BAB IV
KARAKTERISTIK EPISTEMOLOGI TAFSIR NURSI

Dalam perkembangan pemikiran dan corak tafsir, Nursi muncul sebagai
sosok fenomenal. Selain karena perjalanan intelektual yang unik — tidak belajar ilmu
keagamaan dalam institusi formal, namun lebih banyak berguru kepada ulama’
dengan spesifikasi keilmuan yang otoritatif — juga karena pengembangan
keilmuannya dihasilkan secara genial dan otodidak. Bahkan, Nursi menulis buku
IshErEt al-I’jEz dalam peperangan dengan menunggang kuda.' Saat menulis
magnum opus-nya Risale-i Nur, Nursi memang tidak merujuk pada referensi lain
selain al-Qur’an, meski ada beberapa penafsirannya yang berkecenderungan rasional

kontekstual.
A. Faktor-faktor yang Metalarbelakangi Munculnya Epistemologi Tafsir Nursi
1. Faktor Internal

Diakui oleh beberapa penulis dan ulama, Nursi memiliki kapabilitas
internal yang mengagumkan. Sebagaimana ditulis oleh Mohammad Ashim

Alavi, terdapat beberapa karakteristik yang menonjol yang terangkum dalam

ISukran Vahide, Al-ISIEm fi Turkiye al-xadEthah, Bediuzzaman Said al-Nursi, terjemah dari
bahasa Inggris oleh Muhammad Fadil, (USA: Suny Press, 2005), 65. Bandingkan dengan tulisan lhsan
Qasim al-Salihi, Nabrah ‘Ommah ‘an xayEt Bediuzzaman Said al-Nursi, (Istanbul: Sozler Nesriyat
Tic, 2013), 85. Penjelasan secara kronologis diungkap oleh Wahbah Zuhayli, dalam tulisannya The
Qur’an Universality and Bediuzzaman Said Nursi, Fourth International Symposium on Bediuzzaman
Said Nursi: A Contemporary Approach Toward Understanding the Qur’an: The Example of Risale-i
Nur, translated by Sukran Vahide, (Istanbul: Sozler Nesriyate, 2000), dalam 374
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pendekatan moderat (middlepath approach),? di antaranya, kepribadian yang
tenang (calm personality), mempunyai kecakapan bersosialisasi secara taktis
(shrewd tactician), mengambil insitiatif dan membuat keputusan yang tepat
(creating opportunities), cerdas dan cermat dengan metodologi positif
(inventor of positive methodology). Karakteristik di atas memberi penguatan
landasan filosofis epistemologis pada Nursi, dalam melakukan interpretasi al-

Qur’an.

Pandangan visioner universal yang diusung oleh Nursi tersebut
menjadikan corak interpretasinya lebih kontekstual dan berdimensi kekinian.
Sami Afifi Hijazi, memandangnya sebagai basis yang kuat dan karakteristik
yang menonjol dalam epistemologi tafsirnya, karena  merupakan prinsip
penciptaan kesatuan kosmos (the unity of creation), sebagai simbol dan

indikator persatuan antar manusia.®
b. Keikhlasan dan kesederhanaan berdimensi tauhid (sincerity and humality).

Dalam menafsirkan perbuatan Tuhan, af’El Allah dan al-a’dl al-
ilEhiy, Nursi konsisten dengan pandangannya, bahwa apapun yang dilakukan
olen Allah adalah baik, tidak ada unsur keburukan di dalamnya, ketika
menafsirkan ayat wa in min shai’in illE yusabbiiu bilamdih. Secara tegas

Nursi menyatakan:

’Mohammad Asim Alavi, Seeds of Change, Thrilling Leadership Lessons from the Life of
Bediuzzaman Said Nursi, (Istanbul: Vakif Yayinlari, 2013), 109-126.

3Sami Afifi Hijazi, Bediuzzaman Said Nursi’s Ideas on the Qur’an and the Book of the Universe,
The Qur’an Universality and Bediuzzaman Said Nursi, Fourth International Symposium on
Bediuzzaman Said Nursi: A Contemporary Approach Toward Understanding the Qur’an: The
Example of Risale-i Nur, translated by Sukran Vahide, (Istanbul: Sozler Nesriyate, 2000), 410.
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. Adanya ciptaan keburukan bukan merupakan keburukan, namun
melakukan keburukan itulah hakikat keburukan. Menurut Nursi,
“mencipta” mengarah dan bergantung pada semua hasilnya. Sementara
“melakukan” bergantung pada hasil-hasil spesifik karena terkait secara
langsung. Misalnya hasil yang diakibatkan oleh turunnya hujan berjumlah
ribuan. Semua hasilnya baik dan indah. Ketika salah seorang dari mereka
terkena bahaya hujan akibat dari tindakan buruknya, maka tidak dapat
dikatakan bahwa penciptaan hujan tidak mendatangkan rahmat. la tidak
bisa mengatakan bahwa penciptaan hujan adalah sebuah keburukan. (sz)*

Demikian pula api. la mengandung banyak sekali manfaat. Semuanya
merupakan kebaikan adanya. Namun, kalau ada yang terkena api akibat
perbuatan buruknya dan penggunaan yang salah, tidak bisa ia mengatakan,
“Penciptaan api adalah sesuatu yang buruk,” karena api tidak hanya dicipta
untuk membakar sesuatu. Namun, kesalahan dia sendiri yang memasukkan

tangan ke dalam api yang sebenarnya untuk memasak makanan.

Sejatinya, tegas Nursi, seringkali keburukan yang sedikit dapat
diterima untuk mendapatkan kebaikan yang amat banyak. Andaikan
keburukan yang mendatangkan banyak kebaikan dibiarkan agar keburukan
yang sedikit itu tidak terwujud, dalam kondisi demikian akan muncul banyak
keburukan. Contoh, ketika pasukan dikirim untuk berjihad pasti akan muncul

sejumlah bahaya dan keburukan kecil baik secara materi maupun fisik.

“Lihat selengkapnya, Said Nursi, al-MaktEbEt, edit dan terjemah oleh Ihsan Qasim al-Salihi,
(Kairo: Sozler Publications, 2004), 53.
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Seperti diketahui, jihad mendatangkan banyak kebaikan karena Islam selamat
dari belenggu kekufuran.”> Andaikan jihad ditinggalkan karena takut terhadap
bahaya dan keburukan kecil yang akan muncul, maka keburukan akan
bertambah banyak yang justru dapat menghalangi munculnya banyak

kebaikan.

Dengan demikian, penciptaan setan dan keburukan lainnya bukanlah
sebuah keburukan, sebab ia mengarah pada sejumlah hasil menyeluruh yang
lebih besar.® Kalaupun ada keburukan di dalamnya, hal itu diakibatkan oleh
penggunaan yang salah dan tindakan manusia itu sendiri. la kembali kepada
perbuatan manusia; bukan kepada penciptaan ilahi atau af’ElullEh.’
Kenyataannya banyak orang yang jatuh dalam lembah kekufuran karena
godaan setan, padahal para nabi telah diutus, sehingga dijustifikasi bahwa
penciptaan keburukan adalah sebuah keburukan. Bahkan, diutusnya para nabi

seakan tidak mendatangkan rahmat bagi mereka.

Untuk menjawab persoalan di atas, Nursi memberi ilustrasi yang
menarik. Parameter utama dalam menilai sesuatu adalah kualitas. Yang
disebut mayoritas pada dasarnya mengarah pada kualitas; bukan pada

kuantitas. Misalnya, andaikan ada seratus benih kurma, namun tidak ditanam

*Sejatinya, kejahatan itu tidak ada. Kejahatan adalah keadaan di mana seseorang sedang
mengalami ketiadaan Tuhan dalam hati dan hidupnya. Seperti halnya dingin dan gelap, maka
kejahatan adalah kata yang dipakai manusia untuk mendeskripsikan ketiadaan Tuhan. Tuhan tidak
menciptakan kejahatan. Kejahatan adalah kondisi dari tidak hadirnya Tuhan di hati manusia. Seperti
dingin yang timbul dari ketiadaan panas dan gelap yang timbul dari ketiadaan cahaya. Bandingkan
dengan penjelasan Al-Shahid Murtadha al-Mutahhari, al-Adl al-1IEhiy, terjemah Muhammad Abdul
Mun’im al-Khagani, (Beirut: al-Dar al-Islamiyah, 1997), Cet. Ill, 162-164.

®Bandingkan dengan uraian F. Wilhelm Leibniz, Theodicy: Essays on the Goodness of God, the
Freedom of Man and the Origin of Evil, edited by Austin Farrer, (Oxford: Bibliobazaar, 1985), 128.

Said Nursi, al-MaktEbEt, 56.
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di bawah tanah dan tidak disirami air, sehingga tidak terjadi interaksi kimiawi
padanya, dan tidak ada usaha menuju kehidupan, ia tetap menjadi seratus
benih kurma. Akan tetapi, jika benih-benih tersebut ditanam di tanah yang
subur dan disiram dengan air, namun sebagian akibatnya delapan puluh benih
rusak dan hanya dua puluh yang terus tumbuh menjadi pohon kurma.
Dapatkah dikatakan bahwa tindakan menyiram benih tadi sebagai sebuah
keburukan karena mematikan banyak lainnya?. Tentu saja tidak. Sebab,
kedua puluh benih yang hidup setara dengan dua puluh ribu benih. Orang
yang kehilangan delapan puluh benih tapi mendapat dua puluh ribu sudah

pasti beruntung.®

Demikian juga, jika seratus telur burung merak nilainya sama dengan
500 dirham. Lalu dipelihara dengan baik dan dua puluh darinya berhasil
menetaskan anak, sementara delapan puluh sisanya rusak, dalam kondisi
demikian dapatkah dikatakan bahwa bahaya besar telah terjadi, atau hal itu
merupakan keburukan, atau upaya merak menetaskan telur adalah sebuah
keburukan?! Tentu saja tidak. karena merak dan telurnya telah mendapatkan
dua puluh merak yang harganya jelas lebih mahal sebagai ganti dari

banyaknya telur rusak yang berharga murah.

Peneliti melihat konsistensi Nursi dan koherensinya dalam
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an selalu berpusat pada aspek tauhid, yang

menjadi embrio metode penafsirannya berdasarkan harfi logic.® Penjelasan

8lbid, 54.

®Nursi juga mencoba membedakan antara arti hubb dengan harfi logic, berarti kecintaan terhadap
Ali bin Abi Thalib dan ahl bait berdimensi objektif mondial karena Allah dan rasul-Nya. Kecitaan
terhadap Ali itu, sebagai sarana untuk mencitai Allah dan rasul-Nya, sebagaimana ditegaskan dalam
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tentang hakikat kebaikan dan kejahatan di atas, sebagai interpretasi

interkonektif dengan pemahaman holistik atas ayat Al-lsra’ 44:

CHROEVO€D RO SASTE*  IMOKE  QROeO
¢8O Ve @ Mo us - THED e &0 OB WO, OrOODE
frPOORNARO ¢AKE DEO#*URO H ALENRAIORES Ol

CFF P Sceel->BEXN

Dan tak ada suatupun melainkan bertasbih dengan memuji-Nya, tetapi kamu
sekalian tidak mengerti tasbih mereka. Sesungguhnya Dia adalah Maha

Penyantun lagi Maha Pengampun.®

Hanya saja peneliti sayangkan, Nursi tidak memberi penjelasan yang
komprehensif tentang konteks keburukan berupa musibah yang berskala
masif; misalnya bencana gunung meletus atau gempa bumi hebat yang
menelan banyak korban, tsunami yang menyapu dan meluluhlantakkan
sebagian isi daratan, penyakit endemi yang mewabah seperti penyakit pes di
Eropa yang dikenal dengan the Black Death atau pandemi yang menyebar di
suatu kawasan yang lebih luas, seperti kolera EI-Tor yang pernah menyerang

India, Eropa, Rusia termasuk Indonesia.

Inilah titik perbedaan cara pandang para mutakallimin sejak
munculnya sekte dalam Islam. Tak heran, jika ada yang memasukkan Nursi

sebagai bermazhab fatalis dalam menginterpretasikan sebagian ayat-ayat

ajaran syara’. Sedangkan jika berdimensi ismi logic, kecintaan tersebut berdimensi subjektif personal,
karena sifat-sifatnya atau karena hubungan manusiawi saja. Lihat Said Nursi, Al-Maktubat, 138.
Tentang terminologi harfi logic, sebagai antitesa dari ismi logic dengan ilustrasi dan contohnya, akan
penulis kupas secara lebih detail pada bab IV

% Tim Terjemah al-Qur’an Departemen Agama,
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teologis, meski dalam penafsiran ayat-ayat af’El al-ibEd, Nursi cenderung

menafsirkannya dengan free will dan free act.
c. Altruistiik dan Meminimalkan kebutuhan dunia (minimized needs)

Dalam prinsipnya, Nursi mendedikasikan kiprah dan perjuangannya
sebagai pelayan al-Qur’an (khEdim al-Qur’En) secara total.'’ Kredo itu
didasarkan atas pelbagai aktivitasnya untuk meminimalkan ketergantungan
dan kebutuhannnya kepada dunia, kemudian diarahkan untuk melayani
sesama dan berkhidmat untuk maslahat ummat, yang juga dikenal dengan
istilah hizmet (khidmah).”> Mengedepankan prinsip altruistik, dengan

menjunjung tinggi aspek pelayanan sosial.

Sikap dan prinsip altruistik yang melekat dalam diri Nursi itu sebagai
cermin prinsip ibadah kepada-Nya dalam kondisi apapun, karena Nursi yakin
akan adanya God Omnipresent (Tuhan yang Maha Hadir), atau The Ubiquity
of Submission, sebuah bentuk kepasrahan total dalam mengabdi kepada-

Nya.® Sebab, tujuan utama dalam beribadah adalah kesadaran penuh menuju

Yja’far Abdul Ghafyr Mahmud Mustafa, al-TafsEr wa al-MufassirEn fi Thaubihi al-JadEd,
(Kairo: Darussalam li al-UibE’ah wa al-Nashr, 2007), 723.

2|stilah Hizmet yang dikembangkan dan dipopulerkan oleh Fethullah Gulen ini sebagai gerakan
masyarakat sipil yang terinspirasi dari keimanan, terbentuk dalam kerangka nilai-nilai kemanusiaan
yang bersifat universal. Gerakan “’Hizmet’’ ini secara mondial dan simultan terlibat dalam pembinaan
ratusan sekolah modern (kombinasi sains modern dengan etika dan spiritual) dan universitas dalam
dan luar Turki, memiliki jaringan media televisi-radio majalah, surat kabar, organisasi ekonomi, bank
dan lainnya. Mehmed Firinci, salah seorang murid Said Nursi, meski Gulen tidak menjadi murid
langsung, namun terinspirasi oleh ajaran-ajaran dan pemikiran Nursi. Demikian juga yang disinggung
oleh Hsuan Chung Wen, meski tidak secara eksplisit, Gulen dipengaruhi oleh gagasan Nursi tentang
Hizmet. Lihat tulisannya tentang, An Overview of the Hizmet Movement: A Worldwide Social
Movement Founded on the Theories of Fethullah Giilen, (Taipei: Chengshih University Press, 2013),
318.

3Selengkapnya dapat dilihat Colin Turner, The Qur’an Revealed, a Critical Analysis of Said
Nursi’s Epistles of Light, ( Germany: Gerlach Press, 2013), 302.
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Ridha-Nya dalam kepasrahan yang total. (Conscious worshipfulnees atau

authentic worship).

Lebih lanjut Nursi menegaskan bahwa ia lebih senang menempuh
perjalanan menuju ridha-Nya dalam beribadah dengan empat cara; al-‘ajz
(impotence), al-faqr (poverty), al-shafagah (compassion), dan al-tafakkur
(reflection), yang masing-masing diintrodusir dan diadaptasi dari ayat-ayat al-

Qur’an.*

Hal ini, menjadikan produk penafsiran Nursi, berorientasi kuat pada
upaya menjawab tuntutan zaman kekinian, tanpa mendasarkan pada
kepentingan penguasa maupun mengharap kerelaan manusia (reduce
expectation from people). Wahbah Zuhayli, menegaskan bahwa Said Nursi

adalah tokoh Turki, proponen pembaru dan agent of change melalui tafsirnya.
2. Faktor Eksternal
a. Kondisi Politik

Ketika Sultan Hamid Il memegang tampuk kekuasaan pada tahun
1876, kerajaan Turki Usmani dalam kondisi lemah dan mundur. Bahkan,
dikelilingi oleh berbagai kerajaan lain yang mempunyai sahwat kekuasaan
yang kuat. Selama periode pemerintahannya, Sultan Abdul Hamid 1l

menghadapi tantangan terberat yang pernah dijumpai oleh Turki Usmani saat

“Colin Turner, ibid, 350. Ayat-ayat al-Qur’an yang menginspirasi Nursi secara berurutan adalah,
QS. 53:32, QS. 59:19, QS. 4:79 dan QS. 28:88.
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itu." Pertama, Konspirasi dari negara-negara asing seperti Perancis, Italia,
Rusia dan lainnya yang menghendaki hancurnya eksistensi Khilafah
Usmaniyah. Kedua, Separatisme yang dihembuskan negara-negara Barat
melalui ide nasionalisme, yang mengakibatkan negeri-negeri Balkan; Bosnia
Herzegovina, Kroasia, Kosovo, Bulgaria, Hongaria, Rumania, Albania, dan

Yunani memisahkan diri.

Akibatnya, di kawasan Balkan saat itu dikenal sebagai kawasan
"Gentong Mesiu™ karena konflik yang ada di kawasan tersebut sewaktu waktu
dapat meledak terutama terlibatnya negara-negara adikuasa saat itu (Kerajaan
Usmani, Kekaisaran Austria-Hongaria, Inggris, Perancis, Kekaisaran Jerman
dan Rusia). Konflik ini meledak saat Perang Dunia I, Perang Dunia Il dan
Irisis di kawasan yang sekarang dikenal sebagai bekas Yugoslavia pada

dekade 1990-an.

Sultan Abdul Hamid Il bertindak tegas melakukan transformasi
politik secara bertahap dengan melancarkan Pan Islamisme ke seluruh dunia
Islam, mengegolkan projek kereta api Hijaz serta berusaha menyelamatkan
Palestina dari konspirasi Zionis. Yang menjadi titik nadir kelemahan lain,
ternyata di sekeliling Sultan Abdul Hamid Il terdapat pengkhianat utama,

yang justru dari orang dekat dan kepercayaannya, yakni Midhat Pasha. Maka

Halil Berktay and Borgan Murgescu, Ottoman Empire, Worksbook I, (Greece, Teesaloniki:
CDRSEE, 2005). Baca juga Stanford J. Shaw, History of the Ottoman Empire and Modern Turkey,
(Cambridge: Cambridge University Press, 1997), Vol. Il, 174,
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benarlah ungkapan al-Tughra’i salah seorang penyair Daulah Abbasiyah,

A’dE ‘aduwwika adnE man wathigta bihi. °

Nursi yang hidup di dua masa kehidupan politik Turki yang amat
rumit dan krusial — masa akhir khilafah Usmaniyah dan di awal masa
Republik Turki — memperlihatkan dinamika politik, sosial dan keagamaan
yang amat mempengaruhi pola pikirnya. Pada masa Usmani, Nursi menyadari
benar kelemahan institusi Usmani yang terus melemah, namun ia berjuang
optimal untuk ikut menghentikannya. Sebelum Perang Dunia I, Nursi
menganggap bahwa kebangkitan Kekaisaran Usmani merupakan kebangkitan
Islam. Realitasnya, setelah Perang Dunia | bergolak, mengubah semua
konstalasi politik, sosial dan ekonomi. Maka, Nursi mengambil langkah lain,
dengan memusatkan segala daya dan upaya untuk melestarikan etos islami
serta menjaga identitas muslim dalam situasi politik dan sosial keagamaan

yang berubah amat drastis itu.

Kondisi ini, dapat dilihat dalam kehidupan keagaamaan Nursi pasca
Usmani, atau di awal Republik Turki. Nursi benar-benar bertekad berjuang
all out dan optimal, bahkan rela berkorban nyawa untuk suatu usaha
memelihara Islam dari pengaruh sekularisasi yang dibangun oleh Mustafa
Kemal Ataturk.!” Perlawanan inilah yang menjadi poros pembahasan utama
dalam magnum opus-nya Risale-i Nur. Yang perlu dicatat, Nursi tidak pernah

sekalipun menerjemahkan perlawanannya sebagai bentuk pemberontakan

®Kata syair yang diungkap oleh al-Tughra’i (penyair Daulah Abbasiyah), ini selengkapnya A’da
Aduwwika adnE man wathigta bihi, fa IEdhir al-nEs wa aliibhum “alE dakhli..

“Tharig Abdul Jalil, al-xarakah al-IslEmiyyah fi TurkiyE al-Mu’Elirah, (Istanbul: Shirkah al-
Nasl, 2001), 157.
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terbuka terhadap sistem pemerintahan Turki, kapan dan di manapun.
Prinsipnya, ia dapat berjalan seiring dengan sistem Negara sekular Turki,

asalkan landasan utama keyakinan Islam tidak terancam oleh sistem Negara.
b. Kondisi keilmuan dan Budaya

Tak bisa dipungkiri, bahwa iklim keilmuan di era Nursi sangat
menonjol, mulai dari zawiyah, jama’ah kajian dan pendidikan formal.
Munculnya pelbagai institusi pendidikan non-formal itu, menjadi corak
tersendiri dalam pengembangan masa transisi Negara Turki dari Dinasti
Usmani ke Republik Turki Modern. Nursi, banyak menghabiskan waktunya
untuk mengkaji beragam ilmu secara nomadik, berpindah-pindah dari guru ke
guru yang lain, untuk mendalami disiplin ilmu secara personal, face to face,

dan tidak melalui pendidikan formal.

Didukung oleh nuansa intelektual yang kondusif, Nursi belajar dari
para tokoh dan ulama yang otoritatif di bidangnya. Beberapa tokoh yang turut
membentuk karakter keilmuannya, adalah Sheikh Muhammad Amin Afandi,
Sheikh Sayyid Nur Muhammad, Sheikh Muhammad al-Jalali, Sheikh
Muhammad al-Kafrawi, Sheikkh Abd al-Rahman, Mulla Abdullah, Mulla Ali
al-Sawran dan Mulla Fathullah."® Nursi memang sering berpindah dari satu
tempat ke tempat yang lain. Antara tempat yang menjadi destinasi ilmunya
adalah Tagh, Birmis, Nurshin, Arvas, Muks, Gewash dan Bayazid. Di

tempat-tempat inilah al-Nursi berguru dengan beberapa orang tokoh ulama di

8sykran Vahide, Bediuzzaman Said Nursi, The Author of Risale-i Nur Collections, (Istanbul:
Sozler Publication, 2002), 30.
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atas sampai akhirnya, ia menguasai pelbagai ilmu secara mendalam. Tak
sekadar menguasai banyak buku-buku induk, Nursi juga mampu dan piawai

mengartikulasikannya dalam kehidupan sosial.

Nursi menyadari betapa pentingnya menjaga agar tradisi intelektual
Islam di era modern ini tetap eksis dan berkembanag. Pada saat yang sama ia
memandang secara serius persoalan modernitas dan pengaruhnya terhadap
masyarakat muslim pada abad 20. Nursi menginginkan bagaimana khazanah
keislaman klasik dapat direkonstruksi dan dibangkitkan kembali sehingga
memberi kontribusi riil serta memberi solusi atas pelbagai persoalan. Salah
satu perhatian utama Nursi adalah bagaimana menghidupkan kembali etika

dan nilai-nilai Islam dalam dunia yang sangat sekular di Turki.

Di sini, pemikiran Islam Nursi — sebagaimana dituangkan dalam
sejumlah tulisannya — pada masa pasca Usmani, secara mendasar
berseberangan dengan mayoritas pemikir muslim saat itu. Para pemikir
kontemporer semacam Muhammad Igbal, Abul A’la Maududi, Hasan al-
Banna dan Sayyid Qutb bisa dikatakan mendukung kebangkitan kembali
“Islam Politik” dan bukan “Islam sebagai Iman”.® Setelah Perang Dunia I,
Nursi tidak tertarik pada politik sebagai sarana menjaga dan mengembangkan
Islam. Maka, mudah dimengerti mengapa Nursi tidak begitu populer di Barat,

karena ia tidak mendukung implementasi “Islam Politik”.

Nursi’s Islamic thought, as it crystallized in his post-Ottoman writings, was fundamentally at
odds with that of many Islamic thinkers of that period. Contemporaries such as Muhammad Igbal,
‘Allama Mawdudi, Hassan al-Banna, and Sayyid Qutb in one way or another advocated the revival of
“Islam as politics” and not just “Islam as faith.” Lihat Ibrahim M. Abu Rabi, dalam kata pengantarnya
untuk buku Sukran Vahide, Islam in Modern Turkey, an Intellectual Biography of Bediuzzaman Said
Nursi, (New York: State University of New York Press, 2005), xv.
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c. Gerakan Politik Nursiyah (Nurcu Movement)

Tokoh sekaliber Nursi, jelas merupakan subjek yang melahirkan
sebuah pemikiran, sementara pemikiran sangat urgen bagi perkembangan
“cara pikir” sebuah komunitas. Oleh karena pemikiran merupakan pangkal
tolak sebuah kultur, sedangkan kemajuan atau kemunduran sebuah kultur
akan dibentuk oleh tingkat sosialisasi dan internalisasi pemikiran tersebut
dalam sebuah entitas. Berger dan Luckmann memberikan penjabaran yang
tegas bahwa meskipun kultur semacam ini bisa eksis, tetapi bersifat labil
(precarious) dan tidak pasti (insecure), maka membutuhkan legitimasi.
Legitimasi ini bisa berbentuk sistem kepercayaan, atau tradisi, dan ideologi,
yang bersumber bisa saja dari pranata sosial apakah itu agama, negara atau
bahkan kekuatan pemikiran sesorang yang sudah mengalami institusionalisasi
dalam komunitas tersebut. Inilah yang oleh Berger dan Luckmann, kemudian
disebut universe of meaning, yang merupakan produk sosial, dan sebaliknya

membantu menciptakan masyarakat.?’

Sebagai antitesa dari gerakan politik Mustafa Kemal, Nursi
mengembangkan gerakan Nursiyah (Nurcu Movement), di mana pengikut
setia Nursi menjadikan karya-karyanya sebagai lokomotif penggerak
sekaligus sebagai transformasi relijius spiritual dari tradisional sufisme

eksklusif, menjadi gerakan profetik aplikatif fenomenal yang dimotori oleh

2Selengkapnya lihat Peter L. Berger dan Thomas Luckmann, Social Construction of Reality
(New York: Anchor Books, 1966), 33-55.
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Said Nursi.?® Gerakan ini mampu eksis dalam merevitalisasi kehidupan

keagamaan yang berkembang di Turki sampai akhir abad ke-20.

Akhirnya Nursi memahami masalah utama yang dihadapi oleh negara
Turki ialah krisis keimanan dan keyakinan kepada agama. Krisis inilah yang
menyebabkan Islam tidak dilihat sebagai way out dalam menangani masalah-
masalah yang dihadapi negara baik berupa sosial, ekonomi maupun politik.??
Untuk itu, Nursi telah mengerahkan seluruh kekuatan dan upayanya
merealisir gerakan moralnya dengan gerakan Nursiyah tersebut. Optimalisasi
pengajaran dan implementasi nilai-nilai ajaran Risale-i Nur untuk
membentengi pengikut dan setiap muslim Turki dari ideologi sekular dan

atheis yang ketika itu amat berpengaruh.

B. Tipologi Tafsir Said Nursi

Jika membahas tentang hakikat tafsir, mengharuskan kita untuk
membicarakan persoalan tersebut secara ontologis; meliputi persoalan sifat dan
realitas penafsiran dengan refleksi rasional serta analisis sintesis logis. Jika
mengikuti paradigma teknis atau teoritis®®, maka tafsir adalah suatu ilmu yang
mengkaji tentang teknis dan tata cara mengucapkan lafadz-lafadz al-Qur’an, apa

yang ditunjukkan oleh lafadz tersebut, hukum-hukumnya, baik ketika berdiri sendiri

!Urkhan Muhammad Ali, Sa'id al-Nursi Rajul al-Qadr fi Hayat al-Ummah, (Istanbul: Sharikat
al-Nasl li al-Tiba'ah, 1995), 18.

2Justin McCarthy, The Ottoman Peoples and the End of Empire. (New York: OxfordUniversity
Press, 2001), 46.

ZHamim llyas, dalam kata pengantarnya untuk buku Muhammad Yusuf dkk, Studi Kitab Tafsir,
Menyuarakan Teks yang Bisu, (Yogyakarta: TH Press, 2004), x, merumuskan tiga paradigma dalam
memetakan perkembangan tafsir pada era pra modern; paradigma teknis, akomodasi, dan takwil.
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atau tersusun dalam satu kalimat, serta mengkaji makna-makna yang terkandung di

dalamnya.?*

Untuk menganalisis perspektif dan metodologi tafsir Nursi, penulis akan
mendasarkan pada metode yang dipakai dalam beberapa karya master-piecenya
Risale-i Nur, terutama bukunya IShErEt al-I’jEz fE MabPEnn al-OjEz dan al-
MaktEbat. Dari karyanya tersebut, penulis dapat mengelompokkan dalam beberapa

pilar tipologi berikut:
1. Al-Qur’an sebagai HudEn li al-NEs

Sebuah diktum yang tak terbantahkan, bahwa al-Qur’an diturunkan kepada
nabi Muhammad sebagai petunjuk bagi orang-orang yang bertakwa. Dalam konteks
ini, berarti apapun bentuk dan narasi dalam al-Qur’an, ia adalah hudan li al-nEs,

termasuk kisah-kisah dalam al-Qur’an yang sangat mendominasi isi dan kontennya.

Dalam kajian Musa Al-Basit,> dinyatakan bahwa Nursi ingin mempertegas
adanya hikmah di balik ayat-ayat naratif historis untuk pelajaran dan
teguran/peringatan (instruction and admonition) bagi manusia menuju terciptanya
tata kehidupan yang baik. Dalam lingkup terkecil sekalipun, pelbagai peristiwa
tertentu yang terkait dalam cerita-cerita al-Qur’an, jelas menunjukkan adanya prinsip

universalitas kehidupan yang amat luas. Bahkan, dengan wawasan dan pertimbangan

*Pemahaman seperti ini dikemukakan oleh Abu Hayyan al-Andalusi dalam Tafsir al-Bair al-
MuiET, edit Syeikh Adil Ahmad Abdul Wujud, (Libanon: Dar al-Kutub Al-Islamiyyah, 2010), Jilid I,
52, sebagaimana dikutip oleh Adh-Dhahabiy. Bandingkan dengan al-Dhahabiy dalam al-TafsEr wa
al-MufassirEn, juz I, (Kairo: t.p, 1979) 14-15. Bandingkan dengan Khalid Usman al-Sabt, QawE’id
al-Tafsir Jam’an wa DirEsatan, juz I, (Mamlakah Su’udiyah: Dar Ibn Affan, 1997), 29-30

BMusa al-Basit, Said Nursi’s Approach to the Stories of the Qur’an, dalam Sukran Vahide, A
Contemporary Approach to the Understanding the Qur’an: The Example of The Risale-i Nur,
(Istanbul: Sozler Nesriyat, 2000), 180-181
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yang meluas atas ayat-ayat Al-Qur'an, Nursi mampu memoles wajah kisah dalam

alur cerita yang aktual sehingga menemukan banyak makna implisit di dalamnya.

Meski demikian, Nursi tidak berpaling pada pandangan yang bertentangan
dengan esensi dan substansi kisah yang memaknainya secara bebas dan tidak
berdasar. la tetap komitmen dan konsentrasi pada makna yang harus diambil dari
kisah-kisah tersebut. Nursi berpendapat, jika tujuan utama dari cerita adalah untuk
teladan, peringatan dan petunjuk, maka hal itu tidak boleh menjadikan kita terpaku
dalam detil kisah yang berlebihan.?® Untuk itu, kita harus mampu mengambil spirit
dari kisah tersebut secara tepat dan tetap mengacu pada narasi teks sehingga kisah-

kisah tersebut mampu membawa hikmah.

Dalam menyikapi kisah-kisah dalam al-Qur’an, Nursi menganalogkan seakan
al-Qur’an membuka jari jemari hidayahnya guna kemaslahatan manusia dalam
hidupnya, sekaligus sebagai kaca pemantul pelajaran paling efektif bagi siapa saja
yang berusaha meraih kebahagiaan hidupnya di hari akhir kelak, dengan mengambil

i"tibar nilai-nilai moralitas yang esensial dari kisah-kisah masa lalu.?’

Nursi tidak melihat kisah-kisah dalam al-Qur’an dalam perspektif sejarah an
sich, namun ia jadikan elan vital dinamika kesejarahan umat manusia, karena
dijadikan landasan pijak untuk melangkah ke depan setelah menoleh ke belakang
kesejarahannya. Karena kisah dalam al-Qur’an setidaknya mengandung empat

manfaat.?®

#Said Nursi, IshErEt al-I'jEz fi MaDEnn al-OjEz, diedit oleh Ihsan Qasim al-Salihi (Sozler:
Cairo, 2004), 249. Bisa juga dilihat dalam Said Nursi, al-KalimEt, 263-264

%’Said Nursi, IshErEt al-1’jEz, ibid, 238
2Eadl Hasan Abbas, al-Qaial al-Qur’Eniy, (Kairo: Dar al-Furgan, 1998), 31
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1. meninggikan karakter manusia, moral, etos kerja dan jiwanya.

2. mengerti akan pentingnya pelbagai faktor material dan immaterial bagi

kemajuan umat mengacu pada kisah masa lampau.

3. menjauhkan diri dari semua unsur yang menyebabkan jatuh dan rusaknya

peradaban dan kemanusiaan.

4. semakin memahami akan adanya hukum alam dan hukum besi sejarah yang

berlaku bagi semua bangsa baik jalan keselamatan maupun kehancurannya.

Muhammad Abduh dalam tafsirnya juga menguraikan secara kontekstual
adanya kisah dalam al-Qur’an. Abduh mampu mengkombinasikan antara rasional
klasik dan kesadaran modern sosial politik yang kemudian dielaborasi dalam metode
sosial susastra yang memiliki genre modern tersendiri. Mulanya Abduh

memperkenalkan quasi tafsir rasional.”

