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ABSTRAK

Tafsir ilmi merupakan tendensi penafsiran al-Qur’an kontroversial sehingga menuai polemik
pro dan kontra sejak era klasik hingga modern. Secara umum, dalam sejarah khazanah intelektual
Islam, ada tiga mazhab menyangkut tendensi ini. Pertama, ulama yang mendukung tendensi ini,
seperti Al-Ghazali, Al-Razi, Al-Suyuti, Muhammad ‘Abduh, Tantawi Jawhari dan Zaghlul Al-
Najjar. Kedua, ulama yang menentang keras tendensi ini, seperti Abu Hayyan, Abu Ishaq Al-
Shattibi, Rashid Rida, dan Mahmud Shaltut. Ketiga, ulama yang bersikap moderat, seperti Yusuf
al-Qaradawi, ‘Abd al-Hamid al-Najjar, Ahmad Fadil, dan Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk. Di
tengah arus deras gelombang polemik tersebut, Quraish Shihab sebagai mufassir kontemporer
juga turut menafsirkan ayat-ayat kawniyah, namun ia memiliki pandangan berbeda dan distingtif,
serta cara unik dalam memproduksi makna teks ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir AI-Misbah.

Kajian ini membahas tiga permasalahan mendasar tentang bagaimana karakteristik teoretis-
metodologis penafsiran M. Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyvah dalam Tafsir Al-
Misbah?, bagaimana tipologi penafsiran ilmiahnya dalam 7afsir Al-Misbah?, dan bagaimana
implikasinya terhadap pengembangan corak tafsir ilmi?.

Disertasi ini merupakan penelitian studi tokoh dan kajian kepustakaan dengan menggunakan
pendekatan studi interpretasi teks Jorge J. E. Gracia untuk menganalisis data. Teori yang
dipergunakan untuk menemukan model penafsiran ilmiah Quraish Shihab adalah teori tafsir ilmi
perspektif ulama pendukung, penentang dan bersikap moderat terhadap tafsir ilmi. Sedangkan
untuk menemukan tipologi penafsiran ilmiahnya digunakan teori tipologi penafsiran Abdullah
Saeed.

Riset ini menghasilkan tiga kesimpulan. Pertama, karakteristik teoretis-metodologis
penafsiran ilmiah Quraish Shihab terkategorikan sebagai penafsiran ilmiah mazhab moderat
dengan memandang tafsir ilmi sebagai bentuk ijtihad yang baik, selama tidak menafsirkan ayat-
ayat kawniyah secara spekulatif, tetap memperhatikan prinsip penafsiran ilmiah dan produk
tafsirnya tidak bertentangan dengan prinsip dasar agama. Dalam ranah teoretis, di satu sisi, ia
memandang al-Qur’an tidak mencakup berbagai macam disiplin ilmu pengetahuan sebagaimana
pandangan penentang tafsir ilmi, karena fungsi utama al-Qur’an adalah sebagai kitab petunjuk
dalam urusan agama. Namun, di sisi lain, ia juga sependapat dengan pendukung tafsir ilmi,
bahwa sebagian ayat al-Qur’an mengandung isyarat-isyarat ilmiah dan mengakui tafsir ilmi
sebagai bagian dari metodologi penafsiran. Dalam ranah metodologis, ia mengintegrasikan dua
tujuan penafsiran yang saling berseberangan dan mengkombinasikan di antara ragam pendekatan,
sumber, dan metode penafsiran. Kedua, tipologi penafsiran ilmiahnya terbagi menjadi dua, yaitu
tipologi integrasi penafsiran ilmiah dengan cara mengintegrasikan pendekatan kontekstual dan
pendekatan tekstual secara bersamaan dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah, dan tipologi
alternatif penafsiran ilmiah dengan cara memberikan penafsiran alternatif pada ayat-ayat tertentu
dengan tujuh tipe penafsiran. Ketiga, implikasi penafsiran ilmiahnya adalah merekonstruksi corak
tafsir ilmi dengan mengembangkannya dalam aspek kriteria mufassir ilmi, tujuan, metodologi,
prinsip penafsiran, objek/wilayah penafsiran, dan pada aspek produk penafsiran ilmiah. Selain
itu, memberikan solusi alternatif pandangan titik temu dalam memecahkan problematika tafsir
ilmi dan mendamaikan dua kubu yang saling bertolak belakang. Implikasi teoretik penelitian ini
adalah mengembangkan tafsir ilmi mazhab moderat dan menghasilkan temuan penting yang
diistilahkan dengan “Model Tafsir Ilmi Moderat Berparadigma Integrasi dan Berbasis
Spiritualitas”.

Kata Kunci: Tafsir IImi, M. Quraish Shihab, Ayat-ayat Kawniyah, Tafsir AI-Misbah
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ABSTRACT

The authenticity of scientific interpretation on the Koran is still debatable and has been a
polemic among scholars since centuries ago. Generally, in the history of Islamic intellectual
treasure, there are three schools of thought about this tendency. The first, some of the scholars
have accepted on this tendency, such as, Al-Ghazali, Al-Razi, Al-Suyuti, Muhammad ‘Abduh,
Tantawi Jawhari, and Zaghlul Al-Najjar. The second, the scholars have totally opposed it, such
as, Abu Hayyan, Abu Ishaq Al-Shattibi, Rashid Rida, and Mahmud Shaltut. The third, scholars
have moderate views, such as, Yusuf al-Qaradawi, ‘Abd al-Hamid al-Najjar, Ahmad Muhammad
Fadil, and Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk. Among these polemics, M. Quraish Shihab is one of
the contemporary scholars who interpret the Koran with scientific approach. However, he has a
different and distinctive view and a unique way of interpreting the kauniyah verses in Tafsir Al-
Misbah.

This study is aimed to examine the three fundamental problems which can further be
formulated into (1) how are the theoretical and methodological characteristics of M. Quraish
Shihab's scientific interpretation in 7afsir Al-Misbal?, (2) how are the typologies of scientific
interpretation of M. Quraish Shihab’s in Tafsir Al-Misbali?, and (3) how are the implications for
the development of the methodology of scientific interpretation?

This research is a character study with the type of the library research using Jorge J. E
Gracia's interpretation approach, which is intended to analyze data. The theoretical framework
used to analyze Quraish Shihab’s model of scientific interpretation is the scientific interpretation
theories of the scholars’ the perspectives i.e. accepting, opposing and being moderate towards the
scientific interpretation. And then using Abdullah Saeed's theory of interpretation typology to
analyze the typology of scientific interpretation.

This research finally comes up with three conclusions. Firstly, The theoretical-
methodological characteristics of the scientific interpretation of Quraish Shihab categorized its as
a moderate perspective by still being viewing scientific interpretation as a good form of ijtihad,
as long as it does not interpret the kawniyah verses speculatively, by paying attention to the
principles of scientific interpretation, and the product of its interpretation does not contradict the
principle basic religion. Theoretically, on the one hand, he views that the Koran does not explain
the various disciplines of science as the views of opponents of scientific interpretation, because
the main function of the Koran is as a book of guidance in religious matters. But on the other
hand, he also agrees with the views of supporters of scientific interpretation, that some verses of
the Koran explain the scientific signs and accepting scientific interpretation as part of the
exegetical methodology. Methodologically, he integrates the two opposing objectives of
interpretation and combines various approaches, sources and methods of interpretation. Secondly,
his scientific interpretation is categorized into two typologies. Those of which are integrating
contextual and textual approaches in interpreting kauniyah verses, and providing alternative
interpretations of certain verses with seven types of interpretation. And the last, the implication of
scientific interpretation of Quraish Shihab is to reconstruct the style of scientific interpretation by
developing it on the aspects of mufasser criteria, purpose of interpretation, methodology,
principles of interpretation, object/ area of interpretation, and products of scientific interpretation.
In addition, it provides an alternative solution of intersection point of view in solving problems of
scientific interpretation and reconciling two opposing camps. The theoretical implication of this
research is to develop a moderate perspective of scientific interpretation by producing important
findings which are termed "Moderate Scientific Interpretation Model with Integration Paradigm
and Spirituality Based".

Keywords: Scientific Interpretation, M. Quraish Shihab, Kauniyah Verses, Tafsir Al-Misbah.
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BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Al-Qur’an yang secara harfiah diartikan sebagai “bacaan sempurna”
merupakan sebuah nama pilihan yang sungguh tepat. Karena tidak ditemukan satu
bacaan pun yang dapat menandinginya sebagai bacaan yang sempurna lagi mulia
sejak manusia mengenal baca tulis pada lima ribu tahun yang lalu.* Tidak ada satu
bacaan pun yang mendapat perhatian umat manusia melebihi perhatiannya pada
al-Qur’an, mulai dari aspek sejarahnya, keindahan sastra bahasanya, ketelitian,
dan keserasian redaksi kosa-katanya, kebenaran dan kedalaman makna
kandungannya, kehebatan kesan yang ditimbulkannya, sampai pada tata cara
membacanya.?

Karena itu, tidak mengherankan jika H.A.R. Gibb (1895-1971), salah
seorang orientalis® Inggris sebagaimana dikutip Quraish Shihab, pernah
menyatakan bahwa, “tidak ada seorang pun dalam seribu lima ratus tahun ini telah

memainkan alat bernada nyaring yang demikian mampu dan berani, dan demikian

! M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an: Tafsir Tematik atas Pelbagai Persoalan Umat

(Bandung: PT. Mizan Pustaka, 2014), 3.

Z Ibid., 3-4.

% Secara etimologis, orientalisme adalah ilmu tentang ketimuran atau studi tentang dunia timur.
Yang dimaksud dengan dunia timur secara etnologis adalah bangsa-bangsa timur, sedangkan
secara luas adalah wilayah yang membentang dari kawasan Timur Dekat, seperti Turki dan
sekitarnya hingga Timur Jauh (Jepang, Korea, Cina) dan Asia Selatan hingga Republik Muslim
bekas Uni Soviet dan kawasan Timur Tengah hingga Afrika Utara. Secara terminologis menurut
Idri, yang dimaksud dengan seorang orientalis bukan terletak pada aspek geografis pengkaji dan
kajiannya semata. Tetapi, terletak pada cara berfikir para pengkaji dunia Timur (Islam). Dengan
begitu, orientalis adalah orang yang mengkaji dunia Timur (Islam) berdasarkan ontologis dan
epistemologis Barat, tidak masalah ia orang Barat atau bukan, muslim atau non-Muslim. Idri,
Hadis & Orientalis; Perspektif Ulama Hadis dan Para Orientalis tentang Hadis Nabi (Depok:
Kencana, 2017), 1-2.



luas getaran jiwa yang diakibatkannya, seperti yang dibaca Muhammad (al-
Qur’an)”.4

Bagi kaum muslimin, al-Qur’an merupakan verbum dei (firman Allah)
yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad SAW. melalui perantara malaikat
Jibril selama sekitar dua puluh tiga tahun.® Kitab suci ini menempati posisi sentral
dalam jantung kepercayaan muslim sebagai sumber ajaran Islam dan petunjuk
hidup bagi umat manusia (Audan i al-nass)® secara umum dan untuk orang-orang
bertaqwa (hudan Ii al-muttagin)’ secara khusus. Kendati demikian, sentralitas
posisi al-Qur’an menurut Hasan Hanafi sebagaimana dikutip Quraish Shihab,
bukan hanya dalam perkembangan dan pengembangan ilmu-ilmu keislaman,
melainkan juga menjadi inspirator, pemandu, pemadu gerakan umat Islam
sepanjang sejarahnya.® Oleh karena itu, memahami ayat-ayat al-Qur’an melalui
kerja-kerja penafsiran memiliki peranan yang sangat besar terhadap dinamika
maju mundurnya umat Islam.’

Urgensi kerja-kerja penafsiran telah mendorong dan menggugah spirit
umat Islam untuk terus berupaya mendialogkan al-Qur’an sebagai teks yang
terbatas dengan problem sosial kemanusiaan yang tak terbatas. Hal ini karena al-
Qur’an meskipun turun di masa lalu dengan konteks dan lokalitas sosial budaya

tertentu, namun ia juga mengandung nilai-nilai universal yang akan selalu relevan

* Shihab, Wawasan A/-Qur’an, 5.

® Taufig Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah al-Qur’an (Tangerang Selatan: PT. Pustaka Alvabet,
2013), xiii.

® al-Qur’an, 2:185.

" al-Qur’an, 2:2.

8 M. Quraish Shihab, Membumikan A/-Qur’am: Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan

Masyarakat (Bandung: PT. Mizan Pustaka, 2013), 125.

® Ibid., 25.



untuk setiap zaman dan tempat (salih /i kulli zaman wa makan). Hal ini terbukti
dengan munculnya sekian banyak karya-karya tafsir dengan berbagai pendekatan,
metode dan coraknya dari masa ke masa.’?

Fenomena di atas, juga sejalan dengan peryataan Amin Abdullah dalam
kata pengantar buku “Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermeneutika hingga
Ideologi” karya Islah Gusmian, yang menyatakan bahwa al-Qur’an sebagai teks
pertama, telah melahirkan sederetan teks-teks turunan yang sedemikian luas dan
mengagumkan berupa berjilid-jilid kitab literatur tafsir al-Qur’an sebagai teks
kedua yang telah ditulis oleh para ulama dengan berbagai macam kecenderungan
dan karakteristiknya masing-masing. Hal ini merupakan fenomena yang cukup
unik jika dibandingkan dengan kitab suci agama lain. Karena kitab-kitab tafsir
tersebut dalam khazanah literatur Islam, tidak sekadar jumlahnya yang banyak,
tetapi pendekatan, metode dan corak penafsiran yang dipakai berbeda-beda dan
sangat beragam.**

Keragaman produk penafsiran dan karya tafsir al-Qur’an tersebut, tentunya
tidak terlepas dari masalah pendekatan, metode, dan kecenderungan penafsiran
yang digunakan oleh masing-masing mufassir.'?> Terkait hal ini, dalam sejarah
perkembangan ilmu tafsir telah banyak memunculkan ragam metodologi
penafsiran. Ada tafsir b7 al-ma’tsur (riwayat) dan tafsir bi al-ra’y (nalar) dari segi

pendekatannya.® Tafsir rahlili, ijmali, muqaran dan mawdug dari segi

10 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LKiS, 2010), 1.

1 Jslah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia: Dari Hermeneutika hingga Ideologi (Yogyakarta:
LKiS, 2013), vii.

2 1bid., viii.

3 Manna* al-Qattan, Mabahith i ‘Ulum al-Qur’an, (Surabaya: al-Hidayah, 1973), 359-367.



metodenya.** Ada pula corak figih, filsafat, teologi, sastra bahasa, tasawuf, sastra
budaya kemasyarakatan, dan corak tafsir ilmi dari segi kecenderungannya.’®

Dari berbagai macam manhaj penafsiran di atas, corak tafsir ilmi (al-Tafsir
al-‘IImi) merupakan salah satu corak tafsir yang sejak zaman klasik hingga saat
ini masih diperdebatkan dan disorot sebagai manhaj kontroversial. Hadirnya tafsir
ilmi sebagai corak tafsir dalam dunia penafsiran al-Qur’an telah menimbulkan
polemik pro dan kontra di kalangan mufassir dan sarjana Islam, sehingga menjadi
permasalahan yang sangat krusial untuk segera dipecahkan dan dicarikan solusi,
titik temu dan jalan keluar yang mampu mendamaikan dan mencerahkan.

Di era kontemporer, menurut Yusuf al-Qaradawi, sikap pandangan ulama
terhadap polemik tersebut dapat diklasifikasikan menjadi tiga golongan. Sebagian
ulama menolak secara totalitas memasukkan ilmu-ilmu alam ke dalam ranah
penafsiran al-Qur’an, sebagian menerima secara berlebihan, bahkan ada yang
sampai terjerumus pada perilaku pemaksaan penafsiran dalam upaya
membuktikan mukjizat ilmiah al-Qur’an, dan sebagian yang lain bersikap moderat
yang tidak sampai menolak secara totalitas dan tidak pula berlebihan dalam
menerima tendensi penafsiran ilmiah.*®

Dalam perkembangan berikutnya, mufassir kontemporer semakin menaruh
perhatian utama pada tafsir ilmi untuk membuktikan bahwa al-Qur’an tidak
berseberangan dengan ilmu pengetahuan modern. Bahkan menurut sebagian

mereka, ilmu pengetahuan dapat ditarik kesimpulannya dari al-Qur’an. Sehingga

Y4 <Abd al-Hayy al-Farmawi, al-Bidayah fi Tafsir al-Mawdi7. Dirasah Manhajiyah Mawdii‘iyah
(Mesir: Maktabah al-Jumhuriyah, 1976), 18.

15 Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 107-108.

18 yusuf al-Qaradawi, Kayfa Nata‘amal ma‘a al-Qur’an al-‘Azim? (Mesir: Dar al-Shurug, 2000),
Cet. 3, 379.



para mufassir yang setuju dengan pandangan ini memahami bahwa al-Qur’an
hanya dapat dipahami secara sempurna setelah ilmu pengetahuan alam dan teknik
abad ke-19 dan ke-20 dikenal dalam dunia Islam. Hanya saja, dalam
perjalanannya, tafsir ilmi tidak hanya mempunyai pendukung yang fanatik,
melainkan juga lawan-lawan yang berani dengan berpendapat secara emosional
bahwa tafsir ilmi merupakan perangkat penafsiran baru yang muncul akibat faktor
kedunguan (al-bid‘ah al-ahmag)."’

Akar persoalan kontroversi tafsir ilmi sebenarnya dapat dilacak sejak dari
zaman klasik masa dinasti ‘Abbasiyah (750-1258 M)."®* Husayn al-Dhahabi
mensinyalir bahwa ulama klasik yang mula-mula meletakkan dasar pijakan
teoretis dan paling banyak memasarkan ide penafsiran ilmiah di kancah
percaturan ilmu-ilmu keislaman adalah Abu Hamid al-Ghazali (1059-1111 M).
Karena dalam karyanya, /hya’ ‘Ulum al-Din dan Jawahir al-Qur’an, al-Ghazali
menjelaskan bahwa al-Qur’an mencakup berbagai macam cabang disiplin ilmu
pengetahuan, baik ilmu generasi terdahulu, maupun generasi yang akan datang
dan semuanya bersumber dari al-Qur’an'®

Gagasan al-Ghazali di atas, meskipun pada masanya hanya berkembang
dalam tataran ide (teoretis), namun ide tersebut, satu abad kemudian direalisasikan

secara praktis dalam bentuk karya tafsir oleh Fakhr al-Din al-Razi (1149-1210

M). Tendensi penafsiran ilmiah al-Razi dalam kitab AMafatih al-Ghayb, menurut

17 3.J.G. Jansen, Diskursus Tafsir A/-Qur’an Modern, (Yogyakarta: Tiara Wacana Yogya, 1997),
11.

'® “Abd Majid ‘Abd al-Salam al-Muhtasib, /ttijahat al-Tafsir fi “Asri al-Rahin (Oman:Maktabah
al-Nahdah al-Islamiyah, 1982), 245.

¥ Muhammad Husayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun (Kairo: Maktabah Wahbah,t.th),
Vol. 2, 349-350.



‘Abd al-Hamid al-Najjar, sangat tampak setiap kali bertemu dengan ayat al-
Qur’an yang berbicara tentang alam, seperti, langit, bumi, gunung, laut, dan
semacamnya. Pada ayat-ayat yang demikian itu, dapat dipastikan penafsiran al-
Razi sangat rasional dengan menjadikan filsafat atau disiplin ilmu alam sebagai
salah satu alat bantu dalam menafsirkan al-Qur’an.?® Karena itu, karya tafsir al-
Razi menjadi titik awal kontroversi pada era klasik yang kemudian mengundang
banyak kritikan, bahkan cibiran dari para ulama dan mufassir.

Abu Hayyan (1256-1344 M) dalam karyanya, 7afsir al-Bahr al-Muhit
menyatakan bahwa ada ulama ekstrem yang melontarkan cibiran bahwa karya al-

Razi tersebut tidak layak disebut sebagai kitab tafsir dengan ungkapan,

A gk 48

“di dalamnya (Mafatih al-Ghayb), terdapat segala sesuatu kecuali tafsir.”
Selain itu, kritik pedas Abu Hayyan tersendiri pada karya al-Razi tersebut
adalah dengan menilai al-Razi telah melampaui batas karena telah melakukan
takhlit dan takhbi® dalam menafsirkan al-Qur’an. Abu Ishaq al-Shatibi (w. 1388
M) juga turut menentang al-Razi atas praktik penafsirannya, termasuk juga
gagasan sederet ulama pendukung tafsir ilmi, seperti al-Ghazali, Abu al-Fadl al-

Mursi dan Badr al-Din al-Zarkashi. la menilai pandangan mereka yang setuju

20 Jamal Mustafa ‘Abd al-Hamid al-Najjar, Usul al-Dakhil fi Tafsir Ay al-Tanzil (Kairo: t.p,

2007), Cet. 4, 301.

*! Abu Hayyan Muhammad bin Yusuf al-Andalusi, Taf$ir al-Bahr al-Mukhit (Kairo: Dar al-Fikr,

1978), Vol. 1, 511.

22 Takhfit adalah terjadinya kontaminasi berlebihan dalam menafsirkan al-Qur’an, Kkarena
menafsirkan ayat dengan berbagai macam sudut pandang sehingga tidak fokus pada satu topik
pembahasan. Sedangkan takhbit adalah menggunakan perangkat penafsiran yang tidak
disepakati dan tidak dikenal oleh para mufassir klasik pada umumnya, semisal memakai ilmu
filsafat dan sains dalam penafsirannya. Hayyan. a/-Bahr, Vol. 1, 511.



bahwa al-Qur’an mengandung berbagai macam disiplin ilmu pengetahuan,
sebagai suatu pandangan yang melampaui batas dalam mengklaim al-Qur’an.
Karena pandangan semacam itu, sangat bertentangan dengan fungsi utama
diturunkannya al-Qur’an yang semata-mata sebagai kitab hidayah (petunjuk) dan
sama sekali tidak ada kaitannya dengan ilmu pengetahuan alam.?

Selain itu, menurut al-Shatibi tidak dapat dibenarkan pula, mereka yang

memperkuat pandangannya dengan surah al-An‘am [6]: 38 dan al-Nahl [16]: 89,
Heod e ST g S

“Tidak gga sesuatu pun yang Kami luputkan di dalam Kitab” (Q.S. al-An‘am
[6]: 38)

°
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“Dan Kami turunkan Kitab (al-Qur’an) kepadamu untuk menjelaskan segala

sesuatu, sebagai petunjuk, serta rahmat dan kabar gembira bagi orang-orang
yang berserah diri (muslim)” (Q.S. al-Nahl [16]: 89)*’

Karena lafal (<Usll) pada surah al-An‘am ayat 38 di atas bermakna “kitab

lawh mahfiz”, bukan “kitab al-Qur’an”, sedangkan maksud dari lafal (&1 G

¢(~5) pada surah al-Nahl ayat 89 adalah al-Qur’an memang menjelaskan segala

sesuatu, namun hanya terbatas dalam ruang lingkup urusan agama, bukan masalah

ilmu pengetahuan sebagaimana tafsiran pendukung tafsir ilmi. Karena itu,

menurut al-Shatibi, wajib hukumnya menafsirkan al-Qur’an hanya dengan

2% Abu Ishaq Ibrahim bin Musa al-Shatibi, al-Muwafagat i Usil al-Shari‘ah (Arab Saudi,
Wizarah al-Shu’un wa al-Islamiyah wa al-Awqaf wa Da‘wah wa al-Irshad, t.th), Vol. 2. 60-61.

24 al-Qur’an, 6:38.

2% Kementerian Agama R, Al-Qur’an & Tafsirnya (Jakarta: Lentera Abadi, 2010), Vol. 3, 109.

%6 3l-Qur’an, 16:89.

2T Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 5, 364.



menggunakan ilmu tafsir klasik agar tidak tersesat dalam memahami al-Qur’an
dan tidak berkata dusta dengan mengatasnamakan Allah dan Rasul-Nya.?

Polemik pro dan kontra tendensi penafsiran ilmiah terus berlanjut dan
semakin sengit pada era modern sehingga mencapai puncaknya pada awal abad
ke-20 setelah terbitnya Kitab, a/-Jawahir fi TafsSir al-Qur’an al-Karim, Karya
Tantawi Jawhari (1870-1940 M), yakni, kitab tafsir yang memuat sekian banyak
produk penafsiran ilmiah, penjelasan-penjelasan seputar tafsir ilmi, bahkan di
dalamnya juga dijelaskan bahwa terdapat sekitar 750 ayat al-Qur’an yang
redaksinya mengandung isyarat-isyarat ilmiah, bahkan jumlah tersebut telah
melampaui jumlah dari ayat-ayat hukum yang hanya sekitar 150 ayat.”

Karya Tantawi tersebut mendapat sekian banyak penentangan dan
kritikan, bahkan sebagian tokoh mengeluarkannya dari deretan kitab-kitab tafsir
yang dapat diakui dan diterima oleh kaum muslimin. Penentangan itu, selain
karena sumber, metode dan produk penafsiran ilmiahnya, juga karena Tantawi
dinilai terlalu berlebihan dalam mencantumkan gambar-gambar pemandangan
alam, tumbuhan, hewan, tabel-tabel ilmiah dan semacamnya dalam karya
tafsirnya.®

Ulama modern yang juga menentang keras tafsir ilmi adalah Mahmud
Shaltut. la memandang praktik penafsiran al-Qur’an yang didasarkan pada ilmu
pengetahuan modern sebagai salah satu bentuk penafsiran yang harus dibersihkan

dari al-Qur’an demi menjaga kesucian, kemuliaan dan kharisma al-Qur’an.

28 Al-Shatibi, al-Muwafagat, Vol. 2, 61-62.

% Tantawi Jawhari, al-Jawahir i TafSir al-Qur’an (Mesir: Matba‘ah Mustafa al-Bani al-Halabi,
1350 H.), Vol. 1, 2-3.

%0 Al-Muhtasib, /ttijahat al-Tafsir, 287-288.



Karena tafsir semacam ini hanya akan menjerumuskan pada gaya berfikir yang
tidak dikehendaki al-Qur’an, hanya menundukkan ayat al-Qur’an pada sains dan
tuntutan modernitas, bahkan dapat menggeser esensi dari tujuan diturunkannya al-
Qur’an.31

Shaltut juga menegaskan bahwa praktik penafsiran ilmiah sebagai suatu
kesalahan mutlak yang tidak patut diragukan lagi dengan tiga alasan. Pertama,
tafsir ilmi telah menyelewengkan al-Qur’an dari tujuan semestinya yang semata-
mata sebagai risalah hidayah, menjadi seolah kitab ilmu pengetahuan. Kedua,
tafsir ilmi  menjerumuskan pada pemaksaan penafsiran yang justru akan
menghilangkan esensi kemukjizatan al-Qur’an. Dan ketiga, tafsir ilmi telah
mendegradasi al-Qur’an dengan menyesuaikannya pada persoalan-persoalan sains
yang sejatinya tidak mengenal istilah tetap, bukan hasil pemikiran final, dapat
berubah-ubah dalam tiap zaman dan tempat, bahkan tidak menutup kemungkinan
teori ilmiah yang pada saat sekarang dianggap benar, namun di masa mendatang
berubah kembali menjadi mitos.*

Selain itu, argumentasi Shaltut merujuk pada sikap yang dicontohkan al-
Qur’an ketika menjawab pertanyaan masyarakat Makkah yang bertanya tentang
fenomena bulan sabit. Dalam hal ini, al-Qur’an tidak menjawab pertanyaan
mereka dengan jawaban ilmiah sebagaimana standar ilmu astronomi, melainkan
dengan jawaban yang selaras dengan tujuan syariat dengan cara mengaitkan

fenomena tersebut dengan waktu pelaksanaan ibadah haji. Hal ini sebagaimana

terekam dalam surah al-Bagarah [2]: 189,

3! Mahmud Shaltut, 7afsir al-Qur’an al-Karim (Kairo: Dar al-Shurug, 2004), 10-12.
%2 |bid., 13-14.



