlahirnya paham ateisme atau yang sedikit lebih halus dari ateisme, 

yakni agnotisisme. b. Desacralization of politics, yaitu penghapusan legitimasi sakral 

kekuasaan politik, seperti yang dipraktikkan oleh kristen Barat dan Mustafa Kemal 

Attaturk di Turki. c. Deconsecration of values, yaitu pemberian makna sementara 

dan relatif kepada semua karya-karya budaya dan setiap sistem nilai, termasuk 

agama.1 

Pengalaman hidup Nursi di dua fase itulah – fase khilafah Usmaniyah dan 

fase negara sekular -- mempengaruhi setiap pemikiran dan karya-karyanya. Risale-i 

Nur merupakan salah satu bukti dari perlawanan tersebut. Isinya menggambarkan 

kondisi transisi institusional ideologis di negara Turki saat itu, dari sebuah 

kekhalifahan yang memiliki berbagai bahasa, suku, dan agama menjadi sebuah 

                                                        
1Selengkapnya dapat dibaca di Syed Muhammad Naquib al-Attas, Islam and Secularism, (Kuala 

Lumpur, International Institute of Islamic Thought and Civilization, 1993), 18. 
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republik sekular. Dalam menunjukkan ketidaksetujuannya dengan konsep Negara 

sekular (sekularisasi politik) yang marak di usung pada saat itu, Nursi melakukannya 

dengan perlawanan ideologi yang tercermin dalam setiap tulisannya dan bukan 

dalam bentuk pemberontakan terbuka.2  

1. Awal Biografi Said Nursi 

Nursi berasal dari keluarga Kurdi di Turki, lahir pada tahun 1293 H/1876 M 

di desa Nurs, pada zaman kekhalifahan Sultan Abdul Hamid II. Nurs berada di 

Heizan provinsi Bitlis, yang terletak di bagian Timur Turki. Ayahnya seorang sufi 

bernama Mirza penganut tarekat Naqsyabandiyah dan wafat pada tahun 1920 dan 

dimakamkan di Nurs. Ibunya bernama Nuriye yang telah wafat sejak Nursi 

berusia 9 tahun. Dikenal sebagai seorang zahid dengan semboyan “Tinggalkan 

yang meragukan menuju perkara yang tidak meragukan”. Akan tetapi, prinsip itu 

tak menghalangi belajar memanah dan gulat, ia juga sempat masuk dinas militer 

pada saat Perang Dunia I.  

Nursi kecil dikenal senang mendatangi madrasah yang ada di daerahnya 

untuk mendengarkan diskusi para syaikh. Kegiatannya seperti ini ditambah 

dengan kebudayaan masyarakat setempat berpengaruh positif kepada karakter dan 

kegiatan-kegiatannya di masa akan datang. Di usia 9 tahun Nursi mulai 

mempelajari Al-Qur’an. Bersama kakaknya yang bernama Molla Abdullah, Nursi 

pergi belajar ke sebuah madrasah yang terletak di desa Tag, dekat Isparit, sebuah 

sekolah milik Molla Mehmet Emin. Nursi sempat tidak kerasan dan kembali ke 

desanya. Selama setahun ia hanya belajar dari kakaknya satu kali sepekan.  

                                                        
2Muhsin Abdul Hamid, Al-Nursi Mutakallim al-AÎr al-×adith, (Kairo: Shirkah Sozler Li al-

Nashr, 2002), 34. 
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Pada usia 14 tahun Nursi kecil bermimpi bertemu dengan Rasulullah SAW. 

Ia tidak pernah belajar pada pendidikan formal, kemampuannya terasah secara 

otodidak serta kegigihannya mendatangi para ulama dari satu majlis ilmu ke 

majlis yang lainnnya. Pada usia 18 tahun telah menguasai Ulumul Qur’an, Ushul 

Fiqh, bahasa dan logika.3 Setelah sempat singgah di beberapa madrasah sampailah 

Said Muda di madrasah Beyazid di bawah bimbingan Syeikh Muhammad al-

Jalali. Walaupun hanya berlangsung beberapa bulan, namun Nursi mendapatkan 

dasar pengetahuan untuk memahami ilmu-ilmu agama Islam yang kelak akan 

menjadi landasan pemikiran dan karya-karyanya.  

Kecerdasan dan kegemilangan otaknya terlihat dari kecerdasan dan 

kemampuannya yang cepat dalam menguasai berbagai ilmu, seperti tafsir, hadis, 

nahwu, ilmu kalam, fiqih dan mantiq.4 Di usia yang masih dini, Nursi mampu 

menghafal dan menguasai hampir sembilan puluh buku-buku penting dari 

berbagai disiplin ilmu. Hal ini membuat beliau terkenal di kalangan ulama dan 

teman-teman sejawatanya. Menurut sebagian sumber, nama Badiuzzaman adalah 

gelar yang diberikan orang-orang, ketika Nursi mampu mengalahkan ulama 

terkemuka dalam beberapa majlis diskusi dan debat, meski baru berumur 16 

tahun. Pengalaman dan perjalanan intelektual tersebut telah mengantarkan Nursi 

mampu menuangkan ide dan konsep pendidikan yang mengintegrasikan antara 

pendidikan agama dan pendidikan sekular.5  

                                                        
3Ibid. 71. 
4Ihsan Qasim al-Salihi, NaÐrah ‘Ómmah ‘an ×ayÉt Badiuzzaman Said Nursi, 53.  
5Sakir Gozutok, The Risale-i Nur in the Context of Educational Principles and Methods, dalam  

Fifth International Symposium on Bediuzzaman Said Nursi on The Qur’anic View of Man According 
to the Risale-i Nur, translated by Sukran Vahide,  Istanbul, September 2000, 393. 
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Pada tahun 1907, Nursi melobi Sultan Abdul Hamid II untuk mendirikan 

sebuah universitas Islam di Anatolia, guna mendakwahkan hakikat ajaran Islam 

serta mengajarkan ilmu agama dan ilmu modern secara integral. Ia juga 

memobilisasi para guru dalam sebuah wadah bernama Cemiyet-i Muderrisîn, 

tempat menampung ide-ide modernisasi pendidikan Islam.6 Keshalihan sosialnya 

ia praktikkan dengan mendirikan Hilal-i Ahdhar Cemiyet-i, sebuah lembaga 

sosial-moral yang bergerak memberantas pemakaian alkohol dan zat-zat adiktif 

lainnya. Nursi memang hidup di zaman di mana sains dan logika mengambil 

peran yang sangat penting.  

2. Perjuangan dan Patriotisme Nursi 

Seiring dengan derasnya arus paham nasionalisme, paham-paham lain seperti 

materialisme, positivisme, naturalisme, dan bahkan ateisme juga semakin kokoh 

dan kuat mempengaruhi pemikiran di pelbagai negara Islam. Tidak jauh berbeda 

dengan negara-negara muslim lainnya yang baru saja merdeka dari Eropa, Turki 

sebagai negara muslim juga mengalami persoalan yang sama. Setelah lepas dari 

Inggris diiringi dengan runtuhnya khilafah Usmaniyah, Turki dibanjiri ideologi-

ideologi Barat, yang dalam beberapa hal sangat bertentangan dengan spirit Turki. 

Benturan ideologis antara “Barat” dan “Islam” di Turki menimbulkan gesekan-

gesekan yang mengantarkan Turki pada “gerakan pembaruan” yang diawali 

dengan era TanÐÊmÉt (1839-1871).7  

                                                        
6Khadijah al-Nibrawi, al-×ubb baina al-Wahm wa al-×aqÊqah, BaÍth Mustaqiyy min KulliyyÉt 

RasÉ’il al-NËr, (Kairo: Shirkah Sozler li al-Nashr, 1998), 5-6. 

7Lihat penjelasan lebih lengkap di sub judul Engage with the West, karya Muhammad Ashim 
Alavi, Seeds of Change, Thrilling Leadership Lessons from the Life of Imam Bediuzzaman Said Nursi, 
(Istanbul: Vakif Yayinlagi, 2013), 215. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

136 

 

Pada tahun 1909, setahun setelah Sultan Abdul Hamid digulingkan oleh 

golongan Turki Muda pimpinan Kemal Ataturk, Nursi ditahan, karena penguasa 

baru ini tidak dapat mentolerir aktivitas gerakannya yang mengajak kaum 

muslimin supaya kembali kepada Al-Qur’an. Dalam penangkapan itu, terhitung 

19 orang kawan seperjuangannya diekskusi mati oleh penguasa. Setelah 

menjatuhkan vonis hukuman mati kepada 15 orang pengikutnya yang lain, hakim 

Hurshid Pasha berpaling ke arah Nursi. “Apakah saudara juga menginginkan 

berlakunya hukum Islam di negeri ini?”, tanya hakim. Nursi dengan tangkas 

menjawab: ”Sekiranya saya memiliki seribu nyawa, dengan senang hati saya akan 

mengorbankan semuanya demi Islam. Segala sesuatu yang asing bagi Islam, tak 

dapat saya terima. Sekarang saya sedang menunggu kereta yang akan membawa 

saya ke alam baka. Saya sudah siap melakukan perjalanan ke dunia lain, dan tidak 

sabar lagi untuk bergabung bersama teman-teman saya melalui tiang gantungan.”8 

Ketika Perang Dunia I meletus pada Juli 1914, saat Turki menghadapi Rusia 

dan Armenia, Nursi maju menjadi pemimpin pasukan sukarelawan di medan 

perang Kaukasia dan Anatolia Timur. Kesuksesan dalam medan pertempuran 

yang diikutinya mendapat pujian dari Panglima tertinggi tentara Turki Usmani.9 

Di medan perang ini, Nursi menulis tafsirnya yang bernama IshÉrÉt al-I'jÉz. 

Tafsir ini ditulis saat menunggang kuda di barisan pasukan dan ketika berada di 

kemah-kemah pertahanan tentara Turki. Dalam sebuah pertempuran dengan 

Rusia, hampir seluruh pasukan di dalam batalionnya tewas, bersama tiga atau 

                                                        
8Sukran Vahide, Islam in Modern Turkey,  An Intellectual Biography of Bediuzzaman Said Nursi, 

(New York: State University of New York Press, 2005), 148. 
9Ian S. Markham dan Suendan Birinci Pirin, An Introduction to Said Nursi: Life, Thought and 

Writings, (England: Ashgate Publishing Limited, 2011), 12.  



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

137 

 

empat kawannya yang masih hidup ia menerobos tiga lapis barisan musuh dan 

bersembunyi di sebuah terusan. Akhirnya ia tertangkap oleh tentara Rusia dan 

ditahan di kemah tahanan perang Kostroma di Barat Laut Rusia selama 2 tahun.  

Ada sebuah kejadian yang penuh hikmah ketika Nursi berada di kamp 

tahanan tersebut. Suatu hari Jenderal Nicholas Nicolavich, pimpinan tentara 

Rusia, mendatangi kemah kemah tahanan Said Nursi dan berjalan di hadapannya. 

Saat itu Nursi tidak berdiri menghormaitinya, ketika Nicholas Nicolavich 

menanyakan sebab ia bersikap seperti itu, Nursi menjawab: "Saya seorang ulama 

dan dihati saya ada iman. Siapa saja yang memiliki iman di hatinya lebih mulia 

dari orang yang tidak memilikinya, dan saya tidak boleh melakukan tindakan yang 

bertentangan dengan iman saya."10  

Pemikiran-pemikiran yang ia tuangkan dalam magnum opusnya, Risale-i Nur 

menyebabkan Nursi sering keluar masuk penjara. Saat meletus revolusi komunis 

di Rusia, Nursi melarikan diri dari tahanan. Setelah melalui perjalanan panjang, 

akhirnya ia sampai ke Istanbul pada tahun 1918. Ia diberi lencana kehormatan atas 

jasanya dalam peperangan melawan Rusia. Nursi juga ditawari jabatan 

kehormatan, namun tawaran itu ia tolak. Di tahun 1922, Nursi mendapat gelar 

kehormatan “Afandi” dari DÉr al-×ikmah al-IslÉmiyyah. dan diundang oleh 

kerjaaan untuk datang ke Istanbul. Undangan ini awalnya juga ditolak, namun 

setelah terus didesak, akhirnya Nursi datang dan disambut oleh Parlemen Turki.11  

Surat pernyataan itu membawa akibat yang sungguh menakjubkan kepada 

anggota parlemen, sembari berjanji akan menjalani kehidupan yang Islami dan 
                                                        

10Ihsan Qasim al-Salihi,  Sirah DhÉtiyyah MukhtaÎarah li BadÊ’izzamÉn Said al-Nursiy, 73. 
11Ian S. Markham dan Suendan Birinci Pirin, An Introduction to Said Nursi, 13. 
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melaksanakan shalat secara teratur. Secara tidak langsung, pengaruh isi surat itu 

telah menggagalkan rencana Kemal Ataturk yang telah mengatur konspirasi 

dengan Yahudi untuk menghancurkan lslam.12 Setelah keluar dari Kastamonu 

pada tahun 1934, Nursi kembali diadili di Mahkamah Denizli dengan tuduhan 

menyebarkan risalah mengenai eksistensi Tuhan. Kali ini Nursi dan 53 orang 

muridnya diasingkan ke daerah Emirdag di bawah pengawasan ketat dan 

ancaman.  

Pada tahun 1935, Nursi bersama 125 muridnya disidang di depan Mahkamah 

Pidana Eskisehir, dan kemudian dipenjara selama 11 bulan. Nursi kemudian 

dipindahkan ke Kastamonu, selama 7 tahun. Sebelum disidangkan di Eskisehir 

ini, Nursi sempat menjalani pembuangan di Barla selama 8 tahun. Di pembuangan 

Barla ini, ia berhasil menyelesaikan 3 bab bukunya Risale-i Nur. Seluruh naskah 

buku tersebut ditulis dengan tangan, dan dilakukan dengan sembunyi-sembunyi. 

Pada masa inilah fase kedua kehidupan Said Nursi bermula. Ia digelari dengan 

SaÊd JadÊd (Said baru). Nursi mendeklarasikan: "Saya akan buktikan kepada 

dunia bahwa Al-Quran adalah matahari rohani yang tidak akan luntur dan tidak 

akan padam."13  

Selama berada dalam penjara, tak kurang dari 79 kali usaha pembunuhan 

telah dilakukan terhadap Nursi dengan cara memasukkan racun ke dalam 

makanannya. Tetapi semua usaha itu gagal berkat pertolongan Allah. “Dengan 

                                                        
12Thomas Michel, Said Nursi’s View on Muslim-Christian Understanding, edited Sukran Vahide, 

(Turkiye: SOZ Basim Yayin, 2005), 34. 
13Sukran Vahide, Islam in Modern Turkey, An Intellectual Biography of Bediuzzaman Said Nursi, 

ibid, 191. Statemen tersebut disampaikan dalam khutbah di Damaskus untuk memberi penguatan dan 
penegasan kepada murid-murid dan para pengikutnya. Bandingkan dengan Thomas Michel, Said 
Nursi’s View on Muslim-Christian Understanding, edited Sukran Vahide,  89. 
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menulis Risale-i Nur, saya telah menyelamatkan lebih dari setengah juta orang 

Turki dari penderitaan siksa hukuman abadi di akhirat,”14 katanya menjawab 

tuduhan jaksa.  

3. Magnum Opus: Kulliyyat Risale-i Nur  

Kulliyat Risale-i Nur merupakan sebuah maha karya yang sangat 

mengagumkan dari seorang Nursi yang merupakan bintang yang sangat 

cemerlang pada zamannya. Sebagai usaha mempertahankan nilai-nilai keimanan 

yang dipancarkan oleh Al-Qur'an pada masa-masa yang sangat sulit ketika itu. Di 

saat Nursi harus menyaksikan sendiri keruntuhan Khilafah Utsmaniyah dan 

berdirinya sebuah republik yang sekuler kebarat-baratan, yang disponsori oleh 

Mustafa Kemal Ataturk dengan otoriternya berhasrat menghilangkan nilai-nilai 

keislaman yang masih tersisa di negeri itu. Nursi menghadapi masa transisi yang 

kritis di dua zaman itu.15 Begitu banyak rintangan yang dihadapi Nursi dan murid-

muridnya dalam menyebarkan risalah ini; keluar masuk penjara, berpindah dari 

pengadilan ke pengadilan, sampai ke pengasingan. Namun demikian semakin 

ditekan dan ditahan, Risale-i Nur terus makin berkembang dan menyebar luas di 

Turki dengan caranya sendiri.  

Pada suatu hari, Bediuzzaman menaruh perhatian terhadap pernyataan 

menteri daerah-daerah jajahan Inggris, Mr. Gladstone, tentang kekhawatirannya 

terhadap bahaya Islam. Ia menyuarakan di depan parlemen Inggris: “Selama Al-

Qur’an berada di tangan kaum muslimin, maka mereka akan selalu menghalangi 

                                                        
14Ihsan Qasim al-Salihi,  Sirah DhÉtiyyah MukhtaÎarah li BadÊ’izzamÉn Said al-Nursiy, 92.  
15Abdul Karim Akwa, JuhËd al-Nursi fi IrsÉ’ Usus al-WiÍdah al-Fikriyyah fi ‘AÎrihi, dalam 

Proceeding BuÍËth al-Nadwah al-Ilmiyyah al-Dauliyyah di Rabat, 1999 tentang JuhËd Said al-Nursi 
fÊ TajdÊd al-Fikr al-IslÉmi, 184. 
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kita. Karena itu kita harus mengenyahkannya dari kehidupan mereka”. Dengan 

kesadaran tinggi sebagai seorang mu’min. Nursi menyatakan kepada sahabat-

sahabatnya: “Dengan nama Allah, aku akan memasrahkan diriku demi Al-Qur’an 

dalam setiap jengkal hidupku, walau apapun rencana jahat menteri Inggris itu.” 

Sejak saat itulah, ia bertekad untuk menjadikan seluruh hidupnya untuk 

menyiarkan Al-Qur’an kapan dan di manapun.16  

Nursi menegaskan bahwa Risale-i Nur bukan merupakan salah satu tarikat 

sufi namun ia merupakan suatu realita. Ia merupakan cahaya yang bersumber dari 

cahaya  al-Qur’an, tidak terkontaminasi dengan ilmu-ilmu yang bersumber dari 

Timut maupun Barat. Risale-i Nur merupakan mu’jizat ma’nawi Al-Qur’an yang 

khusus pada zaman ini.17  Ketika ditanya tentang penamaan Risale-i Nur, dengan 

amat memesona dan argumentatif, Nursi menjelaskan: 

إن كلمة النور قد جابھتني في كل مكان طوال حیاتي منھا: قریتي اسمھا 
ي في الطریقة النقشبندیة سید ذنورس واسم والدتي المرحومة نوریة، وأستا

ي في القرآن ذي في الطریقة القادریة نور الدین وأستاذنور محمد، وأستا
ا نوري، وأكثر من یلازمني من طلابي من یسمون باسم نور، وأكثر م

رھا ھو التمثیلات النوریة، وأول آیة كریمة التمعت لعقلي ح كتبي وینوّیوضّ
وقلبي وشغلت فكري ھو: "االله نور السموات والأرض مثل نوره كمشكوة  

 فیھا مصباح ......."
Sungguh, kata “Nur” telah menarik perhatian yang begitu kuat dalam 
hidup saya sehingga saya menamai karya ini dengan Risale-i Nur. Di 
antara faktor-faktor yang memberi stimulus kepada saya adalah, 1) desa 
tempat kelahiran saya bernama Nurs, 2) nama ibu saya Nuriyah. 3) guru 
spiritual saya dalam tarekat Naqshabandiyah, bernama Sayyid Nur 

                                                        
16Ahmad Muhammad Ahmad al-Jaliyy, Badiuzzaman al-Nursi wa Tajdid Dirasat al-Aqidah al-

Islamiyyah, Dirasah fi Da’u Rasail al-Nur, dalam Al-Aulamah wa al-Akhlaq fi Da’u Rasa’il al-Nur, 
edit Ammar Gaedal, (Baska Cile: Nesil-Matbaacilik, 2004), 239.  

إن رسائل النور لیست طریقة صوفیة بل حقیقة، وھى نور مفاض من الآیات القرآنیة  17
ولم تستق من علوم الشرق ولا من فنون الغرب، بل ھي معجزة معنویة للقرآن الكریم خاص 

 لھذا الزمان
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Muhammad. 4) guru saya di tarekat Qadiriyah, adalah Nuruddin dan 5) 
guru saya dalam mengkaji al-Qur’an adalah Nuri, 6) yang paling banyak 
menjelaskan karya saya ini adalah TamthÊlÉt NËriyah. Dan 7), ayat 
pertama yang banyak menginspirasi saya, menyentuh hati saya adalah ayat: 
“Allahu Nur al-samÉwÉt wa al-ArÌ mathalu nËrihi ka misykÉtin fÊhÉ 
miÎbÉÍ…” 18 

Menurut Nursi, satu-satunya rujukan dalam menghasilkan kitab Risale-i Nur 

ini tiada lain hanyalah Al-Qur’an saja. Sehinga dapat kita temukan, beberapa 

karakteristik Risale-i Nur sebagaimana dinyatakan oleh Ihsan Qasim al-Salihi,19 

Pertama, Menampilkan al-Qur’an dalam kejelasan kandungannya yang amat 

sempurna. Kedua, Kejelian al-Quran menyapa audiens dari semua kalangan. 

Ketiga, memunculkan aspek positif dalam melakukan afirmasi. Keempat, 

meluruskan etika sesuai ajaran Rasulullah.   

Untuk mengembangkan dan mengaplikasikan nilai-nilai Qur’ani sebagaimana 

dinyatakan oleh Nursi di atas, maka persoalan yang menjadi pembahasan dalam 

karyanya itu ialah tafsir, Mustalah al-Hadith, falsafah, ilmu kalam dan ilmu 

tasawuf dan pelbagai persoalan aktual lainnya. Karya-karya Nursi meliputi 

catatan-catatannya yang dikodifikasikan, terkenal sebagai Kulliyât Risale-i Nur. 

Garis-garis besar dari kodifikasi tersebut yaitu;  

1. Al-Kalimât, berisikan 33 risalah yang membahas tentang pandangan umum 

mengenai ibadah dan akidah yang menjadi basis konsep seorang muslim dalam 

memandang dunia ini (wordlview), tentang inteprestasi dan hikmah asma' Allah, 

ke-Esaan Allah dan nubuwwât.  

                                                        
18Lihat Bediuzzaman Said Nursi, SÊrah DhÉtiyyah, terjemah Ihsan Qasim Al-Salihi, (Kairo: 

Sozler Publication, 2004), Cet. IV, h. 235-236. 
19Ihsan Qasim al-Salihi, NaÐrah ‘Ómmah ‘an ×ayÉt Bediuzzaman Said Nursi, (Istanbul: 

Sozler Nesriyat Tic, 2013), 103-106. 
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2. Al-Maktûbât, terdiri dari 33 risalah yang menjelaskan tentang kaitan antara 

iman dengan alam semesta, sikapnya terhadap politik dan kekuasaan, dan risalah 

tentang tasawwuf; baik positif maupun negatifnya terhadap reformasi umat Islam.  

3. Al-Lama'ât, terdiri dari 30 risalah, isinya terkait dengan posisi sunnah 

dalam tataran pembaruan Islam, di dalamnya juga terdapat risalah kritik terhadap 

paham naturalisme (al- ÏabÊ'iyyah)  

4. Al-Shu'â’ât, terdiri dari 15 risalah, berisikan konsep tauhid sebagai dasar 

sistem sosial yang seimbang (tauhid sosial). Dan beberapa catatannya ketika 

dalam penjara.  

5. Ishârât al-I'jâz fî MaÐânn al-Ôjâz, adalah sebuah kitab tafsir pengantar 

yang banyak menjelaskan tentang mu'jizât al-Qur'ân, ditulis dalam bahasa Arab 

pada masa perang dunia ke II, dimulai dari awal surah al-Fatihah hingga ayat ke 

30 surah Al-Baqarah. 

6. Al-Mathnawi al-‘Arabi al-Nûri, berisikan 12 risalah tasawwuf dalam 

bahasa Arab,  berkaitan erat dengan proses melatih diri untuk mencapai tangga 

ma'rifatullah dan kesucian hati (tazkiyah al-nafs)  

7. Øaiqul al-Islâm (manuskrip Nursi lama). Berisikan catatan kritiknya 

terhadap ilmu mantiq dalam kitab Sullâm al-Munawwaraq karya Al-Khudari, 

kritiknya terhadap nasionalisme dan perlunya konsep Syura dalam berijtihad (Al-

Sanûhât dan al-MunâÐarât). Kemudian al-Khutbah al-Shâmiyyah, yaitu pidato 

yang ia sampaikan di Damaskus tentang kemunduran dan kelemahan umat 
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Islam.20 Terakhir al-MaÍkamah al-‘Askariyyah al-‘Urfiyyah (tentang pembelaan-

pembelaannya di depan pengadilan militer.  

8. Al-MalâÍiq fî Fiqh Da'wah al-Nûri (Mulhaq Barla, Kostamanu, dan 

Emirdag),  merupakan gambaran tentang interaksi Nursi dengan murid-muridnya, 

dan bisa dikatakan sebagai fikih dawah yang diusung oleh Nursi.  

9. SÊrah DhÉtiyyah, yang merupakan otobiografi yang ditulis oleh Nursi 

sendiri. Risale-i Nur mendapat sambutan yang luar biasa di kalangan umat Islam 

Turki dan juga mereka yang berada di negara-negara lain. Kandungannya 

mempunyai keistimewaan dan kelebihan tersendiri.  

Meskipun di bawah ancaman para polisi, pencetakan Risale-i Nur secara 

resmi dan terbuka merupakan sebuah kemenangan luar biasa bagi Nursi dan 

murid-muridnya. Karya ini pertama kali dicetak di percetakan-percetakan modern 

Ankara dan Istanbul pada tahun 1957.21 Kini, selain diterjemahkan bahasa Arab 

dan Inggris, juga telah diterjemahkan ke dalam 50 bahasa lebih. 

Itulah karya tulis Nursi yang ditulis secara otodidak, inspiratif, dan 

menggerakkan. Ketika Mirza ayahnya ditanya bagaimana mendidik Nursi, 

sehingga mampu tumbuh kembang secara matang, baik intelektual maupun 

mental spiritual. Ia menjawab dengan sopan, “Tuan, sawah saya sangat jauh. Saya 

harus melintasi sawah dan kebun milik orang lain. Jika mulut binatang ternak 

yang saya gembalakan tidak diikat, mungkin sekali binatang-binatang itu akan 

                                                        
20Dalam bukunya ini, Nursi menjawab pelbagai pertanyaan dari murid-muridnya yang 

tergabung dalam kajian Risale-i Nur. Di awal bukunya ini, Nursi menjawab seputar mengapa Risale-i 
Nur ditulis, dan bagaimana metode Nursi dalam menyampaikan dakwah dan misinya dalam Risale-i 
Nur tersebut. Lihat Nursi, al-Khutbah al-ShÉmiyyah, terjemah Ihsan Qasim al-Salihi, (Damaskus: 
Matba’ah al-Barakat, 1409), 6. 

21ibid, 42. 
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memakan hasil sawah mereka. Saya mengikat mereka agar makanan kami tidak 

tercampur barang haram.” Kemudian sang guru bertanya kepada Nuriye ibu Nursi 

bagaimana ia membesarkan Nursi.  Nuriye menjawab, “Ketika saya mengandung 

Nursi, saya tidak pernah menginjakkan kaki di atas tanah tanpa menyucikannya 

dengan berwudhu. Ketika dia hadir ke dunia, tidak pernah sehari pun saya 

menyusuinya tanpa menyucikan diri dengan berwudhu.”Sang guru segera 

menemukan jawaban yang amat memukau atas ketakjubannya terhadap Nursi 

kecil yang demikian cerdas.22  

Sejak kecil, setiap kali ada kesempatan dan khususnya pada malam-malam 

musim dingin Nursi sering berjalan-jalan ke madrasah yang ada di daerah tersebut 

untuk menyimak diskusi para ulama yang masyhur, para wali, guru-guru spiritual, 

dan orang-orang terpelajar. Pengalaman tersebut, sebagaimana diakui oleh Nursi 

sendiri, membuat dirinya bangga sekaligus takjub dengan diskusi-diskusi itu. 

Kesempatan-kesempatan ini beserta dengan budaya yang mereka pancarkan jelas 

memiliki pengaruh positif terhadap karakter dan kegiatan-kegiatannya di masa 

depan.   

Secara spiritual, Nursi tampaknya mempunyai hubungan mistis dengan Syekh 

Abdul Qadir Al-Jilani. Ia mengisahkan bahwa berulang kali ketika terjebak dalam 

persoalan-persoalan yang tak terpecahkan, ia akan memohon bantuan kepada al-

Jilani dengan doa-doanya, dan sang syekh akan membantu Nursi. Akan tetapi 

keasyikan Nursi mempelajari ilmu-ilmu agama mencegah keterlibatan dirinya 

dengan tarekat apapun termasuk tarekat Qadiriyah. 

                                                        
22Ihsan Qasim al-Salihi, Sirah.,  6-7.  
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Seperti ditulis oleh Sukran Vahide, penulis otobiografinya yang sangat 

otoritatif, meskipun Nursi tidak pernah bergabung dengan tarekat atau mengikuti 

orde sufi—kelak ia menjelaskan bahwa sufisme tidaklah sesuai dengan kebutuhan 

zaman modern—hubungannya yang erat dengan syekh Abdul Qadir al-Jilani 

berlanjut sepanjang hayatnya. Pada banyak kesempatan dalam kehidupannya, 

Nursi menerima bimbingan dan bantuan melalui pengaruh sucinya.23 Atmosfir 

sufistik memang sudah terlihat sejak dini pada pribadi Nursi. Saat berumur 

sebelas tahun, ketika belajar kepada Syekh Muhammad Celali, Nursi sering 

menghabiskan sebagian besar waktunya terutama pada malam-malam hari di 

makam seorang wali suku Kurdi dan penyair, Syekh Ahmad Hani. Banyak orang 

mengatakan bahwa Nursi secara khusus mendapat pancaran berkah spiritual dari 

Ahmad Hani.24 

Secara retrospektif, Nursi mengakui bahwa ada beberapa guru hebat yang 

mewarnai corak keagamaannya dari Anatolia Timur. Mereka adalah Seyyid Nur 

Muhammad, Syekh Abdurrahman Tagi, Syekh Fehim, Syekh Muhammad 

Kufrevi, Syekh Emin Efendi, Molla Fethullah, dan terakhir Syekh Fethullah 

Efendi. Dari mereka semua, Nursi telah menimba wawasan agama yang berbeda 

yang memberi corak tersendiri terhadap kehidupan intelektual dan spiritualnya.25 

Kendati demikian, Nursi mengakui pula bahwa titik kulminasi yang 

mempengaruhi dirinya menjalani kehidupan wirÉ’i dan zÉhid adalah Abdul Qadir 

al-Jilani dan Ahmad Sirhindi atau lebih dikenal dengan Imam Rabbani. Dari al-

                                                        
23 Ibid.,  5. 
24 Ibid., 10.  
25 Ibid., 23.  
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Jilani, Nursi menemukan nasihat-nasihat spiritualnya melalui karya besarnya 

FutËÍ al-Ghaib. Sebuah kutipan dari Al-MaktËbÉt akan membantu 

mengilustrasikan pengakuan Nursi:  

 وقد اللھجة شدید كان...بالذات أنا یخاطبني كأنھ الكتاب، ذلك أقرأ بدأت
 منھ نفسي،استفدت في عمیقة جراحیة عملیات ،وأجرى غروري حطم
 الطیبة امرهأو إلى أصغي طویلة، ساعات معھ وأمضیت ، جلیلة فوائد

 الرقیقة ومناجاتھ
“Aku mulai membaca buku itu (FutËÍ al-Ghaib), seakan-akan ia 
bercengkrama denganku.. Ia benar-benar menyapa aku dan bahkan 
menampar kesombonganku. Aku merasa telah menjalani operasi besar 
dalam diriku. Aku tidak tahan merasakan sakit akibat operasi itu, karena 
aku merasa bahwa omongan Syekh itu memang ditujukan kepadaku. 
Maka, kubaca hampir separuhnya, namun aku tidak kuat melanjutkannya. 
Akhirnya aku letakkan buku itu di tempat semula. Dan yang aku rasakan, 
ternyata sakitku sudah mulai berkurang. Karena itu aku mendapat 
manfaat yang besar sekali, maka aku lanjutkan untuk membacanya terus 
sampai aku mendengarkan semua anjuran dan nasehatnya yang amat 
berharga serta rintihan munajatnya yang amat lirih nan bermakna.”26 

 
Sedangkan mengenai Ahmad Sirhindi, Nursi menelaah salah satu karyanya 

yaitu al-MaktËbÉt (surat-surat) dengan niat yang jernih. Melalui kitab tersebut, 

Imam Rabbani menasihatkan agar Nursi hanya mengambil satu saja pembimbing 

untuk menuju istana kebenaran hakiki.27 Awalnya Nursi bingung dengan nasihat 

tersebut. Tetapi lama-kelamaan, ia menyadari bahwa satu-satunya pembimbing 

sejati yang harus dijadikan pembina abadinya adalah Al-Quran. Nursi 

mengisahkan pengalaman tersebut dengan sangat indah:  

“Saat aku dalam kebingungan, dengan kasih sayang Allah aku 
menjadi sadar bahwa muara semua jalan tersebut, adalah bagai matahari 
yang dikelilingi oleh semua planet, tak lain adalah Al-Quran yang penuh 

                                                        
26 Said Nursi, Al-MaktËbÉt, tarj. Ihsan Qasim al-Salihi (Kairo: Sozler Publicatins, 2001), 458. 
27Ala’uddin Bashar, al-‘Amal al-ÔjÉbi, al-QÉ’idah al-ThÉbitah li Umrin MadÊd, dalam 

Proceeding Tajdid al-Fikr al-IslÉmiy fi al-Qarn al-‘IshrÊn, Al-Mu’tamar al-Alami li Badiizzaman al-
Nursi, edit Saad Yeldirim, (Istanbul: Nesil Basim Yayin, 1996), 132. 
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hikmah, yang dapat menyatukan semua arah. Al-Quran adalah pembimbing 
terbesar dan pimpinan paling sakral..”28 

 
Berdasarkan kesaksian Nursi di masa skeptis sebagaimana dalam pengakuan 

di atas, Al-Jilani menjadi seorang guru spiritual, penyembuh, sekaligus 

pembimbing bagi Nursi melalui karyanya FutËÍ al-Ghaib. Sementara Imam 

Rabbani menjadi seorang teman, sekaligus guru yang simpatik dengan karya 

besarnya al-MaktËbÉt. Sejak saat itu hingga akhir hayatnya Nursi hanya 

bertemankan Al-Quran semata tanpa kitab-kitab dan buku-buku yang lain. Risale-

i Nur karya monumentalnya tercipta dari inspirasi murni Ilahi melalui Al-Quran 

tanpa bantuan karya-karya lain.29 

4. Periodisasi Said Nursi 

Mengacu pada gerak dialektis antara Nursi dan konteks sosial politik dan 

setting kultutal (masa studi dan perpindahan dari penjara ke penjara) yang 

melingkupinya, meminjam istilah Berger bahwa proses tersebut terurai dalam tiga 

siklus; eksternalisasi, objektivasi, dan internalisasi.30 Dan melewati proses 

sosialisasi dan internalisasi secara intens, maka terjadi timbal balik antar 

keduanya yang saling mempengaruhi, yang dalam bahasa Bourdieu, disebut 

internalisasi eksternal dan eksternalisasi internal.31 Cara berpikir ini sering disebut 

                                                        
28Nursi, Al-MaktËbÉt, Ibid, 459. Pengakuan ini diungkapkan juga oleh Nursi dalam Al-

Lama’Ét, tarj. Ihsan Qasim al-Salihi (Istanbul: Sozler Yayinevi, 1993), 365.  
29 Vahide, Said Nursi…, 223. namun secara keseluruhan, Nursi memang sangat memuliakan 

para tokoh sufi besar lainnya, seperti al-Ghazali. Tim Universitas Al-Azhar, Al-Tasawwuf wa Rasail 
an-Nur Li Nursi (Cairo: Sozler Publication, 2006), 231. 

30Peter L. Berger, Langit Suci, Agama sebagai Realitas Sosial, terj. Hartono (Jakarta: LP3ES, 
1994), 3. 

31Pierre Bourdieu, In Other Words; Essay Toward Reflexive Sociology, terj. Matthew 
Adamson, (Cambridge: Polity Press, 1990), 122. 
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dengan “strukturalis genetis”. Beberapa penulis biografi32, membagi perjalanan 

hidup Nursi menjadi tiga sesuai dengan aktivitas, metode dakwah maupun 

retorika dan corak karyanya. Pembagian tersebut didasarkan pada perubahan 

dalam sikap Nursi terhadap perkembangan politik di Turki, di bawah 

kepemimpinan Perdana Menteri Adnan Menderes dan Presiden Celal Bayar.  

 a. Nursi Harakiy (Fase Nursi Lama 1877-1920) 

    Sejak tahun 1882 Nursi sudah menimba ilmu di sekolah tradisional 

Muhammad Affandi, di samping pelajaran ekstra kurikuler yang diberikan 

oleh saudaranya sendiri, Mulla Abdullah. Pada tahun yang sama, ia 

menyempatkan diri berguru kepada Syekh Nur Muhammad dan Syekh Amin 

Afandi di Bitlis. Di tempat ini, Nursi tidak mendapatkan pelajaran dari Syekh 

secara langsung tapi dari murid-murid seniornya. Tentunya, hal ini sangat 

kurang memuaskan Nursi, dan akhirnya ia pindah dari Bitlis, dan ternyata 

Nursi juga mendapatkan hal yang sama di sekolah Mir Hasan Wali. Sebulan 

setelah itu, Nursi pindah ke Beyazid di propinsi Erzurum dan Sa’arad untuk 

belajar pada sekolah Mulla Fethullah Afandi salah seorang gurunya yang 

terkenal. 

  Hanya dalam kurun waktu tiga tahun pendidikannya, sejarah telah 

mencatat  intelektualitas Nursi yang amat genial. Dengan kejeniusannya yang 

menakjubkan, Nursi mampu menguasai ilmu-ilmu yang dipelajarinya secara 

                                                        
32Setidaknya ada empat  orang penulis biografi Said Nursi; Sukran Vahide, Ian S. Markham, 

Colin Turner dan Ihsan Qasim al-Salihy. Hanya Ihsan Qasim saja yang tidak menyebut adanya fase 
ketiga. Penulis berpendapat seperti pendapat tiga penulis diatas yang membagi dalam tiga fase. 
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otodidak dengan kualitas dan validitas keilmuan yang tidak diragukan.33 Pada 

tahun 1892, ketika Nursi berguru kepada Mulla Abdullah, dan belum genap 

18 bulan menjadi muridnya, Nursi diuji oleh Mulla Abdullah tentang berbagai 

kandungan isi buku yang telah dibacanya – sebanyak 80 buku – dan ternyata 

ia dapat menjawab dengan amat cemerlang, sehingga mendapat apresiasi dari 

ulama lainnya. Sejak itulah Nursi mulai dikenal secara nasional.34 Setelah itu 

Mulla Fathullah menguji Nursi tentang kandungan kitab ”MaqÉmÉt al-

×arÊri” setelah diberi kesempatan membaca dua kali a. Nursi berhasil 

menjawab semua pertanyaan dengan amat baik. Akhirnya Mulla Fathullah 

menyodorkan kitab ”Jam’ al-JawÉmi’ dan ia diberi kesempatan untuk 

membaca sekali saja, kemudian diminta menghafal dan menjelaskannya. 