Yakni dengan membuat distingsi antara
historiografi al-Qur’an dan kisah al-Qur’an. Historiografi merupakan ilmu yang
mengungkap dan menganalisis adanya investigasi kritik, dari data-data sejarah,

testimoni, aspek geologi, geografi dan lainnya.*

Senada dengan Abduh, Nursi juga mengungkap adanya hikmah di balik kisah
sebagai senarai pertautan yang kuat dengan metode susastra yang bermakna
kontekstual. Misalnya penciptaan Adam. Allah ingin menunjukkan bahwa tingkat
ketinggian dan harkat superioritas manusia atas makhluk lain, tiada lain karena aspek
nalar keilmuan. Sesungguhnya setiap kesempurnaan, setiap kesenian dan setiap

kemajuan apapun bentuknya merupakan realitas yang tinggi, karena sifat kemajuan

®Nasr Hamid Abu Zayd, The Dilemma of Literary Approach to the Qur’an, dalam Alif Journal of
Comparative Poetic, Literature and the Sacred, N. 23, (Cairo: American University in Cairo, 2003), 19

Phid, 20
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dan ketinggian harkat kemanusiaan itu didasarkan pada spirit al-AsmE’ al-xusnE

secara utuh.*
2. Teks Terbatas dan Konteksnya Tiada Batas

Al-Qur’an yang merupakan sumber utama dan pertama bagi ajaran Islam,
pada dasarnya mengajak semua manusia agar mau menghambakan dan mengabdikan
dirinya kepada Allah SWT dengan akidah dan syari’at-Nya, serta berakhlak mulia
baik kepada Allah maupun dengan sesama manusia dan makhluk lain. Sebagai dasar
orientasi hidup manusia, al-Qur’an mengacu ke arah tumbuhnya inspirasi yang
terefleksikan dalam sifat, sikap dan perilaku yang inheren pada eksistensi dan proses

hidup manusia sebagai makhluk yang paling sempurna.

Pada saat ini, kontekstualisasi al-Qur’an menjadi penting. Pembangunan
manusia yang selalu menjanjikan kesejahteraan, bahkan menuju kebahagiaan hidup
di dunia dan akhirat, merupakan proses interaksi dari serangkaian kegiatan yang
mengarah pada peningkatan kualitas hidup manusia, baik dari aspek pendidikan,
kesehatan, ekonomi, lingkungan, politik dan utamanya aspek agama. Potensi, profesi
dan berbagai wawasan keagamaan dan sosial tertata dalam suatu sistem dan
mekanisme yang terarah dengan menjaga keseimbangan secara simultan. Di samping
itu, setiap muslim harus mampu memilah mana wilayah yang gal’iy dan mana yang
Panniy, atau aspek mana yang tetap (tauqifiy) dan mana yang dapat berubah
(ijtinEdiy)

Yusuf al-Qaradhawi menyerukan pentingnya memilah mana wilayah yang

tertutup tidak ada perubahan (al-inghilEq) dan mana wilayah yang masih terbuka

*1Said Nursi, IshErEt al-I’jEz, 223
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untuk menerima perubahan (al-infitEl). Senada dengan itu, Hasan Al-Banna
menyebutnya sebagai bipolar tipologi dalam menyikapi teks keagamaan, al-thawEbit
dan al-mutaghayyirEt. Dengan terminologi yang sama dengan Hasan al-Banna,
Shalah al-Sawiy memberi penegasan dengan mengemukakan sejumlah parameter
yang lebih konkret.** Sedangkan Adonis, lebih memilih untuk memakai terminologi

al-ThEbit wa al-Mutaiawwil.*®

Kedua terminologi di atas secara metodologis dipadukan dalam teori IImiah
cum doctriner, yakni memadukan antara teks dan konteks, antara yang mapan dan
dinamis, antara yang sakral dan profan. Setiap pemikir muslim yang kompeten di
bidang studi Qur’an dan tafsir seharusnya mampu mengintegrasikan pelbagai
kemampuan memahami khazanah keilmuan klasik dalam pelbagai disiplin keilmuan
secara integral, dilengkapi dengan penguasaan metodologi yang relevan agar mampu
mengolah konsep-konsep lama menjadi aktual. Sehingga bertemunya antara teori
dalam kerangka teks (nally) dan metodologi dalam tataran konteks (siyEqiy), akan
dapat diintegrasikan dalam konstruk penafsiran yang lebih fungsional dan
kontekstual. Nursi juga menjaga interpretasi al-Qur’an dari aspek teks (nalliy) dan
konteks (siyEqiy) secara proporsional dan berimbang, atau antara otentisitas (al-

alElah) dan elastisitas (al-murEnah).

*2Salah al-Sawiy, al-ThawEbit wa al-MutaghayyirEt, fi MasErat al-‘amal al-IsIEmi al-Mu’Elir,
(Riyad: Akadimiyyah Shar’iyyah bi Amriga, 2009). Cet. I, 59-62. Bandingkan dengan kajian
komprehensif dalam kajian hukum komparatif, yang ditulis oleh Syeir Ali Zarifiy, dalam disertasinya
berjudul Al-ThawEbit wa al-MutaghayyirEt: MEhiyatuhE ~ AsbEbuhE ~ OawEbiluhE, DirEsah
MugEra-nah Baina al-Figh al-IsSlEmiy wa al-Figh al-Gharbiy, (Pakistan: International Islamic
University, 2005), 73-76

®yusuf al-Qaradhawi, ThagEfatunE, Baina al-InfitEl wa al-InghilEq, (Kairo: Dar al-Syurug,
2000), 40 dan 54. Lain halnya dengan Ali Ahmad Said yang populer dengan sebutan Adonis, ia
menyebutnya sebagai al-ThEbit wa al-Mutaiawwil, dalam disertasi doktoralnya yang diajukan pada
program Sastra Timur di St. Yosef University Beirut untuk memperoleh gelar doktor sastra Arab
berjudul: Al-ThEbit wa al-Mutalawwil: Balth fi al-IbdE” wa al-IttibE’ ‘inda al-Arab (Yang Mapan-
Statis dan yang Berubah-Dinamis: Kajian atas Kreativitas dan Konservativitas Menurut Bangsa Arab).
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Mirip sebagaimana tesis yang dikembangkan oleh Imre Lakatos yang
menawarkan dwiteorema, bipolar atau teori biner; yakni hard core sebagai negative
heuristic dan protective belt sebagai positive heuristic. Selanjutnya, Lakatos
memfokuskan pada teori yang dihimpun dari beberapa gagasan umum atau inti

pokok program (hard core), yang tidak bisa difalsifikasi.*

Dalam konteks tafsir, Nursi selalu melandasi penafsirannya dari dua sisi yang
saling menguatkan, mengambil jarak yang seimbang antara al-alElah (otentisitas)
teks karena dipandang sebagai basis yang otoritatif dan dasar yang kokoh untuk
menemukan beragam cabang dan penafsiran, dan al-murEnah (elastisitas) dengan
menggunakan pendekatan 1’jEz al-Qur’En (aspek bahasa) maupun metode khusus
tentang kisah-kisah al-Qur’an dalam kesatuan tematik integratif. Sejatinya, jika
dicermati, banyak mufassir klasik lain yang mengaplikasikan prinsip integrasi (al-
jam’) antara kedua sisi ini, meski mereka melakukan polarisasi dua kutub

sebagaimana dalam tabel di bawah ini.*®

Nama Tokoh Entitas Pertama Entitas Kedua

*¥ILakatos merasa perlu untuk menggugat konsep falsifiable Popper yang menuntut para ilmuwan
untuk memerinci kemajuan ilmu melalui jalan eksperimen atau observasi yang dapat difalsifikasi.
Sesuatu akan dianggap pseudo-ilmiah jika seseorang menolak untuk memerinci setiap pemfalsifikasi
yang potensial. Masalahnya menurut Lakatos, Popper tidak membatasi pernyataan ilmiah dengan
pernyataan yang pseudo-ilmiah, melainkan justeru membedakan metode ilmiah dengan metode yang
tidak ilmiah. Maka, Lakatos berusaha mencari suatu metodologi yang harmonis yang dapat
menyediakan sejumlah kemajuan ilmiah yang rasional, konsisten dengan fakta sejarah. Selengkapnya
lihat Imre Lakatos, The Methodology of Scientific Research Programmes, Philosophical Papers, ed.
Jhon Worrall and Gregory Currie, (New York: Cambridge University Press, 1989), 48-50

®Sejumlah mufassir klasik dengan metode tafsir bi al-ma’thur yang menggabungkan antara al-
agl dan al-naqgl antara teks dan konteks, antara lain; Al-Farra’ dalam Ma’EnE al-Qur’En, Ibn Qayyim
al-Jauziyyah dalam al-TafsEr al-Qayyim, Abdul Qahir al-Jurjani, dalam DEr al-Durar fi TafsEr al-Oy
wa al-Suwar, Abu al-Tayyib Siddig bin Hasan bin Ali al-Husain al-Qinuji, dalam Fati al-BayEn fi
MagETid al-Qur’En, Abdurrahman al-Sa’di, dalam TaisEr al-KarEm al-RalmEn fE TafsEr KalEm al-
MannEn, dan lainnya.
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Said Nursi Al-Asalah (Otentisitas) Al-Murunah (Elastisitas)
Yusuf al-Qaradhawi Al-InghilEq Al-InfitEl
Hasan Al-Banna Al-ThawEDbit Al-MutaghayyirEt
Fazlur Rahman Normative Islam Historical Islam
Adonis Al-Thabit Al-Mutahawwil

Dari tabel di atas, terlihat masing-masing pemikir muslim kontemporer
mempunyai konsep dan terminologi sendiri untuk mengungkap gagasannya dalam
merespon persoalan kekinian Islam. Fazlur Rahman misalnya, yang menyatakan
dalam Islam and Modernity, bahwa perlu membedakan antara Islam normatif dan
Islam historis. Islam normatif adalah Islam menurut teks skriptural, seperti dalam Al-
Quran dan hadis. Sementara itu, Islam historis adalah Islam yang dipahami dan
dipraktikkan umat Islam sepanjang sejarah. Pembedaan itu perlu untuk melihat
sejauh mana tradisi yang dikembangkan kaum Muslim terdahulu dapat diterima oleh

generasi Muslim berikutnya.*

Kedua terminologi tersebut, secara implisit dapat kita temukan dalam istilah
yang dipakai oleh Karl Popper, yang mengajukan sebuah gagasan falsifikasi dan
demarkasi sebagai antitesa dari verifikasi, yaitu pengguguran teori lewat fakta-fakta.

Menurutnya, proses verifikasi sangatlah lemah, karena ia hanyalah bekerja melalui

*Dalam pernyataannya, “The first essential step to relieve the vicious circle just mentioned
is, for the Muslim to distinguish clearly between normative Islam and historical Islam. Unless
effective and sustained effort are made in this direction, there is no way invisible for the creation of
the kind of Islamic mind | heve been speaking of just now...” lihat Fazlur Rahman, Islam and
Modernity, Transformation of an Intellectual Tradition, (Chicago: University of Chicago Press, 1984),
141.
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logika induktif, yakni menyimpulkan suatu teori umum dari pembuktian fakta-fakta
partikular. Jadi fokus penelitian sains bukanlah pembuktian positif, namun
pembuktian negatif. Artinya fokus penelitian adalah untuk membuktikan bahwa

suatu teori umum adalah salah dengan menyodorkan sebuah bukti. *’

Falsifikasi digunakan Popper sebagai garis demarkasi yang membedakan
antara science dari pseudeo-science. Inilah yang membedakan Popper dari para
pemikir Positivisme lainnya, di mana verifikasi yang mereka ciptakan dijadikan
penentu berarti atau tidaknya sebuah teori. Bagi Popper, demarkasi yang dibuat oleh
kelompok Postivisme telah membatasi ilmu pengetahuan hanya pada yang ilmiah
saja, sementara ilmu-ilmu sosial (khususnya agama dan mitos-mitos) dianggap tidak
ilmiah, dan demikian tidak bermakna. Dengan falsifikasi, Popper memberikan
batasan yang jelas antara pengetahuan ilmiah (science) dan yang semi-ilmiah
(pseudo-science).® Tidak seperti Positivisme, Popper masih memperhitungkan
pseudo-sciences sebagai salah satu sumber pengetahuan dan tetap bermakna dalam
lingkaran studi masing-masing.

Sebagai antitesa sekaligus untuk mengintegrasikan teori Kuhn dan Popper di
atas, Imre Lakatos mensosialisasikan gagasannya, dengan hard core, sebagai asumsi
dasar dari suatu kajian atau interpretasi yang melandasinya, yang tidak dapat ditolak
atau difalsifikasi. Dalam aturan metodologis inti pokok disebut sebagai “heuristik

negatif” yang menjadi dasar atas elemen yang lain karena sifatnya yang menentukan.

¥Karl R. Popper, The Logic of Scientific Discovery, (London and New York: Routledge
Classic, 2002), 63

®Karl Popper, Conjectures and Refutations; The Growth of Scientific Knowledge (London:
Routledge and Kegan Paul, 1969), 34.
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Sedangkan Protective belt terdiri dari hepotesa-hipotesa bantu (auxiliary
hypothese) pada kondisi-kondisi awal. Dalam mengartikulasi lingkaran pelindung,
yang harus menahan berbagai kritik dan pengujian, bahkan perubahan dan
penggeseran, untuk mempertahankan hard-core.*® Dalam aturan metodologis
lingkaran pelindung ini disebut “heuristik positif” yang menunjukkan bagaimana inti
pokok kajian (hard-core) ini dilengkapi agar mampu melihat fenomena-fenomena
yang nyata, tidak dapat ditolak atau difalsifikasi.“’

Dalam konteks tafsir, berlaku dua entitas tersebut; teks dan konteks, antara
yang absolute dan interpretable dan dinamis. Tafsir kontekstual, adalah tafsir yang
memahami persoalan keagamaan sebagai suatu instrumen yang bersifat universal dan
dinamis. Para mufassir baik klasik maupun kontemporer sering melandaskan pada
pelbagai kaidah untuk menafsirkan al-Qur’an. Misalnya, kaidah Al-lbrah bikhulET
al-sabab IE bi umEm al-laf® (ketetapan makna didasarkan pada partikulatiras
(kekhususan) sebab, dan bukan pada universalitas (keumuman) teks.

Bagi Muhammad Abduh, aksentuasi penafsiran mesti selaras dengan fungsi
al-Qur’an yakni hudan li al-nas. Maka wajar bila corak tafsirnya lebih kuat untuk
membersihkan tafsir dari pelbagai polusi berupa israiliyyat, tinjauan ilmu nahwu,

ilmu balaghah, perdebatan teologis, perdebatan ilmu usul figh, penyimpulan hukum,

*Imre Lakatos, The Methodology of Scientific Research Programme, edited by John Worral
and Gregory Currie, (New York: Cambridge University Press, 1989) , 48-49

“Lihat selengkapnya tulisan Imre Lakatos, Falsification and the Methodology of Scientific
Research Programmes, (London: Cambridge University Press, 1970), 192-193
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model penakwilan kaum sufi, dan dari fanatisme kelompok tertentu, namun Abduh

banyak menekankan pada keseimbangan antara nalar dan wahyu, teks dan konteks.**

Diakui oleh Muhamamad Abduh, membicarakan tafsir dengan titik perhatian
pada segi petunjuk al-Qur’an bukanlah persoalan mudah. Meski demikian, setiap

muslim berusaha untuk memahaminya menurut kesanggupannya masing-masing.*?

Senada dengan gurunya, Rasyid Ridha juga menekankan bahwa di dalam
ayat-ayat al-Qur’an terdapat prinsip keseimbangan secara harmoni antara teks dan
konteks, bahkan struktur dan susunan al-Qur’an saling menguatkan seperti benteng
yang kokoh atau seperti istana yang kuat tinggi menjulang, dengan keserasian yang

saling mengokohkan.*®
3. Unifikasi al-Qur’an (Unity of al-Qur’an)

Harus diakui, para ulama kita masih belum sepenuhnya mengakui adanya
korelasi, kesatuan antara ayat dengan ayat lainnya atau antara surah dengan surah
lainnya dalam al-Qur’an, dan antara surah dengan konteksnya; sesuai dengan
kelompoknya; apakah termasuk TiwEl, mi’En, mathEni atau mufallal. Pembahasan
tentang kesatuan tematik dengan analisis munasabah ini, kurang mendapat perhatian
dari sebagian mufassir, dan apalagi membahas persoalan ini secara mendalam dan
menyeluruh. Padahal untuk menafsirkan al-Qur’an dengan baik, menurut Said

Hawwa perlu memahami kesatuan tematis kontekstual suatu ayat maupun surah.

“'Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, jilid 111, 7. Lihat juga Fahd Ibn Abdurrahman
Ibn Sulaiman al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-Agliyyah al-Hadithah di al-Tafsir, (Riyad: Mu’assasat
al-Risalah, 1981), Jilid I, 143.

“2Muhammad Imarah, al-A’mal al-Kamilah li al-Imam Muhammad Abduh, (Beirut : Al-
Mu’assasah al-Arabiyyah, 1972), Jilid IV, 12

“Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-FEtilah wa Sitti Suwar min KhawEtim al-Qur’En al-
Karim, (Kairo: Dar al-Manar, 1367H), Cer. Il, Vol. XII, 3-4
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Inilah problem krusial yang dihadapi oleh para mufassir dan pengkaji al-Qur’an

dewasa ini.**

Meski demikian, beberapa ulama dan mufassir yang memandang adanya
prinsip kesatuan dan keserasian dalam al-Qur’an. Di antaranya, adalah Imam Abu
Bakar al-Nisaburi, yang dianggap sebagai peletak dan perintis pertama yang
menyatakan adanya keserasian dan keterpaduan dalam al-Qur’an, yang di kemudian
hari ilmu dinamai ilm al-munEsabah. Dalam bentuk tafsir, juga Imam Tahir lbn
Ashur dalam bukunya al-TairEr wa al-TanwEr, juga amat kental sekali pembahasan
tentang teori kesatuan al-Qur’an dan al-munasabah ini, di antaranya konstruksi teks,
kejelian mengkaji konotasi konstruksi teks, penjelasan yang tegas dan lugas tentang

hikmah repetisi dan polisemi (kata ambigu) dalam al-Qur’an.*®

Imam al-Suyuthi, bahkan menulis tiga karya khusus tentang hal ini, yakni
MarETid al-MalEli’ fE TanEsub al-MagEli’ wa al-MalEli’, TanEsuq al-Durar fi
TanEsub al-Suwar, dan Qalf al-AzhEr fi Kasyf al-AsrEr. Selain itu, Abu Ja’far bin
Zubeir dan Abu Hayyan al-Andalusi yang menulis buku berjudul al-BurhEn fi
MunEsabEt TartEb Suwar al-Qur’En. Burhanuddin al-Biga’i juga secara intens
membahasnya dalam Kkarya tafsirnya, NaBm al-Durar fE TanEsub al-OyEt wa al-
Suwar. Kitab ini menjelaskan hubungan antara ayat-ayat dan surah-surah dalam

seluruh al-Qur’an.

Tak bisa dipungkiri, sebagai pakar tafsir, Al-Biga'i telah berhasil melakukan

sebuah pekerjaan besar yang belum pernah dilakukan oleh ulama sebelumnya,

“Said Hawa, al-AsEs fi al-TafsEr, (Riyad: Dar al-Salam, 1985), jilid I, 7

“Hawwas Barriy, al-MaqEyEs al-BalEghiyyah fi TafsEr al-TairEr wa al-TanwEr, (Amman:
al-Mu’assasah al-Arabiyyah li al-Dirasat wa al-Nashr, 2002), Cet. 1, 293-298
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bahkan oleh ulama-ulama sesudahnya. la banyak melakukan kajian tafsir dengan
pendekatan al-munEsabah (keserasian) antar ayat atau antar surah, dalam tafsirnya
Nabm al-Durar. Bahkan, Quraish Shihab berpendapat, masalah korelasi antara ayat-
ayat al-Quran (al-munEsabah) ini layak mendapat perhatian serius, karena dua

alasan;

1. Salah satu isu tentang al-Qur'an yang sering terdengar sumbang, seperti
diungkapkan sementara orientalis, bahwa sistematika perurutan ayat-ayat dan
surah-surahnya sangat kacau. la berpindah dari satu urutan ke urutan yang
lain, walaupun uraian yang pertama belum tuntas. sedangkan uraian

berikutnya sering tidak punya hubungan dengan uraian terdahulu.

2. Terjadinya penafsiran al-Qur'an yang bersifat parsial (tidak menyeluruh).
Dengan langkah besar ini, Al-Biga’i yang dikenal sebagai proponen terdepan
yang membahas al-munEsabah dalam al-Qur’an, mendapatkan legitimasi

yang kuat dan menjawab kesalahpahaman para orientalis tersebut.*®

Sedangkan ulama yang tidak setuju dengan pembahasan kesatuan tematik ini,
di antaranya lzzuddin bin Abdissalam, yang menyatakan bahwa seorang yang
berusaha menghubungkan adanya kesatuan pembahasan dalam al-Qur’an adalah
usaha yang sia-sia, dan menghasilkan teori yang rapuh.*’ Senada dengan Izzuddin,
Imam al-Shaukani secara tegas menyatakan, bahwa al-Qur’an diturunkan secara

berangsur-angsur dan terpisah, mempunyai konteks dan sebab yang amat beragam,

- “Burhanuddin Abi al-Hasan Ibarahim bin Umar al-Biga’i, MalE’id al-NabPar li al-IshrEf alE
MagElid al-Suwar, edit Abd al-Sami’ Muhammad Ahmad Husaini, (Riyadh: Maktabah al-Ma’arif,
1987), Juz |, 86-87

~ *lzzuddin bin Abdussalam, Al-IshErEt ilE al-I'jEz fi Ba’di AnwE’ al-MajEz fi al-Qur’En al-
KarEm, (Beirut: Dar al-Basha’ir al-Islamiyyah, 1987), 221
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maka tidak mungkin terdapat hubungan antar ayat dengan ayat lain atau dengan
surah lainnya. Al-Shaukani menegaskan, bahwa para ulama tersebut seperti
menceburkan dirinya ke laut yang paling dalam dan tidak bisa direnangi, karena

membahas prinsip kesatuan dan keserasian al-Qur’an yang amat rumit nan sulit.*®

Dalam realitasnya, tak dapat disangkal adanya prinsip kesatuan dan
keserasian dalam al-Qur’an. Jika ditelusuri ulang, penulis kurang sependapat dengan
kedua ulama yang menolak teori ini, karena argumentasi yang dipaparkannya tidak
akurat. Ternyata Imam Al-Shaukani sendiri tidak konsisten dengan pendapatnya

yang menolak al-munEsabah ini. Hal itu terbukti;

1. Ketika ia menulis dalam tafsirnya yang mengulas surah al-Bagarah ayat 21-
22, yang memberikan isyarat adanya hubungan antara ayat dan surah-surah

dalam al-Qur’an.

2. la memuji dan memberi apresiasi yang tinggi kepada Ibrahim al-Biga’i ketika
mengomentari karyanya Nabm al-Durar: “Orang yang sungguh-sungguh
menelaah tafsir ini, pasti tahu kalau Kitab ini memuat ilmu yang sangat
berharga, karena secara khusus membahas hubungan antara ayat-ayat dan
surah-surah dalam al-Qur’an, disusun dengan cerdas dan berhasil memadukan
antara rasio dan teks. Bahkan, saya menemukan banyak manfaat yang

memberikan jawaban terhadap pelbagai kesulitan yang saya hadapi”.*

®Muhammad Hasan Ahmad al-Qamari, al-ShaukEni MufassirEn, (Kairo: Dar al-Shurug,
1401), Cet. I, 216

“Muhammad bin Ali al-Shaukani, Al-Badr al-UEIli’ bi MaiEsin min Ba’di al-Qarn al-SEbi’,
(Beirut: Dar al-Ma’rifah, tt), 2
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Dalam perkembangannya, teori kesatuan tematik al-Qur’an ini, telah
bersinergi dengan corak pemikiran Islam kontemporer, terlebih jika dikaitkan dengan
interpretasi al-Qur’an. Nursi dalam mengemukakan adanya teori di atas didasarkan
pada magElid al-Qur’En dalam prinsip pertama, yakni dalEl al-taulEd, yang

bermakna dua sisi sekaligus.

1. Bahwa semua yang Kita saksikan di dunia ini merupakan indikasi yang kuat
adanya konsep tauhidik secara holistik. Kemana saja makhluk ini menuju dan

berotasi akan bermuara pada satu titik, kembali pada zat yang satu; Allah.

2. Adanya saling menolong dan menopang antara langit dan bumi, dalam
memunculkan aneka buah dan beragam makanan untuk menghidupi manusia
maupun hewan dan makhluk lainnya. Kesesuaian semua komponen dalam
alam ini dan keserasian semua penjuru alam yang saling melengkapi tatatan
dan keteraturan mikro dan makrokosmos serta siklus pada semua aspeknya,
ditambah lagi dengan kesiapan seluruh unsur untuk melayani yang lainnya
merupakan indikator nyata atas kesatuan tematis al-Qur’an dalam siklus

kosmis yang utuh.>®

Tentang teori kesatuan al-Qur’an (the Unity of al-Qur’an), Nursi
menegaskan, bahwa meskipun al-Qur’an diturunkan secara periodik sesuai dengan
kondisi dan kebutuhan pewahyuan dalam rentang waktu 23 tahun, namun terlihat

adanya keterpaduan dan keserasian yang sempurna seakan ia diturunkan dalam satu

YSelengkapnya lihat Said Nursi, IshErEt al-1’jEz, (India: Sozler, 1407), 150-151. Bahkan,
Nursi menyitir ungkapan Abu al-Atahiyah yang ditengarai dari Ali bin Abi Talib; “wa fi kulli syai’in
lahu Oyat. Tadullu “alE annahu wElid”. Hal itu sekaligus sebagai dalil penguat adanya diktum kuat
tentang adanya isyarat ilmiah dalam ayat-ayat al-Qur’an, terutama sebagai jawaban atas pihak-pihak
yang masih meragukan akan adanya aspek ilmiah ini.
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waktu sekaligus. Sama dengan adanya keterkaitan yang amat erat dari aspek sebab
turunnya ayat, padahal ia diturunkan dalam rentang jarak yang amat berbeda. Al-
Qur’an juga seakan hadir menjawab persoalan yang sama, simultan dan saling
berkesinambangun, padahal sejatinya al-Qur’an merespon pelbagai persoalan

manusia yang berbeda-beda, dan tingkat strata sosial yang tidak sama.”*

Jika ditelurusi, paling tidak ada tiga faktor yang menjelaskan adanya prinsip

kesatuan al-Qur’an.

1. Al-Qur’an berasal dari Allah. Meski dari kata yang sama, namun Allah
berkuasa untuk menyusunnya dalam pelbagai struktur yang saling berkaitan.
Sebagaimana debu, yang mampu la jadikan sebagai awal kehidupan yang

sempurna lewat ke-Maha Kuasa-Nya.

2. Hubungan dan akurasi susunan al-Qur’an. Banyak mufassir klasik dan
kontemporer yang menyatakan bahwa al-Qur’an sebagai mukjizat, yang
susunan redaksi dan keindahan katanya terdapat saling berhubungan antara

satu dengan lainnya dengan akurat.

5 said Nursi, al-KalimEt, (Kairo: Sozler Publication, 2004), 426, dan 481-482. Fahd Rumy
juga menyebutkan, adanya al-munEsabah antar ayat-dengan ayat lain, atau antar surah dengan surah
lainnya. Pandangan ini sejalan dengan para mufassir klasik, Al-Naisabury, Umar al-Bigaiy, al-
Suyuthi, dan lainnya. Bahkan, Syeikh Abdul Aziz Jaweesh dalam bukunya AsrEr al-Qur’En,
menegaskan: “Qad yaghful al-mufassir ‘ammE baina OyEt al-Qur’En min al-irtibEl wa al-tanEsub,
wa mE gad yufEdu ba’luhE ba’lan min al-bayEn au al-tagyEd fa ya’khudhuhE bi al-ta’wEl
mufakkakatan al-‘urE mubaddadah al-nubm.” Kadang para mufassir lupa tentang adanya munasabah
dan keserasian dalam ayat al-Qur’an, atau terdapat ayat yang saling menjelaskan satu sama lainnya. Di
samping itu, ada yang menjelaskan kata-kata taqyid dengan menakwilkan takwil yang justru mengurai
ikatan keserasian ayat, dan merusak struktur nabmnya...” Lihat Fahd Rumi dalam Manhaj al-
Madrasah al-Agliyyah al-xadEthah, 222-224.
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3. Susunan ayat-ayat dan surah-surah dalam al-Qur’an adalah tawqEfiy. Para
ulama sepakat bahwa susunan al-Qur’an berdasarkan petunjuk langsung dari

Rasulullah yang mendapat bimbingan dari Allah melalui Jibril.*

Dalam konteks kesatuan al-Qur’an, Nursi mempunyai pijakan yang berbeda,
meski ia juga mengakui adanya al-wiidah al-mawlE’iyyah dan al-munEsabah dalam
al-Qur’an. Nursi berangkat dari adanya magElid al-Qur’En yang terangkum dalam
empat dimensi — tauhid, misi profetik kenabian, eskatologis dan prinsip keadilan -
secara integral dan utuh itu, menegaskan suatu justifikasi dan argumentasi yang kuat

tentang adanya prinsip kesatuan dan keserasian dalam al-Qur’an.

Menurut Nursi, pada dasarnya, ayat-ayat al-Qur’an itu akan bermuara pada
penjelasan keempat maqETid tersebut>® Bahkan, ketika menjelaskan tentang al-
Qur’an secara terminologis, Nursi menjabarkan secara rinci, sehingga terlihat
sebagai penjelasan al-Qur’an yang panjang dan detail.>* Nursi ingin menunjukkan
konsistensi dan koherinsinya pada prinsip maqElid al-Qur’En, secara sinergis
integratif. Dari terminologi itu, Nursi ingin memberikan gambaran utuh, tak hanya
kesatuan ayat dan surah namun kesatuan tematik secara padu dan harmonis yang

mengacu pada satu kutub; yakni tauhid. Lihat tabel 1-a

52A,rnir Faishol Fath, dalam disertasinya berjudul Nabariyyah al-Wiidah al-Qur’Eniyyah
‘inda UlamE al-MuslimEn wa AtharuhE fi Fikr al-I1sIEm, diterjemahkan oleh Nasiruddin Abbas, The
Unity of Al-Qur’an, (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2010), 47-55

) ®Ungkapan Said Nursi “I’lam inna magElid al-Qur'En al-asEsiyyah wa ‘anElirahu al-
alliyyah arba’ah: al-tayl'ljid, al-risElah, al-iashr, wa al-‘adElah ma’a al-‘ubEdiyyah, dalam IShErEt
al-I’jEz fi MabEnn al-OjEz, terjemahan Ihsan Qasim al-Salihi (Kairo: Sozler Publication, 2003), 177

¥Said Nursi, dalam al-MaktEbEt, 267, dan juga dapat diketemukan dalam buku IshErEt al-
I’jEz di lembar awal sebelum memulai bab-bab dalam buku tersebut. Ungkapan lengkapnya s of il
it LIS g 1S5 alled) S ey Ay sSE LS AN LY o) eea il Sl a3gd A1) dan )
Ol s 135 calall sl 35 paaall () 55all Blaad Uik 58 1385 | ,Y) 5 Ol sandl Cailana (85 sl slan) 55
sadis Adin s ol g 1385 Agilea Hl1 Ay I 5 Aplaad) 05V clblaadl A 5a g 1355 Galedll alle 8 cal)
") (g sl Allad) 13




294

Surah yang punya kesatuan
tematis, Integratif dan

Komparatif
ESKATOLOGIS |
Memuat konstruksi Teks Metode Khusus
(Al Nazm al-Qur’ani) I’jaz Kisah (Al-Qasas al-Qur’aniy)

Seakan Nursi mendapatkan justifikasi dalam landasan metodologinya,
sebagaimana kata pengantar buku Al-BurhEn fi TanEsub Suwar al-Qur’En, Abdullah
bin Abdul Muhsin al-Turkiy, menyatakan bahwa yang diuraikan secara argumentatif
oleh Al-Thagafi dalam buku itu selain membahas keserasian antara ayat dengan ayat,
atau antara surah dengan surah lainnya, juga tak kalah intensnya secara diametral

membahas tentang magElid al-Qur'En dan kedudukan al-munEsabah serta
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argumentasinya juga keserasian topik secara terpadu dan integral. Karena hal itu

merupakan signifikansi pembahasan masalah al-munEsabah yang paling mendasar.>

Ada kemiripan dengan pandangan Nursi tentang kandungan al-Qur’an ini,
dengan pendapat Imam al-Razi, yang menyatakan bahwa tujuan semua isi al-Qur’an
adalah menetapkan empat pokok bahasan; ketuhanan, akhirat, kenabian dan Qadha
gadar. Hal ini didasarkan pada kandungan dalam surah al-Fatihah — umm al-Kitab -
yang memuat keempat pokok bahasan ini. Menurut al-Razi, ayat kedua dan ketiga,
memuat prinsip tauhid, ayat keempat, tentang akhirat, ayat kelima, menunjuk pada
aspek Qadha gadar yang menunjukkan kebebasan dan tidak ada pemaksaan. Ayat

keenam dan ketujuh menunjuk pada masalah kenabian.*®

Berbeda dengan Nursi dan Al-Razi, Imam Ghazali dalam JawEhir al-Qur’En,
menegaskan bahwa ayat-ayat dan berbagai surah al-Qur’an memuat tiga ajaran
pokok; yakni mengenal Allah, mengetahui jalan mengetahui Allah dan mengetahui
akhirat, sesuatu yang menyambungkan diri dengan-Nya. Sedangkan yang lainnya
menjadi  penyempurna ketiganya.57 Sedangkan Ibn Qayyim al-Jauziyyah,
menegaskan bahwa semua kandungan ayat-ayat al-Qur’an itu bermuara pada dimensi
tunggal; yakni tauhid. Semuanya terangkum dalam al-taulEd al-ilmi al-khabari —

gabungan antara tauhid rubEbiyyah dan tauhid al-asma’ wa TifEt — yang dilengkapi

Lihat pengantar buku Ahmad bin Ibrahim bin Al-Zubeir al-Thaqgafi, Al-BurhEn fi TanEsub
Suwar al-Qur’En, edit Said ibn Jum’ah al-Fallah, (Riyadh: Dar Ibn al-Jauzi, 1428), 9

) M56Muhammad Al-Razi Fakhruddin ibn Umar, Tafsir al-Fakhr al-Razi almusammE bi
MafEtEl al-Ghaib, (Beirut: Dar al-Fikr li al tiba’ah wa al-Nashr, 1981), Jilid I, 12

Abu Hamid al-Ghazali, JawEhir al-Qur’En wa Dauruhu, (Beirut: Dar al-Kutub al-
Ilmiyah,1988), Cet. Im 11-18 dan 61
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dengan al-tawiEd al-irEdiy al-Talabiy, berisi ajakan beribadah dan membuang

sesembahan selain Allah.®

Di antara ulama lain yang mengungkap persoalan ini adalah Syeikh
Waliyullah al-Dahlawi, dalam al-Fauz al-KabEr fi UTEI al-TafsEr. Menurutnya, ada
lima persoalan utama kandungan al-Qur’an; Pertama ilmu-ilmu hukum yang
berkaitan dengan disiplin ilmu fikih. Kedua, ilmu kalam berisi al-ithbEt (afirmasi)
dan al-nafyi (negasi). Ketiga, ilmu yang berhubungan dengan pemahaman terhadap
ayat-ayat Allah. Keempat, ilmu sejarah yang berkaitan dengan pengetahuan hari dan

waktu, dan Kelima, ilmu Kematian.*®

Yang termasuk kesatuan tematik dalam al-Qur’an adalah keterikatan ayat-
ayat yang mempunyai satu tema. Hal ini disebabkan karena al-Qur’an adalah kitab
suci berbahasa Arab yang tak mengandung penyelewengan, perbedaan dan
kontradiksi. Maka, dapat ditanyakan, apa dasar dari pengungkapan tema yang sama
dalam ayat yang terpisah dan terpendar di surah lain dalam al-Qur’an? Tak ada
alasan dan argumentasi lain kecuali didasarkan pada adanya prinsip kesatuan tematik

yang saling melengkapi, meski ia terpisah dalam surah yang berbeda.”