10

Redis 0 g s b b ol

>

“Mereka bertanya kepadamu (Muhammad) tentang bulan sabit.

Katakanlah “itu adalah (penunjuk) waktu bagi manusia dan (ibadah) haji”

(Q.S. al-Bagarah [2]: 189) **

Ayat di atas, menurut Shaltut menjadi salah satu bukti bahwa al-Qur’an
bukanlah kitab sains. Maka dari itu, al-Qur’an tidak menjawab mereka dengan

jawaban ilmiah.** Kemudian, salah satu produk tafsir ilmi yang amat disayangkan

oleh Shaltut adalah produk penafsiran surah al-Dukhan [44]: 10.
Foms QL st o 535 56

“Maka tunggulah pada hari ketika langit membawa kabut yang tampak
jelas.” (Q.S. al-Dukhan [44]: 10)%

Kandungan ayat di atas dalam penafsiran Ibn Mas‘ud, berbicara tentang
kondisi kaum kafir Quraisy saat ditimpa paceklik akibat menentang Nabi
Muhammad SAW, yang kemudian didoakan agar ditimpa paceklik sebagaimana
yang pernah terjadi pada masa Nabi Yusuf. Akan tetapi menurut Shaltut, ada
sebagian mufassir yang memaksakan penafsiran dengan mengacu pada temuan
fakta ilmiah kekinian, sehingga mengartikan lafal (9153) pada ayat itu dengan arti
zat-zat beracun dan mematikan yang dihasilkan manusia melalui alat pembakar
dan pemusnah, sehingga menyebabkan makna ayat tersebut tidak sinkron dengan

munasabah ayat setelahnya.®

%3 al-Qur’an, 2:189.

% Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 1, 282.
% Shaltut, Tafsir al-Qur’an, 14.

% al-Qur’an, 44:10.

%7 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 159.
% Shaltut, Tafsir al-Qur’an, 12.
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Dengan demikian, bertolak dari realitas terjadinya konflik dan polemik di
antara dua kutub yang saling berseberangan tersebut, setelah dilakukan kajian pra
penelitian, penulis mengasumsikan Quraish Shihab memiliki pandangan distingtif
dalam persoalan tafsir ilmi dan cara unik dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah
dalam Tafsir Al-Misbah. Dengan kata lain, ia mempunyai sikap jalan tengah
(moderat) dalam merespon polemik pro dan kontra tafsir ilmi, juga memiliki ciri
khas dalam upaya mendialogkan signifikansi redaksi teks al-Qur’an dengan hasil
penemuan sains modern, baik yang berupa teori ilmiah maupun fakta ilmiah.*
Maka dari itu, permasalahan ini menjadi penting untuk dikaji dan menarik untuk
diteliti lebih lanjut dengan tujuan dapat memecahkan persolaan mendasar seputar
tafsir ilmi yang masih berpolemik hingga saat ini.

Secara teoretis, Quraish Shihab tidak setuju dengan pandangan al-Ghazali
yang menyatakan al-Qur’an mengandung berbagai macam disiplin ilmu
pengetahuan. Pandangan al-Ghazali tersebut, menurut Quraish Shihab sulit
dipahami, karena meskipun diyakini bahwa ilmu Tuhan tidak terbatas, tetapi hal
itu tidak berarti bahwa seluruh ilmu-Nya telah dituangkan dalam kitab suci al-
Qur’an, karena secara logika, tidak semua yang diketahui itu mesti diucapkan dan
tentulah berbeda antara ilmu dan ka/am. *

Di sisi lain, Quraish Shihab juga menolak pendapat al-Shatibi yang

memandang al-Qur’an tidak mengandung isyarat ilmiah sehingga al-Shatibi

**Menurut ‘Abd al-Razzaq Nawfal sebagaimana dikutip oleh al-Muhtasib, terdapat perbedaan
mendasar antara fakta ilmiah (dxlsdl 288sV) dan teori ilmiah (ddsdl 4 kill). Fakta ilmiah adalah
hasil penemuan yang telah terbukti valid dan mapan, sedangkan teori ilmiah merupakan hasil
penemuan ilmiah yang masih belum sampai pada tingkat sempurna/valid sehingga tidak menutup
kemungkinan dapat berubah-ubah seiring dengan perkembangan zaman. al-Muhtasib, /ttijahat
al-Tafsir, 290-291.

“0 Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 155.



12

berani melarang menafsirkan al-Qur’an dengan bantuan sains dan membatasi
metode penafsiran al-Qur’an hanya dengan seperangkat metode penafsiran klasik.
Penolakan tersebut dikarenakan Quraish Shihab memandang bahwa mufassir juga
berkewajiban memahami al-Qur’an sesuai dengan konteks masa sekarang
sebagaimana wajibnya orang Arab yang hidup pada masa Nabi Muhammad SAW.
Hal ini menurutnya, dapat diperkuat dengan adanya sekian banyak redaksi ayat al-
Qur’an yang mendorong manusia untuk berfikir dan merenungkan alam semesta
dan fenomenanya, seperti lafal, ta‘gilun, tatafakkarun, tatadhakkarun, dan
sejenisnya. Itu semua menurut Quraish Shihab mengindikasikan adanya dorongan
kuat untuk memahami ayat-ayat kawniyah dengan bantuan disiplin ilmu
pengetahuan alam.*

Demikian juga, dalam tataran praktis, produk dan pola penafsiran Quraish
Shihab dalam menafsirkan ayat kawniyah, juga mempunyai karakteristik unik dan
distingtif. Misalnya, ketika ia menafsirkan surah al-‘Adiyat ayat 1-5 dalam 7afsir

Al-Misbah.

~
el

PR 4 ki, BD 4 056, Kb ol B8 o)l s obslal

“Demi kuda perang yang berlari kencang terengah-engah, dan kuda yang
memercikkan bunga api dengan pukulan (kuku kakinya), dan kuda yang
menyerang (dengan tiba-tiba) pada waktu pagi, sehingga menerbangkan
debu, lalu menyerbu ke tengah-tengah kumpulan musuh” (Q.S. al-‘Adiyat
[100]: 1-5)*

Subyek atau pelaku pada ayat di atas, menurut Quraish Shihab tidak
disebutkan secara eksplisit. Namun, sebagian mufassir klasik menafsirkan dengan

arti “kuda perang” dan sebagian yang lain dengan arti “unta” sebagaimana produk

“! Ibid., 156.
*2 al-Qur’an, 100:1-5.
8 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 10, 749.
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penafsiran dalam 7afsir Ibn Kathir,™* dan Tafsir al-Tabari.®® Produk penafsiran
klasik tersebut, menurut Quraish Shihab bisa saja benar di masanya, namun untuk
masa sekarang (abad 20) sudah kurang relevan dengan makna tersebut, karena dua
alasan. Pertama, jika pelakunya adalah kuda perang yang dijadikan sebagai
kendaraan pada saat perang badar, maka tidaklah tepat. Karena dalam catatan
historis, pada saat perang badar hanya membawa dua kuda, sedangkan lafal
(gt;;u.j\) berbentuk plural. Demikian pula, jika diartikan dengan arti unta, juga
tidak sejalan dengan fakta ilmiah. Karena, meskipun faktanya unta dapat lari lebih
cepat daripada kuda, tetapi unta tidak memercikkan api, sementara dalam teks
ayat itu terdapat lafal (<24 5418) yang berarti “percikan api.” Kedua, konteks ayat
di atas adalah untuk menggambarkan kedahsyatan peristiwa terjadinya hari kiamat
kelak yang akan hadir secara mendadak yang kemudian diilustrasikan bagaikan
kedahsyatan serangan pasukan berkuda yang datang secara mendadak. Jika
demikian, pesan al-Qur’an tentang kedahsyatan hari kiamat, meskipun serangan
kuda perang dianggap dahsyat oleh masyarakat yang hidup pada masa turunnya
al-Qur’an, namun, di abad ke-20 ini, pasukan berkuda bukan lagi sesuatu yang
dahsyat. Karena saat ini, ada yang lebih dahsyat dan menakutkan, seperti peluru
kendali dan senjata nuklir. Sehingga jika tetap memaksakan produk penafsiran
klasik, maka dapat saja kesan itu akan mengantarkan masyarakat abad ke-20 pada

pernyataan bahwa apa yang diungkapkan al-Qur'an sudah ketinggalan zaman.*®

* Abu al-Fida’ Isma‘il bin ‘Umar Ibn Kathir, 7af8ir al-Qur’an al-‘Azim (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1971), Vol. 4, 471.

*> Abu Ja‘far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami* al-Bayan ‘an Ta’wil Ayah al-Qur’an (Beirut:
Mu’assisah al-Risalah, 2000), Vol. 24, 557.

* M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbal; Pesan, Kesan, dan Keserasian Al-Qur'an (Tangerang:
Lentera Hati, 2017), Vol. 15, 542-543.
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Selanjutnya, keunikan produk penafsiran ilmiah Quraish Shihab terdapat

pada surah al-Rahman [55] ayat 33,
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“Wahai golongan jin dan manusia! jika kamu sanggup menembus
(melintasi) penjuru langit dan bumi, maka tembuslah, kamu tidak akan
mampu menembusnya kecuali dengan kekuatan (dari Allah).”(Q.S. al-
Rahman [55]: 33)*

Ayat di atas, menurut Quraish Shihab oleh sebagian cendekiawan
Indonesia dijadikan sebagai bukti isyarat ilmiah bahwa al-Qur’an juga berbicara
persoalan angkasa luar.*® Selain itu, tidak jarang ayat tersebut dijadikan sebagai
justifikasi atas pencapaian sains modern dalam menjelajah luar angkasa. Maka
dari itu, ia merespon hal itu dengan menolak secara tegas produk penafsiran
ilmiah tersebut dan menyatakan, penafsiran seperti itu tidaklah tepat, karena
dalam penilaiannya, konteks ayat itu berbicara tentang keadaan di hari kiamat
kelak, sehingga jika penafsiran yang demikian tetap dipaksakan, maka produk
penafsirannya, menjadi tidak selaras dengan munasabah ayat sebelum dan
sesudahnya.*

Demikian juga, pola penafsiran ilmiah Quraish Shihab yang tampak
mendukung praktik penafsiran ilmiah, di antaranya terdapat pada surah al-

Bagarah [2]: 22,

" al-Qur’an, 55:33.

*8 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 610.
%9 Shihab, Membumikan Al-Quran, 81.

*0 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 307.
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e s i e s

“(Dialah) yang menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu” (Q.S. al-
Bagarah [2]: 22)

Di tengah bergulirnya isu tentang teori bumi datar dan bumi bulat yang
masih menjadi bahan perdebatan hingga saat ini, Quraish Shihab menafsirkan ayat
di atas dengan mendukung teori bumi bulat (bulat telur) sebagaimana ditulis
dalam Tafsir Al-Misbah,

Dijadikannya bumi terhampar, bukan berarti dia diciptakan demikian.

Bumi diciptakan Allah bulat atau bulat telur. Itulah hakikat ilmiah yang

sulit dibantah.Keterhamparannya tidak bertentangan dengan kebulatannya.

Allah menciptakan bulat untuk menunjukkan betapa hebat ciptaan-Nya itu.

Lalu Dia menjadikan yang bulat itu terhampar bagi manusia, yakni ke

mana pun mereka melangkahkan kaki mereka akan melihat atau

mendapatkannya terhampar. Itu dijadikan Allah agar manusia dapat
meraih manfaat sebanyak mungkin dari dijadikannya bumi demikian.*®

Berdasarkan teks di atas dapat dijelaskan bahwa Quraish Shihab
menafsirkan ayat tersebut berdasarkan pada hasil penemuan fakta ilmiah tentang
teori bumi bulat (telur) yang pada saat ini dipandang sebagai hakikat ilmiah yang

sulit dibantah, sekalipun secara harfiah lafal (%38 bermakna terhampar atau

terbentang (datar). Selain itu, dapat dipahami Quraish Shihab juga mendukung
produk penafsiran ilmiah sebagaimana produk penafsiran Zaghlul al-Najjar,
seorang ilmuwan pendukung tafsir ilmi dalam karya tafsirnya.>*

Dengan demikian, sebagaimana uraian-uraian yang telah dikemukakan di

atas dapat diasumsikan bahwa pandangan, pola penafsiran dan produk penafsiran

L al-Qur’an, 2:22.

52 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 1, 50.

5% Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 149.

** Zaghlul al-Najjar, Tafsir al-Ayat al-Kawniyah i al-Qur’an al-Karim (Kairo: al-Shuruq al-
Dawliyah, 2007), Vol. 1, 71-73.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah

16

ilmiah Quraish Shihab memiliki karakteristik distingstif dan ciri khas tersendiri,
baik dalam ranah teoretis, maupun praktis. Oleh karena itu, berangkat dari latar
belakang permasalahan di atas, penulis tertarik dan dirasakan urgen untuk meneliti
tentang model penafsiran Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah dalam
Tafsir Al-Misbah, baik secara teoretis maupun praktis secara lebih komprehensif
dan holistik, dengan harapan hasil penelitian ini dapat berkontribusi signifikan
dalam memberikan solusi metodologis berupa alternatif model penafsiran ilmiah
mazhab moderat sebagai jembatan rekonsiliasi untuk memecahkan polemik
penafsiran ilmiah yang berlangsung hingga saat ini. Maka dari itu, berdasarkan
argumentasi dan bukti-bukti empiris sebagaimana yang telah disebutkan
sebelumnya, penulis memandang penelitian ini sebagai diskursus yang aktual,
urgen dan layak untuk dilaksanakan.

B. Identifikasi dan Batasan Masalah

Identifikasi masalah dan batasan masalah dalam penelitian ini dilakukan
dalam rangka menghindari bias pembahasan sekaligus untuk memperjelas arah
dan fokus penelitian yang dilaksanakan. ldentifikasi masalah yang berkaitan
dengan penelitian ini adalah sebagai berikut:

1. Polemik pro dan kontra terhadap keabsahan dan legalitas tendensi penafsiran
ilmiah di kalangan para ulama, mufassir dan ilmuwan sejak era klasik hingga
era kontemporer.

2. Problematika praktik dan produk penafsiran terhadap ayat-ayat kawniyah yang
bertentangan dengan redaksi lahiriah al-Qur’an dan menyalahi kaidah

penafsiran al-Qur’an.
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3. Fenomena distorsi penafsiran terhadap ayat-ayat kawniyah yang kemudian
dijadikan sebagai alat justifikasi teologis atas hasil penemuan ilmiah dan teori-
teori sains modern.

4. Terdapat sengketa pendapat tentang relasi antara al-Qur’an dan ilmu
pengetahuan modern di kalangan ulama dan ilmuwan.

5. Terdapat fakta-fakta ilmiah modern yang secara lahiriah sejalan dengan redaksi
lahiriah ayat-ayat al-Qur’an.

6. Adanya perbedaan mendasar antara al-Qur’an dan sains, dari segi ontologis,
epistemologis, maupun aksiologis.

7. Karakteristitik teoretis dan metodologis penafsiran M. Quraish Shihab terhadap
ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir AI-Misbah.

8. Keragaman tipologi penafsiran M. Quraish Shihab terhadap ayat-ayat
kawniyah dalam Tafsir AI-Misbah.

9. Implikasi penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab terhadap pengembangan corak
tafsir ilmi.

Berdasarkan hasil identifikasi masalah di atas, penulis membatasi
permasalahan pada penelitian ini dengan memfokuskan pada model penafsiran M.
Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah, baik secara
teoretis maupun praktis, sekaligus implikasinya terhadap pengembangan corak
tafsir ilmi. Selain itu, karena terdapat sekian banyak jumlah ayat-ayat kawniyah,”

maka dari itu, objek material ayat kawniyah yang diteliti, penulis batasi sebanyak

>*Menurut Tantawi Jawhari terdapat sekitar 750 ayat al-Qur’an yang mengandung isyarat-isyarat
ilmiah. Jawhari, A/-Jawahir, Vol 1, 3..
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83 ayat kawniyah dengan dikemas menjadi 31 tema pembahasan sebagaimana pada
tabel berikut ini.

Tabel 1.1
Objek Penelitian (Ayat-ayat Kawniyah) dalam Tafsir Al-Misbah

Avyat-ayat Kawniyah

No. Tema Surah dan Ayat Jumlah

Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30
Q.S. al-Dhariyat [51]: 47
Q.S. Fussilat [41]: 9-12
Q.S. al-A‘raf [7]: 54
Proses dan Periode Q.S. al-Sajdah [32]: 4
Penciptaan Alam Semesta | Q.S. Yunus [10]: 3
Q.S.Hud [11]: 7

Q.S. Qaf[50]: 38

Q.S. al-Hadid [57]: 4
Q.S. al-Furgan [25]: 59

[S—

Q.S. al-Baqgarah [2]: 29
Q.S. al-Talaq [65]: 12
Q.S. al-Mulk [67]: 3

Tujuh Lapis Langit dan
Bumi

Kemampuan Menembus Q.S. al-Hijr [15]: 14
Ruang Angkasa Q.S. al-Rahman [55]: 33

Q.S. Yunus [10]: 5.
Q.S. al-Anbiya’ [21]: 33

. .S. Yasin [36]: 38-40
Cahaya dan Rotasi Garis Q asin [3]

Edar Matahari dan Bulan |-Q:3:al-Rahman [S5]: 5
Q.S. Lugman. [31]: 29

Q.S. Nah [71]: 16.
Q.S. al-Naba’ [78]: 13

5 | Bulan Terbelah Q.S. al-Qamar [54]: 1.

Bumi Bulat dan Q.S. al-Baqgarah [2]: 22.

6 Mengelilingi Matahari Q.S. Nuh [71]: 19
Q.S. al-Naml [27]: 88

. Q.S. al-Kahfi [18] : 96
Isyarat IImiah Tentan
7 | pos 9 Qs saba’ [34]: 10

Q.S. al-Hadid [57]: 25

Q.S. al-Furgan [25]: 53
Q.S. al-Naml [27]: 61

8 | Pembatas antara dua lautan
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Q.S. al-Rahman [55]: 19-20 2

9 Letak Bahtera Nabi Nuh Q.S.Hud [11]: 44 1
dan Goa Ashab al-Kahfi Q.S. al-Kahfi [18]: 17 1

10 | Reproduksi Manusia QS. al-Hajj [2.2]_: > !
Q.S. al-Mu’minun [23]: 12-14 3

11 Benih I_Denentu Jenis Q.S. al-Bagarah [2]: 223 1
Kelamin Q.S. al-Qiyamah [75]: 39 1

1o | Masa Kehamilan Dan Q.5. al-Baqarah [%]' 233 !
Menyusui Q.S. Luqmafl [31]: 14 1

Q.S. al-Ahqaf [46]: 15 1

13 F,\)/f;gﬁgfaa” Sidik Jari Q.S. al-Qiyamah [75]: 4 I
14 | Sensitifitas Kulit Manusia | Q.S. al-Nisa’ [4]: 56 1
15 | Jasad Fir'aun Q.S. Yunus [12]: 92 1
16 | Unta Q.S. al-Ghashiyah [88]: 17 1
17 | Sapi dan Kambing Q.S. al-Nahl [16]: 66 1
18 | Nyamuk/Kutu Q.S. al-Bagarah [2]: 26 1
19 | Laba-laba Q.S. al-*Ankabit [29]: 41 1
20 | Lebah Q.S. al-Nahl [16]: 68-69 2
21 | Semut Q.S. al-Naml [27]: 18 1
22 | Kuda Perang Q.S. al-‘Adiyat [100]: 1-5 5
Q.S. al-Nahl [16]: 79 1

23 | Burung Q.S. al-Naml [27]: 16 1
Q.S. al-Mulk [67]: 19 1

24 | Burung Ababil Q.S. al-Fil [105]: 3-5 3
Q.S. al-Baqarah [2]: 65 1

25 | Monyet dan Babi Q.S. al-Ma'idah [3]: 60 1
Q.S. al-An‘am [6]: 145 1

Q.S. al-Ma’idah [5]: 3 1

Q.S. Taha [20]: 53 1

26 | Tumbuhan-tumbuhan Q.5. al-Su'ara’ [26]: 7 1
Q.S. al-An‘am [6]: 99 1

Q.S. al-Ra‘d [13]: 4 1

27 | Rerumputan Q.S. ‘Abasa [80]: 31 1
28 | Pohon Hijau Q.S.Yasin [36]: 80 1
29 | Buah Tin dan Zaitun Q.S. al-Tin [95]: 1 1
30 | Pisang Q.S. al-Wagqi‘ah [56]: 29 1
31 | Jahe Q.S. al-Insan [76]: 17 1

Jumlah Ayat Kawniyah 83 Ayat
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C. Rumusan Masalah
Bertolak dari batasan masalah di atas, penelitian dalam disertasi ini
difokuskan pada pokok permasalahan berikut ini:
1. Bagaimana karakteristik teoretis-metodologis penafsiran M. Quraish Shihab
terhadap ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah?
2. Bagaimana tipologi penafsiran M. Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah
dalam Tafsir AI-Misbah?
3. Bagaimana implikasi penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab dalam Tafsir Al-
Misbah terhadap pengembangan corak tafsir ilmi?
D. Tujuan Penelitian
Berdasarkan rumusan masalah di atas, penelitian ini dilaksanakan dengan
tujuan sebagai berikut:
1. Menemukan karakteristik teoretis-metodologis penafsiran M. Quraish Shihab
terhadap ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah.
2. Menemukan tipologi penafsiran M. Quraish Shihab terhadap ayat-ayat
kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah.
3. Menemukan implikasi penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab terhadap
pengembangan corak tafsir ilmi.
E. Kegunaan Penelitian
Hasil temuan penelitian ini diharapkan dapat berkontribusi besar dan
memiliki daya guna, baik secara teoretis maupun secara praktis. Dalam tataran
teoretis, signifikansi penelitian ini berkontribusi dalam mengembangkan dan

melengkapi khazanah intelektual yang berkaitan dengan ilmu al-Qur’an dan tafsir,
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khususnya yang berkaitan dengan corak tafsir ilmi dan implementasinya dalam
usaha menafsirkan ayat-ayat kawniyah. Selain itu, dapat dijadikan sebagai bahan
acuan referensi bagi peneliti yang hendak meneliti tentang persoalan seputar tafsir
ilmi di masa yang akan datang. Demikian juga, berkontribusi dalam
merekonstruksi corak tafsir ilmi, terlebih dalam usaha mengembangkan
metodologi penafsiran ilmiah mazhab jalan tengah (moderat).

Kemudian, signifikansi kegunaan penelitian ini secara praktis,
berkontribusi dalam memberikan pencerahan dan pemikiran yang berkaitan
dengan rambu-rambu penafsiran ilmiah bagi para mufassir ilmi di masa
mendatang sehingga dapat menafsirkan ayat kawniyah secara tepat dan
proporsional. Demikian juga, dapat memecahkan problematika tafsir ilmi dan
merekonsiliasi polemik pro dan kontra tafsir ilmi dengan memberikan solusi
konkret berupa jembatan metodologis yang dapat menghubungkan dan
memperjelas titik temu dan titik tengkar antara pihak pro dan kontra tafsir ilmi.
Selain itu, diharapkan dapat menjadi bahan acuan, masukan, pertimbangan dan
arah baru bagi komunitas mufassir, ilmuwan, akademisi, praktisi pendidikan dan
pelajar dalam menerapkan paradigma integrasi-interkoneksi ilmu agama dan ilmu
umum guna meminimalisir dan membentengi diri dari sikap justifikasi teologis
atas sains modern dan perilaku distorsi penafsiran al-Qur’an. Juga, diharapkan
dapat menetralisir stigma negatif atas tafsir ilmi sehingga dapat bersikap lebih

moderat dan tidak berlebihan terhadap tendensi penafsiran ilmiah.
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F. Kerangka Teoretik

Sugiono menjelaskan bahwa teori adalah alur logika atau penalaran berupa
seperangkat konsep, definisi, dan proposisi yang tersusun secara sistematis yang
secara umum memiliki tiga fungsi, yaitu untuk menjelaskan, mengendalikan dan
meramalkan suatu fenomena.®® Dengan demikian, kerangka teoretis adalah
kerangka konseptual yang berisi tentang teori atau kaidah yang hendak dijadikan
sebagai landasan berfikir dalam proses melakukan penelitian sehingga penelitian
yang dilaksanakan tidak salah dan tetap mengarah pada tujuan penelitian yang
hendak dicapai.”’

Menurut Sugiono deskripsi teoretis yang dapat dijadikan sebagai kerangka
berfikir setidaknya berisi tentang penjelasan terhadap variabel-variabel yang
diteliti dengan pendefinisian dan uraian yang lengkap dan mendalam dari berbagai
referensi, sehingga ruang lingkup, kedudukan dan prediksi yang berkaitan dengan
variabel yang diteliti menjadi lebih jelas dan terarah.”® Karena itu, kerangka
teoretis yang dijadikan sebagai acuan untuk menemukan model penafsiran ilmiah
Muhammad Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah, beserta implikasinya adalah
teori-teori yang relevan dan berkaitan dengan tafsir ilmi yang meliputi tentang
pengertian tafsir ilmi, definisi ayat-ayat kawniyah, respon ulama terhadap tafsir
ilmi sejak zaman klasik hingga kontemporer dan teori tentang tipologi penafsiran.

Tafsir ilmi telah banyak didefinisikan oleh para ulama dan mufassir seperti

Tantawi Jawhari, Amin al-Khuli, Zaghlul al-Najjar, Yusuf al-Qaradawi dan

*® Sugiono, Metode Penelitian Kuantitatif, Kualitatif dan R& D (Bandung: Penerbit Alfabeta,
2017), 54.

%" Nashruddin Baidan dan Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Tafsir (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 2016), 121.

*8 Sugiono, Metode Penelitian, 58.
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ulama lainnya. Tantawi Jawhari dari kelompok pro tafsir ilmi, secara implisit
mendefinisikan tafsir ilmi sebagai upaya menafsirkan ayat kawniyah untuk
menselaraskan  wahyu dengan keajaiban-keajaiban alam semesta dan
fenomenanya, serta untuk menggali ilmu-ilmu kealaman dari dalam al-Qur’an.”®
Zaghlul al-Najjar mendefinisikan tafsir ilmi sebagai suatu paradigma tafsir yang
dipergunakan untuk memahami isyarat-isyarat ilmiah yang bersumber dari al-
Qur’an yang didasarkan pada asas-asas, fakta-fakta ilmiah eksperimental dan
dinamika perkembangan ilmu pengetahuan manusia dari masa ke masa.®

Selain itu, Amin al-Khuli, sebagai ulama yang kontra terhadap tafsir ilmi,
menyatakan tafsir ilmi sebagai suatu bentuk penafsiran yang memaksakan istilah-
istilah teori ilmiah ke dalam redaksi teks al-Qur’an dengan cara mengerahkan
segala kemampuan mufassir untuk menemukan berbagai macam ilmu
pengetahuan dan pandangan-pandangan filosofis dari al-Qur’an.®* Sedangkan al-
Qaradawi dari kelompok ulama moderat, mendefinisikannya sebagai corak
penafsiran dengan cara menjadikan ilmu-ilmu alam (sains) modern, seperti fakta
ilmiah dan teori ilmiah sebagai alat bantu dalam menafsirkan maksud dan tujuan

dari makna teks al-Qur’an.®

Dengan demikian, berdasarkan penjelasan-
penjelasan tersebut, dapat dirumuskan bahwa tafsir ilmi adalah corak tafsir dengan
cara menggunakan pengetahuan modern, berupa fakta-fakta ilmiah atau teori-teori

ilmiah sebagai alat bantu dalam menafsirkan al-Qur’an dengan tujuan untuk

menggali sains (ilmu-ilmu kealaman) dan menyingkap isyarat-isyarat ilmiah, serta

5 Jawhari, A/-Jawahir, Vol. 1, 2-3.

%0 Al-Najjar, Tafsir al-Ayat al-Kawniyah, Vol. 1, 31-39.