Lagi-lagi Nursi berhasil menghafal dan menerangkannya dengan benar dan 

sempurna.35 

   Di umur yang masih muda, Nursi telah terlibat langsung dalam 

kancah politik. Nursi menulis: ”Enam belas tahun sebelum Revolusi 

Konstitusional 1908 di Mardin, saya menemui seorang yang membimbing 

saya menuju kebenaran. Dia menunjukkan kepada saya cara yang tepat dan 

                                                        
33Di masa mudanya, Nursi selalu membaca setiap harinya tidak kurang dari 200 halaman dari 

karya monumental ilmuwan dan ulama’ klasik, seperti buku TuÍfat al-MuÍtÉj fi SharÍ al-MinhÉj, 
SharÍ al-MawÉqif dan lainnya, dengan pemahaman yang menakjubkan tanpa bantuan orang lain. 
Lihat Said Nursi, SÊrah DhÉtiyyah, 46-51. 

34Ihsan Qasim Al-Salihi, Sirah, 14-16. 
35Mulla Fathullah berkata: “Qad jama’a fi ÍifÌihi Jam’ al-JawÉmi’ jamÊ’ihi fi Jum’atin, 

Nursi telah mampu menghafal kitab Jam’ al-JawÉmi’ secara menyeluruh  pada hari  Jum’at. Lihat 
Ihsan Qasim al-Shalihi, Sirah, 17. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

150 

 

adil dalam berpolitik. Saat itu saya disadarkan oleh mimpi Kemal yang 

masyhur”36. 

   Dengan demikian, pada saat di Mardin inilah Nursi pertama kali 

secara intens berjuang melawan despotisme dan pemerintahan konstitusional 

yang zalim. Selain menggugat despotisme dan mengusulkan penerapan 

syariat Islam, Nursi juga mengusulkan kepada Sultan Abdul Hamid II untuk 

membangun Universitas Zahra. Sebagaimana termaktub dalam al-

MunÉÐarat, Nursi menjelaskan bahwa tujuan universitas tersebut adalah 

menjamin masa depan ulama-ulama Kurdistan dan Turki, menyebarkan ilmu 

pengetahuan melalui institusi perguruan tinggi serta menampakkan keindahan 

konstitusional, kebebasan dan mengambil manfaat darinya.37 

   Sebagai seorang ulama pemikir, Nursi melakukan perjuangan 

intelektual secara intens. Nursi melihat kekafiran modern berakar dari sains 

dan filsafat, bukan dari kebodohan sebagaimana dikemukakan oleh orang-

orang sebelumnya. Peran emansipatoris yang ditunjukkan oleh Nursi yang 

menghiasi kehidupannya tidak hanya terbatas pada bidang politik dan 

pendidikan. Dalam bidang pengabdian militer, Nursi juga ikut andil secara 

konkret.38 Misalnya, sewaktu maklumat Perang Dunia I dikeluarkan, Nursi 

langsung mendaftar sebagai mufti di dinas ketentaraan dan bergabung dalam 

resimen sukarela bersama Mulla Habib. Dalam perang melawan pasukan 

                                                        
36Yang dimaksud dengan Kemal di sini adalah Namik Kemal, salah satu tokoh terkemuka 

dari gerakan Usmani Muda abad ke-19, dinukil dari Sukran Vahide, The Author, 24-25.  
37Said Nursi, Øaiqal al-IslÉm, 430.  
38Ziyad Khalil al-Daghamin, Akhlaqiyyat al-Aulamah wa Sabil Muwajahatiha fi Fikr 

Badiizzaman Said al-Nursi, dalam Proceeding Al-Aulamah wa al-AkhlÉq fi Öaw’ RasÉ’il al-NËr, edit 
Ammar Gaedal, (Baska Cile: Nesil-Matbaacilik, 2004),  56. 
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Rusia dan Armenia, Nursi ditangkap bersama murid-muridnya di Bitlis. 

Setelah ditangkap, lalu dipenjara selama dua tahun. 

   Namun, dalam kekacauan akibat pecahnya revolusi Bolshevik di 

Rusia pada musim gugur, Nursi berhasil melarikan diri. Setibanya di Istanbul, 

ia disambut oleh segenap lapisan masyarakat dan pemerintah layaknya 

seorang pahlawan. Oleh karena itu, sebagai penghargaan atas patriotismenya 

melawan Cossak Rusia di Anatolia Timur, pemerintahan Committe of Union 

and Progress  mengangkatnya sebagai salah satu anggota Darul Hikmeti 

Islamiye (semacam MUI).39  Menurut hemat penulis, kehidupan Said Nursi 

lama ini sebagai seorang pejuang, revolusioner, sekaligus sebagai seorang 

patriot garda depan. Inilah fase Nursi Harakiy. Pada fase ini, Nursi 

mempunyai kecenderungan yang introvert, namun ekspresif, impresif tegas 

dan lugas, revolusioner vis a vis terhadap kolonialisme bangsa Byzantium 

Romawi. 

 b. Nursi Tarbawiy (Fase Nursi Baru 1921-1949)  

 Dalam fase ini, Nursi melawan dirinya sendiri untuk mengekang 

syahwat politik yang dapat menggoda serta berusaha mendekatkan diri 

kepada Allah. Nursi sadar, bahwa perjuangan yang paling berat adalah 

melawan dirinya sendiri.40 Meski demikian, Nursi juga tidak melupakan 

perannya sebagai cendekiawan yang selalu mengobarkan ‘jihad intelektual’ di 

Turki. Sejak kepulangannya dari pengasingan di Rusia dan pengangkatannya 

                                                        
39Lihat selengkapnya di Said Nursi, Øaiqul al-IslÉm, 133 dan Said Nursi, al-Syu’a’at, 515.  
40John Obert Voll, Renewal and Reformation in the Mid-Twentieth Century, Bediuzzaman 

Said Nursi and Religion in the 1950 th, The Muslim World Journal, Vol. 89, No. 3, 249. 
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sebagai salah satu anggota Darul Hikmeti Islamiye pada tahun 1919, Nursi 

mengalami revolusi spiritual yang merubah pola pikir dan kehidupannya. 

  Namun revolusi intelektual spiritual itu belum menemukan bentuk 

dalam mengarungi kehidupan Nursi baru. Di tengah kegalauan itu, ia menemukan 

obat mujarab dari lembaran buku FutËÍ al-Ghaib karya Syekh Abdul Qadir 

Jailani, yang mengatakan:  

أنت فى دار الحكمة فاطلب طبیبا یداوى قلبك. یا للعجب لقد كنت یومئذ     
عضوا فى دار الحكمة الإسلامیة فكأنما جئت إلیھا لأداوى جروح الأمة 

 الإسلامیة
 Anda berada di Darul Hikmeti Islamiye, carilah tabib yang dapat 

mengobati hatimu. Sungguh menakjubkan, saat itu memang saya sebagai 
anggota Darul Hikmah, seakan saya datang kepadanya untuk mengobati 
luka umat)”41 

Setelah sakitnya sembuh, Nursi bergegas membaca al-MaktËbÉt karya 

Syekh al-Sirhindi, kemudian ia menemukan perintah ini: “Satukan kiblat 

(arah)”. Nursi akhirnya menyimpulkan bahwa arah yang tepat adalah al-

Quran yang mampu mengantar setiap manusia menuju ma’rifatullah. 

Pengalaman spiritual yang menempa Nursi ini, dideskripsikan dalam 

tulisannya berikut:   

االله یخطر رحمني من  حینما كنت أتقلب فى ھذه الحیرة الشدیدة إذ یخاطر
ھذه الجداول كلھا  ایة ھذه الطرق جمیعھا ومنبعیھتف بي. إن بدعلى قلبي و
ه الكواكب السیارة إنما ھو القرآن. فتوحید القبلة الحقیقي إذا لا وشمس ھذ

 لا فى القرآن إیكون 
“Ketika aku menghadapi kebingungan yang dahsyat, tiba-tiba ilham 

ilahi muncul dalam hatiku sembari membisikkan: “Sesungguhnya awal mula 
segala jalan, muara dari berbagai anak sungai dan matahari dari semua planet 

                                                        
41Ihsan Qasim al-Salihiy, NaÐrah ‘Ómmah ‘an ×ayÉt BadiuzzamÉn SaÊd al-Nursi, (Cairo 

Egypt: Sozler, 2013), 99. 
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adalah al-Qur’an. Jadi hakekat penyatuan kiblat/arah tak akan mungkin 
tercapai kecuali dengan al-Qur’an.”42 

 
Benih revolusi intelektual spiritual ini telah melahirkan Nursi baru yang 

menjauhkan dirinya dari kehidupan sosial politik untuk lebih menekuni 

menguatkan risalah dakwahnya, konsen dalam pendidikan dan penulisan 

Risale-i Nur.  Ungkapannya yang terkenal; A’Ëdhu billÉh min al-shaiÏÉn wa 

al-siyÉsah.43 Karena pada fase Nursi Tarbawiy (Said baru) ini, ia benar-benar 

ingin membersihkan dirinya dari ‘polusi’ dan intrik politik yang akan 

menggangu dan mengotori khidmahnya terhadap al-Qur’an. Jika hati telah 

fokus menghambakan dan mengabdikan kepada al-Qur’an maka segala celah 

yang mampu memalingkan diri untuk menjauhi dan bahkan mengotori al-

Qur’an harus ditinggalkan..44 Dengan perubahan paradigma ini, Nursi 

mendedikasikan perjuangannya serta memberi aksentuasi pada aspek 

substansial, berupa gerakan pembaruan pemikiran sebagai jihad intelektual 

secara optimal. 

Politik baginya, hanya menjauhkannya dari upaya kreatif dan 

eskalatifnya dalam memberdayakan dan melejitkan spiritualitas generasi 

Turki.45 Lebih lagi, fenomena-fenomena kawan dan lawan dalam politik, bagi 

Nursi, semuanya jauh dari akhlak Qur’ani, apalagi ketika isu sekularisme dan 

                                                        
42Said Nursi, al-Maktubat, 459. 
43Ihsan Qasim al-Salihiy, NaÐrah ‘Ómmah ‘an ×ayÉt Bediuzzaman Said Nursi, (Kairo: 

Sozler Nuriyet Tic, 2010), Cet. II, 73 Lihat juga Colin Turner, The Qur’an Revealed, a Critical 
Analysis of Said Nursi’s Epistles of Light, dengan ungkapan, “I take refuge to God from Satan and 
from politics” (Germany: Gerlach Press, 2013), 537. 

44 Said Nursi, Al-KalimÉt, 70. 
45Kekecewaan Said Nursi terhadap politik tersebut tercermin dalam ungkapannya, “A’ûzu 

billâhi min al-shaiÏân wa al-siyâsah”. Lihat selengkapnya Said Nursi, Sirah DhÉtiyah, 202-203; 
Bandingkan dengan kitab karyanya yang lain Al-Maktûbât, 239; Letters, 317.  
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komunisme berkembang di Turki yang sarat dengan kepentingan pragmatis. 

Atas dasar itu, dia menarik diri dari dunia politik. Inilah masa peralihan dan 

garis demarkasi dari Eski Nursi [Nursi Qadim] kepada Yeni Nursi [Nursi 

Jadid].46 

Tema-tema penulisan karya-karya ini mengikuti alur budaya dan kultur 

yang melingkupi kehidupan Nursi. Pada periode Nursi Harakiy tulisan-

tulisannya bernuansa kritik terhadap kebijakan pemerintahan Usmaniyah 

yang opresif dan represif dengan mengatasnamakan Islam, terutama dalam 

konstitusi. Sedangkan periode Nursi Tarbawiy karyanya bernuansa refleksi 

keimanan sebagai landasan hidup pribadi dan masyarakat untuk “melawan” 

paham ateisme dan kuffâr, dan periode Nursi al-Zahid (Nursi Ketiga1950-

1960) merupakan kelanjutan dari periode sebelumnya dengan karya-karya 

yang ditulisnya sangat berwarna pelayanan terhadap kepentingan umat Islam 

terutama di dalam persoalan keimanan. Secara garis besar isi Risale-i Nur 

dapat dikelompokkan menjadi tema besar yakni: menumbuhkan kesadaran 

umat Islam, untuk menghadapi perkembangan intelektual yang bernuansa 

filsafat materialisme dan positivisme, serta untuk menampilkan kesadaran 

kolektif dengan menghidupkan masyarakat yang berbasis satu Islam.47  

Jika dicermati dapat disimpulkan bahwa Nursi pada fase pertama 

merupakan periode panjang yang bergumul dan terlibat langsung dengan 

pergerakan-pergerakan politik dalam pemerintahan Turki Usmani. Fase 
                                                        

46Alasan Said Nursi menarik diri dari percaturan politik dapat dilihat dalam Said Nursi, The 
Rays Collections, 457, atau penjelasan Colin Turner, dalam The Qur’an Revealed, A Critical Analysis 
of Said Nursi’s Epistles of Light, (Berlin: Gerbarch Press, 2013), 537. 

47M. Hakan Yavuz, “The Assassination of Collective Memory: The Case of Turkey”, The 
Muslim World, Vol.LXXXIX, No. 3-4 (July-October 1999), 199.   
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kedua merupakan periode yang penuh dengan perenungan intelektual 

spiritual tentang nasib umat Islam yang berhadapan dengan ideologi-ideologi 

modern dengan usaha-usaha abrasi keimanan yang sistematis. Sedangkan fase 

ketiga mencerminkan kehidupan Nursi yang difokuskan pada tazkiyah al-nafs 

baik dirinya maupun ummat dengan mengajarkan ilmu al-Qur’an kepada 

masyarakat tentang pentingnya iman bagi terwujudnya kebahagiaan abadi 

dunia dan akhirat. 

Ketiga fase hidupnya, ternyata tak sebatas perubahan paradigma tentang 

politik hegemoni di Turki, namun menyangkut sebuah idealisme total yang 

berlandaskan pada apa yang disebut oleh Colin Turner sebagai positive 

movement48, atau yang oleh Ihsan Qasim al-Salihi disebut sebagai al-Íarakah 

al-ÊjÉbiyyah.49 Bahkan, dalam penjelasannya tentang persoalan kuasa 

politik, Turner mempertegas adanya periodesasi cara pandang Nursi dalam 

ketiga fase kehidupannya, yang mempunyai karakteristik di masing-masing 

fase. 

Memang, yang paling menonjol dalam fase ini adalah gerakan 

pembaruan pemikiran Said Nursi yang meliputi pelbagai aspek;  

1. Kembali kepada Al-Qur’an dan Sunnah, dengan menyadarkan umat Islam 

atas posisi sentral Al-Qur’an. Dalam rangka ini pula ia menulis sebuah risalah 

                                                        
48Mengawali penjelasan di bab Politic, Colin Turner, menjelaskan tiga fase kehidupan Nursi 

yang dimulai dengan statemen Nursi yang amat popular itu I take refuge to God from Satan and from 
politic, Selengkapnya lihat Colin Turner, The Qur’an Revealed, a Critical Analysis of Said Nursis’s 
Epistles of Light, (Berlin: Gerlach Press, 2013), First Edition, 537. Ketika penulis konfirmasi kepada 
al-Ustadh Qaim al-Salihi tentang latar belakang kemunculan statemen itu, karena Nursi amat kecewa 
dengan perilaku politik dari penguasa Turki yang hanya mengedepankan sahwat kekuasaan dan tidak 
mengindahkan fatsoen politik. 

49Said Nursi, al-Shu’É’Ét, 62. 
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secara khusus membahas keagungan dan kemukjizatan Al-Qur’an yaitu 

IshÉrÉt al-I’jÉz fi MaÐÉnn al-ÔjÉz. Uraian tafsir yang tertuang dalam 

Risale-i Nur sangat terkait dengan tiga hal sekaligus, a. Kemukjizatan Al-

Qur’an sebagai sistem tanda, b. Sunnah Rasulullah dan c. Realitas masyarakat 

modern.50  

2. Pendidikan umat. Bagi Nursi, kebodohanlah yang menjadi salah satu 

penyebab utama kemunduran sehingga dengan mudah umat Islam dijajah dan 

hidup dalam kekuasaan bangsa asing di negeri sendiri. Hal yang perlu 

diperhatikan dalam rangka pendidikan umat ini ialah menyatukan kembali 

etos agama dan sains modern.  

3. Memperbarui cara pandang umat terhadap permasalahan politik, ekonomi dan 

social. Bagi Nursi, negara merupakan alat untuk menjalankan nilai-nilai 

Islam, sehingga aspek kejujuran, moralitas, spiritual dan solidaritas menjadi 

orientasi utama, dalam perbaikan negara.  

4. Membuka pintu ijtihad yang tidak hanya terbatas kepada hukum tetapi juga 

dalam ranah sosial. Dalam konteks ini, Nursi menegaskan pada aspek 

rasionalitas dalam pengambilan kesimpulan dan keputusan.  

5. Mengkritisi pelbagai pemikiran Barat seperti sekularisme, materialisme, 

nasionalisme, ateisme dan sebagainya. Dalam pandangan Nursi, pemikiran 

filsafat Barat yang cenderung materialistik dan memisahkan antara agama 

dan negara yang merupakan pangkal permasalahan.  

                                                        
50John Obert Voll, Renewal and Reformation in the Mid-twentieth century: Bediuzzaman 

Said Nursi and Religion in the 1950 th, dalam  The Muslim World,  Vol, LXXXIX, 1999, 247-249. 
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6. Perlunya seorang proponen dan pelopor pembaruan, karena hanya dengan 

pembaruan yang benar, umat Islam akan meraih kejayaan. 

Pada fase ini, terlihat dalam diri Nursi adanya  transformasi dan 

akselerasi konsep dakwah bi al-ÍÉl, dan pemikiran yang lebih progresif 

namun tetap berpijak pada otentisitas teks. Ada Shifting Paradigm, ada 

pergeseran orientasi dan worldview. Nursi menggunakan kombinasi sirkuler 

antara pendekatan spiritual dan pendekatan rasional.51 Semula,  ia skeptis dan 

berupaya untuk eklektis (memilih yang terbaik), dalam lingkaran politik 

praktis, lalu memisahkan diri dan meninggalkannya, kemudian kembali ke 

idealisme awal; bergerak dalam pendidikan dan mengajarkan Risale-i Nur.  

Besarnya tekanan terhadap Nursi dan murid-muridnya justru membuat 

Risale-i Nur makin berkibar, dan makin dicintai. Bisa dipastikan bahwa 

berbagai gerakan pemikiran keagamaan di Turki dipengaruhi oleh Risale-i 

Nur, yang oleh Hakan Yavuz dinyatakan sebagai tokoh terdepan Gerakan 

Nursi yang dikenal dengan Hocaefendi.52  

Menurut hemat penulis, dalam fase Nursi Tarbawiy ini yang terlihat 

kuat mengakar dalam diri Nursi adalah ‘jihad intelektual’ meski ia harus 

                                                        
51Muhammad Ashim Alavi, Seeds of Change, Thrilling Leadership Lessons from the Life of 

Imam Bediuzzaman Said Nursi, (Turkiye: Wakf Yayinlari, 2013), 20. Oleh Thomas Michel, 
dinyatakan bahwa Nursi dalam fase ini telah melakukan perubahan paradigma, dari eksklusivitas 
sikap antar agama menjadi sikap awal inklusivitasnya, hal itu ditunjukkan dalam sikap berdialog 
penuh toleransi. Lihat selengkapnya di Thomas Michel, Said Nursi’s View on Muslim-Christian 
Understanding, edited Sukran Vahide, (Turkiye: SOZ Basim Yayin, 2005), 27-28. 

52Menurut hemat penulis, Fethullah Gulen dipengarui oleh pemikiran Nursi, terlebih tentang 
pengembangan dakwah altruistik, menebar kebaikan dan maslahat bersama, yang dikembangkan 
dalam konsep Hizmet. Lihat Hakan Yavuz, Towards an Islamic Liberalism? The Nurcu Movement 
and Fethullah Gulen, The Middle East Journal, Vol. 53, No. 4, 1999, 593. 
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menghadapi pelbagai tantangan, ancaman dan penahanan di penjara.53 Ia 

berusaha untuk membuktikan keunggulan al-Qur’an sebagai induk 

peradaban, dan jaminan pemenuhan kepuasan dan kebahagiaan seseorang 

baik secara individu maupun kolektif yang tengah menghadapi bahaya 

ateisme dan segala bentuk despotisme pemerintah. Hal ini, amat terlihat jelas 

bagaimana perjuangan Nursi dalam mempertahankan ide dan keyakinannya 

secara argumentatif dalam menghadapi badai sekularisme fanatik di Turki. 

        c. Nursi al-Zahid (Fase Nursi Ketiga 1950-1960) 

Selain karena motif intelektual dan spiritual, sikap Nursi dalam fase 

sebelumnya didasarkan pada fakta objektif  hadirnya pemerintahan yang tidak 

sejalan dengan ide-idenya. Pada pemilu 1950, Partai Kebangsaan Republik 

yang dipimpin oleh Kemal Ataturk kalah dan partai Demokrat pimpinan 

Adnan Menderes sebagai pemangku kekuasaan. Dengan kemenangan 

Menderes ini segala bentuk pengekangan kepada Nursi pada masa Ataturk 

dicabut kembali. Meski demikian, birokrasi dan garis kebijakan pemerintah 

tidak berubah. Pelarangan penyebaran Risale-i Nur makin bertambah, sampai 

akhirnya pengadilan Afyon memutuskan bahwa Risale-i Nur tidak 

bertentangan dengan undang-undang. 

                                                        
53Setelah Nursi diisolasi di Barla, ia dipindahkan ke penjara Eskisehir pada 27 Maret 1936, 

Kemudian diasingkan ke Kastamonu pada tahun 1943. Setahun kemudian Nursi dijebloskan di penjara 
Denizli. Dan setelah 4 tahun mendekam di penjara, ia diasingkan ke Emirdag pada tahun 1948, dan 
pada tahun berikutnya,  Nursi dijebloskan kembali ke penjara Afyon. Lihat selengkapnya di Said 
Nursi, SÊrah DhÉtiyyah, 251, 303, 327, 357, 383. 
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Pada fase ketiga54 inilah pencetakan dan penyebaran Risale-i Nur 

secara massif mulai terlihat, sehingga para murid Nursi menamakan sebagai 

bentuk ‘jihad maknawi’. (Manevi Cihad)55 Nursi tampil sebagai pribadi yang 

tetap konsisten, teguh pada pendirian. Perlawanannya yang gigih terhadap 

segala sesuatu di luar Islam, melecut jiwanya untuk terus mengadakan 

perlawanan dalam nuansa spiritualitas yang tanpa batas. Meski demikian 

Nursi juga menampilkan pribadi yang inklusif, toleran dan ekstrovet. 

Gerakannya kohesif dan sikapnya  terhadap kolonialisme Barat lebih keras 

bersemangatkan jihad dengan kata-kata.56  

Penerbitan Risale-i Nur digalakkan setelah banyak bagiannya dibakar 

oleh kolonial. Indikasi inklusivitas Nursi, bisa dilacak ketika ia menerima 

sistem demokrasi untuk kemajuan kaum muslim Turki melalui kurikulum 

pendidikan Islam yang visioner, global dan berspiritkan cinta. Semuanya itu 

                                                        
54Meski penerjemah otoritatif dalam bahasa Arab Risale-i Nur karya Said Nursi, Ihsan Qasim 

al-Salihi (Baghdad), dan juga dalam bukunya NaÐrah ‘Ómmah ‘an ×ayÉt Badiuzzaman Said Nursi, 
tidak menyebut fase kehidupan Nursi dalam tiga periode, hanya dua periode dalam Sirah DhÉtiyyah, 
namun paling tidak ada empat penulis lainnya  tentang Nursi yang mengklasifikasikannya dalam tiga 
fase. Pertama adalah Sukran Vahide, dalam bukunya The Author of The Risale-i Nur Collection 
Bediuzzaman Said Nursi. Kedua, Ian S. Markham, dalam karyanya Engaging with Bediuzzaman Said 
Nursi: A Model of Interfaith Dialogue. Ketiga, dalam buku yang ditulis oleh Thomas Michel, Insights 
from the Risale-i Nur Said Nursis’s Advice for Modern Believers. Keempat, buku yang ditulis oleh 
Colin Turner, berjudul  The Qur’an Revealed, a Critical Analysis of Said Nursis’s Epistles of Light, 
yang dicetak di Berlin oleh Gerlach Press, tahun 2013 juga membagi dalam tiga fase. Penulis juga 
berkecenderungan sama dengan keempat penulis di atas, lebih lagi setelah penulis konfirmasikan 
kepada salah seorang muridnya, Syeikh Mehmed Firinci yang bernama asli Mehmed Nuri Gulec – 
suami penerjemah otoritatif buku-buku Nursi, Sukran Vahide, dalam Simposium tentang Pemikiran 
Said Nursi di Istanbul, akhir Juni 2013 yang lalu. 

55Nursi mulai memperhatikan kembali aspek sosial politik dengan pendekatan dan taktik 
yang berbeda, setelah hampir 20 tahun ditinggalkannya. Yakni, Nursi tidak masuk ke gelanggang 
politik praktis secara langsung, namun Nursi memberikan surat kepada pemerintah malakukan amar 
ma’ruf nahi munkar tentang bagaimana mengendalikan pemerintahan yang benar. 

56Sukran Vahide, The Author of The Risale-i Nur Bediuzzaman Said Nursi, (Istanbul: 
Nesriyat Tic Ve Son, 2010), New Edition, 366-369.  
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diproyeksikan untuk melestarikan eksistensi nilai-nilai dan ajaran Islam di 

tengah arus sekularisasi dan westernisasi di Turkey.  

Pada fase ini, Nursi secara lebih intens menanamkan nilai-nilai moral 

Qur’ani dan mengimplementasikannya dalam gerakan spiritual. Nursi 

kembali menekuni dan meneguhkan tekadnya untuk membentuk manusia 

berkarakter, beridentitas dan mempunyai Îibghah yang kokoh. 

Asim Alavi menyebut bahwa Nursi dalam fase ini menggunakan 

pendekatan moderat atau manhaj wasaÏiy  (middlepath approach).57 

Beberapa karakteristik yang ditampilkan oleh Nursi dalam fase ini, yakni 

kepribadian yang tenang (calm personality), cerdik dan cakap bersosialisasi 

secara taktis (shrewd tactician), Mengambil insitiatif dan membuat 

kesempatan dan keputusan yang tepat (creating opportunities), mampu secara 

cermat menginventarisir dan merealisisasikan metodologi positif  (inventor of 

positive methodology). Dengan kata lain, Nursi mampu mengaktualisasikan 

worldviewnya dari perspektif negasi untuk kewaspadaan menuju perspektif 

positif dan keterbukaan.58 

Meski demikian, dalam menghadapi tantangan Barat, Nursi 

menyerang filsafat Barat dan menghadapkannya dengan memaparkan bukti-

bukti objektif tentang kesalahan paradigma dan cara pandangnya. Nursi 

mampu mengartikulasikan realitas persoalan mendasar yang dihadapi oleh 

masyarakat dan menawarkan uraian baru tentang keimanan mereka yang 

relevan dengan kondisi riil. Walaupun sering berkonfrontasi dengan rezim 
                                                        

57Muhamamd Ashim Alavi, Seeds of Change, 110. 
58 Muhamamd Asim Alavi, Seeds of Change, 112-122. 
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penguasa, namun Nursi tetap mendakwahkan nilai-nilai dan ajaran al-Qur’an 

dengan penuh cinta damai,  sebagai upaya katalisasi ajaran Islam secara 

cerdas dan berpandangan jauh ke depan, bahkan dengan dialog antar 

peradaban dan tetap berkomitmen untuk mengaplikasikan nilai-nilai Qur’ani 

secara positif  konstruktif.59  

Ketika Cumhuriyet Halk Partisi (Partai Rakyat Republik) kalah dan 

kemenangan Partai Demokrat pimpinan Adnan Menderes, pada tahun 1950, 

Nursi muncul secara radikal dengan membuka “kuncup baru” yang 

membangkitkan hasratnya untuk menarik diri dari urusan duniawi, bahkan ia 

menyerahkan urusan kelangsungan Risale-i Nur kepada para murid 

terdekatnya. Inilah awal fase Nursi al-Zahid. 

Dalam masa transisi secara politis, pengadilan Afyon mencabut 

palarangan Risale-i Nur sehingga perkembangan Risale-i Nur mencapai tahap 

yang sangat signifikan. Pencetakan dan penyebarannya nyaris tanpa 

gangguan yang berarti. Perubahan yang amat mencolok, juga terjadi pada diri 

Nursi. Ia mulai masuk kembali ke ranah politik pasif, dengan memberikan 

dukungan terhadap partai Demokrat. Nursi juga meng-endorse Partai 

Demokrat, semata-mata untuk mencegah agar jangan sampai partai lama 

Cumhuriyet Halk Partisi muncul untuk berkuasa kembali.60 Nursi 

mengadakan bimbingan kepada penguasa, baik langsung melalui surat-

                                                        
59Thomas  Michel, Insights from the Risale-i Nur Said Nursis’s Advice for Modern Believers, 

(New Jersey: Tughra Books, 2013), 183. 
60Sukran Vahide, Islam in Modern Turkey, An Intellectual Biography of Bediuzzaman Said 

Nursi, edited by Ibrahim M. Abu Rabi, (New York: State University of New York, 2005),  201. 
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suratnya maupun tidak langsung dengan mengutus murid-muridnya untuk 

menyampaikan pesan dan kritik kepada pemerintah.  

Di antara cuplikan surat-surat Nursi yang dikirim kepada penguasa partai 

Demokrat dapat disimak berikut ini: 

“Since modern western civilization act contralily to the fundamental 
laws of the revealed religions, its evils have come to outweight its good 
aspects, its errors and harmful aspects its benefits, and general 
tranquility and a happy worldly life, the true aims of civilizations, have 
been destroyed. And since wastefulness and extravagance have taken the 
place of frugality and contentment and laziness and the desire for ease 
have  overcome endeavour and the sense of service, it has made 
unfortunate mankind both extremely lazy.”61  Sejak peradaban Barat 
modern bertentangan dengan hukum-hukum yang mendasar bagi agama 
wahyu, maka pelbagai kejahatan dengan sekian mudaratnya menjadi 
lebih besar dari manfaatnya. Dan ketenteraman umum serta kehidupan 
duniawi yang bahagia sesuai yang dicita-citakan oleh perabadan sejati 
juga telah hancur. Karena pemborosan serta sikap berlebihan yang telah 
menggantikan sikap hemat dan hidup cermat. Sementara itu, sikap 
bermalas-malasan dan hasrat hidup enak telah mengalahkan usaha dan 
ketulusan kerja. Maka, manusia menjadi benar-benar miskin dan malas. 
(sz)  

Terkadang Nursi menyebut partai Demokrat ini dengan sebutan 

“Ahrarlar” yang dialihbahasakan sebagai kaum liberal, pendukung huriyet-i 

sar’iye (kebebasan yang sesuai dengan syariat).62 Maka, dalam kaitannya 

dengan politik, Nursi mendukung mereka untuk menciptakan sebuah 

lingkungan sosial politik yang dapat memperkuat agama dan menahan 

kekuatan-kekuatan anti agama beserta implikasinya, menciptakan evolusi 

damai dan alami menuju sebuah tatanan masyarakat yang lebih damai dan 

islami, melalui pelbagai  tindakan persuasif positif. Dalam menghadapi 

                                                        
61Colin Turner, The Qur’an Revealed, a Critical Analysis of Said Nursi’s Epistles of Light, 

(Germany: Gerlach Press, 2013), 341. 
62Imtiyaz Yusuf, Bediuzzaman Said Nursis’s Discourse on Belief in Allah, A Study of Texts 

from Risale-I Nur Collection, The Muslim World Journal, Vol. LXXXIX. No. 2, 1999, 338. 
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persoalan moral dan spiritual berupa ateisme, permisivisme dan lemah iman, 

inilah Nursi melakukan perjuangan damai melalui ‘jihad moral dan jihad 

kata-kata” (cihad-i manevi).63 Jika di banyak Negara Islam terjadi perubahan 

dan perjuangan besar akibat revolusi fisik yang menyebabkan ribuan orang 

menjadi korban, maka metode Risale-i Nur adalah upaya positif dalam 

menguatkan iman untuk stabilitas politik dan kedamaian. 

Jika dikomparasikan dengan Al-Ghazali, fase kehidupan Nursi 

mempunyai kedekatan klasifikasi masing-masing fasenya. Jika pada al-

Ghazali terdapat tiga fase; fatrah qabl al-shukËk, (fase pra skeptis), pada 

masa remaja yang belum matang intelektual,   fatrah al-shakk biqismaihi 

(fase skeptis), merupakan masa yang agak panjang, sejak remaja sampai 

memasuki kehidupan sufistik. ketiga fatrah al-ihtidÉ’ (fase pasca skeptis), 

masa kehidupan irfani sufistik, masa ketenangan batin.64  

Sedangkan pada Nursi, munculnya dan menguatnya pengaruh 

mindset, worldview dengan pola pendekatan gerakan politik dan intelektual 

spiritualnya yang tercermin dalam corak magnum opusnya, Risale-i Nur. 

(lihat tabel-1)… 

Prototipe Fase Biografi Nursi (tabel 1) 

FASE Tipologi 
Pemikiran 

Sosial Keagamaan & 
Nilai2 Kejuangan 

Epistemologi Tafsir 
Nursi 

Nursi Ekspresif Calm personality. Al-Qur’Én bi al-

                                                        
63Sukran Vahide, The Author of The Risale-i Nur Bediuzzaman Said Nursi, (Istanbul: 

Nesriyat Tic Ve Son, 2010), New Edition, 345-348. 
64Penjelasan Sulaiman Dunya dalam pengantar editor karya Al-Ghazali, TahÉfut al-

FalÉsifah, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1972), Cet. VIII, 63-64. 
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Harakiy Revolusioner dan 

Radikal  

Qur’Én. Hanya dari 

al-Qur’an 

Nursi 

Tarbawy 

Skeptis menuju 

kemajuan dan  

keyakinan 

Menyeimbangkan 

antara otentisitas dan 

elastisitas, antara 

wahyu dan akal, 

Shrewd Tactician, 

Moderat, menarik diri 

dari politik praktis  

Al-Qur’an dan 

konteks MaqÉÎid al-

Qur’Én al-Arba’ah 

Nursi Al-

Zahid 

Logic of Process 

(ManÏiq al-

SairËrah) 

Inventor of 

Positive 

Methodology 

(Pasca Skeptis) 

Engage with west, to 

Interfaith Dialogue,  

High politic, sufistik, 

pendidikan idealisme 

dan tazkiyah al-nafs 

melalui Risale-i Nur 

Al-Qur’an, realitas 

yang berdialektika 

dengan terma 

imÉmmun mubÊn 

dan kitÉbun mubÊn, 

harfi logic dan ismi 

logic 

 

   Dapat dikatakan, bahwa dalam diri Nursi terangkum prototipe 

beberapa tokoh yang mempengaruhinya. Dalam aspek spiritualitas sufistik, 

menguat pengaruh Abdul Qadir al-Jilani. Sedangkan dalam fase pembaruan 

pemikiran menguat pengaruh  Imam al-Ghazali, dan dalam kebahasaan dan 

kesusasteraan, mengalir pengaruh Abdul Qahir al-Jurjani.65 Adapun dalam 

tafsir, tidak terlihat adanya keterpengaruhan secara eksplisit dari salah satu 

mufassir tertentu, karena Nursi dalam menafsirkan al-Qur’an tidak merujuk 

pada referensi tafsir atau buku-buku lain, melainkan al-Qur’an semata.  
                                                        

65Adib Ibrahim al-Dabbagh, Adab al-Islah al-Dini fi Turkiya: al-Nursi Namudajan, dalam Al-
Nursi AdÊban bi AqlÉm Nukhbat min al-Mu’niyyÊn bi Shu’Ën al-Fikr wa al-Adab, Nadwah Said al-
Nursi Adiban, Al-Dar al-Baida’ Maroko, 2003, 75. 
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Jika dilakukan komparasi antara Nursi fase pertama dan kedua, maka 

terlihat bahwa fase pertama Nursi berpolitik praktis yang terlibat langsung 

dalam pancaroba geo-politik Turki. Sedangkan fase kedua, Nursi  menarik 

diri dari politik dan mengintensifkan  pengabdiannya pada al-Qur’an dengan 

menafsirkannya kemudian menyebarkan dalam bentuk pengajaran dan 

pendidikan karakater pada murid-muridnya. Ajaran-ajaran Nursi mampu 

membangkitkan spirit Islam di Turki yang terkenal dengan sebutan Nurculuk.  

Seluruh isi interpretasinya terhadap al-Qur’an merupakan respon langsung 

terhadap pola pikir yang materialistis, positivistis dan bahkan ateistis.66  

Dari tema-tema penulisan karya Nursi tersebut, terpolarisasi secara 

konkret alur budaya dan kultur yang melingkupi kehidupan Nursi. Pada fase 

pertama (1877-1923) tulisan-tulisannya bernuansa kritik terhadap kebijakan 

pemerintahan Usmaniyah yang opresif dan represif dengan mengatasnamakan 

Islam, terutama dalam konstitusi. Fase kedua (1924-1949) bernuansa refleksi 

keimanan sebagai landasan hidup pribadi dan masyarakat untuk “melawan” 

paham ateisme dan produk pemikiran Barat lainnya. Fase ketiga (1950-1960) 

merupakan kelanjutan dari periode sebelumnya dengan sentuhan sangat kuat  

terhadap persoalan tauhid praktis implementatif dan tazkiyah al-nafs.  

Secara garis besar isi Risale-i Nur mengerucut pada tema besar, yakni 

menumbuhkan kesadaran umat Islam, untuk menghadapi perkembangan 

intelektual yang bernuansa filsafat materialisme dan positivisme, guna 

                                                        
66Sebagai “mutual guide” manusia, al-Qur’an selalu tampil dengan ajarannya yang aktual, 

dan holistik menuju kedamaian dan kesempurnaan hidup.  Sekaligus sebagai respon konstruktif, 
reflektif dan korektif atas pelbagai bentuk dan keadaan yang tidak benar. Selengkapnya lihat Colin 
Turner, The Qur’an Revealed, a Critical Analysis of Said Nursi’s Epistles of Light, (Germany: 
Gerlach Press, 2013), 327.  
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menampilkan kesadaran kolektif dengan menghidupkan masyarakat 

tauhidik.67 

Setelah melewati perjalanan patriotik intelektual, akhirnya pada Desember 

1959 dan Januari 1960, Nursi melakukan berbagai perjalanan ke Ankara, Konya dan 

Istanbul. Padahal dilihat dari usianya yang sudah senja dan keadaan kesehatannya 

yang kian memburuk, perjalanan panjang yang dilakukannya merupakan sebuah 

gambaran betapa kuat dan tingginya perjuangan  dan pengorbanan Nursi untuk terus 

melanjutkan penyebaran Risale-i Nur di tengah-tengah berbagai kesulitan dan 

rintangan yang dihadapinya.68 Dan pada Rabu pukul 03.00, tanggal 23 Maret 

1960/25 Ramadan 1379, Allah memanggilnya ke peristirahatan terakhirnya. Nursi 

wafat di bulan penuh rahmat.  

Ketika berita tersebar, puluhan ribu orang mulai memasuki kota Urfa. Maka, 

diputuskan bahwa jasad Nursi akan dimakamkan di Dergah, di mana Nabi Ibrahim 

dimakamkan. Jasad Nursi kemudian dibawa ke masjid Ulu, di mana ia 

disemayamkan sebelum akhirnya dimakamkan.  