Adanya unsur al-munEsabah dan al-wildah al-maulu’iyyah (keserasian dan

kesatuan tema) dalam al-Qur’an memberi penegasan bahwa ayat-ayat al-Qur’an dan

%1bn Qayyim al-Jauziyyah, MadErij al-SElikEn Baina ManEzil lyyEka Na’budu wa iyyEka
Nasta’En, (Beirut: Dar al-Kutub al-llmiyyah, 2001), Cet Ill, 468-469. Jabir al-Ulwany menyebut
bahwa para ulama ulum al-Qur’an menyatakan adanya kesatuan bangunan (al-wihdah al-bina’iyyah)
yang disangga oleh poros tunggal (al-‘amEd) yang ditopang oleh tiga aspek mendasar; tauhid,
penyucian jiwa, dan pengmbangan. Lihat Thaha Jabir al-Ulwany, al-Wiidah al-BinE’iyyah li al-
Qur’En al-MajEd, (Beirut: Dar al-Shurug, 2005), 60

*Waliyullah al-Dahlawi, al-Fauz al-KabEr fi UTEI al-TafsEr, (Lahore: Maktabah llmiyyah,
1970), 1-3

®Muhammad Ibrahim Sharif, IttijEhEt al-TajdEd fi TafsEr al-Qur’En al-KarEm fi Milra,
(Kairo: Dar al-Turath, 1982), 452-453
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surah-surahnya merupakan kumpulan tema yang holistik.”" Seperti adanya al-
munEsabah antara surah al-lsra’ dengan surah al-Nail. Jika surah al-Nalil
menggambarkan Kkarunia-Nya yang umum, maka surah al-lsra’ sebagai penegas
adanya karunia Allah yang khusus, dimulai dengan karunia-Nya kepada nabi
Muhammad yang dimi’rajkan untuk beraudiensi langsung dengan Allah di sidrat al-
muntahE.® Dan jika dilihat dari akhir surah al-Nail, menunjukkan adanya dua unsur
utama derajat manusia; taqwa dan ihsan, sehingga mengantarkannya untuk meraih
derajat qurbah dan ma’iyyah dengan Allah, sehigga Allah memperjalankan hamba-

Nya dari masjid al-Agsa ke sidrat al-MuntahE.®

Kajian dan penegasan lain diungkap oleh Muhammad Mahmud Hijazi, bahwa
yang paling menakjubkan adalah jika satuan ayat-ayat yang diturunkan dengan topik
yang khusus dikumpulkan dengan satuan ayat lainnya yang memuat topik berbeda,
maka akan tampak keterkaitan antara satuan tersebut, sehingga menciptakan
hubungan yang saling menguatkan dan menyempurnakan serta melahirkan kesatuan
topik yang serasi. Sebagai contoh masalah ketuhanan yang di semua ayat al-Qur’an
selalu beriringan dengan ayat-ayat yang menjelaskan masalah hakikat manusia,

penciptaan dan perkembangannya. Terlihatlah bahwa semua ayat tersebut

. 61Kajia‘n lebih luas Iihat,Zahra Kha}lid Sa’dullah al-Ubaidi, Baina ilm al-MunEsabah wa al-
TafsEr al-MaulE’iy li al-Qur’En al-KarEm; Dirasah Manhajiyyah Mugaranah, Al-Majallah al-
Alamiyyah li Buhuth al-Qur’an, Vol. 6. No. 1, 2004, 63-76

%2 Fadl Hasan Abbas, ItqEn al-BurhEn fi UIEm al-Qur’En, (Yordania: Dar al-Nafa’is, 2010),
Juz. 1, Cet. |1, 286-287

8 Fadl Hasan, Ibid, dalam ayat terakhir surah al-Nahl, Inna Allah ma’a al-ladhEna attagau
wa alladhEna hum muisinEn” dan ayat pertama surah al-Isra’” SubiEna al-ladhi asrE bi ‘abdihi
lailEn min al-masjid al-farEmilE al-masjid al-aqiE al-ladhi bEraknE faulahu linuriyahu min ayatinE
innahu huwa al-sami’u al-balir”
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membentuk satu kesatuan tematik yang strukturnya menyatu dalam topik

ketuhanan.®

Saat ini, prinsip kesatuan tematik dalam al-Qur’an menjadi bagian terpenting
dalam metodologi tafsir kontemporer, sebagai bagian tak terpisahkan dan
melengkapi metodologi dari tafsir tematik sebelumnya. Sebab, para ulama sangat
menaruh perhatian terhadap prinsip tersebut dan menjadikannya sebagai subjek dan
objek utama yang dieksplorasi dalam karya-karya mereka. Sebagian ada yang
memasukkan prinsip tersebut dalam metode tafsirnya seperti yang dilakukan oleh

Sayyid Qutb dalam FE UilEl al-Qur’En.%®

Itu sebabnya, Syaikh Tahir bin Ashur dalam pengantar tafsirnya al-TalrEr wa
al-TanwEr menyatakan: “Setiap surah memiliki tujuan dan tema pokok yang menjadi
poros edar bagi tema-tema lainnya”. la melanjutkan, “setiap kali menyebutkan
sebuah surah, aku segera menjelaskan semua kandungan maknanya, agar para
pembaca tafsir tidak terjebak dalam penjelasan kosa kata, arti kalimat, dan
menganggapnya sebagai bagian yang terpisah-pisah, sehingga terpalingkan dari

keindahan susunannya, serta terhalang dari keindahan ungkapannya.”®

Mufassir kontemporer lainnya, yang gigih dalam mengurai prinsip kesatuan
tematik dalam al-Qur’an adalah Syeikh Abdul Hamid al-Farahi al-Hindi - sepupu
dari sejarawan-teolog terkenal Shibliy Nu'maniy - yang menulis tafsir NiDEm al-

Qur’En, Takwil al-FurgEn bi al-FurgEn. Al-Farahi amat yakin bahwa kesatuan

#Muhammad Mahmud Hijazi, al-Wiidah al-MauiE’iyyah fi al-Qur’En, (Kairo: Dar al-Kutub
al-Hadithah, tt), 91

%Lihat selengkapnya Salah al-Khalidi, Al-Manhaj al-xaraky fi UilEl al-Qur’En, 153-154

®Muhammad Tahir bin Ashur, Tafsir al-TairEr wa al-TanwEr, (Tunisia: Dar al-Tunisiyyah,
1404), Vol. 1, 8
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tematik itu ada dalam seluruh ayat-ayat al-Qur’an dan terjadi di semua surah.”’
Menurutnya, kita mengetahui secara spontan bahwa indahnya susunan dan struktur
kalimat merupakan kualitas terbaik dari sebuah kalimat. Kita sudah memahami
kemu’jizatan al-Qur’an. Oleh sebab itu, layakkah jika tidak memperhatikan indahnya
susunan dan redaksi al-Qur’an, masih dapatkah kita mengabaikan untuk memahami
kaitan dan hubungan makna-makna al-Qur’an dengan makna yang lain, serta

ketegasan urutan dan susunannya?”

Al-Farahi menekankan, bahwa al-Qur an harus praktis dianggap sebagai Mizan
(penimbang kebenaran) dan Furgan (pemisah antara hagq dan batil) yang terdapat
dalam al-Qurian sendiri. Dengan demikian tidak ada kisah narasi yang dapat
mengubah atau memodifikasi maksud dari al-Qur an tersebut. Kisah narasi —tentang
maksud al-Qur an- harus ditafsirkan dalam hamparan pancaran yang berasal dari al-
Quran itu sendiri dan bukan lainnya. Hal tersebut merupakan akibat dari status al-
Qur an yang dipedomani secara gigih oleh al-Farahi sebagai sesuatu yang memiliki

kesatuan teks (univocity of the Qura’nic text).®®

Dengan kajiannya yang mendalam atas al-Qur an, al-Farahi terarahkan untuk
mampu mengungkap nabm (koherensi) al-Qur'an dengan cara yang unik. Yakni

dengan mempertimbangkan tiga konstituen nabm, meliputi urutan (order /tartib),

Perlu diketahui bahwa Abdul Hamid al-Farahi bukanlah satu-satunya ulama India yang
begitu gigih dan giat membahas topik kesatuan tematik al-Qur’an, ada beberapa selainnya. Sebut saja,
misalnya Muhammad Tahir al-Fanj Fairi dalam kitabnya Sint al-Durar fi Rabl al-OyEt wa al-Suwar,
atau Syeikh Husein Ali, pemikir aliran tafsir di India yang amempunyai banyak murid dan pengikuti
ini, menulis tafsir yang juga sangat menekankan adanya kesatuan tematik. la yakin, bahwa setiap
surah dalam al-Qur’an beredar dalam satu tema utama yang menjadi sumbu surah atau dikenal dengan
Da’wah al-sErah. Bahkan ia berpendapat, bahwa semua isi al-Qur’an berporos pada satu titik tema
sentral yakni tauhid. Lihat, Abdul Hamid al-Farahi, RasE’il al-ImEm al-Farahi fi ‘UIEm al-Qur’En,
(India: Maktabah al-Dairah al-Hamidiyah, 1991), 40-41

] %8Al-Imam Abdul Hamid al-Farahi, Tafsir NiDEm al-Qur’En wa Ta’wEl al-FurgEn bi al-
Furgen, (India: Al-Da’irah al-Humaidiyyah, 2008), Cet. I, 37
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kesesuaian  (proportion/munEsabah) dan kesatuan (unity/wildah), al-Farahi
membuktikan bahwa kesatuan interpretasi dalam ayat-ayat al-Qur'an adalah

mungkin.®

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. (Setiap surah menanamkan pesan tertentu sebagai tema sentral. Penyelesaian
tema ini menandai akhirnya 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.

Selain mufassir di atas, masih ada beberapa mufassir kontemporer yang
intens mungurai topik ini, di antaranya adalah Said Hawwa, dalam tafsirnya al-AsEs
fi al-TafsEr, Abdul Muta’al al-Su’aidi melalui karyanya al-NiBam al-Fanny fi al-
Qur’En. Muhammad Inayatullah As’ad Subhani dalam karyanya berjudul Al-BurhEn
fi NiDEm al-Qur’En, mirip dengan istilah yang dipakai oleh al-Farahi al-Hindi, dan
Muhammad Hasan Bajwadah yang menulis karyanya berjudul Al-Wiidah al-

MawlE’iyyah fi SErah YEsuf.

Tidak jauh berbeda dengan Nursi, dan mufassir kontemporer lainnya
Muhammad Abdel Haleem menyatakan, bahwa al-Qur’an menjelaskan makna ayat

atau kalimat pada ayat al-Qur’an lainnya, Al-Qur’an explains itself (Al-Qur’En

®Lihat Mustansir Mir, The Sura as a Unity, a Twentieth Century Development in Qur’an
Exegesis, dalam G.R Hawting, Abdul Kader A. Shareef, Approaches to the Qur’an, (London:
Routledge, 1993), 231
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yufassir ba’luhu ba’lan, some parts of the Qur’an explain others) sebagaimana yang

terekam dalam surah al-Rahman. ™

Haleem juga menegaskan perlu adanya
hubungan internal yang saling melengkapi (mutual internal relationship) yang
didasarkan pada konteks persoalan kekinian, agar mampu menjadi solusi atas
pelbagai problem kontemporer. Hal ini dapat dicapai dengan metode linguistik

modern. Sehingga al-Qur’an yufassiru ba’luhu ba’lan (different parts of the Qur’an

explain one another).”

Dari perspektif yang agak berbeda, Abdullah Darraz dalam pengantar
bukunya DustEr al-AkhlEq fE al-Qur’En, menegaskan bahwa Al-Qur’an meskipun
bukan kajian filsafat, karena ia tidak menggunakan kaidah-kaidah filsafat dan tidak
mengikuti - pola-pola pengajaran para filsuf - yang menggunakan dan
mengedepankan metode rasional baik dalam aspek terminologi, klasifikasi,
verifikasi, dan eksepsi terhadap argumentasi yang dikembangkan hanya pada tataran
aspek rasional semata,’> Namun al-Qur’an, menggunakan metode genial yang tidak
ada bandingannya, karena diungkapkan dengan kesatuan tema dan objek secara

komprehensif dari dua ranah yang saling menguatkan; rasio dan hati.”

Muhammad Abdel Haleem, Understanding the Qur’an, Themes and Styles, (London: IB
Tauris Publishers, 2001), 158-159

M.A.S. Abdel Haleem, Context and Internal Relationships: Keys to Qur’anic Exegesis, a
Study of Surah Al-Rahman, dalam G.R Hawting, Abdul Kader A. Shareef, Approaches to the
Qur’an, (London: Routledge, 1993), 71-72

2Abdullah Darraz, dalam bukunya DustEr al-AkhlEq fi al-Qur’En, (Iskandariya: Dar al-
Da’wah li al-Tab’ wa al-Nasyr, 1996), 42

"Dalam kata pengantarnya, Mustafa Hilmi memberikan apresiasi yang tinggi, selain karena
Darraz menggunakan komparasi kritis dengan metode filsafat, juga ia menggunakan metode holistik
heuristik, yang memunculkan kesatuan metodologis dan sosiologis sekaligus, dengan interpretasi yang
aktual integral yang membahas kekuatan manusia dan kelemahannya. Selengkapnya lihat juga
komentar Abdullah Darraz, dalam bukunya DustEr al-AkhlEq fi al-Qur’En, terjemahan Muhammad
Abdul Azim Ali dari bahasa Perancis, La Morale Du Koran, (Iskandariya: Dar al-Da’wah li al-Tab’
wa al-Nasyr, 1996), 2
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Sependapat dengan mereka, Mustansir Mir juga menegaskan bahwa corak
tafsir abad ke duapuluh dan dua puluh satu ditandai dengan banyaknya mufassir yang
cenderung mengungkap kemenyatuan surah (the Surah as a Unity). Prinsip
penafsiran ini direpresentasikan dengan baik oleh Sayyid Qutb dalam FE UilEI al-
Qur’En, Said Hawwa dalam al-AsEs fE al-TafsEr, Ali Thabathaba’i dalam TafsEr al-
MEzEn dan lainnya. Mustansir juga mengakui, sebenarnya metode ini sudah menjadi
metode awal/sudah ada sejak lama (indegenous to the Muslims intellectual world).
Bahkan, Mustansir menegaskan, para pengkaji studi Qur’an Barat, semacam Theodor
Noldeke, Richard Bell dan Montgomery Watt yang juga melakukan kajian semacam
ini, mereka hanya mereproduksi dan mengembangkan metode para mufassir klasik

tersebut.”

Mengutip pendapat Abdul Ghafur Mahmud Mustafa Ja’far, bahwa banyak
mufassir klasik terutama yang beraliran rasional kontekstual, yang diadopsi oleh
Muhammad Abduh dalam manhaj tafsir Adabi IjtimE’i — yang menjadi basis metode
tematik pada periode berikutnya — telah melakukan kajian kesatuan tematis.”
Metode tafsir tematik kontemporer, merupakan integrasi dari metode tematik dan

metode kesatuan tematis (wiidah mawlE’iyyah) dan (al-manhaj al-tajmi’iy al-

™Lihat Mustansir Mir, The Sura as a Unity, a Twentieth Century Development in Qur’an
Exegesis, dalam G.R Hawting, Abdul Kader A. Shareef, Approaches to the Qur’an, (London:
Routledge, 1993), 212-214

®|a juga mengutip pendapat Fahd al-Rumi dalam bukunya Manhaj al-Madrasah al-Aqgliyyah
al-xadEthah, yang menjelaskan adanya karakteristik tafsir pada era madrasah ‘agliyyah yang
kemudian dikembangkan dalam madrasah ijtimE’iyyah xadEthah. Lihat selengkapnya di Abdul
Ghafur Mahmud Mustafa Ja’far, Al-TafsEr a al-MufassirEn bi Thaubihi al-JadEd, (Kairo: Dar al-
Salam, 2007), 629-631



303

takEmuli li al-mawlE’ al-wElid) yang merupakan perpaduan antara konteks historis

dan linguistik. "

Jika dilakukan kajian komparatif, dapat penulis catat paling tidak ada empat

poin titik pembeda antara al-munasabah dan tafsir tematik atau kesatuan tematis.

1.

2.

Tafsir tematik baru muncul secara meluas dan sistematis metodologis di era
modern kontemporer dengan melakukan analisis yang fokus pada tema,

sehingga mampu menampilkan kesatuan tematik yang holistik.

Al-munasabah sudah muncul sejak fase klasik, di mana sebagian mufassir
telah melakukan kajian berdasarkan al-munasabah baik antar ayat maupun

antar surah, yang menegaskan penguatan terhadap i’jaz al-Qur’an.

Tafsir tematik terpola secara sistemik epistemologis begitu kuat, sehingga
diidentikkan dengan beberapa istilah yang saling koheren; kesatuan tematis,

kesatuan organis atau kesatuan konstrukif.

IlImu Munasabah sudah menjadi salah satu pembahasan ulumul al-Qur’an,
hanya saja di era kontemporer ini, dikembangkan secara integratif
interkonektif dengan metode tafsir susastra yang juga menjadi basis pada

metode tematik.

Banyaknya mufassir atau ulama Ulumul Qur’an yang mengkaji dan menulis

karya tentang al-munasabah, di antaranya Abu Ja’far ibn Al-Zubair (Al-BurhEn fE

TanEsub Suwar al-Qur’En), Sheikh al-Ghimari (JawEhir al-BayEn fi TanEsub

Suwar al-Qur’En), Jalaluddin al-Suyuthi, (TanEsuq al-Durar fi TanEsub al-Suwar),

" Ahmad Jamal al-Umri, DirEsEt fi al-Tafsir al-MauiE’iy li al-Qalal al-Qur’Eniy, (Kairo:

Maktabah al-Khanji, 2001), Cet. Il, 70-72



304

dan lainnya yang kemudian menjadi ternd metodologi tafsir kontemporer yakni
metode tauhidi (the unity of al-Qur’an).”” Sedangkan tafsir tematik tidaklah sepesat
dan sejelas al-munEsabah dalam karya-karya ulama klasik dan modern. Kemudian,
para mufassir kontemporer melakukan rekonstruksi metodologis tentang metode

tafsir kesatuan tematik (al-wiidah al-mawiE’iyyah). "

4. Logika Proses (Manlig al-SairErah)

Masalah waktu menjadi unsur penting dalam mengantarkan manusia untuk
memaknai eksistensi kemanusiaannya dan intelektualitasnya. Masa atau waktu itu
mempunyai korelasi kuat dengan pelbagai variabel pemikiran filsafat positif, tentang
upaya mendinamisir hidup manusia, baik yang intrinsik maupun ekstrinsik. Banyak

pemikir dan filsuf muslim yang menuangkan ijtihadnya tentang esensi masa/waktu.

Dalam memaknai waktu, Nursi sebagaimana dikutip oleh Ashrati Sulaiman,
mengambil spirit dari interpretasi ayat; “Afalam yasErE fi al-Arl fayanBurE kaifa
kEna ‘Egibat al-mukadhdhibEn”. Sehingga muncul terma “mantiq al-sairErah/
logika proses”’® Proses sebagai usaha simultan berkelanjutan menuju pada dinamika
dan perubahan kearah yang lebih baik. Dalam al-Qur’an dan Hadis dijelaskan

tentang masa dan kandungannya yang selalu produktif operasional. Nursi memberi

) 77Zah,ra Khalid Sa’dullah al-Ubaidi, B’aina Iim al-MunEsabah wa al-Tafsir al-MaulE’iy,
DirEsah MugEranah, Majallah Alamiyyah li Buluth al-Qur’an, Muhammad V, Maroko, tt, 77-80

. 78Rg:lsheeq al-Hamdawie, Wildah al-Nasqi fi_al-SErah aI-Qur’Eniyyah,'FaWE’iduhE wa
Uuruq DirEsatihE, Majallah Ma’had al-Imam al-ShElibi li al-DirEsEt al-Qur’Eniyyah, Vol III,
Jumada al-Akhirah, 1428, 143-144

®Ashrati Sulaiman, Al-Nursi wa Mantiq al-Sairurah, Tahassusun ki Mas’alah al-Zaman,
Kama Tamaththalaha Fikriyyan wa Ruhiyyan, dalam Ihsan Qasim al-Salihi, Juhud Said al-Nusri fi
Tajdid al-Fikr al-Islamiy, Buhuth al-Nadwah al-Alamiyyah al-Dauliyyah, (Rabat: SOZ Basin Yayin,
1999).
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titik tekan pada upaya manusia secara optimal menuju pada perubahan kondisi yang
dinamis dan positif. Mereka yang mampu mengoptimalkan potensi dalam dirinya,

menurut Nursi, merekalah yang akan mampu maju dan berkembang.

Nursi sangat menekankan agar seseorang tidak terjebak dalam kekurangan
dan kelemahan dirinya, untuk menyongsong masa depannya yang lebih baik. Nursi
mengecam seorang Yyang hanya berkutat pada kesibukan wilayah domestik
pribadinya dengan menenggelamkan diri dalam kehidupan tasawuf pasif dan tidak
kreatif. Namun, seseorang harus mampu keluar dari kepungan pelbagai tantangan
yang dihadapinya, seakan menghadapi musuh di depannya. Maka ia selalu
meneriakkan slogan: tidak masanya kini kita tenggelam dalam pusaran zaman,

namun harus keluar untuk mampu bertahan, menyerang dan berkembang.”®

Dari perspektif ini, Nursi mengurai secara komprehensif tentang waktu yang
merupakan manifestasi dari bukti adanya kekuasaan Allah dan keagungan-Nya.
Nursi menegaskan beberapa kaidah aplikatif yang dapat mengantarkan kita pada
kesuksesan mengelola waktu secara bertahap, yang merupakan esensi dari logika
proses.® Pertama, mengenali kemampuan dalam mengelola waktu. Kedua,
menyusun skala prioritas dan menyadari urgensi waktu. Ketiga, meluruskan persepsi
yang salah dalam memanfaaatkan waktu, dan Keempat, mengetahui teknik

optimalisasi waktu-waktu senggang.

Intinya, Nursi ingin menegaskan dalam kosmologi logika proses di atas,

bahwa manusia dipandang sebagai makhluk yang dinamis kreatif. Manusia

8gaid Nursi, al-Maktubat, ibid, 79

85aid Nursi, al-Maktubat, ibid, 46
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mempunyai kekuatan dan kemapuan untuk tumbuh dan berkembang. Kedua sifat
mental dan sifat fisik merupakan proses aktual dan kreatif diri. Dengan demikian,
akan terjadi proses dinamis dalam bentuk kreativitas dan munculnya alternatif baru
yang lebih luas. Dalam proses pertumbuhan hal-hal infra-human, unsur determinasi
internal lebih kuat. Sebagai makhluk yang dinamis, manusia baru sungguh-sungguh
hidup atau menghidupi hidupnya jika aktif membentuk dirinya secara simultan.
Manusia ‘mengada’ dan terus-menerus ‘menjadi’. Bagi Nursi, sesuai dengan prinsip
‘proses’, hakikat keberadaan seseorang, terletak dalam bagaimana dia secara aktif,
kreatif, dan inovatif memanfaatkan potensi dirinya untuk suatu perwujudan baru
dalam kehidupannya yang memberi intensitas pengalaman hidup secara lebih

mengakar dan mendalam.
C. Karakteristik Tafsir Nursi

Dalam pergulatan intelektualnya, Nursi yang belajar kepada beberapa orang
guru dari latar belakang yang berbeda, meneguhkan karakter pemikirannya yang
berwawasan luas dan tidak terkungkung dan terkooptasi dalam al-fikr al-mulayyaq
bahkan al-agl al-mughlag.®?> Atau istilah yang ditulis oleh Louis Wirth dalam
bukunya "The Ghetto” dan buku Jeremy Seabrook yang kemudian diadaptasi oleh M.
Amin Abdullah dengan istilah Ghetto Minded®®. Dalam konteks ini, istilah ghetto

merupakan terma yang digunakan untuk mengisolasi kehidupan kelompok. Secara

82IstilahAyang dipakai oleh Ammar Jaidal pada al-Nadwah al-Olamiyyah al-KhEmisah li al-
ShabEb al-AkEdEmiyyEn, an Bediuzzaman Said Nursi, di Istanbul Turkey, 22-30 Juni 2013.

8Kondisi personal sosial seseorang yang eksklusif, intoleran, tertutup untuk menerima
hikmah dari orang lain. Lihat, Jam Donaldson, Conversate is not a Word, Getting Away from Ghetto,
(Chicago Illinois: Lawrence Hill Books, 2010), 115. Bandingkan dengan Jeremy Seabrook and Imran
Ahmad Siddiqui, People Without History, India’s Muslim Ghettos, (New York: Pluto Press, 2011), 4



307

etimologi, Ghetto berarti sampah yang dibuang di pinggiran pulau, yang kemudian

dipakai sebagai simbol marginalisasi pikiran atau ketertutupan cara pikir seseorang.®*

Meski Nursi cenderung menjaga otentisitas dengan tetap konsisten pada teks
dan khazanah klasik, ia tidak terkooptasi olenh Ghetto minded, bahkan menjelma
menjadi pribadi yang kredibel, memegang teguh nilai-nilai profetik dengan tetap
menjaga universalitas dan otentisitas nilai-nilai ajaran Islam. Tidak mengherankan,
jika Nursi amat mewarnai dalam pola pikir, mindset dan worldviewnya dalam corak
keilmuannya, termasuk metodologi tafsirnya. Nursi berpedoman, bahwa terdapat
sejumlah kualifikasi bagi seorang mufassir jika akan menafsirkan ayat al-Qur’an

yang kemudian memantul dalam corak, pola dan metode berpikirnya.

Nursi mensyaratkan, seorang mufassir harus memenuhi kualifiksi
kemerdekaan berpikir dalam melakukan interpretasi ayat. Karena tanpa itu, akan
tereduksi oleh aspek penting dalam kajian objektif al-Qur’an sebagaimana yang

diharapkan. Nursi menegaskan:
A Al (A Loge Lila Uity Leism 3 ¢ udall 4y ySall A5al) 3155 855 pua
Fsa all Lie g pall Lyalal

“Diperlukan kemerdekaan berpikir bagi seorang mufassir, karena tanpa

kemerdekaan tersebut, ia akan kehilangan anasir penting guna menghasilkan

penafsiran yang benar dan objektif sebagaimana yang diharapkan.” %

#Memang istilah Ghetto ini digunakan pertama kali di Venesia Italia, yang berarti sampah,
(dalam bahasa Inggris garbage) untuk menggambarkan secara khusus di mana orang Yahudi dibatasi
dan dipisahkan dari kelompok sosial masyarakat. Dari istilah ini, muncul “Ghettoisme”, merupakan
isolasi dari kehidupan kelompok atau isolasi dari berpikir terbuka, kreatif dan bermutu. Lihat Doni
Koesuma, Ghettoisme Pendidikan, Kompas, 22 Februari 2014, 7

| ihat Said Nursi, IshErEt al-I’jEz fi MabEnn al-OjEz, (Kairo: Sozler, 2012).
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Dapat dicermati bagaimana Nursi melakukan interpretasi al-Qur’an;

1. Menggunakan pendekatan sufistik/manhaj irfani isyari. Risale-i Nur
merupakan bukti konkret tentang interpretasi al-Qur’an, ia merupakan tafsir
yang bernilai tinggi. Hanya saja, dalam penafsirannya, Nursi kadang
memakai metode burhEniy rEliy, dan menafsirkannya dengan pendekatan
dhaugiy ‘irfaniy. Sehingga, tidak mengherankan jika para pengkajinya

melihat adanya pengaruh yang kuat dalam tafsir isyariy.®®

2. Mengintegrasikan antara metode al-tafsEr al-isyEriy dan al-tafsEr al-
ma’thEr yang didasarkan pada burhEniy rEiiy. Nursi memang secara intens
menggabungkan antara makna eksplisit tekstual dan arti implisit
kontekstual.®” Sebagai contoh, ketika memaknai ayat Maraja al-bairaini
yaltagiyEn, bainahumE barzakhun IE yabghiyEn...%® atau ayat la abraiu
fattE ablugha majma’a al-bairaini au amiiya fuqubEn...*, bahwa al-
bairaini dimaknai balr rubEbiyyah dalam tataran wajib yang gat’i, dan bair

ubEdiyyah dalam tataran niscaya yang zanni. Atau lautan dunia dan lautan

®pada dasarnya, setiap lafal tekstual ayat al-Qur’an memiliki pelbagai dimensi arti. Dan
salah satu di antaranya adalah makna isyari. Maka makna ayat secara isyari ini sebenarnya adalah
simbol makna general yang mempunyai makna spatial di setiap masa. Dan, Risale-i Nur ini
merupakan salah satu karya kontemporer yang berupaya untuk menampilkan corak tafsir isyari. Lihat
selengkapnya di Said Nursi, al-MalEfiq, (Kairo: Sozler, 2005), 179-180. Memang ada distingsi antara
tafsir isyari dan tafsir sufi. Tafsir isyari adalah menakwilkan al-Qur’an tidak pada makna eksplisit
eksoterik tekstual, namun lebih mengarah pada makna implisit esoterik kontekstual yang menunjuk
pada esensi spirit dan moral dalam ayat, dan dapat dipertautkan korelasinya antara teori dan praktik.
Lihat Muhammad Husein al-Dhahabi, Al-TafsEr wa al-MufassirEn, (Beirut: Dar llmi, 1998), Jilid I,
381-387

8 Said Nursi, Al-MaktEbEt, 501
#0s. Al-Rahman 19-20
¥Qs Al-Kahfi 60
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akhirat, lautan alam wujud yang riil fisik dengan alam gaib metafisika, atau

samudera alam pemikiran Barat dan Timur.,......%°

3. Menggunakan argumentasi burhani aqli yang kuat®® diintegrasikan dengan
pelbagai aspek yang berdasarkan pada kapabilitas, integritas pribadinya yang
luhur. Contohnya, Dalam corak penafsiran lainnya, Nursi menunjukkan,
bahwa potensi manusia untuk bertindak sebagai wakil Allah membuat para
malaikat mengakui status penciptaan manusia dengan hormat dan respek
kepadanya. Dalam kosmologi al-Qur’an, malaikat diberkahi dengan
pengetahuan yang terbatas dari Allah, dan mereka menyembah Allah dengan
ketulusan dan kesadaran yang sempurna, mereka melakukannya karena

mereka tidak memiliki kehendak bebas untuk tidak mematuhi-Nya.

Maka, di sisi lain, manusia diberkahi tidak hanya dengan pengetahuan
tentang semua nama Tuhan, tetapi juga dengan kehendak bebas: jika manusia
menggunakan pengetahuan tentang al-AsmE’ al-xusnE untuk menyembah
kepada Tuhan atas kemauannya sendiri, ia naik derajat di atas para malaikat
dan memenuhi takdirnya sebagai permata dan mahkota dalam penciptaan
kosmos ini. Namun, jika ia melakukan pelanggaran pengetahuan dan gagal
memenuhi amanahnya terhadap Tuhan, ia akan tenggelam dalam posisi yang

dijelaskan oleh Al-Qur'an sebagai 'terendah dari yang rendah'. The ‘trust’,

©5aid Nursi, al-MaktEbEt, 423

5aid !\Iursi, Al-Mathnawi al-Arabi al-NEri, 35 Lihat juga Fatimah Ismail Muhammad
Ismail, Al-Qur’En wa al-Nabr al-Agliy, (Herndon USA: International Institute of Islamic Thought,
1993), 117
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kemudian  menawarkan siapapun yang menerima kemampuan untuk

mengenal Allah dengan nama yang indah dalam sifat-sifat kesempurnaan.”

Tetapi barangsiapa menerima kepercayaan harus juga melakukan
tanggung jawab baik untuk memegang teguh atau membuang apa yang
diberikan padanya sesuai dengan keinginan pemberi. Dalam konteks
kepercayaan yang ditawarkan oleh Allah, tanggung jawab adalah salah satu
yang penting, untuk apa sebenarnya praktik yang mencerminkan sifat-sifat
Allah dan bertindak tidak hanya dalam obtit nama-Nya, tetapi juga sesuai
dengan kehendak-Nya. Hanya ketika manusia menangkap pentingnya trust
dan apa artinya dalam praktik untuk menerima usaha sehingga ia bisa melihat
mengapa fenomena kosmik seperti langit dan pegunungan - keduanya
melambangkan kekuatan dan keagungan — namun menolak tawaran untuk

memikul tanggung jawab. .

4. Meski Nursi melakukan penafsiran secara komprehensif berlandaskan
pelbagai realitas sosial masyarakat (wEgi’ al-ummah), tentang persoalan
kelemahan akidah, deislamisasi, dekonstruksi syari’ah, degradasi mental dan
demoralisasi, namun ia tidak melakukan penafsiran yang bebas/liberal atau
berlebih-lebihan dalam penafsiran isyari sebagaimana kita temukan di

beberapa corak tafsir sufi isyari lainnya.”