®Y Amin al-Khuli, Manahij Tajdid i al-Nahwi wa al-Balaghah wa al-Tafsir wa al-Adab (Kairo:
Dar al-Ma‘rifah, 1961), 287.

%2 Al-Qaradawi, Kayfa Nata‘amal, 369.



24

untuk membuktikan mukjizat ilmiah al-Qur’an.

Terkait legalitas dan keabsahan tendensi penafsiran ilmiah, hingga saat ini
masih menjadi perdebatan di kalangan ulama. Karena itu, pada era kontemporer
ini, terdapat tiga paradigma yang berkembang. Sebagian ulama menolak tafsir
ilmi, sebagian menerima, dan sebagian yang lain bersikap moderat.®® Adapun
golongan yang bersikap moderat, di antaranya adalah Jamal Mustafa ‘Abd al-
Hamid al-Najja_lr,64 Ahmad Muhammad Fadil,®® Khalid ‘Abd al-Rahman al-
‘AKk® dan Yusuf al-Qaradawi. Golongan moderat ini masih membuka ruang
terhadap penafsiran ilmiah dengan syarat tetap memperhatikan prinsip-prinsip
penafsiran ilmiah.

Di antara persyaratan-persyaratan tersebut sebagaimana dikemukakan oleh
al-Qaradawi adalah: Pertama, penafsiran ilmiah harus menggunakan teori ilmiah
yang sudah valid, mapan dan bukan teori ilmiah yang masih bersifat hipotesis.
Kedua, tidak memaksakan penafsiran sehingga wajib memperhatikan kaidah ilmu
bahasa Arab, munasabah dan konteks dari suatu ayat. Dan ketiga, tidak
mengabaikan hasil penafsiran klasik secara keseluruhan dan tetap terbuka pada
hasil pengetahuan ilmiah modern.®’

Selain itu, teori yang berkaitan dengan terminologi ayat-ayat kawniyah,
penulis merujuk pada pendapat ulama dan ilmuwan, seperti Tantawi Jawhari dan

Mahdi Ghulshani. Tantawi Jawhari secara implisit menjelaskan bahwa, ayat al-

* Ibid., 379.

8 Al-Naijjar, Usul al-Dakhil, 328-329.

% Ahmad Muhammad Fadil, Naqd al-Tafsir al-‘Ilmi wa al-‘Adadi al-Mu‘ashir Ii al-Qur’an al-
Karim (Damaskus: Markaz al-Naqid al-Thaqafi, 2007), 23.

% Khalid ‘Abd al-Rahman al-*Akk, Usil al-Tafsir wa Qawa’iduhu (Beirut: Dar al-Nafa’is, 1986),
224,

®7 Al-Qaradawi, Kayfa Nata‘amal., 382.
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‘ulum (ayat kawniyah) adalah ayat al-Qur’an yang berbicara tentang keajaiban
fenomena alam semesta dan penciptaannya, seperti, penciptaan langit, bumi,
tumbuhan dan binatang, serta ayat-ayat yang mengandung isyarat tentang disiplin
ilmu-ilmu kealaman.®® Sedangkan Ghulshani secara umum menyatakan bahwa
ayat-ayat kawniyah adalah ayat al-Qur’an yang membahas tentang elemen-elemen
pokok alam semesta, fenomena alam, proses penciptaan alam semesta dan ayat-
ayat yang mendorong manusia untuk meneliti, memikirkan dan merenungkan
alam raya.”

Berdasarkan pendapat-pendapat di atas, dapat dijelaskan bahwa ayat
kawniyah adalah ayat-ayat al-Qur’an yang secara tersurat atau tersirat berbicara
tentang elemen-elemen alam semesta, penciptaan dan keajaiban fenomenanya,
ayat al-Qur’an yang mengandung isyarat-isyarat ilmiah menyangkut ilmu-ilmu
kealaman (sains), dan ayat al-Qur’an Yyang mendorong manusia untuk
memikirkan, merenungkan dan meneliti alam semesta dan fenomenanya.

Maka dari itu, berdasarkan uraian-uraian sebelumnya, kerangka teoretik

dalam pembahasan ini sebagaimana gambar berikut ini,

Metodologi

Gambar 1.1: Kerangka Teoretik Sistem dan Komponen Tafsir IImi.

%8 Jawhari, al-Jawahir, 2-3.
% Mahdi Ghulshari, A/-Qur’an wa Ma‘rifah al-Tabi‘ah (Taheran: Mu‘awaniyah al-‘Alaqah al-
Dawlyah, 1993), 42-45.
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Gambar di atas menunjukkan terdapat enam komponen tafsir ilmi yang
tersistem dan saling berkaitan. Kerangka teoretik tersebut penulis ramu dan
rumuskan dari para pakar yang telah membahas dan mendefinisikan seputar tafsir
ilmi dengan penjelasan secara lebih detail sebagai berikut:

1. Mufassir: subyek yang menafsirkan ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an
berlatar belakang sebagai ulama dan ilmuwan.

2. Tujuan: penolak tafsir ilmi menafsirkan ayat-ayat kawniyah hanya sebatas
untuk membuktikan kemahaesaan dan kemahakuasaan Allah SWT. Sementara
pendukung tafsir ilmi untuk membuktikan kebenaran informasi yang
disampaikan al-Qur’an, membuktikan mukjizat ilmiahnya dan relevansi al-
Qur’an dengan sains, serta untuk menggali sains dari al-Qur’an.

3. Wilayah/objek: Medan penafsiran ilmiah adalah ayat-ayat kawniyah dalam al-
Qur’an yang berjumlah sekitar 750 ayat.

4. Produk Tafsir Ilmi: hasil penafsiran ilmiah adalah pengetahuan yang
berkaitan dengan fakta ilmiah, teori ilmiah, dan ilmu-ilmu kealaman (sains),
seperti ilmu astronomi, biologi, fisika, kimia dan lain sebagainya.

5. Prinsip dan Kaidah: prinsip dan kaidah penafsiran yang digunakan oleh
mufassir dan ilmuwan dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah sangat beragam,
sehingga terdapat persamaan sekaligus perbedaan.

6. Metodologi: pendekatan, sumber, metode, tipologi, dan langkah-langkah
penafsiran dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah berbeda-beda, sesuai dengan

kapasitas, kecenderungan dan kehendak mufassir bersangkutan.
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Selanjutnya, terkait tipologi penafsiran al-Qur’an, kerangka teori yang
digunakan adalah teori tipologi penafsiran Abdullah Saeed. la membagi tipologi
penafsiran menjadi dua, yakni tafsir kontekstual dan tafsir tekstual.”® Tafsir
kontekstual merupakan tipologi penafsiran dengan memandang al-Qur’an sebagai
pedoman praktis yang seharusnya ditafsirkan secara berbeda sesuai dengan
perubahan dan kebutuhan masyarakat sepanjang tidak bertentangan dengan hal-
hal fundamental dalam Islam.” Tipologi ini, di samping menggunakan perangkat
internal teks, juga mempertimbangkan perangkat eksternal teks, berupa konteks
makro, seperti, konteks situasi sosial, ekonomi, politik, intelektual, dan kultural
dari sejak proses pewahyuan al-Qur’an dengan tetap mempertimbangkan situasi
dan kondisi saat penafsiran dilakukan.

Tipologi tafsir tekstual diklasifikasikan menjadi dua, yaitu hard textualism
dan soft textualism. Tipologi hard textualism (tekstualisme keras) merupakan
paradigma penafsiran yang lebih menekankan pada makna literal teks dan
berbasis riwayat. Tipologi ini dipraktikkan dengan memahami makna teks secara
kaku dengan tanpa mempertimbangkan kompleksitas makna. Sedangkan soft
textualism (tekstualisme lunak), tidak sepenuhnya terpaku pada teks, kajian
linguistik dan riwayat yang kaku, tetapi juga memungkinkan kelenturan
penafsiran dengan tetap mempertimbangkan sejumlah elemen kontekstual dan
makna yang berbasis pada riwayat.”” Empat pendekatan tafsir yang menjadi ciri-

ciri tipologi tafsir tekstual adalah pendekatan tafsir berbasis linguistik, pendekatan

" Abdullah Saeed, Al-Qur’an Abad 21: Tafsir Kontekstual, (Bandung: Mizan, 2015), 11-12.
" bid., 43.
" Ibid., 38.
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berbasis logika-teologis, pendekatan berbasis tasawuf dan pendekatan berbasis
riwayat.”
G. Penelitian Terdahulu

Kajian dan penelitian terdahulu mengenai penafsiran ilmiah terhadap ayat
kawniyah telah banyak dilakukan, baik secara tematis maupun metodologis yang
kemudian dipublikasikan dalam bentuk buku, jurnal, artikel, skripsi, tesis dan
disertasi. Kendati demikian, berdasarkan hasil penelusuran penulis, masih tidak
ada penelitian yang mengkaji secara spesifik, komprehensif dan holistik tentang
model penafsiran Muhammad Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah dalam
Tafsir Al-Misbah. Berikut hasil mapping terhadap penelitian dan kajian terdahulu

yang memiliki keterkaitan dengan tema penelitian ini.

Tabel 1.2
Mapping Penelitian Terdahulu

No | NamadanJudul | Metode Penelitian Hasil Penelitian

1 | Akhmad Supriadi, | Metode kajian | Hasil kajian jurnal ini adalah
Integrating Qur’an | jurnal ilmiah ini | tentang epistemologi
and Science: | tidak disebutkan | penafsiran ~ mufassir  ilmi
Epistemology  of | secara eksplisit. | Indonesia,  yaitu  Nazwar,
Tafsir ~ llmi  in | Sedangkan Syamsu, Achmad Baiquni, M.
Indonesia’ kerangka Quraish Shihab dan Agus

teoretiknya Purwanto. Salah satu hasil

menggunakan kajiannya menyimpulkan

teori epistemologi | bahwa epistemologi tafsir ilmi

filsafat ilmu. Muhammad Quraish Shihab
hanya bersumber dari al-
Qur’an, al-Hadith dan
teori/fakta ilmiah.

2 | Atik Arwini, Corak | Metode kajian | Hasil kajian ini menyimpulkan
Penafsiran M. | jurnal artikel ini | bahwa secara umum corak
Quraish Shihab | tidak disebutkan | penafsiran 7afsir Al-Misbah

" bid., 30.

7% Akhmad Supriadi, “Integrating Qur’an and Science: Epistemology of Tafsir Ilmi in Indonesia,”
Jurnal Refleksi, Vol. 16, No. 02 (Oktober, 2017), 149.
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dalam Tafsir Al- | secara eksplisit. | jika dikaji dari sudut pandang
Misbah™ Sedangkan aliran  penafsiran  quasi-
kerangka objektifis tradisionalis,
teoretiknya subjektivis dan quasi-obyektif
menggunakan modernis, adalah  bercorak
teori aliran | aliran quasi obyektivis
penafsiran quasi- | modernis.
objektifis
tradisionalis,
subjektivis  dan
quasi-obyektif
modernis.

Taufikurrahman,

Metode penelitian

Hasil penelitian ini antara lain

Penafsiran  Ayat- | kualitatif dengan | adalah al-Razi berpandangan
ayat kawniyah: | jenis  penelitian | bahwa ayat kawniyah adalah
Kajian atas | kajian ayat yang mengungkapkan
Penafsiran al-Razi | kepustakaan dan | tentang hikmah dan kekuasaan
terhadap Avyat-ayat | termasuk Allah SWT. melalui
tentang  Binatang | penelitian  studi | keberadaan alam semesta.
dalam Mafatih al- | tokoh dengan
Ghayb'® pendekatan Metode penafsiran ilmiah al-
interpretatif- Razi menggunakan metode al/-
induktif. tawfigi  yang  memadukan
metode penafsiran kontekstual
dan tekstual, dan teknis

penulisannya metode tahlili,
mugqarin dan semi mawdu ‘i

Prinsip-prinsip penafsiran
ilmiah al-Razi adalah
integralitas al-Qur’an, validitas
sumber penafsiran, deotomisasi

teks dan deabolutisasi hasil
penafsiran.
Rahman  Hakim, | Metode Penelitian | Hasil penelitian ini antara lain
Tafsir Salman | kualitatif dengan | adalah  kaidah  penafsiran
dalam  Perspektif | jenis  penelitian | ilmiah Ahmad Fadil adalah
Ahmad Fadil: | kajian harus memperhatikan ilmu

kepustakaan dan

> Atik Wartini, “Corak Penafsiran M. Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah,” Hunafa: Jurnal
Studia Islamika , Vol. 11, No. 01 (Juni, 2014), 109.

’® Taufikurrahman, “Penafsiran Ayat-ayat Kawniyah: Kajian atas Penafsiran Al-Razi terhadap
Ayat-ayat tentang Binatang dalam Mafatih al-Ghayb”, (Disertasi--UIN Sunan Ampel Surabaya,
Surabaya, 2012).



30

Metodologi Tafsir | dengan sintaksis, mufiadat ayat al-
llmi Ahmad Fadil”’ | pendekatan Qur’an yang dipakai
deduktif. masyarakat Arab klasik, siyag,

dan tidak mengkaji persoalan
mukjizat rasul.

Dalam Tafsir Salman terdapat
beberapa penafsiran ilmiah
yang tidak sesuai dengan
kaidah Ahmad Fadil sehingga
terdapat penafsiran ilmiah yang
tidak sesuai dengan makna
hakiki yang terkandung oleh
suatu ayat dan terkesan
dipaksakan agar  memiliki
korelasi dengan teori ilmiah.

5 | Hasani Ahmad | Metode Penelitian | Hasil ~ penelitian  ini, di
Said, Diskursus | kualitatif dengan | antaranya adalah terdapat dua
Munasabah Al- | jenis  penelitian | bentuk munasabah al-Qur’an,
Qur’an: Kajian atas | kajian yaitu pola munasabah ayat dan
Tafsir Al- | kepustakaan dan | pola munasabah surah.
Misbah”." dengan

pendekatan Pola munasabah ayat terdiri
historis-filosofis | dari lima  pola, vyaitu

munasabah antarayat dalam
satu surah, munasabah antara
ayat dengan fasilah
(penutupnya), munasabah
antarkalimat dalam satu ayat,
munasabah antarkata dalam
satu ayat, dan munasabah
antara ayat pertama dengan
ayat terakhir dalam satu surah.

Pola munasabah surah terdiri
dari delapan pola, vyaitu
munasabah ~ antara  surah
dengan surah  sebelumnya,
munasabah awal uraian surah
dengan akhir uraian surah
sebelumnya, munasabah antara

" Rahman Hakim, “Tafsir Salman dalam Perspektif Ahmad Fadil: Metodologi Tafsir IImi Ahmad
Fadil”, (Disertasi--UIN Sunan Ampel Surabaya, Surabaya, 2019).

® Hasani Ahmad Said, “Diskursus Munasabah Al-Qur'an: Kajian atas 7TafSir Al-Misbah”,
(Disertasi—UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Jakarta, 2011).
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awal surah dengan awal surah
dengan akhir surah
sebelumnya, munasabah antara
tema surah dengan nama surah,
munasabah  penutup  surah
dengan uraian awal surah
berikutnya, munasabah
antarkisah dalam satu surah,
munasabah antarsurah  dan
munasabah antara Fawatih al-
Suwar dengan isi surah.

Muh. Tajab,
Psikologi Sabar
dalam Tafsir Al-
Misbah"

Metode Penelitian
Kualitatif dengan
jenis  penelitian
kajian
kepustakaan
dengan
pendekatan studi
teks dan metode
tafsir tematik

Hasil penelitian ini antara lain

adalah nilai-nilai  psikologi
sabar dalam Tafsir Al-Misbah
memiliki  relevansi  dengan
pengembangan kepribadian
utama, vyaitu  kepribadian
muhsinin, kepribadian
mukhbitin, kepribadian
muttagin, kepribadian ‘bad
al-rahman, dan kepribadian
ribbiyun.

Konsep sabar dalam Tafsir Al-

Misbah memiliki  relevansi
dengan teori kesejahteraan
psikologis dalam psikologi
positif.

Jamal Mustafa al-
Najjar, Kitab “ Usu/
al-Dakhil fi Tafsir

Ay al-Tanzil"®

Metode Penulisan
tidak dijelaskan
secara eksplisit.

Pada bagian akhir buku ini, al-
Najar menjelaskan sekelumit
tentang persoalan tafsir ilmi,
sejarah, beserta tokoh
pendukung dan penolak tafsir
ilmi. la memandang bahwa
tafsir Ilmi merupakan corak
tafsir yang masih menuai
problem pro dan kontra di
kalangan para ulama dan
mufassir. Namun, corak tafsir
ini dapat diterapkan dengan
catatan harus memperhatikan
sembilan prinsip  penafsiran

® Muh. Tajab, “Psikologi Sabar dalam Tafsir Al-Misbah,”
Yogyakarta, Yogyakarta, 2019).
8 Al-Najjar, Usul al-Dakhil.

(Disertasi--Universitas Muhammadiyah



32

ilmiah.

Yusuf al-
Qaradawi, Kayfa
Nata‘amal Ma‘a al-
gur’a_n al-‘Azim?”

Metode Penulisan
tidak dijelaskan
secara eksplisit

Pada buku ini, al-Qaradawi
menjelaskan satu pembahasan
mengenai tafsir ilmi yang
meliputi pengertian tafsir ilmi,
sebagian pendapat ulama yang
pro dan kontra tafsir ilmi. la
memandang bahwa tafsir ilmi
dapat diterapkan dengan tiga
persyaratan,  vyaitu,  harus
menggunakan fakta ilmiah
yang telah valid, tidak
memaksakan penafsiran dan
tidak serta merta mengabaikan
hasil penafsiran klasik secara
keseluruhan dan tetap terbuka
terhadap penemuan ilmiah
modern

Nadiyah Tayyarah,
“Mausu‘ah al-I‘jaz
al-Qur’ani”®

Metode Tafsir
Tematik

Buku ini mengulas tentang
produk-produk penafsiran
ilmiah dengan tujuan untuk
membuktikan adanya relevansi
al-Qur’an, sains dan mukjizat
ilmiahnya. Tema penafsirannya
meliputi tentang tafsir ayat
kedokteran dan kesehatan,
hubungan medis dan ibadah,
mukjizat ilmiah tentang ilmu
embriologi, ayat astronomi,
tumbuh-tumbuhan, dan lain
sebagainya.

10

Agus Purwanto,
“Ayat-ayat
Semesta:
al-Qur’an
Terlupakan

Sisi-Sisi
yang

s» 83

Metode Penulisan
tidak  dijelaskan
secara  eksplisit,
kecuali  tahapan
teknis dalam
proses indeksasi
ayat kawniyah.

Buku ini  memuat hasil
indeksasi dan Klasifikasi Agus
Purwanto terhadap ayat-ayat
kawniyah. la menyimpulkan
bahwa terdapat sebanyak 800
ayat  kawniyah,  meskipun
jumlah dan hasil indeksasinya
tersebut masih dapat dikritisi
dan dikaji lebih lanjut. la juga
membahas tentang contoh-
contoh penafsiran ilmiah yang

81 Al-Qaradawi, Kayfa Nata‘amal.

82 Nadiyah Tayyarah, Mausu‘ah al-I‘jaz al-Qur’ani, (Abu Dhabi: Dar al-Yamamah,t.th)
8 Agus Purwanto, Ayat-ayat Semesta: Sisi-Sisi Al-Qur’an yang Terlupakan (Bandung: Mizan,

2015)
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berkaitan dengan ayat-ayat
yang bertemakan tentang
bidang ilmu fisika, astronomi,
dan kosmologi.

11

J.J.G. Jansen, “The
Interpretation  of
The Koran in
Modern Egypt’®*

Metode penelitian
tidak  dijelaskan
secara eksplisit

Hasil penelitian ini secara
umum, ada tiga aliran tafsir al-
Qur’an yang paling banyak
berkembang di Mesir pada
abad modern, yaitu tafsir corak
sastra (filologi), tafsir corak
ilmi, dan tafsir corak praktis

sosial kemasyarakatan (a/-
Ijtima‘i)

12 | ‘Abd Majid al- | Metode Penelitian | Pada bagian akhir buku ini
Muhtasib,“ Ittijahat | kualitatif,  jenis | membahas beberapa tokoh
al-Tafsir fi ‘Asri | penelitian kajian | tafsir ilmi beserta
al-Rahin”® kepustakaan dan | pandangannya masing-masing,

pendekatan studi | baik tokoh yang pro maupun

kritik analisis yang kontra terhadap tafsir
ilmi. Juga tentang argumentasi
penolakan al-Muhtasib
terhadap tendensi penafsiran
ilmiah.

13 | Khalid ‘Abd al- | Metode Penulisan | Dalam buku ini dibahas
Rahman al-‘Akk, | tidak dijelaskan | sekelumit tentang beberapa
“Usul al-Tafsir wa | secara eksplisit pandangan ulama yang

Qawa ‘idubu, ®°

mendukung corak tafsir ilmi
dan penjelasan tentang syarat-
syarat yang harus diperhatikan
bagi mufassir ketika hendak
menafsirkan dengan  corak
tafsir ilmi.

14

Muhammad
Husayn al-
Dhahabi, a/-Tafsir

. - 87
wa al-Mufassirun

Metode Penulisan
tidak dijelaskan
secara eksplisit

Pada jilid kedua Kitab ini
dijelaskan tentang pengertian
tafsir ilmi, beberapa pandangan
tokoh yang pro dan kontra
tafsir ilmi, serta pandangan
Husayn al-Dhahabi tersendiri
yang memilih untuk menolak
corak tafsir ilmi dengan
beberapa argumentasi Yyang

8 J.J. G. Jansen, The interpretation of The Koran in Modern Egypt (Leiden: E. J. Brill, 1980)

8 Al-Muhtasib, /ttijahat al-TafSir.

8 <Abd al-Rahman al-*AKk, Usil al-Tafsir.
8 Al-Dhahabi, al- TafSir wa al-Mufassirin.
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didasarkan pada aspek bahasa
al-Qur’an, balaghah dan aspek
i’tiqadiyah.

Berdasarkan hasil mapping pada tabel di atas, terlihat bahwa penelitian ini
memiliki persamaan dan perbedaan mendasar dengan penelitian dan kajian
sebelumnya. Letak persamaan dengan jurnal ilmiah, disertasi, dan buku kajian
terdahulu dengan disertasi ini adalah penelitian terdahulu juga mengkaji
persoalan-persoalan seputar corak tafsir ilmi. Selain itu, terdapat penelitian
terdahulu yang mengkaji 7afsir Al-Misbah sebagai objek formal penelitian,
meskipun fokus penelitiannya jauh berbeda dengan fokus penelitian pada disertasi
ini.

Kemudian, letak perbedaannya adalah penelitian terdahulu lebih banyak
menyoroti seputar kajian tafsir ilmi secara umum dan tidak mengkaji secara
spesifik tentang karakteristik model penafsiran M. Quraish Shihab terhadap ayat-
ayat kawniyah dalam Tafsir AI-Misbah. Secara lebih spesifik, tidak ada satupun
penelitian terdahulu yang meneliti tentang karakteristik teoretis-metodologis dan
tipologi penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab dalam T7afsir Al-Misbah. Selain itu,
tidak ada satupun yang mengkaji implikasi penafsiran ilmiah Quraish Shihab
terhadap pengembangan corak tafsir ilmi. Jikalaupun ada, hanya sebatas mengkaji
metodologi dan corak tafsir 7afsir Al-Misbah secara umum, bahkan sebagian
penelitian terdahulu masih terdapat celah untuk dikritisi dan diskusikan lebih
lanjut. Maka dari itu, posisi penulis pada penelitian ini, lebih memfokuskan untuk
meneliti karakteristik model penafsiran Muhammad Quraish Shihab terhadap

ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir al-Misbah, yang meliputi, tipologi penafsiran M.
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Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah,
karakteristik teoretis-metodologis penafsiran ilmiahnya, dan implikasi penafsiran
ilmiahnya terhadap pengembangan corak tafsir ilmi. Dengan demikian,
permasalahan dalam penelitian ini masih belum pernah diteliti, bersifat novelti,
ada unsur kebaruan dan tidak mengurangi orisinalitas penelitian yang penulis
teliti.
H. Metode Penelitian
1. Pendekatan dan Jenis Penelitian

Kajian disertasi ini merupakan kajian penelitian dengan menggunakan

pendekatan kualitatif,*®

yang bersifat deskriptif-analitis-kritis dengan cara
memberikan dan menguraikan keterangan-keterangan, tabel dan gambar-gambar
secara detail tentang model penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab Tafsir Al-
Misbah secara sistematis, analitis, kritis, dan objektif. Selain itu, penelitian ini
termasuk jenis penelitian kepustakaan (library research). Dengan demikian,
sumber data yang digali berasal dari kajian teoretis, berupa literatur dan referensi
yang berkaitan dengan tema dan fokus penelitian, seperti buku, jurnal,
ensiklopedia, bahan-bahan tulisan, baik yang berbahasa Arab, Inggris maupun
Indonesia.® Literatur-literatur tersebut ditelaah dengan mengeksplorasi sumber-

sumber data secara komprehensif, holistik, sistematis dan Kkritis terkait model

penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam 7afsir Al-Misbah.

8 Menurut Bogdan dan Taylor sebagaimana dikutip oleh Lexy J. Moleong, metodologi penelitian

kualitatif adalah prosedur penelitian yang berusaha mendeskripsikan dan mengeksplorasi
peryataan-peryataan yang akan dituangkan dalam bentuk kata-kata, gambar, tulisan dan bukan
berupa angka-angka. Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Bandung: PT.
Remaja Rosdakarya, 2017), 4.

8 Sugiono, Metode Penelitian, 291.
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Sugiono mengungkapkan terdapat tiga kriteria teori yang dapat digunakan
sebagai landasan teori pada penelitian jenis kepustakaan, yaitu relevansi teori,
kemutakhiran dan keaslian.®® Oleh karena itu, penulis menggunakan teori-teori
yang relevan, mutakhir dan asli sebagai landasan teoretis yang digali dari karya-
karya dan pandangan ulama klasik, modern dan ulama kontemporer yang secara
spesifik membahas seputar tafsir ilmi, seperti, Yusuf al-Qaradawi, Jamal Mustafa
‘Abd al-Hamid al-Najjar, Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk, Ahmad Muhammad
Fadil, Husayn al-Dhahabi, ‘Abd Majid ‘Abd al-Salam al-Muhtasib, Zaghlul al-
Najjar, Tantawi Jawhari, Mahmud Shaltut, Mahdi Ghulshani, dan lain
sebagainya.