Namun, para musuhnya masih belum puas atas kematian Nursi, sehingga mereka 

melampiaskan amarahnya dengan menggali ulang kuburannya setelah 5 bulan 

kematiannya dan membawa jasadnya ke tempat yang tidak diketahui. Pemakaman 

Nursi pun diambil alih oleh pemeritah baru yang berkuasa untuk dimakamkan di 

Isparta.69 Lokasi makam Nursi ini tetap tidak diketahui hingga sekarang, kecuali oleh 

                                                        
67M. Hakan Yavuz, “The Assassination of Collective Memory: The Case of Turkey”, The Muslim 

World, Vol.LXXXIX, No. 3-4 (July-October 1999), 199.   
68Ihsan Qasim al-Salihi, Sirah, 142. 

69Sukran Vahide, Islam in Modern Turkey, An Intellectual Biography of Bediuzzaman Said Nursi, 
Edited by Ibrahim Abu Rabi’, (New York: State University of New York Press, 2005), 335-336. 
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dua atau tiga orang murid terdekatnya dan juga beberapa pejabat pemerintah yang 

terikat sumpah untuk merahasiakannya. 

 

B. Metode Tafsir Nursi, Manhaj MawÌËiy BurhÉniy TawÍÊdiy  
 

Langkah paling strategis metodologis dalam menafsirkan al-Qur’an, baik 

klasik maupun kontemporer, selain memenuhi prasyarat mufassir juga harus 

mendalami muqaddimah ‘ulum al-Qur’Én dan TafsÊr, sebagai tolok ukur 

kompetensi yang paling standard.70 Penerapan metode tafsir kontemporer, 

merupakan pengembangan dari metode tafsir sebelumnya yang oleh Al-Farmawi  

disebut dalam empat tipe: al-taÍlÊlÊy, al-ijmÉliy, al-muqÉrin, dan al-mawÌË’iy 

(tematik), yang relevan dan dinamis selaras dengan spirit kekinian. 

Dari keempat metode tafsir tersebut, sebagaimana diungkap oleh Fahd 

Abdurrahman al-Rumi, bahwa metode tematik (al-manhaj al-mawÌË’iy)71 lah yang 

kini tampak banyak dikembangkan oleh pengkaji studi Qur’an dan tafsir. Dan dari 

metode itulah muncul beragam istilah penamaan dalam beberapa metode aplikatif 

                                                        
70Muhammad Safa’ Sheikh Ibrahim Haqqi, UlËm al-Qur’Én min KhilÉl MuqaddimÉt al-

TafÉsÊr, Beirut: Muassasah al-Risalah, 2004), Jilid I, 22-24. 
71Sebagaimana diungkap oleh Al-Farmawi, ia merumuskan paling tidak ada tujuh langkah 

metodis dalam menafsirkannya; 1). menentukan bahasan al-Qur’an secara tematik, 2). Melacak dan 
menghimpun ayat-ayat sesuai tema tersebut, 3). Menata ayat-ayat secara kronologis disertai dengan 
larat belakang turunnya ayat,  4). Mengetahui korelasi dan al-munÉsabah antar ayat-ayat tersebut, 5). 
Menyusun tema bahasan dalam kerangka yang sistematis, 6. Melengkapi bahasan dengan hadis yang 
relevan, 7).  Mempelajari ayat tersebut secara keseluruhan dengan jalan menghimpun ayat-ayatnya 
yang mempunyai pengertian sama, atau mengkompromikan antara yang ‘Ómm dan khÉÎ, atau yang 
muÏlaq dan muqayyad, dan seterusnya.  Lihat Abdul Hayy al-Farmawi, Al-BidÉyah fi al-TafsÊr al-
MauÌË’iy, (Kairo: Al-×aÌÉrah al-×adÊthah, 1976), 49-50. Meskipun dalam prosedur praktiknya, 
tidaklah harus mengikuti seluruh prosedur secara rigit. Sebagaimana dicontohkan oleh Farmawi 
sendiri, ketika mengkaji topik “Memelihara anak yatim menurut al-Qur’an”. Pertama ia mengutakan 
pemeliharaan anak yatim dan hartanya berdasarkan ayat-ayat makkiyah, kemudian ia melanjutkan 
kajian tentang pembinaan moral dan pendidikan anak-anak yatim, perihal harta mereka, dan perintah 
menyantuni dan menyayangi mereka berdasarkan ayat-ayat madaniyyah.                                                                                                             



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

168 

 

lainnya; seperti metode kontekstual72 dan metode kesatuan tematik (al-manhaj al-

tawÍÊdiy, unity of Qur’an). 73 

 Beberapa penulis kontemporer, menyatakan bahwa starting point pembaruan 

tafsir di era modern dilakukan oleh Sheikh Muhammad Abduh dalam tafsirnya al-

Manar. Ia menegaskan bahwa penafsiran yang ideal adalah penafsiran yang 

disemangati oleh konten teks dan konteks ayat al-Qur’an sebagai kitab petunjuk bagi 

manusia menuju pada kebahagiaan mereka serta sesuai dengan maqÉÎid al-Qur’Én 

yang paling esensial.74  

Dalam pandangan Abduh, tafsir mencakup banyak aspek, di antaranya, 

teoretisasi tentang struktur kata dan kalimat dalam al-Qur’an, ragam i’rabnya, 

konotasi dan hikmah kisah di dalamnya, urgensi tauhid, hukum-hukum syara’ baik 

mu’amalat maupun ibadah dan sebagainya. Pada tataran praksis, tafsir mempunyai 

dua tingkatan; level terendah, yakni dengan menjelaskan ayat-ayat secara global 

meski tetap berpegang pada otoritas dan otentisitas teks. Sedangkan tafsir pada 

tingkatan tertinggi mengandung dua kriteria utama,75 Pertama, memahami secara 

mendalam hakikat dan makna ayat-ayat al-Qur’an dikomparasi dengan bahasa yang 

digunakan oleh masyarakat Arab yang tidak cukup hanya perkataan. Kedua, 

                                                        
72Secara etimologi, kata kontekstual berasal dari bahasa Inggris context, yang berarti bagian 

dari teks dan pernyataan yang meliputi kata atau bagian tertulis tertentu yang menentukan maknanya. 
Dan situasi di mana suatu peristiwa terjadi. Sedangkan istilah kontekstual berarti sesuatu yang 
berkaitan atau tergantung pada konteks. Lihat Jost, The American Heritage Cololege Dictionary, 301. 

73Secara eksplisit, Fahd al-Rumiy menjabarkan tentang operarionalisasi metode tematik 
menjadi basis pengembangan metode tafsir kontemporer. Lihatr selengkapnya di Fahd Abdurrahman 
bin Sulaiman al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-‘Aqliyyah al-×adÊthah fÊ al-TafsÊr, (Riyadh: IdÉrah 
al-BuÍËth al-Ilmiyyah wa al-IftÉ’ wa al-Da’wah wa al-IrshÉd, 1983), Jilid I, 222-232. 

74Bisa dibaca dalam kata Pengantar Tafsir al-ManÉr karya Muhammad Abduh dan 
Muhammad Rashid Rida, Jilid I, 17. 

75 Muhammad Imarah, al-A’mÉl al-KÉmilah li al-ImÉm al-Sheikh MuÍammad Abduh, fÊ 
TafsÊr al-Qur’Én, (Kairo: DÉr al-ShurËq, 2008), Jilid II, Cet. ke-5, 7-12. 
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mengetahui dengan benar struktur kata dan konteks historis kemunculannya (asbÉb 

al-nuzËl). 

Ada beberapa prinsip metode penafsiran kontekstual dalam era kontemporer 

adalah: 

1. Al-wiÍdah al-mawÌË’iyyah fÊ al-sËrah al-Qur’Éniyyah, (berorientasi dan 

beraksentuasi pada kesatuan tematik dalam surah al-Qur’an)  

2. Al-wiÍdah al-mawÌË’iyyah fi al-Qur’Én al-KarÊm, kedua-duanya 

menegaskan prasyarat utama tentang kesatuan tematis dalam tafsir 

kontemporer.  

3. Al-ShumËliyyah fÊ al-ÉyÉt al-Qur’Éniyyah (menjaga prinsip-prinsip 

komprehensif dan unifikasi al-Qur’an)) 

4. Al-TafsÊr al-Ilmiy al-×adÊth bi al-manhaj al-aqliy al-RashÊd, (bercorak 

tafsir ilmiy, isyarat ilmiah dalam al-Qur’an dengan metode rasional yang 

benar) 

5. Menolak taklid serta seluruh konten Israiliyyat menuju pada perubahan dan 

pembaruan sosial masyarakat.76 

Dalam kajian kritis Jansen, selain menampakkan pandangan dan penafsiran 

baru, Abduh juga memberi penekanan dalam melihat al-Qur’an, sebagai sumber 

hidayah, petunjuk keagamaan dan spiritualitas yang tinggi. Bukan pada dogma atau 

                                                        
76Lihat selengkapnya di Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Manhaj al-Madrasah 

al-‘Aqliyyah,  Ibid. 222-244. Bandingkan dengan uraian dan analisis metodologis yang diungkap oleh 
Samir Abdurrahman Rashwani, Manhaj al-Tafsir al-MawÌË’i li al-Qur’Én al-KarÊm, DirÉsah 
Naqdiyyah, (Siria, Dar al-Multaqa, 2009), 289-309. Muhammad Baqir Hujjati dan Abdul Karim Azar 
Al-Shirazi yang menulis tafsir berjudul al-Tafsir al-KÉshif, menyatakan adanya metode interkonektif 
(al-manhaj al-tarÉbuÏi) dan kesatuan tematis yang didasarkan pada aspek-aspek sosial 
kemasyarakatan.  
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ajang kesempatan bagi para pengkaji atau ahli filologi untuk unjuk kepiawaian diri. 

Di samping itu, sikap keragu-raguannya dalam menerima materi dari luar al-Qur'an– 

seperti israiliyyat - sebagai sesuatu yang bermakna bagi penafsiran al-Qur'an.77 Suatu 

yang menjadi nilai tambah bagi Abduh, bahwa seseorang seharusnya tidak perlu 

menjelaskan apapun yang memang sengaja tidak dijelaskan oleh al-Quran, karena itu 

termasuk mubham.78  

Dengan demikian, seorang mufasssir diwajibkan menjelaskan teks 

sebagaimana adanya dan tidak boleh menambah-nambah. Ini tentu menarik, karena 

tipikal pemikiran Abduh yang rasional, ternyata dalam hal penafsiran ayat-ayat 

mubham, ia memilih untuk tawaqquf. Mirip dengan corak pemikiran teologis Ibn 

Rushd yang cenderung melakukan interpretasi tekstual skriptural dari pada rasional 

kontekstual. Ibn Rushd mengkritisi teologi Mu’tazilah sebagaimana tertuang dalam 

bukunya FaÎl al-MaqÉl, yang menggunakan takwil terhadap ayat-ayat al-Qur’an. Ibn 

Rushd, yang digolongkan sebagai tokoh pengusung rasionalitas justru menyatakan 

analisis kritisnya bahwa langkah yang ditempuh Mu’tazilah tersebut sebagai sine qua 

non penyebab utama terjadinya polarisasi syariat dan fragmentasi umat dalam 

banyak sekte.79 

                                                        
77Selengkapnya lihat Ace Saifuddin, Metodologi dan Corak Tafsir Modern, Telaah Terhadap 

Pemikiran J.J.G. Jansen, dalam Jurnal al-Qalam, Vol. 20, No. 1, tahun 2003, 65-66. Dapat dilihat 
juga Ihsan Al-Amin, Manhaj al-Naqd fi al-Tafsir, (Beirut: Dar al-Hadi, 2007), 85-86. 

78Muhammad Rashid Rida, Tafsir al-ManÉr, (Kairo: Dar al-Manar, 1367), Vol 1,  324. 

79 Selengkapnya Ibn Rushd menegaskan kritiknya:  أوّلت المعتزلة آیات كثیرة وأحادیث
كثیرة وصرّحوا بتأویلھم للجمھور وكذلك فعلت الأشعریة وإن كانت أقلّ تأویلا فأوقعوا 
 الناس وقبل ذلك فى شنآن وتباغض وحروب، ومزّقوا الشرع وفرّقوا الناس كلّ التفریق
(Mu’tazilah telah melakukan ta’wil terhadap ayat-ayat dan hadits, dan mereka menyampaikan hasil 
ta’wilnya kepada khalayak umum. Demikian juga yang dilakukan oleh al-Ash’ariyah, meskipun tidak 
sebanyak Mu’tazilah. Sehingga dengan takwil itu, mereka mengantarkan masyarakat pada kondisi 
saling bercerai berai dan mendengki.  Mereka juga melakukan polarisasi syari’at dan hukum serta 
mereka benar-benar memecah persatuan antar umat). Lihat Ibn Rushd. FaÎl al-MaqÉl  fÊ mÉ Baina 
al-×ikmah wa al-SharÊ’ah min al-IttiÎÉl, edit Muhammad Imarah, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1969), 63. 
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Tipikal paling nyata dalam tafsir modern adalah penggunaan metode 

kontekstual rasional. Menurut Noeng Muhadjir, istilah kontekstual,80 sedikitnya 

mengandung tiga pengertian; Pertama, upaya pemaknaan dalam rangka 

mengantisipasi persoalan dewasa ini, yang umumnya mendesak, sehingga arti 

kontekstual identik dengan situasional.  Kedua, Pemaknaan yang melihat adanya 

keterkaitan dengan masa lalu, masa kini dan masa datang, di mana sesuatu akan 

dilihat dari sudut makna historis masa lalu, lalu makna fungsional masa kini, dan 

memprediksikan makna yang dianggap relevan di kemudian hari. Ketiga, 

mendudukkan keterkaitan antara yang sentral dan periperal, maksudnya yang sentral 

adalah teks al-Qur’an dan periperal adalah terapan dan tafsirnya. Selain itu, yang 

ketiga ini, berarti mendudukkan al-Qur’an sebagai sentral moralitas. 

Adapun yang dimaksud dengan metode kontekstual adalah metode yang 

mencoba untuk menafsirkan al-Qur’an berdasarkan pertimbangan analisis bahasa, 

latar belakang sosio historis antropologis yang berlaku dan berkembang dalam 

masyarakat Arab pra Islam selama proses berlangsungnya wahyu al-Qur’an 

diturunkan, kemudian dilakukan eksplorasi nilai-nilai moral. Metode ini, mirip dan 

mendekati manhaj tawÍÊdiy (kesatuan konteks) yang merupakan salah satu metode 

penafsiran teks yang dapat berangkat dari kajian bahasa, sejarah, sosiologis, 

antropologis dan filosofis.81 

Metode tafsir kontekstual dalam era kontemporer, sebagaimana ditegaskan oleh 

Adnan Muhammad Zarzur, memiliki lima karakteristik yang tegas. Pertama, 

                                                        
80Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif,  263-264. 
81Mohammad Arkoun, Contemporary Critical Practices and the Qur’an, dalam ensikopedia 

yang diedit oleh Jane Dammen Mc Auliffe, Encyclopaedia of the Qur’an, Vol.1, (Leiden: Brill, 2001), 
419. 
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mempunyai arti yang utuh dalam surahnya. Kedua, adanya tema sentral dalam surah 

yang ditafsirkan. Ketiga, terintegrasi dengan ulasan susastra dan keindahan struktur 

kata (al-ÏarÊqah al-adabiyyah, literary interpretation) secara mutual. Keempat, 

adanya kesatuan antar ayat atau antar surah (al-wiÍdah al-mawÌË’iyyah), dan Kelima, 

berbasis pada sentral pembahasan yang holistik dan tidak parsial.82 

 Di poin ini, Nursi secara implisit meneguhkan adanya nilai estetis bahasan 

yang dalam istilah ulumul Qur’an disebut dengan adanya prinsip keserasian (al-

munÉsabah). Dengan sangat yakin,  Dr. Mustafa Muslim, mengungkap  bahwa al-

munÉsabah ini mempunyai korelasi yang sangat konkret, bahkan sebagai landasan 

utama dalam mengimplementasikan metode tematik (manhaj al-tafsir al-

mawÌË’iy).83 Karena, dengan menggunakan prinsip adanya kesatuan dan keserasian 

ini, mufassir akan berupaya maksimal untuk melakukan penafsiran ayat al-Qur’an 

secara yang utuh menyeluruh.84 Beberapa ciri metodologi Said Nursi dalam 

menafsirkan al-Qur’an:. 

1. Metode Tematik (al-Manhaj al-MawÌË’iy) 

Paling tidak, metode tafsir tematik memfokuskan pada dua entitas 

penafsiran yang berkaitan. Pertama, pembahasan menyangkut satu surah al-

                                                        
82Ulasan Zarzur ini makin menguatkan ciri yang amat melekat dalam tipologi tafsir 

kontemporer  yang lebih mengacu pada adanya kesatuan tematis berdasar pada aspek linguistik 
dengan pembahasan yang integral dan utuh. Lihat Adnan Muhammad Zarzur, ‘UlËm al-Qur’Én wa 
I’jÉzuhu, wa TÉrÊkh TawthÊqihi, (Amman: Dar al-I’lam, 2005), Cet. I, 451-456 

83Metode tematik tidak akan memenuhi standard analisis dan kajian interpretasi yang integral 
bahkan akan cenderung parsial, jika tidak dilandasi oleh prinsip kesatuan dan keserasian antar ayat-
atau antar surah. Lihat Mustafa  Muslim, MabÉÍith fi al-Tafsir al-MawÌË’iy, (Damaskus: Dar al-Ilm, 
2005), Cet. IV, 57  

84Sebagaimana dikutip oleh Jalaluddin al-Suyuthi, bahwa al-Naisaburi salah satu ulama 
klasik yang begitu intens dalam mengungkap adanya prinsip keserasian ini. Setiap kali Al-Naisaburi 
duduk di atas kursi dan membaca al-Qur’an, ia berkata: “Lima ju’ilat hÉdhihi al-Óyah ilÉ janbi 
hÉdhihi, wa mÉ al-Íikmah fi ja’li hÉdhihi ilÉ janbi hÉdhihi al-sËrÉh??”                                                                                                                                                
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Qur’an dengan menjelaskan maksudnya yang umum dan spesifik, 

menerangkan kaitan antara pelbagai persoalan yang dimuatnya sehingga 

menampilkan dalam bentuknya yang utuh dan cermat. Kedua, mengoleksi 

sejumlah ayat dari berbagai surah yang membahas satu persoalan tertentu 

yang sama, lalu ayat-ayat itu diklasifikasikan sedemikian rupa dan diletakkan 

dalam topik bahasan kemudian ditafsirkan secara tematik.85 

Dari kedua bentuk penafsiran tematik di atas, para ulama kontemporer 

cenderung mempopulerkan bentuk kedua dengan mendefinisikannya  sebagai 

metode  yang menghimpun ayat-ayat al-Qur’an yang mempunyai maksud 

yang sama yakni sama-sama membicarakan satu topik dan menyusunnya 

berdasarkan kronologi serta sebab turunnya ayat-ayat tersebut, selanjutnya 

mufassir mulai  memberikan penjelasan dan mengambil kesimpulan.86 

Sebagaimana yang telah dijelaskan di atas, bahwa metode tafsir 

kontemporer yang direpresentasikan oleh Muhammad Abduh dan muridnya 

Muhammad Rashid Rida bercorak al-adabi al-ijtimÉ’iy. Kemudian 

dilanjutkan dengan tipologi tafsir susastra (al-tafsir al-adabiy), yang 

direpresentasikan oleh muridnya Sayyid Qutb dalam FÊ ÚilÉl al-Qur’Én, 

Aishah bint Shati’  dalam al-TafsÊr al-BayÉniy li al-Qur’Én al-KarÊm dan 

Amin al-Khuli, dalam Min HudÉ al-Qur’Én.  Mufassir lain yang 

menggunakan metode kesatuan tematik dalam tafsir (al-wiÍdah al-

mawÌË’iyyah dipadu dengan metode tematis, direpresentasikan oleh 

                                                        
85Ahmad Syukri Saleh, Metodologi Tafsir al-Qur’an Kontemporer dalam Pandangan Fazlur 

Rahman, (Jakarta: Gaung Persada Teks, 2007), 44-46. 
86Lihat penjelasan yang lebih lengkap dalam Abdul Hayy al-Farmawiy, Al-BidÉyah fÊ al-

TafsÊr al-MawÌË’iy, 58. 
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Muhammad Abdullah Darraz dalam DustËr al-AkhlÉq  fi al-Qur’Én dan 

Abbas Mahmud al-Aqqad dalam al-Mar’ah fi al-Qur’Én al-KarÊm. Di titik 

ini ada lompatan besar dalam pengembangan al-Qur’an, yakni munculnya 

metode tematik yang dipadu dengan metode kesatuan tematik. 87 

Dari metode tafsir tematik dan penerapan prinsip al-munÉsabah ini, 

dikembangkan metode kesatuan tematik  (al-WiÍdah al-MawÌË’iyyah) dalam 

penafsiran al-Qur’an.88 Muhammad Mahmud al-Hijazi telah melakukan 

kajian mendalam tentang topik ini dalam disertasi doktoralnya di Al-Azhar89, 

mengungkap secara korelatif dan cukup komprehensif tentang metode ini, 

yang terinspirasi oleh beberapa karya tafsir yang menjadi basis kajiannya, 

NaÐm al-Durar fi TanÉsub al-ÓyÉt wa al-Suwar karya Ibrahim al-Biqa’i, al-

TaÍrÊr wa al-TanwÊr karya Tahir ibn ‘Ashur, dan al-AsÉs fÊ al-TafsÊr karya 

Sa’id Hawwa.  

Selain adanya kesatuan tematik, juga keterkaitan kesatuan historis 

dalam surah al-Qur’an. Kedua tipologi itu mempunyai kedekatan korelatif 

yang amat kuat. Meski al-Qur’an diturunkan dalam rentang masa yang 

                                                        
87 Secara panjang, dijelaskan pelbagai aliran pembaruan dalam tafsir al-Qur’an, Lihat dalam 

buku Muhammad Ibrahim Sharif, IttijÉh al-TajdÊd fi TafsÊr al-Qur’Én al-KarÊm, edit. Abdul Qadir 
Mahmud al-Bikar, (Kairo: Dar al-Salam li al-Tiba’ah wa al-Nashr, wa al-Tauzi’, 2008), 327-342. 

88Terdapat sejumlah tulisan para ulama dan pengkaji al-Qur’an yang menjelaskan statemen di 
atas, dapat dilihat misalnya Mustafa  Muslim, MabÉÍith fi al-TafsÊr al-MawÌË’iy, (Damaskus: Dar al-
Ilm, 2005), Ahmad bin Muhammad al-Sharqawi, dalam tulisannya  NaÐariyyah al-WiÍdah al-
MawÌË’iyyah li al-Qur’Én al-KarÊm min KhilÉl KitÉb “Al-AsÉs fi al-TafsÊr” li al-Sheikh Sa’id 
×awwÉ, (Kairo: Al-Azhar University, 2001), 65-67. Juga, ulasan Zahra Khalid Sa’dullah al-Ubaidi, 
dalam al-Majallah al-‘Alamiyyah li BuÍËth al-Qur’Én, University of Malaya, Kuala Lumpur, Nomor 
1, Vol. 1, 2011, 72. 

89Disertasinya berjudul al-WiÍdah al-MawÌË’iyyah fÊ al-Qur’Én, menjadikan kajiannya  
sangat mendalam dan menyeluruh. Karya al-Hijazi itu kemudian diterbitkan oleh Dar al-Kutub al-
Hadithah, Kairo. Selain itu, kajian mendalam dalam bentuk disertasi juga dilakukan oleh Amir Faishol 
Fath berjudul NaÐariyyat al-WiÍdah al-Qur’Éniyyah ‘inda ‘UlamÉ al-MuslimÊn wa DauruhÉ fÊ Fikr 
al-IslÉm, yang sudah diterjemahkan dalam edisi Indonesia berjudul The Unity of al-Qur’an, (Jakarta: 
Pustaka al-Kautsar, 2010). Cet. I. 
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berbeda, atau membicarakan persoalan sejarah dalam rentang yang berbeda, 

namun pada hakikatnya sama. Seperti dalam surah al-Ahzab terdapat 14 kali 

dalam bentuk panggilan (al-nidÉ’). Dalam bentuk YÉ AyyuhÉ al-Nabiyyu 

sebanyak 5 kali, YÉ AyyuhÉ al-ladhÊna ÉmanË sebanyak 7 kali dan YÉ 

NisÉ’ al-Nabiyyi terulang 2 kali. Pada ayat-ayat tersebut, selain kesemuanya 

menunjukkan adanya kesatuan historis juga kesatuan tematis.90 

Nursi juga menunjuk adanya prinsip kesatuan tematis dalam ayat al-

Qur’an. Nursi misalnya menjelaskan bahwa dalam empat awal surah al-

Baqarah, terdapat empat poin yang mengikat satu sama lainnya dalam prinsip 

al-munÉsabah dan kesatuan tematis bahwa al-Qur’an sebagai hidayah par 

excellence.  

      
      

     

Pertama, ayat alif lÉm mim, mengindikasikan adanya tantangan dan 

perlunya perhatian akan adanya suatu ungkapan penting yang mengandung 

i’jaz. Kedua, perintah untuk berpikir tentang dhÉlika al-KitÉb, yang 

mempertegas bertambahnya kekuatan yang ideal dan sempurna, yang tiada 

bandingannya. Ketiga, lÉ raiba fÊhi, yang secara jelas mengindikasikan tak 

ada keraguan sama sekali, bahwa al-Qur’an adalah kitab suci yang tersinari 

oleh sinaran keyakinan. 

Keempat, pada bagian akhir ayat itu, hudÉn li al-muttaqÊn, di 

samping memberi hidayah kepada manusia juga menunjukkan jalan yang 

                                                        
90Imran Samih Nizal, al-WiÍdah al-TÉrÊkhiyyah li al-Suwar al-Qur’Éniyyah, (Damaskus: 

Dar al-Qurra’ li al-Nashr, 2006), cet. I, 89-93 dan 99-114 
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lurus. Hal itu menegaskan bahwa seseorang telah mendapat nËr al-hidÉyah. 

Struktur kata dalam ayat tersebut memiliki susunan yang indah karena, 1). 

subjeknya (mubtada’) tidak ada (maÍdhËf), sehingga menegaskan 

keterpaduan secara total, seakan subjek itu menyatu dalam predikatnya, tak 

ada pemisahan antara satu dan lainnya. 2). mengganti ism al-fÉ’il dengan ism 

al-maÎdar yang mengindikasikan eksistensi nur al-hidayah menjadi jawhar 

al-Qur’Én. 3). Kata “hudan” yang nakirah, mengisyaratkan adanya al-Qur’an 

sebagai puncak petunjuk manusia. 4). Ungkapan “li al-muttaqÊn” secara ‘ijaz 

juga meneguhkan unsur estetika dalam pengungkapan dan afirmasi tentang 

hidayah.91  

Berdasar pada keempat aspek di atas, Nursi menegaskan bahwa 

kesatuan tematik (al-wiÍdah al-mawÌË’iyyah) dalam awal surah al-Baqarah 

itu menjadi makin jelas. Munculnya aspek susastra di luar kemampuan 

manusia sebagaimana tertuang dalam poin-poin di atas karena kesatuan 

tematis itu mirip prinsip tolong menolong, di dalamnya terdapat rahasia 

simbiosis mutualis. Analoginya, jika bertemu tiga kebaikan, akan menjadi 

lima kekuatan kebaikan serupa. Jika bertemu lima kebaikan akan menjadi 

sepuluh, dan sepuluh menjadi empat puluh kekuatan kebaikan. Hal ini mirip 

dengan cermin, jika kita tempatkan dua cermin dalam ruangan, maka akan 

terlihat bayangan yang banyak dalam cermin, atau berpendarnya cahaya yang 

muncul dari kumpulan cermin itu.92 Bagi Nursi, upaya untuk memahami 

                                                        
91Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fÊ MaÐÉnn al-ÔjÉz, edit dan terjemah Ihsan Qasim al-Salihi, 

(Kairo:  Sozler Publication, 2013), 45-46. 
92Said Nursi, menegaskan:  “IdhÉ  ijtama’a Íusnu thalÉthati ashyÉ’in ÎÉra kakhamsah, wa 

khamsatun ka ‘asharah, wa ‘asharah ka arba’ bisirr al-in’ikÉs, kamÉ idhÉ jama’ta baina mir’Étaini 
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kesatuan ayat secara tematik dapat ditelusuri dan dibuktikan dengan prinsip 

penafsiran alam secara terpadu, sehingga alama itu yang akan menafsirkan 

makna dan rahasianya. (al-‘Élam yufassir). 

Serupa dengan penafsiran yang dilakukan Nursi, kita temukan dalam 

penafsiran Said Hawwa93, dalam tafsirnya al-AsÉs fÊ al-TafsÊr, yang 

menafsirkan ayat-ayat awal surah Taha, juga ditafsirkan dalam kesatuan tema 

berdasarkan prinsip al-munÉsabah.94 Bedanya, Nursi tidak menafsirkan ayat-

ayat tersebut dalam kemenyeluruhan surah, namun Said Hawwa 

menafsirkannya dalam surah yang lengkap, sehingga lebih utuh dan 

komprehensif.95 Tafsir Said Hawwa tersebut memang dikategorikan dalam 

jenis tafsir yang menggunakan metode tematik yang dianalisis dengan 

menggunakan konsep al-munÉsabah. 

Tak hanya terbatas pada kesatuan tematis atas persoalan tertentu 

melalui struktur teks (al-naÐm al-Qur’Éni), namun dapat diungkap melalui 

                                                                                                                                                             
tatarÉ’É fÊhimÉ marÉyÉ kathÊrah, au nawwartahumÉ bi al-miÎbÉÍ yazdÉdu ÌiyÉ’u kullin bi in’ikÉsi 
al-ashi’a’ah”. Lihat IshÉrÉt al-I’jÉz fÊ MaÐÉnn al-ÔjÉz, ibid, 47. 

93Nama lengkapnya Sa’id bin Muhammad Daib Hawwa. Dilahirkan di kota Hamat, Syria 
pada tahun 1935. Keterlibatannya dengan Ikhwan bermula sejak tahun 1952 ketika ia masih di 
Sekolah Menengah. Pada tahun 1963 tamat belajar di Universiti Syria. Di antara guru beliau adalah 
Syeikh Muhammad al-Hamid, Syeikh Muhammad al-Hasyimi, Syeikh Dr. Mustafa al-Siba’ie, Dr. 
Mustafa al-Zarqa. Pada tahun 1973-1978, beliau dijebloskan ke penjara oleh pemerintah Syria (selama 
dalam penjara itu beliau menulis magnum opus tafsirnya yang terkenal Al-AsÉs fÊ al-TafsÊr dalam 11 
jilid).  

94Penjelasan lebih lengkap lihat Sa’id Hawwa, al-AsÉs fÊ al-TafsÊr, (Kairo: Dar al-Salam li 
al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tauzi’, 1985), Jilid VII, Cet. I, 2232-2235. 

95Terdapat tiga kluster pembahasan utama dalam surah Taha. Pertama, terangkai dalam 
keserasian tafsir lima ayat pertama surah al-Baqarah, yakni (alif lÉm mÊm sampai ulÉ’ika ‘alÉ hudan 
min Rabbihim wa ulÉ’ika hum al-mufliÍËn). Kluster kedua, surah al-Anbiya’ dengan ayat Inna al-
ladhÊna kafarË sawÉ’un ‘alaihim sampai wa lahum ‘adhÉbun ‘aÌÊm). Kluster ketiga, dalam surah al-
Hajj sebagai penjelas dari Al-Baqarah,  ayat (yÉ ayyuhÉ al-NÉs  u’budË Rabbakum…. Wa antum 
ta’lamËn).  Dalam menafsirkan ayat-ayat tersebut, Said Hawwa, sering menggunakan konsep al-
munÉsabah sehingga terlihat bercirikan menggunakan metode tematik dalam kesatuan ayat-ayat 
tematis secara jelas. 
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keindahan susastra. Sebagaimana diakuinya sendiri, Nursi amat terpengaruh 

oleh tipe Abdul Qahir al-Jurjani, dalam kedua karyanya, AsrÉr al-BalÉghah 

dan DalÉ’il al-Ô’jÉz. Jika ditelusuri, banyak beberapa mufassir kontemporer 

cenderung mengikuti pola Al-Jurjani ini. Isa Ballatah dan Mustafa Muslim 

keduanya sepakat, bahwa selain tafsir tematik dan kesatuan tematis sebagai 

legitimasi adanya i’jÉz al-Qur’Én dari aspek bahasa dan sejarah (pemberitaan 

gaib), juga dikuatkan dengan adanya teori konstruksi (al-naÐm al-Qur’Éni) 

sebagai landasan pemaknaan ayat.96 

Pada akhirnya, Nursi merujuk pada beberapa faktor yang membentuk 

kesatuan tematis dari aspek balaghah dan sastra dalam al-Qur’an. Nursi 

menyebut, sedikitnya ada 8 faktor yang saling terkait dan menguatkan.   

1). Struktur teks al-Qur’an (NaÐm al-ma’Éniy). Setiap ungkapan terdapat 

makna gramatika Arab guna menguak struktur kata yang unik. Struktur 

teks yang menguatkan kaidah-kaidah logika, sedangkan kaidah logika 

menjadi penyambung cara pikir dalam mendeskripsikan realitas. Dari 

sistematika logika pikir itu akan memunculkan kisi-kisi ungkapan 

susastra (balaghah).97 Seperti ayat yang mengungkapkan tentang 

penciptaan alam atau manusia. 

    
   

      

                                                        
96 Mustafa Muslim, MabÉÍith fi I’jÉz al-Qur’Én, (Damaskus: Dar al-Qalam, 2003), Cet. ke-

4, 115-122. Selain dilihat dari aspek di atas, I’jaz juga dapat dilihat dari aliran tafsir, seperti Sayyid 
Qutb yang bercirikan al-TaÎwÊr al-Fanniy dalam menafsirkan ayat al-Qur’an. Lihat selanjutnya Isa 
Ballatah, I’jÉz al-Qur’Én al-KarÊm ‘Abr al-TÉrikh, (Beirut: Al-Mu’assasah al-Arabiyyah li al-Dirasat 
wa al-Nashr, 2006), Cet. I, 297-302 

97Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fÊ MaÐÉnn al-ÔjÉz, ibid, 116 
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Sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dari setetes mani yang 
bercampur yang Kami hendak mengujinya (dengan perintah dan larangan), 
karena itu Kami jadikan Dia mendengar dan melihat.  (QS. Al-Insan: 2).98 

 
Kata amshÉj berbentuk jamak, sedangkan bentuk tunggalnya adalah 

mashaj. Sementara nuÏfah adalah bentuk tunggal, bentuk jamaknya nuÏaf. 

Sepintas terlihat redaksi ayat itu tidak tepat, karena amshÉj 

berkedudukan sebagai ajektif/sifat dari nuÏfah, sedangkan dalam 

gramatika Arab harus menyesuaikan sifat dengan yang disifatinya. 

Ternyata hal ini bukanlah suatu kesalahan, karena dalam hal nuÏfah, 

maka sifat amshÉj bukan sekadar bercampur dua hal sehingga menyatu, 

namun percampuran itu demikian mantap sehingga mencakup seluruh 

bagian dari nuÏfah tadi. NuÏfah amshÉj sendiri adalah hasil percampuran 

sperma dan ovum (buwaiÌah), yang masing-masing menurut ilmu 

embriologi memiliki 46 kromosom. Maka, wajar  jika ayat di atas 

menggunakan bentuk jamak untuk menyifati nuÏfah yang memiliki 

jumlah kromosom yang begitu banyak. 

2). Keajaiban afirmatif (al-siÍr al-bayÉni). Setiap ungkapan, akan 

memunculkan permata tujuan, dan beragam makna menjadi benda nyata, 

sehingga benda padatpun serasa mempunyai nyawa, alam mempunyai 

gerak pemahaman, dan tetumbuhan mempunyai nalar. Kata memang 

mempunyai kuasa makna, jika kehilangan makna, tak berarti apa-apa. 

Sebagaimana ayat:99  

                                                        
98Departemen Agama RI dan Khadim al-Haramain Fahd bin Abdul Aziz, Al-Qur’an dan 

Terjemahannya,  (al-Madinah al-Munawwarah: Mujamma’ al-Mushaf, tt), 1003 
99Lihat selengkapnya dalam Said Nursi, Al-Kalimat, 433.  
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   
  

   
   

    
  

    
Dan difirmankan: "Hai bumi telanlah airmu, dan Hai langit (hujan) 
berhentilah," dan airpun disurutkan, perintahpun diselesaikan dan bahtera 
itupun berlabuh di atas bukit Judiy, dan dikatakan: "Binasalah orang-
orang yang zalim ." (QS. Hud: 44)100 

 

3). Gaya dan Kekuatan Naratif (UslËb wa Quwwat al-KalÉm). 

Kesempurnaan ungkapan dan keindahannya, karena gaya narasinya. 

Ungkapan perumpamaan  didasarkan pada adanya keserasian kata 

dengan lainnya. Kata mempunyai kekuatan makna, jika kehilangan 

makna, ribuan kata tak akan bermakna. Kata mempunyai pelbagai tujuan 

dan arti, karena di dalamnya terdapat keindahan, keteraturan, keserasian, 

yang masing-masing memberi aksentuasi makna yang bervariasi. Seperti 

ayat,101 

   
   

   
Dan telah Kami tetapkan bagi bulan manzilah-manzilah, sehingga 
(setelah dia sampai ke manzilah yang terakhir) kembalilah dia sebagai 
bentuk tandan yang tua (QS. Yasin: 39). 

 

Maksudnya: bulan-bulan itu pada Awal bulan, kecil berbentuk sabit, 

kemudian sesudah menempati manzilah-manzilah, Dia menjadi purnama, 

                                                        
100Departemen Agama RI dan Khadim al-Haramain Fahd bin Abdul Aziz, ibid, 333 
101Departemen Agama RI dan Khadim al-Haramain Fahd bin Abdul Aziz, ibid, 710 
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kemudian pada manzilah terakhir kelihatan seperti tandan kering yang 

melengkung. 

4). Logika naratif yang berkesinambungan (mustatba’Ét al-kalÉm). Kekayaan 

makna kata dan keluasannya, menunjukkan pada asal arti kata. Demikian 

juga alur logika kata itu tertuju dan tergambar dalam kedalaman 

maksudnya. Seakan pada setiap kata itu, ada makna bertingkat dan 

berbeda sesuai dengan konotasi dan konteksnya. Seperti dalam ayat “wa 

idhÉ qÊla lahum lÉ tufsidË fÊ al-arÌ”, lalu diikuti oleh ayat “wa idhÉ 

laqË al-ladhÊna ÉmanË..” 

5). Makna kalimat yang bervariasi (anwÉ’ al-ma’Éni). Makna suatu kata 

terambil dari konteks dan pelbagai kondisi yang melingkupinya. Kadang 

ia seperti udara yang bisa dirasakan namun tidak dapat dilihat, atau 

seperti asap yang terlihat namun tidak dapat dipegang, atau seperti air 

yang dapat diambil namun tidak berbentuk. Arti suatu kata, dapat 

dirasakan dalam hati dan intuisi, karena banyak yang bermakna ganda, 

bahkan ambigu. Suatu arti kata, tersembunyi dalam rangkaian kisah dan 

semua konteks yang mengitarinya. Seperti arti ungkapan “innÊ 

waÌa’tuhÉ unthÉ…(QS.Ali Imran: 36), yang mengandung arti meratap. 

6). Sumber imajinatif konstruktif (NawÉt al-KhayÉl). Suatu imajinasi yang 

menyatu dalam gaya bahasa, biasanya selalu muncul dari sumber yang 

konkret. Seperrti cermin yang memantulkan setiap objek yang tertuju 

padanya. Filsafat bahasa juga menjelaskan adanya keserasian arti setiap 
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kata sebagaimana terungkap dalam pembahasan kamus bahasa atau suatu 

ensiklopedia. 