%Said Nursi mengungkap korelasi keimanan terhadap Asmaul Husna dan perilakunya
dengan uraian praktikal operasional. Bahwa tanda-randa kekuasaan Allah jelas terlihat dalam seluruh
aspek makhluk-Nya di ala mini. Semua nama-nama Tuhan di Asmaul Husna melekat di setiap
gugusan kosmis ini. Nursi menegaskan: lahu tajallin khETl wa RubEbiyyatuhu khailah fi kulli
UabagEt al-makhlEqEt. Lanjutnya: KEna al-kaun kulluhu mEsEgan mutanEghimat al-aliEn li dhikr
‘aDEm”. Lihat Said Nursi, al-KalimEt, (Kairo: Sozler Publications, 2013), 375-377

%5aid Nursi, al-Lama’Et, 211, 265, 296
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5. Cermat dan detail dalam melakukan interpretasi ayat, karena ia selalu
menghubungkan dan bahkan menginterkoneksikan dengan persoalan-
persoalan nyata yang didasarkan pada konsep akidah dan syari’ah secara
argumentatatif induktif, sehingga terlihat bangunan yang utuh dalam setiap
penafsirannya. Tak hanya itu, Nursi juga meletakkan dasar-dasar penafsiran
baru dalam bukunya ini sebagai contoh tafsir analisis susastra Kkritis

kontemporer yang memesona para pemerhati bahasa dan I’jEz al-Qur’En.*

6. Aspek rasionalitas dan elastisitas dilakukan secara holistik dan berimbang,
sebagaimana penafsiran Nursi terlihat dalam ayat “wa’allama Odam al-
asmE’a kullahE thumma ‘aralahum ‘alE al-malE’ikah... Nursi, mengurai
argumentasi rasionalitasnya pada empat segmen mendasar: Pertama, pada
ayat pertama ia bangun asumsi terorisnya atas penciptaan manusia, khalg
Adam. Kedua, dikuatkan dengan fungsi kepemimpinan dan kekhalifahan
manusia, sehingga menempati posisi paling tinggi. Ketiga, kekuatan berpikir
dan daya rasionalitas manusia dalam memfungsikan daya nalar
menempatkannya di atas kedudukan para malaikat. Keempat, adanya
kelebihan dalam performance dan profil kemanusiaan Adam, menjadi bukti
yang sangat adekuat dan nyata, serta penampilan yang sempurna terhadap
seluruh makhluk hidup. Kata ‘asmE’ yang diajarkan pertama kali kepada
Adam memberi justifikasi tentang kapital dasar bagi manusia untuk

meningkatkan potensi rasionalitasnya secara simultan berkelanjutan untuk

%Said Nursi, IshErEt al-1’jEz fi MabEnn al-OjEz, 6
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sarana pengembangan dan dinamikanya yang tidak lepas dari bingkai

tuntunan dan petunjuk Tuhannya.®®

Oleh Colin Turner, tipikal semacam ini disebut sebagai pemikiran
dan pembacaan intertekstual.®® Intertekstual adalah sebuah pendekatan untuk
memahami sebuah teks sebagai sisipan dari teks-teks lain. Intertekstual juga
dipahami sebagai proses untuk menghubungkan ayat/teks pemahaman masa
lampau dengan pembacaan masa kini. Intertekstual juga membandingkan,
menyejajarkan, dan mengontraskan sebuah teks transformatif dengan
hipogramnya. Tujuan kajian intertekstual ini untuk memberikan makna secara
lebih utuh terhadap konteks ayat al-Qur’an. Penafsiran dan eksegesi ayat
sebagai sebuah kitab suci sering ada kaitannya dengan unsur kesejarahan
sehingga memberi makna secara lebih lengkap, jika dikaitkan dengan

pelbagai unsur kehidupan yang utuh.

Nursi memberi penekanan dalam tafsirnya pada aspek konstruksi teks (al-
nabm al-Qur’Eny), yang dirajut dalam I’jEz lughawiy dan ilmu balaghah.
Karena I’jEz al-Qur’En akan terlihat jelas pada konstruksi teksnya.
Dikuatkan dengan penjelasan yang utuh tentang aspek keserasian (al-

munEsabah) ayat dengan ayat lain, atau surah dengan surah lain.”” Dan

®Nursi menjelaskan secara detail dan lengkap disertai argumentasi dan analisis kritis

terhadap penafsiran ayat tersebut. Lihat Nursi, IShErEt al-1’jEz, 238-240

%Colin Turner, The Qur'an Revealed: A Critical Analysis of Said Nursi's Epistles of Light,

(Durham UK: Gerlach Press, 2013), First Edition, 221. Bahkan, Corak pemikiran Nursi seperti di atas
mengilhaminya untuk meluaskan spektrum religiusitas sosialnya dengan mengadakan interaksi sosial
dan dialog antar umat beragama secara proporsional dan tetap komitmen dengan prinsip-prinsip dasar
keimanan. Lihat Thomas Michell dalam penjelasannya di sub-bab Dialogue, Tolerance and
Engagement with the Other, dalam bukunya Insights from the Risale-i Nur: Said Nursi’s Advice for
Modern Believers, (Clifton USA: Tughra Books, 2013), 184

%Said Nursi, IShErEt al-1’jEz fi MaBEnn al-OjEz, (Kairo: Sozler Publication, 2002), 20-21



313

sebagaimana pengakuan Muhsin Abdul Hamid, bahwa karakteristik tafsirnya
sangat terlihat pada kekuatan balaghahnya, susastra susunan kata-katanya,
rincian penjelasannya tentang intertekstualisasi pada pelbagai kata-kata
dalam al-Qur’an. Nursi memang terlihat amat kuat pengaruh dari al-Jahiz
dalam bukunya NaPm al-Qur’En, dan Abdul Qahir al-Jurjani dalam kedua

bukunya AsrEr al-BalEghah dan DalE’il al-O’jEz.%

8. Sekadar contoh bagaimana Nursi amat piawai dalam tafsir susastra yang
menggunakan analisis struktur teks dalam Al-Qur’an (nabm al-Qur’En),

» 9 Selain

ketika menafsirkan ayat, wa mimmE razagnEhum yunfigEn...
itu, dalam kajiannya yang amat memesona juga dijelaskan dengan detail
tentang adanya konstruksi teks (naPm Qur’Eniy) dalam ayat “wa la’in

massathum naffatun min ‘adhEbi Rabbika...””*%.

9. Pendekatan interpretatif ini memandang teks al-Qur’an sebagai teks yang
final namun memerlukan penafsiran. Para ulama, pemikir Islam kontemporer
giat melakukan pendekatan ini dengan metode yang variatif; di antaranya

linguistik, filologi dan sastra. Di antara sarjana Barat yang menggunakan

%Selanjutnya lihat Pengantar Muhsin Abdul Hamid dalam buku IshErEt al-I’jEz karya Said
Nursi, 7

*Dengan menempatkan “mimmE razagnEhum, huruf min, menyatakan tab’El sebagian harta
yakni yang menjauhkan dari menghambur-hamburkan harta, dan huruf mimmE menunjukkan
sebagian harta dia sendiri, kata razagnE, menandaskan bahwa Allahlah yang memberi, dan Anda
hanya sebagai perantara. Selengkapnya lihat Nursi, Al-KalimEt, 426-427

19Qs. Al-Anbiya’ 46, sebagaimana dijelaskan oleh Said Nursi dalam Al-KalimEt, edit dan
terjemah lhsan Qasim al-Shalihi, (Kairo: Sozler Publication, 2003), 426-427 Dalam penjelasannya,
Nursi secara cermat mengungkap; kata “la’in” berarti sikap skeptis yang menunjukkan sedikit, dan
kata “massa” juga mengindikasikan sedikit. Selanjutnya kata “nafiah” merupakan maidar marrah
berarti bau yang tidak banyak memberi bekas, sehingga menyatakan suatu yang sedikit. Apalagi
disambung dengan huruf “min” (li al-tab’El) untuk menunjukkan sebagian atau sedikit. Kata “adhEb”
menyiratkan suatu yang ringan dibanding dengan “igab” yang lebih berat, sama juga dengan
penyebutan kata “Rabbika” sebagai ganti dari sifat Allah semacam al-QahhEr, al-JabbEr, atau al-
muntagim, yang menunjukkan adanya kasih sayang.
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metode ini adalah Angelika Neuwirth, AH. John, dan Thomas Hoffmann.
Dengan menggunakan metode historis sastrawi (historical literary method),
Neuwirth memandang bahwa al-Qur’an sebagai teks masa lalu. Namun, ia
sama sekali tidak menyatakan bahwa Al-Qur’an sebagai teks tiruan/imitasi
dari teks lain. Sebagaimana kisah yang termuat dalam surah al-Rahman tidak
bisa dipandang sebagai tiruan dari Zabur 136, karena dari aspek linguistik dan
isi terdapat perbedaan yang nyata (a significant shift) pada surah al-Rahman.
101 pernyataan ini juga diamini oleh AH. John'%* dan Thomas Hoffmann®.
Meski dalam bentuk yang serupa, namun Nursi mempunyai pijakan

metodologis dengan karakteristik khusus dalam tafsirnya.

10. Ketika menjelaskan dua entitas yang berbeda antara al-gadr al-ilEhi dan al-
juz’ al-ikhtiyEry, Nursi menggunakan pendekatan rasional yang unik, logika

transenden, sebagai antitesa atas logika liberal yang digunakan oleh golongan

1% Neuwirth menyatakan: Konsekuensinya, pembacaan ulang ini (dalam surah al-Rahman)
sama sekali bukanlah penafsiran terhadap Zabur.. tetapi justru menandai perbedaan dalam hal tema
dan secara implisit juga dalam skop teologis, yakni perubahan dari sejarah (dalam Zabur) ke
eskatologi (dalam surah al-Rahman).. Selengkapnya, Lihat Angelika Neuwirth, Qur’anic Reading of
the Psalms, dalam Angelika Neuwirth, The Qur’an in Context, (Leiden: Brill, 2001), 771.

192 Dalam artikelnya “The Qur’anic Presentation of the Joseph Story”, John menggunakan
teori narrative criticsm, salah satu bagian dari literary method, dalam memahami kisah nabi Yusuf. la
mengelaborasi plot, adegan, dialog antar tokoh dan lainnya. Di sisi lain, ia menggunakan analisis
linguistic  untuk melihat apakah ungkapan tertentu dalam kisah tersebut dipandang sebagai
naturalistic expression atau formulaic expression. Selanjutnya, lihat AH. John, The Qur’anic
Presentation, dalam GR Hawting and A. Shareef, Approaches to the Qur’an (London: Routledge,
1993), 37-60

13 Hoofman mencoba mengaplikasikan pendekatan dan metode sastra baru terhadap teks al-
Qur’an. Pendekatan ini disebutnya sebagai cognitive poetic approach. Pendekatan yang merupakan
bagian dari Cognitive Language ini juga bagian dari interpretative approach. Bahkan ia
mendefinisikan bahwa Cognitive language adalah bagian integral kognisi manusia yang berfungsi
untuk berinteraksi dengan bagian-bagian kognitif yang sama, karena itu Cognitive Language
didefinisikan sebagai teori bahasa yang menganalisis bahasa dalam hubungannya dengan pelbagai
bidang dan bagian kognitif lainnya, seperti pengalaman fisik, mental, skema imej, persepsi, atensi dan
lainnya. Lihat, Thomas Hoffmann, The Moving Qur’an: A Cognitive Poetics Approach to Qur’anic
language, dalam Mohammad Nekroumi dan Jan Meise, dalam Modern Controversies in Qur’anic
Studies, (Hamburg: BB-Verlag, 2009), 145
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Mu’tazilah.'® Dalam pandangan Mu’tazilah, manusia itu mempunyai kuasa
untuk menciptakan perbuatannya, sehingga memunculkan cara pandang
material. Ini yang ditolak oleh Nursi, karena Allahlah yang kuasa untuk
mencipta perbuatan yang diberikan kepada manusia, dan manusia
berkemampuan untuk mendayagunakan sebagian kekuatan yang dikaruniakan
Allah tersebut. Menurut Nursi, ada dua dimensi cara pandang. Pertama,
dimensi kepemilikan manusiawi (milkiyyah), yang melihat dari aspek yang
terlihat. Kedua, aspek rabbani (malakEtiyyah), yang melihat dari aspek esensi
yang tak terlihat.'®® Meski kadang sesuatu terlihat secara manusiawi jelek,
bisa jadi secara esensi (al-gadr al-ilEhiy) hal itu adalah baik, karena
penciptaannya diperuntukkan menyempurnakan sistem atau siklus kosmis

yang lain, sehingga akan tampak serasi dan indah.

Di antara karakteristik penafsiran Nursi yang paling menonjol adalah tidak
menggunakan sumber penafsiran dari literatur apapun kecuali dari sinaran (fail) al-
Qur’an. Karena, hampir semua karya magnum opusnya Risale-i Nur, ditulis oleh
Nursi secara nomadik berpindah-pindah dari penjara ke penjara, dan satu karyanya
IshErEt al-I’jJEz malah ditulis pada waktu perang melawan Rusia dengan
menunggang kuda. Maka tidak mengherankan, jika corak dan prototipe
penafsirannya didasarkan pada orisinalitas pemikirannya yang oleh lhsan Qasim al-

Salihi disebut bersumber dari ilham ilahi (mulhimah ilEhiyyah).'®

1%said Nursi, IshErEt al-1’jEz fi MabEnn al-1jEz, 78-79
%said Nursi, IshErEt al-I’jEz, ibid, 76

1%stilah ini sering kita temui dalam beberapa ungkapan di rangkaian dan kumpulan karya
Nursi, termasuk ungkapan beberapa tentor dalam al-Nadwah al-Olamiyyah al-KhEmisah li al-ShabEb
al-AKEdimiyyEn, yang penulis ikuti di Istanbul, akhir Juni 2013, semisal Prof. Ishrati Sulaiman, Prof.
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Di antara ciri yang menonjol dalam tafsir Said Nursi adalah,

1. Menjadikan al-Qur’an sebagai Mahaguru utama (ustEdhiyyat al-Qur’En). Al-
Qur’an sebagai satu-satunya guru, pembimbing bagi Nursi, dan tidak pernah
berpaling pada kitab lain atau menggunakan literatur lain ketika menulis buku

karyanya.'%’

2. Memunculkan dan menafsirkan al-Qur’an seutuhnya. Al-Qur’an adalah kitab
suci yang memuat semua hakikat ilmu. Maka, Nursi mensyaratkan bagi
seorang mufassir untuk menguasai pelbagai disiplin ilmu secara mendalam,
baik linguistik, teologi dan keilmuan sains. Mufassir harus mempunyai
cakrawala berpikir luas komprehensif dengan analisis yang tajam, dan tetap
didasari oleh keikhlasan total dan ijtihad yang kokoh dengan kemampuan
intelektualitas yang prima. Namun, tetap harus menjauhkan diri dari anasir

dan motif personal yang mengotori kemurnian tafsir.

3. Ikhlas. Tak ada noktah sedikitpun dalam penafsirannya kecuali untuk meraih
ridha-Nya. Penafsirannya benar-benar diorientasikan dan didedikasikan untuk
Allah, dan tak ada interes apapun — baik materi maupun immateri —
sebagaimana digambarkan oleh Nursi dari spirit ayat “wa IE tashtarE bi

EyEtE thamanEn galEIEn”.

Ammar Jaidal dan lainnya, dalam bentuk buku. Selengkapnya dapat dilihat Ihsan Qasim al-Salihi,
SErah DhEtiyyah Mukhtaiarah li BadE’izzamEn Said al-Nursi, (Istanbul: SOZ Basim Yayin, 2005),
87

“Memang ada yang mempertanyakan tentang orisinalitas penafsiran Nursi. Dalam
realitasnya, Nursi mampu mengeksplorasi kandungan makna al-Qur’an dengan seluruh
kompetensinya, yang terlihat begitu konsisten dalam memegang prinsip-prinsip al-Qur’an dan kadang
juga terlihat menafsirkan al-Qur’an secara rasional identik dengan corak penafsiran mufassir lain atau
corak sastera, yang Abdul Qahir al-Jurjani minded. Hal itu sebagaimana dituangkan oleh Najmuddin
Shahin, dalam bukunya JawEnib MajhElah ‘an BadE’izzaman Said al-Nursi.
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Mendialogkan al-Qur’an dengan semua strata dan unsur masyarakat. Al-
Qur’an tampil sebagai wajah peradaban untuk menjawab kebutuhan dan
tantangan zaman, seakan ia diturunkan Allah untuk setiap zaman. Maka,
penafsiran yang ideal menurut Nursi adalah penafsiran yang mampu
mendialogkan al-Qur’an dengan semua strata masyarakat dengan pelbagai
kondisi etnis, agama dan sosio geografisnya.'® Penafsiran Al-Qur’an tidak
hanya untuk kepentingan suatu komunitas manusia saja, melainkan untuk
manusia global tanpa batas. Pada titik ini, semakin nyata, tentang
karakteristik penafsiran Nursi yang elastis dan akomodatif kontekstual,

namun tetap berpijak pada otentisitas teks.

Afirmasi Positif. Pelbagai bukti yang dipakai oleh mufassir dalam
memberikan penegasan dan afirmasi tentang prinsip iman dalam al-Qur’an
secara permanen adalah merupakan bukti konkret dan kuat akan kebenaran
transendental al-Qur’an yang tak tergoyahkan. Maka tidak perlu lagi merujuk
pada adanya teori-teori ilmiah yang kebenarannya relatif dan selalu berganti

dari masa ke masa.

Meluruskan akhlak. Karena risalah Nabi beroreintasi pada pembentukan
masyarakat yang baik, maka kandungan al-Qur’an adalah untuk memperbaiki
moral yang rendah, akibat residu akidah yang bersumber dari pelbagai

penyakit jiwa.

Membebaskan diri dari pelbagai motif pribadi, dan tidak takut mati. Nursi

mengikrarkan, akan tetap menyuarakan isi dan kandungan al-Quran meski

1%3elain itu dapat juga dilihat pada buku lain Said Nursi, Al-KalimEt, 163
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harus menghadapi risiko apapun. Maka, layak jika Nursi diberi gelar KhEdim
al-Qur'En. Seorang penafsir al-Qur’an harus memiliki keberanian
mengungkap kebenaran, dengan mentalitas yang kuat dan keimanan yang

kokoh.
D. Antara Konteks dan Relasi Internal

Suatu hal yang menonjol dalam corak penafsiran Nursi adalah kegigihannya
untuk menginterpretasikan al-Qur’an dari al-Qur’an sendiri. Menurut Nursi, al-
Qur’an merupakan semesta dan kuasa ilahi yang tertulis. Maka, tak mengherankan
jika corak penafsirannya memberi penegasan pada aspek tematis holistik. Nursi
mengungkap bahwa alam ini dengan segala sisinya, telah melakukan penafsiran (al-
kaun yufassir) dengan kesatuan tematis yang amat jelas kepada manusia.'®®
Hakikatnya, alam ini sebagai ayat-ayat Allah yang terlihat dan tercipta (al-KitEb al-
Mukawwan), Dan al-Qur’an adalah ayat-ayat Allah yang tertulis. (al-KitEb al-

Mudawwan).

Sebagai konsekuensi logis, penjelasan tentang ayat-ayat yang terlihat, jauh
lebih varian dan beragam dari pada ayat-ayat yang tertulis. Maka, sentra ayat-ayat
tertulis tekstual (al-mudawwan) sebagai basis eksplorasi dan interpretasi penafsiran
atas kandungan ayat-ayat terlihat, kontekstual (al-mukawwan). Istilah kontekstual

110

adalah situasi yang mengelilingi pembaca™ Dalam kamus al-Mawrid, Munir al-

Ba’albaki mengartikan bahwa context dengan

) 109 jhat Abdul Ghafur Mahmud Mustafa Ja’far, Al-TafsEr a al-MufassirEn bi Thaubihi al-
JadEd, (Kairo: Dar al-Salam, 2007), 737

“9Morgan L. Walters, The Holt Intermediate Dictionary of American English, (New York:
Holt, Rinehart and Winston, Inc, 1966), 169
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1. al-garEnah (indikasi), atau siyEq al-kalEm (kaitan-kaitan, latar belakang

‘duduk perkara’ suatu pernyataan),

2. bE’ah (suasana) muiElah (yang meliputi, mengitari). Maka kontekstual
diartikan ~ sebagai  garEniy,  mutawaqqif  ‘alE  al-qarEnah

(mempertimbangkan indikasi dan kondisi).***

Dalam koteks penafsiran al-Qur’an, asumsi yang dibangun tafsir jenis ini
sama dengan asumsi tafsir tekstual, yakni TElil likulli makEn wa zamEn. Namun,
tafsir ini berbeda dalam memahami substansi makna dan cara penggaliannya. Aliran
tafsir kontekstual memahami al-Qur’an secara implisit dengan semangat substantif,

dinamis dan solutif.

Jika dilihat dari relasi teks (al-mudawwan) dengan konteks, maka penafsiran
al-Qur’an dapat diklasifikasikan menjadi dua; yaitu tafsir top-down yang berangkat
dari refleksi (teks) ke aspek praksis (konteks), dan tafsir buttom-up yang berangkat

dari praksis (konteks) menuju refleksi (teks).'?

Menurut pemetaan para ulama sejak
awal sampai paruh abad ke-20, tafsir al-Qur’an banyak diwarnai dengan model top-
down. Namun, seiring dengan tuntutan zaman kekinian, para penafsir mulai
mengaplikasikan model tafsir buttom-up. Salah satu bentuknya adalah tafsir aplikatif

yang dapat didefinisikan sebagai tafsir yang memilih lokusnya pada problem

kemanusiaan kontemporer.

Jika dikaitkan dengan Nursi, corak tafsirnya dalam Risale-i Nur dapat

diformulasikan dalam landasan teoretis dan filosofis sekaligus.

"Munir Ba’albaki, Al-Maurid, (Beirut: Dar al-Iim li al-Malayin, 1973), 212.

"2slah Gusmian, Metodologi Penafsiran Emansipatoris, makalah dipresentasikan dalam
Annual International Conference of Islamic Studies, Bandung 2006, 12
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1. Bermula dari aksentuasi pembebasan manusia dari belenggu ateisme,
sekularisme, positivisme yang keliru dan rasionalisme semu. Tegas Nursi,
bahwa modernitas menggiring manusia pada kehampaan spiritualitas dan
moralitas. *** Dari ketimpangan dan keresahan modernitas inilah Nursi
mengurai visi emansipatoris al-Qur’an untuk memberikan solusi atas problem
kemanusiaan secara holistik. Hal itu berangkat dari posisinya sebagai seorang
muslim yang yakin akan kebenaran ajaran al-Qur’an dan relevan sebagai

solusi zaman.

2. Nursi turut menanam saham ide dan reformasi pemikiran baik dari sisi
akidah, syariah maupun moralitas. Akidah adalah spirit yang menentukan
motif serta filosofi sikap manusia. Nursi menggagas magElid al-Qur’En;
tauhid emansipatoris dan relasi Tuhan dengan alam semesta. Sedangkan
shari’ah dijadikan sebagai landasan dan guide yang mengatur sikap dan
perilaku manusia agar tidak terperosok dalam kesesatan dengan penjelasan
maqElid al-sharE’ah. Sadar akan relativitas etika dan moral, Nursi
mereaktualisasikan tujuan pokok al-Qur’an sebagai modus operandi menuju

terciptanya kehidupan yang harmonis, berharkat dan bermartabat.

3. Menggunakan retorika teologis dengan menggunakan tiga entitas potensi
manusia; akal, emosi dan nurani dalam memahami doktrin teks. Hal ini
terlinat misalnya pada persoalan jilbab. Meski dengan tegas Nursi
menyatakan bahwa mengenakan jilbab adalah wajib, namun menurutnya hal

itu tidak dapat dipaksakan, namun perlu melalui pendekatan kognitif

35aid Nursi, IshErEt al-I’jEz, 72
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persuasif. Dalam kasus poligami, Nursi juga membangun argumentasinya
dalam desain filosofis multidimensional sehingga penjelasannya lebih
komprehensif.*** Demikian juga tentang feminisme, yang mampu dijelaskan
Nursi secara integral, berbeda dengan isu feminisme yang didengungkan oleh
pegiat feminisme radikal yang dikemas dalam visi yang parsial, sehingga oleh

Nursi dinyatakan justru nampak polemis dan problematis.

Peneliti melihat ada beberapa poin corak dan gaya penafsiran yang

dikembangkan oleh Nursi.

1.

Tidak terlalu menyibukkan diri dalam teori linguistik dan etimologis, kalau
pun ada tidak terlalu intens. Hal ini terlihat dalam menafsirkan ayat-ayat
jilbab, poligami dan pembagian waris dan hukum potong tangan. Nursi lebih
menitikberatkan pada rasionalisasi dan argumentasi pesan teks dan magElid
al-shar E’ah (spirit of law) dari pada pengungkapan makna teks leksikal yang

menurutnya kurang menyentuh hakikatnya yang terdalam.

Jika Nursi melakukan kajian semantik, hal itu untuk mengungkap penegasan
makna teks dari magElid kulliyyah li al-Qur’En (tujuan-tujuan pokok al-
Qur’an). Namun, Nursi mengingatkan, meski kita perlu menempuh berbagai
jalan dan cara untuk sampai pada keempat tujuan pokok tersebut,"> namun
tidak boleh terlalu sibuk dengan sarana dan lupa pada tujuan. Sejatinya, Nursi

menegaskan bahwa urgensi tafsir bukan pada penafsiran al-Qur’an per kata,

namun bagaimana tafsir dapat membumikan al-Qur’an dan memainkan

4said Nursi, al-Shu’E’Et, (Kairo: Sozler), 85

15K eempat tema pokok tersebut adalah, al-tauiid (ketauhidan), al-nubuwwah (kenabian), al-

fashr (hari kiamat, dan al-adl (keadilan), lihat selengkapnya di Said Nursi, IShErEt al-I’jEz, 23.
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fungsinya. Maka, tak mengherankan jika Nursi lebih banyak menyibukkan
diri dan perhatiannya pada persoalan riil umat, sebagai positive movement
(larakah EjEbiyyah), altruistik dan gerakan positif transnasional yang
terinspirasi oleh ajaran dasar al-Qur’an dalam ungkapan pertanyaan retorik
“mE lakum IE tanElarEn..”.*® Sikap altruistik yang ditonjolkan dengan
saling tolong menolong dalam kebaikan dengan khidmat al-ghair, atau

dikenal dengan hizmet.'*’

Dalam menafsirkan al-Qur’an, Nursi tidak menggunakan buku rujukan selain
dari pengalaman spiritual dan emanasi al-Qur’an (fail al-Qur’En). Dan, ia
juga tidak tertarik untuk mengungkap makna al-Qur’an secara leksikal dalam
kajian kata maupun terma-terma, apalagi menampilkan perbedaan pendapat
ulama tentang pelbagai persoalan. Dari penjelasan dan analisis di atas,
peneliti yakin bahwa corak dan aksentuasi penafsiran Nursi lebih diarahkan

pada aspek kesalehan sosial, dari pada kesalehan individual.*®.

E. Paradigma Tafsir Kontemporer

Bagi sebagian kalangan paradigma tafsir menjadi suatu yang mencerminkan

karakteristik era tafsir tertentu, karena hal itu tidak terungkap secara eksplisit dan

jelas. Banyak pertimbangan dan analisis yang dipakai dalam meletakkan parameter

185aid Nursi, al-Shu’E’Et, edit dan terjemah lhsan Qasim al-Salihi, 173.
"Dipopulerkan oleh Fethullah Gulen, yang oleh Sheikh Mehmed Firinzi disebut sebagai

murid spiritual Said Nursi yang mengaplikasikan konsep dan nilai-nilai ajaran Nursi, yang kini
dikembangkan dalam pendidikan Islam Global dan studi agama-agama dalam interfaith dialogue yang
mendunia dalam Gulen Movement. Lihat Bulent Aras and Omer Caha, Fethullah Gulen and His
Liberal “Turkish Islam” Movement, Middle East Review of International Affairs, VVol. 4, No. 4
(December 2000), 40.

185aid Nursi, IshErEt al-I’jEz, 51.
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paradigma tafsir kontemporer. Ada sejumlah tren dan karakteristik paradigma tafsir

kontemporer yang dapat kita lihat™*:

1. Menafsirkan al-Qur’an dalam Perspektif Pencerahan Rasionalisme. Di antara
tafsir jenis ini adalah Al-TalrEr fi UTEI al-TafsEr, karya Sir Sayyid Ahmad
Khan. Menurutnya, interpretasi metaforis (ta’wil) ini bukanlah reinterpretasi
sekunder dari teks, tetapi rekonstruksi makna aslinya. Allah sendiri telah

memilih untuk menggunakan ekspresi metafora dalam teks Al-Qur’an.

2. Tafsir al-Qur’an ilmiah (scientific exegesis). Beberapa tafsir jenis ini bisa
disebut. Al-ISIEm wa al-Uibb al-iladEth karya Abdul Aziz Isma’il (1957),
Mu’jizEt al-Qur’En fi Walf al-KE’inEt karya Hanafi Ahmad (1960), Al-
Qur’En wa al-1lm al-iadEth karya Abdurrazzaq Naufal (1959). Namun, tidak
semua mufassir kontemporer setuju dengan penafsiran ilmiah ini. Beberapa
mufassir yang menentang metode ini adalah Muhammad Rashid Ridha,

Sayyid Qutb, Amin Al-Khuli dan Mahmud Shaltut.

3. Penafsiran al-Qur’an Susastra (literary studies). Dipelopori oleh Amin al-
Khuli. la menyatakan dalam ManEhij al-TajdEd, bahwa al-Qur’an “KitEb al-
‘Arabiyyah al-Akbar wa atharuhE al-Adabiy al-a’®am” (the greatest book of
the Arabic Language and its most important literary work). Di antara tafsir
jenis ini adalah karya Sayyid Qutb, al-TalwEr al-Fanniy fi al-Qur’En, Syukri
Ayyad, Min walf al-Qur’En al-KarEm li yaum al-dEn wa al-lisEb, Aisyah

Abdurrahman, al-TafsEr al-BayEni li al-Qur’En al-KarEm,

"9Rotraud Wielandt, Exegesis of the Qur’an: Early Modern and Contemporary, dalam Jane
Dammen McAuliffe, Encyclopaedia of the Qur’an, (Leiden: Brill, 2002), 132-139
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4. Pengembangan Metode Baru: Kajian Historisitas Al-Qur’an. Beberapa
pemikir muslim kontemporer semacam Muhammad Daud Rahbar (God of
Justice), Fazlur Rahman (Islam and Modernity dengan teori double
movement), Nasr Hamid Abu Zayd (MafhEm al-Nall) dan Alla al-Fasi (al-

Naqd al-DhEtiy).

5. Pendekatan Baru dalam Tafsir: Pendekatan Sistem. Tafsir dengan manhaj
Islamiy (Islamic System) semacam tafsir Fi UilEl al-Qur’En karya Sayyid
Qutb, TafhEm al-Qur’En Abu al-A’la al-Maudui, Al-AsEs fE al-TafsEr Said
Hawwa. Salah satu titik kekurangannya adalah mengabaikan atau paling tidak
mengecilkan posisi al-Qur’an yang kurang dapat diselaraskan dengan ide-ide

modern.

6. Penafsiran Tematik (al-TafsEr al-MawlE’iy). Berbeda dengan mufassir
klasik, para mufassir kontemporer cenderung menggunakan pelbagai
pendekatan yang bersifat inter-disipliner atau interkonektif dalam ragam
disiplin ilmu. Meski demikian, sekian metode yang berkembang di era
kontemporer ini, metode tematik tampaknya menjadi metode yang paling
diminati dan banyak dikaji dan dipakai.*?* Abd al-Hayy al-Farmawi, memberi
langkah-langkah konkret metodologis dalam menafsirkan tafsir tematik.

Pertama, memilih atau menetapkan masalah al-Qur’an yang akan dikaji

%secara geneologis, metode tafsir tematik ini sebenarnya sudah dikenal dan dipergunakan oleh
ulama terdahulu, hanya saja belum memiliki pijakan yang sistematis atau belum terumuskan dalam
metode yang konkret. Bahkan, tafsir tematik ini punya korelasi yang erat sekali dengan ilm al-
munEsabah dan semantik. Hal itu, disebabkan, banyak ayat yang turun dengan beragam sebab
turunnya, dan kondisi yang melatarbelakanginya meski ditempatkan di surah yang berbeda, seakan
terikat dan tersatukan dalam tema-tema tertentu yang serupa. Lihat Mustafa Muslim, MabElith fi al-
TafsEr al-MaulE’iy, (Damaskus: Dar al-Qalam, 2005), 57-58. Bahkan menurut Zahir bin Iwad, jenis
tafsir ini sudah ada semenjak awal turunnya al-Qur’an, karena ada di dalam al-Quran itu sendiri,
seperti ayat talak terhadap istri. Selengkapnya lihat Zahir bin Awad al-Alma’iy, DirEsEt fi al-TafsEr
al-Mau’lEiy li al-Qur’En al-KarEm, (Riyad: DEr al-Nahia, 1993), 9-10.
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secara tematik. Kedua, melacak dan menghimpun ayat-ayat yang berkaitan
dengan masalah yang telah ditetapkan, ayat makkiyyah dan madaniyyah.
Ketiga, menyusun ayat-ayat tersebut secara tuntut menurut kronologi masa
turunnya, disertai pengetahuan mengenai latar belakang turunnya ayat atau
asbEb al-nuzEl. Keempat, mengetahui korelasi dan keserasian (al-
munEsabah) ayat-ayat tersebut di dalam surah-surahnya. Kelima, menyusun
tema bahasan di dalam kerangka yang pas, sistematis, sempurna dan utuh.
Keenam, melengkapi pembahasan dan uraian dengan hadis bila dipandang
perlu, sehingga kajian dan analisisnya makin tajam dan jelas. Ketujuh,
mempelajari ayat-ayat tersebut secara tematik dan komprehensif dengan cara
menghimpun ayat-ayat yang serupa, mengkompromikan antara ayat ‘amm
dan khEIl, antara muilag dan mugayyad, mensinkronkan ayat-ayat yang
tampaknya kontradiktif sehinga ayat-ayat itu bertemu pada satu muara tanpa

perbedaan dan kontradiksi.***

Penafsiran dengan metode tematik (al-mawlE’iy) ini memiliki beberapa
kelebihan. Pertama, metode tematik mencoba mengungkap ayat-ayat al-Qur’an
sebagai satu kesatuan (unity of Qur’an), sehingga ada kemungkinan memperoleh
pemahaman yang utuh mengenai konsep al-Qur’an tentang topik tertentu. sekaligus,
mufassir mampu menghapus anggapan adanya kontradiksi dan tidak ada pra
konsepsi terhadap ayat-ayat al-Qur’an. Dengan demikian, hasil pemahaman atas

ayat-ayat al-Qur’an dengan model ini akan sangat berbeda dengan metode tradisional

2LApd. Al-Hayy al-Farmawi, Al-BidEyah fE al-TafsEr al-MawiE’iy, (Kairo: Matba’ah al-
Hadarah al-Arabiyyah, 1993), 38-39. Pelbagai tafsir dengan pendekatan tematik, semacam al-Mar’ah
fi al-Qur’En oleh Abbas Agqgad, al-RibE fi al-Qur’En, Abu al-‘Ala al-Maududi, al-TibyEn fi AqsEm
al-Qur’En, Ibn Qayyim al-Jauziyyah, Al-UIEhiyyah wa al-RisElah fi al-Qur’En Muhammad al-
Samahiy, dan lainnya.
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yang cenderung atomistik dan parsial. Kedua, metode ini sesuai dengan semangat
zaman modern yang menuntut agar kita berupaya melahirkan suatu hukum yang
bersumber dari al-Qur’an dalam hukum yang berbentuk materi dan hukum praktis
yang mudah dipahami. Ketiga, metode tematik bersifat praktis sehingga langsung
dapat diaplikasikan. Cara ini, diyakini selain lebih mudah, juga sangat efektif dan
efisien karena dapat meninggalkan ayat-ayat lain yang tidak ada hubungannya

dengan persoalan yang dikaji.'*

Lain halnya Hassan Hanafi, yang mengembangkan metode tafsir tematis
dengan memfokuskan pada realitas sosial masyarakat.'?® Tafsir ini lebih
menitikberatkan pada kondisi kekinian masyarakat dalam pelbagai dimensinya.
Maka, penafsiran yang dihasilkan bersifat temporal sehingga belum tentu pas jika
diterapkan pada realitas yang berbeda. Baginya, penafsiran bukanlah sekadar
membaca teks, melainkan upaya transformasi dan menyodorkan solusi bagi problem

sosial yang terjadi.