Demikian juga, penelitian ini termasuk penelitian studi tokoh yang
mengeksplorasi secara mendalam, sistematis dan kritis mengenai ide, gagasan,
riwayat hidup, gagasan orisinal, dan konteks sosio-historis yang mengitari M.
Quraish Shihab. Hal ini bertolak dari tulisan Abdul Mustagim yang menyatakan
bahwa hakikat studi tokoh merupakan suatu kajian mendalam, sistematis dan
kritis menyangkut sejarah tokoh, ide, gagasan orisinal, serta konteks sosio-historis
yang mengitari tokoh yang diteliti.%*

Menurut Arief Furchan dan Agus Maimun, tokoh yang layak dijadikan
sebagai subyek studi adalah tokoh yang populer di lingkungan masyarakatnya
minimal berskala regional (provinsi), dan akan lebih baik jika kapasitas tokoh
bertaraf nasional atau internasional. Ada empat indikator seseorang dapat disebut

sebagai tokoh. Pertama, berhasil dan sukses dalam bidang keahliannya, kedua,

90 i
Ibid., 291.
% Abdul Mustagim, Metode Penelitian al-Qur’an dan Tafsir (Yogyakarta: Idea Press, 2014), 32.
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memiliki karya monumental yang nyata dan dapat diwariskan pada generasi
berikutnya, baik berbentuk fisik maupun non-fisik yang dapat dilacak jejaknya,
ketiga, berpengaruh di lingkungan masyarakat sehingga pemikiran dan
aktivitasnya menjadi rujukan bagi masyarakat, dan kempat, ketokohannya diakui
secara mutawatir.*> Maka dari itu, berdasarkan teori tersebut, penelitian terhadap
Muhammad Quraish Shihab sangat layak untuk dilaksanakan, karena kapasitas
ketokohan dan keilmuannya, terutama dalam bidang ilmu tafsir al-Qur’an telah
diakui secara mutawatir, baik di tingkat nasional maupun internasional.
2. Jenis dan Sumber Data

Jenis data dalam penelitian ini digali dari dokumen kepustakaan yang
terdiri jenis data primer dan data sekunder. Data primernya meliputi data yang
berkaitan dengan tafsir ilmi, baik secara konseptual, metodis, historis, dan
problematikanya. Kemudian, data mengenai latar belakang sosio-historis M.
Quraish Shihab, gambaran umum T7afsir Al-Misbah, pandangan Quraish Shihab
terhadap legalitas tafsir ilmi, dan produk penafsiran ilmiahnya dalam 7afsir Al-
Misbah. Sedangkan, data sekundernya meliputi data dan informasi yang sifatnya
sebagai pelengkap data primer yang juga berkaitan dengan ilmu-ilmu tafsir dan
teori sains yang relevan dengan penelitian.

Adapun sumber datanya terbagi menjadi sumber primer dan sekunder.
Sumber primer yang dijadikan sebagai bahan rujukan utama adalah al-Qur’an,
Tafsir Al-Misbah, dan karya-karya Quraish Shihab yang secara spesifik

membahas tentang tafsir ilmi. Sedangkan sumber sekundernya meliputi, kitab

% Arief Furchan, Agus Maimun, Studi Tokoh; Metode Penelitian Mengenai Tokoh (Yogyakarta:
Pustaka Pelajar, 2005), 11-13.
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kuning,” buku, jurnal ilmiah, artikel ilmiah, dokumen, arsip dan sejenisnya yang
berfungsi sebagai pendukung sumber primer, seperti hasil interpretasi dan
komentar orang lain terhadap sosok M. Quraish Shihab dan 7afsir Al-Misbah,
serta literatur lain yang relevan dengan penelitian.

3. Teknik Pengumpulan Data.

Teknik pengumpulan data pada penelitian ini menggunakan metode
dokumentasi dengan cara mencari data dan menelaah dari sumber-sumber
kepustakaan, seperti, kitab, buku, jurnal ilmiah, catatan-catatan, hasil penelitian
ataupun dokumentasi lain yang relevan dengan tema dan fokus masalah penelitian
yang hendak dipecahkan. Metode dokumentasi ini digunakan untuk menggali data
berupa informasi tentang karakteristik model penafsiran ilmiah Quraish Shihab
dalam Tafsir Al-Misbah, yang meliputi, karakteristik teoretis-metodologis,
karakteristik tipologi penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab dalam Tafsir Al-
Misbah, dan implikasinya terhadap pengembangan corak penafsiran ilmiah.

4. Teknik Analisis Data

Analisis data merupakan proses mengorganisir dan mengurutkan data ke
dalam pola, kategori, dan satuan uraian dasar sehingga ditemukan tema sehingga
dapat dirumuskan menjadi suatu kesimpulan sementara sebagaimana yang
disarankan oleh data.”* Teknik analisis data yang digunakan untuk menganalisis
data tentang karakteristik model penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam 7afsir

Al-Misbah adalah teknik content analysis (kajian isi). Prosedur kerja teknik

%Kitab kuning adalah kitab karya ulama klasik berbahasa Arab tanpa harakat, kertasnya berwarna
kekuning-kuningan yang kebanyakan memuat ilmu-ilmu keislaman, seperti, tauhid, fikih,
akhlak, tasawuf, tafsir al-Qur’an, hadith, dan semacamnya. Martin Van Brunessen, Kitab
Kuning, Pesantren dan Tarekat (Yogyakarta: Gading Publishing, 2012), 85-90.

% Moleong, Metodologi Penelitian, 280
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content analysis dimulai dengan membuat kriteria-kriteria, lambang-lambang,
atau kode-kode tertentu untuk menandai suatu data, kemudian diklasifikasikan
berdasarkan simbol-simbol yang telah ditentukan dan diakhiri dengan
menganalisis data dengan teknis tertentu.”

Setelah semua data primer dan sekunder yang terkait dengan model
penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab terkumpul, kemudian diklasifikasikan,
diinventarisir dalam suatu kerangka pemikiran berdasarkan norma dan kaidah
penelitian yang telah ditetapkan untuk kemudian disimpulkan dengan konklusi
secara deduktif dan induktif sehingga pokok pikiran yang terkandung dalam data
primer dan skunder teridentifikasi dan terkategorisasi secara sistematik ke dalam
satu kesimpulan yang jelas, terarah, mudah untuk dianalisis dan diinterpretasi
lebih lanjut.

Setelah itu, dianalisis dengan proses identifikasi, kategorisasi, dan mencari
kaitan antara satu kategori dengan kategori lainnya sesuai dengan sub bahasan
masing-masing. Kemudian, data yang berkaitan dengan karakteristik model
penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab ditelaah dan diverifikasi secara mendalam
dengan cara melakukan proses auditing secara sistematik untuk diolah dan
dianalisis lebih lanjut untuk menangkap isi pesan yang tersirat dari satu atau
beberapa pernyataan dari suatu data yang telah terverifikasi.

Maka dari itu, untuk memahami latar sosio-historis M. Quraish Shihab,
pandangannya, dan gambaran umum profil 7afsir Al-Misbah digunakan metode

analisis sejarah Louis R. Gottschalk, dengan tahapan heuristik, kritik sumber,

% Burhan Bungin, Analisis Data Penelitian Kualitatif: Pemahaman Filosofis dan Metodologis ke
Arah Penguasaan Model Aplikasi (Jakarta: Rajawali Press, 2015), 85.
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interpretasi dan historiografi.”® Kemudian, untuk menganalisis Kkarakteristik
metodologi penafsiran ilmiahnya digunakan teori al-Farmawi tentang klasifikasi
metode penafsiran.”” Sedangkan untuk menganalisis tipologi penafsiran
ilmiahnya, digunakan teori tipologi penafsiran Abdullah Saeed.

Pendekatan yang digunakan untuk menginterpretasikan data yang telah
terverifikasi adalah pendekatan interpretatif. Teori interpretasi yang digunakan
untuk memahami karakteristik model penafsiran Quraish Shihab terhadap ayat-
ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah adalah teori interpretasi Jorge J. E.
Gracia, yakni suatu teori interpretasi yang lebih menekankan pada interpretasi
non-tekstual, namun dengan tetap memperhatikan dan mendasarkan pada
interpretasi tekstual.®® Secara spesifik, teori interpretasi Gracia memiliki tiga
fungsi, yaitu fungsi historis (historical function), fungsi pengembangan makna
(meaning function), dan fungsi implikatif (implicative function).” Selain itu,
pendekatan interpretasi ini, tidak hanya bertujuan untuk menyingkap makna
orisinal teks dan mengembangkan makna teks, melainkan juga bertujuan untuk

menyingkap ide pemikiran yang berada dibalik makna tekstual. Dengan kata lain,

% L ouis R. Gottschalk, Mengerti Sejarah: Pengantar Metode Sejarah, (Jakarta: Yayasan Penerbit
Universitas Indonesia, 1975), 32. Menurut Kuntowijoyo terdapat lima tahapan yaitu, 1)
pemilihan topik, 2) pengumpulan sumber, 3) verifikasi, 4) interpretasi dan, 5) penulisan.
Kuntowijoyo, Pengantar Illmu Sejarah (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2013), 69.

" Al-Farmawi, A/-Bidayah, 61-62.

% Jorge J. E. Gracia, A Theory of Textuality: The Logic and Epystemology (Albany: State

University Of New York Press, 1995), 164-165.

% Ppertama, fungsi historis (historical function) berarti tujuan dari suatu penafsiran adalah untuk
menyingkap makna teks sesuai yang dikehendaki oleh author dan yang dipahami oleh audiens
awal. Kedua, fungsi pengembangan makna (meaning function) adalah aktifitas intrepretasi
yang bertujuan untuk mengembangkan dan memproduksi makna dari suatu teks yang
kemudian disesuaikan dengan kondisi kekinian sehingga bisa saja makna yang dihasilkan
penafsir terlepas dari makna asal yang dikehendaki oleh author teks, namun masih tetap terikat
dengan kaidah semantik. Ketiga, fungsi implikatif (implicative function) adalah ketika kegiatan
penafsiran bertujuan untuk mengembangkan suatu makna seluas-luasnya, dari banyak sudut
pandang dan terlepas sama sekali dari hubungan semantik suatu teks yang ditafsirkan. Ibid.,
177-179.
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interpretasi non-tekstual ini juga berusaha melibatkan teks-teks karya orang lain
dalam merekonstruksi makna, bahkan sampai pada tahap menyingkap ide
pemikiran yang sama sekali tidak diungkapkan secara eksplisit oleh author.'®

I. Sistematika Pembahasan

Sebagaimana lazimnya penulisan, penelitian ini diklasifikasikan menjadi
lima bab yang disusun secara sistematis dan merupakan satu kesatuan yang tidak
dapat dipisahkan. Pada bab pertama diawali dengan pendahuluan yang berisi
tentang latar belakang masalah, identifikasi dan batasan masalah, rumusan
masalah, tujuan penelitian, manfaat penelitian, kerangka teoretik, penelitian
terdahulu, metode penelitian, dan sistematika pembahasan.

Bab kedua, membahas mengenai kajian teoretis tentang model penafsiran
al-Qur’an, defenisi tafsir ilmi menurut para pakar, geneologi sejarah penafsiran
ilmiah, pandangan ulama klasik, modern dan kontemporer terhadap tendensi
penafsiran ilmiah dan konsepsi tentang ayat-ayat kawniyah beserta klasifikasinya.

Bab ketiga, mengkaji riwayat hidup M. Quraish Shihab, latar belakang
sosio-historisnya, geneologi keilmuan dan pemikirannya, karya-karya ilmiahnya
dan gambaran umum profil Tafsir AI-Misbah. Juga, disajikan data penelitian yang
meliputi tentang data hasil klasifikasi ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-
Misbah, dan data tentang produk penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab dalam
Tafsir AI-Misbah yang diuraikan secara tematik.

Bab keempat, membahas hasil analisis terhadap karakteristik tipologi

penafsiran M. Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-

10 1pid., 164-165.
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Misbah, karakteristik teoretis-metodologis penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab
dalam Tafsir Al-Misbah, dan implikasinya terhadap pengembangan corak tafsir
ilmi. Selanjutnya bab kelima, adalah bagian penutup yang berisi kesimpulan yang
menjadi jawaban atas rumusan masalah sebelumnya dan diakhiri dengan

penjelasan hasil implikasi teoretik, keterbatasan studi, dan rekomendasi.



BAB |1

MODEL PENAFSIRAN, TAFSIR ILMI DAN AYAT-AYAT KAWNIYAH

A. Model Penafsiran Al-Qur’an
1. Pengertian Model Penafsiran Al-Qur’an

Istilah “model” dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, berarti, pola, contoh,
acuan, macam, ragam dari sesuatu yang akan dibuat atau dihasilkan.® Sementara itu,
dalam kamus Oxford Learner’s Pocket Dictionary, istilah “model” diartikan secara
lebih luas, yaitu, small scale copy of something (contoh atau salinan skala kecil dari
sesuatu), design or kind of product (desain atau jenis produk), person or thing of the
best kind (orang atau suatu hal yang terbaik), person who poses for an artist or
photographer (orang yang berpose sebagai artis atau fotografer), dan person who
wears and shows new clotes to posibble buyer (orang yang memakai dan
mempertunjukkan pakaian baru kepada calon pembeli).” Dengan demikian,
berdasarkan penjelasan-penjelasan di atas, dapat dipahami bahwa istilah “model”
adalah suatu contoh, tipe, bentuk, pola atau ragam, baik yang berwujud manusia
ataupun selainnya, yang dapat dijadikan sebagai acuan untuk membuat atau
menghasilkan sesuatu.

Selanjutnya, kata “penafsiran” dalam bahasa Indonesia berasal dari kata dasar

tafsir yang terkonfiksasi dengan mendapatkan imbuhan pe-an, yang berarti, proses,

! Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia Pusat Bahasa (Jakarta: Kompas
Gramedia, 2008), 923.

2 Oxford University, Oxford Learnes’s Pocket Dictionary (New York: Oxford University Press, 2008),
283.
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cara, perbuatan menafsirkan dan upaya menjelaskan arti sesuatu yang masih kurang
jelas.® Dalam kajian bahasa Arab, kata tafsirmerupakan masdar dari lafal, ( &) ié
I &) yang secara harfiah berarti penjelasan (u=iy!) dan keterangan (Cisil).* Ibn
Manzur (630-711 H/1232-1311 M), seorang pakar ilmu bahasa Arab dalam
masterpiece-nya, Lisan al-‘Arab, menjelaskan makna rafSir, dengan usaha
menyingkap sesuatu yang masih tertutup atau menyingkap maksud dari lafal yang
masih samar maknanya.”

Sementara itu, Quraish Shihab mengemukakan bahwa patron kata zafsir yang
berakar dari kata, (fassara) mengandung makna kesungguhan dalam membuka atau
melakukan upaya membuka secara berulang-ulang. Karena itu, zafsir secara etimologi
dapat diartikan dengan upaya membuka sesuatu yang masih tertutup atau menyingkap
makna dari suatu kata yang masih samar secara berulang-ulang dengan penuh
kesungguhan.® Dengan demikian, dapat dipahami bahwa kata tafsir secara etimologi
adalah menjelaskan lafal-lafal yang masih samar maknanya secara intensif dan
sungguh-sungguh.

Secara terminologi, tafsir menurut al-Zarkashi didefinisikan dengan redaksi,

-~
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® Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar, 1373.

* Muhammad ‘Al al-Sabuni, a/-Tibyan £i ‘Ulim al-Qur’an (Taheran: Dar Thsan, 2003), 65.

5 Muhammad bin Mukram bin Manzur al-Ansari al-Ifriqi, Lisan al-‘Arab (Jakarta: Dar al-
Ma‘arif,t.th.), Vol. 5, 3412.

® M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam
Memahami Ayat-Ayat a/-Qur’an (Tangerang: Lentera Hati, 2015), 9.

7 Badr al-Din Muhammad bin ‘Abdillah al-Zarkashi, a/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an (Kairo: Dar al-
Hadith, 2006), Vol. 1, 22.
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“llmu untuk memahami kitab Allah yang diturunkan pada Nabi Muhammad
dengan cara menjelaskan makna-maknanya dan mengeluarkan hukum dan
hikmahnya”

Al-Zarqani dalam  kitab, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulum  al-Qur’an,

memformulasikan makna zafsir dengan ungkapan,

z

" Bl )i JW o e Vs Sis s £ K0 088 Uil e Sty il

“Disiplin ilmu yang mengkaji tentang persoalan-persoalan yang berhubungan
dengan ihwal al-Qur’an, dalam aspek usaha untuk mengungkap maksud dari
firman-firman Allah SWT. sesuai dengan kemampuan manusia”.

Sedangkan Abu Hayyan dalam a/-Bahr al-Mukhit mendefinisikan zafsir dengan

definisi,

Lalaas 52505 Eapdyl GalSal 5 GGl 5 bl Bl gl i e s e

“Ilmu yang membahas bagaimana cara mengungkapkan dan menjelaskan lafal-
lafal al-Qur’an, penunjukan dalil-dalilnya, hukum-hukumnya- baik hukum yang
bersifat individual maupun yang bersifat kolektif-, dan menjelaskan makna-

makna yang terkandung dalam susunan kalimatnya, serta hal lain yang bersifat
melengkapinya”

Secara subtansi, dari beberapa formulasi para pakar di atas memiliki maksud

yang sama sekalipun redaksinya sedikit berbeda. Sementara itu, Quraish Shihab juga

mendefinisikan makna zafsir, setelah ia mengkaji sekian banyak terminologi kata,

tafsir yang telah dikemukakan para pakar pendahulunya, dengan definisi yang cukup

singkat dan mencakup dengan memaknai zafsir sebagai suatu penjelasan tentang

® Muhammad Abd al-*Azim al-Zarqani, Manahil al-Qur’an 7 “Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kitab
al-‘Arabi, 1995), Vol 2, 6.

° Abu Hayyan Muhammad bin Yusuf al-Andalusi, 7afSir al-Bahr al-Mukhif (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyah, 1993), Vol. 1, 10.
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maksud dari firman-firman Allah SWT. sesuai dengan kemampuan manusia.’

Dari definisi tersebut, menurut Quraish Shihab, ada tiga hal yang perlu
diperhatikan. Pertama, sang penafsir harus bersungguh-sungguh dan berulang-ulang
dalam upaya menemukan makna yang benar dan dapat dipertanggungjawabkan.
Karena penafsiran bukanlah pekerjaan sampingan, tidak boleh dilakukan tanpa dasar
atau sekadar perkiraan mengingat yang ditafsirkan adalah firman Allah yang dapat
berdampak besar bagi kehidupan di dunia dan akhirat. Kedua, penafsir tidak hanya
bertugas menjelaskan makna yang dipahaminya, tetapi dia juga hendaknya berusaha
menyelesaikan kemusykilan dan kesamaran dari makna lafal atau kandungan kalimat
ayat dengan tanpa memaksakan diri. Sehingga biarlah ayat itu dengan kesamarannya,
yang jika Allah menghendaki akan terungkap maknanya pada masa berikutnya,
sebagaimana telah terbukti dengan banyaknya permasalahan yang belum terungkap di
masa lalu, kemudian tersingkap maknanya pada dewasa ini. Ketiga, karena tafsir
adalah hasil upaya manusia sesuai dengan kemampuan dan tendensinya, maka, tidak
dapat dihindari adanya peringkat-peringkat dari hasil karya penafsiran, baik dari segi
kedalaman uraian, kedangkalannya, keluasan dan kesempitannya, maupun corak
penafsirannya. Masing-masing menggali dari al-Qur’an dan mempersembahkan hasil
penafsirannya. Karena itu walau berbeda-beda, tetapi tidak tertutup kemungkinan
semuanya adalah benar.™

Alhasil, berdasarkan uraian-uraian yang telah dikemukakan sebelumnya,

10 Shihab, Kaidah Tafsir, 9-10.
" Ibid., 10.
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dapat dijelaskan bahwa yang dimaksud dengan frasa “model penafsiran al-Qur’an”
dalam pembahasan ini adalah contoh, pola, tipe, ragam, macam, atau bentuk cara
pandang (paradigma) dan metodologi yang terdapat dalam kajian ilmu tafsir al-
Qur’an, yang meliputi, cara pandang atau paradigma penafsiran, pendekatan atau
sumber, metode, dan corak penafsiran al-Qur’an.
2. Metodologi Penafsiran Al-Qur’an

Al-Qur’an adalah kitab suci yang selalu terbuka untuk ditafsirkan (multi
interpretabel) oleh siapapun selama memiliki kompetensi untuk menafsirkannya.
Sepanjang sejarahnya, dalam khazanah intelektual umat Islam, usaha penafsiran al-
Qur’an terus mengalami perkembangan yang sangat dinamis. Hal itu, terbukti dengan
munculnya sekian banyak karya tafsir al-Qur’an dengan berbagai macam pendekatan,
sumber, metode dan corak penafsirannya. Keragaman ini dipengaruhi oleh latar
kondisi sosio-kultural, sosio-politik di mana penafsirnya tinggal, disiplin keilmuan
dan tendensi dari masing-masing mufassir.*?
a. Pendekatan Penafsiran Al-Qur’an

Istilah pendekatan penafsiran yang dibahas dalam sub pembahasan ini, dalam
buku-buku ilmu tafsir berbahasa Indonesia, diistilahkan secara berbeda, meskipun
secara substansi memiliki kesamaan maksud. Quraish Shihab dalam bukunya, Kaidah
Tafsir; Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami

Ayat-Ayat a/-Qur’an, memakai istilah “pemahaman/penafsiran al-Qur’an”.®® Ali Aziz

12 Abdul Mustagim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2008), 59-60.
13 Shihab, Kaidah, 349.
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dalam bukunya, mengenal tuntas a/-Qur’an, memakai istilah “metode tafsir al-
Qur'an”,* dan dalam buku, llmu Tafsir, yang ditulis oleh Rosihon dan Asep
Muharom menggunakan istilah “sumber penafsiran al-Qur’an”.*®

Sementara itu, Nashruddin Baidan dalam bukunya, Wawasan Baru limu
Tafsir, menyebut pendekatan penafsiran dengan istilah “bentuk penafsiran™. Istilah
tersebut dipakai Baidan untuk membagi komponen-komponen internal al-Qur’an
yang selalu terlibat dalam aktivitas penafsiran. lIstilah ini kemudian digunakan
sebagai acuan untuk menaungi istilah tafsir b7 al-ma’thur dan tafsir b7 al-ra’y sebagai
sumber penafsiran yang diterapkan para mufassir sejak masa Nabi Muhammad SAW.
sampai sekarang. Hal itu dilakukan Baidan, karena sejak zaman klasik hingga zaman
modern dalam kitab-kitab “Ulum al-Qur’an, masih belum ditemukan yang
menggunakan istilah tersebut secara eksplisit sehingga dalam kajian al-Qur’an
modern seringkali rancu untuk membedakan antara istilah, bentuk penafsiran, metode
penafsiran dan istilah corak penafsiran. Karena itu, untuk memperjelas posisi dari
masing-masing komponen internal penafsiran tersebut, maka, ia memberanikan diri
untuk menggunakan istilah tersebut dengan tanpa mengurangi rasa hormat kepada
para pakar tafsir dan para pendahulunya.

Baidan mengklasifikasikan bentuk penafsiran menjadi dua macam, yakni,

tafsir bi al-ma’thur (riwayah) dan tafsir bi al-ra’y (dirayah). Pertama, tafsir b/ al-

ma’thur adalah bentuk penafsiran yang dalam menjelaskan isi kandungan ayat al-

% Mohammad Ali Aziz, Mengenal Tuntas A/-Qur’an (Surabaya: Imtiyaz, 2019), 196.
!> Rosihon Anwar dan Asep Muharom, llmu Tafsir (Bandung: Pustaka Setia, 2015), 149.
18 Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016), 368-369.
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Qur’an dengan merujuk pada riwayat yang bersumber dari al-Qur’an, sunnah, para
sahabat dan para tabiin. Kendati demikian, untuk riwayat yang bersumber dari para
tabiin masih diperselisinkan di kalangan ulama. Al-Dhahabi mengkategorikan gawl
tabiin sebagai tafsir b7 al-ma’thur, sedangkan al-Zarqani hanya mencukupkan sampai
pada gawl sahabat dan mengkategorikan gawl tabi’in sebagai tafsir bi al-ra’y dengan
alasan bahwa gawl tabi’in telah banyak yang terpengaruh dengan riwayat-riwayat
isra’iliyat yang menurutnya lebih banyak bohongnya daripada benarnya.*” Sementara
itu, Abu Hamid al-Ghazali juga memiliki pandangan berbeda terkait kategori tafsir b7
ma’thur. Menurutnya, riwayat yang bersumber dari sahabat nabi, meskipun berasal
dari al-Qur’an dan hadith, selama tidak berasal dari keterangan nabi secara langsung
bahwa riwayat tersebut adalah tafsir dari suatu ayat bersangkutan, maka hal itu tidak
dikategorikan sebagai tafsir b7 al-ma’tsur. Karena dalam kondisi seperti itu, menurut
al-Ghazali, para sahabat dianggap melakukan ijtihad bi al-ra’y, minimal dalam
menentukan dan memilih ayat atau sunnah sebagai sebuah penjelasan tafsir dari suatu
ayat.'®

Kedua, tafsir bi al-Ra’y adalah bentuk penafsiran yang dalam menjelaskan isi
kandungan al-Qur’an berdasarkan pada akal pemikiran dan ijtihad. Secara umum,
para pakar membagi tafsir bi al-ra’y menjadi dua kategori, yaitu, tafsir b7 al-ra’yi al-
mahmud (terpuji) dan tafsir b7 al-ra’yi al-madhmum (tercela). Tafsir bi al-ra’yi al-

mahmud adalah ketika menafsirkan al-Qur’an dengan akal fikiran sebagaimana

7 Nashruddin Baidan, Metode Penafsiran a/-Qur’am; Kajian Kritis terhadap Ayat-ayat yang Beredaksi
Mirip, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2011), 40-43.
'8 Abu Hamid al-Ghazali, Zhya’ ‘Ulim al-Din (Indonesia: al-Haramayn, t.t), Vol. 1, 291.
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aktivitas ijtihad dan istimbat hukum dengan tetap memperhatikan dan mengacu pada
kaidah kebahasan dan kaidah penafsiran. Sedangkan tafsir b7 al-ra’yi al-madhmum
adalah ketika menafsirkan al-Qur’an dengan akal fikiran yang semata-mata hanya
didasarkan pada kepentingan hawa nafsu dan mengabaikan kaidah tata bahasa Arab
dan kaidah penafsiran.'®

Klasifikasi Baidan tersebut berbeda dengan ulama sebelumnya, seperti Khalid
’Abd al-Rahman al-‘Akk,” al-Zarqani’* dan Mahmud Basuni Fawdah® sebagaimana
tertulis dalam karyanya masing-masing. Mereka mengklasifikasikan bentuk
penafsiran menjadi tiga, vyaitu, tafsir b/ al-ma’thur (riwayah), tafsir bi al-ra’y
(dirayah) dan tafsir berdasarkan isyarat (ishari). Sementara Baidan memasukkan
tafsir ishari sebagai bagian dari tafsir bi al-ra’y.

Dengan demikian, berdasarkan uraian di atas, terdapat perbedaan pendapat
ulama tafsir mengenai klasifikasi pendekatan penasiran al-Qur’an. Hanya saja,
meskipun demikian, secara garis besar, pendekatan penafsiran al-Qur’an dapat
diklasifikasikan menjadi dua macam pendekatan, yaitu, tafsir b7 al-ma’thur (riwayat),
dan tafsir b7 al-ra’y (nalar akal sehat).