7). Tipologi yang paling efektif adalah aspek al-munÉsabah. Nursi 

menyatakan, bahwa huruf yang menyertai kata dalam bahasa Arab 

mempunyai beragam arti, seperti min, ila, al-ba’, ‘ala dan lainnya. Arti 

masing-masing huruf tersebut tergantung pada letak setelah kata. Maka, 

arti asal suatu huruf menjadi gambaran dan gaya bahasa bagi ahli bahasa, 

bagaimana ia menempatkannya selaras dengan kaidah linguistik dan 

semantik. Pada titik inilah, seorang pengguna bahasa, perlu lebih cermat 

memahami aspek keserasian (al-munÉsabah) dalam setiap kata dan 

huruf. 

8). Validitas tingkatan balaghah  (a’lÉ marÉtib al-balÉghah) ini sebagaimana 

dilakukan oleh para ulama/pemikir studi Qur’an kontemporer.102 

Seseorang pengkaji al-Qur’an, harus mempunyai kompetensi tinggi 

untuk mengenali, menelisik secara detail pelbagai simpul makna yang 

ada dalam suatu kata dan korelasinya dengan suatu kalimat.103 Seperti 

makna ayat, “DhÉlikal KitÉb lÉ raiba fÊhi, hudan lil muttaqÊn”. Di ayat 

itu mengapa Allah memakai kata isyarat jauh, dhalika, padahal al-Qur’an 

ada di dekat kita. Karena Allah ingin menegaskan, tentang mulia dan 

tingginya derajat al-Qur’an, tanzÊl al-qarÊb manzilat al-ba’Êd. 

                                                        
102Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fi MaÐÉnn al-ÔjÉz, (Kairo: Sozler Publications, 2003), 116-

131 
103Said Nursi, ibid, 117-121. 
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Menurut Nursi, tak hanya metode penafsiran tematik saja yang banyak 

dikembangkan, namun keserasian dan kesatuan tematik sebagai basis yang kuat bagi 

pengembangan tafsir susastra juga makin popular yang kini dikembangkan oleh 

mufassir kontemporer dengan beragam istilah.104 Misalnya Amin Al-Khuli yang 

fokus pada penafsiran susastra, dengan pendekatan linguistik, yang kemudian diramu 

dalam al-tafsÊr al-adabi al-mauÌË’i. Karena menurutnya, hakikat tafsir adalah 

kontemplasi terhadap al-Qur’an sebagai kitab bahasa Arab yang teragung dan 

mempunyai kesusasteraan yang paling besar (KitÉb al-Arabiyyah al-Akbar)105.  

Menurut al-Khuli, al-Qur’an itulah yang mampu melanggengkan bahasa Arab 

dari kepunahannya, dan sekaligus menjadi kriterium akhir gramatika dan 

paramasastranya. Maka, hal di atas merupakan langkah awal yang mesti dilakukan 

sebelum melakukan penafsiran al-Qur’an. Kalau tidak demikian, menurut Al-Khuli, 

siapapun yang melakukannya tidak akan pernah sampai pada tujuan. Singkat kata, 

tafsir kontemporer menurutnya adalah interpretasi sastra yang didasarkan atas 

                                                        
104Banyak mufassir kontemporer yang telah menulis karya tafsirnya berbasis pengembangan 

tafsir kesatuan tematik. Meski dengan beragam terminologi yang digunakan, namun tetap dalam 
bingkai al-tafsir al-mawdË’iy.  Al-Farahi misalnya, menggunakan istilah al-NiÐÉm al-Qur’Éniy 
dalam tafsirnya “NiÐÉm al-Qur’Én  wa Ta’wil al-FurqÉn bi al-FurqÉn”,  Muhammad Ibn Kamal al-
Khatib, dengan terminologi al-wiÍdah al-mauÌË’iyyah dalam tafsirnya “NaÐrat al-‘IjlÉn fÊ AghrÉd 
al-Qur’Én”, Muhammad Abdullah Darraz dalam tafsirnya “Al-Naba’ al-AÐÊm” yang mengusung 
istilah al-wiÍdah al-‘uÌwiyyah”, Sayyid Qutb dalam “Fi ÚilÉl al-Qur’Én” yang menggunakan istilah 
al-wiÍdah al-nasaqiyyah, Said Hawwa dalam “Al-AsÉs FÊ al-TafsÊr” dengan istilah al-wiÍdah al-
Qur’Éniyyah, Namun menurut Ahmad bin Muhammad al-Sharqawi, Said Hawwa menggunakan 
istilah al-wiÍdah al-mauÌu’iyyah sebagaimana buku yang ditulis olah al-Sharqawi, berjudul 
NaÐariyyat al-wiÍdah al-mawÌË’iyyah li al-Qur’Én al-KarÊm min kitÉb “Al-AsÉas fi al-TafsÊr’. 
Muhammad Baqir Hijjati dan Abdul Karim al-Shirazi dalam “al-TafsÊr al-KÉshif” dengan al-manhaj 
al-tarÉbuÏi, dan Mahmud al-Bustani dalam “’ImÉrah al-SËrah al-Qur’Éniyyah” dengan al-Manhaj 
al-BinÉ’iy. Lihat Samir Abdurrahman Rashwani, Manhaj al-Tafsir al-MawÌË’iy li al-Qur’Én al-
KarÊm, DirÉsah Naqdiyyah, (Syiria: Dar al-Multaqa, 2009), Cet I, 285-315. 

105Amin Al-Khuli, ManÉhij TajdÊd fi al-NaÍw wa al-BalÉghah, wa al-TafsÊr wa al-Adab: fi 
al-A’mÉl al-KÉmilah, Jilid X, selanjutnya disebut ManÉhij, (Kairo: Al-Hai’ah al-Misriyyah al-
‘Ammah li al-Kitab, 1995), 229. 
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metodologi yang tepat, kelengkapan aspek dan sinkronisasi distribusi pembahasan 

secara proporsional.106 

Al-Khuli memang dikenal sebagai  pemikir Mesir yang memperkenalkan 

pendekatan baru dalam tafsir al-Qur’an. Sebagai murid Muhammad Abduh, ia 

dianggap sebagai salah satu tokoh pembaru yang mewarisi gagasan-gagasan 

pembaruan Abduh yang ia kenalkan selama ini. Salah satu kontribusi al-Khuli adalah 

dalam bidang metode tafsir al-Qur’an yang mengembangkan metode susastra (al-

manhaj al-adabiy) dalam penafsiran al-Qur’an.107 

Nama al-Khuli makin dikenal setelah ia memunculkan pernyataan yang 

kontroversial, “awwal al-tajdÊd qatl al-qadÊmi fahman“108. Pembaruan, kata al-

Khuli, biasanya dimulai dengan cara membunuh suatu interpretasi lama. Jika yang 

lama terus dipertahankan, sudah tentu pembaruan tak akan terjadi. Oleh karena 

pembaruan adalah bentuk “pembunuhan”, sudah pasti ia akan menimbulkan 

perlawanan dari pihak-pihak yang mempertahankan khazanah keilmuan lama. Tentu 

yang lama dibunuh untuk kemudian dihidupkan kembali dengan cara lain, yakni 

dengan cara ditafsirkan ulang. Cara yang dipakai oleh Al-Khuli dalam melakukan 

reinterpretasi teks dengan mengganti  pemahaman lama, yang secara diametral 

berarti memotong substansi teks. Inilah yang banyak memantik kontroversi sekaligus 

resistensi, karena pada realitasnya, al-Khuli juga melakukan internalisasi metode 

tafsir sebelumnya. 

                                                        
106Menurut penegasan Al-Khuli: Inna al-tafsir al-yauma – fÊmÉ afhamuhu – huwa al-

dirÉsah al-adabiyyah, al-ÎaÍÊÍ al-manhaj, al-kÉmilah al-manÉÍi,  al-munassiqah al-tauzÊ’, Ibid, 231. 
107Na’im al-Hamdi, Fikrah I’jÉz al-QurÉn, Min al-Bi’thah al-Nabawiyyah IlÉ ‘AÎrinÉ al-

×ÉÌir, (Lebanon: Mu’assasah Al-Risalah, 1991). 341-342. 
108Amin al-Khuli, ManÉhij,. 231. 
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Memosisikan Al-Qur’an sebagai sebuah kitab sastra telah melahirkan metode 

tafsir susastra atas Al-Qur’an. Model tafsir ini berlandaskan pada gaya bertutur yang 

komunikatif karena banyaknya simbol yang sarat makna pada ayat-ayat Al-Qur’an. 

Semua itu diproyeksikan dapat mengantarkan penafsir pada makna yang terdalam 

secara koheren (berkaitan) dari teks al-Qur’an.109 Inilah respons akademik atas usaha 

untuk memuliakan teks al-Qur’an, dan menyingkap aspek esoterik sebuah tafsir.  

Dua karya penting Al-Khûlî dalam menapaki pendekatan sastrawi atas Al-

Qur’an, yakni FÊ al-Adab al-MaÎrî dan Fann al-Qaul. Ia mengawalinya dengan 

mendekonstruksi wacana sastra Arab. Dekonstruksi itu dilakukan melalui dua cara.  

1. Kritik ekstrinsik (al-naqd al-khâriji) yang diarahkan pada ”kritik sumber”. Ini 

mirip kajian yang holistik tentang faktor-faktor eksternal munculnya sebuah 

karya, baik aspek sosial-geografis, religio-kultural, maupun politisnya.   

2. Kritik intrinsik (al-naqd al-dâkhilî), yang diarahkan pada teks sastra itu 

sendiri. Dengan analisis linguistik yang hati-hati, diharapkan mampu 

menangkap makna yang dikandung sebuah teks. Ini menyerupai aliran 

egosentrik yang melihat sebuah karya sastra dari karya itu sendiri.  

Karena itu, ia sangat antusias mengenalkan tafsir susastra terhadap Al-Qur’an 

(al-Tafsîr al-Adabî li al-Qurân). Ia meyakini dapat menyuguhkan pesan-pesan Al-

Qur’an secara lebih menyeluruh dan bisa menghindarkan diri dari tarikan-tarikan 

individual-ideologis yang pragmatis dan prejudice dari seorang mufassir, yang 

                                                        
109Lihat Mustansir Mir, Coherence in the Qur’an, a Study of Islahi’s Concept of Nazm in 

Tadabbur-i Qur’an, (Washington: American Trust Publication, 1986), 31. Bandingkan dengan kajian 
Hamid al-Din al-Farahi, Exordium to Coherence in the Qur`an, translated by Tariq Mahmod Hashmi, 
(Lahore: Al-Mawrid, 2008), 37 
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memadukan antara teks dan konteks, bahkan antara konteks dan relasi internal yang 

menyatu.110  

Memang, ketika berhadapan dengan teks Al-Qur’an, al-Khuli membangun 

wilayah interpretasi teks dari unthinkable menjadi thinkable. Ia memperlakukan teks 

Al-Qur’an sebagai kitab sastra Arab terbesar (Kitâb al-`Arabiyyah al-akbar), 

sehingga analisis linguistik-filologis teks merupakan keniscayaan untuk menangkap 

pesan moral Al-Qur’an.111 Meskipun al-Khuli sama sekali tidak bermaksud 

menyejajarkan status Al-Qur’an dengan teks sastra kemanusiaan, karena ia 

bermaksud menemukan elan spirit sosial kebudayaan Al-Qur’an dan hidayahnya,  

tapi tetap saja kajiannya menjadi bias karena analisisnya dianggap ahistoris, yang 

memotong mata rantai keilmuan tafsir.  

 Sebenarnya, Nursi juga bukan tidak menerapkan model tafsir bahasa, Namun, 

metode yang dipakai Nursi sebagai landasannya sangat berbeda dengan Al-Khuli. 

Nursi hanya mendasarkannya pada hidayah Al-Qur’an semata, dan tidak dari 

referensi lainnya, apalagi dengan mendasarkan penafsirannya pada kekuatan nalar 

rasio dan akalnya.112 

Tafsir susastra (al-tafsÊr al-bayÉniy al-adabiy) lebih fokus pada aspek sosial 

yang masuk dalam rumpun humaniora, sehingga membantu secara metodologis agar 

kita sampai pada makna yang dikehendaki teks. Hal ini tidak berarti teks Al-Qur’an 

akan kehilangan sakralitasnya lantaran didekati dengan ilmu-ilmu kemanusiaan. 

                                                        
110Abdel Hakeem, Context and Internal Relationships; Keys to Qur’anic Exegesis dalam 

Approaches to the Qur’an (edited Hawting and Abdul Kadeer), New York: Routledge, 1993, h. 74-76 
111Selengkapnya lihat, J.J.G. Jansen, The Interpretation of the Koran in Modern Egypt (Leiden: 

E.J.Brill, 1974). Edisi Indonesia, Diskursus Tafsir Al-Qur’an Modern, terj. Hairussalim dan Syarif 
Hidayatullah (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1997), 73.  

112Said Nursi,  al-Mathnawi Al-NËri al-‘Arabi, ibid, 137. 
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Sebaliknya, ilmu tersebut merupakan alat bantu efektif yang dapat menghidupkan 

semangat teks keagamaan dalam konstalasi realitas sosial yang menjadi konsideran 

nilai filosofis wahyu. Memosisikan Al-Qur’an sebagai sebuah kitab sastra telah 

melahirkan metode tafsir sastrawi atas Al-Qur’an. Model tafsir ini dilandaskan pada 

gaya bertutur yang komunikatif karena banyaknya simbol yang sarat makna pada 

ayat-ayat Al-Qur’an.113  

Amin al-Khuli sangat antusias mengenalkan tafsir susastra terhadap Al-

Qu’ran (al-Tafsîr al-Adabîy  li al-Qur’ân). Model ini diharapkan dapat menyuguhkan 

pesan-pesan Al-Qur’an secara lebih menyeluruh dan bisa menghindarkan diri dari 

tarikan-tarikan individual-ideologis yang pragmatis dari seorang penafsir.114 Al-

Khuli, mengkritik tafsir saintifik yang memaksa teks-teks keagamaan agar senantiasa 

selaras dengan hal-hal yang temporer dan relatif. Tafsir saintifik, baginya tidak 

memperhatikan ”konteks dan teks” serta ”relasi antar teks” secara serius. Padahal, 

dua hal ini merupakan konsideran penting bagi seorang mufassir ketika ingin 

mengetahui makna yang dikehendaki oleh sebuah teks. Jika keduanya diabaikan, 

menurut al-Khuli, seorang penafsir sebetulnya menempatkan Al-Qur’an bukan 

sebagai teks keagamaan yang suci dan absolut.  

Selain itu, jebakan tafsir saintifik telah menyebabkan suburnya sikap 

apologetis dari para mufassir karena selalu berusaha mengampanyekan kesesuaian 

antara teks keagamaan dengan penemuan-penemuan ilmiah yang temporer dan 

berubah. Menurut hemat penulis, tak sepenuhnya pendapat al-Khuli ini benar, karena 

pada realitasnya banyak mufassir yang tetap berpegang teguh pada prasyarat 
                                                        

113Amin al-Khuli, Fann al-Qaul, (Kairo: Matba’ah Dar al-Kutub al-Misriyyah, 1996), 51-52. 
114Untuk menghindari konfrontasi (al-jadal) dan menyemaikan dialog (al-hiwar), perlu 

memakai metode tafsir  susastra. Lihat Navid Kermani, From Revelation to Interpretation: Nasr 
Hamid Abu Zayd and The Literary Study of the Qur’an, (Germany: Frankfurt am Main, 1996), 171.  
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penafsiran ilmiah dan tidak memaksakan interpretasi al-Qur’an melalui teori-teori 

ilmiah. Al-Qur’an tetap diposisikan sebagai peneguh dan penguat adanya fenomena 

ilmiah. Prof. Zaghlul al-Najjar misalnya, yang menulis buku QaÌiyyat al-I'jÉz al-

'Ilmiy li al-Qur'Én al-KarÊm berkeyakinan penuh bahwa Al-Qur'an adalah kitab 

mukjizat dari aspek bahasa sastranya, aspek tasyri', informasi kesejarahannya, 

sebagai cahaya dan mengandung banyak isyarat ilmiah.   

Bagi ilmuan muslim cahaya yang diberikan "gratis" oleh Allah itu dapat 

membantunya untuk mengetahui teori dan asumsi sains ke tingkat hakikat ilmiah, 

bukan karena ilmu terapan itu yang menetapkannya, akan tetapi lebih karena terdapat 

isyarat ilmiah itu dalam Kitabullah. Artinya kita telah memenangkan ilmu dengan 

informasi Al-Qur'an dan bukan sebaliknya, memenangkan Al-Qur'an dengan bantuan 

ilmu. Di sinilah letak keunikan dan keistimewaan teori i'jaz ilmiy yang diajukan oleh 

Zaghlul al-Najjar.115  

Selain I’jaz ilmiy dalam al-Qur’an, juga adanya  bahasa susastra yang 

tinggi.116 Pada dasarnya, yang lebih utama adalah melihat Al-Qur’an atau jiwa ayat-

ayatnya yang mendorong untuk mengeksplorasi ilmu pengetahuan, karena kemajuan 

ilmu pengetahuan tidak hanya diukur melalui sumbangan yang diberikan kepada 

masyarakat atau kumpulan ide dan metode yang dikembangkannya, tetapi juga pada 

sekumpulan syarat-syarat psikologis dan sosial yang diwujudkan, sehingga 

mempunyai pengaruh positif terhadap kemajuan ilmu pengetahuan. Menurut 

                                                        
115Uraian yang cukup lengkap juga dapat dilihat dalam karya Zaghlul Al-Najjar lainnya, Min 

ÓyÉt al-I’jÉz al-Ilmi  fÊ Al-Qur’Én al-KarÊm, (Kairo: Maktabah al-Shuruq al-Dauliyyah, 2007), 
Cet.I, 32-33. 

116Abi al-Hasan Ali al-Hasani al-Nadawiy, al-Madkhal ilÉ al-DirÉsÉt al-Qur’Éniyyah, 
MabÉdi’ Tadabbur al-Qur’Én, AÌwÉ’ alÉ wujËh al-I’jÉz fi al-UlËm al-Qur’Éniyyah, (Beirut: 
Mu’assasah al-Risalah li al-Tiba’ah wa al-Nashr, 2004), cet. I, 25-28.   
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Zaghlul, tafsir ilmiah dalam al-Qur’an selain sebagai peneguh bukti  untuk 

menenteramkan hati, memperteguh dan memperkuat keyakinan, juga sebagai 

justifikasi atas otentisitas dan otoritas al-Qur’an sebagai wahyu dari Allah semata 

yang mempunyai keselarasan dengan ilmu pengetahun. Banyak isyarat ilmiah yang 

diungkap oleh al-Qur’an. seperti hikmah tawaf seputar Ka’bah, pertemuan air tawar 

dan air laut, air sebagai asal muasal kehidupan, pergantian antara siang dan malam, 

dan sebagainya.117 

Di sisi lain, paling sedikit ada tiga hal yang dapat disimpulkan dari 

pembicaraan Al-Qur’an tentang fenomena alam raya:  

a. Al-Quran memerintahkan atau menganjurkan manusia untuk 

memperhatikan dan mempelajarinya dalam rangka meyakini ke-Esa-an 

dan kekuasaan Tuhan. Perintah ini, tersirat pengertian bahwa manusia 

memiliki potensi untuk mengetahui dan memanfaatkan hukum-hukum 

yang mengatur fenomena alam tersebut. 

b. Alam raya beserta hukum-hukum yang diisyaratkannya itu diciptakan, 

dimiliki, dan diatur oleh ketetapan-ketetapan Tuhan yang sangat teliti. Ia 

tidak dapat melepaskan diri dari ketetapan-ketetapan tersebut kecuali bila 

Tuhan menghendakinya. Dari sini, tersirat bahwa: (a) alam raya atau 

elemen-elemennya tidak boleh disembah; (b) manusia dapat menarik 

kesimpulan tentang adanya ketepatan-ketepatan yang bersifat umum dan 

mengikat yang mengatur alam raya ini (hukum-hukum alam).  

c. Redaksi yang digunakan Al-Quran dalam uraiannya tentang alam raya 

dan fenomenanya itu, bersifat singkat, teliti dan akurat, sehingga 
                                                        

117Zaghlul Al-Najjar, Min ÓyÉt al-I’jÉz al-Ilmiy fi Al-Qur’Én al-KarÊm, (Kairo: Maktabah 
al-ShurËq al-Dauliyyah, 2007), Cet. I, 45-47. 
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pemahaman atau penafsiran tentang maksud redaksi-redaksi tersebut 

sangat bervariasi sesuai dengan tingkat kecerdasan dan pengetahuan 

mufassir masing-masing.118 

Sejatinya, embrio penafsiran ilmiah tersebut sudah ada sejak zaman 

Nabi, contohnya adalah ketika Nabi SAW ditanya tentang surah Al-Baqarah 

187: “Maka makan minumlah engkau hingga terang bagimu benang putih 

dari benang hitam, yaitu fajar”. Nabi kemudian ditanya oleh Uday bin Hatim: 

“apakah dua benang tersebut seperti benang yang sudah dikenal, yakni 

benang hitam dan putih?” Nabi menjawab: “Yang dimaksud benang hitam 

adalah gelapnya malam dan benang putih adalah terangnya siang. Peralihan 

makna frasa dari benang hitam dan benang putih menjadi gelapnya malam 

dan terangnya siang merupakan perubahan makna dari yang asasi menjadi 

makna majazi ilmiah.119 Dari metode dan corak tafsir ilmi ini dikembangkan 

menjadi tafsir susastra, sebagaimana dinyatakan oleh Quraish Shihab, bahwa 

ada kaitan prinsip penafsiran ilmiah terhadap ayat-ayat Al-Quran, membawa 

kita kepada, paling tidak, tiga hal pula yang perlu digarisbawahi, yaitu (1) 

bahasa/linguistik; (2) konteks ayat-ayat; dan (3) sifat tafsir ilmiah. 

Oleh karena itu, Ibn Abbas yang dianggap sebagai bapak tafsir juga 

telah melakukan tafsir model bahasa (sastra) dalam Al-Qur’an.120 Contohnya 

                                                        
118Bandingkan dengan, 'Abdul 'Azim Al-Zarqaniy dalam ManÉhil Al-'IrfÉn, (Kairo: Al-

Halabiym 1980,) jilid II, 356-558. 
119Hindun Shalabiy, Al-TafsÊr al-Ilmi li al-Qur’Én Baina al-NaÐariyyÉt wa al-TaÏbÊq, (Tunis: 

Zaitunah Univ. Press, 1985), 38. 
120Adnan Muhammad Zarzur, UlËm al-Qur’Én wa I’jÉzuhu wa TÉrÊkh TauthÊqihi, (Yordania, 

Dar al-A’lÉm al-Mamlakah al-Ardaniyyah, 2005), 333. 
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QS 2:266 yang artinya: “Apakah ada di antara kamu yang ingin mempunyai 

kebun kurma dan anggur yang di bawahnya mengalir sungai-sungai, 

kemudian datanglah masa tua pada orang tua itu, sedang ia mempunyai 

keturunan yang masih kecil-kecil. Maka, kebun itu ditiup angin keras yang 

mengandung api, lalu terbakarlah!”. Ayat ini masih dalam konteks 

pembicaraan dengan ayat sebelumnya, ayat ini dalam konteks perumpamaan 

atau ilustrasi metaforis yang disebutkan secara eksplisit pada ayat 

sebelumnya, yakni 265: “perumpamaan orang-orang yang membelanjakan 

hartanya karena mencari ridha Allah dan untuk keteguhan jiwa mereka adalah 

seperti kebun yang terletak di dataran tinggi yang disirami hujan lebat.  

Bahkan Ibn Abbas pernah menyatakan bahwa “Apabila anda bertanya 

kepadaku tentang kata-kata Al-Qur’an yang asing, maka carilah ia dalam 

puisi (pra-Islam) karena puisi adalah diwÉnnya orang Arab”.121 Upaya ini 

rupanya telah diikuti oleh beberapa ulama’ lain seperti: Abu Ubaydah, Al-

Jahiz, Qadhi Abdul Jabbar, Abd Qahir Al-Jurjani, dan Al-Zamakhsyari. 

Padahal, Al-Qur’an tidak hanya dapat dilakukan dengan pendekatan sastra 

atau hanya dianggap sebagai kitab sastra Arab, namun sebagai kitab petunjuk 

yang mempunyai spektrum yang lebih luas akan lebih mampu memaknai 

esensi terdalam dengan perspektif susastra.  

Secara metodologis, Nursi juga acap kali mengacu pada pendekatan 

sastra, dan linguistik. Dengan pendekatan itu, terasa lebih mampu menghayati 

dan meresapi spirit dan ‘ruh’ al-Qur’an, terlihat dari kajiannya yang intens 
                                                        

121Seyyed Ahmad Yasin Ahmad al-Khayyari, MuÍÉÌarÉt fi UlËm al-Qur’Én, (Jeddah: 
Mu’aasasah  al-Madinah li al-Sahafah Dar al-Ulum, 1993). Cet. I, 64. 
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tentang adanya hikmah repetisi dari sebagian ayat-ayat al-Qur’an.122 Menurut 

Nursi di antara rahasia pengulangan adalah keyakinan adanya unsur emanatif 

al-Qur’an (al-faiÌ al-Qur’Éni) yang selalu menjadi petunjuk bagi siapa saja 

yang mampu menyucikan dirinya, sebagaimana konotasi ayat lÉ yamassuhu 

illÉ al-muÏahharËn. Tak seorang pun mampu menyentuh hidayah al-Qur’an 

kecuali mereka yang mau menyucikan  jiwanya, menyucikan seluruh unsur 

kemanusiaannya. Di samping itu, repetisi sebagai bukti adanya samudera al-

Qur’an yang tak bertepi (baÍr al-mu’jizÉt)123 yang menjadi sumber hidayah 

manusia di segala ruang dan waktu.  

Lebih jauh, Nursi menegaskan bahwa dalam repetisi  itu 

mengindikasikan pencerahan (tanwÊr), bahwa pengulangan doa untuk suatu 

penegasan (taqrÊr), sedangkan repetisi dalam panggilan merupakan suatu 

penguatan (taukÊd),124 sebagai penegasan adanya kesatuan tematik. Perlu 

ditegaskan, bahwa al-Qur’an diturunkan untuk semua kalangan dan strata 

masyarakat, dari yang pandai maupun yang bodoh, dari yang paling taqwa 

maupun yang amat jahat. Dengan repetisi seperti itu, mereka mampu 

                                                        
122Di antara varian pengulangan (al-takrÉr) dalam al-Qur’an sebagaimana disebut oleh para 

mufassir dan ahli bahasa klasik, semisal al-Farra’, Abu Ja’far al-Zubairi, Al-Zamakhsyari, Abu 
Hayyan al-Andalusi,  adalah Pertama; al-takrÉr al-lafÐi al-muttaÎil, seperti KallÉ saufa ta’lamËn, 
thumma kallÉ saufa ta’lamËn, atau aulÉ laka fa aulÉ thumma aulÉ laka fa aulÉ, dan sebagainya.   
Kedua, al-takrÉr al-lafÐi al-munfaÎil, seperti dalam surah al-Rahman, Fa biayyi ÓlÉ’i RabbikumÉ 
tukadhdhibÉn terulang lebih dari 30 kali, yang terpisah dari ayat lainnya),  Ketiga, al-takrÉr al-
ma’nawi, merupakan sejumlah kisah nabi-nabi dalam al-Qur’an yang terulang di ayat lainnya. 

123Said Nursi, dalam dua bukunya al-Mu’jizÉt al-AÍmadiyyah, 186 dan al-Mu’jizÉt al-
Qur’Éniyyah, 7.  Secara lebih lengkap uraian Nursi tentang hikmah pengulangan ini dapat dibaca 
dalam bukunya al-Mathnawi al-NËri al-Arabiy, 231-234, dan 375-378. 

124Secara tegas Nursi menyatakan: Idh fi takrÉr al-dhikr tanwÊr, wa fi tardÊd al-du’É taqrÊr, 
wa fi takrÉr al-da’wah ta’kÊd. Lihat dalam al-Mu’jizÉt al-AÍmadiyyah, 187, dan al-Mathnawi al-
NËri al-Arabi, 375. 
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menyerap semua substansi ajaran dan penjelasan wahyu dalam al-Qur’an 

secara menyeluruh,  merata dan lebih menjiwai. 

Repetisi yang ada dalam al-Qur’an tak sebatas pada penguatan dan 

penekanan afirmatif saja, namun lebih pada pemenuhan kebutuhan materi 

sesuai dengan proporsi kesatuan tematik selaras dengan kandungan 

maknanya. Misalnya kebutuhan terhadap udara setiap waktu, kebutuhan air 

ketika lambung merasa kehausan,  kebutuhan harian setiap makhluk akan 

makanan, kebutuhan bulanan atau waktu yang terprogram terhadap 

pengobatan. Demikian juga, dalam aspek hubungan vertikal dengan Allah, 

setiap waktu harus bergantung dan mohon pertolongan kepada-Nya, atau 

dalam semua aktivitas dengan menyebut atas nama-Nya. Singkat kata, semua 

aktivitas manusia di atas mesti ada pengulangan yang disesuaikan dengan 

kebutuhan.125 

Pada prinsipnya, repetisi selalu dimaksudkan sebagai peneguhan, 

penguatan dan penegasan.126 Selain sebagai bentuk dari kekaguman, sehingga 

membuat ayat yang diulang itu semakin kokoh menghunjam dalam jiwa, 

mengingatkan kembali suatu yang diulang tersebut setelah panjangnya 

pembicaraan pada suatu masalah, dimaksudkan agar menjadi lebih indah, 

lebih menyentuh dan sebagainya, sebagaimana dalam surah al-Rahman. 

                                                        
125Said Nursi, al-Mathnawi al-NËri, 375-376, Al-MaktËbat, 268, dan dalam al-KalimÉt, 265. 
126Berkali-kali Said Nursi menegaskan dalam buku-bukunya tentang pengulangan (al-takrÉr) 

dalam al-Qur’an selain yang tertuang dalam al-Mathnawi,. Nursi menyatakan: Inna al-takrÉr li al-
masÉ’il al-imÉniyyah bi asÉlÊb shattÉ, lahu Íikam kathÊrah, ka al-taqrÊr wa al-iqnÉ’ wa al-taÍqÊq.. 
Lihat selengkapnya dalam buku al-Lama’Ét, 42. Lihat juga di al-Mathnawi, 322. 
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   
    

 Ayat di atas terulang sampai 31 kali.127 Atau ayat wailun yaumaidhin 

li al-mukadhdhibÊn dalam surah al-mursalÉt, menegaskan adanya gradasi 

peringatan dari Allah tentang kufurnya jin dan manusia akan karunia dan 

rahmat-Nya, dengan menunjukkan komparasi antara yang amat tidak sepadan 

hak dan kewajiban mereka.128 Nursi juga menambahkan dan menegaskan 

adanya teori al-naÐm al-qur’Éniy (konstruksi teks al-Qur’an) yang amat kuat 

dalam repetisi ayat tersebut. 

Menurut ulama studi al-Qur’an, repetisi atau pengulangan dalam surah 

al-Rahman sebanyak itu, dapat dikelompokkan dalam empat macam;  

1. berkaitan dengan keajaiban ciptaan Allah yang terhampar di bumi dan di 

langit serta ciptaan di hari kebangkitan, terulang sebanyak 8 kali. 

2. berkaitan dengan siksaan dan neraka beserta kengeriannya, sebanyak 7 kali.  

3. menyangkut penghuni surga serta aneka kenikmatannya, sebanyak 8 kali dan  

4. penyebutan surga yang tidak sama dengan sebelumnya, terulang 7 kali.129 

                                                        
127Al-Qadi Abdul Jabbar dan Al-Zamakhsyari tidak mengatakan bahwa ayat tersebut meski 

diulang sampai 31 kali sebagai al-takrÉr (pengulangan). Karena, ia menunjukkan pelbagai nikmat 
yang telah dianugerahkan Allah pada keduanya (jin dan manusia). Seperti ungkapan seseorang kepada 
orang yang akan memutuskan silaturrahim dengan ucapan “Apakah engkau akan meninggalkan dia,  
padahal engkau tahu keutamaannya? Apakah engkau akan memutuskan silaturrahim dengan Umar 
padahal engkau tahu kesalihannya? Dan itu diulang-ulang, hal ini tidak dianggap suatu yang cacat, 
justru merupakan keistimewaan. Sebagimana oleh al-Zamakhshari, Tafsir al-KashshÉf, an ×aqÉ’iq 
al-TanzÊl wa ‘UyËn al-AqÉwÊl fi WujËh al-Ta’wÊl, edit Khalil Ma’mun Shaiha, (Beirut: Dar al-
Ma’rifah, 2009), Cet. III, 1070-1072. 

128Lihat Said Nursi, al-KalimÉt, 530-532. 
129Juga sebagaimana diungkap oleh Ahmad al-Sawi al-Maliki dalam ×Ésyiah TafsÊr al-

JalÉlain (Mesir: Al-Matba’ah al-Azhariyyah, 1345).  Lihat juga uraian Quraish Shihab, Tafsir al-
Misbah; Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, (Jakarta: Lentera Hati, 2009), Jilid 13, 288-289. 
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Memang ungkapan repetisi dalam al-Qur’an memuat beragam 

pendapat antar mufassir baik klasik maupun kontemporer. Seperti perbedaan 

cara pandang mereka dalam repetisi kisah Nabi-nabi. Ada yang menganggap, 

bahwa hal itu sebagai repetisi yang tidak ada perbedaan antara satu ayat 

dengan lainnya. Namun, banyak juga yang menegaskan bahwa hal itu 

mengandung makna pemetaan kondisi dan situasi tentang adanya daya 

ungkap yang memiliki aksentuasi masing-masing selaras dengan tahapan dan 

fasenya. Tentang Nabi Ibrahim, dipetakan dalam dua fase utama. Pertama, 

variasi gaya pemaparan yang sesuai dengan pra-kondisi dan lokusnya. Kedua, 

gaya dialog (tentang tauhid, fenomena alam, raja Namrud, menghidupkan 

orang mati, dan tentang qurban).130  

Ungkapan yang argumentatif kritis ditulis oleh Nuruddin ‘Itr, bahwa 

adanya repetisi ayat al-Qur’an tentang kisah, sebagai karakteristik gaya 

retorik bertutur dan gramatika Arab. Lebih dari itu, dimaksudkan sebagai 

kekuatan adanya konstruksi teks, i’jÉz balÉghi dan i’jÉz bayÉni. Itr 

menyebut beberapa buku yang menjelaskan tentang hal ini, seperti yang 

ditulis oleh Raghib al-Isfahani dan Muhammad bin Abdullah bin Ahmad al-

Tayyar.131 Senada dengan itu, Abu Su’ud al-Imadi menegaskan adanya i’jaz 

                                                        
130Syihabuddin Qalyubi, Stilistika al-Qur’an: Makna di Balik Kisah Ibrahim, (Yogyakarta: 

LKiS: 2009), 214-215. 
131Nuruddin Itr, UlËm al-Qur’Én al-KarÊm, (Damaskus: Matba’ah al-Salah, 1996), Cet V, 

250-253. Bandingkan dengan tulisan Abdullah Muhammad bin Ahmad al-Tayyar, al-ÓyÉt al-
MutashÉbihÉt: al-TashÉbuh al-LafÐi li al-ÁyÉt, ×ikam wa AsrÉr, (Riyadh: Dar al-Tadmuriyyah, 
2009), Cet. I, 34-37. Sedangkan Raghib al-Asfahani malah menyebut repetisi itu sebagai ungkapan 
prima konstruksi teks Par Exellence, Madrasah al-AfdhÉdh, sebagaimana disebut oleh Nuruddin Itr. 
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dalam repetisi ayat karena adanya variasi kondisi yang memerlukan 

penegasan dan penguatan ulang.132 

Sebagaimana analisis yang cukup rasional, fungsional dan 

argumentatif dikemukakan oleh al-Kirmani, bahwa hikmah dan rahasia 

repetisi dalam al-Qur’an, menurutnya adalah untuk menunjukkan nilai-nilai 

ajaran al-Qur’an dan eksistensi i’jaznya yang kosmopolit.133 Al-Qur’an 

berfungsi untuk semua strata masyarakat yang heterogin dan amat majemuk, 

perlu dengan repetisi guna meneguhkan kedua aspek tersebut. 

Sebagaimana diketahui, ayat-ayat al-Qur`an itu bagaikan  intan, setiap 

sudutnya memancarkan cahaya yang berbeda dengan apa yang terpancar dari 

sudut-sudut lainnya. Dan tidak mustahil – meminjam istilah yang dipakai 

Abdullah Darraz - bila kita mempersilahkan orang lain memandangnya, ia 

akan melihat lebih banyak ketimbang apa yang kita lihat.134 Dari kajian 

semantik, akan mengukuhkan statemen tersebut. Memang, semantik 

merupakan salah satu cabang ilmu linguistik teoretis yang membahas tentang 

makna, yang meliputi asal makna, bagaimana makna itu terbentuk serta 

hakikat tentang makna.  

Secara umum ada tiga macam jenis makna, yaitu makna leksikal 

(lexical semantics), makna kalimat (sentential meaning), serta makna wacana 
                                                        

132Abu Suud Muhammad al-Imadi, IrshÉd al-‘Aql al-SalÊm ilÉ MazÉyÉ al-KitÉb al-KarÊm, 
edit Abdul Qadir Ahmad ‘Atha, (Riyadh: Maktabah al-Riyadh al-Hadithah, tt), Jilid V, 244-247. Lihat 
juga Nu’im al-Hamdi, Fikrah I’jÉz al-Qur’Én min al-Bi’thah al-Nabawiyyah ×attÉ ‘AÎrinÉ al-×ÉÌir, 
(Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1980), 170. 

133Taj al-Qurra’ Mahmud bin Hamzah al-Kirmani, AsrÉr al-TakrÉr fi al-Qur’Én al-
Musamma Al-BurhÉn fi TaujÊh MutashÉbih al-Qur’Én limÉ fihi min al-×ujjah wa al-BayÉn, (Kairo: 
Dar al-Fadilah, tt), 47-53. 

134Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an, (Mizan: Bandung,  1996), 16. 
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(discoursial meaning).135 Yang dimaksud dengan makna leksikal adalah 

makna setiap kata yang ada dalam sebuah ujaran, misalnya dalam bahasa 

Arab makna dari qara’a adalah “membaca”. Sedangkan sentential meaning 

adalah makna dari gabungan kata per kata tersebut sehingga menimbulkan 

sebuah pemahaman dan pemaknaan. Adapun discoursial meaning adalah 

makna yang dihasilkan lebih dari sekadar kalimat yang disusun saja. Makna 

leksikal itu terdiri dari macam-macam bentuknya, yaitu konotatif, denotatif, 

homonim, homofon dan lain sebagainya termasuk di dalamnya adalah majaz-

majaz atau figurative meaning. 

Pembahasan semantik Al-Qur’an ini mengantarkan kita pada 

peneguhan adanya I’jÉz al- Qur’Én dari gramatika bahasa Arab. Dalam 

kajian semantik Al-Qur’an, pembahasan tentang pelbagai susunan kata, akar 

kata dan makna makin dikaji secara mendalam.136  Makna itu dibagi menjadi 

dua macam yaitu makna dasar dan makna relasional. Makna dasar adalah 

kandungan arti yang tetap melekat pada kosa kata, meskipun kata tersebut 

dipisahkan dari konteks pembicaraan kalimat seperti contoh kata al-kitÉb 

makna dasarnya tetaplah buku. Sedangkan makna relasional adalah makna 

yang dihasilkan apabila sudah ada hubungan dengan kata lain atau konteks 

lain, Contoh kata yaum yang bermakna asli ‘hari”,  sebagai lafaz mushtarak 

(polisemi, homonim atau ambigu) karena kata yaum ini dihubungkan dengan 

                                                        
135Jerrold J. Kadz and Jerry A. Fodor, The Structure of the Semantic Theory, (Massachusetts: 

Massachusetts Institute of Thechnology,  Journal of Language, Vol. 39, Number 2, 1963, 176. 
Selanjutnya dapat dilihat Timothy Baldwin, Lexical Semantics, an Introduction, (Melbourne: The 
University of Melbourne, 2003). 