Menurut Hanafi makna objektif al-Qur’an sebagaimana diinginkan oleh para
pemikir muslim kontemporer, semacam Fazlur Rahman dan Amina Wadud, tidak
mungkin dapat dicapai. Karena, menurut Hanafi, adanya jarak yang sangat jauh
antara saat di mana al-Qur’an diturunkan dengan kondisi kita saat ini. Karena hasil

penafsiran masih selalu diliputi oleh presupposisi dan interes masing-masing

21hid , 62

%Hassan Hanafi, xilr al-Zaman al-xElir: IshkEIEt, (Kairo Misr al-Jadidah: Markaz al-Kitab li
al-Nasyr, 2004), 62-65. Hanafi menjelaskan tentang kegelisahannya tetang realitas masyarakat. Dalam
keprihatisannya, ia melihat semakin maju peradaban manusia semakin rentan dan makin jauh dari
nilai-nilai religiusitas. Menurutnya perlu ada revolusi peradaban dan keberagamaan. Itu sebabnya,
dalam bukunya IIm Al-Istighrab, ia tegaskan dengan adagium perubahan yang radikal, Min al-Nagl
ilE al-WEqi’ (Dari Teks ke Realitas). Lihat Hassan Hanafi, Mugaddimanh fi llm al-IstighrEb, (Kairo:
Al-Mu’assasah al-Jami’iyyah li al-Tiba’ah wa al-Nasyr, 2000), 6.
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mufassir. Bahkan, menurut Hanafi, sifat tafsir harus memihak, solutif, produktif dan
transformatif.*** Lebih ditegaskan lagi bahwa produk penafsiran, harus melingkupi
triadik sirkuler yang saling bertemu dan berkaitan; diri individu (being, sein),
individu dan individu lainnya (being with others, mitsein), dan individu dengan alam

(being in the world, In-der Welt-Sein).

Hanafi merumuskan delapan langkah yang harus dilakukan mufassir ketika
akan menafsirkan al-Quran. Pertama, mufassir harus memiliki keprihatinan dan
komitmen yang kuat untuk melakukan perubahan atas kondisi sosial masyarakat.
Kedua, merumuskan tujuan secara konkret. Mufasir tidak memasuki sebuah ruang
hampa tanpa mengetahui apa yang ia cari, Ketiga, menginventarisasi dan membuat
sinopsis ayat-ayat yang khusus membicarakan suatu tema. Keempat, membuat
klasifikasi ayat-ayat atas dasar bentuk-bentuk linguistiknya. Bentuk-bentuk bahasa
dapat diklasifikasikan,  verbal dan nominal, kata kerja berdasarkan waktu,
jumlahnya, kata sifat posesif, dan vokalisasi. Kelima, membangun struktur yang tepat
dengan sarana yang dituju. Makna dan obyek merupakan satu hal dari dua sisi
internal. Makna adalah obyek subyektif, sedangkan obyek adalah subyek obyektif.
Keenam, menganalisa fakta dan mengidentifikasi problem aktual dalam realitas
sosial masyarakat. Ketujuh, membuat komparasi antara idealitas dan kenyataan. Lalu
menghubungkan struktur ideal sebagai hasil deduksi teks dengan problem faktual

melalui perhitungan statistik yang konkret. Kedelapan, mendeskripsikan bentuk-

?"Hassan Hanafi, Islam in the Modern World: Tradition, Revolution and Culture, (Kairo: Anglo,
1993), 416.
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bentuk aksi yang menghasilkan rumusan praktis sebagai langkah akhir proses

penafsiran yang transformatif.'?®

Selain itu, penafsiran ayat al-Qur’an sering didasarkan pada relasi internal
antar kata, dan langgam suara, seperti iulamah, humazah dan lumazah. fulamah
diinterpretasikan sejalan dengan keserasian kata dalam surah tersebut.!”® Mereka
mengakui adanya prinsip keselarasan dan kesesuaian (al-munEsabah) antar kata
dalam al-Qur’an. Tatanan vokal yang integratif dan memunculkan simbol makna

yang amat padu (inter-tekstual).*?’

Model penafsiran yang berkembang di era kontemporer selaras dengan
paradigma dalam suatu disiplin ilmu yang akan memunculkan asumsi metodologis.
Asumsi inilah yang dipergunakan dalam menganalisis dan membedah persoalan
keilmuan. Menurut Thomas Kuhn, sebagaimana dikutip oleh lan Barbour, suatu teori
dalam sains tergantung dari paradigmanya.'?® Demikian juga perkembangan sebuah

disiplin ilmu sangat dipengaruhi oleh perkembangan sebuah paradigma.

1%Hassan Hanafi, Method of Thematic Interpretation of the Qur’an, dalam Stefan Wild, The
Qur’an as Text, (Leiden: EJ. Brill, 1996), 203-205.

28Arthur J. Arberry dalam karyanya The Qur’an Interpreted, memberi makna “the Crusher”,
Thomas B. Irving dengan memaknai “the Bone Crusher” dalam bukunya The Noble Qur’an,
sedangkan Yusuf Ali dalam the Holy Qur’an, Translation and Commentary dengan makna “Breaks to
Pieces”. Lihat Neal Robinson, Discovering the Qur’an: A Contemporary Approach to a Veiled Text,
(British Library London: SCM Press, 2003), Second Edition, 165-167.

2"Seperti kata rEjifah (set in motion, tiupan sangkakala pertama) dan rEdifah (quick
succession, tiupan kedua) yang disusul dengan kata wEjifah (will be palpitating, suasana yang amat
menakutkan) dalam surah al-Nazi’at. Lihat Neal Robinson, ibid, 178-181. Salwa M. S. EI-Awa juga
menelisik kata yang padu dalam surah al-Qiyamah, dalam Textual Relation in the Qur’an, Relevance,
Coherence and Structure, (London: Routledge, 2006), 110-112.

1%8|stilah paradigma (Inggris: paradigm) sebenarnya berasal dari bahasa Yunani, yaitu
paradeigma, dari kata para (di samping, di sebelah) dan dekynai (model, contoh). Sehingga
paradigma dapat diartikan sebagai cara memandang sesuatu, totalitas premis-premis dan metodologis
yang menentukan suatu studi ilmiah, serta dasar untuk menyeleksi problem dan pola untuk
memecahkan pelbagai persoalan riset/kajian. Selain itu paradigma juga bisa dimaknai sebagai
perangkat pra anggapan konseptual, metafisik dan metodologis dalam tradisi kerja ilmiah. Lihat
Lorens Bagus, Kamus Filsafat, (Jakarta: PT. Gramedia Utama, 1996), 779. Bandingkan dengan lan
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Hal ini juga berlaku dalam ilmu-ilmu sosial termasuk di dalamnya tafsir yang
dikembangkan di era kontemporer, yang memiliki beragam asumsi yang berbeda
dengan asumsi tafsir pada era sebelumnya, bahwa al-Qur’an adalah teks yang hidup
dan selalu baru dalam memaknainya. ltulah yang disebut sebagai paradigma

pembaruan tafsir, ada pergeseran paradigma.

Sebenarnya pembaruan tafsir bukanlah dengan mengubah dan merevitalisasi
teks atau merubah substansi teks dikaitkan dengan perkembangan zaman. Atau
menundukkan ayat al-Qur’an vis a vis modernisasi dengan memakai pisau analisis
ta’wil sebagai media mengekspresikan “intellectual excercise”nya. Namun, sejatinya
yang berkembang dan berubah adalah kuasa rasio manusia jika ia diasah dan
dioptimalkan untuk berpikir. Atau akan makin matang jika ia konsisten dengan
mengintensifkan kajian dan pendalaman (tadabbur) terhadap al-Qur’an.'®® Lingkup
pembaruan dalam tafsir, harus dilandasi akidah yang benar (liliah al-I’tiqEd),
mengacu pada kaidah tafsir yang benar, berpegang pada prinsip rabbany, dan

membekali diri dengan dasar keilmuan Islam yang kokoh'*°

Beberapa pemikir muslim kontemporer telah melakukan kajian al-Qur’an
dengan menggunakan pendekatan yang variatif. Sayyid Qutb dan Hamid al-Din al-
Farahi misalnya, menawarkan pendekatan susastra dalam upaya memahami al-

Qur’an. Dalam hal ini, al-Qur’an dipahami tidak lepas dari aspek linguistik, teks dan

Barbour, Juru Bicara Tuhan, Antara Sains dan Agama (Bandung: Mizan, 2003), 81. Uraian yang
lengkap juga bisa dilihat di Donald M. Borchert (ed), Encyclopedia of Philosophy, (New York:
Thomson Gale, 2006), Vol. 7, 106.

2Muhammad Ibrahim Sharif, IttijEhEt al-TajdEd fi Tafsir al-Qur’En al-KarEm, (Kairo: DEr al-
SalEm li al-UibE’ah wa al-Nashr, 2008), 148.

0Lihat lebih detail pada Usman Ahmad Abdurrahim, al-TajdEd fi al-TafsEr, NaBrah fi al-
MafhEm wa al-OawEbil, (Kuwait: Al-Matba’ah al-*Asriyyah, tt, 28-38.
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historis. Oleh karena itu, pemahaman yang utuh pun tidak dapat terlepas dari ketiga
unsur tersebut, yang kesemuanya berangkat dari konteks budaya Arab abad ketujuh.
Berdasarkan konteks eksternal historis yang melatarbelakangi turunnya ayat al-

Qur'an.

Lain halnya dengan Nasr Hamid yang ingin menyampaikan bahwa
penjagaan terhadap turath (tradisi) tidak hanya dilakukan dengan menghindarkan
tradisi tersebut dari "ancaman" perubahan, dengan mensakralkannya dan
menganggap pemaknaannya telah mencapai titik final. Nasr, menunjuk ada tiga level
makna dalam ayat suci al-Qur’an. Pertama, makna yang hanya menunjuk pada fakta
sejarah yang tidak bisa diinterpretasikan secara metaforis. Kedua, makna yang
menunjuk pada fakta sejarah yang dapat diinterpretasikan secara metaforis. Ketiga,
makna yang dapat diperluas berdasarkan signifikansi yang diungkap dari konteks

sosio-kultural di mana teks itu muncul.***

Selain itu, kajian tafsir kontemporer mengambil metode tafsir bayEni.
Metode ini merupakan pengembangan metode penafsiran susastra yang ditawarkan
oleh Bint al-Shati’ yang diintrodusir dari Amin Al-Khuli dengan al-Manhaj al-
Adabiy fE al-TafsEr atau metode penafsiran susastra, yang mencakup dua aspek:
yakni studi kontekstual al-Qur'an dan studi tekstual atau naskah al-Qur'an itu sendiri.
Studi kontekstual al-Qur’an secara umum akan berhadapan dengan tugas-tugas
berikut: Pertama, mengidentifikasi teks al-Qur'an dan menjelaskan aspek historis
kronologisnya. Kedua, menggali informasi mengenai situasi dan latar belakang saat

al-Qur’an diturunkan. Sedangkan pada studi tekstual atau naskah al-Qur’an, memulai

131 Nasr Hamid Abu Zaid, Nagd al-KhiiEb al-DEniy, (Kairo: Sina’ li al-Nasyr, 1994), 126-136.
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dengan penelitian lafal-lafal al-Qur’an. Seorang mufassir harus memahami evolusi
makna setiap istilah dan kalimat dalam al-Qur’an serta implikasi dari sisi

kebahasaannya.

Agar sampai pada pemahaman yang akurat tentang suatu kata, Pertama,
seorang mufassir harus melakukan uji leksikografi pada setiap kata yang hendak
ditafsirkannya, guna menemukan kemungkinan adanya definisi dari suatu kosa kata
dan untuk mengetahui apakah kata tersebut asli bahasa Arab atau bukan. Kemudian
jika ternyata suatu kata bukan dari bahasa Arab, penafsir harus mengetahui makna
asal dan makna penggunaannya. Setelah itu, al-Khuli mengharuskan seorang penafsir
untuk kembali pada al-Qur’an itu sendiri tentang pemaknaan dan pemakaian kata

yang sama di ayat lain dalam al-Qur’an.

Kedua, seorang mufassir harus melakukan uji gramatikal (nahwu) pada setiap
susunan kalimat dalam ayat al-Qur’an.*® Al-Khuli menyatakan bahwa studi ini
membutuhkan perangkat ilmu tafsir seperti nahwu, balaghah dan lain-lain. Tapi
ilmu-ilmu ini digunakan hanya untuk tujuan memahami dan menentukan makna
kalimat-kalimat ataupun ungkapan-ungkapan dalam konteksnya dan bukan sebagai

standard untuk semua penggunaan.

Bint al-Shati’ berupaya menerapkan metode al-Khuli dalam tafsirnya. Metode
yang dibangun oleh suaminya ini, ia kembangkan menjadi metode baru yang
mencakup empat langkah:*** Pertama, Menggali makna yang tepat dari tiap kata dan

ungkapan serta gaya bahasa sedapat mungkin melalui studi sastrawi dengan penuh

2Amin al-Khuli, Manhaj Tajdid, 37.

3Aishah Abdurrahman Bint Shati’, Al-Tafsir al-Bayani li al-Qur’an al-Karim, (Kairo: Dar al-
Ma’arif, 1977), 15.
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ketelitian. Kedua, Membangun pemahaman yang benar dari teks al-Qur’an melalui
spirit bahasa Arab berdasarkan gaya al-Qur’an sendiri. Dengan kata lain Bint al-
Shati’ dalam hal ini mempertimbangkan al-Qur’an sebagai kriteria dalam
menghakimi pendapat-pendapat mufassir yang berbeda. Ketiga, Meletakkan studi al-
Qur’an atas pendekatan tematik dengan mengumpulkan ayat-ayat dalam satu tema
dari berbagai surah. Inilah barangkali satu alasan mengapa dia memilih empat belas
surah yang dengan jelas menunjukkan kesatuan topik. Keempat, Melacak kronologi
turunnya ayat (asbEb al-nuzEl) agar dapat diketahui konteks ruang dan waktunya
dengan menghindari penambahan-penambahan dari riwayat-riwayat Israiliyyat, dan

fanatisme madzhab.

Uslub yang digunakan Bint al-Shati’ dalam tafsir ini sangat bagus, jelas dan
mudah dipahami. Penjabarannya sering kali diperkuat dengan hadis-hadis dan
mendiskusikannya dalam ayat-ayat yang ia tafsirkan dengan mencari keterkaitan-
keterkaitan untuk menemukan orientasi dan pemahaman dari suatu surah ataupun
ayat yang dikajinya. Begitu juga dengan pendapat-pendapat ulama terdahulu, Bint al-
Shati’ selalu merujuk dan memperkenalkan penafsiran dan pemahaman ulama pakar
bahasa dan agama seperti al-Tabari, al-Nisaburi, al-Razi, al-Suyuthi, al-Zamakhshari,
ibn al-Qayyim, Muhammad ‘Abduh dan lainnya, untuk kemudian ia putuskan
pendapatnya sendiri. Namun bagaimanapun juga, tafsir-tafsir yang bercorak bayani
belum mencerminkan satu kesatuan yang utuh dan terpadu dalam ajaran al-Qur’an
yang fundamental. Karena seorang mufassir kadang terjebak dalam dialektika dan

hegemoni susastra yang melenakan.
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Nursi juga menggunakan pendekatan susastra yang didasari oleh metode
tafsir kesatuan tematik (al-wiidah al-mawlE’iyyah). Beberapa Kkarakteristik
penafsiran Nursi dapat dirangkum dalam penjabaran berikut: Pertama, Nursi tidak
menafsirkan semua ayat-ayat al-Qur’an secara lengkap, namun ia menafsirkan
sebagiannya untuk penajaman pembahasan yang relevan dengan persoalan kekinian.
Baginya, menafsirkan seluruh al-Qur’an merupakan suatu tugas yang sulit untuk

dilakukan oleh mufassir secara individual.***

Kedua, Untuk mengeksplorasi kedalaman makna al-Qur’an dan menelusuri
esensi keindahan sastranya, mesti harus mengungkap aspek sastra/seni dan
korelasinya dengan keilmuan modern yang dilakukan oleh para ulama yang cakap
dan kredibel di bidangnya, disertai kejelian cara pandangnya dan keluasan

wawasannya dalam menafsir al-Qur’an.

Ketiga, tidak menjustifikasi metode tertentu dalam menafsirkan al-Qur’an
sebagaimana para mufassir lainnya. Namun, Nursi menggabungkan dari pelbagai
metode dalam menafsirkan al-Qur’an. Bahkan, sebagaimana pembaca tafsir Nursi,
beranggapan bahwa ia menggunakan metode ishEriy/implisit, dan melakukan
interaksi qur’ani secara dhawqiy. Padahal, sekali lagi Nursi tidak menyatakan terikat
dengan corak tafsir manapun dalam menafsirkan al-Qur’an*®

Nursi memang menegaskan perlunya kualifikasi seseorang yang akan

6

menafsir al-Qur'an secara ketat, bahwa setiap mufassir harus:"*® a). Memenuhi

134 Nursi, IShErEt I’jEz..., 20. Lihat juga, Gafur Mahmud Mustafa Ja’far, Al-TafsEr wa al-
MufassirEn fi Thaubihi al-JadEd, 730.

B5Nursi, Al-MalEiig, 179-180.
B8 Ahdul Gafur Mahmud Mustafa Ja’far, Al-TafsEr wa al-MufassirEn, 742-744.
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semua persyaratan intelektual tentang ulumul Qur’an. b). Menjadikan al-Qur’an
sebagai soko-guru utama atau pembimbing dan pengarahnya. c). Tetap terjaga dari
pelbagai pengaruh individual dan komunal, terbebas dari intrik dan interes pribadi
saat menafsirkan al-Qur’an. d). Mendedikasikan secara loyal dan ikhlas hanya
kepada Allah tanpa reserve e). Berpikir positif dan objektif untuk melandasi
metodenya dalam menafsirkan al-Qur’an. f). Menjauhkan diri dari sikap ego, ujub
dan keangkuhan intelektual. g). Terbebas dari adanya interes pribadi, atau ada

pengaruh kuat dari unsur sektarianisme apalagi primordialisme.

Menurut Fahd Al-Rumiy, metodologi tafsir kontemporer, terdiri dari tiga
macam: al-manhaj al-bayEniy, al-manhaj al-mawiE’iy, dan manhaj al-tadhawwug
al-adabiy™’. Masing-masing direpresentasikan dengan baik oleh Aisyah
Abdurrahman (Bint Shati’) untuk kategori pertama, Mahmud Abbas Al-Aggad untuk
kategori kedua, dan Sayyid Qutb untuk kategori ketiga. Sedangkan Nursi, memilih

menggabungkan yang kedua dan ketiga dengan adaptasi dan improvisasi metode

penafsiran.

F. Variabel Kebenaran Tafsir Said Nursi

Dalam konteks penafsiran al-Qur’an, problem utama yang menjadi persoalan
krusial adalah menentukan parameter kebenaran/objektivitas penafsiran. Sehingga
produk suatu penafsiran dapat dipegangi dan dipedomani. Tanpa adanya parameter

yang konkret, maka hasil penafsiran akan sulit ditentukan secara objektif ilmiah.

3’Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, IttijEhEt al-TafsEr fi al-Qarn al-REbi’
‘Ashar al-Hijriy, (Riyad: Univ Islam lbn Sa’ud , 1405), Disertasi Doktoral, jilid IlI, h. 957.
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Bahkan, ada yang menyatakan bahwa hasil penafsiran al-Qur’an tidak ada yang
objektif, karena didasarkan pada presupposisi dan prejudice penafsirnya. Maka,
mencari dan menentukan tolok ukur sebagai upaya menemukan pijakan objektivitas

ilmiah menjadi penting dan urgen.

Tak dipungkiri, kriteria kebenaran penafsiran memang sangat relatif dan
intersubjektif."®® Namun, tidak ada salahnya jika peneliti mencoba untuk
merumuskan parameter validitas penafsiran berdasarkan teori ilmiah dalam filsafat
ilmu. Jika merujuk pada literatur filsafat ilmu, maka tolok ukur kebenaran suatu hasil
pemikiran sebagaimana disebut oleh Ralph C.S. Walker dengan theories of truth, ada

tiga hal; koherensi, korespondensi dan pragmatisme.**

Meski pada mulanya ketiga teori tersebut dipakai untuk menguji teori-teori
ilmu kealaman empiris, namun ketiganya dapat dipakai dan diimplementasikan
dalam menguji validitas hasil penafsiran, tentu saja dalam konteks penafsiran Nursi.
Jika ditelisik dalam Risale-i Nur, maka dapat diketengahkan bahwa Nursi
menggunakan metodologi tafsir yang dapat dinilai dari konsistensi logis dan
ketaatasasan metodologinya, dan itu menandakan adanya prinsip koherensi (tafsir al-

Oyat bi al-Oyat).

B8Arie Verhagen, Construction of Intersubjectivity, Discourse, Syntax and Cognation
(Oxford: Oxford University Press, 1989), 63.

39Mengenai teori kebenaran bisa dibaca lebih detail dalam Ralph C.S. Walker, Theories of
Truth, yang dimuat dalam Bob Hale dan Crispin Wright (ed), A Companion to the Philosophy of
Language, (Oxford: Blackwell Publishers, 1997), 309-314. Bandingkan dengan Alan Hausman, Logic
and Philosophy, a Modern Inttroduction, (United State: Wadsword Cengagfe Learningm, 2010), 79.
Atau dapat dibaca di Stuart Swain, Quantum Interference and Coherence, Theory and Experiments
(USA: Springer, 2009), 4-9 Lebih lanjut, lihat Jujun S. Suriasumantri, Filsafat llmu, Sebuah
Pengantar Populer, (Jakarta: Pustaka Sinar Harapan, 19990), 55-59.
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Dapat peneliti kemukakan di sini bahwa, Pertama, hasil penafsiran Nursi
banyak menggunakan metodologi tafsir yang dapat ditimbang parameternya, dinilai
dan dikaji dari aspek konsistensi logisnya. Hal ini mencerminkan teori koherensi.
Kedua, hasil dan produk penafsiran Nursi menegaskan adanya kekuatan yang sangat
elementer dalam upaya mengaplikasikan dan membumikan pelbagai konsep ilahi
dalam teks al-Qur’an dengan perkembangan problem kekinian kontemporer, untuk
membuktikan adanya korelasi yang kuat antara teks Al-Qur’an dengan konteks
berdasar nilai-nilai kebenaran normatif metafisis dengan realitas historis konkret
empiris. Ketiga, Nursi memiliki mindset aksiologis, bahwa hasil penafsirannya
mampu memberi solusi alternatif atas sebagian persoalan kekinian umat. Ini
mencerminkan teori pragmatisme. Dengan tiga teori kebenaran ini, penulis mencoba

untuk melihat dan menimbang realitas metodologis penafsiran Nursi.
1. Simbiosis Teks dan Konteks

Memang, banyak pengkaji al-Qur’an yang menetapkan pelbagai rumusan
dan parameter kebenaran terutama dalam konteks penafsiran. Jika ditelisik,
perbedaan yang muncul dalam memberikan tolok ukur penafsiran, didasarkan
pada dua aspek mendasar, pertama mengacu pada al-athar, kedua pada al-ra’yu
dan ketiga merupakan simbiosis antar keduanya. **° Dari ragam tafsir, ulama salaf

dan mayoritas mufassir klasik menyatakan bahwa tafsir al-Qur’En bi al-Qur’En

“%Dalam analisis dan telaah cukup mendalam, Abdurrahman bin Nasir bin Abdullah al-Sa’di,
menyebut sampai 71 kaidah dalam menafsirkan al-Qur’an, yang mengandung beberapa aspek penting
tentang kaidah dan dasar-dasar yang sangat elementer dalam tafsir. Lihat: Abdurrahman bin Nasir bin
Abdullah al-Sa’di, Al-QawE’id al-xisEn li TafsEr al-Qur’En, (Riyad: Maktabah al-Rashid li al-Nashr
wa al-Tauzi’, 1999), 6-11.
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derajatnya paling tinggi karena ia paling disukai oleh Nabi.*** Itu sebabnya, para
ulama salaf sangat ketat sekali dengan pelbagai syarat untuk menerima metode
tafsir bi al-ra’y, karena man takallama fE al-Qur’En bira’yihi fa alEba fagad
akhla’a. Barangsiapa menafsir al-Qur’an dengan pendapat rasionya, meski itu

benar, maka ia tetap dalam kesalahan” (HR. Abu Dawud dan Tirmidzi).'*?

Ibn Taimiyah juga termasuk ulama yang berpendapat demikian. Untuk
kehati-hatian, ia menegaskan adanya empat macam jenis penafsiran terhadap teks
al-Qur’an; Pertama, tafsir yang hanya diketahui oleh orang-orang Arab, Kedua,
tafsir tentang teks yang tidak diketahui dan dipahami oleh manusia karena
keterbatasan ilmunya. Ketiga, tafsir yang diketahui oleh ulama, mufassir dan
cerdik pandai. Dan keempat, tafsir yang hanya Allahlah yang mengetahui hakikat

yang sebenarnya.'®

Menurutnya, pada tataran ketiga itulah, ranah mufassir dalam
menelusuri makna teks al-Qur’an dan mengeksplorasi kandungan artinya yang

tetap berpijak pada teks dan konteks secara benar.

Abdurrrahman al-Sa’di menyebut secara rinci ketentuan dan kaidah
menafsirkan al-Qur’an. Dalam bab-bab awal, ia menjelaskan paling tidak ada

enam hal mendasar. Pertama, pada dasarnya tidak ada ayat al-Qur’an yang saling

“INabi menyatakan: alE innE OtEtu al-Qur’En wa mithlahu ma’ahu (HR. Abu Dawud),
sehingga parameter kesahihan tafsir menempati urutan pertama. Kalau tidak ada ditafsirkan dengan
sunnah Rasul, jika tidak ada dengan perkataan sahabat dan jika tidak dengan penafsiran nalar/akal.
Lihat Badruddin Al-Zarkasyi, Al-BurhEn fE ‘UIEm al-Qur’En, him. 432-433.

42| ihat Badruddin al-Zarkasyi, Al-BurhEn fi ‘UIEm al-Qur’En, 424.

“31bn Taimiyah, Mugaddimah fi llm al-Tafsir, edit Adnan Muhammad Zarzur, (1972), 115.
Selaras dengan itu Badruddin al-Zarkasyi dalam al-BurhEn fi ‘UIEm al-Qur’En menyatakan tidak
jauh seperti itu, lihat 426-427, Hanya saja, A-Zarkasyi lebih berani menyatakan bahwa tipe tafsir
keempat, yakni tafsir yang dikemukakan oleh ulama’ menjadi model tafsir yang dapat menerima
ta’wil atau interpretasi teks dengan nalar dan akal. Perbedaannya menurut Zarkasyi, mufassir hanya
sebatas transmisi teks ke makna, sedangkan al-mu’awwil (pelaku ta’wil) lebih leluasa untuk
melakukan istinbat dan improvisasi mengeluarkan arti dari teks.
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bertentangan (ta’Erul), jika ditengarai ada pertentangan, hal itu karena
kekurangjelian dalam memahami al-Qur’an."** Kedua, pengertian yang samar
dirujukkan kepada yang jelas. Sesuatu yang meragukan tidak dapat
mengenyampingkan sesuatu yang meyakinkan. Ketiga, semua ayat Yyang
menimbulkan keraguan ada jawabannya. Keempat, merujukkan ayat-ayat
mutasyabihat kepada ayat-ayat muhkamat. Kelima, ‘alif lam’ pada kata sifat dan
ism al-jins menunjuk pada semua pengertian yang tercakup di dalamnya.
Keenam, al-nakirah dalam konteks al-nafyi dan al-nahyi menunjuk pengertian

umum.

Begitu banyak kaidah yang perlu diperhatikan bagi mufassir untuk
menafsirkan al-Qur’an. Bagi Al-Sa’di, seseorang harus memahami dan mengikuti
rambu-rambu agar tidak kehilangan arah dalam menafsirkan al-Qur’an. Apalagi
tafsir menurut Quraish Shihab, adalah penjelasan tentang firman Allah sesuai
kemampuan manusia yang bertingkat-tingkat dengan kecenderungan yang
berbeda-beda. Perbedaan capaian tafsir juga berbeda-beda disebabkan oleh

perbedaan budaya dan intelektualitas yang melingkupi mufassir.**®

“4Misalnya ayat yang menyatakan keadaan orang Kafir di hari kiamat. Pada QS (77:34-35)
orang-orang yang menantang Allah tidak akan dapat berbicara pada hari kiamat, namun anggota tubuh
mereka (tangan dan kaki) yang memberikan kesaksian. Sedangkan pada ayat lainnya (QS. 20: 124-
125) dinyatakan bahwa mereka mampu berbicara, konteksnya terjadi dalam proses awal pengadilan
di akhirat. Ketika itu mereka melalukan protes dan mengingkari perbuatan mereka, akan tetapi setelah
mulutnya ditutup, anggota badan lainnya bersaksi atas perbuatan mereka di dunia. Atau ayat-ayat
tentang hubungan darah di akhirat. Pada ayat QS 80: 34-36 yang menyatakan adanya hubungan darah,
dan pada QS. 52: 21-22 tidak ada hubungan, hal itu dimaksudkan hubungan darah dikarenakan sama-
sama beriman, sedangkan yang menafikan hubungan itu, karena berlainan iman. Lebih lengkap lihat
Muhammad Salih al-Uthaimin, Syari al-QawE’id al-xisEn fi TafsEr al-Qur’En li Abdirrahman bin
Nalir al-Sa’diy, (Kairo: Maktabah al-Sunnah, 2002), Cet. I, 39-41

“Lebih jauh lihat Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah, Pesan, Kesan dan Keserasian al-
Qur’an, Volume 1, (Jakarta: Lentera Hati, 2000), xv
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Lebih dari itu, ayat-ayat al-Qur’an — meminjam analogi Abddullah Darraz
— bagaikan intan yang setiap sudutnya memancarkan cahaya yang berbeda dengan
apa yang terpancar dari sudut lainnya. Dan tidak mustahil, jika kita
mempersilahkan orang lain memandang dari sudut lain, dia akan melihat lebih

146

banyak dibanding apa yang kita lihat.

Selain itu, perdebatan antara teks dan konteks menjadi diskursus yang
terus menerus sampai kini. Sa’adia mencoba mengurai ketegangan dua kelompok
tersebut. la sangat menyadari konsekuensi yang mungkin timbul dari
penyimpangan makna al-Qur’an. Menurut Sa’adia, mufassir dituntun secara
dialektis untuk memilih, baik dengan menafsirkannya secara bebas sesuai konteks
dengan mengambil makna intinya (esoteric interpretation) atau dengan berpijak
pada teks (exoteric interpretation). Keputusan tersebut merupakan bagian penting
dari penafsir, bahwa dia tidak dapat secara eksklusif menyatakan metode takwil
al-Qur”an itu adalah lebih baik, namun perlu disadari bahwa ada metode lain yang
bisa saling melengkapi. Maka, mufassir tetap bergerak antara dua parameter; akal
dan wahyu. Wahyu tidak menjadi korpus tertutup dalam dirinya yang tidak
menerima interpretasi, demikian juga akal tidak boleh secara bebas melakukan

interpretasi atas wahyu.**’

Solusi yang diberikan oleh Ibn Jarir al-Tabari yang lebih condong untuk

merujuk pada makna eksoterik literal tekstual, juga kurang memuaskan pihak

) 146Muhammaq Abdullah Darraz, Madkhal ilE al-Qur’En al-KarEm, ‘Ari TErEkhiy wa TailEl
MugErin, (Kuwait: DEr al-llm, 1984), 15.

“Haggai Ben-Shammai, The Tension between Literal Interpretation and Exegetical
Freedom: Comparative Observations on Saadia's Method dalam Jane Dammen McAuliffe (editor),
With Reverence for the Word: Medieval Scriptural Exegesis in Judaism, Christianity and Islam,
(Oxford: Oxford University Press, 2003), 43-44.
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yang cenderung memilih makna konotatif kontekstual. Dalam persoalan ini,
Tabari menegaskan bahwa wa-taujEh ma'EnE kalEm Allah ilE al-ashhar aulE mE
lam tathbut al-lujjah bi-khilEfihi (To direct the interpretation of God's word to its
commonest meaning is more appropriate as long as no proof has been established

to the contrary).*®

Berdasarkan pada paradigma epistemologis tersebut, metode tafsir yang
berorientasi tekstual pada umumnya bertumpu pada kerangka berpikir verbal-
tekstual yang penjelasannya dilandasi oleh nalar bayani, yakni kerangka pikir
yang mengonstruksi makna melalui pemahaman verbal tekstual sesuai dengan
kaidah normatif kebahasaan. Sedangkan metode tafsir yang berorientasi
kontekstual didasarkan pada kerangka pikir yang berkembang dalam metode-
metode sosial kontemporer.'*® Kebenaran tafsir ini diukur selaras dengan produk

tafsir, apakah ia mampu menjawab persoalan sosial keagamaan atau tidak.

Yang paling mendasar bahwa parameter kedua tipologi tafsir tersebut
terletak pada prinsip yang diyakininya. Metode tafsir tekstual lebih berpegang
pada kaidah al-‘ibrah bi ‘umEm al-laf® la bi khulET al-sabab (ketetapan makna
itu didasarkan pada universalitas teks, dan bukan pada partikularitas sebab).
Karena itu faktor kebahasaan amat kuat dipadu dengan nalar bayani yang bersifat
deduktif di mana posisi teks al-Qur’an menjadi dasar penafsiran dan bahasa

sebagai perangkat utama analisisnya.

18 1bn Jarir al-Tabari, JEmi’ al-BayEn fi TafsEr Oyi al-Qur’En, Juz XV, 127.
“9Ramli Abdul Wahid, Ulumul Qur’an, (Jakarta: RajaGrafindo Persada, 1994), 71.
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Sedangkan metode kontekstual berdasarkan pada prinsip penafsiran al-
‘ibrah bi khulET al-sabab IE bi ‘umEm al-laf® (ketetapan makna didasarkan pada
partikularitas sebab, bukan pada universalitas teks). Implikasi dari teori ini, yang
pertama kali dilakukan adalah memahami makna asli suatu teks, lalu menelusuri
anasir-anasir historis yang menyebabkan turunnya teks tersebut. Setelah itu,
dilakukan kontekstualisasi makna terhadap persoalan yang dihadapi. Bahkan, kini
dalam penerapan tafsir kontemporer tidak jarang digunakan prinsip al-ibrah bi
magETid al-shari’ah. Kaidah ini mencari sintesis kreatif dalam menafsirkan teks

yang berlandaskan pada tujuan disyari’atkannya suatu doktrin ajaran agama.**

Memang para pengkaji al-Qur’an dan mufassir kontemporer banyak
menekankan pada aspek kontekstualitas, yang dilandaskan pada spirit penegasan
Ali bin Abi Thalib: “Al-Qur’En baina daftay al-muliaf IE yanlig, wa innamg
yanliqu bihi al-rijEL..”**" Hanya saja, persoalan krusial yang ditemukan dalam
metode kedua ini adalah munculnya kerancuan metodologi dan parameter

kebenaran serta objektivitas suatu produk penafsiran. Karena adanya disorientasi

Diadaptasi dari karya pemikir muslim kontemporer Jasser Auda tentang MaqETid al-
SharE’ah. Upaya Jasser Auda ini sebagai pengembangan kembali kajian MagElid al-SharE’ah
sebelumnya yang dilakukan oleh Imam al-Shatibi, dalam bukunya al-MuwEfaqEt fi UTEI al-SharE’ah.
Karena titik awal kajian Jasser ini, berangkat dan dipicu dari hasil laporan tahunan United Nation
Development Programme (UNDP) yang menyebutkan bahwa hingga sekarang peringkat Human
Development Index (HDI) dunia Islam masih amat rendah. Hal ini mendorongnya untuk melakukan
kajian, pemetaan ulang dan studi kritis atas MagElid al-Shari’ah lama yang memadukan kajiannya
dengan menggunakan pendekatan keilmuan sains (systems approach), dan keilmuan sosial
kontemporer. Selengkapnya lihat Jasser Auda, MagETid al-SharE’ah ka Falsafatin i al-TashrE’ al-
IslEmiy: Ru’yah ManBEmiyyah, (Herndon USA: al-Ma’had al-Alamiy li al-Fikr al-ISIEmiy, 2012),
Cet. I, 20-22.