Kitab-kitab tafsir terkenal yang menggunakan pendekatan b7 al-ma’thur, di

antaranya adalah 7afsir Ibn ‘Abbas, Tafsir Ibn ‘Uyaynah, Tafsir Abi Hatim, TafSir

!9 Thameem Ushama, Metodologi Tafsir a/-Qur’an: Kajian Kritis, Objektif & Komprehensif, (Jakarta:
Riora Cipta, 2000), 15.

20 Khalid ‘Abd al-Rahman al-*Akk, Usul al-Tafsir wa Qawa‘iduhu (Beirut: Dar al-Nafa’is, 1986)

21 Al-Zarqani, Manahil al-Qur’an.

22 Mahmud Basuni Fawdah, Tafsir-Tafsir Al-Qur’an:Perkenalan dengan Metodologi Tafsir,
(Bandung: Pustaka Perpustakaan ITB Bandung, 1987)
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Ibn ‘Atiyah, Tafsir al-Kashf wa al-Bayan ‘an TafSir al-Qur’an karya Abu Ishaq,
Tafsir Jami‘ al-Bayan ‘an Tafsir al-Qur’an Karya al-Tabari, Tafsir Ma‘alim al-Tanzil
karya al-Baghawi, Tafsir al-Qur’an al-‘Azim karya Ibn Kathir, 7afSir al-Durr al-
Mansur fi al-TafSir bi al-Ma’thurkarya Jalal al-Din al-Suyufi, dan lain sebagainya.?

Sementara itu, karya tafsir terkenal yang memakai pendekatan b7 al-ra’y,
antara lain, 7afsir Abu ‘Ali al-Juba‘i, TafSir al-Kashshaf ‘an Haqa’iq Gawamid al-
Tanzil wa ‘Uyun al-Aqawil 1 Wujuh al-Ta’wil Karya al-Zamakhshari, Tafsir Matatih
al-Ghayb karya Fakhr al-Din al-Razi, Tafsir Jalalayn Karya Jalal al-Din al-Mahalli
dan Jalal al-Din al-Suyuti, 7afSir Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil Karya al-
Baydawi, 7TafSir al-Bahr al-Mukhit karya Abu Hayyan, TafSir Jami‘ al-Ahkam al-
Qur’an Karya al-Qurtubi, TafSir Irshad al-‘Aql al-Salim ila Mazaya al-Kitab al-
Karim karya Abi Su‘ud, dan lain sebagainya.?*
b. Metode Penafsiran Al-Qur’an

Metode penafsiran al-Qur’an yang dipergunakan para mufassir dalam
menyusun karya tafsirnya, menurut ‘Abd Hayy al-Farmawi dapat diklasifikasikan
menjadi empat macam metode penafsiran, yaitu tahlili, ijmali, mugaran dan metode
mawdu‘7® Secara lebih terperinci, penjelasan dari keempat metode tersebut adalah

sebagai berikut:

% Manna* al-Qattan, Mabahith f ‘Ulim al-Qur’an (Surabaya: al-Hidayah, 1973 ), 359-360.

** bid., 366-367.

2 <Abd Hayy al-Farmawi, a/-Bidayah fi Tafsir al-Mawdi‘F, Dirasat Manhajiyah Mawdi‘iyah (Mesir:
Maktabah al-Jumhuriyah, 1976), 17.
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1) Metode Tahlili

Metode tah/ili menurut al-Farmawi adalah metode tafsir al-Qur’an dengan
cara menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an secara detail dari berbagai aspeknya dan
menyingkap seluruh uraian maknanya secara komprehensif sesuai tertib susunan
mushaf al-Qur’an, tertib susunan ayat dan surah, diawali dengan menguraikan makna
kosa-kata, makna kalimat sampai pada maksud setiap ayat secara umum dan
penjelasan tentang munasabah atau kaitan ayat satu dengan yang lainnya.

Selain itu, dijelaskan pula terkait asbab al-nuzul ayat jika memang ada,
penjelasan mengenai riwayat yang bersumber dari Nabi Muhammad SAW, sahabat,
tabiin, terkadang juga dijelaskan uraian dari aspek kebahasaan dan materi khusus
lainnya yang ditujukan sebagai perangkat dalam memahami al-Qur’an. Menurut al-
Farmawi, para mufassir sangat variatif dalam menerapkan metode ini. Sebagian
mufassir memperpanjang penjelasan dari kandungan al-Qur’an, sebagian lagi secara
sederhana, dan sebagian yang lain menjelaskan secara ringkas.?

2) Metode ljmali

Metode 7mali adalah metode dengan menafsirkan al-Qur’an dengan cara
mengikuti tertib sistematika mushaf al-Qur’an, ayat demi ayat, seraya menunjukkan
kaitan antar ayat, menyajikan asbab al-nuzul, hadith nabi, gawl sahabat dan ungkapan
dari ulama a/-salaf al-salih, seperti halnya metode zah/ili. Namun, yang membedakan

dengan metode 7jmali, terletak pada aspek penjelasan kandungan makna ayatnya yang

26 1hid., 18.



53

hanya dijelaskan secara global, lebih ringkas, mudah dipahami, dengan memakai
ungkapan-ungkapan yang hampir mirip dengan redaksi al-Qur’an sehingga seolah-
olah al-Qur’an itu sendiri yang berbicara, yang membuat makna dan yang
menunjukkan maksudnya.?’
3) Metode Mugaran

Metode mugaran adalah metode yang menafsirkan al-Qur’an dengan cara
menjelaskan makna ayat al-Qur’an secara komparatif (perbandingan), yakni dengan
menghimpun sejumlah ayat, kemudian dikaji dan diteliti produk penafsirannya dalam
beberapa kitab tafsir, termasuk juga membandingkan ayat al-Qur’an dengan hadith
nabi yang secara lahiriyah tampak kontradiktif. Perbandingan ayat dengan ayat, ayat
dengan hadith, juga membandingkan antar mufassir dari segi orientasinya,
kecenderungannya, dan hal-hal yang melatarbelakangi para penafsir dalam memilih
orientasi dan kecenderungannya dalam menafsirkan al-Qur’an.”®
4) Metode Mawdu‘i

Metode mawdu‘7 adalah metode yang menafsirkan al-Qur’an dengan cara
menjelaskan makna ayat-ayat al-Qur’an setelah terlebih dahulu menghimpun semua
ayat yang berbicara mengenai tema tertentu, meskipun tempat, waktu, dan sebab
turunnya berbeda satu sama lain. Metode ini memiliki dua tipe, yakni tipe intra surah
dan tipe antarsurah. Tipe pertama, hanya berbicara tentang satu surah sebagai satu

kesatuan tema, baik untuk menjelaskan maksud yang umum maupun Kkhusus,

27 Sy’aib H. Muhammad, Tafsir Tematik; Konsep, Alat Bantu, dan Contoh Penerapannya (Malang:
UIN Maliki Press, 2013), 33.
% 1bid., 34.
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termasuk menunjukkan korelasi antara berbagai masalah yarng terkandung di
dalamnya, sehingga surah tersebut dapat dipahami secara utuh (integral). Sedangkan
tipe kedua, dengan menghimpun seluruh ayat yang bertema sama, bukan hanya pada
satu surah, tetapi pada seluruh surah yang berbicara tentang tema yang sama.”
Prosedur dan tahapan penerapan metode tafsir mawdu7 menurut al-
Farmawi® adalah sebagai berikut: Perrama, memilih dan menentukan tema yang
hendak dibahas secara tematik. Kedua, melacak, membatasi, dan menghimpun ayat-
ayat yang berkaitan dengan tema yang hendak dibahas, sekaligus menentukan
kategori ayat makkiyah dan madaniyah. Ketiga, menertibkan ayat-ayat yang telah
terhimpun sesuai dengan masa turunnya ayat dengan memperhatikan asbab al-nuzul-
nya. Keempat, memahami munasabah ayat sebagaimana terdapat dalam surahnya
masing-masing. Kelima, menyusun tema pembahasan dalam kerangka yang
sempurna, sistematis dan utuh. Keenam, melengkapi penjelasan dengan hadith, jika
memang dibutuhkan, untuk lebih memperkuat dan memperjelas produk penafsiran
yang dihasilkan. Ketujuh, memahami kandungan keseluruhan ayat-ayat yang dibahas
secara komprehensif, kemudian memperjelas persoalan yang dibahas dengan
mengkompromikan antara yang ‘Am (umum) dan Khas (khusus), yang mutlag dan
mugayyad, mengkompromikan yang secara lahiriah bertentangan sehingga
kesemuanya bertemu dalam satu muara, tanpa pemaksaan dan perbedaan sehingga

melahirkan kesimpulan pandangan al-Qur’an menyangkut tema yang dibahas.

2 Ibid., 34.
%0 Al-Farmawi, al-Bidayah, 49-50.
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c. Corak Penafsiran Al-Qur’an

Baidan memetakan ragam corak penafsiran al-Qur’an menjadi tiga macam
warna penafsiran, yakni, corak umum, corak khusus, dan corak kombinasi.** Corak
umum adalah apabila sebuah kitab tafsir mengandung banyak corak atau minimal tiga
corak yang kesemuanya tidak ada yang dominan, karena porsinya sama. Misalnya,
satu kitab tafsir yang coraknya terdiri dari /ughawi, fighi dan ishari,*? yang mana dari
masing-masing corak tersebut porsinya sama dan tidak ada yang dominan. Kemudian,
corak khusus adalah ketika kitab tafsir hanya memiliki satu corak yang dominan.
Sedangkan corak kombinasi adalah ketika terdapat dua corak yang secara bersamaan
mendapat porsi yang sama-sama dominan.*

Ridlwan Nasir mengklasifikasikan corak tafsir menjadi tujuh macam aliran
secara lebih spesifik. Yaitu, tafsir lughawi/adabi, tafsir fighi, tafSir sufi, tafSir
i‘tigadi, tafSir falsafi, tafsir ‘asri/‘ilmi, dan tafsir ijtima7>* Sementara itu, al-
Dhahabi membagi corak tafsir menjadi empat macam, yaitu, a/-Lawn al- ‘llmi (corak

ilmi), al-Lawn al-Madhhabi (corak mazhab), al-Lawn al-Ilhadi (corak yang

%! Baidan, Wawasan, 388.

%2 Tafsir Ishari-Sufi menurut Mahmud Basuni Fawdah dalam karyanya, a/-Tafsir wa Manahijuhu
adalah praktik men-za’wil ayat-ayat al-Qur’an dengan menyalahi ketentuan-ketentuan lahiriah ayat,
karena ingin menyingkap isyarat-isyarat tersembunyi di balik makna lahiriah dengan jalan kasyaf,
ilmu mawhubah atau ilham setelah melakukan riyadah dengan tetap mengakui makna lahiriah ayat
dan tidak menganggap hasil tafsirnya adalah satu-satunya penafsiran yang benar. Namun, Jika
mengingkari makna lahiriah ayat, maka itu tercela dan disebut dengan istilah tafsir ishari nazari,
seperti, aliran kebatinan. Fawdah, Tafsir-Tafsir Al-Qur’an, 24 dan 250-251.

%% Baidan, Wawasan, 388.

%*Menurut M. Ridlwan Nasir, para pakar berbeda dalam memetakan corak penafsiran, misalnya,
Abdul Djalal membaginya menjadi, tafSir lughawi, adabi, fighiahkam, sufi, ishari, i‘tizali, shi‘i,
batini, ‘aqli, falsafi, dan ilmi/’asri. M. Ridlwan Nasir, Perspektif Baru Metode Mugarin dalam
Memahami a/-Qur’an (Surabaya: Imtiyaz, 2011), 18.
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menyimpang), dan a/-Lawn al-Adabi al-Ijtima7 (corak sastra dan kemasyarakatan).*
Demikian pula, Afifuddin Dimyati memetakan corak tafsir menjadi empat, yakni,
corak tafsir ‘ilmi, tafsir madhhabi, tafsir fight, dan tafSir adabi ijtima A

Selain Klasifikasi di atas, Quraish Shihab juga menguraikan corak tafsir yang
berkembang di zaman modern ini. Pertama, corak sastra bahasa, yaitu, corak tafsir
yang penjelasannya lebih ditekankan pada aspek keistimewaan dan kedalaman bahasa
al-Qur’an. Kedua, corak filsafat/teologi yang penafsirannya lebih menekankan pada
aspek ilmu kalam dan filsafat. Ketiga, corak tafsir ilmi dengan menitikberatkan untuk
menunjukkan adanya relasi antara al-Qur’an dan sains. Keempat, corak figih, dengan
lebih fokus menafsirkan ayat-ayat hukum agar dapat mengetahui hukum-hukum fikih.
Kelima, corak tasawuf yang titik tekannya ditujukan untuk menggali makna batin
dari ayat al-Qur’an. Dan keenam, corak sastra budaya kemasyarakatan, yaitu, corak
tafsir yang menjelaskan petunjuk ayat-ayat al-Qur’an yang berkaitan dengan
kehidupan masyarakat, serta usaha untuk menanggulangi masalah-masalah yang
timbul di tengah masyarakat kontemporer. ¥
B. Tafsir Ilmi, Sejarah dan Problematikanya
1. Tafsir Ilmi Secara Etimologi dan Terminologi

Secara redaksional, istilah al-Tafsir al-“llmi (¢=<2) &) merupakan idiom

%% Muhammad Husayn al-Dhahabi, a/-TafSir wa al-Mufassirun (Kairo: Maktabah Wahbah,t.th), Vol.
2, 364.

% Muhammad Afifuddin Dimyati, Mawarid al-Bayan Fi ‘Ulum al-Qur’an (Malang: Lisan Arabi,
2020), 131.

¥ M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an; Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan
Masyarakat (Bandung: Mizan, 2013), 107-108.
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yang terdiri dari dua suku kata, a/-fafsir dan al-‘ilmi. Definisi tafsir telah dijelaskan
pada pembahasan sebelumnya. Karena itu, dalam pembahasan ini, sebelum penulis
menjelaskan pengertian tafsir ilmi lebih jauh, akan dijelaskan terlebih dahulu tentang
definisi ilmu, baik secara etimologi maupun terminologi.

Lafal ‘7/mi pada idiom al-Tafsir al-‘llmi di atas, merupakan gabungan dari
lafal, ‘ilm dan ya’ nisbat yang berfungsi untuk menunjukkan makna sifat. Karena itu,
secara sederhana, lafal ‘/mi tersebut dapat diartikan sebagai sesuatu yang bersifat
pengetahuan atau berdasarkan ilmu pengetahuan.®® Secara etimologi lafal ‘i/m (éi:—)
ketika dipisah dengan ya’ nisbat-nya, dalam kajian bahasa Arab merupakan bentuk
masdar dari kata, Ll , a3 | ale, yang bermakna, mengerti, memahami secara benar,
mengetahui dan merasakan.*

Secara terminologi, lafal, ‘ilm dalam a/-Mu‘jam al-Wasit diartikan sebagali
pengetahuan tentang hakikat suatu perkara, suatu keyakinan dan cahaya yang
dituangkan oleh Allah SWT. ke dalam hati hamba yang dicintai-Nya.*> Ibn Manzur
memaknai §lm sebagai kebalikan dari kata, “tidak tahu” (J&ad (=) *t Sedangkan
dalam kamus, a/-Ta‘rifat, ilm diartikan dengan suatu keyakinan yang mantap dan
berkesesuaian dengan realitas sesungguhnya.” Dengan demikian, berdasarkan

penjelasan-penjelasan di atas, dapat dipahami bahwa ilmu adalah suatu pengetahuan

%8 Adib Bisri dan Munawwir AF, Al-Bisri: Kamus Arab-Indonesia, Indonesia-Arab (Surabaya: Pustaka
Progressif, 1999), 517.

% Ibid., 517.

0 Majma* al-Lughah al-*Arabiyah, a/-Mu jam al-Wasit (Kairo: Dar al-Da‘wah, 1960), Vol. 2, 624.

I Tbn Manzur, Lisan al-‘Arab,\Vol. 12, 416.

*2 < ATi bin Muhammad al-Jurjani, al-Ta‘rifat al-Jurjani (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1405 H), 199.
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tentang hakikat suatu perkara yang sudah sampai pada taraf keyakinan, bukan zan
(dugaan) ataupun shak (keragu-raguan).

Dalam al-Qur’an, lafal ‘7/m dengan berbagai derivasinya terulang sebanyak 854
kali. Karena itu, dalam bahasa al-Qur’an, ilmu dipahami sebagai suatu hal yang
memiliki keistimewaan sehingga menjadikan manusia unggul di antara makhluk-
makhluk lainnya guna menjalankan fungsi kekhalifahan.”* Hal ini sejalan dengan
firman Allah SWT,

B Gslo 35870 Vi ol bl D8 o) 2 o 7 WS el 5T dles
it et o) - ke w V) J de ¥ S

“Dan Dia ajarkan kepada Adam nama-nama (benda) semuanya, kemudian Dia

perlihatkan kepada para Malaikat seraya berfirman: "Sebutkan kepada-Ku

nama semua (benda) ini, jika kamu yang benar!" Mereka menjawab: "Maha

Suci Engkau, tidak ada yang kami ketahui selain apa yang telah Engkau

ajarkan kepada kami. Sungguh, Engkaulah Yang Maha Mengetahui, Maha

Bijaksana".(Q.S. al-Bagarah [2]: 31-32)."

Sementara itu, dalam bahasa Inggris, kosa kata, “ilmu” diterjemahkan dengan
istilah science yang kemudian di Indonesia dikenal dengan istilah “sains”. Dalam
kamus, Oxford Learner’s Pocket Dictionary, istilah science didefinisikan dengan
ungkapan, “knowledge about the structure and behavior of the natural and physical

world based on facts that you can prove eg by experiments,” yang artinya,

“pengetahuan tentang struktur dan perilaku dunia alam fisik berdasarkan fakta yang

*3 M. Quraish Shihab, Wawasan A/-Qur’an: Tafsir Tematik atas Pelbagai Persoalan Umat (Bandung:
Mizan, 2014), 571-572.

* al-Qur’an, 2:31-32.

> Kementerian Agama RI, Al-Qur’an & Tafsirnya (Jakarta: Lentera Abadi, 2010), Vol. 1, 74.
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dapat dibuktikan dengan metode eksperimen.”*

Terkait definisi sains secara terminologis, menurut Nidhal Guessoum, sampai
saat ini masih belum ditemukan definisi yang jelas dan masih belum ada konsensus
terkait istilah ini. Karena itu, ia mengutip pendapat Ziauddin Sardar yang menurutnya
sudah sedikit mengambarkan definisi tentang sains.*’ Menurut Sardar sebagaimana
dikutip Nidhal Guessoum, sains merupakan suatu model penyelidikan yang
terorganisasi, sistematis, dan teratur berdasarkan eksperimentasi dan empirisme yang
menciptakan suatu hasil yang nantinya dapat diuji dan reka ulang, serta berlaku
universal untuk semua kebudayaan.*® Menurut Guessoum, pengertian Sardar tersebut
lebih spesifik mengarah pada ilmu alam (natural science) dan tidak mencakup ilmu
sosial. Karena itu, menurutnya, Kkarakteristik terpenting dari sains terletak pada
metode dan proses yang dibangun, yang telah terbakukan secara ketat, dan menuntut
kepatuhan siapapun yang hendak mengaplikasikannya.*

Pengertian sains tersebut oleh Guessoum kemudian disebut sebagai “metode
ilmiah” yang secara sederhana memiliki karakteristik sebagai berikut,

Metode ilmiah merupakan serangkaian tindakan berikut: (1) mengamati

fenomena dan merekam sebanyak mungkin data/informasi tentang fenomena

tersebut, (2) membuat hipotesis berdasarkan pengetahuan yang sudah ada
terhadap fenomena tersebut, (3) menguji hipotesis tersebut yang mengarah
kepada konsekuensi khusus (atau prediksi tertentu) kemudian memeriksa
apakah hipotesisnya benar dan apakah prediksi yang dibuat benar-benar

terbukti, dan (4) memperbaiki/menyempurnakan hipotesis hingga prediksi
yang dibuat terbukti benar atau membuang hipotesis lama dan menggantinya

* Oxford University, Oxford Learnes’s, 393.

*" Nidhal Guessoum, Islam dan Sains Modern, (Bandung: Mizan Pustaka, 2011), 138-139.
“® Ibid., 139.

“* Ibid., 140.
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dengan hipotesis baru jika bertentangan dengan hasil percobaan dan
pengamatan.>

Berdasarkan teks di atas, dapat dipahami bahwa metode ilmiah (sains)
memiliki empat karakteristik dalam proses pengaplikasiannya. Pertama, proses
mengamati fenomena untuk memperoleh data, kedua, proses membuat hipotesis,
ketiga, proses menguji kebenaran hipotesis, dan keempat, menyempurnakan
hipotesis.>

Selanjutnya, secara terminologis, tafsir ilmi telah banyak didefinisikan oleh
para pakar yang berkecimpung dalam kajian ilmu al-Qur’an dan tafsir, baik secara
eksplisit maupun implisit. Dalam tafsir a/-Manar, secara implisit, Muhammad Abduh
mendefinisikan tafsir ilmi sebagai penafsiran al-Qur’an dengan cara meminjam
pendekatan dan teori-teori ilmiah (alam dan sosial) sebagai pisau analisanya guna
mengkontekstualisasikan al-Qur’an dengan perkembangan zaman dan untuk
membuktikan mukjizat ilmiah al-Qur’an.*

Sementara itu, Tantawi Jawhari secara implisit mendefinisikan tafsir ilmi
sebagai upaya menafsirkan ayat-ayat kawniyah yang terdapat dalam al-Qur’an
sebagai bahan untuk menggali teori-teori ilmiah dan ilmu pengetahuan alam dari

dalamnya, serta untuk membuktikan adanya relevansi dan relasi antara al-Qur’an

*% Ibid., 140.

*1Terkait kriteria dan tolak ukur benar tidaknya proses dan produk sains, menurut Ahmad Tafsir
adalah ditentukan oleh logis tidaknya dan ada tidaknya bukti empiris. Karena itu, ia mendefinisikan
sains (ilmu pengetahuan) sebagai salah satu jenis pengetahuan manusia yang diperoleh dengan cara
riset terhadap objek-objek yang empiris. Ringkasnya, menurutnya, sains adalah pengetahuan yang
logis dan empiris. Ahmad Tafsir, I[Imu Pendidikan Islami (Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 2013),
21.

%2 Muhammad ‘Abduh dan Muhammad Rashid Rida, Tafsir al-Manar (Kairo: Dar al-Manar, 1947),

Cet 2, Vol. 1, 208.
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dengan sains modern.®* Mahmud Shaltut (1893-1963 M) juga berkomentar tentang
konsepsi tafsir ilmi. Dalam mugaddimah karyanya, Tafsir al-Qur’an al-Karim, 1a
menyatakan bahwa tafsir ilmi merupakan bentuk penafsiran berdasarkan teori-teori
ilmiah eksperimental dengan cara mengadopsi dan menggunakan ilmu pengetahuan
dan kebudayaan (zhagafah) modern, seperti teori-teori ilmiah, filsafat, kesehatan dan
semacamnya dengan tujuan untuk menggali penemuan baru dari dalam al-Qur’an.>*
Definisi Shaltut tersebut memiliki kemiripan dengan pandangan ‘Abduh yang
memasukkan teori-teori sosial budaya dan filsafat sebagai salah satu alat bantu
penafsirannya. Berbeda dengan Tantawi yang hanya terfokus pada ilmu kealaman
(natural science), baik sebagai alat maupun unsur yang hendak digali dari al-Qur’an.

Sementara itu, Zaghlul al-Najjar (lahir, 1933 M) menyatakan secara eksplisit
tentang terminologi tafsir ilmi. Tafsir ilmi menurutnya adalah suatu paradigma tafsir
yang digunakan untuk memahami isyarat-isyarat ilmiah yang datang ( a/-waridah) dari
al-Qur’an yang didasarkan pada asas fakta-fakta ilmiah eksperimental dan dinamika
perkembangan ilmu pengetahuan manusia dari masa ke masa.™

Amin al-Khuli (1895-1966 M) seorang mufassir sastrawi mendefinisikan

tafsir ilmi dengan ungkapan,

e ié";j cQT}@‘ hls & M\ CHESINAN| (’;iﬁ 6_/33\ a3l ghs: /’/5\ - sy

5% Tantawi Jawhari, al-Jawahir i Tafsir al-Qur’an (Mesir: Matba‘ah Mustafa al-Bani al-Halabi, 1350
H.), Vol. 1, 2-3.

> Mahmud Shaltut, Tafsir al-Qur’an al-Karim (Kairo: Dar al-Shurug, 2004), 11.

5% Zaghlul al-Najjar, TafSir al-Ayat al-Kawniyah fi al-Qur*an al-Karim (Kairo: al-Shuruq al-Dawliyah,
2007), Vol.1, 31-39.
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gt il Vg palah cal ity
“Tafsir ilmi adalah suatu bentuk penafsiran yang memaksakan istilah-istilah
teori ilmiah ke dalam ungkapan-ungkapan teks al-Qur’an dengan cara
mengerahkan segala kemampuan untuk menemukan berbagai macam ilmu
pengetahuan dan pandangan-pandangan filosofis dari al-Qur’an.”

‘Ali lyazi dalam bukunya a/-Mufassirun: Hayatuhum wa Manhajuhum juga

memformulasikan konsepsi tafsir ilmi dengan redaksi yang berbeda,

G o b 5 £ 30 5B et DA als 2 5 ol 2
5l g a5 320 5 c Tl ¢ gLl 5 el o) % B OB 8 i3
Gl Gzins SBA e 03l Gl 5 el J3lbl § o) B3I a2 5 p3sd
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“Tafsir ilmi adalah menafsirkan al-Qur’an yang bertujuan untuk menggali ilmu-

ilmu kuno/klasik dan ilmu-ilmu modern dari al-Qur’an yang dilatarbelakangi
sebuah pandangan bahwa al-Quran merupakan medan yang sangat kaya dengan
ilmu-ilmu filsafat dan ilmu-ilmu humaniora, seperti ilmu kedokteran, anatomi,
operasi bedah, ilmu falag, perbintangan, astronomi, sel-sel tubuh, dasar-dasar

ilmu perindustrian dan ilmu pertambangan. Dengan kata lain, ayat-ayat al-
Qur’an dijadikan sebagai pijakan untuk mengembangkan ilmu pengetahuan.”

Al-Qaradawi dari pihak moderat turut mendefinisikan tafsir ilmi dengan

redaksi sebagai berikut,

s bl O (B ks s 0 sl G paid G
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*® Amin al-Khuli, Manahij Tajdid i al-Nahwi wa al-Balaghah wa al-Tafsir wa al-Adab (Kairo: Dar
al-Ma‘rifah, 1961), 287.

 Muhammad ‘AR lyazi, a/-Mufassirin: Hayatuhum wa Manhajuhum (Tehran: Wizarah wa al-
Thaqafah wa al-Irshad al-Islami, 1373 ), 93.
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“Tafsir ilmi adalah corak tafsir dengan cara menggunakan ilmu-ilmu alam
(sains) modern, seperti fakta-fakta ilmiah dan teori-teori ilmiah dalam
menafsirkan al-Qur’an untuk menjelaskan objek sasaran dan makna-makna
dari tafsirnya. limu-ilmu sains tersebut mencakup ilmu alam, astronomi, ilmu
bumi (geologi) kimia, ilmu tentang makhluk hidup (biologi) seperti tumbuhan
dan hewan, ilmu kedokteran dan anatomi tubuh, fisiologi (fisiologi),
matematika dan sejenisnya. Terkadang dimasukkan juga rumpun ilmu
humaniora dan ilmu-ilmu sosial, seperti psikologi, sosiologi, ekonomi,
geografi dan lainnya.