136Abu al-Abbas Muhammad bin Yazid al-Mubarrad, edit Ahmad Muhammad Sulaiman, MÉ 
Ittafaqa lafÐuhu wa Ikhtalafa Ma’nÉhu min al-Qur’Én al-MajÊd, (Kuwait: Jami’ah al-Kuwait li al-
Ùiba’ah wa al-Nashr, 1988), 42. 
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worldview Al-Qur’an, maka yaum ini bermakna banyak, ia bisa bermakna 

hari sebagaimana kita kenali atau al-qiyÉmah, al-ba’th, al-ÍisÉb, ataupun al-

din. 

Babak awal akan kesadaran semantik Al-Qur’an dimulai dari Muqatil 

bin Sulayman (w. 767 M) karyanya yang menjadi ulasan awal kesadaran 

semantis adalah Al-WujËh wa al-NaÐÉ’ir fÊ al-Qur’Én al-KarÊm. Muqatil 

menegaskan bahwa setiap kata dalam Al-Qur’an itu di samping memiliki arti 

yang definitif juga memiliki beberapa alternatif makna lainnya.137 Berkenaan 

dengan hal ini, Muqatil menyatakan bahwa “seseorang belum bisa dikatakan 

menguasai Al-Qur’an sebelum dia menyadari akan pentingnya mengenal dan 

memaknai  berbagai dimensi, yang dimiliki Al-Qur’an.138  

Salah satu contohnya, kata al-maut, yang memiliki arti kata dasar 

mati.  Menurut Muqatil, dalam konteks pembicaraan ayat, kata tersebut dapat 

memiliki empat arti alternatif, yakni 1). Tetes yang belum dihidupkan, 2). 

Manusia yang salah beriman, 3). Tanah gersang dan tandus. 4). Ruh yang 

hilang. Demikian juga kata “al-yad” yang memiliki arti kata dasar tangan.  

Dalam konteks al-Qur’an, kata tersebut dapat memiliki tiga alternatif makna, 

                                                        
137Muqatil bin Sulaiman al-Balkhiy, al-WujËh wa al-NaÐÉ’ir fi al-Qur’Én al-AÐÊm, edit 

Hatim Saleh al-Damin, (Dubai: Markaz Jum’ah al-Majid li al-Thaqafah wa al-Turath, 2006),  19. 

138Muqatil menegaskan: “LÉ yakËnu al-rajul faqÊhan kulla al-fiqh ÍattÉ yarÉ fi al-Qur’Én 
wujËhan kathÊrah”.. ibid, 19. Juga dapat dilihat dalam al-Zarkasyi, al-BurhÉn fi UlËm al-Qur’Én, I, 
103 dan Al-Suyuthi, al-ItqÉn fi UlËm al-Qur’Én, II, 121. 
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1). Tangan anggota badan secara fisik, 2). Aktivitas atau perbuatan, dan 3). 

Bermakna “kedermawanan”.139 

Menurut Qutb, bahwa penafsiran susastra perlu untuk memahami 

kedalaman arti al-Qur’an. Ia berargumen bahwa keindahan susastra al-Qur’an 

harus dikembangkan terlebih dahulu sebelum melanjutkan pada tujuan-tujuan 

penafsiran yang lain. Qutb menegaskan bahwa dia telah menulis buku 

tersebut bukan untuk menekankan tentang kesucian religiusitas al-Qur’an 

ataupun untuk kepentingan dakwah Islam saja, namun juga agar kita dapat 

menemukan anasir keindahan artistik al-Qur’an yang paling esensial.140 

Sayyid Qutb juga menegaskan, kajian al-Qur’an dapat didasarkan 

pada perspektif artistik (al-wijhah al-fanniyyah al-baÍtah). Ia menegaskan, 

tujuan utama suatu seni adalah untuk menghasilkan berbagai pengaruh 

emotif, menyebarkan kepuasan artistik, menimbulkan suatu kehidupan yang 

tersembunyi di balik pengaruh teks, dan untuk mengisi imajinasi dengan 

suatu gambaran yang riil. Sebagaimana ditegaskan oleh Qutb: 

ة الأعلى ھي إثارة الانفعالات الوجدانیة وإشاعة اللذّ فوظیفة الفنّ
الإثارة وإجاشات الحیاة الكامنة بھذه الانفعالات وتغذیة یة بھذه الفنّ

 الخیال بالسور لتحقیق ھذا بجمیعھ
 

                                                        
139Muqatil bin Sulaiman al-Balkhiy, al-WujËh wa al-NaÐÉ’ir fi al-Qur’Én al-AÐÊm, edit 

Hatim Saleh al-Damin, (Dubai: Markaz Jum’ah al-Majid li al-Thaqafah wa al-Turath, 2006),  321-
322. 

140Menurutnya, “HÉdhÉ al-kitÉb laisa min gharaÌihi an yatanÉwala maudhË’ al-da’wah al-
Qur’Éniyyah min al-nÉÍiyah al-dÊniyyah… linajida al-jamÉl al-fanniy al-khÉliÎ, ‘unÎuran 
mustaqillÉn bi jauharihi khÉlidan fÊ al-Qur’Én bi dhÉtihi” Lihat Sayyid Qutb, al-TaÎwÊr al-Fanniy 
fÊ al-Qur’Én (Kairo: Dar al-Ma‘arif, 1994), cetakan kesebelas, 23. 
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Tujuan artistik ini, lanjut Qutb, akan ditemukan dalam gaya-gaya berekspresi 

al-Qur’an, yang ia sebut dengan istilah taÎwÊr (penggambaran artistik), 

takhyÊl (kreasi imajinatif) dan tasykhÊÎ (personifikasi). Di sini, Qutb 

mendapat kritik, karena memasukkan istilah sekular dalam pemaknaan al-

Qur’an.141 

Di saat awal ia menulis tafsir FÊ ÚilÉl al-Qur’Én, Qutb masih 

mengusung topik taÎwÊr, sering merujuk kepada dua bukunya yang berkaitan 

dengan masalah keindahan artistik al-Qur’an, dan bahkan memperkenalkan 

sebuah konsep sastra yang baru, yaitu unifikasi surah al-Qur’an (al-wiÍdah al-

Qur’Éniyyah/the Unity of Qur’an) yang koheren dan juga surah al-Qur’an 

secara keseluruhan.142 

Jika mencermati kata pengantar di kedua karyanya, Qutb sudah 

bergerak mengelaborasikan pemahamannya tentang al-Qur’an dari “saya 

menemukan al-Qur’an” ke “aku telah hidup di bawah naungan al-Qur’an.”143 

Dari sini, terdapat transmisi dan transformasi fundamental terhadap perspektif 

Qutb tentang al-Qur’an dari aspek sastra ke kedalaman makna al-Qur’an 

sebagai teks agama dan dakwah untuk perubahan masyarakat sebagai manhaj 

                                                        
141Qutb menegaskan bahwa al-Qur’an bukanlah karya fiksi,yang tercipta atau berlandaskan 

sekadar pada imajinasi (mulaffaq, al-mukhtara‘ aw al-qÉ’im ‘alÉ mujarrad al-khayÉl), tapi bahwa 
istilah seni yang diatributkan kepada al-Qur’an merupakan “keindahan” dalam konteks penyampaian, 
eksekusi, dan efisiensi dalam produksi makna” (jamÉl al-‘arÌ, tansÊq al-adÉ’ wa barÉ‘at al-ikhrÉj. 
Lihat Sayyid Qutb, Al-TaÎwÊr al-Fanniy, (Kairo: DÉr al-ShurËq, 2002), Cet. XVI, 255. 

142Boullata, Issa J. “Sayyid Qutb’s Literary Appreciation.” Dalam Literary Structures of 
Religious Meaning in the Qur’an dalam Issa J. Boullata. Richmond, (Surrey: Curzon Press, 2000), 
362. 

143Dalam pendahuluan buku al-TaÎwÊr al-Fanniy” ia menyatakan “laqad wajadtu al-Qur’Én”, 
hal. 7 dan di dalam pengantar tafsir Fi ÚilÉl al-Qur’Én, ia mengatakan “’Isytu fi ÚilÉl al-Qur’Én” hal. 
15. 
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al-ÍayÉh (way of life).144 Hal itu tidak lepas dari kondisi sosio politik yang 

mengantarkannya dari muslim nasionalis ke muslim ideologis. 

2. Majaz Dalam Al-Qur’an 

Sebagai salah satu elemen pembahasan ilmu semantik dari segi makna 

leksikal, majaz merupakan bagian dari ilmu linguistik mempunyai peran 

penting dalam memahami teks sastrawi. Majaz dalam bahasa Arab berarti 

mengungkapkan sesuatu tidak sesuai dengan kata sebenarnya, namun 

mengganti atau meminjam kata yang lain sebagai ungkapan yang ingin 

disampaikan.  

Ada berbagai jenis majaz yang dipakai dalam Al-Qur’an, di antaranya adalah:  

a. Metafora (Isti’Érah) menurut pandangan para ahli klasik, metafora mengacu 

pada penggantian sesuatu yang sejatinya dengan ungkapan lain yang “tidak 

sejatinya”. Bisa juga dikatakan sebagai peralihan makna dasar dari suatu kata 

ke makna kata yang lain karena suatu hal dan terkadang melampaui batas 

makna leksikalnya. Dalam Al-Qur’an, “peminjaman” tersebut mudah untuk 

dicerna oleh nalar dan berdasarkan kemiripan logis.145 Sebagai contoh; 

   
  

  
    

                                                        
144Sayyid Qutb, Fi ÚilÉl al-Qur’Én, jilid I, 55. 
145Ibn Qutaibah, Ta’wil Mushkil al-Qur’Én, edit al-Sayyid Ahmad Saqr, (Kairo: Maktabah Dar 

al-Turath, 1973), Cet. II. 131-132. Bandingkan dengan Abu Ubaidah Ma’mar al-Muthanna al-Taimiy, 
MajÉz al-Qur’Én, edit Muhammad Fuad Sheizkin, (Kairo: Maktabah al-Khanji, 1964), 17. 
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  
    

Maka orang-orang yang beriman kepadanya. memuliakannya, 
menolongnya dan mengikuti cahaya yang terang yang diturunkan 
kepadanya (Al Quran), mereka itulah orang-orang yang beruntung. 

Kata ‘nur’ di sini dipinjam untuk memperjelas misi dan pesan kenabian, 

karena ‘nur’ atau cahaya itu terang dan dapat membuat semuanya menjadi 

terang atas penjelasan risalah kenabian. 

b. TashbÊh (seni perbandingan), berarti membandingkan sesuatu dengan yang 

lain. Dalam tashbih ini terdapat empat unsur dasar yakni; sesuatu yang 

diperbandingkan (al-mushabbah), obyek perbandingan (al-mushabbah bih), 

alasan perbandingan (wajh al-tashbÊh), dan perangkat perbandingan (adÉt 

al-tashbÊh).146 Perbandingan atau tashbih tersebut dapat berupa sesuatu yang 

riil dan sesuatu yang masih butuh penjelasan lebih lanjut.  

c. Selain itu terdapat tamthÊl (persamaan), dan mathal ini juga bisa berarti 

menyamakan sesuatu dengan sesuatu yang lain, atau bisa dikatakan juga 

ucapan yang banyak disebutkan yang telah biasa dikatakan orang 

dimaksudkan untuk menyamakan keadaan sesuatu yang diceritakan dengan 

keadaan sesuatu yang dituju. seolah-olah antara tashbÊh dan/tamthÊl itu 

rancu, akan tetapi Al-Jurjani menyatakan bahwa tashbÊh itu lebih umum 

cakupannya, setiap tamthÊl adalah tashbÊh dan tidak setiap tashbÊh itu 

tamthÊl.147  

                                                        
146Izz al-Din Abdul Aziz ibn Abdissalam al-Silmi al-Dimashqi, Majaz al-Qur’an, edit Mustafa 

Muhammad Husein al-Dhahabi, (London: Mu’assasah al-Furqan li al-Turath al-Islamiy, 1999), 152. 
147Ibid, 201. 
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Nursi bahkan menyebut terdapat sepuluh kegunaan dalam tamthil ini, 

di antaranya ta’ÐÊm, talÏÊf, targhÊb dan tazyin.148 Dalam Al-Qur’a mathal 

itu ada 3 macam , yakni: mathal muÎarraÍah, adalah mathal yang di 

dalamnya dijelaskan dengan lafadz mathal seperti QS. 2:19. Mathal KÉmin 

adalah mathal  yang di dalamnya tidak jelas disebutkan lafadz tamthÊl, tetapi 

ia menunjukkan makna yang indah dan mempunyai pengaruh tersendiri bila 

dialihkan kepada yang serupa dengannya.149 Seperti apabila orang Arab 

ditanya, manakah persamaan dari pernyataan ‘sebaik-baiknya perkara adalah 

yang tengah-tengah’ maka mereka menjawab dengan QS Al-Baqarah ayat 68 

ataupun QS. Al-Furqan ayat 67.  

    
    

    
    

    
   

   
    

 
Ungkapan ayat “ la faridun wa la bikr” dan “ idha anfaqu lam yusrifu 
wa lam yaqturu “  

d. Mathal mursal adalah bagian akhir ayat: bukankah subuh sudah dekat? 

Karena kesombongan mereka di muka bumi dan karena rencana mereka yang 

jahat, rencana yang jahat itu tidak akan menimpa selain orang yang 

merencanakannya sendiri. Tiadalah yang mereka nanti-nantikan melainkan 

                                                        
148Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz, 115 

149Sameeh Atif Zein, Al-AmthÉl wa al-Mathal wa al-TamthÊl wa al-MuthulÉth fi Al-Qur’Én 
al-KarÊm, (Beirut: Dar al-Kitab al-Lubnani, 2000), Cet. II, 69. 
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berlakunya ketentuan Allah yang telah berlaku kepada orang-orang yang 

terdahulu. Maka sekali-kali kamu tidak akan mendapati penggantian Sunnah 

Allah, dan sekali-kali tidak pula akan menemui penyimpangan dalam Sunnah 

Allah itu. 

e. KinÉyah (Metonimie) adalah sesuatu atau konsep yang disebut dengan tidak 

menggunakan kata asli dari konsep tersebut namun dinilai memiliki 

hubungan yang logis, Contoh dalam Al-Qur’an QS 5:6  

   
   

   
  

kata lÉmastum ini berarti “hubungan seksual” atau QS 2:187  

    
    

    
    

“Dihalalkan bagimu pada malam hari bulan puasa bercampur (rafath) dengan 
istri-istri kamu, mereka adalah pakaian bagimu, dan kamupun pakaian bagi 
mereka. 

Kecenderungan Nursi dan atensinya terhadap aspek majaz dalam tafsir al-

Qur’an cukup besar, karena pengaruh dari Abdul Qahir al-Jurjani yang 

memberi aksentuasi pada aspek keindahan bahasa. 

3. Objektivitas Penafsiran 

Salah satu persoalan krusial dalam penafsiran al-Qur’an adalah 

objektivitas tafsir. Banyak yang mengklaim bahwa sulit untuk menemukan 

tafsir yang objektif.. Sepertinya, setelah Amina Wadud Muhsin, yang telah 
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terang-terangan menyatakan bahwa tak ada satu tafsir pun yang objektif 

sebagaimana pernyataannya, “No method of Qur’anic Exegesis fully 

objective. Each exegete makes some subjective choice”..karena semuanya 

didasarkan pada prejudice penafsirnya,150 ternyata ada Rudolf Bultmann – 

seorang teolog dan ahli hermeneutika Jerman - yang lebih ekspresif dalam 

pernyataannya mengenai pra-konsepsi suatu tafsir. Ia menyatakan, tak ada 

satu pun penafsiran tanpa adanya pra-konsepsi, sehingga diselimuti oleh 

subjektivitas mufassirnya (there cannot be any such thing as pre-

suppositionless exegesis), karena setiap orang terkondisikan oleh 

individualitas, bias, dan kepentingannya sendiri.151 

Sebagai jawaban atas tesis Bultmann dan Amina Wadud di atas, 

Abdul Rahim Afaki menyebut bahwa Ibn Jarir al-Tabari sebagai sosok 

mufassir yang mencoba mendekatkan pola multi-subjektif dan quasi-objektif 

dalam tafsirnya JÉmi’ al-BayÉn. Hal itu dapat dilihat dari cara al-Tabari 

dalam mendekatkan dan menyejajarkan (juxtaposition) penafsiran ayat-ayat 

mutashÉbihat (allegorical verses) dan ayat-ayat muÍkamat (categorical 

verses), atau antara nÉsikh (abrogating) dan mansËkh (abrogated).152 Al-

Tabari mampu mendekatkan keduanya, dengan pendekatan bahasa sehingga 

                                                        
150Ia menegaskan, bahwa selama ini tak ada metode dan konten tafsir yang benar-benar 

objektif, karena seringkali penafsir-penafsir tersebut terjebak dengan prejudice-prejudice nya sendiri. 
Lihat Amina Wadud, Qur’an and Woman, Rereading and Sacred Text from a Woman’s Perspective, 
(Oxford: Oxford University Press, 1999), 8 

151Bultmann, “Is Exegesis without Presuppositions Possible?” diseleksi, diterjemahkan dan 
diberi kata pendahuluan oleh Schubart M. Ogden, Existence and Faith: Shorter Writings of Rudolf 
Bultmann, cetakan ke-5 (Cleveland and New York: The World Publishing Company, 1966), 290 

152Dalam menjelaskan ayat Allah al-Îamad, al-Tabari mengartikan al-Îamad adalah Zat yang 
selalu ada (al-bÉqi), tidak mati (lÉ yafnÉ), dan abadi (al-dÉim). Al-Øamad juga bermakna tempat 
bergantung pada-Nya (yasmadu ilaihi) dan tak ada seorang pun yang di atas-nya (lÉ aÍad 
fawqahu).’’dengan Lebih jauh lihat Abdul Rahim Afaki, Multi-Subjectivism and Quasi-Objectivism 
in Tabari’s Qur’anic Hermeneutics, Journal of Shi’a Islamic Studies, Vol.2, No. 3, 2009, 296-299. 
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menjadi dua sisi yang berdekatan dan saling melengkapi, sehingga terjauhkan 

dari subjektivitas penafsiran.  

Dengan mengungkap pelbagai dimensi tafsir klasik, yang 

direpresentasikan oleh Hamid al-Din Farahi, Abdul Rahim Afaki sampai pada 

kesimpulan bahwa corak penafsiran Farahi dalam tafsirnya NaÐm al-Qur’Én 

dan relevansinya dengan ta’wil ilmi atas ayat-ayat al-Qur’an, merupakan 

tipologi penafsiran objektif.153 Abdul Rahim mengungkap adanya kesamaan 

parameter objektivitas dalam penafsiran, jika produk penafsirannya bertumpu 

pada dasar bahasa (susastra) dan pada teori tentang kemenyatuan al-Qur’an 

(al-wiÍdah al-tanÉsuqiyyah fÊ al-Qur’Én).154  

Menurut Mustansir Mir, al-Farahi berpendapat setiap surah al Qur`an 

memiliki sebuah tema sentral yang disebutnya sebagai ‘amûd. Semua ayat-

ayat yang terdapat dalam sebuah surah itu tersambung secara integral dengan 

‘amûd-nya, sehingga pengungkapan maksud ayat secara komplit itu hanya 

ketika amûd-nya diketahui dan sentralitasnya dalam surah diakui secara 

sah.155 Masih menurut Mustansir Mir, ‘amûd Surah al Dhâriyât (QS. 51) 

menurut al-Farahi ialah “pembalasan agung” dengan penekanan pada aspek 
                                                        

153Sebagaimana Said Nursi, dalam penafsirannya, Farahi tidak menafsirkan al-Qur’an  secara 
utuh, namun hanya menafsirkan 12 surah saja; al-FÉtiÍah, Al-DhÉriyat, al-TaÍrÊm, al-QiyÉmah, al-
MursalÉt dan sebagian surah Juz Amma. Dalam pengantar tafsirnya, Farahi menegaskan bahwa tafsir 
yang ditulis berdasarkan pada adanya kesatuan tematis, yang digali dari tafsir al-Qur’an dengan al-
Qur’an. Bahwa mula penafsiran adalah al-Qur’an menafsirkan dirinya sendiri, kemudian tafsir al-
Qur’an dengan hadits, dan Al-Qur’an dengan qaul al-Sahabah. Lihat selengkapnya Al-Imam Abdul 
Hamid al-Farahi, Tafsir NiÐÉm al-Qur’Én wa Ta’wÊl al-FurqÉn bi al-FurqÉn, (New Delhi: al-
Da’irah al-Hamidiyyah Madrasah al-Islah, 2008), Cet. I,  23-24 

154Abdul Rahim Afaki, Farāhī’s Objectivist-Canonical Qur’ānic Hermeneutics and its 
Thematic Relevance with Classical Western Hermeneuticsm, an International Journal form 
Comparative Philosophy and Mysticism (London: Trancendent Philosophy, 2009), 241  

155Jabir al-Ulwany menyebut bahwa para ulama ulum al-Qur’an menyatakan adanya kesatuan 
bangunan (al-wiÍdah al-binÉ’iyyah) yang disangga oleh poros sentral (al-‘amËd) yang ditopang oleh 
tiga aspek mendasar; tauhid, penyucian jiwa, dan pengembangan. Lihat Thaha Jabir al-Ulwany, al-
WiÍdah al-BinÉ’iyyah li al-Qur’Én al-MajÊd, (Beirut: Dar al-Shuruq, 2005), 61 
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hukuman balasan, yakni surah al Dhâriyât terbagi ke dalam tujuh seksi (ayat 

1-14 , 15-19, 20-23, 24-37, 38-46, 47-51, 52-60) yang kesemuanya sesuai 

dengan tema “pembalasan agung”, dengan seksi pertama yang menyatakan 

adanya pembalasan agung dan seksi-seksi berikutnya yang menyediakan dan 

memberikan bukti-bukti petunjuk atas keberadaannya. 

Al-Farahi menyatakan: “Each surah imparts a specific message as its 

central theme. The completion of this theme marks the end of the surah. If 

there were no such specific conclusion intended to be dealt with in each surah 

there would be no need to divide the Qur`an in surahs. Rather the the whole 

Qur`an would be a single surah.”156 Setiap surah menanamkan pesan tertentu 

sebagai tema sentral. Penyelesaian tema ini menandai akhir suatu surah. Jika 

tidak ada kesimpulan tertentu yang dituju pada setiap surah maka tidak akan 

ada kebutuhan untuk membagi al-Qur`an dalam surah-surah. Sebaliknya 

keseluruhan al-Qur`an akan menjadi surah tunggal. 

Jika merujuk pada parameter yang dikemukakan oleh al-Farahi dan 

Afaki di atas, tipologi tafsir Said Nursi yang didasarkan pada konsistensi 

maqÉÎid al-Qur’Én secara holistik dan terpadu, sehingga corak dan metode 

penafsirannya masih koheren dengan metode unifikasi topik maupun 

keserasian tema penafsiran. Selain itu, Nursi juga mendasarkan penafsirannya 

pada aspek bahasa (susastra) dan teori konstruksi teks (al-naÐm al-Qur’Éni), 

sehingga dapat dikategorikan dalam penafsiran objektif sebagaimana yang 

dilakukan oleh al-Farahi.  

                                                        
156Hamid al-Din al-Farahi, Exordium to Coherence in the Qur`an, translated by Tariq Mahmod 

Hashmi, (Lahore: Al-Mawrid, 2008), 60. 
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Menurut peneliti, klaim objektivitas penafsiran Nursi patut diklarifikasi 

ulang, Karena diktum yang diusung oleh Nursi tentang keseimbangan antara 

otentisitas dan elastisitas dalam menafsirkan ayat, terkadang tidak tampak, 

karena lebih dominan elastisitasnya dari pada otentisitas teks, sebagaimana 

dalam memaknani kata al-bahraini misalnya, dalam ayat: 

    
     
    

      
Dia membiarkan dua lautan mengalir yang keduanya kemudian bertemu, (QS. 
Al-Rahman: 19) 

 
Dan (ingatlah) ketika Musa berkata kepada muridnya: "Aku tidak akan 
berhenti (berjalan) sebelum sampai ke pertemuan dua buah lautan; atau aku 
akan berjalan sampai bertahun-tahun". ( QS. Al-Kahfi: 60). 

 

Nursi memberi arti al-bahraini dengan  laut rububiyah dalam tataran 

wajib dan laut ubudiyah dalam tataran mungkin, atau dari laut dunia menuju 

laut akhirat, dari laut alam nyata ke alam gaib, dari lautan pemikiran atau 

madzhab Barat ke pemikiran madzhab Timur.157  Berarti, meski Nursi 

mendasarkan penafsirannya pada ayat al-Qur’an tanpa ada rujukan lainnya, 

namun hasil penafsirannya bernuansa rasional.  

Dalam penafsiran ayat ini, kecenderungan kuasa nalar dan aspek 

elastisitas lebih menonjol dan menguat. Maka tidak mengherankan jika, ada 

yang menyatakan, dalam beberapa penafsirannya, Nursi menerapkan tafsir bi 

al-ra’yi. 

 

4. Ekstra Sumber: Israiliyyat dan Embrio Tafsir Ilmiah  

                                                        
157Lebih detailnya, lihat Said Nursi, Al-MaktËbÉt, (Istanbul, Sozler, 2002),  42. 
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Menurut Adnan Muhammad Zarzur, bahwa mufassir pada masa itu – 

semacam al-Thabari dan Ibn Kathir - memasukkan Israiliyyat dalam 

tafsirnya, untuk memperluas wawasan kisah, memperkaya kisah unik dan 

menarik sehingga terintegrasi dengan substansi dan gaya bahasa dalam 

tafsirnya. Menurut Abu Syuhbah, ada Israiliyyat yang bisa diterima, meski 

banyak yang tidak boleh diterima.158 Pada kenyataannya, beberapa kisah 

Isra’iliyyat yang menjadi embrio pengembangan aspek ilmiah dalam tafsir 

ilmiy di era berikutnya, yang para mufassir era tabi’in tersebut belum 

mengetahui esensi dan bahkan korelasi antara kisah Isra’iliyyat tersebut 

dengan munculnya pengembangan corak tafsir ilmiy. Perlu dicatat, bahwa 

kisah Israiliyyat dalam tafsir, tidak banyak berhubungan dengan hukum-

hukum taklifi, atau berkaitan dengan hukum syariat halal dan haram.159  

Dari kisah Israiliyyat, ada kepercayaan bahwa hukuman permanen 

yang ditimpakan Allah kepada Hawa misalnya tidak dapat dihindarkan, 

khususnya ketika ia divonis bahwa perempuan itu inferior dalam nalar dan 

                                                        
158Lihat Muhammad bin Muhammad Abu Shuhbah, Al-IsrÉ’ÊliyyÉt wa al-MauÌË’Ét fi Kutub 

al-TafsÊr, (Kairo: Maktabah al-Sunnah, 1408), 22. 
159Adnan Muhammad Zarzur, UlËm al-Qur’Én wa I’jÉzuhu wa TÉrikh TauthÊqihi, 

(Amman: Dar al-A’lam, 2005), 336-338. Di antara kisah Israiliyyat adalah kisah keluarnya Adam dan 
Hawa dari surga, setelah tergoda oleh setan untuk memakan buah terlarang, dan akhirnya terbuka 
seluruh aurat mereka. Kisah ini sebagaimana disajikan oleh Imam Al-Tabari dari Wahab ibn 
Munabbih – seorang pendeta Yahudi yang masuk Islam – tampak sebagai kisah interpretatif 
(tafsÊriyyah) dan justifikatif (ta’lÊliyyah). Dari kisah ini untuk menjustifikasi dua fenomena alamiah 
yang kini menjadi bagian dari pembahasan ilmiah kedokteran/medis.  Pertama, fenomena menstruasi 
dan rasa sakit yang menyertai kehamilan dan proses kelahiran pada sisi yang lain. Kedua adalah ular 
yang melata untuk menjustifikasi fenomena yang tidak substansial. Dan hubungan yang terbangun 
antara Hawa dan ular itu tidak terjadi pada level etimologis semata, tapi pada persekutuan keduanya 
untuk membantu setan dalam upayanya menggoda Adam, sehingga ia berbuat maksiat dan 
dikeluarkan dari surga. Dari kisah ini, ada kepercayaan bahwa hukuman permanen yang ditimpakan 
Allah kepada Hawa itu tidak bisa dihindarkan, khususnya ia divonis bahwa perempuan inferior dalam 
nalar dan agama.  
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agama.160 Selain itu kisah penciptaan alam yang dikutip oleh Al-Tabari ketika 

menafsirkan surah al-Qalam ayat 1 memberi penegasan terhadap esensi 

Israiliyyat.161 

 Nursi juga sering memunculkan corak lain penafsirannya, termasuk 

ketika menyikapi persoalan Israiliyyat. 162 Munculnya Israiliyyat, tidak 

dapat dilepaskan dari adanya inflitrasi dengan corak pemikiran filsafat 

Yunani. Meski kadang dipakai sebagai referensi bagi sebagian makna ayat 

dan hadis secara implisit, namun Israiliyyat bagi Nursi bukanlah merupakan 

esensi makna yang sebenarnya dari ayat dan hadis. Ia, hanyalah suatu 

produk penafsiran para skripturalis tekstual yang tidak mendapatkan 

referensi lain kecuali dari kisah-kisah Israiliyyat tersebut, sehingga hasil 

penafsirannya, di samping tidak otoritatif dan tidak akurat, juga menjadi 

bias.163 Memang Nursi tidak secara eksplisit dan tegas menolak Isra’iliyyat 

dalam tafsir, meski ia menguraikan beberapa aspek kekurangannya. 

                                                        
160Kisah lengkapnya adalah: Allah bertanya kepada Adam: “Kenapa kamu lakukan (apa yang 

menyebabkan kamu melanggar perintah-Ku”? Adam menjawab: “Karena Hawa Tuhanku”. Maka 
Allah berkata: “Aku akan menjadikan dia mengeluarkan darah sekali dalam sebulan, sebagaimana 
pohon mengeluarkan getahnya, dan Aku akan menjadikannya bodoh, walaupun sebelumnya Aku 
menjadikannya bijak (berakal) dan Aku akan menjadikan dia merasa sakit ketika mengandung dan 
melahirkan, walaupun sebelumnya Aku menjadikan dia mengandung dan melahirkan dengan mudah” 
Seorang perawi memberikan catatan terhadap kisah ini dan berkata: “Jika tidak karena bala’ yang 
menimpa Hawa, maka perempuan-perempuan di dunia ini tidak akan mengalami menstruasi. Dan 
sebaliknya mereka akan menjadi seorang yang berakal dan mengandung dengan mudah”. Lihat Ibn 
Jarir al-Tabari,  Tafsir JÉmi’ al-BayÉn ‘an Ta’wÊl Óyi al-Qur’Én, (Beirut: Dar al-Fikr, 1984), 237. 

161Dikisahkan bahwa ‘arsh berada di atas air, dan air merupakan ciptaan pertama. Karena 
Allah mau menciptakan makhluk, maka Ia menciptakan awan dari air yang kemudian diletakkan tepat 
di atas air. Awan iu kemudin menembus langit. Dan, dari air yang membeku, Ia ciptakan bumi dan 
dari bumi Ia ciptakan tujuh bumi yang lainnya. Ketika bumi diciptakan, bumi berada di atas ikan Hiu 
(Hut). Ikan itulah dimaksudkan oleh Allah dalam fiman-Nya “Nun, demi qalam. Ketika itu, Hut 
berada di dalam air, sedangkan air berada di atas batu yang besar. Lihat al-Tabari, JÉmi’ al-BayÉn, Ju 
XXVI, 14-16’. Bandingkan dengan buku Adel M.A. Abbas, His Throne was on Water, (Maryland 
USA: Amana Publication Beltsvills, 1997), terjemahan Burhan Wirasubrata, Singgasana-Nya di Atas 
Air, (Jakarta: Lentera Basritama, 2000), 191. 

162Said Nursi, Øaiqal al-IslÉm, (Kairo:Sozler Publications, 2013), 32-33.  
163Ibid, 31. 
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  Kisah Israiliyyat sebagai sumber ekstra al-Qur’an merupakan bentuk 

penafsiran intertekstualis,164 yang dalam faktanya terkadang sering 

memutarbalikkan norma al-Qur’an dalam kisah-kisah penciptaan dan kisah 

tentang perempuan. Barbara Stowasser mencatat, sejak abad ke 19 kalangan 

Islam modernis menolak otentisitas israiliyyat tersebut sambil mengusung 

dan menegaskan ulang tentang keutuhan individual dan tanggung jawab 

moral perempuan. Namun, gerakan untuk mencabut status Israiliyyat 

sebagai sumber tafsir tidak diterima oleh semua elemen ulama dan pemikir 

muslim.165 Ini tidak berarti mereka hendak mempertahankan kisah misoginis 

yang terdapat dalam tafsir, tapi mereka menemukan sisi lain dari kisah-kisah 

tersebut.  

Di antaranya, kisah semacam itu menambah dan memperkuat tradisi 

popular yang menyebutkan tempat-tempat suci yang berhubungan dengan 

para Nabi di Yordania, Syria, Palestina dan tempat-tempat lain di Timur 

Tengah, sehingga menguatkan penelitian arkeologi modern yang berbasis 

kisah otentik.166 Pada saat bersamaan, mereka juga hendak menjadikan 

pelbagai kisah tersebut sebagai rujukan otoritatif untuk membangun 

metodologi terpadu untuk menyaring kisah-kisah yang bertentangan dengan 

                                                        
164Ingrid Mattson, The Story of the Qur’an, (terjemahan Cecep Lukman Yasin, Ulumul 

Qur’an Zaman Kita; Pengantar untuk Memahami Konteks, Kisah dan Sejarah Al-Qur’an, (Jakarta: 
Zaman, 2013), 218. 

165Barbara Freyer Stowasser, Women in the Qur’an, Tradition and Interpretation, (Oxford: 
Oxford University Press, 1994), 121. Bandingkan dengan G.H.A Juynboll, The Authenticity of the 
Tradition Literature Discussion in Modern Egypt, (Leiden: E.J. Brill, 1969), 17. 

166İsmail Albayrak. Re-Evaluating the Notion of Isra’iliyyat, (Izmir Turkey, .İlahiyat 
Fakültesi Dergisi 2001) Sayı XIII-XIV,  72. 
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prinsip dan nilai-nilai al-Qur’an, sehingga menurut Adnan Zarzur, malah 

menjadi embrio bagi pengembangan metode ilmiah tafsir al-Qur’an.167 

Belum lagi jika kisah-kisah Israiliyyat diuji dan dianalisis dengan 

riwayat hadis. Pertanyaan penting yang mengemuka adalah bagaimana 

konteks ekstra al-Qur’an dapat masuk dalam tafsir klasik?. Karena begitu 

banyak kontroversi seputar persoalan ini, bahkan mungkin kita bisa tergoda 

untuk menyatakan bahwa semua sumber ekstra al-Qur’an harus 

dikesampingkan ketika kita menafsirkan al-Qur’an.168 Di samping itu, tidak 

ada sumber otoritatif atau narasi objektif lain yang sebanding dengan 

kepastian epistemologi al-Qur’an. Meski ada yang membolehkan karena 

adanya aspek lain yang memberi nilai dan manfaat lain yakni munculkan 

kajian tafsir ilmiah. 

Dalam perspektif Nursi, meski tidak setuju dengan unsur Isra’iliyyÉt 

dalam tafsir, namun dinyatakan bahwa al-Qur’an mengandung kolokasi yang 

amat tinggi terhadap kandungan pelbagai aspek ilmiah dan spirit dinamika 

yang bertumpu pada teks al-Qur’an. Konsistensi Nursi yang dipadu dengan 

korespondensi pikirnya didasari oleh kesesuaian dengan empat maqÉÎid al-

Qur’Én; tauhid, nubuwwah, hari kebangkitan (al-Íashr) dan keadilan. 

Menurut Nursi, pada titik awal dan akhir – tauhid dan keadilan - itulah,  

                                                        
167Adnan Muhammad Zarzur, Ulumul Qur’an wa I’jazuhu wa Tarikh Tauthiqihi, (al-Ardan:  

Dar al-I’lam, 2005), 338.  

168Salah satu mufassir yang menafsirkan al-Qur’an didasarkan pada motif yang kuat untuk 
menggabungkan metode riwayah dan dirayah, serta menegasikan secara total dari unsur isra’iliyyat 
dalam tafsirnya yang terekam dalam judul bukunya adalah Siddiq Khan yang bernama lengkap Abi al-
Tayyib Siddiq bin Hasan bin Ali Husein dalam tafsirnya FatÍ al-BayÉn fi MaqÉÎid al-Qur’an; TafsÊr 
SalafÊ AtharÊ KhÉlin min al-IsrÉ’ÊliyyÉt wa al-JadaliyyÉt al-Madhhabiyyah wa al-KalÉmiyyah, 
edit Abdullah ibn Ibrahim al-Ansari, (Beirut: al-Maktabah al-Asriyyah, 1992), 1. 
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merupakan aktualisasi yang paling elementer dalam menerjemahkan pesan 

‘langit’ menjadi bahasa ‘bumi’ yang mudah dicerna dan dipahami.   

Informasi tentang fenomena alam dalam al-Qur’an, menurut Nursi, 

menjadi bukti yang valid atas kebenaran al-Qur’an sebagai wahyu transenden 

dan abadi. Semua realitas wujud di alam ini menunjukkan adanya pencipta 

yang Tunggal (esa, tauhid) dan kembali kepada Zat yang Maha Tunggal. 

Apapun yang memuat anasir ilmiah dalam al-Qur’an tidak terlepas dari dua 

entitas yang saling terhubungkan, prinsip kenabian yang menaungi penjelasan 

menuju idealisasi kehidupan, dan prinsip eskatologis, bahwa semua manusia 

perlu mempersiapkan dengan memilah dan memilih pelbagai amalan dengan 

totalitas tauhid menuju pada keabadian wujud di bawah bimbingan 

Rasulullah.169 

Diterimanya aspek ilmiah dalam tafsir al-Qur’an ini, Nursi memberi 

ilustrasi tentang matahari yang seakan tetap pada orbitnya namun pada 

dasarnya bergerak meski tak seorang pun mengetahui dan merasakan 

pergerakannya. Hal itu identik dengan  analogi pergerakan bumi setiap saat 

dan setiap hari bergerak cepat namun terlihat dan terasa seakan diam di 

tempat.170 Demikian juga tentang adanya gugusan bintang gemintang, lalu 

kita perhatikan laju rotasi dan mekanis sirkulernya, ternyata laju rotasi 

bintang dapat ditentukan lewat spektroskopi, atau dapat diukur dengan lebih 

tepat lagi dengan mengamati laju rotasi bintik bintang. Medan magnet dan 

angin bintang memperlambat laju rotasi bintang-bintang deret utama secara 

                                                        
 169 Ibid, 171-174. 

170 Ibid, 172.  
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signifikan seiring dengan berkembangnya sebuah bintang dalam deret utama.  