B1ungkapan Ali bin Abi Thalib di atas, sebenarnya sebagai respon atas kaum Khawarij yang
menjadikan al-Qur’an sebagai legitimasi ide dan kekuatan, dengan mengangkatnya di atas pucuk anak
panah atau senjata mereka, setelah kekalahan Mu’awiyah bin Abi Sofyan atas Ali bin Abi Thalib.
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dan infiltrasi metodologi penafsiran Barat dan hermeneutika yang diterapkan atas

penafsiran al-Qur’an.'*?

Pada posisi ini, Nursi tetap memegangi prinsip penafsiran kontekstual.
Menurutnya, gagasan tentang perlunya memperhatikan konteks dalam memahami
ayat al-Qur’an sebenarnya telah dipelopori oleh para ulama terdahulu dengan
perangkat ilmu asbEb al-nuzEl. Misalnya dua karya yang sangat popular AsbEb
al-NuzEl karya Abu al-Hasan Ali bin Ahmad al-Wahidi,*** dan LubEb al-NugEl
fE AsbEb al-NuzEl karya Jalaluddin Abdurrahman al-Suyuthi.’** Akan tetapi,
sebagaimana terlihat dalam pelbagai literatur kitab tafsir, para mufassir cenderung
belum maksimal dalam memanfaatkan riwayat-riwayat asbEb al-nuzEl sebagai
kerangka analisis penafsiran sehingga dialektika antara konteks historis dan

semantik kurang mendapat apresiasi yang memadai.

Jika dicermati lebih lanjut, corak penafsiran Nursi terbentuk dalam
katakteristik yang lebih terbuka. Otentisitas dan elatisitas penafsiran Nursi dapat
dipetakan dalam empat karakteristiknya: a. Ketakwaan (kesucian dan ketabahan/
patience and chastity), b. Berpikir sederhana namun berkarakter (tak mengharap

penghargaan dari manusia), c. Menggunakan pendekatan moderat (tenang,

52M.M. Al-A’zami, The History of the Qur’anic Text from Revelation to Compilation,
diterjemahkan oleh Sobirin Solihin, Sejarah Teks Al-Qur’an, (Jakarta: Gema Insani, 2005), 343.

53 ihat uraian cukup lengkap Al-Imam Abu al-Hasan Ali bin Ahmad al-Wahidi, Asbab
Nuzul al-Qur’an, edit Ahmad Basyuni Zaghlul, (Beirut: Dar al-Kutub al-l1imiyyah, 1991), Cet. I, 24.

%4Bandingkan dengan penjelasan al-Suyuthi, yang merangkai pelbagai uraian para ulama.
Al-Wahidi menyatakan: “Tidak mungkin seseorang mampu memahami ayat al-Qur’an dengan baik,
kecuali ia mengetahui asbab nuzul ayat”. Sedangkan lbn Dagiq al-‘Id mengatakan: “llmu asbab al-
Nuzul merupakan metode terpercaya untuk memahami al-Qur’an dengan benar”. Sedangkan
Muhammad ibn Sirin menegaskan: “Saya bertanya kepada Ibn Ubaidan tentang arti suatu ayat: la
menjawab: “lkutilah orang-orang yang mengetahui sebab turunnya ayat al-Qur’an”. Lihat dalam
pengantar buku Jalaluddin Abi Abdurrahman al-Suyuthi, LubEb al-NugEl fi AsbEb al-NuzEl, (Beirut:
Dar al-Kutub al-l1imiyyah, 1999), 7.



343

futuristik/foresight, cerdas dalam mengambil inisiatif), d. Selalu berada di garda
depan perjuangan dalam melawan Barat (always in the forefront and engage with

the west).'>

Jika dikaitkan dengan perspektif penafsiran kontemporer, Nursi tidak
menampik corak penafsiran ilmiah, meski ada sejumlah persyaratan yang
dikemukakan sebagaimana mufassir lain. Di antara syarat-syarat tafsir ilmiah

menurut Nursi antara lain*®

a. Tidak berlebih-lebihan dalam menafsirkan al-Qur’an sehingga keluar konteks

dan berimplikasi pada bias penafsiran.

b. Hasil penafsiran ilmiah tersebut untuk mempertajam intuisi spiritual dan

memperkuat keimanan terhadap Allah dengan beragam fenomena kealaman.

c. Untuk mendorong dan memotivasi muslim menuju kebangkitan harkat umat

dan keagungan al-Qur’an.

d. 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.

Meski Nursi menerima penafsiran ilmiah, dengan sejumlah syarat yang ia

kemukakan, namun ia juga tetap melakukan kritik terhadap produk tafsir ilmiah

5Lihat analisis lan S. Markham dalam bukunya Engaging with Bediuzzaman Said Nursi: a
Model of Interfaith Dialogue, (England: Ashgate Publishing Limited, 2009), 47-53 dan Mohammad
Asim Alavi dalam Seed of Change, Thrilling Leadership Leasons from Bediuzzaman Said Nursi,
(Istanbul: Vakif Yayinlari, 2013), 68-92. Selain itu juga dapat dibaca dalam artikel Abdul Karim
Akawiy, JuhEd al-Nursiy fi IrsE” Usus al-Wiidah al-Fikriyyah fi ‘Afrihi, dalam BuiEth al-Nadwah al-
IImiyyah al-‘Olamiyyah ‘an Said al-Nursi, Istanbul 1999, 184-189.

156 Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, BuiEth fi UTEI al-TafsEr wa ManEhijuhu,
(Riyadh: Maktabah al-Taubah, 1998), 99.
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yang menggunakan metode hermeneutik. Sains modern selalu identik dengan
positivistik. Visi sains terhadap realitas adalah suatu premis dan pre-supposisi
kesalahan karena dibangun di atas kesalahpahaman penafsiran terhadap fenomena
alam. Kritik Nursi terhadap tafsir sains, lebih berupaya mencocok-cocokkan ayat
dengan isyarat ilmiah yang berkembang. Dan ini adalah bentuk kritik radikal yang

didasarkan pada sense of getting at the roots.™’

2. Ismi Logic dan Harfi Logic

Selain memegangi tiga prinsip validitas kebenaran, yang dibingkai dengan
mengintrodusir dua pendekatan primer; bi al-ma’thur dan bi al-ra’yi, Nursi juga
menggunakan logika harfi dan logika ismi (harfi logic and ismi logic) terutama
dalam melakukan kritik atas tafsir ilmi tersebut. Logika Ismi, dinyatakan Nursi
bermula dari logika induktif yang menjelaskan fenomena alam sebagai aneka
fakta dan multiplisitas yang amat kompleks. Seperti dijelaskan dalam ayat:

Vo OCGwe S SN 0J6)m K24 16
2S- XL X 2. HOINO>RQ
MR g ACKRLs s BUORDNN. OWIORe 00
JIRSES &> ARR L @ & &0 LA L oS

BX-U2>02DHUB+O® I+ *Fade OO

Y7Lebih 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), 416-418.
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Hai manusia, telah dibuat perumpamaan, maka dengarkanlah olehmu
perumpamaan itu. Sesungguhnya segala yang kamu seru selain Allah sekali-
kali tidak akan menciptkan seekor lalat, walaupun mereka bersatu untuk
menciptakannya. Dan jika lalat itu merampas sesuatu dari mereka, tidaklah
mereka dapat merebutnya kembali dari lalat itu. Amat lemahlah yang

menyembah dan amat lemahlah yang disembah. (QS. 22:73).

Sedangkan logika harfi, didasarkan pada kenyataan bahwa pelbagai
fenomena makhluk dan peristiwa yang mengitarinya pada dasarnya adalah tanda-
tanda kebesaran Allah karena berulang kali secara tegas dinyatakan dalam al-
Qur'an. Sebagaimana berulangkali dinyatakan tentang fungsi penciptaan manusia

dan jin adalah untuk menyembah kepada-Nya. Secara tegas Nursi menyatakan:

“The aspect which looks to their Maker (mana-yi Ismi) and (mana-yi Harfi),
they are explained at the start of all books on Arabic Grammar. Moreover, there
are ample explanations of them, together with comparation. Thus, in the firts

instance, the glass of the mirror is the meaning that looks to the thing itself while
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Re’fet is its ‘significative meaning’(al-ma’ma al-magqiEd). In the second
instance, the glass of the mirror is ‘the unsignificative meaning, that is looked at
not for itself but for another meaning (ma’na ghair maqiEd), that is the
reflection.”**® Aspek yang terlihat Pencipta mereka (mana-yi Ismi) dan (mana-yi
Harfi). Mereka menjelaskan pada awalnya sesuai dengan gramatika bahasa
Arab. Selain itu, terdapat penjelasan dari mereka, sebagai  eksplanasi
komparatif. Dengan demikian, dapat dikemukakan sebuah contoh, kaca cermin
dan objek yang memantul darinya adalah makna yang muncul dari objek itu
sendiri yang 'makna eksplisit yang menunjukkan' (al-ma'nE al-maqiEd). Dalam
contoh kedua, kaca cermin adalah 'makna implisit, yang memandang tidak untuk
dirinya sendiri tetapi untuk arti lain (ma'nE ghair al-maglEd). itu refleksi dari

makna implisit yang dituju.

Tak ayal, dari konsistensinya terhadap penafsiran berdasar harfi logic
inilah, Nursi menegaskan bahwa al-Qur’an selaras dengan sains modern yang
mampu menjawab persoalan kontempoter dan kekinian umat. Model harfi logic
menghasilkan tafsir kontekstual, namun tetap berpijak pada ismi logic (eksplisit

tekstual).

Logika Harfi berbentuk triadic circle segitiga sirkuler, sedangkan Ismi

berbentuk bipolar circle dari dua arah yang berbeda.

Revelation: Source of Absolute Truth
Wahyu: Sumber Kebenaran Absolut)

ZN

Reasoning Heart Konsep Alam al-Shahadah:
| (Rasionalisasi Hati) pollection, 155-1 Mencermati tanda-tanda dan
Bahasa Tuhan
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Ta’wil Triadik Harfi
GAMBAR 2

v

Reasoning Nafs
(Rasionalisasi Nafs)

Universe=Alien Things (Alam dan
sesuatu yang Tersembunyi)

A

Hubungan Ta’wil Ismi

Hubungan sirkuler kedua tipe (Harfi vision/logic dan Ismi vision)

Al-Qur’an adalah kitab suci yang merupakan “wacana” terbuka yang juga
dibentuk oleh realitas. Oleh karena itu, pembacaan atas al-Qur’an di era modern
seperti sekarang harus mengacu pada fungsi-fungsi moral yang telah diproduksi
dari wacana yang dibangun al-Qur’an. Nursi melihat bahwa keseluruhan al-
Qur’an adalah ungkapan-ungkapan yang merepresentasikan “unsur mental” yang
tidak seluruhnya dapat ditampilkan oleh sistem bahasa, sehingga harus
diinterpretasikan sesuai dengan semangat “moral” yang diungkapkan dalam
bahasa. Terlebih pada era sekarang, al-Qur’an sebagai basic core harus
berhadapan dengan “unsur material” budaya yang pada zaman Nabi tidak ada,
apalagi budaya yang secara sengaja menghantam ide dasar al-Qur’an seperti

komunisme dan materialisme. Diskursus ideologi komunisme dan materialisme
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menstimulasi Nursi untuk memberikan interpretasi terhadap al-Qur’an yang

disajikannya untuk “menggulung” paham-paham tersebut."*°

Bagi Nursi, Al-Qur’an adalah tanda dari eksistensi Allah, maka ia
memulainya dengan melihat keseluruhan ekosistem sebagai sistem tanda.
Langkah pertama yang diambil Nursi adalah melihat eksistensi alam, termasuk di
dalamnya manusia. Relasi antara Tuhan dan alam merupakan relasi harf, artinya
alam merupakan tanda (harf) yang eksistensinya tidak berarti tanpa hadirnya
Tuhan (ism). Eksistensi harf membutuhkan ism, sehingga ia bersifat indikatif.
Oleh karena itu alam akan bermakna ketika dilekatkan pada ism, yakni Allah.
Logika inilah yang kemudian disebut dengan harfi logic (logika harf).*®® Nursi,
menarik garis demarkasi antara tanda yang berfungsi sebagai penanda dan
tinanda. Allah sebagai Dzat yang diberi tanda diposisikan sebagai The Absolute

Being, sedangkan alam sebagai penanda.

Meski demikian, Allah tetap eksis sekalipun tanpa penanda, sementara itu
eksistensi alam baru diketahui dari posisinya sebagai penanda dari eksistensi
Allah.*® Ibn Sina menggarisbawahi relasi ini dengan relasi “persaksian”, artinya
eksistensi Allah independen sedangkan alam sangat dependen, sehingga alam

meniscayakan entitas tempat untuk bergantung, yaitu Allah. Eksistensi alam di

%9Said Nursi merupakan satu di antara ulama yang berusaha merealisasikan obsesi dunia
Islam saat itu, sehingga corak tafsirnya atas al-Qur’an terinspirasi oleh “kebangkitan dunia Islam”-nya
al-Afghani dan Muhammad Abduh. Lihat Colin Turner, ibid, 153.

1%0said Nursi, The Flashes Collection, terj. Sukran Vahide (Istanbul: Sozler Nesriyat A.S.,
2012), 155-6; periksa juga karyanya yang lain yang merupakan bagian dari Risale-i Nur, Al-
Mathnawi al-‘Arabt al-Narf, terj Ihsan Qasim al-Salihi (Istanbul: Sozler Publication, 2012), 277.

161 jhat selengkapnya Yasmine B. Mermer, “The Hermeneutical Dimension of Science: A
Critical Analysis Based on Said Nursi’s Risale-i Nur”, The Muslim World, Vol. LXXXIX, No. 3-4
(July-October 1999), 282.
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satu sisi merupakan entitas yang menandai eksistensi Allah untuk diketahui

seluruh ciptaan-Nya.

Al-Qur’an sebagai salah satu tanda, sebagaimana juga alam, merupakan
sistem tanda dari eksistensi Allah, sehingga menurut Nursi Al-Qur’an harus
diinterpretasikan dalam koridor relasi-relasi yang saling mempersaksikan
eksistensi masing-masing. Dinamika yang terjadi dalam ayat adalah dinamika
saling menjelaskan antara al-Qur’an sebagai ayat gawliyah dan alam sebagai ayat
kawniyah. Baik alam maupun al-Qur’an secara bersama-sama mewakili ayatullah
(sign of Allah). Keduanya juga mempunyai eksistensi, tetapi eksistensinya yang
nishi tersebut sangat bergantung pada eksistensi Allah yang mutlak. Bagi Nursi

mereka menjadi saksi atas ke-Maha Mutlak-an Allah.

Al-Qur’an adalah salah satu media komunikasi Allah sebagai realitas mutlak
kepada manusia, di samping alam semesta. Oleh karena itu al-Qur’an sering
dipahami sebagai ayat gawliyah dari Allah, sedangkan alam semesta sebagai ayat
kawniyah. Keduanya hanyalah saksi atas eksistensi Allah yang absolut. Dengan
demikian cara melihat al-Qur’an harus sesuai dengan garis yang dilalui para nabi
yang dipercaya oleh Allah sebagai pembawa tanda-tanda kekuasaan-Nya dalam
bentuk gawl. Sekalipun demikian, Nabi Muhammad juga berpegang pada kultur
masyarakat Arab yang membawa budaya beragam dalam menguraikan hakikat ayat

tersebut.'®?

Oleh karena itu, sebagaimana ungkapan al-Qur’an bahwa nabi berbicara
dengan “bahasa” kaumnya (QS.Ibrahim [14]:4), nabi Muhammad mentolelir adanya

“bacaan” yang tujuh (gird’ah al-sab’ah, sab’ah airuf) dan memudahkan pemahaman

%2Ingrid Mattson, The Story of the Qur’an, Its History and Place in Muslim Life, (Oxford:
Blackwell Publishing, 2008), 177.



350

terhadap al-Qur’an dengan mengelaborasi “cara berfikir” yang dilandasi kultur yang
berbeda. Adapun Rasulullah sendiri berfungsi sebagai balagh atas ayat-ayat itu,
karena interpretasinya akan sangat berkembang dan tergantung dari konteks yang

melingkupinya.

Dengan pemahaman seperti ini, Nursi lebih jauh ingin menegaskan ke-ayat-
an al-Qur’an — fungsi al-Qur’an sebagai penanda bagi realitas Mutlak Allah yang
tidak terjangkau oleh kapasitas manusia -, bahwasanya al-Qur’an, berbicara sendiri
tentang keagungan Allah dengan amat memukau (al-Qur’an aI—Mu’jiz).163 Sekalipun
demikian, karena al-Qur’an selalu berhadapan dengan masa dan tempat yang
berbeda-beda, maka harus diinterpretasikan sesuai dengan kondisi zaman tanpa

mengurangi semangat otentisitas yang dibawanya.

Landasan filosofis yang dibangun Nursi adalah, bahwa eksistensi Allah dan
eksistensi manusia sangatlah berbeda. Oleh karena itu ketika kedua eksistensi
tersebut akan berkomunikasi untuk menegaskan identitas masing-masing, maka perlu
media yang berupa sistem tanda dan simbol.*** Karena ungkapan tanda (sign) dan
simbol (symbol) tidaklah melukiskan seluruh apa yang sebenarnya diinginkan oleh
keduanya, maka manusia sebagai entitas yang juga masuk dalam sistem tanda dan
simbol secara keseluruhan, perlu menginterpretasikan apa yang sebenarnya

diinginkan oleh Allah.*®

1835aid Nursi, IshErEt al-I’jEz fi MabEnn al-OjEz, 61.
184said Nursi, The Letters, terj. Sukran Vahide (Istanbul: Sozler Nesriyat A.S., 1992), 392.

%5Baca selengkapnya William P. Alston, “Can We Speak Literally of God?” dalam Is God
God?, editor Axel D. Steuer dan James Abingdon (Nashville, TN: Abingdon Press, 1981), 42.
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Oleh karena itu semua yang terkandung dalam ayat-ayat Allah harus
dijelaskan dalam rangka memperteguh eksistensi masing-masing pihak. Menurut
Nursi, dengan memahami alur berpikir seperti itu, al-Qur’an harus dinterpretasikan
dalam rangka fungsi al-Qur’an itu sendiri.'®® Memang sekilas tampak bahwa model
penafsiran seperti ini sangat teosentris, tetapi ketika bagaimana al-Qur’an dan juga
alam semesta dijelaskan melalui dasar-dasar etik dalam kapasitas manusia, maka
letak eksistensi manusia sangat menonjol. Artinya, semua alur berfikir harfi logic
berpusat pada manusia. Oleh karena manusia terkungkung dalam ego yang sama
sekali tidak tahu harus ke mana ego tersebut diarahkan, maka fungsi nabi dan rasul

dalam hal ini sangat signifikan.'®’

Dengan model penafsiran seperti ini paling tidak ada dua horizon dalam
memahami al-Qur’an, yakni kekuatan akal manusia dan tradisi Nabi. Akal manusia
dalam filsafat naturalisme dan positivisme, hanya mampu memahami ego diri sendiri
(ismi logic) dan akan berhenti pada dirinya sendiri, oleh karena itu dia tidak akan
sampai pada “asal” dari mana manusia berasal dan “akhir” manusia berjalan.*®®
Dalam kondisi seperti itu tradisi kenabian berfungsi sebagai petunjuk untuk sampai

pada pemahaman tentang ego supaya sampai pada penjelasan asal manusia.

1%6said Nursi menunjukkan relasi ini dengan, secara normatif, mengemukakan ayat-ayat a-
Qur’an, misalnya QS. 16:20-1; 7:194-5; 13:14 menjelaskan peranan Allah dalam hidup manusia
dengan membuat logika terbalik antara relasi orang mushrik dengan berhala-berhalanya.

157Said Nursi, The Words, terj. Sukran Vahide (Istanbul: Sozler Nesriyat A.S., 1992), 562.

1%853id Nursi membagi polarisasi terma penafsiran dalam dua model: ismi dan harfi. Ismi,
dimaksudkan pada pemaknaan terhadap kata dalam al-Qur’an itu sendiri secara literal (sesuai teks).
Sedangkan harfi, berasal dari Tarf (huruf), yang menunjukkan untuk mengekspresikan arti selain dari
kata tersebut sesuai konteks, yang dalam istilah lain disebut ta’wil. Lebih jauh dapat dilihat, Said
Nursi, Al-Mathnawi al-Arabi al-NEri, (Istanbul: Sozler Nesriyat, 2000), 270 atau Said Nursi, The
Flashes Collection, 155-156.
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Sinergi dua horizon itulah yang menjadi dasar penafsiran al-Qur’an oleh
Nursi, maka uraian-uraian tentang berbagai persoalan selalu dikaitkan dengan
keduanya yang diorientasikan pada persaksian atas eksistensi mutlak Allah. Hal ini
sangat wajar terjadi karena kultur yang membentuk karakter berpikir Nursi adalah
kemajuan sains dan teknologi yang menegasikan eksistensi Tuhan sebagai penguasa
alam ini. Dan dalam menafsirkan ayat, Nursi berangkat dari realitas, kemudian
mengkorelasikan dengan ayat al-Qur’an dan dijelaskannya ayat tersebut dari dua
horizon yang berbeda sebagai manifestasi langsung dari alur pemikiran harfi logic,

sehingga penafsirannya terlihat tematik.**

Orientasi utama penafsiran Nursi terhadap al-Qur’an adalah counter argumen
terhadap pemikiran filsafat positivisme dan naturalisme yang memosisikan manusia
menjadi sentral dari dinamika alam. Pandangan ini, bagi Nursi, akan melahirkan
interpretasi terhadap ayat, baik yang tercipta ataupun yang terkatakan, dalam
kapasitas manusia tanpa ada ikatan transendensi dengan Allah sebagai pencipta
manusia.'™® Pada gilirannya, interpretasi tersebut dapat mengantarkan manusia pada
“perang kepentingan” dengan manusia lain, dan inilah sumber dari apa yang Nursi

sebut dengan wajah Eropa yang jahat.'"*

Sebagaimana pada penafsir-penafsir modern di negara-negara lain, seperti

India, Mesir, dan Indonesia, Nursi juga memanfaatkan kekuatan-kekuatan bahasa

8%y amine B. Mermer, “The Hermeneutical Dimension of Science: A Critical Analysis Based
on Said Nursi’s Risale-i Nur”, The Muslim World, ibid, 279.

70 jhat pembahasan tentang transendensi tafsir atas realitas dalam Said Nursi, The Letters,
264-307; bandingkan dengan Mermer, “The Hermeneutical Dimension...”, 280.

5aid Nursi membagi Eropa menjadi dua: Eropa yang baik yang disinari cahaya agama
Kristen yang benar, dan Eropa jahat yang berbasis pada pemikiran filsafat naturalis dan positivistis
yang melahirkan kolonialisme, imperialisme dan peperangan. Lihat Said Nursi, Bediuzzaman Said
Nursi, al-Lama’Et (Istanbul: Sozler Publication, 2012), 643.
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dalam al-Qur’an sebagai piranti untuk menginterpretasikan ayat. Oleh karena itu,
setelah melihat eksistensi manusia, Nursi memasuki wilayah bahasa yang digunakan
manusia dalam berkomunikasi. Dalam hal ini Nursi banyak menguraikan makna
kebahasaan dari teks-teks ayat kemudian dikorelasikan dengan konstelasi zaman
sekarang. Sekalipun demikian tampaknya Nursi menghindar dari ikatan asbab al-
nuzll, sehingga tafsiran ayat demi ayat dalam tema tertentu langsung dikaitkan
dengan makna asli ayat tersebut sembari melihat aspek balaghiyah al-kalam wa al-

kalimah dari al-Qur’an.

Misalnya ketika menafsirkan QS al-xujurEt [49]: 12, Nursi menekankan pada

fungsi huruf hamzah pada lafaz-lafaz dalam ayat ini.
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Adakah seorang diantara kamu yang suka memakan daging saudaranya yang sudah

mati? Maka tentulah kamu merasa jijik kepadanya.

“ayulibbu, aladukum, an ya’kula laima akhihi, maitan” yakni sebagai
istifhédm inkariy [interrogative], maka pesan yang dibawa ayat tersebut ada enam
sebagaimana enam huruf hamzah yang dipakai dalam ayat tersebut, yakni
mempertanyakan eksistensi ego manusia: 1) manusia mempunyai akal dan pikiran
untuk menimbang baik-buruk perbuatan tersebut, tetapi tidak digunakan, 2). hati
manusia yang bertabiat baik telah rusak karena senang pada sesuatu yang paling
dibenci, 3). posisi manusia dalam komunitas publik telah rusak dengan perbuatan
tercela tersebut, 4, sifat dasar manusia: manusia musuh bagi lainnya, yang dapat

muncul kembali dengan memunculkan masalah tersebut, 5, hati manusia yang
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sepadan telah hancur dengan perbuatan tercela itu, [6] bangkai sebagai wujud yang
harus dihormati dengan cara dirawat dan dikubur dengan baik justru dimakan;

sebagai simbol ungkapan pejoratif ketika mengungkit kesalahan orang lain?*"?

Dengan memformulasikan sistem tanda dari dinamika alam dan al-Qur’an
dalam kehidupan manusia, Nursi membangun logika harfi, yakni asumsi bahwa
selurun alam semesta ini adalah realitas yang tidak mungkin meneguhkan
eksistensinya tanpa ada eksistensi lain tempat menyandarkan makna kediriannya.
Eksistensi lain tersebut tentu independen dan bersifat mutlak dengan memberi makna
pada diri-nya. Dengan adanya proses “menghadirkan” eksistensi lain itu, alam hanya
akan bermakna sebagai realitas, ketika melekat pada eksistensi yang mutlak itu. Jadi
alam bersifat atributif, tidak mutlak, nisbi dan dependen terhadap realitas mutlak,
sehingga fungsinya adalah sebagai penanda bagi eksistensi yang bersifat mutlak.

Inilah proses harfi logic tersebut.'”®

Al-Qur’an sebagai salah satu realitas yang di samping include dalam alam
juga secara independen berfungsi sebagai penanda dari eksistensi lain tersebut yang
berupa “teks-teks” verbal dalam bentuk tulisan. Ketika secara massif alam raya
menampilkan “tanda-tanda” dari eksistensi mutlak dalam artikulasi mekanis “hukum
alam” [sunnatullah], al-Qur’an menampilkannya dalam statemen-statemen yang
secara makna kongruen dengan alam, tapi secara artikulatif berbeda, yakni “tanda-

tanda” itu tampil dalam bentuk kesenjangan (discrepancy) antara teks-teks ayat

72| jhat selengkapnya Said Nursi, The Words, 391-392.

Nursi mengungkapkan dengan Logika harfi dalam persoalan makro “ego yang besar” pada
titik Iaytan atom dalam kosmos yang amat besar. Lihat dalam edisi bahasa Arab, Said Nursi, Al-
KalimEt, terjemah Ihsan Qasim al-Salihi, (Kairo: Sozler Publications, 2004), 625.
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dengan realitas. Di sinilah logika larf sangat signifikan dalam menarik garis hubung

antara teks dan realitas.

Unsur-unsur “tanda” dari ayat-ayat al-Qur’an yang berupa aspek gramatika,
semantik, morfologi dan lainnya dari aspek bahasa, dan makna yang tersirat dari
yang tersurat merupakan entry point dari model penafsiran yang dilakukan Nursi.
Kalau dikomparasikan dengan pola interpretasi postmodern, apa yang dilakukan
Nursi mempunyai banyak kemiripan dengan apa yang telah dikerjakan oleh pemikir
postmodern yang selalu mencari garis hubung antara yang “real” dan

“representation”.

Bagi Nursi, al-Qur’an berfungsi sebagai tanda dan simbol yang berupa sistem
ujaran dan tulis, merupakan lingkup budaya manusia, sementara apa yang dilukiskan
oleh Allah dalam ayat-ayat al-Qur’an adalah fenomena yang tidak cukup hanya
diungkapkan melalui sistem lisan dan tulisan, maka secara niscaya harus
diinterpretasikan dalam konteks kemanusiaan. Dalam hal ini Rasulullah telah
memberi prototipe cara menginterpretasikannya, yang oleh Nursi disebut “the way of
prophet”, yakni jalan shar’i. Shari’ah bagi Nursi tidak hanya berupa hukum-hukum
yang sifatnya legal formal, tetapi lebih luas dari itu shari’ah baginya adalah seluruh
kehendak Allah yang tertuang dalam al-Qur’an sebagai spirit yang bersifat universal,
dan ini telah terartikulasi dalam way of prophet tersebut yang dalam Islam disebut

sunnah.t’

Langkah pertama yang diambil Nursi adalah melihat eksistensi alam,

termasuk di dalamnya manusia. Relasi antara Tuhan dan alam merupakan relasi harf,

74said Nursi, The Letters, terj. Sukran Vahide (Istanbul: Sozler Nesriyat A.S., 1992), 392
Said Nursi, The Rays Collections, 446.
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artinya alam merupakan tanda (harf) yang eksistensinya tidak berarti tanpa hadirnya
Tuhan (ismi). Eksistensi harf membutuhkan ism, sehingga ia bersifat indikatif. Oleh
karena itu alam akan bermakna ketika dilekatkan pada ism, dialah Allah. Logika

inilah yang kemudian disebut dengan harfi logic (logika harf).*”

Sebagaimana dikutip oleh Yamine B. Mermer, Nursi menarik garis demarkasi
antara tanda yang berfungsi sebagai penanda dan tinanda. Allah sebagai Dzat yang
diberi tanda diposisikan sebagai The Absolute Being, sedangkan alam sebagai

penanda. Meskipun demikian, Allah tetap eksis.'"

Akal manusia dalam filsafat naturalisme dan positivisme, hanya mampu
memahami ego diri sendiri (ismi logic) dan akan berhenti pada dirinya sendiri, oleh
karena itu dia tidak akan sampai pada “asal” dari mana manusia berasal dan “akhir”
manusia berjalan. Dalam kondisi seperti itu tradisi kenabian berfungsi sebagai
petunjuk untuk sampai pada pemahaman tentang ego manusia supaya sampai pada

asal manusia.

Orientasi utama penafsiran Nursi terhadap al-Qur’an dengan harfi logic
adalah counter argumen terhadap pemikiran filsafat positivisisme dan naturalisme
yang memosisikan manusia menjadi sentral dari dinamika alam.'”’ Pandangan ini,
bagi Nursi, akan melahirkan interpretasi terhadap ayat, baik yang tercipta ataupun

yang terkatakan, dalam kapasitas manusia tanpa ada ikatan transendensi dengan

5said Nursi, The Flashes Collection, terj. Sukran Vahide (Istanbul: Sozler Nesriyat A.S.,
2000), 155-6; periksa juga karyanya yang lain yang merupakan bagian dari Risale-i Nur, Al-
Mathnawi al-‘Arabft al-Ndrf, terj Ihsan Qasim al-Salihi (Istanbul: CD ROM Risale-i Nur 1.0, t.t), 270.

%8 ihat selengkapnya Yamine B. Mermer, “The Hermeneutical Dimension of Science: A
Critical Analysis Based on Said Nursi’s Risale-i Nur”, The Muslim World, Vol. LXXXIX, No. 3-4
(July-October 1999), 282.

Y"said Nursi, KulliyyEt Risale-i NEr, al-KalimEt, terjemahan Ihsan Qasim al-Salihi, (Kairo:
Sozler Publications, 2004), 632-624
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Allah sebagai pencipta manusia. Sehingga lafal ayat akan tercerabut dari makna dan

konteksnya.'"®

Metode harfi memberi penjelasan secara faktual, apa yang kita amati bahwa
air menyirami tanaman melalui akar-akarnya, kemudian tumbuh berkembang.
Namun secara filsafat ilmu, kita akui bahwa air bukanlah faktor utama yang
membuat tanaman itu tumbuh, ada faktor lain yang lebih dominan, yakni Tuhan.

Contoh:
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Dialah yang menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu dan langit sebagai
atap, dan Dia menurunkan air (hujan) dari langit, lalu Dia menghasilkan
dengan hujan itu segala buah-buahan sebagai rezki untukmu; karena itu
janganlah kamu Mengadakan sekutu-sekutu bagi Allah[30], Padahal kamu
mengetahui.

Wa anzala min al-samE’i mE’an fa akhraja bihi min al-thamarEt rizqan
lakum (2:22). The ismi interpretation: “Water causes plants to grow. ” The larfi
interpretation: “It is God Who causes plants to grow with water,” Jika ditilik dari

interpretasi ismi (ismi logic): "Air menyebabkan tanaman tumbuh." Sedangkan,

78 jhat pembahasan tentang transendensi tafsir atas realitas dalam Said Nursi, The Letters,
264-307; Bandingkan dengan Mermer, “The Hermeneutical...”, 280.

®Bertrand Russell, The Problems of Philosophy, (Oxford: Oxford University Press, 1980),
46-51. Russell writes: “Such propositions as ‘A causes B’ are never to be accepted, and our
inclinations to accept them is to be explained by the laws of habit and association... it is rash to
suppose that we perceive causal relations when we think we do... there is nothing in cause except
invariable succession.”
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interpretasi harfi (farfi logic): menegaskan "Tuhan-lah yang menyebabkan tanaman

itu tumbuh melalui siraman air,"

Nursi juga memberi ilustrasi interpretasi terhadap ayat, “wa in min syai’in
ilIE yusabbilu bilamdih”. Dan tak ada suatupun melainkan bertasbih dengan memuiji-
Nya. Jika kita melihat cermin, kita akan melihat dari kaca, yang memantulkan
gambar sesuai dengan objeknya, secara utuh persisten dan konsisten. Hasil gambar
yang ada dari cermin tersebut secara jelas memantulkan gambarnya kepada Kita,
yang mendorong kita untuk mengucap “Fa tabEraka Allah alsana al-
khEligEn”..Maha sucilah Allah, Pencipta yang Paling Baik. Kaca sebagai objek
pertama bermakna ismi logic, sedangkan gambar yang memantul dari kaca cermin
tersebut adalah harfi logic.*®°. Penafsiran Nursi tersebut, difokuskan untuk kesatuan

tafsir tematis sekaligus sebagai antitesis atas interpretasi liberatif para filsuf.