Demikianlah beberapa pendapat para pakar tentang terminologi tafsir ilmi

yang diutarakan secara tersurat maupun tersirat dalam karya-karyanya. Atas dasar

tersebut, penulis merumuskan bahwa tafsir ilmi adalah corak penafsiran al-Qur’an

dengan cara menggunakan atau mengadopsi pengetahuan modern, berupa fakta-fakta

ilmiah maupun teori-teori ilmiah sebagai salah satu alat bantu dalam menafsirkan al-

Qur’an dengan tujuan untuk membuktikan kemahaesaan dan kemahakuasaan Allah

SWT, menggali isyarat-isyarat ilmiah (sains) yang terpancar dari ayat-ayat kawniyah

yang tersebar dalam al-Qur’an, dan untuk membuktikan mukjizat ilmiah al-Qur’an

beserta keistimewaannya.

Metodologi

Gambar 2.1: Sistem dan Komponen Tafsir 1imi.

%8 Yusuf al-Qaradawi, Kayfa Nata‘amal Ma’a al-Qur’an al-‘Azim? (Mesir: Dar al-Shurug, 2000), Cet.

3, 369.
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Berdasarkan gambar rumusan terminologi tafsir ilmi di atas, maka dapat
dijelaskan bahwa tafsir ilmi memiliki enam komponen yang tersistem dan saling
berkaitan dengan penjelasan sebagai berikut:

a. Mufassir: subyek yang menafsirkan ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an berlatar
belakang sebagai ulama dan ilmuwan.

b. Tujuan: penolak tafsir ilmi menafsirkan ayat-ayat kawniyah hanya sebatas untuk
membuktikan kemahaesaan dan kemahakuasaan Allah SWT. Sementara
pendukung tafsir ilmi untuk membuktikan kebenaran informasi yang disampaikan
al-Qur’an, membuktikan mukjizat ilmiahnya dan relevansi al-Qur’an dengan sains,
serta untuk menggali sains dari al-Qur’an.

c. Wilayah/objek: Medan penafsiran ilmiah adalah ayat-ayat kawniyah dalam al-
Qur’an yang berjumlah sekitar 750 ayat.

d. Produk Tafsir Ilmi: hasil penafsiran ilmiah adalah pengetahuan yang berkaitan
dengan fakta ilmiah, teori ilmiah, dan ilmu-ilmu kealaman (sains), seperti ilmu
astronomi, biologi, fisika, kimia dan lain sebagainya.

e. Prinsip dan Kaidah: prinsip dan kaidah penafsiran yang digunakan oleh mufassir
dan ilmuwan dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah sangat beragam, sehingga
terdapat persamaan sekaligus perbedaan.

f. Metodologi: pendekatan, sumber, metode, tipologi, dan langkah-langkah
penafsiran dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah berbeda-beda, sesuai dengan

kapasitas, kecenderungan dan kehendak mufassir bersangkutan.
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2. Sejarah dan Problematika Tafsir Ilmi

Tafsir ilmi merupakan salah satu corak penafsiran yang digunakan para
mufassir untuk memahami teks ayat-ayat kawniyah. Geneologi dan embrio corak
penafsiran ini, menurut Quraish Shihab telah lama dikenal sejak zaman dinasti
‘Abbasiyah,> terutama pada masa pemerintahan Khalifah al-Ma’mun (786-833 M.)
pasca penerjemahan buku-buku sains dan filsafat Yunani.®® Menurut al-Dhahabi,
tokoh yang paling gigih mendukung gagasan penafsiran ilmiah pada masa klasik
adalah Abu Hamid al-Ghazali yang telah membahas tentang gagasan ini dalam dua
kitabnya, Zhya’dan Jawahir al-Qur’an.*

Pada masa ini, al-Ghazali mulai mengemukakan suatu pandangan bahwa al-
Qur’an adalah sumber ilmu pengetahuan dan mencakup seluruh disiplin ilmu
pengetahuan generasi terdahulu dan generasi mendatang.®? Karena itu, menurutnya
dalam memahami redaksi ayat-ayat al-Qur’an yang berbicara tentang alam semesta,
perlu menggunakan bantuan disiplin ilmu pengetahuan alam.®®

Ide gagasan yang dipopulerkan al-Ghazali tersebut, pada masa sesudahnya

mendapat dukungan dan respon positif dari para ulama terkemuka. Misalnya, pada

*° Dinasti ‘Abbasiyah merupakan pemerintahan Islam zaman klasik yang berkuasa sekitar 506 tahun

sejak 750-1258 M. Dinasti ini didirikan oleh Khalifah <Abdullah al-Saffah bin Muhammad yang
nasabnya bersambung sampai kepada sahabat “Abbas bin ‘Abd al-Muttalib. Pada zaman ini, umat
Islam mencapai puncak kejayaannya (golden age) dari segala aspek kehidupan, mulai dari aspek
politik, ekonomi, sosial-budaya, pendidikan dan aspek lainnya. Zaman ini tidak hanya melahirkan
para agamawan, ulama besar, tetapi juga mampu melahirkan para ilmuwan yang ahli dalam bidang
ilmu alam, sosial dan filsafat. Badri Yatim, Sejarah Peradaban Islam (Jakarta: PT Raja Grafindo
Persada, 2008), 49-62.

%0 Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 154.

®! Al-Dhahabi, al-Tafsir, Vol 2, 349.

%2 Al-Ghazali, Ihya’, Vol. 1, 290-291.

6% Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an (Beirut: Dar Ihya’ al-‘Ulum, 1986), 45-46.
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abad ketiga belas, muncul Fakhr al-Din al-Razi (1149-1210 M),** Abu al-Fadal al-
Mursi (570-655 H),® dan ‘Abdullah bin ‘Umar al-Baydawi (w. 685H/1292 M).%
Ketiga ulama ini, tidak hanya mendukung gagasan al-Ghazali secara teoretis,
melainkan sudah sampai pada tahap mengaplikasikan teori tersebut dalam karya tafsir
mereka. Kemudian, pada abad keempat belas, seperti, Badr al-Din al-Zarkashi (745-
794 H/1344-1399 M) dalam karyanya a/-Burhan £i ‘Ulum al-Qur’an,®”’ dan Nizam al-
Din al-Hasan bin Muhammad al-Naysaburi (w. 1328) dalam karya tafsirnya,
Ghara’ib al-Qur’an wa Ragha’ib al-Furgan juga mendukung gagasan al-Ghazali.®®
Selanjutnya, pada abad kelima belas, ulama yang paling populer memasarkan
gagasan tersebut adalah Jalal al-Din al-Suyuti dalam kitabnya, al-ltgan fi ‘Ulum al-
Qur’an.”®

Pada masa Klasik, gagasan tafsir ilmi meskipun mendapat dukungan dari
sederet ulama yang memiliki reputasi tinggi di wilayah Timur Islam (Baghdad),
namun, gagasan ini juga melahirkan sederet ulama yang menentang dan mengkritik

tafsir ilmi. Terutama, dari dua ulama besar yang berasal dari wilayah Islam Barat

(Andalusia Spanyol), Abu Hayyan al-Andalusi (1256-1344 M) dan Abu Ishaq al-

64 ‘Abd Majid ‘Abd al-Salam al-Muhtasib, /lttijahat al-Tafsir fi ‘Asri al-Rahin (Oman:Maktabah al-

Nahdah al-Islamiyah, 1982) , 260.

% Ibid., 260.

6 Al-Baydawi dalam karya tafsirnya, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta'wil, banyak merujuk pada
kitab Mafatih al-Ghayb . Mani® ‘Abd al-Halim Mahmud, Manahij al-Mutfassirin, (Kairo: Dar al-
Kitab al-Misra, 2000), 241-243.

*" Al-Zarkashi, a/-Burhan, Vol. 1, 292.

68 Al-Naysaburi, dalam karya tafsirnya tersebut, juga banyak merujuk pada kitab, Mafatih al-Ghayb.
Mahmud, Manahij, 235-236.

% Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin Abi Bakar al-Suyufi, a/-ltgan i ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-

Kutub al-‘Ilmiyah, 1971), 494.
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Shatibi (w.790 H/1388 M). Kedua ulama ini menentang keras pandangan yang
menyatakan bahwa al-Qur’an adalah sumber dan mencakup berbagai macam disiplin
keilmuan.

Abu Hayyan mengkritik keras praktik penafsiran ilmiah yang dilakukan oleh
al-Razi dalam kitab tafsirnya, Mafatih al-Ghayb. Menurutnya, al-Razi telah
melampaui batas dalam menafsirkan al-Qur’an sehingga terdapat 7akhlit
(kontaminasi berlebihan dalam menafsirkan al-Qur’an akibat menafsirkan ayat
dengan berbagai macam sudut pandang sehingga tidak fokus pada satu topik
pembahasan) dan zakhbit (menggunakan perangkat penafsiran sains dan filsafat yang
tidak disepakati dan tidak dikenal oleh para mufassir klasik pada umumnya.). Karena
itu, kitab tafsir al-Razi, tidak layak dikategorikan sebagai kitab tafsir.”

Selain itu, al-Shatibi juga melontarkan kritik bahwa pandangan yang
menyatakan bahwa al-Qur’an adalah sumber segala ilmu pengetahuan merupakan
suatu pandangan yang melampaui batas dalam mengklaim al-Qur’an.”* Karena hal itu
bertentangan dengan tujuan utama al-Qur’an yang semata-mata hanya berfungsi
sebagai petunjuk hidayah dalam persoalan syariat dan bukan untuk menetapkan
perkara-perkara ilmiah sebagaimana dugaan mereka. Menurut al-Shatibi, a-Qur’an
memang mengandung ilmu pengetahuan, akan tetapi hanya sebatas ilmu pengetahuan

yang telah dikenal oleh orang Arab dan dibangun berdasarkan budaya Arab pada

"® Hayyan, al-Bahr, Vol. 1, 511.
™ Abu Ishaq Ibrahim bin Musa al-Shatibi, al-Muwatagat i Usul al-Shari‘ah (Arab Saudi, Wizarah al-
Shu’un Wa al-Islamiyah wa al-Awqaf Wa Da ‘wah wa al-Irshad, t.t), Vol. 2. 60.
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masa turunnya al-Qur’an."

Berdasarkan data historis di atas, dapat dikatakan bahwa akar tendensi
penafsiran ilmiah beserta polemiknya telah berlangsung sejak masa klasik, sekalipun
problematika yang diperdebatkan masih belum begitu kompleks seperti pada masa
sekarang. Pada masa itu, polemiknya masih lebih banyak berkutat dalam ranah
teoretis (sebatas gagasan) dan masih relatif sedikit kitab tafsir yang bercorak
sainstifik. Setidaknya, ada dua persoalan mendasar yang diperdebatkan pada masa
klasik, vyaitu, apakah al-Qur’an mencakup berbagai macam disiplin ilmu
pengetahuan?, ataukah hanya sebatas mencakup ilmu-ilmu syariat (tauhid, figih dan
akhlak) saja?. Kemudian, persoalan boleh tidaknya menggunakan filsafat dan sains --
yang berkembang di masa itu-- sebagai salah satu perangkat penafsiran al-Qur’an.

Selanjutnya pada era modern,”® corak tafsir ilmi semakin mendapat perhatian
utama dari para mufassir modern. Sekian banyak mufassir modern berusaha
membuktikan bahwa al-Qur’an tidak bertentangan dengan sains modern. Menurut
kelompok ini, ilmu pengetahuan dapat ditarik kesimpulannya dari al-Qur’an, bahkan
sebagian mereka memandang bahwa al-Qur’an hanya dapat dipahami dengan
sempurna setelah ilmu-ilmu alam dan ilmu teknik abad ke-19 dan ke-20 mulai

dikenal dalam dunia Islam.”

"2 1bid., Vol. 2, 54-61.

® Modern berasal dari kata “moderna” yang artinya baru, sekarang dan saat ini. Banyak ahli sejarah
yang sepakat bahwa zaman modern diawali sekitar tahun 1500 M yang ditandai dengan kelahiran
zaman modern di Eropa. F. Budi Hardiman, Filsafat Modern; Dari Machiavelli sampai Nietzche
(Jakarta: Gramedia Pustaka Utama, 2007), 2.

™ 1..G. Jansen, Diskursus Tafsir A/-Qur’an Modern, (Yogyakarta: Tiara Wacana Yogya, 1997), 11.
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Menurut Quraish Shihab, karya tafsir ilmi mulai meluas sejak pertengahan
abad ke-19. Fenomena ini, karena umat Islam pada masa itu menghadapi tantangan
hebat dari bangsa Barat, bukan hanya dalam bidang politik dan militer, tetapi juga
meluas sampai pada bidang sosial dan budaya. Di sana sini umat Islam melihat
kekuatan Barat dan kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi. Kondisi ini kemudian
memberikan pengaruh sangat besar kepada pandangan dan pemikiran sebagian besar
umat Islam. Umat Islam dipaksa untuk mengakui kelemahan dan kemundurannya
dalam bidang sains dan teknologi sehingga menimbulkan perasaan rendah diri pada
sebagian umat Islam.”

Situasi semacam itu kemudian direspon oleh para cendekiawan muslim
dengan respon berbeda. Ada yang apatis acuh tak acuh terhadap kemajuan Barat, ada
yang secara spontan meletakkan senjata kemudian mengikuti segala sesuatu yang
bercorak Barat, bahkan sampai pada persoalan kepribadian dan adat istiadat.
Sedangkan kelompok yang terakhir mengajak umat Islam untuk mempelajari sains
dan sistem kemajuan Barat dengan tetap berpegang pada kepribadian dan prinsip-
prinsip agama Islam.”

Dalam kondisi seperti itu, terdapat sebagian cendekiawan muslim setiap kali
ada penemuan-penemuan baru dari barat, dengan serta merta mengatakan bahwa

penemuan itu sudah sejak lama ada dalam al-Qur’an dan telah mendahului sains dan

"> Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 76.
"8 Ibid., 76.
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penemuannya.”” Dari sini kemudian muncul penafsir-penafsir yang terjebak untuk
selalu mencocok-cocokkan hasil penemuan Barat dengan ayat al-Qur’an, atau
setidaknya menjadikan sains sebagai pendekatan dalam menafsirkan ayat-ayat
kawniyah.

Faktor kedua, yang mempengaruhi sebagian cendekiawan muslim adalah
peristiwva besar terkait pertentangan antara pihak agamawan Gereja dan pihak
ilmuwan di Eropa pada abad ke-18. Hasil penemuan-penemuan baru yang diperoleh
para ilmuwan seringkali berbeda dengan apa yang diyakini pihak Gereja. Sehingga
tidak sedikit para ilmuwan Eropa yang menjadi korban merenggang nyawa akibat
hasil penemuannya sendiri, seperti Arius, Galileo, Bruno, Bauer, George van Paris
dan lain-lain. Hal ini akibat penemuan-penemuan sains pada saat itu sangat
bertentangan dan tidak sejalan dengan keyakinan pihak Gereja. ®

Akibat peristiwa traumatis tersebut, sebagian cendekiawan muslim merasa
hawatir jikalau kondisi semacam itu, juga akan menimpa umat Islam. Maka dari itu,
mereka senantiasa berusaha membuktikan bahwa sebenarnya antara sains dan agama
Islam (al-Qur’an) memiliki hubungan yang sangat erat dan tidak bertentangan. Dari
titik tolak inilah kemudian sebagian mereka ada yang tergelincir dengan memaksakan
penafsiran al-Qur’an demi untuk membuktikan adanya relevansi antara al-Qur’an dan
sains.”

Ignaz Goldziher (1850-1921 M) menyatakan bahwa Muhammad ‘Abduh

™ Ibid., 77.
8 Ibid., 78-79.
 1bid., 78-79.
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(1849-1905) adalah ulama yang mula-mula mencuat ke permukaan pada akhir abad
ke-19 dengan menyuarakan visi misi paradigma penafsiran dengan mengadopsi ilmu-
ilmu modern dengan semangat rasionalitas. Menurutnya, ‘Abduh merupakan salah
satu tokoh aliran modern yang tidak gentar untuk terus menyesuaikan dan mencari
relevansi antara al-Qur’an dengan konsep-konsep ilmu pengetahuan modern. Karena
dalam pandangan ‘Abduh, al-Qur’an merupakan kitab suci yang mencakup konsepsi-
konsepsi ilmu pengetahuan modern yang sedang berkembang pada abad ke-19 dan
ke-20, meskipun hal itu tidak akan dapat dipahami oleh mereka yang pengetahuannya
dangkal. Dengan demikian, al-Qur’an tidak mungkin mengandung suatu ajaran yang
bertentangan dengan hakikat ilmu pengetahuan. &

Gagasan-gagasan ‘Abduh tersebut terdapat dalam karyanya, 7afsir al-Manar,
antara lain, seperti penafsirannya pada surah Ali ‘Imran [3]: 200, dan surah al-Anfal
[80]: 60. Ayat-ayat tersebut menurut ‘Abduh memberikan isyarat kepada umat Islam
agar serius mendalami ilmu matematika dan ilmu pengetahuan alam sebagai dasar
untuk pengembangan teknologi militer untuk mengimbangi pasukan penjajah yang
hendak menyerang umat Islam dan menguasai wilayah jajahannya yang juga telah
menggunakan amunisi senjata-senjata canggih, seperti senjata mesin, penangkal
rudal, kapal-kapal perang, tank-tank, pesawat udara dan peralatan militer lainnya.®

Demikian pula, pada penafsiran ‘Abduh dalam surah al-Bagarah [2]: 49 yang

:0 Ignaz Goldziher, Madhahib al-TafSir al-Islami (Kairo: Maktabah al-Khanifi, 1955), 376-382.
1 -
Ibid., 381.
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menafsirkannya berdasarkan teori evolusi Darwin.®?

Pada fase selanjutnya, aliran rasional ‘Abduh berhasil mempengaruhi dan
mengilhami salah satu muridnya, Tantawi Jawhari (1870-1940 M), yang kemudian
menulis karya tafsir, a/l~-Jawahir fi Tafsir al-Qur’an, Kitab tafsir yang secara spesifik
menafsirkan al-Qur’an dengan alat bantu disiplin ilmu pengetahuan alam.®® Kitab ini
kemudian menjadi kitab kontroversial yang sempat mengguncangkan dunia
penafsiran pada awal abad ke-20 dengan segenap respon dan komentar dari para
pendukung dan penentangnya. Bahkan, kitab tersebut oleh Raja Najed Hijaz, ‘Abd al-
‘Aziz bin Sa‘ud, dilarang keras beredar di wilayah kekuasaannya.®

Kemunculan karya tafsir Tantawi tersebut menjadi titik puncak kontroversi
praktik penafsiran ilmiah di era modern. Hal itu dipicu oleh bentuk dan format kitab
tersebut yang dinilai terlalu berlebihan dalam memasukkan unsur-unsur sains modern
dan gambar-gambar, seperti gambar pemandangan alam, binatang, tumbuhan, tabel-
tabel, dan semacamnya yang menurut mereka tidak sepantasnya ditampilkan dalam
kitab tafsir al-Qur’an. Meskipun begitu, di sisi lain, juga tidak sedikit ulama yang
mengapresiasi karya tersebut, bahkan sampai mempengaruhi mereka untuk turut
menafsirkan al-Qur’an sebagaimana dicontohkan oleh Tantawi.

Pada abad ke-20, corak tafsir ilmi semakin marak dan menggurita, terlebih

% 1bid., 382.

% Ibid., 383.

8 Al-Muhtasib, /¢tijahat al-Tafsir, 277. Sebelum munculnya karya Tantawi yang tebalnya sampai 25
jilid tersebut, sebenarnya sudah ada karya tafsir ilmi pada abad ke-19, meski tidak sekontroversial
karya tersebut. Yaitu, tafsir Kashf al-Asrar al-Nuraniyah al-Qur’aniyah karya Muhammad bin
Ahmad al-Iskandarani (w. 1306 H/1889 M), seorang dokter penduduk Iskandariyah Mesir. Mahmud,
Manahij al-Mufassirin, 583-585.
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setelah seorang dokter asal Prancis, Maurice Bucaille masuk Islam setelah melakukan
penelitian tentang korelasi antara al-Qur’an, Bibel dan Sains. Penelitian ini
dipublikasikan pada tahun 1976 dengan judul “La Bible, le Coron et la Science: Les
Ecritures Saintes examinees a la lumiere des connaissances moder”, yang
menghasilkan suatu kesimpulan bahwa al-Qur’an sangat selaras dan tidak
bertentangan dengan sains modern sebagai wujud dari mukjizat ilmiah al-Qur’an. %
Karya-karya tafsir ilmi yang muncul pada fase ini, antara lain, kitab 7afsir al-
Ayat al-Kawniyah i al-Qur’an al-Karim karya Zaghlul al-Najjar, kitab al-Islam wa
al-Tib al-Hadith, karya ‘Abd al-‘Aziz Isma‘il, kitab Riyad al-Mukhtar, karya Ahmad
Mukhtar al-Ghazi, kitab Mu‘jizah al-Qur’an fi Wast al-Ka’inat dan al-Tafsir al- ‘limi
li al-Ayah al-Kawniyah, karya Hanafi Ahmad, kitab Sunanullah al-Kawniyah, dan
Kitab al-Islam fi ‘Asri al-‘llmi, karya M. Ahmad al-Ghamrawi, kitab /%az al-Qur’an
i “Ilmi Tabagat al-Ard, karya M. Mahmud Ibrahim, dan kitab tafsir yang lain.?
Fenomena di atas cukup menakjubkan sekaligus mengherankan, karena
dibalik ramainya penafsiran ilmiah, ternyata pada masa ini banyak pula ulama yang
memposisikan diri sebagai penentangnya. Misalnya, Rashid Rida (1865-1935 M), M.
Mustafa al-Maraghi (1881-1945 M), Muhammad ‘Izzah Darwazah (1888-1984 M),
Mahmud Shaltut (1893-1963 M), Amin al-Khuli (1895-1966 M), Shawqi Dayf

(1910-2005 M), Aishah bint Shati‘ (1913-1998 M), dan lain sebagainya.®’

8 Tim Tafsir Salman ITB, Tafsir Salman: Tafsir Ilmiah Atas Juz ‘Amma (Bandung: Mizan Pustaka
2014), 24. B

8 7aghlul, Tafsir al-Ayat, 30.

8 Al-Muhtasib, Jttijahat al-TafSir, 317-329.
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Selanjutnya, di Indonesia secara spesifik, tafsir ilmi juga mengalami
perkembangan dan semakin meluas hingga sekarang. Menurut Annas dan Nisa,
embrio tafsir ilmi di Indonesia mulai bergeliat sejak tahun 1960-an dengan
munculnya beberapa karya tafsir nusantara yang menerapkan pendekatan ilmiah dan
karya-karya sarjana Indonesia yang berupa buku, jurnal, artikel dan resensi buku
ilmiah yang turut mengkaji tentang relasi antara al-Quran dan sains.®

Pada tahun 1960-an muncul tafsir a/-Nur karya Hasbi al-Shiddiqi dan tafsir a/-
Ibriz karya K.H. Bisri Mustafa yang mulai menggunakan penemuan sains dalam
menafsirkan ayat al-Qur’an walau masih relatif sedikit jumlah ayatnya. Pada tahun
1990-an, semakin menjamur buku-buku dan tulisan yang menelaah tentang relasi al-
Qur’an dan sains. Pada tahun 2010-an terbit buku tafsir ilmi secara lebih utuh, seperti,
buku Tafsir Ilmi Tumbuhan dalam Perspektif a/-Qur’an dan Sains, buku Air dalam
Perspektif a/-Qur'an dan Sains, dan buku Kiamat dalam Perspektif a/-Qur‘an dan
Sains, karya hasil kerjasama antara Lajnah Pentashihan Mushaf al-Qur’an, Badan
Litbang dan Diklat Kementerian Agama RI dengan Lembaga IImu Pengetahuan
Indonesia (LIPI). Juga, dalam dunia kampus terbit, Tafsir Salman Tafsir limiah atas
Juz ‘Amma, karya 26 dosen Institut Teknologi Bandung.®
C. Pandangan Ulama Klasik dan Modern terhadap Tendensi Penafsiran IImiah

Kajian dan diskursus tafsir ilmi dalam dunia penafsiran al-Qur’an terus

mengalami perkembangan, baik dalam tataran teoretis maupun dalam tataran praktis.

8 Rolli Muchlisin dan Khairun Nisa, “Geliat Tafsir *Ilmi di Indonesia dari Tafsir al-Nar hingga Tafsir
Salman,” Millati, Journal of Islamic Studies and Humanities, Vol. 02, No. 02 (Desember, 2017), 246.
% Ibid., 255-256.
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Dalam banyak literatur karya ulama modern dan kontemporer, tafsir ilmi
digambarkan sebagai corak tafsir yang masih menyisakan problem, kontroversi, dan
polemik pro kontra di kalangan ulama, ilmuwan dan sarjana Islam. Antara lain
dibahas dalam kitab a/-Tafsr wa al-Mutassirun, jilid 11 karya al-Dhahabi, kitab Usu/
al-Tafsir wa Qawa ‘iduhu, Karya Abd al-Rahman al-*AKk, kitab /ttijahat al-Tafsir fi
‘Asri al-Rahin, Karya ‘Abd Majid al-Muhtasib, Kitab a/-Muftassirun: Hayatuhum wa
Manhajuhum, karya ‘Ali lyazi, dan Kitab Kayfa Nata‘amal Ma‘a al-Qur’an al-
‘Azim?, karya Yusuf al-Qaradawi. Pada pembahasan ini, penulis akan membahas
tafsir ilmi perspektif ulama klasik dan ulama modern beserta argumentasinya masing-
masing secara lebih mendetail, baik ulama yang mendukung, menentang, menguatkan
sampai pada ulama yang bersikap moderat.
1. Tafsir llmi dalam Pandangan Ulama Klasik
a. Abu Hamid al-Ghazali

Hujjah al-Islam Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali
merupakan seorang ulama, filsuf, teolog, fugaha’, usuli, dan sufi yang lahir pada 450
H/1058 M di desa Ghazalah, Tus Naysabur, Iran, dan wafat pada hari senin 14
Jumadi al-Akhir tahun 505 H/1111 M.*® Al-Ghazali lebih dikenal sebagai tokoh sufi

abad klasik dengan segudang karyanya dari berbagai varian fan disiplin keilmuan.

% vang dimaksud dengan gelar (Hujjah al-Islam) adalah ulama yang hafal dan mengetahui dengan
baik seluk beluk ratusan ribu hadith dari berbagai seginya. Gelar ini berada di atas gelar al-Hafiz
yakni gelar yang diberikan kepada ulama yang hafal menguasai secara detail sebanyak 100 ribu
hadith, sedangkan gelar al-Hakim adalah gelar yang diberikan bagi ulama yang hafal dan
menguasai secara mendetail sebanyak 3000 hadith. Muhammad al-Nawawi al-Banteni, Maraqgi al-
‘Ubudiyah ‘Ala Matn Bidayah al-Hidayah (Surabaya: al-Hidayah, t.th.), 2-3.
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Tokoh ini yang oleh sebagian kalangan mufassir modern, diklaim sebagai ulama yang
meletakkan pondasi awal teori tafsir ilmi.