Nursi menyebut, seakan pesan langit sebagai nilai-nilai formal fundamental 

dengan perlbagai varian dan bentuknya dapat dipahami oleh bahasa bumi.    

5. Berdasarkan pada Maqasid al-Qur’an 

Sebuah hipotesa inspiratif terumuskan berikut: Nilai-nilai 

fundamental ajaran al-Qur’an yang bersifat universal-transendental jika tidak 

dipraktikkan dalam spirit humanistik kekhalifahan, baik individual maupun 

sosial, akan merupakan slogan yang kosong belaka. Demikian juga, amalam-

amalan keagamaan yang bersifat normatif partikular, jika tidak didasari  oleh 

nilai-nilai Qur’ani yang fundamental-transendental, maka akan berjalan tanpa 

kompas (ethics).171   

Hal itu senada dengan ungkapan Gerard Radnitzky, bahwa teori ilmu 

kemanusiaan tanpa kerangka etika akan mengurangi bagian utama dasarnya, 

seperti perahu layar tanpa kompas (The theory of human science without 

reference to ethics would lack of the main part of its fundament, be like a 

vessel without a compass).172 Nursi memberi aksentuasi pada aspek moral 

sebagaimana yang ia tuangkan dalam pembahasan spesifiknya tentang 

                                                        
171Lihat Penjelasan Shanar Dilak, Manhaj wa ÙarÊqah RasÉ’il al-NËr wa GhÉyatihÉ, 

kumpulan tulisan dalam Mu’tamar Internasional tentang Pembaruan Pemikiran Islam Said Nursi, 
(Istanbul: Istanbul, SOZ Busin Yayin: 1992), 124, lihat juga Said Nursi, al-Lama’Ét, 160.  
Selanjutnya, kajian senada juga didapati dalam M. Amin Abdullah, Visi Keindonesiaan Pembaharuan 
Pemikiran Islam Hermeneutk” Jurnal Episteme, No. 2 Tahun 1999, 7-8. Bandingkan juga dengan 
pernyataan Gerard berikut: “…. The theory of human science without reference to ethics would lack 
the main part of its fundament, be like a vessed without a compass”. Gerard Radnitzky, Contemporary 
School of Metulasciences, (Gotheborg: Akadmiforlaget, 1970), 161-165. 

172Frank Whalling (ed), Contemporary Approach to the Study of Religion (Berlin: Mouton 
Publisher, 1983), 2. 
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maqÉÎid al-Qur’Én, bahwa tanpa didasari oleh etika moral dalam 

mengamalkan ajaran Islam, maka akan terjadi kehampaan spiritual.173 

Meski Nursi senantiasa konsisten dengan menjaga orisinalitas 

penafsirannya, namun ia juga tetap berpijak pada prinsip maqÉÎid al-Qur’Én 

yang memuat prinsip keutuhan (wholeness) keempat unsur tersebut secara 

konsisten dan koheren dalam memahami al-Qur’an, sehingga hasil 

penafsirannya tidak fragmentatif, parsial dan sepotong-sepotong. Adanya 

standard Interrelatedness, saling keterkaitan antar nilai-nilai Qur’ani, yang 

didasarkan atas spectrum of certainty.174   

Menurut Nursi, penafsiran al-Qur’an selalu berporos pada maqÉÎid al-

Qur’Én; tauhid, misi profetik, eskatologis dan prinsip keadilan.175 Nursi 

memberi aksentuasi pada aspek pertama dan keempat, yakni tauhid sebagai 

basis vertikal kepada Allah dan aspek keadilan sebagai basis sosial horisontal 

dengan makhluk.  Sedikit berbeda dengan Ibn Qayyim, yang menyatakan 

bahwa semua ayat al-Qur’an itu mempunyai maksud yang sama sekaligus 

bermuara di tempat yang sama yakni tauhid. 

                                                        
173Dari titik inilah Fethullah Gulen yang disebut oleh salah seorang murid Nursi, Syekh 

Mehmed Firinzi (suami Sukran Vahide, penerjemah buku-buku karya Nursi), sebagai sosok yang 
mengaplikasikan konsep Nursi tentang hizmet, (khidmah, service, aspek sosial). Di sini ditekankan 
pentingnya etos dedikasi, civic service untuk menumbuhkan spirit altruistik dan volunteristik yang 
berujung pada pelayanan sosial tanpa reserve, atau sebagaimana kata Ali karramallahu wajhah: 
“qÊmat al-mar’i bi qadri mÉ yuÍsinuhu.” Atau dalam al-Qur’an disebutkan “Inna Allaha isytarÉ min 
al-mu’minÊn anfusahum wa amwÉlahum bianna lahum al-jannah. QS. Al-Taubah 9:111. 

174 Colin Turner, The Qur'an Revealed: A Critical Analysis of Said Nursi's Epistles of Light, 
(Durham UK: Gerlach Press, 2013), First Edition,  137. 

175Said Nursi, Øaiqal al-IslÉm, 120. Dr. Soetomo mengingatkan dalam orasi ilmiah nya: 
“When weath is lost, nothing is lost, when health is lost something is lost, but when character is lost, 
everything is lost”. Lihat A.M. Saifuddin, Desekularisasi Pemikiran, Landasan Islamisasi,  (Bandung: 
Mizan, 1993), 46. 
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Ketika menafsirkan ketiga ayat dalam surah al-raÍmÉn, Nursi dengan 

konsistensi tinggi menjelaskannya melalui pendekatan keempat maqÉÎid al-

Qur’Én di atas. Sebelum menafsirkan ayat ayat tersebut, Nursi menyatakan: 

“Wahai al-hikmah.. kita sebagai eksistensi wujud yang datang dengan jelas 

dari kegelapan dunia, namun dengan kekuasaan yang Maha Kekal, menuju 

terang benderangnya wujud, dan kami sebagai anak Adam diutus dengan 

pelbagai perintah untuk mengemban amanah. Kami datang dalam bentangan 

perjalanan yang dimulai dari hari kebangkitan menuju kebahagiaan abadi. 

Maka, kini kami sedang sibuk mempersiapkan semua perbekalan untuk 

menggapai kebahagiaan tersebut dengan berbagai persiapan sebagai modal 

kami di hari kelak.176 

Jika ditanyakan kepada Nursi, penafsiran ayat-ayat di atas, ia 

mengaitkannya dengan maqÉÎid al-Qur’Én, ketika mengurai surah al-

Fatihah. “Bismillah” sebagai pembuka interpretasi deskriptif yang bermakna 

katakanlah dalam setiap memulai pekerjaan baik dengan “BismillÉh” sebagai 

konsep profetik Nabi. Dan ungkapan bismillah, mengindikasikan sebagai 

konsep tauhid. Sedangkan “al-raÍmÉn” mengandung prinsip keadilan dan 

kebaikan, yang dirangkai dengan “al-raÍim” secara padu, bermakna adanya 

prinsip eskatologis yang harus diimani oleh setiap muslim. Dalam aspek 

tauhid, Nursi memunculkan dua kaidah dasar untuk membuktikan adanya 

Tuhan, yakni dalÊl al-‘inÉyah dan dalÊl al-ikhtirÉ’ sebagai perpaduan antara 

                                                        
176Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fi MaÐÉnn al-ÔjÉz, edit dan terjemah Ihsan Qasim al-Salihiy, 

(Kairo: Sozler Publication, 2003), 22-24 atau dalam bahasa ungkapan K.H. Ahmad Sahal – salah satu 
Trimurti pendiri Pondok Modern Gontor – dalam bahasa Jawa: wong urip iku ngenteni patine, 
sajeroning urip toto-toto pirantine (setiap orang hidup itu menanti ajal kematiannya, untuk itu dalam 
hidup ini harus mempersiapkan perbekalan untuk kematiannya nanti). 
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teks dan konteks antara wahyu dan rasio.177 Karena kedua teori itu 

merupakan elaborasi isyarat yang ia pahami dari teks wahyu. Dua teori yang 

dikemukakan oleh Nursi ini sama dengan apa yang diungkap oleh Ibn Rusyd, 

dalam bukunya al-Kashf ‘an ManÉhij al-Adillah.178 

Nursi berpedoman, bahwa prinsip tauhidlah sebagai basis hubungan 

vertikal kepada Allah, ia merupakan anasir yang amat mendasar dalam 

penerapan hubungan horizontal dengan manusia melalui implementrasi 

prinsip keadilan. Jelasnya, tanpa prinsip tauhid, maka tak ada penerapan 

prinsip keadilan dalam kehidupan sosial masyarakat.179 Karena, keadilan itu 

dipahami dalam empat aspek;  

1. Adil adalah suatu keadaan yang seimbang. Jika suatu masyarakat ingin 

survive, maka harus menjaga keseimbangan dengan prilaku adil. Nabi pernah 

menyatakan: bi al-‘adl qÉmat al-samÉwÉt wa al-arÌ”.  
                                                        

177Memadukan antara teks dan konteks sebagai ciri penafsiran modern. Muhammad Abduh 
menyatakan: FalammÉ kÉnat al-umËr al-rËÍiyyah takhtalifu bi ikhtilÉf al-zamÉn wa al-makÉn 
bayyana al-Islam ahamma uÎËlihÉ wa mÉ massat ilahi al-ÍÉjah fi ‘aÎr al-tanzil min furu’ihÉ wa ma 
ja’at bihi al-nuÎËÎ min dhÉlika yattafiqu ma’a maÎÉliÍ al-bashar fi kulli zamÉn wa makÉn wa 
yahda’u uli al-Amri liiqamati al-mizÉn wa al-adl. Lihat selengkapnya Muhammad Abduh, 
Muhammad Rashid Ridha, Tafsir al-Manar, jilid V, 141. 

178Selengkapnya lihat Said Nursi, Øaiqal al-IslÉm, 113-114. Adalah Ibn Rusyd yang telah 
menegaskan kedua teori pembuktian tersebut dengan istilah yang belakangan sama sebagaimana 
istilah yang digunakan oleh Nursi. Bahkan, argumentasi yang dikemukakan Nursi juga tidak banyak 
berbeda dengan Ibn Rusyd. Menurut Ibn Rusyd dalil al-‘inÉyah dibangun atas dua pilar; Pertama, 
segala ciptaan yang ada di dunia ini didesain sedemikian rupa sehingga sesuai dan berguna bagi 
manusia. Kedua, kesesuian itu terjadi karena skenario dan rancangan yang aksiomatik diciptakan 
Allah, dan bukan terjadi secara kebetulan saja.  Sementara dalil al-ikhtirÉ’, sebagai eksistensi adanya 
benda-benda alam. Teori ini analog dengan teori kausalitas dan teori gerak. Itu semua menunjukkan 
adanya Tuhan (kullu mutaÍarrik lahu muÍarrik). Sebagaimana dalil al-InÉyah, teori al-ikhtirÉ’ juga 
dibangun atas dua aspek utama. Pertama segala sesuatu ini eksis karena diciptakan dan dijaga 
eksistensinya. Kedua, setiap yang diciptakan pasti ada yang menciptakannya. Ibn Rusyd sampai pada 
kesimpulan bahwa ayat-ayat kauniyah jika diperhatikan akan diketemukan adanya tiga corak; ayat-
ayat yang mengandung penjelasan dengan dalil al-inÉyah dan ayat dengan dalil al-ikhtirÉ’ dan ayat 
yang menggabungkan antara keduanya. Lihat selengkapnya di Ibn Rusyd, Al-Kashf ‘an ManÉhij al-
Adillah fÊ ‘AqÉ’id Ahl al-Millah, (Libanon: Markaz DirÉsat al-WiÍdah al-Arabiyyah, 1997), 24-28 
dan 152. 

179Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz, 83-84. 
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2. Persamaan dengan menegasikan apapun segala bentuk pembedaan. Di sini, 

keadilan berhadapan dengan kezaliman sebagai antonimnya.  

3. Memelihara hak-hak individu dan memberikan hak-hak mereka sesuai 

dengan kadarnya. Bermakna I’ÏÉ’ kulli dhÊ Íaqqin Íaqqahu. Maka, keadilan 

dalam perspektif ini bertumpu pada dua aspek; a. hak dan preferensi, b. 

menempatkan sesuatu pada tempatnya secara proporsional.  

4. Memelihara hak atas berlanjutnya suatu eksistensi. Yang jelas, Nursi 

demikian concern dalam melakukan interpretasi ayat untuk selalu didasarkan 

pada maqÉÎid al-Qur’Én secara interkonektif dan integratif. Tak 

mengherankan, karena hal itu sesuai dengan definisi Nursi tentang al-Qur’an 

yang demikian panjang dan komprehensif. 

Yang menarik, kajian Nursi yang interpretatif estetik ini, 

dilakukannya untuk  menjelaskan adanya teorema al-munÉsabah dengan ayat 

berikutnya, Al-ÍamdulillÉh Rabb al-‘Ólamin. Selain sebagai ungkapan 

penutup setiap mengerjakan kebaikan, juga mengandung empat pilar maqasid 

di atas; Alhamdulillah, sebagai prinsip tauhid, Rabb al-Ólamin sebagai 

konsep keadilan dan kenabian, dan MÉliki yaum al-din, secara eksplisit 

bermakna secara eskatologis.180 Bahkan, Nursi mengembangkannya dengan 

meminjam analisis Abu Ishaq al-Isfarayini tentang kaidah-kaidah berpikir 

holistik tauhidik, yang memunculkan empat siklus; dimulai dari al-ijÉd 

(menjadikan ada)  dan al-ibqÉ’ (mewujud dalam eksistensi) duniawi, 

                                                        
180Ibid, 22. 
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kemudian al-ÊjÉd (dihidupkan kembali setelah mati) dan al-ibqÉ’ 

(dihidupkan dalam keabadian) di akhirat. 181 

Ada kemiripan analisis Nursi dengan teori yang dibangun oleh Jasser 

Auda dalam pendekatan maqÉÎid al-sharÊ’ah. Sesuai konteksnya, shari’ah 

merupakan bagunan dan dasarnya diletakkan di atas hikmah dan 

kesejahteraan manusia, di dunia maupun di akhirat. Shari’ah seluruhnya 

adalah keadilan, rahmat, hikmah dan kebaikan. Oleh karenanya, jika terdapat 

suatu aturan - yang mengatasnamakan shari’at – yang menggantikan keadilan 

dengan kezaliman, rahmat dengan laknat, maslahat dengan mafsadah, 

ataupun hikmah dengan kepalsuan yang tidak berguna, maka aturan itu 

tidaklah termasuk shari’at, sekalipun diklaim sebagai shari’at oleh interpretasi 

banyak orang.182 

Sebelum merumuskan untuk merekonstruksi konsep maqÉÎid al-

sharÊ’ah, Jasser meneliti dan mendayagunakan kembali kajian maqÉÎid al-

sharÊ’ah sebelumnya, yang berbeda titik tekannya, karena starting point 

mulanya juga berbeda, diawali dengan laporan tahunan United Nation 

Development Programme, yang menyebutkan bahwa hingga sekarang 

                                                        
181 Dalam keempat siklus tersebut, Nursi mengungkap dengan detail disertai dengan lima 

surah. Surah pertama adalah al-FÉtiÍah, dilanjutkan dengan surah al-An’Ém dalam al-ÔjÉd al-awwal, 
sedangkan surah al-Kahfi menunjukkan kehidupan pertama (al-ibqÉ’ al-awwal). Dilanjutkan dengan 
al-ÔjÉd al-thÉni yang dijelaskan dalam surah Saba’ dan al-ibqÉ’ al-thani dalam surah al-Fatir. 
Diawali dengan surah al-FÉtiÍah sebagai rangkuman yang integral sebelum mengungkapkan keempat 
surah berikutnya, semuanya diawali dengan al-Íamdalah. Maka, dapat kita lihat adanya al-munÉsabah 
yang amat indah, bahwa kelima surah di atas dimulai dengan ungkapan al-×amdulillÉh. 
Selengkapnya, lihat Said Nursi, Øaiqal al-IslÉm, edit dan terjemah Ihsan Qasim al-Salihi, (Kairo: 
Sozler Publications, 2013), Cet. VII, 27-28, dan IshÉrÉt al-I’jÉz, 23 

182Jasser Auda, MaqÉÎid al-SharÊ’ah ka Falsafatin li al-TashrÊ’ al-IslÉmiy: Ru’yah 
ManÐËmiyyah, (Al-Ma’had al-Alamiy li al-Fikr al-Islamiy: Herndon USA, 2012), 95. 
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peringkat Human Development Index dunia Islam masih rendah. Hal ini 

mendorongnya untuk melakukan pemetaan ulang dan studi kritis atas teori 

maqasid sebelumnya dengan menggunakan  pendekatan keilmuan sains 

(metode sistem) dan keilmuan sosial.  Muncullah empat pilar utama dalam 

melihat tolok ukur maqÉÎid; Rationalitas, Manfaat, Keadilan, dan Asas 

Moralitas (Rationality, Utility, Justice dan Morality).  

Memang ada kemiripan dengan landasan epistemologis Jasser Auda. 

Perbedaannya, Jasser lebih memberi aksentuasi pada aspek hukum, melalui 

pendekatan sistem, sedangkan Nursi lebih meluas, yang memuat di dalamnya 

pelbagai aspek. Maka, jika dikaitkan dengan konsep penafsiran, landasan 

pijak Jasser kurang kuat, karena lebih banyak didasarkan pada aspek 

rasionalitas dan moralitas, sedangkan Said Nursi lebih memberi konsentrasi 

pada landasan tauhid. Menurutnya, jika didasarkan lebih banyak pada aspek 

rasio, parameternya menjadi relatif, tentatif dan multi interpretasi. 

Hanya saja, Nursi terkadang juga memakai ta’wÊl ‘ilmiy dalam 

menginterpretasikan ayat al-Qur’an. Sadruddin Gumus, menyebutkan bahwa 

akal dipakai sebagai dasar menafsirkan ayat jika terlihat ada kontradiksi 

dengan ayat lainnya, karena aspek maqÉÎid menjadi landasan utama, dan 

bukan pada teks.183 Persoalan utama yang perlu untuk dijadikan 

pertimbangan dalam istidlal adalah apakah al-‘ibrah bi ‘umËm al-lafÐ lÉ bi 

khuÎËÎ al-sabab atau sebaliknya al-‘ibrah bi khuÎËÎ al-sabab lÉ bi ‘umËm al-

                                                        
183Sadruddin Gumus, Interpretation (al-Ta’wil) in the Risale-i Nur, 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, 198-199. 
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lafÐ. Dalam realitas kekinian, diktum itu bisa bergeser menjadi al-‘ibrah bi 

maqÉÎid al-sharÊ’ah.184 Substansi istidlal hukum didasarkan pada maqasid 

sebagai spirit al-Qur’an. Dalam penjelasannya, Nursi menyindir penyebab 

kemunduran umat Islam karena tidak mengambil spirit dari teks al-Qur’an, 

bahwa al-Qur’an sebagai petunjuk. Kita telah tertipu dan akhirnya 

meninggalkan mutiara Islam yang terkandung dalam al-Qur’an, yang tersisa 

hanyalah ilusi, imajinasi dan halusinasi terhadap romantisme sejarah kejayaan 

masa lalu…. 185 

Menurut Gumus, dari ta’wil ‘ilmy itulah, Said Nursi menerima 

tipologi penafsiran ilmiah sebagai salah satu spirit dan esensi dalam al-

Qur’an. Meski demikian, Nursi memberikan sejumlah syarat yang harus 

dipenuhi untuk menerima corak tafsir ilmiy. Corak tafsir ilmiy memang dapat 

diterima dengan sejumlah syarat, di antaranya:186  

1. Tidak berlebih-lebihan dalam menafsirkan al-Qur’an sehingga keluar konteks 

dan berimplikasi pada bias penafsiran.  

2. Hasil penafsiran ilmiah tersebut untuk mempertajam intuisi spiritual dan 

memperkuat keimanan terhadap Allah dengan beragam fenomena kealaman.  

3. Mendorong dan memotivasi muslim menuju kebangkitan harkat umat dan 

keagungan al-Qur’an.  

                                                        
184Jasser Auda, MaqÉÎid al-SharÊ’ah as Philosophy of Islamic Law a System Approach, 

(London: The International Institute of Islamic Thought, 2008),  94-95. Dalam edisi bahasa Arab bisa 
dilihat Jasser Auda, MaqÉÎid al-SharÊ’ah ka Falsafatin li al-TashrÊ’ al-IslÉmiy: Ru’yah 
ManÐËmiyyah, (Al-Ma’had al-Alamiy li al-Fikr al-Islamiy: Herndon USA, 2012), 166-167. 

185 Said Nursi, Øaiqal al-IslÉm, 22. 
186Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, BuÍËth th fi UÎËl al-TafsÊr wa 

ManÉhijuhu, (Riyadh: Maktabah al-Taubah, 1998), 99. 
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4. Penafsiran itu ditujukan untuk memperkuat bukti yang tidak berpengaruh 

terhadap keabsahan teori di kemudian hari dan juga sebagai pengayaan dan 

perluasan penafsiran bukan sebagai hasil penafsiran terhadap ayat. 

Sebagaimana diungkap oleh Hindun Shalabiy, bahwa keterikatan  

tafsir ilmiy adalah sebagai penguat dan bukti-bukti kebenaran al-Qur’an. Ia 

memberikan beberapa catatan penyelaras dan penguat:187  

1. Adanya kesepakatan umum antara kandungan al-Qur’an dan fenomena ilmiah 

kontemporer.  

2. Menghindarkan al-Qur’an dari mengaitkannya dengan pelbagai teori ilmiah 

sesuai zamannya.  

3. Ilmu modern diperlukan untuk memahami kandungan al-Qur’an, karena tidak 

memahami ilmu-ilmu modern menjadi salah satu penyebab kesalahan dalam 

menafsirkan al-Qur’an. 

Meski Nursi menerima penafsiran ilmiah, dengan sejumlah syarat 

yang ia kemukakan di atas, namun ia juga tetap melakukan kritik terhadap 

produk tafsir ilmiy dengan menggunakan metode takwil. Sains modern selalu 

identik dengan positivisme. Menurut Mermer, Visi sains terhadap realitas 

merupakan suatu premis dan presupposisi kesalahan karena dibangun di atas 

kesalahpahaman penafsiran terhadap fenomena alam. Kritik Nursi terhadap 

tafsir sains, merupakan bentuk kritik radikal yang didasarkan pada 

                                                        
187Hindun Shalabiy, al-Tafsir al-Ilmiy li al-Qur’Én al-KarÊm baina al-NaÐariyyÉt wa al-

TaÏbÊq, (Tunis: Zaituniyyah Press, 1985), 57-61. 
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pemaksaan ayat sebagai justifikasi atas teori-teori sains modern. (sense of 

getting at the roots of modern sciences).188 

C. Teori Konstruksi Teks  

 Sebenarnya, teori naÐm al-Qur’an (konstruksi teks) yang diperkenalkan oleh 

Abdul Qahir al-Jurjani dalam dwilogi bukunya AsrÉr al-BalÉghah dan DalÉ’il al-

Ô’jÉz, bukanlah terminilogi  pertama kali yang digunakan oleh para pakar bahasa 

Arab. Kata naÐm menurut para peneliti telah digunakan sebelumnya, oleh Abu 

Bakar Umar Al-Jahiz, kritikus sastra dan teolog Mu’tazilah. Hanya saja, kita 

mengenal kata tersebut sebagai terminologi yang dipakai dalam kritik sastra, apalagi 

dikaitkan dengan I’jÉz al-Qur’Én tertuang dalam Kitab NaÐm al-Qur’Én189 

Secara praktikal, dalam al-Qur’an terdapat pertautan dan keterpaduan antar 

ayat dan ayat lainnya, sehingga terjadi kesatuan pembahasan secara sirkuler 

integral.190 Dalam konteks ini, al-Zamakhshari menyatakan bahwa ayat-ayatnya 

disusun dengan rapi dan serasi dalam bentuk yang sempurna, tak sedikitpun 

keraguan dan kekurangan di dalamnya layaknya sebuah bangunan yang kokoh. 

Sebenarnya, para ulama klasik sudah banyak yang membahas dan menulis tentang 

                                                        
188Lebih jauh lihat uraian lengkap dalam artikel Yamina B. Mermer, berjudul; The 

Hermeneutical Dimension of Science: A Critical Analysis Based on the Risale-i Nur,  dalam Fourth 
International Symposium on Bediuzzaman Said Nursi, A Contemporary Approach to Understanding 
the Qur’an the Example of the Risale-i Nur, edited Sukran Vahide, (Istanbul: Sozler Nesriyat Ticaret, 
2000), 416-1418. 

189Para sarjana sepakat bahwa buku al-Jahiz tersebut memang tidak terselamatkan dan hingga 
kini tidak diketemukan. Lihat misalnya uraian Zaghlul   dalam bukunya, AsrÉr al-Qur’Én fi 
TaÏawwur al-Naqd al-‘Arabi, (Kairo: Dar al-Ilmi, 1987), 34. 

190Sebagaimana dalam  teori al-MunÉsabah, teori konstruksi teks ini juga membahas tentang 
keselarasan antar ayat di dalam surah al-Qur’an. Beberapa mufassir yang banyak membahas hal ini 
adalah Ibrahim Umar al-Biqa’y dalam NaÐm al-Durar fi TanÉsub al-ÁyÉt wa al-Suwar, Jalaluddin 
al-Suyuthi, dalam bukunya TanÉsuq al-Durar fi TanÉsub a-Suwar, Abu Ja’far ibn Zubair, guru Ibn 
Hayyan al-Andalusi, dalam bukunya, Al-BurhÉn fi MunÉsabÉt TartÊb Suwar al-Qur’Én. Lihat 
selengkapnya dalam uraian  Ahmad Abdul Wahab, I’jÉz al-NiÐÉm al-Qur’Éniy, (Kairo: Maktabah 
Gharib, 1980), 19-24. 
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kesatuan al-Qur’an. Di antaranya, Abu Ubaidah al-Muthanna yang menulis tentang 

MajÉz al-Qur’Én (Sastra al-Qur’an), Al-Farra’ dalam bukunya Ma’Éni al-Qur’Én, 

Al-Jahiz yang menulis NaÐm al-Qur’Én sekaligus sebagai sanggahan atas pendapat 

gurunya, Al-Nazzam yang menyatakan kemukjizatan al-Quran terjadi karena ada 

pelemahan (al-Øirfah).191  

Di antara ulama Studi Qur’an yang pertama mengkaji NaÐm al-Qur’Én 

adalah Abu al-Hasan Ali ibn Isa al-Rummani (w. 373 H) dalam bukunya al-Nukat fi 

I’jÉz al-Qur’Én, yang kedua al-Khattabi Hamad ibn Ibrahim al-Basty (w. 388) dalam 

karyanya BayÉn al-I’jÉz fi al-Qur’Én, Abd al-Qahir al-Jurjani dalam karyanya 

DalÉ’il al-IjÉz.. Dan, Selanjutnya al-Baqillani dalam I’jaz al-Qur’an.192 

Dalam pandangan Nursi, konstruksi teks al-Qur’an sebagai isyarat adanya 

naÐm al-Qur’Én sudah demikian jelasnya sebagaimana matahari di siang hari. 

Maka, Nursi memberi ilustrasi yang konkret tentang konstruksi teks (naÐm al-

Qur’Én) ini dalam uraiannya tentang ayat khatama Allah alÉ qulËbihim.. 

dikonotasikan dengan lÉ yu’minËn, karena mereka telah merusak aspek nikmat-Nya, 

sehingga diberi hukuman dengan ditutupnya pintu hati mereka.193 Dan ungkapan itu 

                                                        
191Al-Jahiz juga mengungkap kemukjizatan al-Qur’an terletak pada kekuatan gaya bahasa, 

keteraturan pengungkapan, ketepatan peletakan kata dan kefasihan gaya bahasa yang digunakan 
sehingga menghasilkan sinergi dan harmoni antar kata dan ayat dengan sempurna.  Seperti 
penggunaan kata yang meski sinonim tidak pernah mempunyai makna yang sama. Seperti kata al-
maÏar dan al-ghaith, keduanya berarti hujan. Namun penggunaan kata pertama selalu dikaitkan 
dengan azab dan kata kedua dipakai dalam konteks rahmat. Lihat Al-Jahiz, Al-BayÉn wa al-TabyÊn, 
ed. Abdussalam Muhamamd Harun, (Kairo: Matba’ah al-Khanji, 1998), Jilid I, 20-22. 

192Ketiga buku tersebut terangkum dalam buku ThalÉth RasÉ’il fi I’jÉz al-Qur’Én, li al-
RummÉniy wa al-KhaÏÏÉby, wa al-JurjÉniy, diedit oleh Muhammad Khalfallah Ahmad dan 
Muhammad Zaghlul Salam, (Kairo: Dar al-Ma’arif, tt) 23.  Lihat juga Mahmud al-Sayyid Sheikhun, 
al-I’jÉz fi al-NaÐm al-Qur’Éniy, (Kairo: Maktabah al-Kulliyyat al-Azhariyyah, 1978), Cet I, 25. 

193Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fÊ MaÐÉnn al-ÔjÉz, 81. 
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merupakan metafora (isti’Érah) atau seni perbandingan (mathal) dalam bahasa sastra 

al-Qur’an.194 

Nursi menegaskan, pada titik itulah terletak I’jaz al-Qur’an.  Karena hal itu 

menunjukkan adanya elokuensi al-Qur’an (faÎÉÍah) didasarkan pada cara pandang 

stilistika, seni pengungkapan dalam al-Qur’an. Senada dengan al-Baqillani yang 

menyatakan bahwa I’jaz al-Qur’an terletak pada tiga aspek; Pertama, isinya sama 

sekali tidak mencerminkan karya manusia. Kedua, karena Nabi Muhammad ummi, 

sehingga al-Qur’an tidak mungkin memiliki sumber-sumber tertulis sebelumnya. 

Ketiga, dilihat dari perspektif stilistik dan semantik, tampak struktur kata demikian 

teratur indah dan kaya makna, maka tidak akan ada yang dapat menandinginya.195 

Stilistika merupakan ilmu yang mengkaji penggunaan dan gaya sastra/bahasa. 

Atau proses yang menganalisis karya sastra untuk mengetahui aspek keindahannya 

dengan mengkaji unsur-unsur bahasa sebagai medium karya sastra, sehingga terlihat 

perkembangan metode yang dipakai dalam menuangkan gagasannya.196 Sedangkan 

stilistika al-Quran adalah ilmu yang menyelidiki bahasa yang diagunakan dalam 

sastra al-Qur’an. Termasuk gaya penuturan kisah, repetisi kisah al-Quran, dan 

penggunakan kata-kata yang efektif197 Meski Nursi secara eksplisit tidak 

menggunakannya baik stilistika maupun semantik, namun Nursi mempunyai 

                                                        
194Sering tidak kita temukan padanan kata yang pas dengan ungkapan yang dipakai dalam al-

Qur’an. Makanya, Jalaluddin Al-Suyuti menyatakan bahwa suatu ungkapan/lafaz dalam al-Qur’am 
sering tidak kita temukan padanannya dalam bahasa lain, seperti wa al-laili idhÉ ‘as’as wa al-ØubÍi 
idhÉ tanaffas. 

195Al-Baqillani, I’jaz al-Qur’an,  61. 
196Ahmad al-Sayib, al-UslËb DirÉsah BalÉghiyyah TaÍliliyyah li UÎËl al-AsÉlib al-

Adabiyyah, (Kairo: Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, 1990), 36-37. 
197Syihabuddin Qalyubi, Stilistika Al-Qur’an, Makna di Balik Kisah Ibrahim, (Yogyakarta: 

LKiS, 2009), Cet. I, 25. 
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kedalaman pemahaman tentang linguistik dalam penafsirannya, yang ia nyatakan 

banyak dipengaruhi oleh Abdul Qahir al-Jurjani. 

Sebagai cacatan, penulis uraikan beberapa karakteristik tafsir Nursi, yang 

secara eksplisit dapat dikaji dalam karyanya IshÉrÉt I’jÉz  adalah sebagai berikut: 

1. Meski Nursi menerima pluralitas penafsiran (ta’addud wujËh al-tafÉsÊr), 

namun ia memberi catatan dan syarat dalam mengimplementasikannya. 

Penafsiran tetap memperhatikan kondisi faktual masyarakat, karena secara 

realitas  tingkat pemahaman mereka berbeda, arah dan sensitivitas mereka 

tidak sama, kecenderungan dan tabiat mereka variatif dan sangat heterogen. 

Bisa jadi sikap dan cara pandang  seseorang atau kelompok masyarakat 

dinilai baik tapi di kelompok lain tidak.198 Nursi memandang perlunya sikap 

yang bijak dan terukur dalam melakukan interpretasi al-Qur’an yang 

mempunyai perspektif berbeda. Ia mengajukan beberapa prasyarat, 1). 

penafsiran itu tidak menegasikan kaidah-kaidah bahasa Arab dan ulum al-

Qur’an, 2). memperhatikan aspek dan unsur balaghah, dan 3). mengacu pada 

ilmu maqÉÎid al-sharÊ’ah dan maqÉÎid al-Qur’Én.199 

2. Suatu keyakinan aksiomatik, bahwa qadha dan qadar dari Allah, namun 

manusia tetap mempunyai kemampuan untuk berikhtiar dari kuasa yang 

Allah berikan kepadanya (al-qadr al-ilÉhiy wa al-juz’ al-ikhtiyÉriy).200   

 

 

                                                        
198Jamaluddin Falih al-Kailani, Ziyad Hamad Al-Sumaida’iy, Bediuzzaman Said Nursi, 

Qira’ah Jadidah fi Fikrih al-Murtanir, (Kairo: Dar-AlZanbaqah, 204), 46. 
199 Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fi MaÐÉnn al-ÔjÉz, 47. 
200 Ibid, 77-81 
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D. Signifikansi Tafsir Risale-i Nur di Era Kontemporer 

 Membahas magnum opus Nursi dalam Risale-i Nur, membawa pada suatu 

realitas dan sekaligus konsekuensi nyata bahwa ada sebagian kalangan yang 

mempertanyakan, apakah Risale-i Nur itu dapat dimasukkan dalam karya tafsir? 

Karena hasil penafsirannya, bukanlah penafsiran al-Qur’an secara kemenyeluruhan 

30 juz, melainkan merupakan tafsir ayat-ayat dan surah pilihan. Namun, menurut 

para pengkaji tafsir kontemporer, justru di sinilah letak kekuatan penafsiran Nursi, 

karena ulasan dan interpretasinya yang mendalam, dibingkai dengan kerangka 

metodologi kesatuan tematis yang argumentatif dan kontekstual.201 Beberapa 

signifikansi tafsir Nursi di era kontemporer ini dapat penulis sebutkan berikut: 

1.   Revitalisasi Motivasi Keimanan 

  Di antara muatan ensiklopedis pemikiran Nursi yang amat menonjol 

adalah revitalisasi motivasi keimanan umat yang berada di bawah bayang-

bayang sekularisasi, westernisasi dan liberalisasi.202 Adib Ibrahim al-Dabbagh 

mendeskripsikan sejauh mana visi pemikiran Nursi yang berhasil menjaga pilar-

pilar keimanan umat. Dinyatakan: “Jika IhyÉ’ UlËmuddin mampu menjalankan 

misinya dalam mencegah jutaan umat Islam untuk jatuh ke lembah ateis dan 

skeptis, maka seyogyanya Risale-i Nur memainkan perannya memberikan 

layanan kepada umat untuk menjaga agama dan keimanan mereka. Dan 

sebagaimana al-IÍyÉ’ menara keimanan yang memberikan pencerahan kepada 

                                                        
201Beberapa penulis ulumul Qur’an dan tafsir kontemporer yang menyatakan bahwa karya 

Nursi itu dapat dikategorikan sebagai tafsir, dapat penulis sebutkan berikut; Wahbah al-Zuhaili, 
Muhammad Said Ramadan al-Buthi, Ashrati Sulayman, Abdul Ghafur Mahmud Mustafa Ja’far Abdul 
Mu’ti, Muhammad Bayyumi. Dari Barat semisal  Colin Turner, Oliver Leaman, dan Thomas Michel.  

202Said Nursi, al-MalÉÍiq, 149. 
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mereka yang kehilangan jatidiri, maka Risale-i Nur telah menggantikan al-IÍyÉ’ 

dalam menjalankan tugas tersebut”.203 

2.    Menjaga Pluralitas Peradaban 

  Signifikansi lain dari aspek ensiklopedis pemikiran Nursi yang tidak kalah 

pentingnya adalah mengajak umat manusia untuk saling memahami adanya 

pluralitas peradaban serta menghindari benturan antar peradaban (clash of 

civilizations) yang dapat mengancam harmonisasi sosial. Gagasan ini terlihat 

secara eksplisit dari upayanya mendirikan Universitas al-Zahra di bagian Timur 

Anatolia. Nursi menyatakan: “Mendirikan universitas seperti di benua lain 

adalah amat penting, agar rasialisme tidak meluluhlantakkan umat di pelbagai 

kawasan Arab, India, Iran, Turkistan dan Kurdistan. Hal ini untuk 

menumbuhkembangkan semangat keislaman yang bercirikan nasionalisme yang 

benar, agung dan universal. Di samping itu untuk menciptakan keharmonisan 

antar pelbagai ilmu filsafat dengan agama, mewujudkan keharmonisan antara 

peradaban Eropa dan hakikat keislaman, serta terjalin kerjasama antara sekolah-

sekolah modern dengan sekolah-sekolah agama di Anatolia.”204 

3.   Mengembangkan Visi Keberagamaan Aplikatif 

  Nursi yakin, bahwa sikap keberagamaan seseorang akan sangat 

berpengaruh bagi independensi suatu tatanan masyarakat bahkan bangsa. 

Wawasan dan keyakinan ini dapat disimak dalam statemen Nursi berikut: 

“Sesungguhnya kelemahan dalam mengaktualisasikan ritual keagamaan dapat 

mengarah pada kelemahan suatu bangsa. Dan kelemahan itu memancing musuh 
                                                        

203Adib Ibrahim al-Dabbag, Fi ÓfÉq al-NËr, (Kairo: Sozler Publications, 2004), Cet. I, 130. 
204Said Nursi, al-MalÉÍiq, 500. 
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dan membangkitkan keberanian mereka untuk menghancurkan umat Islam.”205 

Maka dari itu, menghidupkan wawasan dan visi keberagamaan bagi Nursi berarti 

menghidupkan kembali bangsa dan kehidupan. 

   Visi ini harus dapat diimplementasikan oleh semua Negara Islam. 

Karena westernisasi dan neo-kolonialisme masih terus menggurita dan 

mencengkeram sendi-sendi kehidupan umat. Sebagaimana kita saksikan kini, 

hampir semua Negara Islam lumpuh tak berdaya menghadapi pressure dan 

keinginan Barat.206 Bahkan, umat Islam banyak yang masih terjajah di bumi dan 

negara mereka sendiri, karena tidak mengembangkan dan merealisasikan visi 

keberagamaan yang aplikatif operasional. 

4.   Meluruskan Nasionalisme Negatif 

  Dengan dalih nasionalisme, sebagian umat Islam memiliki prinsip 

yang rigit dan eksklusif akibat sikap fanatisme yang berlebihan. Prinsip fanatik 

dan apriori semacam ini tentu amat negarif dan destruktif. Oleh sebab itu Nursi 

mengingatkan: “Sesungguhnya saling membenci dan sikap antipati antar umat 

Islam dari pelbagai etnis karena nasionalisme merupakan kehancuran besar. 