L@_i\ LQ\ \ﬁ}); L@Ju.a; L_\‘JP)AM d’A.\ k_\\JP)AM ‘;\ 4\.1.1\)33\ o)la.ﬂ\
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(Pandangan al-Qur’an terhadap alam raya ini, bagaikan deretan huruf, yang
dipersepsi dalam arti yang bervariasi dan implementatif. Yakni kesemua huruf
itu seakan mengungkap perwujudan Asmaul Husna dan sifat-sifat indah Sang
Khaliq yang memantul dalam seluruh alam. Berbeda dengan pandangan filsafat
yang mandul, karena ia memandang sebatas mayoritas, yakni memandang
dengan pandangan liberal atas alam, sehingga tergelincirlah pada pandangan
antroposentris yang sesat. (sz)'®

18selengkapnya, lihat Said Nursi, al-Lama’Et, terjemah oleh Ihsan Qasim al-@alihi, (Kairo:
Sozler Publication, 2004), 155-156.

815aid Nursi, al-Lama’Et, ibid, 157. Lebih jauh Nursi menegaskan: “Qad naPartu ilE
“anE” bi al-ma’nE al-ismi ai nagElu: inna “anE” yadullu ‘alE nafsihi binafsihi, wa yaqgli anna
ma’nEhu fi dhEtihi wa ya’malu liajli nafsihi, wa tatajallE anna wujEdahu aiElun dhEtiyyun wa laisa
Pillan, ai lahu dhEtiyyah khEliah bihi”. Lihat dalam al-KalimEt, 630 dan 634.
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Sebagaimana ketika Nursi menginterpretasikan perbedaan antara cinta dan
kasih sayang. Perasaan Nabi Yaqub terhadap Yusuf bukan merupakan cinta. Namun
ia tingkatkan menjadi kasih sayang yang seratus kali lebih cemerlang, lebih luas, dan
lebih tinggi dari pada cinta. Ya, seluruh jenis kasih sayang bersifat halus dan bersih.
Sebab, seorang ayah yang mengasihi anak-anaknya juga mengasihi semua anak
kecil. Bahkan ia juga mengasihi semua makhluk yang bernyawa. la menjadi sejenis
cermin bagi al-Rahim yang meliputi segala sesuatu. Sementara cinta membatasi
pandangan pada apa yang dicintainya saja. la rela mengorbankan segala sesuatu
untuknya atau secara tidak langsung merendahkan yang lain guna mengangkat

derajat sesuatu yang dicintainya.

Sedangkan kasih sayang bersifat tulus; ia tidak menuntut apa-apa dari yang
dikasihinya. la juga tidak mengharap ganti atau imbalan apapun. Buktinya adalah
kasih sayang yang disertai pengorbanan yang dimiliki oleh induk binatang di mana ia
merupakan tingkat kasih sayang yang paling rendah. Bagai seorang ibu yang selalu
memberi kasih sayangnya kepada putra-putrinya dan tak mengharap balasan
kembali darinya. la tidak mengharap apa-apa dari kasih sayangnya. Sementara cinta
menuntut upah dan imbalan. Rintihan orang-orang yang sedang jatuh cinta adalah
salah satu bukti bahwa ia menuntut upah dan imbalan. Jadi, kasih sayang Nabi
Ya’qub as yang merupakan cahaya paling cemerlang yang berkilau dalam surah Al-
Qur’an yang paling bersinar, surah Yusuf, memperlihatkan tentang al-Rahman dan
al-Rahim, serta menjelaskan bahwa jalan kasih sayang merupakan jalan rahmat yang

amat luas dan dalam.

3. Kitdbun Mubin dan Imamun Mubin
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Uraian lain yang lebih jelas dengan menggunakan logika harfi, ketika Nursi
menjelaskan distingsi antara imamun mubin dan kitdbun mubin. Sebagian mufassir
berpendapat bahwa keduanya mempunyai makna sama. Sementara menurut sebagian
yang lain makna keduanya berbeda. Mereka menafsirkan hakikat keduanya dengan
beragam bentuk. Kesimpulan dari pernyataan mereka bahwa imamun mubin dan
kitabun mubin merupakan simbol pengetahuan ilahi. Dengan curahan nikmat Al-
Qur’an aku merasa sangat yakin dan percaya bahwa imamun mubin merupakan
lambang pengetahuan dan perintah ilahi di mana ia lebih mengarah kepada alam gaib
daripada mengarah kepada alam nyata.'® Yakni, ia lebih mengarah kepada masa lalu
dan masa depan daripada masa sekarang. Dengan kata lain, ia merupakan catatan
takdir ilahi yang lebih melihat kepada pangkal dan buah dari segala sesuatu, serta

kepada akar dan benihnya, daripada ke sisi lahiriahnya.

Imamun mubin merupakan simbol pengetahuan dan perintah ilahi. Ini berarti
penciptaan pangkal dan akar sesuatu dalam bentuk yang sangat indah dan cermat
menunjukkan bahwa penataan tersebut berlangsung sesuai dengan catatan rambu-
rambu pengetahuan ilahi. Di samping itu hasil dan buah segala sesuatu merupakan
catatan kecil dari perintah ilahi di mana ia berisi sejumlah program dan indeks dari
apa yang akan terwujud dari sebuah entitas. Dengan demikian dapat dikatakan bahwa
benihnya merupakan penjelasan dari program dan indeks konkret dari semua yang
mengatur konstruksi pohon yang besar serta perintah penciptaan yang menentukan

desainnya.'®

182 5aid Nursi, Al-Maktubat, 362.

183 Said Nursi, Al-Kalimat, 534-535. Wakulla shai’in ahsainahu fi imam mubin.”
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Sebagai kesimpulan, imamun mubin laksana indeks dan pohon penciptaan
yang akar, dahan, dan cabangnya terbentang pada masa lalu, dan masa depan.
Imamun mubin dalam pengertian tersebut merupakan catatan takdir ilahi dan buku
rambu-rambu-Nya. Adapun kitdbun mubin, lebih mengarah pada alam nyata daripada
alam gaib. Artinya, ia lebih melihat ke masa kini daripada ke masa lalu dan
mendatang. la lebih merupakan lambang kekuasaan dan kehendak ilahi daripada

lambang pengetahuan dan perintah-Nya.

Dengan kata lain, apabila imadmun mubin merupakan catatan takdir ilahi,
maka kitdbun mubin merupakan catatan kekuasaan ilahi. Artinya, keteraturan dan
kerapian yang terdapat pada segala sesuatu, entah pada wujudnya, substansinya,
sifatnya, atau pada kondisinya menunjukkan bahwa wujud tersebut dilekatkan pada
sesuatu, bentuknya ditentukan, ukurannya ditetapkan, dan model khususnya
diberikan lewat rambu kekuasaan yang sempurna dan hukum kehendak yang berlaku.
Qudrah dan iradah ilahi tersebut dengan demikian memiliki rambu-rambu yang
bersifat universal dan tersimpan dalam catatan agung. Keberadaan catatan itu telah
disebutkan dalam risalah “Takdir llahi dan kehendak manusia yang terbatas”

sebagaimana dijelaskan tentang imamun mubin.*®*

Demikianlah, lewat pendiktean imamun mubin, yakni lewat hukum takdir
ilahi dan rambu-Nya yang berlaku, qudrah ilahi dalam mewujudkannya, menuliskan
rangkaian entitas masing-masing merupakan tanda kekuasaan Tuhan. la
menghadirkan dan menggerakkan partikel di “laporan” yang merupakan lembaran

imajiner bagi perjalanan waktu.

184 Said Nursi, ibid, 541-542 wa la ratbin wa la yabisin illa fi kitabin mubin (QS: Al-An’am:
59.
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Dengan kata lain, gerakan berbagai partikel merupakan gerakan bagaimana
entitas melintas dari tulisan tadi, dari salinan tersebut, dan dari alam gaib menuju
alam nyata. Atau, dari pengetahuan menuju kekuasaan. “lembar laporan” tersebut
merupakan catatan yang terus berganti dari lauh mahfudz paling agung yang
permanen. Lembar laporan berada di wilayah makhluk yang bersifat mungkin.
Artinya, ia adalah catatan yang terus terhampar menuju kematian dan kehidupan,
menuju fana dan wujud. Itulah hakikat zaman. Sebagaimana setiap sesuatu memiliki
hakikat, maka apa yang Kita sebut dengan zaman yang terus mengalir seperti aliran

sungai panjang di alam ini laksana lembaran dan tinta tulisan kekuasaan-Nya.

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
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Dari dua pendekatan makna - kitabun mubin dan imamun mubin serta ismi
logic dan harfi logic - tersebut di atas, ada beberapa teori yang muncul dalam

interpretasi ayat:'®

1. Verifikasi: perlu diverifikasi tentang air dan yang melingkupinya. Jika air
sebagai agen, hal itu harus dibuktikan secara empiris. Namun, kita tidak
pernah melihat air yang membuat tanaman itu tumbuh. Secara empiris dapat
diverifikasi, tidak ada korelasi eksternal antara objek dengan klausul
horizontal atau antara “air" dan "tanaman."

2. Justifikasi. Tidak ada klausul absolut, bahwa air menyebabkan tumbuhnya
tanaman.” Untuk membenarkan proposisi "A menyebabkan B" itu perlu
pembuktian hubungan antara A dan B, ternyata adalah a priori yang
diperlukan. Logikanya, tidak ada alasan mengapa suatu peristiwa harus berasal
antiseden dalam waktu; ini adalah sama dengan menghubungkan ke
sekelilingnya dalam ruang dan waktu karena keduanya setara. Mereka bersatu
menjadi sebuah kontinum empat-dimensi; bahwa “di sini" dan "di sana,”
"sebelum” dan "setelah" adalah suatu keniscayaan yang relatif.

3. Falsifikasi: ketika ada statemen, “air menyebabkan tanaman itu tumbuh "
memberi penegasan logika terbalik bahwa tanaman dapat tumbuh tanpa
adanya air. Namun, tidak ada klaim bahwa dia tidak sesuai dengan aspek
empiris. Masalahnya, bukannya kita harus memiliki titik awal pengalaman
empiris. Tapi, kita perlu mengaitkan pengalaman itu dengan logika yang

mendasarinya, karena interpretasi selalu didasarkan pada logika, baik ismi

85y amine B. Mermer, “The Hermeneutical Dimension of Science: A Critical Analysis Based
on Said Nursi’s Risale-i Nur”, The Muslim World, Vol. LXXXIX, No. 3-4 (July-October 1999), 268.
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maupun harfi. Tanpa adanya landasan tersebut, maka akan tertolak secara
nalar. Nursi mendasarkan argumentasinya tersebut sebagaimana tertuang

dalam al-Qur’an, sebagaimana dalam dua ayat berikut ini:

ARl Zol=IANY XY 1) HOXIOXRVCR Jm !
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dan dalam ayat yang lain,
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Dari kedua ayat tersebut yang pertama ....lahum qulEbun IE yafgahEna
bihE., dan yang kedua, la yafgahEna gawlan, dapat dilakukan pemilahan
melalui titik distingtif antara rasionalitas hati (logika harfi) untuk ayat
pertama, kecerdasan hati dan rasionalitas nafs (logika ismi), kecerdasan

otak/nalar, digambarkan berikut ini:

GAMBAR 3

Hati dan kekuatannya

Rasionalitas Hati
Daya nalar yang dibingkai (Harfi Logic)
oleh kekuatan hati

Nafs yang dibingkai oleh hati
( J

Hati yang didominasi nafs

Operasionalisasi akal sebagai Rasionalitas Nafs
pengganti nafs (Ismi Logic)
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Dalam penj

Dominasi Nafs

Adapun penjelasan tentang teks versus konteks, jika dikaitkan dengan pola
penafsiran, perlu penjelasan komparatif. Mengutip uraian Clifford Geertz dalam
melakukan distingsi antara worldview dan etos. Worldview merupakan persepsi
normatif tentang realitas yang dibangun oleh umat Islam dalam kultur normatif
historis yang secara simbolik berkaitan dengan pengetahuan semantik dan empiris
dalam konteks tertentu. Sedangkan etos menyangkut kehidupan bentuk masyarakat
yang sebenarnya, mengenai cara pikir, sikap dan tingkah laku sebagai ciri
keberadaan pribadi dan sosial mereka secara konkret.**® Simbol-simbol kosmologi
Qur’an pada dasarnya, diterjemahkan sebagai worldview. Sedangkan aspek tindakan

riil dalam kehidupan disebut etos.'®’

Selanjutnya, Martin menyadari bahwa membicarakan persoalan teks dan
konteks selalu menghadapi polemik. la mempertanyakan premis pada sebagian besar
ayat al-Qur'an bahwa makna teks adalah apa yang dimaksudkan untuk konteks
ucapan aslinya. la juga mempertanyakan apakah penafsir ilmiah tentang teks-teks al-
Qur’an harus mampu menemukan hakikat makna yang diperdebatkan, karena ini

tampaknya menyiratkan betapa pentingnya Al-Qur'an bagi umat Islam dalam laju

18y amina B. Mermer, The Hermeneutical Dimension of Science, ibid, 420.

8’Richard C. Martin, Understanding the Qurilan in Text and Context, dalam Chicago
Journal, (Chicago: The University of Chicago Press, 1982), History of Religions, Vol. 21, No. 4 (May,
1982), 371.
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sejarah peradaban dan budaya yang membutuhkan pemaknaan yang relevan dengan

tuntutan kekinian.

Mengawal artikulasi antara teks dan konteks selalu menimbulkan kontroversi.
Di satu pihak, konteks tetap harus berpijak pada teks, di sisi lain, konteks harus
berdasar pada nuansa dan kondisi kekinian sesuai dengan nilai kegunaan,
pragmatisme atau berdasarkan atas magElid al-sharE’ah, sehingga bisa jadi keluar
dari teks. Dan, pada kelompok kedua ini, para penafsir kontemporer sering
menawarkan formula alternatif pemaknaan tersebut. Hassan Hanafi misalnya,
menyatakan bahwa teks wahyu bukanlah sesuatu yang berada di luar konteks yang
kokoh tak berubah, melainkan berada dalam konteks yang mengalami perubahan
demi perubahan.'® la mengemukakan argumentasi bahwa meski al-Qur’an sebagai
kalamullah yang normatif, namun juga keberadaan dan tanazzulEtnya selalu

dibarengi dengan realitas historis.

Pandangan semacam itu, dikuatkan oleh Wansbrough dengan beberapa
argumen. Pertama, Allah menggunakan wahyu melalui bahasa Arab sebagai medium
expression yang khas, tentunya melingkupi pelbagai unsur yang melekat di
dalamnya, termasuk aspek i’jaz bahasa Arab dan struktur bahasanya yang tidak bisa
terpisah dari perkembangan cara pikir bangsa Arab. Kedua, Nabi Muhammad
sebagai penerima wahyu di satu sisi dan sebagai penafsir di sisi lain, sedikit banyak
telah mewarnai pengungkapan interpretasi dengan bahasa Nabi. Ketiga, adanya

gradualisme (keberangsur-angsuran) merupakan proses dialektika antara wahyu dan

188Richard C. Martin, Understanding the Qurlan in Text and Context, ibid, 381.

~ *®la menegaskan bahwa Al-walyu laisa khErij al-zamEn thEbitan IE yataghayyar, bal dEkhil
al-zamEn yatalawwar bi talawwurihi. Lihat Hassan Hanafi, DirEsah IslEmiyyah, (Mesir: Maktabah
al-Anjelu al-Misriyyah, 2000), 71.
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realitas kultural yang sangat nyata. Seperti pelarangan khamar secara gradual (al-
tadrEj). Prinsip tersebut merupakan indikasi konkret betapa al-Qur’an itu tidak hidup
dalam ruang hampa sejarah. Keempat, meski tidak semua ayat, namun sejak

turunnya, al-Qur’an sudah berdialog dengan realitas.

Banyak ditemukan pada beberapa ayat yang diturunkan mengiringi jawaban
atas pertanyaan dan peristiwa tertentu. Dengan demikian, kehadiran al-Qur’an
bersifat kontekstual dan memiliki relevansi kuat dengan kondisi masyarakat.'®°

Bahkan, banyak didapatkan nomenklatur dan kosa kata dalam al-Qur’an yang

menunjukkan kesamaan dengan tempat di mana ia diturunkan.

G. Implikasi Penafsiran Kontemporer
1. Rekonstruksi Metodologis

Pendekatan tafsir al-Qur’an bi al-Qur’an yang mengasumsikan tidak
adanya rujukan selain al-Qur’an membawa implikasi metodologis bahwa
sebuah penafsiran yang otoritatif objektif, harus merujuk maknanya pada al-
Qur’an itu sendiri. Al-Qur’an menjelaskan dirinya dengan dirinya sendiri
(yufassir ba’luhu ba’lEn). Al-Qur’an dipahami seluruhnya dalam kesatuan
tematis (al-wildah al-maulE’iyyah). Said Nursi memang sengaja menggunakan
metode itu, dengan memberi patokan yang ketat, agar al-Qur’an mampu

berbicara tentang dirinya sendiri tanpa campur tangan mufassir. Maka, Nursi

19John Wansbrough, Arabic Rhetoric and Qur'anic Exegesis, Bulletin of the School of
Oriental and African Studies, (Cambridge: Cambridge University, 1968) , Vol. 31,No. 3, 472-474.
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menolak untuk memasukkan unsur isra’iliyyat dalam tafsir, Meski demikian,

Nursi menerima penafsiran ilmiah dalam al-Qur’an.

Menurut peneliti, ini aneh mengapa Nursi menerima tafsir ilmiah
sementara ia menggunakan metode tafsir al-Qur’an bi al-Qur’an. Tetap
berpegang pada al-Qur’En yufassiru ba’luhu ba’lEn. Padahal, dalam tafsir
ilmiah, memasukkan anasir rasional, menjadi sebuah keniscayaan. Inilah yang
oleh para mufassir dan ulama yang tidak menyetujui tafsir ilmiah, karena akan
cenderung mencocok-cocokkan dengan konsep ilmiah yang tentatif. Dalam
konteks ini, objektivitas penafsiran mufassir kembali diuji, apakah benar-benar

ia terlepas dari unsur subjektivitas dalam penafsiran.

Memang patut diakui, penafsiran al-Qur’an yang ditawarkan Nursi
merupakan terobosan baru bagi upaya memahami al-Qur’an secara
komprehensif. Karena metode ini meminimalisir adanya kontradiksi dalam al-
Qur’an. Selain itu, hasilnya lebih kontekstual, karena ia berangkat dan
bertujuan untuk menjawab persoalan kekinian di masyarakat. Menurut Nursi
tidak ada sinonimitas dalam lafadz al-Qur’an karena masing-masing kata
mempunyai Kkonotasi yang berbeda, meski mempunyai kedekatan atau
kesamaan arti. Contoh; lalafa dan agsama (bersumpah), namun ditemukan
bahwa lalafa untuk sumpah palsu yang sering dilanggar, sedangkan agsama

untuk sumpah sejati yang tidak pernah ada niat untuk khianat.***

“IMerupakan kajian semantik, yang mengkaji arti kata dalam al-Qur’an, misalnya kata
malar dan ghaith. Malar mengindikasikan adanya hujan yang disertai bencana, bahkan adzab.
Sedangkan ghaith, mengindikasikan adanya hujan disertai rahmat dan kenikmatan. Atau kata Qira’ah
dan tilawah. Meski keduanya dipakai untuk mengungkap al-Qur’an, namun artinya berbeda
aksentuasi dalam pemaknaan.
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Untuk lebih menajamkan interpretasinya, Nursi mengacu pada pola Abdul
Qahir al-Jurjani, untuk menganalisis i’jaz dan keunggulan al-Qur’an. Letak I’jaz al-
Qur’an pada dua hal: statusnya sebagai bahasa Tuhan dan gaya tutur atau stilistika
yang dimiliki al-Qur’an. Bahkan al-Rummani menyebutkan ada sepuluh ciri khusus
dari al-Qur’an dilihat dari perspektif kedua. Di samping itu keunggulan al-Qur’an
terletak pada harmoni antara statusnya sendiri dan gaya tutur dengan segala

karakteristiknya.'*

Abu Bakar al-Bagillani mengemukakan pendapat yang berbeda. la
menekankan arti pentingnya stilistika dalam kaitannya dengan I’jaz al-Qur’an. Teori
konstruksi teks (al-naBm al-Qur’Eniy) yang dikembangkan oleh al-Jurjani bahwa
bahasa bukanlah semata-mata kumpulan dari kosa kata, melainkan kumpalan dari
sistem relasi, (amma al-lughEt laisat majmE’atan min al-laf® bal majmE’atan min
al-‘alEqEt”.)** Pernyataan ini mempertegas bahwa al-Jurjani, secara linguistik, telah
meletakkan dasar-dasar keilmuan yang kuat yakni mengenai relasi atau hubungan
antara penanda dan petanda, dalam terma yang dipakai Nursi Ismi logic dan Harfi

logic.

Bagi Nursi, al-Qur’an berfungsi sebagai tanda dan simbol yang dilukiskan
oleh Allah dalam ayat-ayat al-Qur’an. Karena tidak cukup hanya diungkapkan
melalui tulisan, maka secara niscaya harus diinterpretasikan dalam konteks

kemanusiaan. Dalam hal ini Rasulullah telah memberi cara menginterpretasikannya,

) 192AI-Rummani,, al-Nukat fi I’jaz al-Qur’an, dalam ThalEth RasE’il fi I’JEz al-Qur’En li al-
RummEni, wa al-KhallEbi wa al-JurjEni, ed. Muhammad Ahmad Khalfallah dan Muhammad Zaghlul
Salam, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1955), 176

SAbdul Qahir al-Jurjani, DalE’il al-I’jEz, ed Mahmud Muhammad Shakir Abu Fahr,
(Kairo: Dar al-Ma’arif, tt), 15
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yang oleh Nursi disebut “the way of prophet”, yakni jalan syar’1.***. Karena zaman
Nabi dan zaman sesudahnya selalu berubah, maka pendekatan interpretasi terhadap
al-Qur’an juga berubah. Oleh karena itu, interpretasi harus selalu mengacu pada
“élan spirit sunnah” dengan memperhatikan perubahan konteks zaman. Dalam
perspektif ini, terlihat pandangan Nursi dipengaruhi oleh Syaikh Ahmad Sirhindi
tokoh Nagsyabandiyah.'® Sirhindi mengusung interpretasi al-Qur’an dalam koridor
syar’i yang selalu mempertautkan dengan konteks di mana al-Qur’an itu akan

diaplikasikan.

Karena keseluruhan alam sebagai sistem tanda. Maka, langkah pertama yang
diambil Nursi adalah melihat eksistensi alam, termasuk di dalamnya manusia. Relasi
antara Tuhan dan alam merupakan relasi harf, sehingga alam merupakan tanda (harf)
yang eksistensinya tidak berarti tanpa hadirnya Tuhan (ism). Eksistensi harf
membutuhkan ism, maka ia bersifat indikatif. Oleh karena itu alam akan bermakna

ketika dilekatkan pada ism, yakni Allah.

Sebagaimana al-Jurjani dan al-Bagillani, Nursi juga berpendapat, bahwa
keunggulan dan I’jaz al-Qur’an terletak pada tiga aspek; pertama, isinya melampaui
anasir karya manusia, kedua, Muhammad ummiy, sehingga al-Qur’an tidaklah
mungkin memiliki sumber-sumber sebelumnya. Ketiga, jika dilihat dari perspektif

stilistika, ia tampak sedemikian teratur, indah dan kaya makna (anwE’ wa ta’addud

194 said Nursi, The Rays Collections, 446

%Muhammad Abdul Hag Ansari, Sufism and Shari’ah: A Study of Ahmad Sirhindi’s Effort
to Reform Sufism (Leicester: The Islamic Foundation, 1997), 71; periksa jugaYohanan Friedmann,
Shaykh Ahmad Sirhindi: An Outline of His Thought and A Study of His Image in The Eyes of Posterity
(Montreal, London: Institute of Islamic Studies McGill University & McGill Queen’s University
Press, 1971), 43.



371

al-ma’Eni).**® Karena Nursi lebih menitikberatkan pada aspek I’jaz di atas, maka
tidak mengherankan jika dalam penafsirannya, Nursi tidak terlalu
mempertimbangkan aspek gramatika Arab, maupun asbEb al-nuzEl ayat, yang

menjadi landasan bagi corak tafsir bahasa dengan teori konstruksi teks."®’

Di samping itu. Nursi juga menyatakan adanya kesatuan tematik (al-wiidah
al-maulE’iyyah), dengan konstruksi teks yang dibingkai oleh kisah. Penegasan Said
Nursi, bahwa meski al-Qur’an diturunkan secara periodik sesuai dengan kondisi dan
kebutuhan pewahyuan dalam rentang waktu 23 tahun, namun terlihat padu dan
serasi seakan ia diturunkan dalam satu waktu sekaligus. Demikian juga adanya
keterkaitan yang amat erat dari aspek sebab turunnya ayat, padahal ia diturunkan
dalam rentang jarak yang amat berbeda. Al-Qur’an juga seakan hadir menjawab
persoalan yang sama, simultan dan saling berkesinambangun, padahal sejatinya
merespon atas pelbagai persoalan manusia yang berbeda-beda, dan tingkat strata

sosial yang tidak sama.*®

Suatu hal yang spesifik dalam pandangan Nursi tentang kesatuan tematis ini,
bahwa landasan kesatuan tersebut pada aspek empat magElid al-Qur’En yang

bermuara pada aspek tauhid. Keempat aspek di atas, secara konektif integratif

19 Said Nursi, IshErEt al-I’jEz fi MabEnn al-OjEz, (Kairo: Sozler Publications, 2004), 116-
121

Y"Musa’id bin Sulaiman bin Nasir Al-Thayyar, al-Tafsir al-Lughawi li al-Qur’an al Karim,
(Riyad: Dar Ibn al-Jauzi, 2002). 39. Nursi merujuk pada penafsiran Abu Ubaidah Ma’mar bin
Muthanna dalam menafsirkan Surah al-Imran, 3:191, wa yatafakkaruna fi khalq al-samawat wa al-
ardh, Rabbana ma khalagta hadha baatilan, subhanaka fagina ‘aadhaba al-nar, dalam ayat itu
seakan-akan penekannannya pada Rabbana ma khalagta hadha batilan, yakni penafsiran dengan ijaz.
Lihat dalam Abu Ubaidah Ma’mar bin al-Muthanna al-Taimiyy, Majaz al-Qur’an, San’ah Abi
Ubaidah Ma’mar, edit Muhammad Fuad Sazkin, (Kairo: Maktabah al-Khanzi, 1954), jilid I, 111

198 Said Nursi, Al-lama’at, ibid, 261
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dibingkai oleh konstruksi teks (al-nabm al-Qur’Eni) yang dikuatkan dengan
keterkaitan hikmah adanya repetisi kisah-kisah dalam al-Qur’an.

Adanya kisah dan repetisi dalam al-Qur’an mengisyaratkan penegasan dalil

199 sebagaimana kisah Nabi Ibrahim dan ayahnya, “Ya Abati, lima ta’budu mE IE

aqli
yasma’u wa IE yublir wa IE yughnE ‘anka shai’an” (QS. Maryam: 42), selain itu
kisah yang impressif Nabi Sulaiman dan burung Hud-hud. Bahkan, terekam dengan
jelas, bahwa konsep tauhid di dalamnya itu justru muncul dari burung Hud-hud,
wajadtuhE wa qaumahE yasjudEna li al-shams min dEnillEh (QS. Al-Naml: 24).

Maka, Nursi selalu menegaskan, bahwa magElid al-Qur’En akan menuju poros

tunggal; tauhid.
2. Rekonstruksi Teologis Sosiologis

Sebagaimana pemetaan konsep Nursi terhadap penafsiran al-Qur’an yang ia
bangun pada MagElid al-Qur’En, bahwa semua penafsiran akan mengerucut pada
empat poros utama, dan dari keempatnya akan bertemu pada satu kesatuan poros,
yakni tauhid. Pandangan teologis terhadap tafsir ini, jelas memunculkan implikasi
epistemologi tafsir yang dikembangkan oleh Nursi, bahwa esensi kandungan
penafsiran al-Qur’an baik yang eksplisit (mudawwan) maupun implisit (mukawwan)

harus menjadi relasi transenden, untuk mengesakan Tuhan.

Sebagai konsekuensinya, landasan teologis mewujud pada hasil usaha
intelektual dan spiritual yang memberikan penegasan koheren tentang apa yang

tertuang dalam al-Qur’an. Maka, seorang yang beriman dapat mengaplikasikan nilai-

%Fatimah Ismail Muhammad Ismail, Al-Qur’En wa al-Nabr al-Agliy, (Herndon USA:
International Institute of Islamic Thought, 1993), 117-118
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nilai Qur’ani secara berimbang antara rasio dan hatinya, atau antara yang sakral dan
profan, dan menjadikannya sebagai worldview, sehingga mengantarkannya menuju
damai secara intelektual, dan tenteram bahagia secara spiritual. Landasan teologis
yang dikembangkan oleh Nursi dalam penafsirannya mempunyai hubungan dialektis
interkonektif dengan realitas kehidupan yang dibingkai dengan visi emansipatoris al-

Qur’an, yang tercermin dalam memaknai definisi al-Qur’an.?®

Dalam konteks ini, Nursi menjadikan landasan epistemologi teologisnya tidak
sekadar sebagai objek kajian tafsir semata untuk meyakinkan umat secara doktriner,
melainkan sebagai pembimbing tindakan praksis sosial umat manusia, sekaligus
sebagai aplikasi dari fungsi dasar al-Qur’an, hudan/petunjuk bagi manusia.
Penciptaan makhluk lainnya, sengaja diciptakan untuk maslahat manusia, yang oleh
Colin Turner disebut sebagai gambaran sifat Tuhan (a mirror to the Divine
attributes).” Landasan teologis ini juga terbebas dari pelbagai motif profan, dan
terjauhkan dari hegemoni kekuasaan, ekonomi, dan sosial politik partisan. Namun, ia
harus mengacu pada transendensi misi, sebagai transformasi nilai sakral selaras

dengan kepentingan manusia yang abadi.

Persepsi teologis seperti itu, jelas akan mendorong seseorang untuk lebih
bertanggung jawab terhadap apa yang dilakukannya. la akan lebih gigih, inovatif dan
kreatif dalam menyikapi pelbagai persoalan dalam hidup. Sikapnya akan lebih

positif, dan objektif dalam memandang semua masalah, tidak mudah putus asa

2053id Nursi, dalam IshErEt al-I’jEz fi MabBEnn al-OjEz, 21. Pembahasan sepurat definisi
fungsional al-Qur’an juga dijabarkan dalam al-KalimEt bagian ke-25 bertajuk “RisElah al-Mu’jizat
al-Qur’Eniyyah”. Definisi yang sangat panjang, detail, holistik dan komprehensif itu, menguatkan
akan sosok ggenial Said Nursi adlam bidang al-Qur’an, yang tidak sebatas pengkaji, namun sebagai
pemikir visioner sekaligus revolusioner.

21colin Turner, The Qur’an Revealed, 175-176
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apalagi bad image, atau negative thinking baik terhadap sesama manusia apalagi
kepada Allah. Dengan demikian, akan menguatkan spirit pribadinya dan
meneguhkan landasan hidupnya, bahwa kehendak Allah itu mengikuti seberapa kuat
kehendak manusia.?®* Dalam al-Qur’an juga dijelaskan, bahwa perubahan dalam
hidup itu tergantung dari upaya yang dilakukan oleh manusia itu sendiri (QS. 13:11).
Prinsip interpretasi ini sangat diyakini oleh Nursi dalam banyak karyanya, yang
bercorak sugestif dan penuh optimis, di mana manusia mempunyai potensi pilihan
dan kekuatan untuk berubah dan merubah nasibnya, yang oleh Colin Turner disebut
revolusi spiritual, yang menguatkan posisi manusia dalam bertindak (free will)

dengan bimbingan Tuhan (divine determining).2°® Nursi menegaskan:

Secondly, of necessity everyone perceives in himself a will and choice; he
knows it through his concistance. To know the nature of beings is one things;
to know they exist is something different. There are many things which
although their existence it self-evident, we do not know their true nature.. The
power of choice may be included among these. Thirdly, the power of choice
is not opposed to Divine Determining; indeed, Divine Determining
corroborates the power of choice. 2 (Kedua, adalah suatu kebutuhan setiap
orang untuk menentukan kemauan dan pilihan; sesuai dengan konsistensinya.
Karena untuk mengetahui sifat manusia dari satu sisi, itu penting; mereka ada
sebagai sesuatu yang berbeda. Ada banyak hal yang meskipun keberadaan
mereka jelas, namun kita tidak tahu sifat sejati mereka. Untuk itu, kekuatan

22Muhammad Abduh banyak menegaskan korelasi iradah Allah dengan iradah manusia,
sebagaimana diungkap oleh para sufi, yang ditulis di Majalah al-Manar, Vol Ill, Nomor 27, Sya’ban
1318/23 November 1900, 657. Kemudian ditegaskan dan dikutip oleh Sheikh Mustafa al-Ghalayaini,
“Inna lillahi ‘ibEdEn, idhE arEdE arEda. Fakaannhum ja’alE irEdata Allah, tEbi’atan li irEdati
‘ibEdihi..” dalam Iiatu al-NEshi’En, KitEb OdEb, AkhlEq wa IjtimE’ (Beirut: tp, 1982), 95

283gebagaimana diungkap oleh Colin Turner, dalam bukunya Qur’an Revealed, a Critical
Analysis of Said Nursi’s Epistles of Light, (Berlin Germany: Gerlach Press, 2013), First Published,
373 yang membahas tentang Divine Determining and Human Freewill. Sebagai ilustrasi konkret,
Nursi pernah menyatakan: “Tatkala aku sedang menghadapi kebingungan dahsyat, tiba-tiba ilham
ilahi muncul dalam hatiku, sembari membisikkan: “Sesungguhnya awal mula dari segala jalan,
mutiara dari pelbagai anak sungai, dan matahari dari semua planet adalah al-Qur’an. Jadi hakikat
penyatuan kiblat tidak akan mungkin tercapai kecuali dengan al-Qur’an. Karena itu, al-Qur’an adalah
pemberi petunjuk yang agung serta guru yang paling suci. Dan sejak saat itu, aku mulai menelaah al-
Qur’an, perpegang padanya erat-erat, dan memperkaya pemahaman dan khazanah keilmuan darinya.”
Lihat Said Nursi, Al-MaktEbEt, 459

2453id Nursi, The Words, 480-481.
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memilih dan kehendak dapat dilakukan. Ketiga, kekuatan pilihan manusia
tidak berlawanan dengan kehendak ilahi. Karena sejatinya, kehendak ilahi itu
sejalan dengan kuatnya pilihan dan kemauan manusia.”