Klaim tersebut disinyalir karena al-Ghazali membahas tentang bagaimana
memahami dan menafsirkan al-Qur’an dengan pendekatan bi a/-ra’y (nalar) dalam
kitab 7hya’. Pada masa itu, sebagian ulama menganggap pendekatan yang paling
otoritatif, hanyalah pendekatan riwayat. Sedangakan pendekatan b/ al-ra’y, hanya
akan menjerumuskan pelakunya pada kekafiran dan terancam masuk neraka. Hal ini
sebagaimana dilakukan oleh kaum sufi yang sering men-za’wif* al-Qur’an dengan
tanpa dasar periwayatan. Karena itu, kaum sufi seringkali dikafirkan dan dianggap
sebagai penafsir bi al-ra’y yang terancam masuk neraka sebagaimana hadith Nabi

SAW,

' Kata ra‘wil secara bahasa berasal dari kata (J5Y1) kata jadian dari kata ¥5! , Js% ,Ji yang berarti
“pulang atau kembali” sehingga ta’wil adalah kembali pada asal-usul. Makna kedua adalah
kembali pada asal atau sampai pada tujuan. Dengan demikian, secara makna morfologi ¢a ’wil yang
mengikuti sighat taf’il berarti gerak. Gerak kebelakang kembali pada asal usul atau gerak kembali
ke depan untuk sampai pada tujuan. Sedangkan dalam bahasa al-Qur’an, za’wil dapat bermakna
memberitahukan kejadian sebelum terjadi secara faktual, seperti a2 ’wi/ mimpi Nabi Yusuf AS. Bisa
juga bermakna mengungkap makna yang tersembunyi dari suatu perbuatan, seperti ta’wil atas
perbuatan Nabi Khidir AS. ketika membunuh anak yang tak berdosa. Kata za’wil disebut sebanyak
17 kali dalam al-Qur’an, sedangkan kata zafsir hanya disebut sekali saja. Karena itu, menurut Nasr
Hamid, sejatinya ta’wil lebih populer pemakaiannya dalam bahasa pada umumnya dan dalam teks
khususnya daripada kata zafsir. Secara istilah za’wil berarti menyingkap makna esoteris al-Qur’an
yang masih tersebunyi, sedangkan tafsir lebih digunakan untuk menyingkap makna
eksoteris/makna lahir al-Qur’an. 7a’wil identik dengan dirayah/istimbat, sedangkan tafsir lebih
identik dengan riwayah. Tafsir lebih pada aspek liguistik, dan ilmu-ilmu al-Qur’an dengan
melakukan ijtihad, istimbat, dan kajian semantik bahasa kuno, sedangkan za’wi/ lebih dari itu, juga
peran Kerja nalar akal rasional dan atau melalui ilham. Akan tetapi, menurut Nasr, za’wi/ yang tidak
didasarkan pada rafsir adalah ta’wil yang ditolak dan dibenci. Terkait makna ¢a’wil ini sebagian
ulama salaf dalam kondisi tertentu ada yang menyamakan maknanya dengan tafsir, misalnya al-
Tabari yang memberi judul kitab tafsirnya, Jami‘ al-Bayan fi Ta’wil al-Qur’an. Akan tetapi
kebanyakan ulama modern membedakan makna dari keduanya. Nasr Hamid Abu Zayd, Mathum
al-Nas Dirasah fi ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: al-Markaz al-Thaqafi al-*Arabi, 2014), 226-236.
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0 e 43k Bl o
“Siapapun yang menafsirkan al-Qur’an dengan pendapatnya sendiri (tanpa

ilmu/asal-asalan), maka hendaknya ia menempati tempat duduknya yang terbuat
dari di api neraka.” (H.R. al-Turmudhi, Abu Dawud dan al-Nasai).

Berangkat dari ramainya fenomena pengkafiran tersebut, maka, al-Ghazali

berusaha memberikan sanggahan atas tuduhan-tuduhan mereka dengan sejumlah

argumentasi yang didasarkan pada al-Qur’an, hadith, riwayat, dan argumentasi

rasional.*® Menurut al-Ghazali, pendapat yang menyatakan bahwa al-Qur’an hanya

memiliki makna lahiriah adalah tidak benar secara hukum akal. Karena dengan

92

93

Hadith yang terdapat dalam kitab 7iaya’ tersebut, terdapat dalam sunan al-Turmudhi, Abu Dawud
dan al-Nasai dengan redaksi berbeda. Abu al-Hasan ‘Ubaidillah bin Muhammad al-Rahmani,
Mura‘ah al-Maftatih Sharh Mishkah al-Masabih (India: Idarah al-‘Ilmiyah wa al-Da‘wah wa al-
Ifta’, 1984), 331.

Menurut al-Ghazali, istilah (s!) merupakan istilah yang pada saat itu dapat dipakai untuk
menunjuk pemikiran yang rusak penuh hasrat (al-ra’y al-fasid), tetapi, juga dipakai untuk
menunjuk buah pemikiran yang benar yang berbentuk istimbat dan ijtihad (a/-ra’y al-sahihah al-
ijtihad). Dengan demikian, tafsir bi al-ra’y tidak semuanya dilarang, karena tafsir bi al-ra’y dapat
dibagi menjadi dua macam, vyaitu, tafSir bi al-ra’y al-mahmud dan tafSir bi al-ra’y al-madhmum.
Al-Ghazali menampilkan 4 hujjah untuk membuktikan bahwa tidak semua tafsir bi al-ra’y haram
dan terancam sebagaimana dalam hadith di atas.

1. Jika semua ayat harus ditafsirkan dengan pendekatan riwayat, maka, akan sangat menyulitkan,

karena riwayat yang benar-benar didengar langsung dan disandarkan pada Rasulullah SAW. yang
berkaitan dengan tema suatu ayat tertentu, jumlahnya sangat sedikit. Sedangkan riwayat yang
hanya disandarkan pada sahabat selama tidak mendengar langsung dari nabi, oleh Al-Ghazali
dikategorikan sebagai tafsir bi al-ra’y sebagai hasil ijtihad sahabat dalam menafsirkan suatu ayat.

2. Faktanya mufassir dari kalangan sahabat dan generasi berikutnya seringkali berbeda pendapat
dalam hal meriwayatkan tafsir dari suatu ayat. Hal ini menunjukkan sahabat juga berijtihad dengan
akal dalam menafsirkan suatu ayat, dan minimal mereka berijtihad dalam proses memilih hadith,
terkait hadith yang mana yang paling sinkron dengan kandungan ayat yang hendak ditafsirkan.

3. Jé;i"d\ Lo i 48 20 Dalam doa ini, nabi menyebut kata sa’wil secara khusus. Jika
memang ta’wil (al-ra’yi) dilarang sama sekali, mengapa dalam doa itu, nabi men-zakhsis Kata
ta’wil?.

4. Jika tafsir bi al-ra’y dilarang sama sekali, mengapa Allah SWT. memerintahkan untuk istimbat
kepada ahli ilmu, padahal sudah maklum, istimbat atau ijtihad pastinya menggunakan akal dan
berkebalikan dengan metode riwayat?. Ayat yang memerintahkan istimbat antara lain, (gl Akl

s (3. Al-Ghazali, Zhya’, Vol. 1, 290.
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demikian, mereka telah mengukur kemampuan orang lain sesuai dengan kemampuan
dirinya sendiri yang terbatas. Menurutnya, kompetensi manusia tidak dapat
digeneralisir, karena bisa jadi, orang lain bisa saja memiliki kemampuan yang
melebihi kemampuan dirinya sehingga dapat menembus dan menyingkap, bukan
hanya makna lahiriah teks, tetapi juga makna batin dari teks al-Qur’an.**

Pandangan al-Ghazali tersebut diperkuat dengan dalil-dalil, seperti hadith
Nabi SAW. “Sesungguhnya al-Qur’an mempunyai makna zahir dan makna batin, ada
batas akhirnya dan ada pendahuluannya.” Makna hadith ini, menurut Ali bin Abi
Talib menunjukkan bahwa kandungan ayat al-Qur’an sangat luas sekali, karena itu,
hasil penafsiran dari surah al-Fatihah saja, andaikan sahabat Ali mau menulisnya,
niscaya akan menjadi tulisan yang sangat tebal sehingga tujuh puluh unta pun tidak
akan mampu memikulnya. Senada dengan itu, sahabat Abu Darda’ ra. mengatakan
bahwa “tidak dikatakan sebagai ahli agama, mereka yang tidak mampu memahami al-
Qur’an dari berbagai macam sudut pandang.”95

Selain itu, al-Ghazali mengutip pendapat ulama yang berpendapat bahwa,
“tiap-tiap satu ayat al-Qur’an dapat mengandung enam puluh ribu pemahaman,
betapapun sebenarnya, pemahaman yang belum dipahami dalam satu ayat tersebut
jumlahnya masih lebih banyak lagi.” Pendapat lain menyebutkan, “al-Qur’an
mengandung tujuh puluh tujuh ribu dua ratus ilmu. Karena setiap satu kata, dapat

mengandung satu ilmu yang kemudian bisa dilipatgandakan sebanyak empat kali.

% Ibid., Vol. 1, 290.
% 1bid., Vol. 1, 290.
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Dan dari masing-masing kata tersebut, memiliki makna lahir dan makna batin, serta
memiliki batasan dan pendahuluan”.®

Al-Ghazali juga mengutip pendapat Ibn Mas‘ud yang menyatakan bahwa al-
Qur’an mencakup seluruh ilmu pengetahuan. G50 il & a¥y G5 de 350 Ga
”siapapun yang menghendaki ilmu generasi masa lampau dan generasi yang akan
datang, hendaknya merenungkan al-Qur’an.” Hal ini menurut al-Ghazali, tidak akan
|.97

dapat dilakukan jika hanya menafsirkan al-Qur’an secara tekstual dan litera

Sahabat ‘Ali juga mengatakan bahwa,

Folsll (#4553 ST o5 55

“Siapapun yang pakar/paham al-Qur’an, niscaya ia telah menafsirkan pada
sebagian besar ilmu pengetahuan.”

Ungkapan sahabat Ali ini, menurut al-Ghazali memberikan petunjuk bahwa
al-Qur’an mencakup berbagai macam ilmu pengetahun secara keseluruhan.
Argumentasi ini diperkuat dengan penafsiran Ibn ‘Abbas terhadap Q.S. al-Bagarah
[2]: 269 158 154 o33 M A&al & (a5 Kalimat 1558 155 pada ayat tersebut
maksudnya adalah “pemahaman yang baik dan luas terhadap al-Qur’an”, sehingga
siapapun yang paham al-Qur’an, maka ia akan dapat memahami berbagai macam
ilmu pengetahuan.”

Atas dasar dalil-dalil di atas, al-Ghazali menyimpulkan bahwa al-Qur’an

% 1bid., Vol. 1, 290.
" 1bid., Vol. 1, 290.
%8 |bid., Vol. 1, 290.
% 1bid., Vol. 1, 290.
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memang mengandung berbagai macam disiplin ilmu pengetahuan. Karena pada
hakikatnya, semua ilmu pengetahuan dengan berbagai macam jenisnya adalah
bersumber dari perbuatan-perbuatan Allah dan sifat-sifat-Nya. Bukankah, ayat-ayat
al-Qur’an juga menguraikan tentang keberadaan Dzat Allah, menjelaskan perbuatan-
perbuatan Allah, dan menjelaskan pula sifat-sifat-Allah?. Hal ini cukup sebagai bukti
bahwa al-Qur’an benar-benar mencakup berbagai macam ilmu pengetahuan meski
hanya secara global

Selain itu, klaim bahwa al-Ghazali merupakan pendukung tendensi penafsiran
ilmiah adalah pendapatnya dalam karyanya, Jawahir al-Qur’an dengan menyatakan
bahwa semua ilmu pengetahuan, baik ilmu nagliyah maupun ilmu ‘aqgliyah,
kesemuanya diambil dari lautan yang satu, yakni lautan ma ‘rifatullah (pengetahuan
Allah) yang bersumber dari lautan perbuatan Allah /af*al Allah SWT.** Menurutnya,
ilmu tentang pengobatan tersirat dalam surah al-Shu‘ara’[26]: 80, 3& Cuia ya 135
Ceidh. Ayat ini memberikan isyarat bahwa kondisi sakit dan sembuh adalah satu
kesatuan dan saling berkaitan sehingga tidak akan mampu menyingkap hal itu kecuali
mereka yang memiliki pengetahuan sempurna tentang ilmu kedokteran. limu
kedokteran pun, juga tidak akan berguna kecuali setelah mengetahui ihwal penyakit
dan gejala-gejalanya, memahami hakikat kesembuhan dan sebab-sebabnya secara

sempurna.’%?

190 1hid., Vol. 1, 290.
101 Al-Ghazali, Jawahir, 45.
192 1hid., 45-46.
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Maka dari itu, berdasarkan pembahasan di atas, dapat disimpulkan bahwa al-
Ghazali sebenarnya tidak berbicara tentang tafsir ilmi secara spesifik, melainkan
berbicara tentang tafsir bi al-ra’y dan tafsir ishari. Hanya saja, secara implisit apa
yang dijelaskan al-Ghazali dalam dua karya tersebut memberikan dasar pijakan
teoretis bagi pengembangan tafsir ilmi di masa berikutnya. Hal itu ditandai dengan
pemahamannya beserta hujjahnya bahwa, pertama, al-Qur’an memiliki makna lahir
ayat dapat digali dengan perangkat tafsir dan makna batin dapat digali dengan
perangkat fa’wil. Kedua, al-Ghazali memandang al-Qur’an mengandung dan
mencakup berbagai macam ilmu pengetahuan, baik ilmu nagliyah maupun ‘agliyah.
Ketiga, semua ilmu pengetahuan ilmiah (sains), secara global, pijakan dasarnya dapat
ditemukan dalam al-Qur’an oleh mereka yang ahli dan memiliki ilmu mendalam
tentang ayat-ayat al-Qur’an. Namun, untuk menggali ilmu-ilmu sains dari al-Qur’an
akan lebih sempurna jika mufassir berkolaborasi dengan para saintis sesuai dengan
kapasitas keilmuannya.

Hanya saja, dalam tataran implementasinya, al-Ghazali memberikan rambu-
rambu penting yang wajib diperhatikan oleh mufassir yang hendak menerapkan
pendekatan b7 al-ra’y dalam menyingkap atau men-za’wil/ makna batin dari al-Qur’an.
Beberapa rambu-rambu tersebut sebagaimana ditulis dalam kitab ihya’ ‘Ulum al-Din
103

adalah sebagai berikut.

1) Produk penafsiran tidak terkontaminasi oleh pra konsepsinya atau hipotesanya

108 Al-Ghazali, Zhya’, Vol. 1, 292.
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sendiri yang telah terbangun sebelum menafsirkan al-Qur’an sehingga tidak
dibenarkan memaksakan penafsiran al-Qur’an agar sesuai dan selaras dengan
hipotesa sebelumnya dan hawa nafsunya.

2) Tidak menjadikan al-Qur’an sebagai dalih pembenaran (justifikasi teologis) atas
hawa nafsu, pemikiran, perilaku menyimpang dan kepentingan pribadinya
sehingga produk tafsirnya jauh dari maksud yang dikehendaki oleh Allah SWT
dan amat jauh dari makna yang sesungguhnya.

3) Tidak memanfaatkan ayat-ayat al-Qur’an --yang maknanya masih ambigu
(mutashabbihat) dan masih berpeluang dan berpotensi untuk diselewengkan--
untuk diselewengkan sesuai kepentingan hawa nafsunya.

4) Tidak menafsirkan al-Qur’an dengan hanya bermodalkan ilmu bahasa Arab
(liguistik), akan tetapi juga harus memperhatikan metode riwayat dan ‘ Ulum al-
Qur’an.

5) Tidak men-za’wi/ makna batin al-Qur’an sebelum selesai memahami terlebih
dahulu makna lahir dari al-Qur’an.

b. Fakhr al-Din al-Razi

Fakhr al-Din al-Razi memiliki nama lengkap Abu ‘Abdillah Muhammad bin

‘Umar bin Husayn bin Hasan bin ‘Al al-Tamimi al-Tabaristani al-Razi."™ la lahir di

kota al-Ray (Iran) pada tahun 543 H/1149 M dan wafat di Herat (Afghanistan) tahun

104 Fakhr al-Din al-Razi, Tafsir Mafatih al-Ghayb (Beirut: Dar al-Fikr, 1981 M), Vol. 1, 3.
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606 H/1210 M.'® al-Razi dikenal sebagai ulama, mufassir, filsuf, dokter, dan
menguasai banyak bidang disiplin keilmuan, seperti ilmu usul figh, ilmu kalam, ilmu
figih, ilmu tafsir, ilmu filsafat, logika, ilmu kedokteran dan sains. Karena itu, banyak
gelar kehormatan yang disandang seperti, gelar al-Ilmam, Fakhr al-Din, al-Razi dan
gelar Shaykh al-Islam. la memiliki puluhan karya tulis dengan berbagai fan disiplin
keilmuan dengan karya tafsirnya yang paling fenomenal adalah 7asir Fakhr al-Razi
atau lebih dikenal dengan nama, Mafatih al-Ghayb dan TafSir al-Kabir**

Menurut Bakar Zaki ’Twad, pijakan teoretis tafsir ilmi telah sempurna di
tangan al-Ghazali, sedangkan al-Razi sebagai penerus ide tafsir ilmi al-Ghazali,
dalam tataran praktis-aplikatif dengan bukti telah menuangkan ide tersebut dalam
bentuk Kkarya tafsirnya, Mafatih al-Ghayb™® Corak penafsiran ilmiah al-Razi,
menurut ‘Abd al-Hamid al-Najjar, sangat tampak ketika bertemu dengan ayat-ayat
yang berbicara tentang langit, bumi, laut, gunung dan semacamnya. Dalam ayat-ayat
tersebut dapat dipastikan ia menafsirkannya secara rasional (b7 al-ra’y) dan

198 13 perani keluar dari mainstream

mempergunakan ilmu pengetahuan alam.
penafsiran al-Qur’an pada umumnya sampai pada akhirnya melakukan pembaharuan-
pembaharuan dalam bidang metodologi penafsiran al-Qur’an.

Di antara contoh penafsiran ilmiah al-Razi adalah ketika menafsirkan kata 3=

105 Al-Qattan, Mabahith, 387.

106 AJ-Razi, Tafsir Mafatih, Vol. 1, 3-8.

"7 Bakar Zaki ‘Iwad, al-TafSir al-‘Ilmi Ii al-Ayat al-Kawniyah Tarikhihi-Muwagif al- ‘Ulama‘ Minhu
(tt:, t.p., 1992), 478.

108 yamal Mustafa ‘Abd al-Hamid al-Najjar, Usil al-Dakhil ff Tafsir Ay al-Tanzil, (Kairo: t.p, 2007),
Cet. 4, 301.
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dan (2 dalam surah al-Bagarah [2]: 19. Menurut al-Razi, kata 35 (guntur)
merupakan bunyi suara yang bersumber dari awan yang seolah-olah sedang bergerak
menggelinding dan bunyi suara itu akan semakin pelan dan semakin bergetar saat
diterpa oleh angin. Sedangkan kata, (3¢ (kilat) adalah kilatan sinar yang muncul dari
awan atau dari benda yang dapat bersinar dan mengkilat saat terkena cahaya.
Penafsiran semacam ini, meski tidak sepenuhnya benar secara ilmiah, namun, hal itu
telah menunjukkan bahwa al-Razi sudah menggunakan nalar sains dalam
menafsirkan surah al-Bagarah [2]: 19, sehingga menjadi produk tafsir yang sangat
berbeda dengan produk penafsiran yang berkembang di zamannya kala itu, di tengah-
tengah mayoritas mufassir yang menafsirkan kata 35 dengan menggunakan
pendekatan riwayat. Hal ini dapat dibandingkan dengan produk penafsiran Imam al-
Tabari dalam karyanya, Tafsir al-Tabari yang menafsirkan kata 3 tidak dengan
makna fenomena alam, melainkan digambarkan sebagai sosok malaikat yang sedang
menghalau awan dengan suaranya, wujud malaikat yang bertugas untuk menggiring
awan, malaikat yang sedang bertasbih dan bertakbir, dan makna suprarasional
lainnya.'®
¢. Abu Hayyan Muhammad bin Yusuf al-Andalusi

Nama lengkap Abu Hayyan adalah ‘Athir al-Din Abu Hayyan Muhammad
bin Yusuf bin ‘Ali bin Yusuf bin Hayyan al-‘Andalusi al-Gharnati. Ia lahir di

Granada tahun 654 H/1256 M dan wafat di Mesir pada tahun 745 H/1344 M. la

109 Abu Ja‘far Muhammad Ibnu Jarir al-Tabari, Jami‘ al-Bayan ‘An Ta'wil al-Qur’an (Kairo,
Maktabah Ibnu Taymiyah, t.t), Cet. 2, Vol. 1. 228.
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bermazhab Malikiyah dan Ash‘ariyah. Abu Hayyan dikenal sebagai ulama ahli
gramatika Arab, ahli ilmu gira’ah, ahli figih dan ahli tafsir. Ulama yang memiliki
banyak karya ini, dikenal sebagai ahli berkhidmah pada al-Qur’an dan sangat
mencintai ilmu pengetahuan sehingga ia tidak hanya belajar di Andalusia, melainkan
juga melakukan rihlah ilmiah ke kota-kota yang menjadi pusat ilmu pengetahuan,
seperti daerah Afrika, Iskandariyah, Mesir, Hijaz dan sekitarnya.**°

Menurut al-Muhtasib, Abu Hayyan merupakan salah satu ulama tafsir yang
menolak tendensi penafsiran ilmiah sebagaimana yang telah dilakukan oleh al-Razi.

Penolakan tersebut ditulis dalam karya tafsirnya, a/-Bahr al-Mukhit, **

Ko
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“Ini semuanya adalah pokok bahasan yang menjadi domain ilmu ushul figh,
sehingga untuk ayat ini (al-Bagarah [2]: 106), seluruhnya perlu dibahas
dengan menggunakan ilmu ushul figh dan seperti itulah yang menjadi
kebiasaan kita, bahwa tiap-tiap ilmu memiliki kaidah dan objek kajian
tersendiri sehingga untuk dapat mengkaji tema tersebut secara mendalam
harus dikembalikan pada disiplin ilmu yang berkaitan dengan tema tersebut.
Karena itu, kami tidak membahas ayat tersebut secara panjang lebar dalam

Y0 1vazi, al-Mufassirun, 178-179.
1 Al-Muhtasib, Jttijahat, 295.
"2 Hayyan, al-Bahr, Vol. 1, 511.
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kitab tafsir ini agar tidak keluar dari koridor manhaj penafsiran pada
umumnya sebagaimana yang telah dilakukan oleh Abu ¢ Abdillah Muhammad
bin ‘Umar ar-Razi. Sungguh, ia dalam karyanya, telah mengkombinasikan
banyak hal secara panjang lebar yang sesungguhnya tidak dibutuhkan dan
bukan menjadi wilayah bahasan ilmu tafsir. Karena itu, dalam satu riwayat
dijelaskan bahwa ada sebagian ulama ekstrem yang mencibir karya al-Razi
dengan mengatakan “di dalamnya terdapat berbagai macam topik disiplin
keillmuan, kecuali ilmu tafsir”. Sebenarnya kami telah membahas tentang
seperangkat ilmu tafsir yang dibutuhkan untuk menafsirkan al-Qur’an dalam
mugaddimah kitab ini. Maka siapapun yang menambahkan perangkat ilmu
tafsir selain itu, maka hal itu merupakan suatu bentuk sikap yang berlebihan.”
Teks di atas merupakan komentar Abu Hayyan ketika menafsirkan surah al-
Bagarah [2]: 106. Di sela-sela penafsiran tersebut, ia masih sempat untuk mengkritik
tendensi penafsiran ilmiah al-Razi dan karya tafsirnya. Kritikan ini disebabkan dua
pertimbangan, yaitu:'*3
1) Karena menurut Abu Hayyan dalam kitab Mafatih al-Gayb terdapat takhlit atau
kontaminasi berlebihan dalam menafsirkan al-Qur’an, seperti produk dan praktik
penafsiran al-Razi yang dinilai sangat berlebihan dan tidak fokus pada satu topik
kandungan suatu ayat. la menafsirkan satu ayat dengan cara mengkajinya dari
berbagai macam sudut pandang keilmuan. Sehingga sekalipun satu sudut pandang
keilmuan belum tuntas dikaji oleh al-Razi, ia sudah beralih pada pembahasan
dengan sudut pandang disiplin keilmuan yang lain. Karena itu, untuk menafsirkan
satu ayat saja, produk tafsir al-Razi sangatlah panjang dan menghabiskan banyak
halaman.

2) Karena al-Razi telah melakukan takhbit atau sangat serampangan dalam

mengunakan dan menerapkan metodologi penafsiran baru. Hal ini dikarenakan al-

113 1pid., Vol. 1, 511.
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Razi tidak hanya menggunakan metode tafsir klasik pada umumnya, melainkan
juga melakukan pembaharuan terhadap metodologi penafsiran dengan
memasukkan pendekatan filsafat dan sains dalam menafsirkan al-Qur’an. Karena
dalam pandangan Abu Hayyan, legalitas dan keabsahan dari suatu produk
penafsiran adalah apabila penafsiran tersebut menggunakan perangkat metodologi
tafsir klasik sebagaimana yang telah dijelaskan di bagian pendahuluan kitab
tafsirnya, al- Bahr al-Mukhit dan tidak keluar dari koridor metodologi tersebut.
Selain itu, hujjah penolakan Abu Hayyan adalah nasehat salah seorang
gurunya yang bernama Abu Ja‘far Ahmad bin lbrahim bin al-Zubayr al-Thaqafi.***
Gurunya mengatakan bahwa, “tatkala kamu melihat seorang berpindah dari satu
disiplin ilmu pada disiplin ilmu yang lain saat mengkaji ilmu atau mengarang, maka
ketahuilah bahwa hal itu bisa jadi karena keterbatasan ilmunya akan domain disiplin
ilmu tersebut, karena pikirannya telah terkontaminasi, atau bisa juga karena tidak
mampu mencapai disiplin ilmu tersebut sehingga mereka menganggap bahwa
perubahan-perubahan semacam itu adalah sama saja.” Atas nasehat inilah menurut
Abu Hayyan, generasi berikutnya agar tidak mudah menelan mentah-mentah produk
penafsiran yang terdapat dalam kitab-kitab tafsir dengan cara menyeleksinya terlebih
dahulu.

d. Abu ‘Abdillah Badr al-Din Muhammad Ibn ‘Abdillah al-Zarkashi

Al-Imam al-Kabir al-Zarkashi merupakan ulama ahli Qur’an yang berasal dari

114 Ibid., Vol 1, 511.
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Kairo Mesir.'* la lahir pada tahun 758 H dan wafat pada tahun 794 H. Nama lengkap
al-Zarkashi adalah Abu ‘Abdillah Badr al-Din Muhammad Ibn Abdillah al-Zarkashi
al-Misri al-Shafi‘i. Al-Qattan menempatkan Al-Zarkashi diurutan nomor ketiga
sebagai ulama yang berhasil menulis dan membukukan disiplin ilmu ‘ Ulum al-Qur’an
secara lengkap dalam sejarah khazanah keislaman dengan karya monumentalnya a/-
Burhan £i “Ulum al-Qur’an. **®

Dalam kitabnya, al-Zarkashi menjelaskan bahwa al-Qur’an ibarat samudra
yang amat dalam sehingga tidak akan mampu memahaminya kecuali orang-orang
yang sangat luas keilmuannya, orang-orang yang bertaqwa, dan mereka yang
menghindari perkara-perkara shubhat. Maka dari itu, al-Qur’an mencakup berbagai
macam ilmu pengetahuan, al-Qur’an memiliki ruang yang sangat luas dan sangat luar
biasa mendalam. Selain itu, al-Qur’an juga memiliki makna lahir dan makna batin,
meskipun untuk sampai pada makna batin al-Qur’an, mufassir harus memahami
terlebih dahulu makna lahir ayat-ayat al-Qur’an.'’ Argumentasi al-Zarkashi, di
antaranya adalah hadith Nabi SAW. yang diriwayatkan oleh Ibn Mas‘ud ra, ~Al-
Qur’an diturunkan dengan tujuh huruf dan tiap-tiap ayat dari al-Qur’an memiliki

makna lahir dan makna batin ”. Selain itu, ia juga berhujjah dengan hadith, athar dan

115 Shams al-Din Muhammad bin ‘Abdillah al-Zarkashi, Sharh Zarkashi ‘Ala Mukhtasar al-Khirgr i

Fighi ‘Ala Madhhab al-Imam bin Hambal, (Riyad: Maktabah al-‘Ibikan, 1993), Vol. 1, 80.