Karena, seluruh elemen tersebut saling membutuhkan satu sama lain, untuk 

mengurangi beban yang menimpa akibat kelaliman, ketidakpedulian dan 

kemiskinan yang menelantarkan mereka dan intervensi bangsa lain terhadap 

mereka. Hal itu telah memporak-porandakan kehidupan mereka. Oleh karena itu, 

pandangan kaum nasionalis terhadap sesama mereka dengan penuh kebencian, 

                                                        
205Said Nursi, al-Mathnawi al-‘Arabiy al-NËriy, 204. 
206Masoumeh Banitalebi, Kamaruzaman Yusoff The Impact of Islamic Civilization and 

Culture in Europe During the Crusades, World Journal of Islamic History and Civilization, Universiti 
Kebangsaan Malaysia, 2012, 2 (3): 183. 
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adalah musibah besar yang tak terbayangkan. Bahkan hal ini merupakan suatu 

kegilaan yang serupa dengan kegilaan seseorang yang ribut hanya diusik oleh 

seekor nyamuk, tanpa mempedulikan ular-ular ganas di sekelilingnya.”207 

   Retorika Nursi yang mengecam fanatisme buta ini sangat menarik dan 

menohok. Dengan nada sarkasme, Nursi menganalogkan seperti seorang gila 

yang ribut hanya karena digigit seekor nyamuk, sementara dia tidak 

menghiraukan akan bahaya yang lebih besar di sekitarnya. Dengan dalih 

membela nasionalisme, kita mencaci maki suku atau bangsa lain. Sehingga 

mereka melabelkan stigma negatif dan pandangan stereotip terhadap Islam. Itu 

sebabnya Nursi menegaskan: “Sesungguhnya orang Barat mengira, bahwa 

syariat Islam senantiasa menghidupkan despotisme dengan kuatnya. Tentu saja 

anggapan itu tidak benar, karena sesungguhnya kebodohan dan fanatisme yang 

menjamur dalam diri umat Islam lah yang menjadikan Barat berasumsi salah 

bahwa syariat Islam yang senantiasa menyebabkan lahirnya despotisme”.208 

5.   Mengembangkan Sikap Toleransi Positif 

   Gerakan al-Nur dalam mengembangkan misinya tak terbatas hanya di 

Negara Turki saja, namun mengembang ke manca Negara. Nursi memang telah 

menanamkan nilai-nilai toleransi dan pandangan terbuka berwawasan ke depan 

(clear vision and foresight) di tengah masyarakat yang majemuk (plural). Syekh 

Abdul Halim Uwais menyatakan dalam suatu simposium: “Signifikansi 

pemikiran Nursi, dilihat dan diukur dari menjamurnya kajian ilmiah dan 

pelbagai seminar tentang karya Nursi Risale-i Nur. Terlebih lagi, penyebaran 
                                                        

207 Said Nursi, Al-MaktËbÉt, 415. 
208 Said Nursi, Øaiqal al-IslÉm, 443. 
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Risale-i Nur yang demikian cepat di pelbagai belahan dunia. Bahkan, Risale-i 

Nur sendiri telah diajarkan di beberapa gereja di Eropa, karena di dalamnya 

terdapat nilai-nilai dialog positif dan toleransi.”209 

   Meski demikian, Nursi tidak larut dalam fleksibilitas dan elastisitas 

penafsiran sebagaimana dikembangkan oleh kaum modernis, yang banyak 

memandang teks sebagai sesuatu yang relatif dan dapat difalsifikasi bahkan 

didekonstruksi berlandaskan maqÉÎid al-sharÊ’ah dan kondisi sosial masyarakat 

setempat. Namun, ia tetap mendasarkan pada substansi teks jika dihadapkan 

dengan konteks. Nash (teks) ditempatkan sebagai panglima dan akal sebagai 

penguat kebenaran faktual dari teks tersebut. Semboyannya: “ÖiyÉ’ al-qalb 

huwa al-ulËm al-dÊniyyah, wa nur al-‘aql huwa al-ulËm al-ÍadÊthah, Fa bi 

imtizÉjihimÉ tatajallÉ al-ÍaqÊqah”. (Cahaya hati adalah ilmu-ilmu agama, 

sedangkan cahaya akal adalah ilmu-ilmu modern kontemporer. Dan perpaduan 

antara keduanya muncullah hakikat keilmuan). 

E.  Prinsip-prinsip Penafsiran Said Nursi 

 Jika membincang prinsip penafsiran, mau tidak mau kita harus membicarakan 

konsep-konsep teoretis dan metodologis yang digunakan oleh mufassir. Karena hal 

itu merupakan bagian penting dari dasar-dasar pistemology yang dibangun sebagai 

pijakan langkah dalam penafsiran.  Selain itu, metodologi juga dipandang sebagai 

bagian dari logika yang mengkaji kaidah penalaran yang tepat dan sistematis, di 

                                                        
209Thomas Michel, Insight From the Risale-i Nur, Said Nursi’s Adviced for Modern 

Believers, (New Jersey: Tughra Books, 2013), 141. 
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samping juga mengkaji asumsi yang melatarbelakangi sebuah metode.210 Dengan 

kata lain, membicarakan metodologi  berarti membincang dan menelusuri prinsip-

prinsip, metode, pendekatan, analisis, proses serta prosedur bagaimana penafsiran al-

Qur’an itu dilakukan. 

1. Prinsip Al-TarÉduf/al-TashÉbuh  

Terjadi diskursus yang berkepanjangan, antara para ulama tentang 

sinonimitas dalam bahasa Arab dan al-Qur’an. Banyak di antara mereka, 

seperti Amr ibn Usman (dikenal dengan sebutan Sibawaih), Al-Ma’arri, Ibn 

Khalawaih dan Al-Asmu’i yang menyatakan bahwa terdapat aspek 

sinonimitas dalam al-Qur’an.211 Sedangkan sebagian ulama lainnya, seperti 

Abu Ali Al-Farisi, Ibn Faris, dan Ibn Ziyad al-‘Arabi, Abu Hilal al-‘Askariy 

menolak adanya sinonimitas baik dalam bahasa Arab terlebih lagi dalam al-

Qur’an212. Ibn Faris menyatakan “mÉ yuÐannu fÊ al-dirÉsah al-lughawiyyah 

min al-mutarÉdifÉt huwa min al-mutabÉyinah” (apa yang dianggap sebagai 

                                                        
210Penjelasan tentang metode tafsir oleh Prof. Dr. Abdul Mu’in Salim, dalam kata pengantar 

untuk buku M. Alfatih Suryadilaga, et.al., Metodologi Ilmu Tafsir, (Yogyakarta: Penerbit Teras, 
2005), 13. 

211Uraian lebih lengkap dalam buku Abdullah ibn Muhammad ibn Ahmad al-Tayyar, al-ÓyÉt 
al-MutashÉbihah, al-TashÉbuh al-LafÐiyyi li al-ÓyÉt: ×ikam wa AsrÉr, FawÉ’id wa AÍkÉm, (Al-
Riyad: Dar al-Tadmuriyyah, 2009), 43. 

212Kelompok pertama Sibawaihi, mengemukakan kata dhahaba wa inÏalaqa, misalnya 
mengandung sinonim. Sedangkan mereka yang menolak, hakikatnya nama itu satu, dan jika ada yang 
menyerupai artinya, itu adalah sifat saja. Ketika Ibn Khalawaih mengatakatan kepada Abu Ali al-
Farisi: Hafalkan ragam kata al-saif sebanyak 50 macam. Al-Farisi menjawab: “Tidak wahai 
Khalawaih, kata al-saif (pedang) itu hanya satu,”. Ibn Khalawaih berkata: “Bagaimana dengan kata 
sinominnya, Al-Mihannad, al-Øarim dan sebagainya”? Al-Farisi segera menjawab: “Ini hanya sifat ya 
Syeikh”. Lihat dalam Yusuf al-Shaidawi, BaiÌah al-DÊk, Naqd li KitÉb al-KitÉb wa al-Qur’Én, (t.tp: 
al-Matba’ah al-Ta’awuniyyah, tt), 61. 
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kata-kata yang sinonim dalam kajian bahasa sebenarnya ia tidak benar-benar 

sinonim tapi ada perbedaan titik tekan tersendiri).213 

Nursi memiliki pandangan adanya sinonimitas dalam al-Qur’an seperti 

kata اـألفین  dan وجدنــا, dan kata یفقھون dan یعلمون. Kata sinonim juga terdapat 

dalam kata القارعة ,الحــاقة ,الواقعة ,القیامة dan lainnya. Sinonimitas kata dalam 

al-Qur’an semakin mempunyai peneguhan dan justifikasi dari kalangan 

ulama dan mufassir sendiri. 214 

Selain Nursi, salah satu ulama kontemporer yang menyatakan adanya 

sinonimitas atau tarÉduf dalam kata-kata al-Qur’an adalah al-Imam Abdul 

Hamid al-Farahi yang juga menulis tafsir berjudul NiÐÉm al-Qur’Én wa 

Ta’wil al-FurqÉn bi al-FurqÉn. Ia menyebut beberapa kata yang sinonim 

dalam al-Qur’an.215  

Harus diakui, terjadi diskursus yang panjang dalam persoalan ini. 

Banyak mufasssir yang menyikapi berbeda; sinonim dan polisemi dalam kata 

al-Qur’an; antara negasi dan afirmasi, baik ulama klasik maupun ulama 

kontemporer.216 Contoh  kata عسعس menurut Raghib al-Asfahani berarti 

                                                        
213Muhammad Shahrur, al-KitÉb wa al-Qur’Én, QirÉ’ah Mu’ÉÎirah, (Damaskus: al-AhÉli li 

al-Nashr wa al-Tauzi’, 2002), 24. 
214Mahmud ibn Hamzah ibn Nashr al-Kirmani, Al-BurhÉn fi TaujÊh MutashÉbih al-Qur’Én 

al-KarÊm, edit: Jamaluddin Muhammad Sharaf,(Kairo:  Dar al-ØaÍÉbah li al-TurÉth bi Tanta, 2007), 
74. 

215Al-Imam Abd al-Hamid al-Farahi, MufradÉt al-Qur’Én, NaÐarÉt JadÊdah fi TafsÊr AlfÉz 
Qur’Éniyyah, edit Muhamamd Ajmal Ayyub al-Islahi, (Beirut: Dar al-Gharb al-Islami, 2002), Cet. I, 
32 seperti kata ata - ya’ti yang memiliki banyak makna… 

216Di antara ulama klasik yang memulai membahas adanya polisemi dalam al-Qur’an adalah 
Muqatil bin Sulaiman dalam bukunya KitÉb al-WujËh wa al-NaÐÉ’ir, dan Abu al-Abbas al-Mubarrad 
dalam bukunya MÉ Ittafaqa lafÐuhu wa Ikhtalafa Ma’nÉhu min al-Qur’Én al-MajÊd. Lihat dalam 
ulasan Abdullah Galadari, The Role of Intertextual Polysemy in Qur’anic Exegesis, International 
Journal on Qur’anic Research, Vol. 3, No. 4, 2013, 6. 
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datang dan pergi atau hilang, kata الرجاء, bermakna tamak dan takut. 

Sebagaimana dalam ayat mÉ lakum lÉ tarjËna lillÉhi waqÉrÉn, (71:13), 

bermakna takut. Sedangkan pada ayat lain Faman kÉna yarjË liqÉ’a Rabbihi 

fal ya’mal ‘amalÉn ÎÉlihan  (18:110) bermakna mengharap, maka kata الرجاء 

bermakna polisemi antara takut dan harap. Selain itu kata زھق, berarti mati 

sebagaimana ayat (9:55) وتزھق أنفسھم, dan berarti datang, sebagaimana ayat 

ھق الباطلجاء الحق وز وقل  (17:81).217 Kata الغابر, berarti yang lalu dan yang 

tersisa (الماضي والباقي), Dan masih banyak beberapa kata dalam al-Qur’an 

yang ditengarai sebagai kata antonim, polisemi dan non sinonim. 

Ibn al-Anbari dalam bukunya KitÉb al-AÌdÉd, sebagaimana dikutip 

oleh Salwa Muhammad al-Awwa, meneguhkan adanya unsur polisemi dalam 

kata-kata al-Qur’an. Al-Anbari menyatakan: ada korelasi yang amat kuat 

antara alfÉÐ al-mushtarak dan alfÉz al-AÌdÉd. Karena aspek huruf dalam al-

aÌdÉd tergantung pada huruf yang tertuang dalam pengertian yang beragam, 

meski kadang tidak sampai pada tingkatan  makna kontradiktif.218 

Nursi memandang, terkadang kita temukan dalam kata bahasa Arab, 

sering muncul anasir polisemi arti, karena bahasa Arab merupakan bahasa 

yang kaya makna. Bahkan di antara kata Arab terdapat arti yang berbeda satu 

sama lain. Seperti ّالظن. Pertama, ragu sebagaimana dalam ayat  إن ھم إلا

ملاقوا ربھم ون أنھمالذین یظنّ ,Kedua, berarti yakin, sebagaimana ayat .یظنون  

                                                        
217Muhammad Nuruddin al-Munjid, Al-TaÌÉd fi al-Qur’Én al-KarÊm, Baina al-NaÐariyyah 

wa al-TaÌbÊq, (Damaskus: DÉr al-Fikr, 2007), Cet. I, 128-129 dan 145. 
218Muhammad Ibn al-Qasim ibn al-Anbari, KitÉb al-AÌdÉd, edit Muhamamd Abu al-Fadl 

Ibrahim, (Kuwait: Dar al-Nahda, 1960), 453. 
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(al-Baqarah: 5), Ketiga, berarti sangkaan, sebagaimana ayat  على الغیب  وماھو

یتبعون إلا الظن  إن Keempat, bohong, sebagaimana ayat ,(al-Takwir: 24) بظنین

 219.(al-najm: 28) وإن الظن لایغني من الحق شیئا

Pemikir kontemporer semacam Muhammad Shahrur, menolak adanya 

sinonimitas, sebab jika harus mengakui adanya prinsip ini, berarti menolak 

historisitas perkembangan bahasa, padahal pada tataran realitas, bahasa 

mengalami evolusi gradual diakronis. Menurutnya, setiap kata dalam al-

Qur’an memiliki pengertian masing-masing. Seperti al-Qur’an tidak sama 

dengan istilah al-Kitab, al-Furqan dan lainnya. Al-Qur’an merupakan kitab 

suci yang amat cermat dan teliti dalam memilih diksi atau redaksi kata-

katanya. Shahrur, sepertinya banyak menganut teori yang dikembangkan oleh 

Ibn Faris – salah satu ulama klasik - yang menolak teori sinonimitas.220  

Meski demikian, tidak semua pemikir kontemporer menolak polisemi 

dalam ayat-ayat al-Qur’an. Fazlur Rahman misalnya, menerima adanya 

prinsip polisemi, sinonimitas atau paling tidak keserupaan (similaritas) kata-

kata dalam ayat al-Qur’an. Hal itu dapat dilihat dari langkah Rahman ketika 

melakukan metode tafsir tematik, yakni menafsirkan konsep etika yang 

diambil dari terma iman, islam dan taqwa. Menurut Rahman, ketiga istilah 

                                                        
219Said Nursi, al-Shu’É’Ét, 274. Bandingkan dengan Salwa Muhamamd al-Awwa, al-WujËh 

wa al-NaÐÉ’ir fi al-Qur’Én al-KarÊm,  diberi kata pengantar Aisha Abdurrahman bint Shati’, (Kairo: 
Dar al-Shuruq, 1998), 95. 

220Penjelasan panjang dengan mengutip pernyataan Ibn Faris: mÉ yuÐannu fi al-dirÉsÉt al-
lughawiyyah min al-mutarÉdifÉt huwa min al-mutabÉyinÉt (apa yang dianggap sebagai kata-kata 
sinonim dalam kajian bahasa sebenarnya ia tidak benar-benar sinonim, melainkan ada perbedaan 
dalam titik tekan maknanya).  Lebih lengkap dapat dilihat di Muhammad Shahrur, Al-KitÉb wa Al-
Qur’Én, QirÉ’ah Mu’ÉÎirah, (Damaskus: al-AhÉli li al-Nashr wa al-TauzÊ’, 2001), 24. 
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tersebut memiliki hubungan dan kesamaan arti dari konsep etika dalam al-

Qur’an.221 

Sebenarnya, Shahrur sendiri secara tegas menyatakan bahwa prinsip 

anti polisemi dalam al-Qur’an tidaklah suatu hal yang absolut, karena 

menurutnya masih dapat direkonstruksi dan difalsifikasi sesuai dengan 

perkembangan tuntutan zaman.222 

 

2. Prinsip Unifikasi Tematis al-Qur’an  

Dalam menafsirkan al-Qur’an, menurut hemat penulis, Nursi tidak 

menggunakan pelbagai pendekatan interpretasi ayat al-Qur’an, ia 

mengunakan salah satu di antaranya pendekatan susastra dan menegaskan, 

bahwa universalitas sastra Islam itu justru terlihat di banyak ayat-ayat al-

Qur’an. Dalam menafsirkan ayat-ayat, Nursi terwarnai oleh Abdul Qahir al-

Jurjani, yang menggunakan analisis semantik. Misalnya ketika menafsirkan 

ayat “ 

    
    
    

     
     
     

Atau seperti gelap gulita di lautan yang dalam, yang diliputi oleh 
ombak, yang di atasnya ombak (pula), di atasnya (lagi) awan; gelap gulita 
yang tindih-bertindih, apabila Dia mengeluarkan tangannya, Tiadalah Dia 
dapat melihatnya,  

                                                        
221Fazlur Rahman, Some Key Ethical Concepts of the Qur’an, dalam Journal of Religious 

Ethics, Vol. 11, 1983, 170. 
222Muhammad Shahrur, NaÍwa UÎËl JadÊdah li al-Fiqh al-IslÉmi, Fiqh al-Mar’ah, al-

WaÎiyyah, al-Irth, al-Quwwah, al-Ta’addudiyyah, al-LibÉs, (Damaskus: al-AhÉli li al-ÙibÉ’ah wa al-
Nashr wa al-TauzÊ”, 2000), 193. 
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Nursi menyatakan: “Suatu hari saya berada di puncak gunung “Jam”. Di 

sana saya melihat langit dalam kondisi tenang dan bersih, sesaat kemudian 

terbetik dalam hati dan kekuatan khayalan saya, seakan-akan berdialog dengan 

bintang gemintang secara langsung.223 Atau pada QS, Al-Anbiya’ 46, ketika 

menjelaskan susunan redaksional dan diksi dari teks Al-Qur’an di bawah ini, 

Nursi memperlihatkan kepiawaiannya dalam ilmu balaghah yang belum pernah 

dikemukakan oleh para pendahulunya. Tak mengherankan, jika Nursi dijuluki 

khÉdim al-Qur’Én adÊban.224 

Sedbagaimana kajian filologis-semantis yang ditampilkan oleh Said Nursi 

ketika menafsirkan Surah al-Anbiya, ayat 46:   

     
    

    
Dan Sesungguhnya, jika mereka ditimpa sedikit saja dari azab Tuhan-mu, 
pastilah mereka berkata: "Aduhai, celakalah Kami, bahwasanya Kami adalah 
orang yang Menganiaya diri sendiri". 

 

a. kata “Jika” ( نْإِ ) dalam retorika Arab mengandung makna semantik 

pengandaian akan sesuatu atau peristiwa yang belum tentu akan terjadi. 

Berbeda dengan kata ( اذَإِ ) yang lebih memberikan makna pasti terjadi. 

Ketidakpastian tersebut semakin kuat dengan adanya penambahan huruf lam 

taukid pada kata نإ .  

                                                        
223QS. Al-Nur, 40. Lihat penjelasannya dalam Said Nursi, al-Mathnawi al-‘Arabi al-NËri, 

327. 
224Hasan al-Amrani, Ólamiyyah al-Adab al-IslÉmiy, RasÉ’il al-Nur NamËdhajan, dalam 

Nadwah Said Nursi Adiban, (Istanbul: Nesil Matbaacilik, 2004), 10. 
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b. kata ْمَسَّتْھُم  secara etimologis diartikan dengan “menyentuh”. Diksi ini 

menggambarkan frekuensi pemberian siksa yang lebih kecil dari kata yang 

lain seperti kata ابَصَأ  (menimpa) yang digunakan dalam ayat lain.  

c. kata  ٌنَفْحَة dengan tanwin secara gramatikal berposisi sebagai nakirah 

(indefinitif) mengisyaratkan makna khayÉli (semu). Selain itu ÎÊghat 

(bentuk morfologis)-nya sebagai maÎdar marrah menunjukkan makna 

sedikit.  

d. kata ِنْم  dalam bahasa Arab mengandung beberapa makna. Dalam konteks 

ayat ini, min menunjukkan makna tab’iÌiyyah “sebagian dari” (tidak semua). 

e.  kata ِعَذَاب  secara etimologis berarti “siksaan”. Diksi ini mengindikasikan 

jenis hukuman yang lebih ringan daripada kata yang lain seperti kata عقاب 

(kutukan) yang digunakan dalam ayat lain.  

f. kata ّكرب  secara etimologis berasal dari kata kerja بّر  yang dapat diartikan 

sebagai “mendidik” atau “merawat”. Kata ini tentu lebih memberikan nuansa 

kesejukan dan kasih sayang daripada sinonim kata asma Allah lainnya 

seperti Al-QahhÉr (Maha Penakluk), Al-JabbÉr (Maha Memaksa) atau Al-

Muntaqim (Maha Pembalas). 

Dari analisa filologis-semantik terhadap diksi dan susunan redaksional 

ayat di atas, Said Nursi seolah ingin menyampaikan bahwa Al-Qur’an begitu 

genial dan brilian dalam mendeskripsikan siksaan Allah kepada kaum zalim 

dengan siksaan yang begitu pedih, mengerikan dan dahsyat. Betapa tidak, 

dengan mengimajinasikan bentuk siksaan Allah yang paling ringan dan 
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paling kecil (sentuhan + sedikit + dari + siksaan + Tuhan-mu) akibatnya 

begitu pedih sehingga mereka sampai memelas dan meratap “Aduh celakalah 

kami, bahwasanya kami adalah orang yang menganiaya diri sendiri”. Kalau 

siksaan yang begitu kecil dan ringan sudah membuat mereka mengerang dan 

meratap, apalagi seandainya diberikan siksaan yang lebih berat dan itu pasti 

terjadi. Menurut hemat penulis, dalam tafsir Nursi ada imagination effect 

pada teks al-Qur’an. 

3. Prinsip Tadabbur al-Qur’an 

Menurut Zamakhshari: “Tadabbur itu pengkajian terhadap makna-

makna ayat dengan penuh penghayatan. Ia berlaku dengan memikirkan 

maksud ayat sehingga mencapai pengetahuan makna di balik ayat tersebut 

berdasarkan hasil ta’wil yang sahih dan makna yang relevan"225. Sementara 

al-Qurtubi menyatakan tadabbur ialah memikirkan secara mendalam terhadap 

ayat dan makna-maknanya.226 

Sedangkan menurut Abu Hayyan al-Andalusi adalah tafakkur 

terhadap ayat-ayat al-Qur’an, melakukan ta’Émul dengan memerhatikan pada 

maksud yang tersirat bagi suatu ayat227  Sedangkan Muqatil bin Sulaiman 

menegaskan tadabbur adalah memperhatikan dan menyikapi (al-ta’Émul) 

makna ayat-ayat dan memperdalam hasil pemikiran itu terhadap makna 

                                                        
225al-Zamakhsyari. Tafsir Al-Kashshaf ‘An ×aqÉ’iq al-TanzÊl Wa ‘UyËn al-AqÉwÊl Fi 

WujËh at-Ta’wÊl, jil.1, 284. 
226Abu Bakar al-Qurtubi. Al-Jami’ li al-AÍkÉm al-QurÉn. Edit Abdullah bin Abul Muhsin al-

Turkiy (Beirut: Muassasah al-Risalah, 2006) jil.5, 290. 
227Abu Hayyan Al-Andalusi, Tafsir al-BaÍr al-MuÍÊt, edit Adil Ahmad Abdul Maujud, 

(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1993), Juz IX, 338. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

240 

 

tersebut berdasarkan pada esensinya, maksud tersirat, dan keperluannya.228 

Dalam uraian lain, dinyatakan bahwa tadabbur menjadi karakteristik yang 

menonjol dalam tafsir al-Qur’an dan menjadi bagian tak terpisahkan dari teori 

al-wiÍdah al-mauÌË’iyyah.229 

Kaidah-kaidah yang dirumuskan oleh ulama studi Qur’an, misalnya 

Hanbannakah al-Maidani merupakan suatu nilai tadabbur yang tinggi atas 

hasil kajiannya terhadap ayat-ayat Allah. Namun, istilah QawÉ’id al-

tadabbur yang dipakainya, menurut hemat penulis kurang tepat. Penggunaan 

istilah tersebut yang merujuk pada maksud ‘kaidah-kaidah tadabbur’ atau 

disiplin ilmu yang khusus untuk melakukan tadabbur lebih cocok dengan  

terma manhaj al-tadabbur. Penulis lebih cenderung pada istilah itu, karena ia 

untuk mendekatkan diri dengan tadabbur al-Quran’ yang menggunakan 

pelbagai cara, perspektif, tahap dan kemampuan yang berbeda bagi setiap 

orang yang berinteraksi dengan al-Quran. Suatu hal yang wajar dikatakan 

setiap orang mempunyai pelbagai teknik dan cara tersendiri dalam usaha 

memahami dan menghayati maksud ayat-ayat al-Qur’an. Boleh jadi, ide 

Qawa’id al-tadabbur itu lahir dari pemikiran pengarang yang menjadi dasar 

keyakinannya terhadap penemuan cara dan pendekatan berinteraksi dengan 

al-Qur’an. 

Dalam persoalan landasan penafsiran, Nursi lebih sering 

menggunakan konsep menyikapi dan berinteraksi dengan sebab musabab (al-

                                                        
228Muqatil bin Sulaiman, Tafsir al-MuqÉtil bin SulaimÉn, edit Abdullah Mahmud Shahatah, 

Jilid I, (Beirut: Mu’assasah al-Tarikh al-Arabi, 2002), 335. 
229Abdurrahman Hasan Habannakah al-Maidaniy, QawÉ’id al-Tadabbur al-Amthal li 

KitabillÉh Azza wa Jalla; Ta’ammulÉt, (Damaskus: dar al-Qalam, 1987), 53-54. 
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ta’Émul bi al-asbÉb) terhadap pelbagai fenomena yang terjadi, karena Nursi 

berpedoman pada upaya membumikan produk tafsirnya.230 Sebagaimana 

ketika manafsirkan ayat al-Rahman al-Rahim dalam surah al-Fatihah, Nursi 

menyebut, adanya sifat rahmaniyah Allah berupa anugerah rizki yang selaras 

dengan mengambil manfaat dan sifat rahim-Nya berupa sifat Maha 

Pengampun yang selaras dengan menolak mudharat, karena seseorang telah 

menunaikan kewajibannya, untuk meneguhkan segala pujiannya hanya 

kepada Allah secara total tanpa reserve. 

Nursi ingin menegaskan, bahwa kehendak Allah berdasarkan pada 

seberapa besar dan kuat kehendak dan upaya manusia dalam merealisasikan 

cita-cita dan kemauannya. Ia menyatakan: 

بات وألجأ إن االله أودع بمشیئتھ فى الكائنات نظاما یربط الأسباب بالمسبّ
ان بطبیعتھ ووھمھ وخیالھ إلى أن یراعي ذلك النظام ویرتبط بھ الإنس
بأن یراعي تلك الدائرة بوجدانھ وروحھ  ف الإنسان اعتقادا وإیماناوكلّ

ویرتبط بھا. ففى الدنیا دائرة الأسباب غالبة على دائرة الاعتقاد وفى 
 231ى حقائق التوحید غالبة على دائرة الأسبابالأخرى تتجلّ

, Sesunggguhnya Allah menjadikan kemauan-Nya di dunia ini 
sebagai ketentuan tentang sebab musabab, dan menjadikan manusia 
dengan tabiat dan daya khayalnya bergantung dan memperhatikan pada 
ketentuan tersebut. Dan Allah menyuruh manusia untuk yakin dan iman 
secara total memperhatikan aspek insting dan suara hati serta segala hal 
yang berkaitan dengannya. Saat di dunia, aspek sebab musabab lebih 
dominan dari pada keyakinan, sedangkan di akhirat kelak aspek 
keyakinan dan keimanan lebih dominan dari pada sebab musabab. (sz) 

 

Nursi menyebut adanya korelasi yang sangat signifikan antara hak dan 

kewajiban, dalam relasi penyebutan na’budu dan nasta’inu. Manusia harus 

                                                        
230Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fÊ MaÐÉnn al-ÔjÉz, terjemah Ihsan Qasim al-Salihi, (Kairo: 

Sozler Publications, 2004), 28-30. 

231 Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz, 28. 
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mendahulukan kewajibannya baru kemudian akan mendapatkan haknya. Atau 

ayat ini, kata Nursi seperti hukum give and take, upah dan pengabdian, karena 

menyembah Allah suatu kewajiban bagi makhluk, dan memberi pertolongan 

adalah bukti kasih sayang Allah yang diraih oleh hamba-Nya setelah 

mendedikasikan kewajiban beribadah kepada-Nya. Di sinilah berlaku diktum 

bagaimana seseorang berinteraksi dengan sebab musabab tersebut, Allah akan 

berinteraksi dengannya. Semakin kuat, intens dan benar cara berinteraksi, 

makin kuat juga Allah akan memberinya.232 

Dalam Risale-i Nur, Nursi melakukan interpretasi atas al-Qur’an 

dengan pendekatan rasional dan mengadopsi metode-metode interpretasi 

kontekstual, bertadabbur dengan al-Qur’an  untuk mempertahankan dan 

membentengi keyakinan diri dari paham-paham naturalis.233 Bahkan secara 

distingtif, Nursi membedakan interpretasi tentang eksistensi dan entitas 

berdasarkan pada shari’ah nabi, yang melihat keseluruhan sebagai cerminan 

kekuasaan Allah. Inti dari seluruh eksistensi, sebagaimana ajaran para nabi, 

bahwa  Allah, Entitas Yang Mutlak; sedangkan seluruh ciptaan-Nya adalah 

ayat (sign) dari ke-Maha Kuasaan-Nya. Sekalipun demikian, entitas di luar 

Allah juga eksis, tetapi nisbi dan sangat bergantung pada Entitas Mutlak 

tersebut. Nursi memahami seluruh ciptaan sebagai indikasi (harfi) dari 

substansi yang absolut (ismi). 

                                                        
232 Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz, 29. 
233Şükran Vahide, The Author of Risalei Nur: Bediuzzaman Said Nursi (Istanbul: Sozler 

Publication, 1992), 205.   
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Namun, sebagaimana pengakuannya, Nursi  menyikapi dan 

menafsirkan ayat-ayat  yang berkenaan dengan af’al al-‘ibad dengan cara 

pandang yang dinamis mutualis. Tergantung bagaimana usaha, karya dan doa 

manusia, maka Allah akan merealisasikan dan mewujudkannya. Dalam 

konteks ini, Nursi lebih menekankan kontekstualisasi dan elastisitas teks. 

Sedangkan persoalan af’al Allah, Nursi lebih banyak menafsirkannya dengan 

mengacu pada otentisitas teks yang cenderung taken for granted. 

Sebagaimana penafsirannya tentang ayat-ayat teodisi, al-‘adl al-ilÉhiy, 

bahwa semua perbuatan Tuhan itu baik adanya, tidak ada satupun perbuatan-

Nya yang buruk.  

Dalam kaitannya dengan pemikiran Islam yang berkembang dewasa 

ini, Nursi mengkritik keras cara berpikir atau pandangan aliran secular liberal 

dan tradisional konservatif. Menurut Nursi, kesalahan pandangan  aliran 

sekular ini, mereka menganggap al-Qur’an sebagai narkotika, mirip dengan 

Karl Marx yang menganggap agama sebagai candu masyarakat, karena 

menjadikan masyarakat tidak maju. Kenyataannya, mereka gagal dalam 

memenuhi janjinya untuk menyediakan modernitas kepada masyarakat. Di 

samping itu, mereka juga telah melakukan hegemoni dan menghalangi 

ekspresi publik tentang pluralitas.  

Di sisi lain, Nursi mengkritik aliran tradisionalis. Mereka, tidak 

melakukan perubahan mendasar sesuai dengan spirit Islam, bahkan mereka 

mengubah pesan al-Qur’an yang universal menjadi pesan yang lokal 

temporal, sempit dan rigit. Selain itu, mereka melakukan sakralisasi terhadap 
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warisan khazanah Islam masa lalu. Nursi meyayangkan, Pesan al-Qur’an 

yang orisinal dan universal kadang tertutup oleh “logosentrisme” absolut dan 

fanatisme buta, sehingga kurang dapat mengambil spirit dan “nur” al-Qur’an 

yang senantiasa mampu menyinari hati manusia, dari manapun ia dilihat.  

F. Tema-tema Penafsiran Said Nursi 

Dalam sub bab ini, peneliti akan mengungkap tema-tema penafsiran Said 

Nursi, dengan memilih beberapa tema sebagai representasi pemikiran Nursi pada 

karyanya Risale-i Nur. Adapun beberapa contoh penafsiran Nursi adalah masalah 

teologi,  isu gender dan hukum Islam. 

1. Isu-isu Teologis (Iman dan al-Qur’an) 

Sebagai salah satu disiplin ilmu keislaman sekaligus berperan penting 

dalam proses pengembangan khazanah keilmuan Islam, sampai sekarang teologi 

menjadi suatu yang inheren dalam studi-studi keislaman. Tak heran jika 

Muhammad Abduh menyebutnya sebagai ‘rukn al-‘ilm al-shadÊd, karena ia 

bertugas mengokohkan akidah umat (ilm taqrÊr al-‘aqÉ’id) tentang Tuhan dan 

kebenaran risalah kenabian. Wajar saja, jika Nursi dalam penafsirannya banyak 

memberi aksentuasi pada aspek ayat-ayat teologis, dengan metode pendekatan 

yang berbeda dari mutakallimin sebelumnya. 

Selain itu, dilihat dari penafsiran ayat-ayat teologis, perspektif yang 

digunakan Nursi mengerucut pada karakteristik berikut: Pertama, sebagaimana 

dimaklumi, dalam diskursus pemahaman klasik tentang al-Qur’an terdapat dua 

pendapat, al-Qur’an itu qadÊm (tak terciptakan karena menyatu dengan Allah 
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yang hakiki)  dan al-Qur’an itu ÍÉdith (terciptakan berbentuk suara yang 

diverbalkan). Namun, Nursi tidak mau melibatkan diri pada polemik tersebut. Ia  

lebih fokus pada upaya memformulasikan makna fungsional al-Qur’an, sehingga 

menjadi “terminal pusat” yang mana seluruh pembahasan dalam Risale-i Nur 

berotasi di sekelilingnya secara fungsional. Dalam penjelasan makna 

terminologis yang cukup panjang tentang al-Qur’an Nursi menyatakan:  

الترجمة الأزلیة لھذه الكائنات والترجمان الأبدي لألسنتھا القرآن ھو 
التالیة للآیات التكوینیة، ومفسر كتاب العالم ... وكذا ھو كشاف 
لمخفیات كنوز الأسماء المستترة فى صحائف السموات والأرض.. 
وكذا ھو مفتاح لحقائق الشؤون المضمرة فى سطور الحادثات وكذا ھو 

ى عالم الشھادة، وكذا ھو خزینة للمخاطبات الأزلیة لسان الغیب ف
السبحانیة والالتفاتات الأبدیة الرحمانیة.. وكذا ھو أساس وھندسة 

وكذا ھو خریطة للعالم الأخروي  وشمس لھذا العالم المعنوي الإسلامي
وكذا ھو القول الشارح والتفسیر الواضح والبرھان القاطع والترجمان 

اتھ وأسمائھ وشؤونھ وكذا ھو مرب للعالم الساطع لذات االله وصف
الإنساني وكالماء وكالضیاء للإنسانیة الكبرى التى ھي الإسلامیة وكذا 

ى ما خلق البشر لھو الحكمة الحقیقیة لنوع البشر وھو المرشد المھدي إ
لھ وكذا ھو للإنسان كما أنھ كتاب شریعة كذلك ھو كتاب حكمة، وكما 

ك ھو كتاب أمر ودعوة، وكما أنھ كتاب أنھ كتاب دعاء وعبودیة كذل
وكما أنھ كتاب واحد لكن فیھ كتب كثیرة فى   ،ذكر كذلك ھو كتاب فكر

مقابلة جمیع حاجات الإنسان المعنویة، كذلك ھو كمنزل مقدس مشحون 
بالكتب والرسائل حتى إنھ ثد أبرز لمشرب كل واحد من أھل المشارب 

لك المتباینة من الأولیاء المختلفة ولمسلك كل واحد من أھل المسا
والصدیقین ومن العرفاء والمحققین رسالة لائقة لمذاق ذلك المشرب 
 وتنویره ولمساق ذلك المسلك وتصویره حتى كأنھ مجموعة الرسائل

 (سعید النورسي)
 

“Al-Qur’an adalah terjemahan azali bagi alam semesta, sekaligus 
penerjemah abadi baginya) yang memiliki lisan khusus guna membaca 
ayat-ayat penciptaan. Al-Qur’an merupakan penafsir bagi semesta alam dan 
merupakan penyingkap tabir rahasia setiap nama yang tersembunyi di balik 
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setiap lapisan langit maupun hamparan bumi. Al-Qur’an juga merupakan 
kunci bagi setiap hakikat yang terselip di balik setiap fenomena alam. Ia 
juga merupakan penutur alam gaib yang terdapat di alam nyata. Al-Qur’an 
laksana gudang yang menyimpan segala dialog  dan percapakan azali nan 
suci, serta wujud kasih Tuhan yang abadi. Al-Qur’an adalah pilar-pilar 
arsitektur sekaligus sebagai matahari  bagi ranah maknawi alam Islami, 
sekaligus sebagai peta alam ukhwawi. Al-Qur’an berperan sebagai kalimat 
penjelas, tafsir yang detail, argument yang lugas dan terjemahan yang jelas 
tentang sifat, nama dan pelbagai urusan Allah. Al-Qur’an sebagai 
pemelihara seluruh ekosistem manusia, laksana air dan cahaya bagi 
karakter kemanusiaan yang agung, yakni karakter keislaman. Al-Qur’an 
adalah hikmah hakiki bagi seluruh populasi manusia, pengarah serta 
penunjuk jalan bagi manusia tentang tujuan dan hakikat perciptaan-Nya. 
Selain sebagai kitab syari’at bagi manusia al-Qur’an sebagai kitab penuh 
hikmah, kitab doa dan perbadatan, kitab perintah dan dakwah, kitab zikir 
dan pikir, kitab yang satu namun di dalamnya terdapat banyak kitab 
sebagai bentuk penyeimbang bagi kebutuhan (maknawi) manusia yang 
banyak. Laksana rumah suci, Al-Qur’an penuh dengan kitab-kitab dan 
surah-surah. Sehingga dengan segala sifat yang dimilikinya, al-Qur’an 
mampu menjadi inspirasi bagi setiap orang dengan kecenderungannya yang 
berbeda-beda. Bisa menjadi petunjuk bagi setiap jalan yang ditempuh oleh 
para pejalan yang berbeda-beda dari golongan para wali maupun orang-
orang saleh. Al-Qur’an juga menjelma sebagai sepucuk surat yang sesuai 
dengan kecenderungan serta ihwal tiap-tiap kelompok yang sedang 
menempuh perjalanan menuju Allah. Al-Qur’an menjadi penenang 
sekaligus rambu-rambu bagi seluruh kelompok, sehingga seakan-akan 
menjadi kumpulan dari surat-surat yang begitu banyak. (sz)”234 

Dari definisi al-Qur’an yang amat panjang, detail dan holistik di atas, 

peneliti membuktikan bahwa Nursi adalah pemikir genial dalam bidang al-

Qur’an. Paling tidak, ada lima tema pokok al-Qur’an menurut Nursi; yakni  

1.  Tauhid, memuat keimanan kepada aspek gaib, dan sebagai sumber hikmah 

ilahiyah, petunjuk bagi manusia. Merupakan kompas kehidupan dan 

peradaban. 