Bahkan, setelah munculnya Risale-i Nur, murid-murid Nursi dan para
pengkaji mulai menemukan wacana baru yang dinamakan “Teologi Qur’ani”. Meski
secara eksplisit Nursi tidak pernah menyebut terma itu, tapi secara substantif, dan
dilihat dari metodologi yang dipakainya, terlebih ketika meracik tema-tema sentral
pembahasan teologi, Nursi secara konsisten bersandar penuh pada al-Qur’an. Oleh
sebab itu, Muhsin Abdul Hamid, menyebut konsep teologi Nursi ini dengan Teologi
Qur’ani.*® Jika kita artikan secara literal, teologi Qur’ani adalah sebuah konsep
teologi yang berdasarkan dalil-dalil yang disusun secara sistematis, dari materi ke
immateri, dari fisik ke metafisik yang dibarengi dengan memadukan pelbagai anasir;
Pola yang dipakai Nursi adalah QirE’at al-Qur’En al-mudawwan (al-Qur’an yang
kita baca), QirE’at al-Kawn al-RalEb, al-Qur’En al-mukawwan (alam semesta) dan

QirE’at SErat al-RasEl berupa al-Qur’En al-NETiq (Nabi Muhammad).?%®

Menurut hemat peneliti, konsep ini merupakan bentuk konkret dari
optimalisasi peran al-Qur’an sebagai petunjuk manusia. Sebab, kandungan terbesar
al-Qur’an membicarakan tentang tauhid serta persoalan-persoalan teologis, dan
hanya sebagian kecil yang berbicara tentang aspek hukum. Bahkan, lebih dari itu
Nursi secara gigih menawarkan dialog peradaban dan dialog antar umat beragama

secara proporsional dan objektif.

“penjelasan lebih lengkap lihat di Kompilasi tulisan dalam BuiEth al-Nadwah al-limiyyah
al-Dauliyyah tentang JuhEd Said al-Nursi fE TajdEd al-Fikr al-IsIEmi, di Rabat, 1999, pada artikel
Muhsin Abdul Hamid al-Bagdadi, Min Ma’Elim al-TajdEd ‘Inda al-Nursi, (Istanbul: SOZ Basim
Yayin, 2005), 48

2%Muhsin Abdul Hamid al-Bagdadi, ibid, 48
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Melalui proses interaksi positif dengan al-Qur’an, Nursi mampu meneropong
tujuan sesungguhnya dari prinsip teologis atau tauhid. Menurutnya, tauhid tidak
sekadar fondasi keimanan tentang hal-hal yang abstrak metafisik, namun ia juga
merupakan landasan utama yang dibangun pola interaksi kreatif dan dinamis antara
sesama manusia, antara manusia dengan alam yang terbentuk dalam jalinan sinergis
dan mutualis.?®” Nursi menyatakan: “melalui pancaran tauhid, keistimewaan alam
beserta isinya akan tampak. Melalui cahaya tauhid, alam diketahui fungsi dari tiap-
tiap ciptaan, sekaligus hasil yang dicapai dari proses penciptaan. Selain itu, dengan
kekuatan tauhid, akan terungkap urgensi seluruh ciptaan Allah. Pada tahap
berikutnya, tauhid semacam ini akan memberi pencerahan tentang hikmah yang
tersembunyi  di balik setiap makhluk hidup dan setiap yang memiliki

pengetahuan.”?%

Muhsin Abdul Hamid memandang dalam perspektif yang sama, bahwa
menurut Nursi semua pengetahuan intelektualitas manusia seharusnya mengacu dan
berlandaskan pada nilai-nilai Qur’ani secara holistik, terlebih lagi dalam aspek

teologi dan landasan tauhidnya.?®® Mengutip penegasan Nursi;

“It speaks briefly of the nature of being and they superficial and material
characteristics, but mentions in detail worshipful duties with which they are

charged by the Maker, and how and in what respects they point to His Names,

2"Mohammad Asim Alavi dalam Seed of Change, Thrilling Leadership Leasons from
Bediuzzaman Said Nursi, ibid, 43

2853id Nursi, al-Shu’E’Et, 14

2prinsip harmoni dalam hidup, tak akan tercapai jika seluruh unsur pengetahuan manusia
tercerabut dari akarnya, yakni al-Qur’an, karena itu berarti memutus arah kompas kehidupan.
Selengkapnya dapat dibaca di Muhsin Abdul Hamid, The Theory of Knowledge in the Qur’an
According to the Risale-i Nur Said Nursi, dalam A Contemporary Approach to Understanding The
Qur’an: The Example of the Risale-i Nur, Fourth International Symposium on Bediuzzaman Said
Nursi, Edited by Sukran Vahide, (Istanbul: September, 1998), 410-411
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and their obedience before the Divine creational commands.?*° Secara singkat
membicarakan tentang karakteristik superfisial (keberadaan) dan material,
dengan menyebutkan secara rinci tentang ibadah ritual yang diwajibkan oleh
Tuhan Pencipta, dan dalam hal apa mereka taat dan tunduk akan keagungan

Nama-Nya, serta ketaatan terhadap perintah Ilahi sebelum diciptakannya.

Selain itu, dia antara pembaruan pemikiran Said Nursi adalah menyelamatkan
generasi muslim dari pemikiran kaum sufi yang stagnan dan statis dalam beribadah
atau akidah. Maka, Nursi mengkritik beberapa sufi yang melakukan pendakian
kepada Allah dan tidak kembali, tidak sebagaimana kaum sufi lainnya yang tetap
mampu kembali ke bumi, dan menyampaikan pesan Tuhan dengan bahasa yang
dapat dipahami oleh manusia di bumi. Dalam konsep tauhidnya, Nursi mengkritik

211 Antara lain

beberapa kelompok sufi yang melenceng dari jalur tauhid yang benar.
pengikut paham wildah al-wujEd yang dipelopori oleh lbn Arabi, atau wiidah al-

shuhEd atau al-ittilEd model Al-Junaid.

Konsekuensi paham ini, ketika seseorang sampai paa wiidah al-wujEd atau
wildah al-shuhEd, maka alam semesta ini seakan-akan fatamorgana. Alam semesta
menjadi sekumpulan bentuk yang fana dan hanya ada dalam khayalan. Sementara
satu-satunya Zat yang “ada” secara hakiki hanyalah Allah. Keyakinan ini tentu
meniscayakan “peniadaan” fungsi dan peran alam semesta. Jika demikian, mereka

berarti mengingkari alam semesta ini, padahal ia ada dan sebagai ciptaan-Nya.

2953id Nursi, The Words, 450
21\, Luthfi al-Anshori, Ilmu Kalam Qur’ani, (Mesir: Sozler Publication., 2004), 89
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Dibandingkan dengan kaum materialis, penganut paham wiidah al-wujEd, meyakini
keadaan Allah dan menafikan alam semesta, sedangkan kaum materialisme, hanya
mengakui keberadaan materi  dan menegasikan Tuhan, karena yang metafisik

hakekatnya menurut mereka, tidak eksis.**2

Menurut Nursi, jalan yang paling tepat adalah melalui petunjuk al-Qur’an.
Pelbagai pengetahuan yang dihasilkan dari jalan tasawuf, memiliki kekurangan dan
cacat. Sebab, seorang sufi yang mencapai tingkatan fulEr al-galb, mengatakan: LE
mashhEda illE Huwa, atau IE maujEda illE Huwa, mereka melupakan seiisi alam
semesta. Sedangkan pengetahuan yang diambil dari al-Qur’an akan memberikan
kehadiran dan kedamaian hati secara kontinyu dan berkesinambungan, tanpa
meninggalkan atau menegasikan alam, bahkan dipakai sarana atau ‘kaca” sebgai
refleksi yang menghasilkan ma’rifatullah, sehingga ia menjadikannya jendela untuk

sampai kepada-Nya.?3

Jika kita cermati lebih jauh pandangan Nursi, meski Allah dan kosmos
sebagai dua realitas dan entitas yang berbeda. Namun, Nursi selalu mengingatkan
kita bahwa segala sesuatu di alam semesta adalah refleksi dari Allah, dan karena itu
jelaslah bahwa jika kita mencintai sesuatu selain Allah, sebenarnya tidak ada dalam
diri kita sendiri yang layak untuk dicintai, karena kita sudah mengingkari esensi
koneksi dan relevansi dengan-Nya. Dalam perspektif yang lain, jika kita memahami
bahwa kosmos ini tidak lain adalah manifestasi dari sifat-sifat Allah, maka tidak ada

satupun yang dapat dicintai oleh manusia yang terpisah dari-Nya.

2253id Nursi, al-MaktEbEt, 588-489
213 gaid Nursi, al-MaktEbEt, 423-424
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Menurut hemat penulis, konsep teologi Nursi ini sangat aplikatif, karena ia
mereformulasi pemahaman teologi secara lebih komprehensif fungsional. Sebab,
Nursi mengakui adanya harmoni antara Tuhan dengan manusia dan alam semesta.
Teologi ini bercorak antroposentrisme yang memandang Tuhan “bersahabat” dengan
semesta. Berbeda dengan konsep ketuhanan lainnya yang teosentris misalnya, di
mana Tuhan diposisikan sebagai wujud Tunggal yang didasarkan pada asumsi bahwa
esensi Allah tidak dapat diketahui atau tidak terlukiskan karena tidak memadainya
bahasa manusia untuk menggambarkan-Nya, dan cenderung menegasikan eksistensi
manusia. Pada prinsipnya, reformulasi pemaknaan ini merupakan suatu proses
reflektif-kritis secara teologis berlandaskan pada hasil pemaknaan teks (al-Qur'an)
dan pemahaman konteks kekinian (realitas aktual-faktual). Oleh Colin Turner, model
teologi di atas disebut dengan polarisasi teologi apopatik negatif dan teologi

katapatik positif.?*

H. Kritik atas Epistemologi Tafsir Kontemporer Said Nursi
1. Problem Objektivitas.

Parameter penafsiran yang objektif masih menjadi diskursus antar mufassir
dan pengkaji studi Qur’an. Adalah penafsiran al-Qur’an dengan al-Qur’an, yang oleh

Ibn Taimiyah diangap sebagai penafsiran yang paling baik dan lebih objektif. Selain

2YTeologi apopatik dikenal sebagai teologi-teologi negatif yang mencoba untuk
menggambarkan Tuhan dengan negasi, yang berbicara tentang Tuhan hanya dalam hal benar-benar
yakin dan untuk menghindari apa yang mungkin tidak bisa dikatakan. Dalam tradisi Kristen Ortodoks,
teologi apopatik didasarkan pada asumsi bahwa esensi Tuhan tidak dapat diketahui atau tak
terlukiskan dengan pengakuan tidak memadainya bahasa manusia untuk menggambarkan Tuhan.
Tradisi apopatik ini sejatinya muncul di Gereja Ortodoks yang sering diimbangi dengan teologi-
teologi progresif atau katapatik positif. Lihat Colin Turner, The Qur’an Revealed, A Critical Analysis
of Said Nursi’s Epistles of Light, (Berlin: Gerlach Press, 2013), 18, 22-25
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itu. Al-Farahi juga pernah menyatakan: the best Qur’an exegesis is one which is by
the Qur’an itself (ahsan al-tafsir ma kana bi al-Qur’an)’**® Dalam bahasa Nursi,

Tafsir al-Qur’En bi al-Qur’En, atau al-Qur’En yufasssiru ba’luhu ba’lEn..

Yang menjadi persoalan adalah parameter objektivitas masih debatable dan
relatif. Amina Wadud Muhsin, pemikir wanita kontemporer yang terang-terangan
menyatakan bahwa tak ada satu tafsir pun yang objektif, “No method of Qur’anic
exegesis fully objective. Each exegete makes some subjective choice™..karena
semuanya didasarkan pada prejudice penafs,irnya,216 Bahkan, sarjana orientalis
Jerman, Rudolf Bultmann — seorang teolog dan ahli hermeneutika - yang lebih
ekspresif dalam penjelasannya mengenai pra-konsepsi suatu tafsir. la menyatakan,
tak ada satu pun penafsiran tanpa adanya pra-konsepsi, sehingga diselimuti oleh
subjektivitas mufassirnya, karena setiap orang terkondisikan oleh individualitas, bias,

dan kepentingannya sendiri.”’

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 JEmi’
al-BayEn. Hal itu dapat dilihat dari cara al-Tabari dalam mendekatkan dan
mensejajarkan (juxtaposition) penafsiran ayat-ayat mutashEbihat (allegorical verses)

dan ayat-ayat muikamat (categorical verses), atau antara nEsikh (abrogating) dan

*PHamid al-Din Farahi, Rasd’il al-Imam al-Farghi fi ‘Ulim al-Qur’an, Third Reprint,
A‘zamgarh, Al-Da@’irat al-Hamidiyyah (Madrasat al-Islah. 2005), 214

%12 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

2YBultmann, “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
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mansEkh (abrogated).”*® Al-Tabari mampu mendekatkan keduanya, dengan
pendekatan bahasa sehingga menjadi dua sisi yang berdekatan dan saling

melengkapi, sehingga terjauhkan dari subjektivitas penafsiran.

Sementara itu Nursi, sebagaimana pengakuannya juga dalam upaya
menafsirkan al-Qur’an bi al-Qur’an untuk meminimalkan subjektivitas tafsirnya.
Hanya saja, Nursi belum bisa secara ketat untuk benar-benar koheren dengan metode
yang dipakainya itu, karena masih sering menafsirkan al-Qur’an dengan kekuatan
nalarnya yang dalam istilah lhsan Qasim al-Salihi disebut sebagai mulhimat
ilahiyyah. Sehingga, tidak jarang kita temukan produk penafsirannya cenderung
rasional, selain itu adanya polarisasi penafsiran yang berbeda antara ayat-ayat

teologis dan dan ayat-ayat hukum.

Memang secara tegas, Nursi selalu menyatakan bahwa dalam menafsirkan al-
Qur’an, tidak ada referensi selain al-Qur’an, tafsir al-Qur’En bi al-Qur’En. Namun,
dalam beberapa penafsirannya, Nursi menggunakan interpretasi nalar seperti dalam
menafsirkan maraja al-balraini....Selain itu juga menerima tafsir sains. Pada titik
ini, metodologi yang dipakai Nursi kadang berhadapan setidaknya pada tiga realitas
yang cukup krusial. Pertama, Konstruksi epistemologi penafsiran Said Nursi
dibangun atas paradigma tafsir tematik dan paradigma sains. Penerapan prinsip dan
metodologi tafsir sains akan dihadapkan pada paradigma tafsir dan paradigma sains.

Korelasi dua hal di atas menuntut mufassir menguasai dua disiplin ilmu sekaligus,

28Dalam menjelaskan ayat Allah al-iamad, al-Tabari mengartikan al-lTamad adalah Zat yang
selalu ada (al-bEqi), tidak mati (IE yafnE), dan abadi (al-dEim). Al-@amad juga bermakna tempat
bergantung pada-Nya (yaimadu ilaihi) dan tak ada seorang pun yang di atas-nya (IE alad
fawgahu).”’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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yaitu disiplin ilmu pengetahuan yang akan ditelitinya dan disiplin penafsiran Al-

Qur’an.

Kedua, Secara aplikatif, validitas tafsir sains didasarkan pada prinsip-prinsip
kebenaran tafsir. Kebenaran penafsiran sains akan ditentukan sejauh mana
koherensi, korespondensi dan pragmatisme suatu penafsiran. Jadi semakin koheren,
koresponden dan manfaat yang dapat dirasakan, maka semakin tinggi tingkat
kebenaran penafsiran. Dengan demikian peran akal dan indra dapat digunakan secara
maksimal. Sedangkan Nursi, tetap konsisten untuk berpijak pada tafsir al-Qur’an bi

al-Qur’an dan tidak menggunakan referansi selain al-Qur’an.

Ketiga, Epistemologi tafsir sains cenderung ke cara berpikir realistis yang
berujung pada nalar objektif. Dengan demikian sumber penafsirannya akan mengacu
pada tiga hal yang saling terkait yaitu wahyu, akal dan realitas sosial, sehingga
berbeda dengan epistemologi tafsir bayani yang bercorak idealis dan berimplikasi
pada nalar subjektif. Nalar ini akan menyandarkan kebenaran penafsirannya pada
kedekatan lafal dan makna, semakin dekat antara keduanya maka semakin tinggi

tingkat kebenaran tafsir.
2. Infiltrasi Epistemologi Modern

Kritik Nursi terhadap pemikiran filsafat materialisme berdasarkan pada kritik
nalar murni dan nalar praktis yang ia kembangkan dalam penafsiran ilmiah al-
Qur’an. Metode kritik yang ia bangun menyerupai metode kritik yang dikembangkan

oleh Immanuel Kant yang dikenal dengan kritik rasio murni dan praktis. Kritik
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Immanuel Kant berdasarkan pada tiga entitas yang elementer; kritik atas rasio murni,

kritik atas rasio praktis, dan kritik atas daya pertimbangan.?*?

Kant menegaskan, bahwa akal tidak boleh seperti murid yang puas dengan
mendengarkan penjelasan yang dipilihkan oleh gurunya, tetapi hendaknya ia
bertindak seperti hakim yang menyelidiki perkara dan memaksa para saksi untuk
menjawab pertanyaan-pertanyaan yang  telah ia  rumuskan dan siapkan
sebelumnya.220 Konsep ini dinamakan kritisisme atau filsafat kritik, suatu istilah
yang dinamai sendiri oleh Kant. Kritisisme adalah filsafat yang memulai
penjelasannya dengan terlebih dahulu menyelidiki kemampuana rasio dan batas-

batasnya.

Langkahnya dimulai dari kritik atas rasio murni lalu rasio praktis dan kritik
atas daya pertimbangan (critique of judgement). Konsekuensi dari kritik atas rasio
murni dan kritik atas rasio praktis menimbulkan dua entitas yang berbeda, yakni
entitas mutlak di bidang alam dan entitas kebebasan di bidang tingkah laku manusia.
Adanya dua entitas itu, tidak berarti bertentangan satu sama lainnya. Kritik atas daya

pertimbangan dimaksudkan untuk mengerti persesuaian antar keduanya.

Dalam menuangkan kritiknya, Nursi melandasi kekuatan nalarnya terhadap
materialisme melalui dua kerangka filosofis yaitu argumentasi kosmologis dan

teleologis. Argumen kosmologis ditujukan pada dua doktrin materialisme yang

“*Immanuel Kant, Critique of Pure Reason, Translated and Edited by Paul Guyer and Allen
W. Wood, (Cambridge United Kingdom: Cambridge University Press, 1998), 62

20gehagaimana dikutip oleh M. Amin Abdullah: “... it must not, however do so in the
character of a pupil who listens to everything that the teacher chooses to say, but of an appointed
judge who compels the witness to answer questions which he has himself formulated.” Lihat M. Amin
Abdullah, The Idea of Universality of Ethical Norm in Ghazali and Kant, (Ankara Turkiye: Diyanet
Vakfi, 1992), 81
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mengatakan bahwa segala sesuatu terbentuk dengan sendirinya dan segala sesuatu
merupakan tuntutan alam. Sementara argumen teleologis ia alamatkan kepada dua
doktrin materialisme yaitu alam semesta tercipta oleh sebab (kausalitas) dan segala

sesuatu terbentuk dengan sendirinya.

Nursi mengajukan sebuah sanggahan kosmologis terhadap doktrin
materialisme mengenai segala sesuatu terbentuk dengan sendirinya. Menurut Nursi,
semua ciptaan di semesta ini harus diatributkan kepada Dzat Yang Maha Esa. Jika
penciptaan alam semesta atau manusia tercipta dengan sendirinya dari materi atau
secara kebetulan, maka pasti dibutuhkan cetakan alam sebanyak konstruksi di alam
semesta dan tubuh manusia itu sendiri, dari yang terkecil hingga yang terbesar.
Sebagaimana buku jika ditulis dengan tangan, maka cukup diperlukan satu pena saja
yang digerakkan oleh penulisnya. Tetapi jika buku tersebut tidak ditulis dengan
tangan dan bukan hasil kreasi pena si penulis melainkan terbentuk dengan
sendirinya, hal itu meniscayakan setiap huruf memiliki pena tersendiri, yang
jumlahnya harus sama dengan jumlah huruf tersebut. Dengan kata lain, harus ada
pena sebanyak hurufnya sebagai ganti dari sebuah pena yang dipakai untuk

menyalinnya.?**

Menurut pandangan Nursi, kelemahan dan cacat argumentasi doktrin
materialisme yang mengklaim bahwa segala sesuatu terbentuk dengan sendirinya
secara kebetulan atau berasal dari materi itu sendiri sangat transparan. Di lain sisi,
Nursi juga membuat perbandingan secara ekstrem dengan sosok manusia sebagai

makhluk yang memiliki kehendak bebas, mempunyai keinginan, berakal, dan paling

221 Said Nursi, The Words, trans. Sukran Vahide (Istanbul: Sozler Nesriyat, 2002), 398
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mulia ternyata segala perbuatannya tidak mutlak ditentukan oleh dirinya sendiri,

melainkan ada faktor-faktor eksternal yang melingkupinya.???

Melalui komparasi argumentatif di atas, Nursi mengajukan sebuah
pertanyaan retorik: ”Apabila manusia sebagai ciptaan yang paling cakap dan paling
mulia, yang dilengkapi dengan kesadaran dan kehendak bebasnya, terbatas sampai
semua tindakannya padahal manusia adalah makhluk paling bebas, maka andil apa
yang dapat dilakukan oleh benda tak bernyawa dalam penciptaan dan cara kerja
alam semesta?”??® Lebih jauh, jika makrokosmos yang tidak memiliki perasaan,
kesadaran, dan akal pikiran saja tidak mungkin diciptakan dengan sendirinya atau
tercipta melalui materi yang tidak bernyawa, lalu bagaimana materi yang tidak
bernyawa itu dapat menciptakan kehidupan, kesadaran, kemampuan berbicara,
berlogika dan berpikir yang menakjubkan serta mempelajari organisme seorang pria

dan wanita??%*

Selanjutnya kritik Nursi yang bercorak kosmologis diajukan pula kepada
doktrin materialisme yang mengungkapkan bahwa segala sesuatu merupakan
tuntutan alam atau bersifat alamiah. Terhadap gagasan meterialisme tersebut, Nursi
mengajukan tiga sanggahan filosofis dalam bingkai argumentasi kosmologis.
Pertama, penciptaan seluruh entitas dan makhluk hidup harus dinisbahkan langsung
kepada nama-nama Allah sebagai cahaya yang menyinari langit dan bumi. Menurut

Nursi, seandainya penciptaan seluruh entitas dinisbahkan kepada alam yang tuli,

%22 said Nursi, Sinar Yang Mengungkap Sang Cahaya, terj. Sugeng Hariyanto dkk. (Jakarta:
Grafindo Persada, 2003), 108

223 Nursi, Sinar, 109

24 |pid., 118
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buta, dan bodoh, berarti untuk proses penciptaan itu alam harus menghadirkan

berbagai cetakan dengan jumlah tak terbatas dalam segala hal.

Hal ini disebabkan penciptaan seluruh entitas, terutama makhluk hidup,
dilandasi pengetahuan dan kebijaksanaan serta kekuasaan dan kehendak mutlak.
Dalam poin ini, Nursi menyuguhkan metafora matahari. Tampilan matahari dan
pantulan sinarnya, serta kilau cahayanya yang tampak pada butiran air yang
bersinar, atau di atas potongan kaca yang bertebaran di permukaan bumi, akan
membuat seseorang beranggapan bahwa ia merupakan bentuk representasi dari
matahari. Jika pantulan dan cahaya tersebut tidak dinisbahkan kepada matahari yang
sebenarnya, berarti harus meyakini adanya matahari alamiah yang kecil yang
memiliki sifat-sifat matahari dan benar-benar ada di dalam potongan kaca tadi.
Dengan kata lain, harus diyakini adanya jumlah matahari sebanyak serpihan
potongan kaca tersebut.?”® Ilustrasi ini membawa pada sebuah konklusi awal bahwa
proses penciptaan segala sesuatu sebagai tuntutan alam merupakan gagasan yang

menyimpang dan kemustahilan yang paling tidak bisa diterima nalar yang sehat.

Bagi Nursi, jika eksistensi dan tata kerja alam ini tidak dihubungkan dengan
Allah, maka harus mengakui bahwa setiap partikel mempunyai ciri-ciri Dzat Yang
Harus Ada, dan bahwa setiap partikel seharusnya mendominasi dan didominasi oleh
partikel-partikel lain. Begitu pula, setiap partikel seharusnya mempunyai keinginan

dan pengetahuan yang menyeluruh, karena eksistensi sesuatu tergantung pada segala

25 Nursi, Flashes............, 238-239.
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sesuatu, dan manusia yang tidak mempunyai alam ini tidak bisa mengatur sebuah

partikel pun.??®

Di sini terlihat kerumitan yang tak masuk akal bila penciptaan makhluk
disandarkan kepada tuntutan alam an sich. Karena itu, semua entitas harus

dihubungkan kepada Dzat Wajibul Wujud semata. Nursi menulis:

”Seluruh wujud yang tampak di alam semesta hanyalah ciptaan Sang
Pencipta, bukan Pencipta. la hanyalah ukiran, bukan Pengukir. la
hanyalah kumpulan hukum, bukan Pembuat Hukum. la hanyalah
syariah, bukan Pembuat syariah. la hanyalah tirai yang tercipta,
bukan Pencipta. la hanyalah objek, bukan Pelaku. la hanyalah

kumpulan aturan, bukan Zat Yang Berkuasa. la hanyalah goresan,

bukan sumber”.?*’

Menurut Nursi setiap makhluk memiliki karakter uniknya tersendiri yang
menjadi  identitas untuk membedakan dirinya dengan yang lain.?®® Agar bisa
memenuhi makna keberadaannya, setiap entitas harus mempunyai identitas unik
yang membuatnya tidak serupa dengan yang lainnya. Fakta ini secara demonstratif
terwakili pada wajah dan sidik jari manusia. Meskipun asal-mula umum mereka—
sperma dan sel telur, terbentuk dari makanan yang sama yang dikonsumsi orang
tua—dan wujud mereka tersusun dari struktur atau elemen atau organisme yang
sama, setiap manusia memiliki wajah atau penampilan yang berbeda, demikian juga

sidik jari masing-masing orang®%°

28 |pid., 11.
2'Nursi, Flashes........ , 244,
28|hid., 245.

29generti diketahui, meskipun diciptakan dari dan diberi makan dengan elemen-elemen yang
sama, setiap umat manusia benar-benar berbeda dalam hal cirri-cirinya, sifat-sifatnya, keinginan-
keinginannya, kecakapan-kecakapanya, kesukaan dan ketidaksukaannya, logat bicaranya, dan lain
sebagainya. Oleh karenanya, semua kemampuan, kekuasaan, sistem atau organ-organ itu pasti adalah
karya Dzat Yang Kekuasaan, Ilmu, dan Kehendak-Nya tiada terbatas. Nursi, Sinar.............., 106.
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Dari aspek teleologis, Nursi membingkai kritiknya terhadap doktrin
materialisme yang menyatakan bahwa sebab atau hukum kausalitas yang
menciptakan alam semesta. Menurut Nursi, ada tiga keberatan atau kemustahilan
bila hukum sebab akibat yang menyebabkan terciptanya segala sesuatu. Pertama,
mustahil segala sesuatu tercipta dengan takaran yang berbeda-beda namun sesuai
dengan ukurannya masing-masing melalui sebab semata. Nursi membuat ilustrasi

tentang sebuah apotek yang tersedia berbagai macam obat untuk berbagai penyakit.

Setiap obat, tersusun dari bahan berbeda sesuai dengan komposisi yang telah
ditentukan dan sesuai dengan khasiatnya. Seandainya ukurannya keliru, dalam arti
ada kelebihan atau kekurangan, tentu khasiatnya akan hilang. Demikian pula, bahwa
setiap makhluk hidup merupakan komposisi yang hidup dan memiliki ruh. Setiap
tumbuhan tersusun dari unsur-unsur berbeda dan dari bahan-bahan beraneka macam

sesuai dengan ukurannya yang sangat akurat.

Menurut Nursi, menyandarkan penciptaan makhluk yang sangat indah kepada
hukum sebab akibat adalah batil, mustahil, dan irrasional. Sama irrasionalnya
dengan racikan obat yang terbentuk sendiri lewat mengalirnya bahan-bahan kimia
dari dalam botol. Karenanya, bahan-bahan yang terbentuk dengan ukuran ketentuan
dan kekuasaan Allah yang terdapat di alam, merupakan apotek besar dan
mengagumkan ini tidak mungkin ada kecuali lewat pengetahuan dan kehendak-Nya

yang mencakup segala sesuatu.”*°

Kedua, mustahil segala sesuatu saling berhubungan dengan sebagian besar

unsur alam bila tercipta dari sebab belaka. Segala sesuatu di alam semesta, dan alam

230 Nursi, Flashes..,234-235.
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semesta secara keseluruhan, menampilkan keteraturan dan harmoni yang luar biasa.
Ini terlihat dalam setiap benda dan dalam hubungan-hubungannya yang harmonis.
Ini benar hingga pada tingkat di mana satu bagian eksistensi memerlukan seluruh
eksistensi lainnya. Satu sel yang rusak dapat menyebabkan seluruh tubuh lumpuh.
Demikian juga satu buah delima agar hidup berkembang, maka harus ada kerja sama
dan kolaborasi yang saling menguntungkan di antara eksistensi udara, air, tanah,

dan cahaya matahari.?*!

Saling mendukung dan membantu, saling memenuhi kebutuhan, kerja sama
yang erat, kepatuhan, kepasrahan, dan tatanan semacam itu membuktikan bahwa
semua makhluk diatur melalui organisasi Pengatur tunggal dan diarahkan oleh
Pemelihara tunggal.?®* Dalam filosofi Nursi sendiri, mungkinkah burung bul-bul
berpakaian sendiri dengan tubuh yang dihias dengan menawan? Mungkinkah
seseorang dapat dengan sendirinya menenun bajunya yang dipenuhi banyak hiasan

yang begitu indah??®

Ketiga, adanya kesatuan tujuan yang sangat teratur dan harmonis, tentu
berasal dari satu tangan milik Allah Yang Maha Esa, Kuasa, dan Bijaksana, bukan
dari sebab an sich. Bagi Nursi, pengaruh sebab-sebab alamiah terjadi lewat adanya

kontak dan sentuhan dalam bentuk lahiriah alam, padahal aspek batiniahnya yang

31 Fethullah Gulen, Memadukan Akal dan Kalbu dalam Beriman, terj. Tri Wibowo Budi
Santoso (Jakarta: Grafindo Persada, 2002), 3.

232 Nursi, Words................, 300-310.

233 Nursi, Sinar........c.ooovv..., 112.
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tak tersentuh oleh sebab materi dan tak bisa disentuh oleh apa pun jauh lebih teratur

dan lebih harmonis.?3*

Kritik yang dikembangkan oleh Nursi ini rasional, meski ia sendiri tidak
banyak berkecenderungan untuk melakukan interpretasi berdasarkan pada nalar
akal. Karena, tidak semua persoalan tafsir al-Qur’an dapat dijangkau dengan
mengandalkan daya nalar akal. Sebagaimana ungkapan Fakhruddin al-Razi yang
dikutip oleh Quraish Shihab: Akhir dari kesungguhan akal manusia adalah
keterbelengguan, dan kebanyakan usaha manusia menuju kesesatan. Kita tidak
memperoleh sepanjang usia pencarian kita, kecuali mengumpulkan menurut si A

begitu dan menurut si B begini”.?*°

Sebagian kalangan muslim mempertanyakan tafsir Nursi terhadap sebagian
ayat yang cenderung rasional, sehingga mereka menganggap inkonsistensi Nursi
dalam metode tafsir al-Qur’an bi al-Qur’an karena telah menggunakan nalar logika.
Bukan hanya itu, perimbangan antara otentisitas teks dengan elastisitas nalar menjadi
bias. Seperti ketika manafsirkan ayat bahwa al-balraini berarti 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.?*

Mirip dengan interpretasi al-Harawi, menafsirkan Rabb al-mashrigaini wa

Rabb al-maghribaini yang bermakna timurnya hati dan baratnya, serta timurnya lisan

Z4Nursi, Flashes.............. , 235-236.
o 23’5Fal<'hruddin al-Razi menyatakan: NihEyat ingm gl-’quI "igal wa akthar sa’y al-"alamin
lalEl/ Wa mE istafadnE min baithinE TEla "umrinE, siwE an jama’nE fihi gEla wagElu” Lihat
Quraish Shihab dalam Logika Agama, Kedudukan Wahyu & Batas-batas Akal dalam Islam, (Jakarta:
Lentera Hati, 2005), 95

2%5elengkapnya lihat Said Nursi, Al-MaktEbEt, (Istanbul, Sozler, 2002), 423



391

dan baratnya. Timur diidentikkan dengan ketauhidan dan Barat diideintikkan dengan
ketaatan kepada-Nya. Tuhan pemilik Timur mengindikasikan Tuhan yang
mengarahkan anggota tubuh manusia untuk ikhlas dan Tuhan pemilik barat yang
membimbing untuk taat dan tunduk pada-Nya. ?*" Bairaini bermakna, bair al-galb
yang memancarkan energi positif dan balr al-nafs yang memunculkan energi negatif.
Harawi juga memandang adanya repetisi ayat fa biayyi EIE’i rabbikumE

tukadhdhibEn, sebagai penegasan arti tersendiri sesuai konteksnya.

Menurut hemat peneliti, kecenderungan Nursi untuk menafsir al-Qur’an
dengan merujuk pada al-Qur’an sendiri masih dipertanyakan konsistensinya. Karena
tak bisa dipungkiri bahwa produk penafsirannya berkecenderungan rasional.
Sehingga, agak sulit membedakan mana wilayah al-madErik al-mulhimah atau al-
mauhabah al-ilEhiyyah yang merupakan sinaran ilahi langsung dan mana yang al-

muktasab al-insEniy sebagai sisi-sisi manusiawi Nursi.

Pergeseran paradigma (paradigm shift), dalam diri Nursi menurut hemat
peneliti, karena perubahan cara pandang Nursi dalam menyikapi gejolak dan
dinamika konstalasi politik dan tatanan sosial keagamaan di Turki, sehingga
memberikan impak sangat besar dalam fase kehiidupannya sebagaimana yang telah
peneliti bahas pada bab sebelumnya. Demikian juga yang muncul dalam corak

epistemologi tafsir maupun pemikirannya.

Namun, harus diakui bahwa sosok Nursi yang fenomenal dengan metodologi

penafsirannya yang unik, memberi kontribusi keilmuan dan signifikansi

) 23’7Nurqddin Al bin Sultan al-Harawi, Tafsir al-Mulla Ali al-QEri, al-musammE Tafsir al-
Qur’En wa AsrEr al-FurgEn, diedit oleh Naji al-Souwayd, (Beirut: Dar al-Kutub al-limiyyah, 1971),
Jilid v, 76-77
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epistemologis yang besar terhadap pengembangan khazanah studi al-Qur’an dan

tafsir kontemporer.
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