2. Risalah kenabian (prophetic mission), motivator, inspirator dalam naungan 

wahyu ilahi. 
                                                        

234Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz fi MaÐÉnn al-ÔjÉz, 22. Penjelasan tentang terminologi 
fungsional al-Qur’an juga terdapat dalam al-KalimÉt, bagian ke-25 berjudul RisÉlah al-Mu’jizat al-
Qur’Éniyyah, (Kairo: Sozler li al-Nashr, 2004), 422. 
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3. Keadilan dan sosial kemasyarakatan, memuat ajaran-ajaran humanisme 

tauhidik, sumber ajaran moral dan pilar kesalehan sosial 

4. Ilmu pengetahuan, penafsir alam dengan segala fenomenanya, sebagai 

matahari sumber informasi keilmuan. 

5. Eskatologis, iman pada hari kebangkitan atau hidup sesudah mati.  

Memang, Nursi tidak sebatas pembaca, pengkaji dan penafsir, namun 

juga sebagai pemikir pembaru yang visioner revolusioner dan berusaha 

menerjemahkan serta menjabarkan peran fungsi al-Qur’an secara aplikatif. Ia 

juga merupakan ungkapan terjemahan al-Qur’an yang sarat makna. Produk 

pemikirannya mencakup pelbagai lini kehidupan personal maupun sosial. Di 

samping menjabarkan  ajaran tauhid yang ada dalam al-Qur’an sebagai fondasi 

keimanan, juga menjelaskan signifikansi tauhid sebagai pijakan kehidupan nyata. 

Setelah mengungkap definisi al-Qur’an secara panjang lebar tentang 

substansi kandungan al-Qur’an, Nursi mengibaratkan al-Qur’an sebagai 

samudera hakikat yang mencakup rahasia Allah atas alam raya dan semua 

ciptaan-Nya.235 Akhirnya Nursi menjelaskan tentang ilmu kalam:  

“Para ahli ilmu kalam telah menulis banyak buku, namun karena mereka 
cenderung mengunggulkan akal atas teks al-Qur’an seperti kaum 
Mu’tazilah, akhirnya mereka lemah dan tak mampu menjelaskan faedah 
dan hikmah dari sepuluh ayat al-Qur’an saja, sebuah penjelasan yang 
valid dan komprehensif yang mampu menenangkan nalar dan 
menenteramkan jiwa.  Kondisi ini, disebabkan karena mereka seperti 
menggali mata air di kaki gunung yang jauh. Kemudian dari situ mereka 
mengalirkan air melalui pipa-pipa ke dataran yang lebih rendah. Lalu 
mereka menetapkan keberadaan mata air itu ke sana. Setelah melalui 

                                                        
235Thomas Michele, Insight from the Risale-i Nur, Said Nursi’s Advice for Modern Believers, 

(New York: Tughra Books, 2013), 183. 
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proses panjang, mereka baru menetapkan keberadaan Tuhan, dan 
pengetahuan tentang ketuhanan, yang mana hal itu ibarat air yang 
menjadi sumber kehidupan”. Setiap ayat al-Qur’an seperti tongkat nabi 
Musa yang mampu memancarkan air di mana saja ia dipukulkan, dan 
mampu membukakan jendela yang mengantarkan pemahaman pada sang 
Pencipta. Artinya Nursi ingin menegaskan: “Banyak jalan untuk 
mengenal Tuhan”. 236  
 

Nursi melanjutkan, bahwa keimanan tidaklah dihasilkan melalui ilmu 

tertentu, dikarenakan dalam tubuh manusia terdapat pelbagai organ dan sistem 

yang masing-masing mempunyai peran dalam menghasilkan keimanan. Bagai 

sistem pencernaan, ketika makanan telah sampai ke lambung, akan 

didistribusikan ke masing-masing organ tubuh. Demikian juga masalah 

keimanan yang dihasilkan melalui ilmu pengetahuan. Ketika masuk ke dalam 

sistem otak dan nalar, maka setiap bagian dalam sistem manusia akan 

mengambil pengetahuan tersebut sesuai bagian dan tingkatannya.237 

Melalui proses interaksi dan interrelasi positifnya dengan al-Qur’an, 

Nursi mampu meneropong tujuan sesungguhnya dari aspek teologi. 

Menurutnya, tauhid tidak sebatas fondasi keimanan atas hal-hal metafisika dan 

gaib saja, namun juga merupakan fondasi utama yang dibangun di atasnya pola 

interaksi sosial masyarakat, antar manusia dengan alam yang terbentuk dalam 

jalinan sinergis dan mutualis. Nursi menyatakan: maka dengan tauhid, maksud 

sejati yang diinginkan Tuhan dalam setiap bagian alam akan menjadi jelas. 

Pada  tahap berikutnya, tauhid macam ini memberi pencerahan tentang hikmah 

                                                        
236Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz, 203. 
237Said Nursi, IshÉrÉt al-I’jÉz,  205. 
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yang terselip di balik setiap makhluk hidup dan setiap yang memiliki 

perasaan.”238 

Ketiga, Tauhid Positif, Gerak Nursi dalam mengkritisi kelompok yang 

dipandang telah melenceng dari jalur tauhid yakni paham “wiÍdat al-wujËd” 

yang dipelopori oleh Ibn Arabi. Paham ini, termasuk “wiÍdah al-ShuhËd, yang 

merupakan salah satu unsur pemahaman dalam tasawuf yang mempunyai 

pandangan bahwa antara makhluk dan Tuhan bisa menyatu dalam bahasa relasi 

khusus. Ketika sudah mencapai tingkatan ini, mereka menyatakan bahwa apa 

yang “ada” dan “terlihat” hanyalah Allah semata. Maka, menurut Nursi, 

pengetahuan yang dihasilkan melalui jalan tasawuf masih memiliki banyak 

kekurangan, jika dibandingkan dengan pengetahuan yang diperoleh melalui 

metode al-Qur’an secara langsung. Sebab, seseorang seperti Ibn Arabi yang 

mengatakan ‘la maujËda illÉ Huwa’ agar sampai pada ÍuÌËr al-qalb di 

hadapan Allah, sampai-sampai Ibn Arabi dengan persepsinya itu mengingkari 

keberadaan alam semesta dan seisinya. Sementara yang lainnya agar dapat 

mencapai derajat ÍuÌËr al-qalb juga menyatakan ‘lÉ mashhËda illÉ Huwa’ 

dalam kondisi ini mereka juga seakan melupakan seisi alam semesta yang 

hakikatnya adalah ciptaan Allah. 

Tampaknya Nursi searah pendapatnya dengan para ulama sebelumnya 

dalam aspek teologi semacam Ibn Taimiyah, Ibn Qayyim al-Jauziyah, sampai 

Muhammad Abduh yang memahami doktrin waÍdat al-wujud secara literalistik 

bukan secara simbolik. Kendati demikian, Nursi tetap menghormati sosok Ibn 

                                                        
238 Said Nursi, al-Syu’É’Ét, 14. 
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Arabi sebagai figur sufi agung sekalipun kritis terhadap doktrin waÍdat al-

wujËd yang diikrarkannya. Nursi mengakui bahwa Ibn Arabi tidak 

memperdaya manusia, namun ia yang terperdaya. Ibn Arabi memang figur sufi 

yang mendapat petunjuk namun tidak mampu memberi petunjuk kepada orang 

lain melalui karya-karyanya.239 Nursi menggunakan metafora dalam 

merumuskan kritiknya terhadap doktrin waÍdat al-wujËd.  

Nursi mengambil sinar matahari sebagai metafora untuk mengelaborasi 

maksudnya. Menurutnya, ketika matahari terlihat dalam sebuah cermin, maka 

cermin tersebut akan memuat gambar dan bentuk matahari sekaligus sifat-

sifatnya.240 Artinya, dari satu sisi gambar matahari ada dalam cermin dan dari 

sisi lain ia menghiasi cermin sehingga cermin tersebut menjadi bersinar dan 

terang. Lalu apabila cermin tersebut berupa lensa sebuah kamera, ia akan 

mampu memindahkan gambar matahari itu ke atas sebuah kertas dalam bentuk 

permanen. Matahari yang terlihat di kamera tadi, esensi dan sifat-sifatnya yang 

tergambar di atas kertas, sebenarnya bukan matahari yang sesungguhnya, 

melainkan manifestasi matahari yang tampak dalam wujud lain.  

Pendapat yang mengatakan bahwa “yang ada di cermin adalah matahari 

yang sebenarnya”, bagi Nursi bisa dikatakan benar jika cermin tadi dianggap 

sebagai wadahnya saja dan jika yang dimaksud dengan matahari yang hadir di 

cermin adalah wujudnya yang berada di luar. Namun jika dikatakan bahwa 
                                                        

239 Said Nursi, The Flashes, trans. Sukran Vahide (Istanbul: Sozler Nesriyat, 2000), h. 58.  
240Nursi memang acapkali membungkus setiap argumentasi yang ia suguhkan melalui 

perbandingan, perumpamaan, metafora atau alegori. Kadang ia menggunakan alegori filosofis raja dan 
rakyatnya, metafora tentang istana dan para pengunjungnya,  ilustrasi tentang kapal,  dan 
perumpamaan dalam bentuk matahari merupakan yang paling banyak dan paling sering digunakan 
oleh Nursi. Nyaris di sebagian besar karyanya Risalah Nur, alegori matahari muncul dalam beragam 
tema untuk menyibak rahasia ketuhanan, termasuk dalam mengkritik paham wahdat al-wujud.  
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gambar matahari yang terpampang dalam cermin dan gambar yang menjelma 

ke kertas dianggap sebagai matahari, pernyataan tersebut tentu saja salah.241 Itu 

sebabnya, dalam aspek teologi, Nursi tetap berketetapan untuk merujuk pada 

arti konotatif teks, karena yakin akan kebenaran absolut al-Qur’an. 

Untuk itu, Nursi menegaskan bahwa pengetahuan yang benar dan dapat 

dipedomani hanyalah dari al-Qur’an. Nursi menegaskan: “Adapun pengetahuan 

yang  diambil dari al-Qur’an akan memberikan rasa kehadiran hati secara 

simultan dan berkesinambungan tanpa harus meninggalkan seisi alam dan 

menghukuminya dengan ketiadaan dan tidak memenjarakan manusia dalam 

kelalaian. Justru al-Qur’an menyelamatkan manusia dari kelalaian serta kesia-

siaannya terhadap semesta alam menuju Allah. Setiap sudut alam dijadikan 

‘kata’ dan ‘refleksi’ yang menghasilkan ma’rifatullah, dan dijadikan sebentuk 

jendela untuk sampai kepada-Nya”.242 

Menurut hemat peeliti, konsep teologi Nursi ini bercorak positif aplikatif, 

sebab ia mengakui adanya harmonisasi antara konsep ketuhanan dan semesta 

alam. Teologi semacam ini, dapat menumbuhkan antroposentris ketauhidan 

yang berimplikasi pada sikap seorang manusia terhadap ciptaan-Nya. Sebab. 

Allah sebagai Tuhan pencipta manusia, dipandang ‘bersahabat’ dengan alam. 

Berbeda dengan konsep ketuhanan lainnya yang cenderung teosentris, yang 

memosisikan Tuhan sebagai wujud tunggal tanpa melibatkan adanya hubungan 

dengan makhluk. 

                                                        
241 Said Nursi, Flashes…, 59.  
242 Said Nursi, Al-MaktËbÉt, 423-424. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

252 

 

 Yang menarik untuk dicatat, bahwa penafsiran Nursi terhadap ayat-

ayat teologis tergolong lebih dinamis, karena ia mampu menunjukkan pelbagai 

jalan menuju Tuhan, dengan konsep ‘tauÍid al-qiblah’ (menyatukan kiblat) 

menuju pemahaman al-Qur’an secara holistik kontekstual.243 

2. Isu-isu Gender (Feminisme) 

Membincang isu feminisme saat ini tentu merupakan persoalan aktual, 

hangat dan fenomenal. Meski demikian, masalah feminisme yang selama ini 

dikaji masih sebatas simbolik belum substansial. Isu jilbab (hijab) dan poligami 

misalnya termasuk bagian kecil dalam feminisme. Pelbagai pendekatan dan 

metodologi yang telah dilakukan oleh para intelektual dan pemikir muslim 

masih kehilangan insight yang menyejukkan. Jika dilihat dari karya-karyanya, 

Nursi terasa kurang memberi perhatian terhadap pembahasan aspek ini. Meski 

demikian, kita akan mendapatkan angle dan paradigma penafsiran alternatif dari 

Nursi yang cukup menarik. 

a. Hijab (Jilbab) 

   Isu seputar hijab (jilbab) merupakan tema yang menarik untuk 

diperbincangkan dan diperdebatkan oleh banyak kalangan. Ada pihak yang 

meyakini bahwa mengenakan jilbab adalah kewajiban. Namun, ada juga yang 

menolak pemberlakuan jilbab, karena itu hanya bersumber dari budaya lokal 

dan tradisi Arab yang tidak selalu harus diikuti non-Arab. Secara 

terminologis, sebagaimana dikutip oleh Abid Taufiq al-Hashimi, hijab adalah 

kain yang dipakai untuk menutup kepala, dengan menampakkan wajah dan 
                                                        

243 Said Nursi, SÊrah DhÉtiyyah, 162. 
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kedua telapak tangan.244 Sedangkan jilbab, adalah sejenis baju kurung lapang 

yang dapat menutup kepala, muka dan dada.245 

Pada dasarnya, Nursi tidak tertarik untuk menjelaskan definisi hijab 

atau jilbab. Hal itu, bagi Nursi kedua istilah itu sudah dimaklumi (ma’lËm bi 

al-ÌarËrah fi al-dÊn), maka ia langsung masuk ke dalam pembahasan tentang 

konsep hijab secara sosiologis filosofis, dengan menjelaskan fungsi dan 

tujuan berhijab sebagai aturan yang telah dijelaskan oleh al-Qur’an. Nursi 

memulai dengan mengutip ayat:  

   
  
   
    

     
     
    

Hai Nabi, Katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak perempuanmu 
dan isteri-isteri orang mukmin: "Hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka". yang demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk 
dikenal, karena itu mereka tidak di ganggu. dan Allah adalah Maha Pengampun 
lagi Maha Penyayang.  (QS. Al-Ahzab: 59) 

 

Menurut Nursi, ayat ini  cukup tegas dan jelas bahwa secara umum, hijab 

bagi perempuan merupakan kewajiban yang diperintahkan oleh Islam. Namun 

anehnya, karena berkembangnya peradaban modern yang melenakan, membuat 

masyarakat lalai dan tidak menaati hukum ilahi tersebut. Mereka tidak lagi 

melihat hijab sebagai hal fitrah bagi wanita. Bahkan hijab dianggap sebagai 

                                                        
244Abid Taufiq al-Hashimi, InsÉniyyah al-Rajul wa al-Mar’ah fi al-Qur’Én, (Kairo: Sozler 

Publication, 2005), 25.                                                                                                                                                      
245Definisi yang dituangkan  oleh Tim Penerjemah Al-Qur’an Depag RI, Lihat al-Qur’an dan 

Terjemahan bahasa Indonesia yang diterbitkan oleh Depag RI dalam ayat jilbab (33:59).  
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sebuah bentuk belenggu, pengekangan dan pengikat yang membatasi 

kebebasan perempuan.246 

Said Nursi tidak memberikan penjelasan diksi kata ‘jilbab’ yang 

digunakan dalam redaksi ayat di atas, baik secara etimologis, semantik, 

terminologis. Namun, dengan membaca penjelasan Nursi dalam karyanya, kita 

tahu bahwa yang dimaksud oleh Nursi dengan kata jilbab dalam ayat di atas 

adalah hijab. Maka, penggunaan terma ‘hijab’ dalam pandangan Nursi adalah 

jilbab sebagaimana ayat di atas. Terlepas dari persoalan terma dan perdebatan 

istilah, Said Nursi agaknya lebih menaruh perhatian yang besar terhadap 

penjelasan dan hikmah di balik kewajiban berhijab bagi wanita. Nursi 

menegaskan: “melepaskan hijab dan membuka aurat tubuh wanita yang 

seharusnya ditutupi, sangat bertentangan dengan moral dan fitrah kemanusiaan. 

Karena berhijab merupakan kewajiban dalam Islam guna membentengi wanita 

dari kehinaan, degradasi etika dan demoralisasi”.247 

Argumen tentang urgensi memakai hijab, sebenarnya telah banyak 

diungkap oleh para mufassir. Jika kita membaca literatur tafsir seputar ayat 

jilbab (33:59), kita akan menemukan filosofi dan maqÉÎid al-tashri’ dari 

kewajiban berjilbab. Fakhruddin Al-Razi misalnya menjelaskan bahwa di masa 

jahiliyah, wanita terhormat bercampur baur dengan wanita pezina atau wanita 

yang memiliki track record yang tidak baik. Kondisi semacam ini, 

                                                        
246Dalam tulisannya, Inna raf’a al-madaniyyah al-safÊhah al-ÍijÉb wa ifsÉÍuhÉ li al-tabarruj 

yunÉqiÌu al-fiÏrah al-insÉniyyah. Wa inna amra al-Qur’Én al-KarÊm bi al-ÍijÉb – faÌlan ‘an kaunihi 
fiÏriyyan – yaÎËnu al-nisÉ’ min al-mahÉnah wa al-suqËÏ. Selengkapnya lihat Said Nursi, al-Lama’Ét, 
299. 

247 Said Nursi, al-Lama’Ét, 300. 
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menimbulkan prasangka yang tidak sehat dari publik. Maka, turunlah perintah 

berjilbab sebagai cara untuk membedakan kedua golongan wanita tersebut, 

agar reputasi dan kredibilitas wanita terhormat tetap terjaga.248 

Ungkapan Nursi di atas masih relevan dan makin memperlihatkan 

urgensinya, ketika dekadensi moral dan dehumanisasi makin melanda dan 

mencengkeram peradaban suatu bangsa. Nursi berulang kali menegaskan, 

bahwa jilbab bukan sekadar budaya Arab masa lalu, yang tidak relevan untuk 

diterapkan pada masa kini. Karena hijab, bukanlah sekadar penutup kepala atau 

meneruskan tradisi masa lalu, melainkan sebuah ajaran ilahi yang sarat dengan 

hikmah dan nilai-nilai kemanusiaan yang luhur. 

Nursi mengungkapkan: “Keindahan tubuh merupakan nikmat Allah yang 

harus disyukuri dan dipelihara dengan baik, tidak boleh dijadikan penggerak 

perbuatan dosa.249 Seharusnya keindahan itu harus ditata rapi dan digunakan 

selaras dengan ajaran agama dan fitrahnya. Karena kesucian adalah hiasan dan 

moral wanita yang merupakan lambang kehormatan serta penjaga harga diri 

dan sikap keanggunannya. Bahkan sikap kelembutan yang dimiliki seorang 

wanita merupakan lambang kesempurnaannya. 250 

Lebih tegas lagi, Nursi mengingatkan bahwa jilbab  merupakan fitrah 

bagi perempuan. Karena mereka diciptakan dalam kondisi lemah namun penuh 

kelembutan.  Wajar jika mereka membutuhkan seorang lelaki suaminya yang 

                                                        
248Fakhruddin al-Razi, al-TafsÊr al-KabÊr, MafÉtÊÍ al-Ghaib, (Beirut: Dar Ihya’ al-Turath 

al-‘Arabiy, 2008), jilid IX, 383. 
249Abid Taufiq al-Hashimiy, InsÉniyyah al-Rajul wa al-Mar’ah fi al-Qur’Én al-KarÊm bi 

ManÐËr al-ImÉm Bediuzzaman Said Nursi, (Kairo: Syirkah Sozler li al-Nashr, 2005), 26-27. 
250Said Nursi, al-KalimÉt, 874. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

256 

 

kelak menjaganya dan bertanggung jawab atas anak-anaknya. Dengan 

mengenakan jilbab, mereka terjaga dari kehinaan, kebobrokan moral, dan 

tindakan pelecehan terhadap harkat perempuan. Nursi ingin membebaskan 

kaum perempuan dari cengkeraman liberalisme dan kapitalisme yang 

menjadikan wanita sebagai komoditi dan materi. 

Dengan lugas, Nursi mengingatkan lagi ketika menafsirkan ayat 

(33:59), “dhÉlika adnÉ an yu’rafna falÉ yu’dhaina”. Yang demikian itu 

supaya mereka lebih mudah untuk dikenali, (sebagai wanita Íurrah), karena itu 

mereka tidak diganggu. Menurut Nursi, substansi dan kewajiban berhijab 

mengandung dimensi sosial dan fitrah kewanitaan. Selain itu hijab tak hanya 

melindungi wanita dari aspek fisiologis semata, namun juga menjaganya dari 

aspek psikologis sehingga membentuk jiwa yang tenang dan damai.251 

Nursi juga memberi atensi lebih pada wanita yang sudah berkeluarga. 

Sebab seorang istri harus benar-benar memelihara agar tidak mengobral 

kecantikannya atau apalagi auratnya di depan publik. Seorang istri hanya boleh 

bersolek dan menampakkan keindahan tubuhnya di hadapan suaminya. Nursi 

mengingatkan, “Kepercayaan, sikap saling menghormati dan kasih sayang 

suami akan menjadi redup dan sirna ketika istri memperlihatkan keindahan dan 

                                                        
251Salah satu bukti empiris dari kasus ini adalah testimoni dari Sara Bokker, mantan model 

dan artis dari Florida dan South Beach Miami Amerika. Sebagaimana umumnya gadis Amerika ia 
senang berkehidupan glamor dan serba gemerlap, Bokker selalu berpikir bagaimana menjaga 
performance nya agar tetap prima. Akhirnya Sara merasakan, bahwa ia telah tertawan sebagai budak 
mode. Dirinya menjadi tawanan penampilannya.  Akhirnya, ia tertarik masuk Islam, kemudian ia 
mengenakan busana muslimah. Bokker menceritakan pengalamannya: “Setelah saya memakai busana 
muslimah saya merasa benar-benar menjadi seorang perempuan. Saya merasa rantai yang selama ini 
membelenggu dan mengikatku, kini sudah terlepas dan akhirnya aku menjadi orang yang bebas.” 
Lihat, Fordian, Visi Emansipatoris al-Qur’an, Perspektif Said Nursi (Kairo: Sezler Publicationa, 
2010), 162. 
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daya pikat tubuhnya (al-tabarruj) saat keluar rumah. Sebab hal itu akan 

menimbulkan rasa curiga, kecemburuan dan penilian negatif dari suami”252  

Nursi ingin menegaskan, bahwa kewajiban berhijab tidak hanya bersifat 

personal, tapi berkaitan dengan etika sosial yang berimplikasi pada peneguhan 

bangunan rumah tangga antara suami dan istri. Keabadian dan keharmonisan 

rumah tangga tidak hanya dibangun atas rasa kasih sayang semata, namun juga 

kesetiaan lahir batin yang saling melengkapi antara keduanya.253  Dengan 

berhijab, seorang istri akan terjaga dari fitnah dan isu negatif yang dapat 

menggoyahkan bahtera kehidupan rumah tangga. 

b. Poligami 

  Harus diakui, poligami merupakan polemik krusial sekaligus sebagai 

fenomena menarik yang tak habis diperbincangkan. Tema ini menjadi fenomena 

sosial yang menarik untuk dikaji. Poligami menjadi ikon negatif bagi kaum 

perempuan yang diklaim telah memarjinalkan peran dan harkat mereka. Karena, 

perempuan dianggap sebagai objek pemuasan lelaki. Para oposan poligami 

berdalih bahwa kondisi masa lalu berbeda dengan sekarang, dilihat dari pelbagai 

aspek; sosial, kultur dan budaya,  

Agaknya, ada suatu yang dilupakan oleh para penentang poligami, bahwa 

Islam bukanlah agama pertama yang membuat konsep  poligami. Namun, 

menurut Zainab Ridwan, sejatinya jauh sebelum Islam datang, poligami sudah 
                                                        

252Said Nursi, al-Lama’Ét, ibid, 302. Lebih jauh tentang penjelasan aspek penafsiran Nursi 
dalam ketiga persoalan gender tersebut dikaitkan dengan statemen Nursi tentang maqÉÎid al-Qur’Én 
dari dimensi keadilan, dapat dilihat di buku Ammar Gaidal, ×aqÊqah MaqÉÎid RasÉ’il al-NËr, 
IstimdÉduhÉ wa ImtidÉduhÉ, (Istanbul: DÉr al-NÊl li al-ÙibÉ’ah wa al-Nashr, 2009), 184-186. 

253Said Nursi, al-Lama’Ét,  311. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

258 

 

ada. Ia mengungkapkan: “Jika dielaborasi lebih jauh mengenai kronologi 

historisnya, isu poligami bukanlah polemik baru, tidak hanya diperbincangkan 

pada masa sekarang dan tidak terjadi pada agama Islam saja, namun sudah hadir 

sejak dahulu kala, pada masyarakat Yahudi maupun Arab jahiliyah. Dan ini terus 

berkembang hingga Negara lain seperti Rusia, Yugoslavia, Jerman, Belanda dan 

lainnya.254 

Lain halnya dengan kajian Miriam K. Zeitzen, yang membedah relevansi 

antara poligami dan modernitas, bahwa sebagai impak dari modernitas, isu 

poligami makin menguat terjadi di Afrika.255 Ketika Negara-negara Eropa dan 

misi Kristen menjajah Afrika, poligami menjadi isu yang menyakitkan. Mereka 

menganggap bahwa bangsa Afrika sebagai manusia inferior/sub-manusia yang 

dibuat secara bertahap untuk menjadi ‘manusia sempurna’ dengan pelaksanaan 

poligami sesuai dengan cara Eropa.   

Dilihat dari motivasi lelaki berpoligami, menurut Maha A.Z. Yamani 

terdapat dua faktor utama. Pertama, sebagai kebutuhan suami istri yang tidak 

terpenuhi dari istri pertama, sehingga sangat mengganggu hubungan mereka, 

misalnya istri sakit atau mandul. Kedua, adanya perubahan kondisi suami karena 

                                                        
254Lebih jauh lihat Zainab Ridwan, al-Mar’ah baina al-MaurËth wa al-TaÍdÊth, (Kairo: 

Maktabah Usrah, 2007), 143. Penjelasan lain diungkapkan oleh Ahmad al-Husain, bahwa di antara 
penentang poligami adalah Bahithah Badiah (Malak Hifni Nasif, feminis Mesir) ini dengan 
pernyataan lugasnya: “Ta’addud al-zaujÉt mufsidah li al-rajul wa al-ÎiÍÍah, mufsidah li al-rËÍ, 
mufsidah li al-akhlÉq, mufsidah li al-aulÉd, mufsidah li qulËb al-nisÉ’, wa al-‘aqil man tamakkana 
min iktisÉb qulËb al-ghair” lihat dalam buku al-Husein, LimÉdhÉ al-HujËm alÉ Ta’addud al- ZaujÉt, 
(Riyad: DÉr al-ÖiyÉ’, 1990), Cet. I, 22. 

255Lihat dalam Miriam Koktvedgaard Zeitzen, Polygamy a Cross-Cultural Analysis, (New 
York: Berg Publishing, 2007), 145. 
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suatu tugas dan pekerjaannya dalam waktu yang lama di tempat berbeda. Dan, 

faktor yang paling mungkin adalah daya tarik dengan pasangan yang baru.256 

Lebih tegas lagi seorang orientalis Gustave Le Bonn menyatakan suatu 

pernyataan yang berbeda dengan mayoritas masyarakat Barat yang menentang: 

“Sesungguhnya saya melihat awal munculnya ketentuan hukum poligami dalam 

Islam adalah baik, karena mampu meninggikan standard moral masyarakat, dan 

menjadikan ikatan keluarga makin kuat, dan memberi penghormatan dan 

kebahagiaan kepada isteri lebih banyak dari pada yang terlihat di masyarakat 

Eropa”.257 

Dalam penelitiannya di Indonesia, Nina Nurmila membagi beragam 

respon perempuan yang dipoligami oleh suaminya dalam tiga kategori, 1). 

Accomodating Polygamy (the Textualist), 2). Resisting Polygamy (Semi 

Textualist), 3). Rejecting Polygamy (the Contextualist).258 Semakin modern dan 

kontekstual cara pikir sang istri, makin kuat menolak poligami. Memang, 

masalah poligami terdapat tiga aliran. 

                                                        
256Maha A.Z. Yamani, Polygamy and Law in Contemporary Saudi Arabia, (United Kingdom: 

Ithaca Press, 2008),  210-211. 
257Lihat Gustave Le Bonn, HaÌÉrÉt al-Arab, terjemahan Adil Zu’aitir, (Kairo: Matba’ah Isa 

al-Halabi, 1970 ). 397. 
258Yang menarik, Nina menunjukkan hasil penelitiannya yang didasarkan pada perbedaan 

perspektif istri terhadap penafsiran al-Qur’an. Kelompok akomodatif yang membolehkan atau paling 
tidak mengizinkan suami untuk berpoligami karena memandang bahwa ayat al-Qur’an tentang 
poligami itu sudah final, dan penafsiran manusia temporal  (Qur’an is divine, while its interpretation 
is human). Sedangkan kelompok yang menolak, mereka yang memandang ayat al-Qur’an perlu 
diinterpretasikan secara kontekstual selaras dengan kondisi dan realitas masyarakat kekinian  (The 
need for a contextual approach in reading the Qur’an). Selanjutnya lihat Nina Nurmila, Women, 
Islam and Everyday Life, Renegotiating Polygamy in Indonesia, (London: Routledge, 2009), 99-104 
dan 146-148. 
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1.  Aliran yang membolehkan poligami secara mutlak dengan jumlah maksimal 

empat istri.  Ini biasanya diwakili oleh mayoritas mufassir klasik dan 

pertengahan.  

2. Aliran yang membolehkan poligami dengan syarat-syarat yang sangat ketat 

dan dalam kondisi darurat. Ini biasanya diwakili oleh para mufassir modern 

kontemporer.  

3. Aliran yang melarang poligami secara mutlak, diwakili oleh feminis liberal 

yang menganggap praktik poligami dalam konteks sekarang sangat bias 

gender dan diskriminatif terhadap perempuan. 

Menurut perspektif Muhammad Abduh – mufassir modern kontemporer - 

meskipun ada perintah poligami, jika khawatir tidak berlaku adil terhadap istri-

istrinya, maka seorang lelaki harus tetap dengan satu istri saja. Abduh juga 

menegaskan, sesungguhnya ruang poligami itu sangat ketat, karena terdapat 

syarat yang cukup sulit dipenuhi oleh suami, sehingga seakan-akan al-Qur’an 

melarang poligami.259  

Menyikapi persoalan poligami ini, Nursi menyatakan bahwa secara 

tekstual al-Qur’an tidak melarang poligami, namun melakukan pembatasan hanya 

empat dengan mensyaratkan penegakan prinsip keadilan. Bagi Nursi, sebenarnya 

                                                        
259Muhammad Abduh, al-A’mÉl al-KÉmilah, (Kairo: Dar al-Shuruq, 1993), Cet. I, Juz V, 

163-164. Zainab Ridwan memberi catatan, Meski Abduh sepertinya menolak poligami, namun Abduh 
juga menggarisbawahi, poligami dibolehkan dalam kondisi darurat. Kondisi itu mencakup dua hal; 
pertama istrinya terkena sakit parah sehingga tidak dapat memenuhi hak-hak suami. Kedua, istrinya 
dalam keadaan mandul, sedangkan suami menginginkan keturunan generasi penerus, namun tetap 
dengan izin dari istri pertama. Lihat Zainab Ridhwan, ibid, 152. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

261 

 

ayat tentang poligami tersebut merupakan jawaban atas kondisi sosial masyarakat 

Arab ketika itu.260 

Di sisi lain, Nursi berangkat dari argumentasi rasionalitas dan fakta sosial 

empiris. Yakni dengan melihat keadaan masyarakat mulai tidak baik, kondisinya 

sangat memprihatinkan dan dekadensi moral semakin meningkat. Prostitusi 

merajalela dan populasi kaum perempuan makin banyak dibanding kaum lelaki. 

Nursi menyatakan bahwa poligami dibolehkan karena memiliki fungsi sosial, 

mengandung kemaslahatan pribadi dan kewajiban moral. Hikmah dan fungsi 

poligami bukanlah semata-mata mengikuti selera nafsu, melainkan mengandung 

nilai-nilai etika dan fungsi sosial, sehingga problematika di masyarakat dapat 

teratasi. Syariat tidak mengharuskan poligami dari satu sampai empat, namun 

meminimalisir jumlah poligami dari sembilan menjadi empat261 

Mencermati penafsiran dan komentar Nursi tentang poligami, menurut 

peneliti menarik untuk dicermati.  Ibarat pertunjukan drama, para penentang 

poligami biasanya memulainya dengan menampilkan Islam memberikan hak 

kepada lelaki, untuk menikahi wanita lebih dari satu. Sebagai sutradara, mereka 

tidak menampilkan plot atau alur sejarah poligami sebelum Islam. Sehingga, 

pemirsa yang tidak melihat episode sebelumnya akan beranggapan bahwa Islam 

tidaklah fair. Namun, jika ditampilkan plot sebelumnya – yang begitu 

mengerikan dan sangat merendahkan martabat dan harkat perempuan – tentu 

                                                        
260Poligami tidaklah sembarangan dapat dilakukan oleh seseorang dengan tujuan 

melampiaskan hawa nafsu, sehingga merugikan dan menzalimi kaum perempuan. Legalisasi sistem 
poligami dalam Islam selayaknya diapresiasi dengan positif. Sebab hal itu untuk mengatasi persoalan 
sosial dan tidak sebagaimana poligami sebelum masa Islam datang. Lihat Said Nursi, al-KalimÉt, 478. 

261Said Nursi, al-KalimÉt, 474. 



 

    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   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

262 

 

akan mempunyai asumsi yang sangat berbeda, karena Islam telah meminimalkan 

praktik poligami dalam angka yang paling kecil. 

Selanjutnya, Nursi menyatakan, “sesungguhnya kehidupan rumah tangga 

merupakan titik sentral bagi kehidupan dunia dan titik kebahagiaan dan 

ketenangan jiwa sekaligus sebagai benteng yang kuat. Tidak ada kebahagiaan 

rumah tangga selain rasa saling menghormati dan saling mempercayai antara 

komponen keluarga. Saling menghormati dan saling mempercayai tak akan 

terwujud tanpa adanya hubungan yang harmonis dan lestari antar mereka”.262  

Secara eksplisit,  sebenarnya hanya ada dua ayat al-Qur’an yang 

membicarakan tentang poligami, yakni QS. Al-Nisa (4:3): 

     
    

     
     

     
    

      
“Dan jika kamu takut tidak akan dapat berbuat adil terhadap hak-hak 
perempuan yatim (bilamana kamu mengawininya), maka kawinilah 
perempuan-perempuan lain yang kamu senangi, dua, tiga  atau empat. 
Kemudian, jika kamu takut tidak akan dapat berbuat adil, maka 
kawinilah seorang saja, atau budak-budak yang kamu miliki. Yang 
demikian itu akan menjauhkanmu dari berbuat aniaya”.263 

 Namun, seringkali ayat tersebut dimaknai secara parsial sepenggal-sepenggal 

dan bahkan tidak jarang disalahpahami karena tidak jarang mengesampingkan 

konteks turunnya ayat tersebut dan apa sesungguhnya ideal moral di balik ayat 

                                                        
262Said Nursi, al-KalimÉt, 105. 
263Departemen Agama RI dan Khadim al-Haramain Fahd bin Abdul Aziz, Al-Qur’an dan 

Terjemahannya,  (al-Madinah al-Munawwarah: Mujamma’ al-Mushaf, tt), 115 
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tersebut.264 Nursi juga mengingatkan bahwa ada ayat lain yang perlu menjadi 

pertimbangan sebelum melakukan poligami, yakni prasyarat utama yang harus 

dikedepankan dan diutamakan yakni berbuat adil, sebagaimana ditegaskan dalam al-

Qur’an:  

   
   

     
   

   
   

       
 “Dan kamu sekali-kali tidak akan dapat berlaku adil di antara suami 
istrimu, walaupun kamu sangat ingin berbuat demikian, karena itu 
janganlah kamu terlalu cenderung  (kepada yang kamu cintai), sehingga 
kamu biarkan yang lain terkatung-katung. Dan jika kamu mengadakan 
perbaikan dan memelihara diri dari kecurangan maka sesungguhnya 
Allah Maha Pengampun dan Maha Penyayang” (QS. Al-Nisa’ (4): 
129).265 

 

Jika dilihat sepintas, seolah-olah kedua ayat tersebut kontradiktif. 

Namun, Nursi mencoba untuk mengelaborasi keduanya pada titik temu yang 

saling menguatkan. Bahwa poligami diperbolehkan dengan mengedepankan 

cita-cita moral yang harus ditegakkan, yakni keadilan. Nursi ingin 

menyeimbangkan antara kekuatan legal formal dengan cita-cita moral dalam 

satu lokus sekaligus. 

Menurut peneliti, al-Qur’an secara cita-cita moral tidak 

merekomendasikan untuk berpoligami, karena dikhawatirkan tidak dapat 

berbuat adil, karena sulit untuk dilakukan. Kalau memang harus berpoligami, 

semangatnya adalah berdasarkan motivasi sosial dan moral dari pada 

                                                        
264Said Nursi, ibid,124. 
265Departemen Agama, ibid, 143  
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personal, misalnya memelihara anak yatim atau anak terlantar dan menolong 

wanita janda.266 Atau karena kondisi terpaksa untuk keberlangsungan 

keturunan, karena sang istri sakit dan tidak dapat memenuhi hak-hak kepada 

suami. Nursi tampak konsisten untuk menggunakan metode tematik 

berdasarkan pada konsep logis dari ayat-ayat yang berkaitan dengan poligami, 

sehingga memperoleh gambaran yang utuh, holistik dan komprehensif.  

Model pemikiran dan penafsiran Nursi dipengaruhi secara kuat oleh tiga fase 

kehidupannya. Juga, dalam epistemologi pengetahuan dan tafsirnya. Karena fase 

kehidupan Nursi, masing-masing memberikan prototipe dan karakteristik pemikiran 

yang sangat signifikan. Meski pada awalnya Nursi sangat konsisten dalam tafsir al-

Qur’an bi al-Qur’an dan tak ada referensi tafsirnya selain dari al-Qur’an, namun pada 

fase pertengahan, Nursi menggunakan interpretasi kontekstual dalam sebagian 

tafsirnya. 

Metodologi tafsir yang diterapkan oleh Nursi dalam Risale-i Nur merupakan 

improvisasi dan evaluasi dari metode tafsir sebelumnya. Improvisasi yang dilakukan 

Nursi terletak pada penguatan landasan pijak metode tematik. Nursi memberikan 

landasan utama sebagai poros penafsirannya yakni maqasid al-Qur’an, yang 

berpusat pada aspek tauhid dan keadilan. Sedangkan evaluasi penafsiran yang 

dilakukan, ditujukan pada tafsir susastra dengan pendekatan linguistik, karena hal itu 

akan menegasikan fungsi al-Qur’an sebagai petunjuk dan mukjizat teragung. 

Mengapa Nursi mengubah paradigma tafsirnya, dan bagaimana keunikan 

                                                        
266QS. Al-Nisa’ 4:127.   
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epistemologi tafsir Nursi, sehingga mampu mewarnai corak tafsir kontemporer. Pada 

bab-bab berikutnya, akan peneliti uraikan epistemologi tafsir Nursi. 