118" Sebelum al-Zarkashi, terdapat ulama yang bernama “Ali bin Ibrahim bin Sa’id al-Hufi (w. 330 H)
sebagai ulama yang pertama kali berhasil membukukan disiplin ilmu al-Qur’an dengan judul
kitabnya, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, sama dengan judul kitab al-Zarkashi dan kitab ini terdiri
dari 30 jilid. Sedangkan ulama kedua adalah Ibnu al-Jawzi (w. 597 H) dengan karyanya Funin
‘Afnan fi ‘Aja’ib ‘Ulum al-Qur’an. Al-Qattan, Mabahith, 14.

Y7 Al-Zarkashi, al-Burhan, Vol. 2, 319-320
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gawl ulama yang terdapat dalam kitab ZAya‘karya al-Ghazali."'®

e. Jalal al-Din al-Suyuti

Shekh Jalal al-Din al-Suyuti merupakan ulama agung yang ahli dalam banyak
disiplin keilmuan. Karya-karyanya mendunia dan masih dikaji sampai zaman
sekarang. la adalah seorang yatim yang memiliki nama lengkap ‘Abd al-Rahman bin
al-Kamal ‘Abi Bakr bin Muhammad al-Suyuti. la lahir di Kairo Mesir tahun 849 H
dan wafat di Kairo pada tahun 911 H. Al-Suyuti merupakan ulama yang sangat cinta
ilmu sehingga sejak kecil telah melakukan rihlah ilmiah ke banyak ulama di berbagai
negara seperti Sham, Hijaz, Yaman, India dan sekitarnya.™

Al-Suyuti merupakan ulama klasik abad pertengahan yang sangat gigih
menyuarakan bahwa al-Qur’an adalah sumber dari berbagai macam ilmu
pengetahuan dan mencakup segala ilmu pengetahuan, baik ilmu agama maupun ilmu
umum. Pernyataannya ini dikuatkan dengan landasan dan argumentasi yang
bersumber dari al-Qur’an, al-Hadith, athar sahabat, tabiin, tabi‘ tabi‘in, dan gawl
ulama pendahulunya.'® Di antaranya firman Allah SWT,

“Tidak ada sesuatu pun yang Kami luputkan di dalam Kitab” (Q.S. al-An‘am [6]:

% Ipid., Vol. 2, 319-320.

119 Muhammad Abd al-Qadir ‘Ata, Nuzul “Isa bin Maryam Akhir al-Zaman (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Tlmiyah, t.th.), 10-16.

120 yalal al-Din al-Suyuti, Mu‘tarak al-Aqran fi Ijaz al-Qur’an (Kairo: Dar al-Fikr al-*Arabi, t.th), Vol
1,14,

121 3]-Qur’an, 6:38.
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“Dan Kami turunkan Kitab (al-Qur’an) kepadamu untuk menjelaskan segala
sesuatu,” (Q.S. al-Nahl [16]: 89)**

Di samping itu, ia juga berargumentasi dengan athar yang diriwayatkan Ibn
Mas‘ud, AY) 5 GV A 48 Gl AL aded &l Y50 (s “barangsiapa yang
menghendaki ilmu, maka tetapilah al-Qur’an, karena di dalamnya mengandung berita
(ilmu) generasi masa lalu dan masa mendatang”.*® la juga mengutip pendapat Imam
al-Shafi‘i, “semua yang dikatakan oleh umat, maka sudah dijelaskan dalam hadith,
dan semua hadith, sudah dijelaskan dalam al-Qur’an”.**® Selain itu, ia juga banyak
mengutip landasan dan argumentasi al-Ghazali dalam /Aya’.

Argumentasi pendahulunya yang paling banyak dikutip al-Suyuti adalah
pendapat Abu al-Fadl al-Mursi (570-655 H) yang menyatakan bahwa al-Qur’an
mencakup segala ilmu pengetahuan generasi masa lampau dan generasi manusia
masa mendatang, baik berupa ilmu-ilmu syariat maupun ilmu non-syariat. Misalnya,
ilmu kedokteran antara lain terkandung dalam, Q.S. al-Nahl [16]: 69, ilmu astronomi
menurutnya jumlah ayatnya berlipat-lipat dalam al-Qur’an, ilmu arsitektur tersirat
pada (Q.S. al-Mursalat [77]: 30), ilmu perbintangan (Q.S. al-Ahqaf [46]: 4), ilmu

menjahit (Taha [20]: 121), ilmu pandai besi (al-Kahfi [18]: 96), ilmu pertukangan (al-

122 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 3, 109.
12 al-Qur’an, 16:89.

** bid., Vol. 5, 364.

125 Al-Suyufi, al-Itgan, 494.

126 Al-Suyuti, Mu‘tarak al-Agran , Vol. 1, 14.
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Mu’minun [23]: 37), ilmu pertanian (al-Wagqgi’ah [56]: 63), ilmu menggiling roti
(Yusuf [12]: 36), dan lain sebagainya.'?’
f. Abu Ishaq Ibrahim bin Musa al-Shatibi

Al-Imam Abu Ishaq Ibrahim bin Musa al-Shatibi merupakan ulama ahli ushul
figh, magqasid al-shari‘ah dan ahli figh mazhab malikiyah yang lahir di Granada
Spanyol pada abad kedelapan hijriyah dan wafat pada tahun 790 H/1388 M. la
merupakan ulama besar Andalusia Spanyol yang mulai masyhur setelah terbit dua
karya monumentalnya yaitu, kitab a/-Muwafagat dan kitab a/-I‘tisam.**®

Al-Shatibi merupakan ulama klasik yang menolak keras penerapan corak
penafsiran ilmiah dan filsafat terhadap al-Qur’an. Karena ia memandang bahwa hal

itu merupakan sikap yang melampaui batas dalam mengklaim al-Qur’an. Peryataan

ini terdapat dalam karyanya, a/-Mutawagqat i Usul al-Shari ‘ah,

.
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“Banyak ulama yang melampaui batas dalam mengklaim isi kandungan al-
Qur’an sehingga mereka menisbatkan pula semua disiplin keilmuan yang
pernah dimiliki oleh orang-orang terdahulu dan orang-orang di masa yang akan
datang, seperti ilmu-ilmu alam, ilmu arsitektur, matematika, ilmu logika, ilmu
huruf dan berbagai ragam disiplin ilmu yang telah dikemukakan oleh
pengusung pendapat tersebut.”

127 Jalal al-Din al-Suyufi, A/-Iklil f7 Istimbat al-Tanzil (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1981), 13-
20.

128 Muhammad Abu al-Ajfan al-Tamimi, Fatawa al-Imam al-Shatibi (Tunis: Nahju al-Wardiyah,
1985), 21-55.

129 Al-Shatibi, al-Muwafagat, Vol. 2, 60.



92

Teks di atas merupakan kritikan keras yang dilontarkan al-Shatibi kepada
para ulama, semisal al-Ghazali dan para ulama klasik pendukung tafsir ilmi. Menurut
al-Shatibi, memang al-Qur’an, di samping memuat ilmu-ilmu nagliyah, juga memuat
ilmu ‘aglivah. Akan tetapi, untuk ilmu-ilmu ‘ag/iyah, hanya terbatas dalam ruang
lingkup ilmu ‘aql/ivah yang dimiliki bangsa Arab pada masa itu atau ilmu yang
dibangun berdasarkan ilmu pengetahuan Arab.”*® Karena dalam pandangan al-
Shatjbi, al-Qur’an tidak untuk menjelaskan ilmu pengetahuan secara keseluruhan,
melainkan hanya terbatas pada ilmu pengetahuan yang telah dikenal bangsa Arab.
Andaikan al-Qur’an memang diturunkan untuk tujuan itu, maka pastinya para
sahabat, tabiin dan penerusnya, sudah membahas pokok-pokok masalah yang
berkaitan dengan hal tersebut. Tetapi, kenyataannya hal itu tidak dibahas di masa
mereka.'*!

Al-Shatibi juga mengkritik para ulama yang menjadikan surah al-Nahl [16]:
89 dan surah al-An‘am [6]: 38, sebagai pijakan untuk membenarkan peryataannya
bahwa al-Qur’an mencakup seluruh ilmu pengetahuan. Menurut al-Shatibi, maksud
surah al-Nahl [16]: 89, scos O Ul Uil sl U5 adalah, al-Quran memang
diturunkan untuk menjelaskan segala sesuatu, akan tetapi, menurut para mufassir,

yang dimaksud dengan kata “segala sesuatu ” pada ayat tersebut adalah semua perkara

130 Al-Shatibi menjelaskan ilmu-ilmu ‘agliyah yang telah dimiliki bangsa Arab kala itu, ada yang
positif dan negatif. Yang positif seperti, ilmu perbintangan (astronomi) sebagai penunjuk arah, ilmu
tentang cuaca, ilmu sejarah umat terdahulu, ilmu kedokteran, ilmu kesusatraan dan retorika.
Sedangkan yang negatif adalah ilmu ramalan, ilmu perdukunan, sihir, zatayyur dan sejenisnya yang
berkaitan dan untuk meraba-raba hal ghaib tanpa dasar. Ibid., VVol. 2, 54-60.

3 bid., Vol. 2, 60-61.
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yang berkaitan dengan urusan tak/if dan ibadah saja, bukan bermakna “seluruh ilmu
pengetahuan”.

Sedangkan yang maksud kata iH dalam surah al-An‘am [6]: 38 (2 tila %
sl (s s.—’lﬁﬂ\ adalah /awh mahtiz, bukan kitab al-Qur’an. Sehingga tidak benar jika
ditafsirkan bahwa al-Qur’an itu mencakup seluruh ilmu nagliyah dan ‘agliyah.
Karena itu, athar-athar seperti yang dinisbatkan pada ‘Ali bin Abi Talib sebagaimana
yang dikutip al-Ghazali tidak dapat dijadikan sebagai hujjah terhadap persoalan ini.
Demikian juga, menurut al-Shatibi, untuk dapat memahami al-Qur’an harus
menggunakan perangkat yang secara spesifik digunakan oleh orang Arab dalam
proses memahami al-Qur’an. Karena itu, siapapun yang tidak menggunakan ilmu
tafsir orang Arab dalam memahami al-Qur’an, maka ia akan tersesat dalam
memahami al-Qur’an dan telah berkata dusta dengan mengatasnamakan Allah dan
rasul-Nya.**

Dari uraian-uraian di atas dapat disimpulkan mengenai pandangan al-Shatibi
terhadap tendensi penafsiran ilmiah. Pertama, menurutnya, al-Qur’an memang
mencakup seluruh ilmu agama dan ilmu umum. Hanya saja, ilmu umum tersebut
hanya yang bersumber dari ilmu orang Arab pada masa turunnya al-Qur’an atau ilmu
umum Yyang dibangun berdasarkan budaya Arab. Kedua, al-Shatibi menolak corak
tafsir falsafi dan tafsir ilmi karena kedua metode ini tidak dikenal dalam metodologi

penafsiran klasik.

132 |pid., Vol 2, 62.
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2. Tafsir Ilmi dalam Pandangan Ulama Modern
a. Muhammad ‘Abduh

Muhammad ‘Abduh (1849-1905 M) merupakan ulama modern yang
menggunakan corak tafsir ilmi dan sangat rasional dalam menafsirkan al-Qur’an. la
memiliki pandangan bahwa al-Qur’an tidak kontradiksi dengan kemajuan ilmu
pengetahuan modern, karena kitab tersebut memuat banyak masalah ilmiah, baik ilmu
alam maupun ilmu sosial, berupa fakta dan teori ilmiah yang dapat dibuktikan. la
berusaha mengkontekstualisasikan al-Qur’an dengan kemajuan ilmu pengetahuan
Barat. Karena dalam pandangannya, sekalipun suatu saat nantinya teori ilmiah yang
digunakan untuk menafsirkan itu terpatahkan dan berubah, hal itu tidak masalah,
karena kesalahan dalam sains bukan kategori kesalahan gar’7, bukan aib bagi
pelakunya, dan termasuk kesalahan yang sangat manusiawi.**

Menurut  ‘Abduh untuk menampakkan kemukjizatan al-Qur’an dan
menunjukkan keunggulannya di era kontemporer, al-Qur’an harus diinterpretasikan
berdasarkan teori-teori sains yang belum diketahui oleh orang Arab sebelumnya.
Menurutnya, meskipun mukjizat ilmiah al-Qur’an semacam ini belum pernah dipakai
oleh Nabi Muhammad SAW. dalam menantang dan melemahkan kaum yang ingkar
pada al-Qur’an, akan tetapi, hal itu dapat membantu menyelamatkan eksistensi
kemukjizatan al-Qur’an di tengah-tengah arus kemajuan sains dan masyarakat

modern yang terus mengalami perubahan dari segala bidang.

133 Rida, al-Manar, Vol. 1, 208.
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Pendekatan saintifik semacam ini, menurut ‘Abduh merupakan bentuk usaha
memberitahu masyarakat modern bahwa al-Qur’an sebenarnya tidak hanya berbicara
persoalan agama, tetapi juga berbicara persoalan-persoalan ilmiah, bahkan selaras
dengan perkembangan llmu pengetahuan dan teknologi. Hanya saja, menurut al-
Muhtasib, paradigma ilmiah ‘Abduh dalam TafSir al-Manar tersebut, seringkali
menerabas ayat-ayat al-Qur’an Yyang sifatnya gar’7 dan menyimpang dari
metodologinya sendiri sehingga terjebak pada pra konsepsinya yang cenderung
kompromistis dengan peradaban barat dan tendensi berpikirnya yang terlalu
rasional.***

b. Muhammad Rashid Rida

Muhammad Rashid Rida (1865-1935 M) adalah ulama modern yang menolak
keras tendensi penafsiran ilmiah terhadap al-Qur’an. Menurutnya, al-Qur’an
diturunkan sebagai kitab petunjuk dan cahaya untuk menggapai kebahagiaan di dunia
dan akhirat, bukan sebagai kitab perundang-undangan, bukan buku medis, dan bukan
pula buku sejarah.**®

Dalam persoalan paradigma tafsir ilmi, ia berseberangan dengan ‘Abduh yang
menjadi salah satu guru ideologinya. la mengecam keras mufassir-mufasir klasik dan
modern yang melakukan penyimpangan-penyimpangan dalam menafsirkan al-
Qur’an. Menurutnya, salah satu bentuk musibah dan kesialan yang menimpa kaum

muslimin adalah ketika kebanyakan mufassir yang disorientasi dan salah penekanan

138 Al-Muhtasib, Jttijahat, 266-267.
135 Rida, al-Manar, Cet. 2, Vol. 1, 4.
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dalam menyajikan karya-karya tafsirnya kepada para pembaca sehingga mereka
memalingkan pembaca dari tujuan-tujuan utama al-Qur’an yang diturunkan sebagai
kitab hidayah kepada hal-hal yang sebenarnya tidak terlalu signifikan ketika
ditampilkan dalam kitab tafsirnya. Misalnya, mufassir yang terlalu berlebihan dalam
menghidangkan persoalan-persoalan linguistik, ilmu sastra Arab, menyibukkan
pembaca dengan perdebatan persoalan teologis, persoalan ushul figh, perdebatan
mazhab fiqih, za’wil sufistik, fanatisme aliran mazhab dan sebagian ada pula yang
memalingkan pembaca dengan terlalu banyak menampilkan riwayat dan masalah
israifiyat.™®

Selain itu, menurut Rida, mufassir klasik yang paling parah penyimpangannya
adalah Fakhru al-Din al-Razi, karena telah memasukkan unsur-unsur sains dan
filsafat produk Yunani ke dalam tafsirnya. Sehingga di era modern ini, gaya
penafsirannya banyak diikuti oleh mufassir modern, sehingga mereka terlalu luas
dalam menyajikan pelbagai disiplin ilmu pengetahuan alam dan disiplin ilmu

lainnya.™’

Mereka sangat over dalam menyajikan pokok pembahasan tersebut dalam
tafsirnya sehingga terjebak dalam tafsir kosa-kata elemen-elemen alam semesta.
Menurut Rida, ilmu linguistik, sastra Arab dan penguasaan terhadap ilmu alam

memang sangat penting dalam proses memahami al-Qur’an, akan tetapi hal itu harus

ditampilkan secara wajar sehingga tidak menyeret pembaca kepada hal-hal yang tidak

1% 1bid., Vol. 1, 7.
37 Mufassir modern yang dikritik oleh Rashid Rida pada teks tersebut adalah Tantawi Jawhari, meski
namanya tidak dicantumkan dalam mugadimahnya tersebut secara ekslisit.
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begitu urgen dan signifikan.®
c. Tantawi Jawhari

Tantawi Jawhari (1870-1940) merupakan ilmuwan sekaligus ulama yang
sangat gigih mendukung tendensi penafsiran ilmiah di abad modern sehingga ia
banyak menulis karya tafsir ilmi dengan karya monumentalnya, a/-Jawahir fi TafSir
al-Qur’an al-Karim, yang terdiri dari 25 jilid. Karya tafsir kontroversial ini didorong
untuk meningkatkan wawasan umat Islam yang saat itu masih sangat minim yang
berfikir terkait ilmu-ilmu alam (sains) dan keajaiban fenomena alam.*® Padahal
berdasarkan hasil pengamatannya, ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an tidak kurang
dari 750 ayat, dan lebih banyak jika dibandingkan dengan ayat-ayat hukum yang
jumlahnya hanya sekitar 150 ayat.'*°

Menurut Tantawi, jika ayat-ayat hukum telah banyak melahirkan puluhan ribu
Kitab, tetapi, mengapa karya muslim dalam bidang sains masih sangat minim. Padahal
dalam pandangannya, hukum mempelajari ilmu alam adalah fardu kifayah. Karena
itu, ia mencoba memberikan rule model berupa karya penafsiran ilmiah sebagai

representasi corak tafsir ilmi yang mengintegrasikan antara ayat al-Qur’an dan sains,

serta menyelaraskannya sehingga terus relevan dengan sains dan keajaiban fenomena

138 bid., Vol 1, 7.

139 Menurut al-Muhtasibi, kitab Tantawi banyak mendapat kritikan kalangan ulama karena terlalu
berlebihan dengan meletakkan banyak gambar dalam tafsirnya seperti gambar hewan, tumbuhan,
pemandangan alam, tabel-tabel dan eksperimen ilmiah. Karena itu, sebagian ulama tidak
merekomendasikan kitab tersebut. Bahkan Raja ‘Abd al-‘Aziz melarang peredaran Kitab tersebut
di negeri Hijaz. Pelarangan ini menurut al-Muhtasibi, karena melampaui batas dan corak
ilmiahnya terlalu kental dalam menundukkan ayat-ayat al-Qur’an pada sains, sehingga
memalingkan al-Qur’an dari tujuan substansial al-Qur’an yang berfungsi sebagai kitab hidayah. Al-
Muhtasib, /¢tijahat, 274-271.

140 yawhari, al-Jawahir, Vol. 1, 2-3.
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alam.**

Argumentasi Tantawi dalam mengembangkan corak penafsiran ilmiah adalah
agar umat Islam segera bangkit, tidak tertindas kemajuan barat, terbebas dari jajahan
bangsa lain, dan bagaimana umat Islam dapat menyaingi Eropa dalam bidang sains,

medis, industri, arsitektur, matematika, pertanian dan lain sebagainya.'*

Menurutnya,
selama ini, studi al-Qur’an masih terlalu dangkal, tekstual, hanya terpaku pada lafal,
hafalan dan miskin para pemikir sehingga menghambat kreativitas umat Islam dan
mematikan ilmu-ilmu pengetahuan. Karena itu, ia menyeru agar studi al-Qur’an di
era modern ini direformasi untuk meningkatkan intelektualitas muslimin agar potensi
fisik dan daya nalar mereka dapat dimanfaatkan secara maksimal.*®
d. Mahmud Shaltut

Mahmud Shaltut merupakan ulama dan pemikir Islam sunni abad kedua
puluh yang pernah menjabat sebagai Grand Shekh Al-Azhar dan Rektor Universitas
Al-Azhar Mesir ke-41. la lahir di kota Maniyah Bani Mansur, Daerah Buhairah Mesir
pada tanggal 23 April 1893 dan wafat di Kairo pada penghujung tahun 1963.**

Shaltut merupakan ulama modern yang sangat anti terhadap corak tafsir ilmi.
Dalam mugaddimah karya tafsirnya, 7afsir al-Qur’an al-Karim, ia menegaskan

bahwa untuk menjaga kesucian, kemuliaan dan kharisma al-Qur’an, ada dua aspek

yang harus dibersihkan dari dunia penafsiran al-Qur’an. Pertama, adalah aspek tafsir

L Ipid., Vol. 1, 2.

2 |pid., Vol. 1, 3.

3 Ipid., Vol. 2, 203.

1 Hasan Salhab, Mahmud Shaltut: Qira’ah fi Tajribah al-Islah wa al-Wihdah al-Islamiyah (Beirut:
Markaz al-Hadarah li Tanmiyah al-Fikri al-Islami, 2008), 21-23.
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corak mazhab yang seringkali menyeret al-Qur’an untuk memperkuat mazhabnya
masing-masing, sehingga al-Qur’an bermakmum pada mazhab, al-Qur’an mengikuti
mazhab dan bukan sebaliknya, yang kemudian ujung-ujungnya melahirkan sikap
fanatisme buta pada aliran mazhab. Kedua, adalah tendensi penafsiran ilmiah dalam
menafsirkan al-Qur’an.**®
Golongan yang kedua ini, menurut Shaltut adalah mereka yang menafsirkan

al-Qur’an berdasarkan ilmu pengetahuan modern, menerima dan mengadopsi teori-
teori ilmiah, filsafat, ilmu kesehatan, dan kebudayaan modern untuk menundukkan
ayat-ayat al-Qur’an agar sesuai dan selaras dengan kehendak dan tuntunan
modernitas. Mereka menginterpretasikan al-Qur’an berdasarkan pendekatan ilmiah
untuk menemukan penemuan-penemuan baru. Mereka mengkontekstualisasikan dan
menganalisis al-Qur’an dengan mengacu pada asas teori-teori modern dan kaidah-
kaidah ilmu pengetahuan alam. *°

Anehnya, menurut Shaltut usaha semacam itu justru dianggap sebagai bentuk
khidmah pengabdian pada al-Qur’an dalam meninggikan ajaran Islam dan sebagai
bentuk dakwah menyuarakan Islam dalam kancah dunia sains dan kebudayaan.
Padahal menurutnya, kesemua itu hanya akan merusak hubungan mereka dengan al-
Qur’an, akan menjerumuskan pada gaya berfikir yang tidak dikehendaki oleh al-
147

Qur’an, bahkan menyimpang dari esensi tujuan diturunkannya al-Qur’an.

Di samping itu, menurut Shaltut yang lebih menghawatirkan dari itu adalah

Y5 Shaltut, Tafsir al-Qur’an, 10-11.
8 1bid., 11.
17 bid., 12.
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mereka yang cenderung membidik ayat-ayat ghaib yang sejatinya tidak sepatutnya

ditafsirkan berdasarkan tendensi penafsiran ilmiah. Di antara argumentasi Shaltut

adalah riwayat Ibn Mas‘ud,**
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“Terdapat riwayat, seseorang datang kepada Ibnu Mas‘ud, lalu berkata padanya:
“Aku membiarkan seseorang Yyang sedang menafsirkan al-Qur'an dengan
fikirannya pada ayat ini” (Q.S. al-Dukhan [44]: 10). la menafsirkan ayat tersebut
bahwa kelak pada hari kiamat ada kabut yang akan mendatangi manusia, lalu
kabut itu menyerang pernafasan-pernafasan mereka sehingga kabut itu
menyerang mereka bagaikan orang yang terkena penyakit pilek/Salesma.
Kemudian Ibnu Mas‘ud berkata: Siapa yang mengerti tentang ilmu, silahkan
menjawab dengan ilmu itu dan siapa yang tidak tahu, hendaknya dia berkata: l
ek-\ Perkara semacam ini, pernah terjadi pada kaum Quraish yang berbuat
maksiat kepada Nabi SAW. Beliau pun mendoakan mereka dengan paceklik
sebagaimana paceklik zaman Nabi Yusuf as, lalu mereka tertimpa paceklik dan
kesengsaraan hingga membuat seorang memandang ke langit, lalu ia melihat
antara dirinya dengan langit bagaikan ihwal kabut kesengsaraan.” (H.R. Muslim).

Shaltut juga menegaskan bahwa tendensi penafsiran ilmiah semacam itu
merupakan suatu kesalahan mutlak yang tidak patut diragukan lagi. Kesalahan-

kesalahan tendensi penafsiran ilmiah tersebut adalah,

148 | ;i
Ibid., 12.
4% Aba Husayn Muslim bin al-Hajjaj, Sahih Muslim (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2016), 1078.
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“Kesalahan pertama adalah al-Qur’an diturunkan Allah kepada manusia
bukanlah sebagai kitab yang berbicara kepada manusia tentang teori-teori ilmu
pengetahuan, detail-detailnya disiplin ilmu pengetahuan, dan bukan pula
berbagai macam pengetahuan umat manusia. Kesalahan kedua, tendensi
penafsiran ilmiah itu telah membawa mereka terjerumus pada pemaksaan
penafsiran yang justru menghilangkan esensi nilai kemukjizatan al-Qur’an dan
tidak didorong oleh motif positif dan hati nurani yang sehat. Kesalahan ketiga,
karena mereka telah mendegradasi al-Qur’an untuk selalu menyesuaikannya
dengan rotasi gerak persoalan-persoalan sains dalam tiap-tiap zaman dan
tempat. Padahal sains itu tidak mengenal istilah “tetap/kekal”, keadaan
tetap/stabil, dan bukan hasil pemikiran final. Bisa jadi, sekarang sains itu adalah
benar, tetapi tidak menutup kemungkinan di kemudian hari dapat berubah
menjadi mitos.

\\
\

Berdasarkan teks di atas, hakikat sains adalah selalu mengalami perubahan-
perubahan. Karena itu, jika sains diterapkan ke dalam al-Qur’an yang absolut, maka
secara tidak langsung akan mendegradasi al-Qur’an untuk terus mengalami
perubahan sebagaimana sains yang terus mengalami perubahan. Hal itu juga akan
membebani al-Qur’an untuk mengikuti watak potensi kesalahan yang terdapat dalam
sains dan telah membebani diri mereka dengan perkara yang nantinya akan sulit
untuk mempertahankannya.***

Dengan demikian menurut Shaltut, untuk menjaga ketinggian dan kesucian

50 Shaltut, Tafsir al-Qur’an, 13.
1 bid., 13.
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al-Qur’an, dalam menyikapi kandungan al-Qur’an yang berkaitan dengan isyarat-
isyarat ilmiah dan fenomena alam adalah cukup dengan memahami bahwa: Pertama,
itu semua semata-mata untuk mendorong umat Islam agar merenungkan, meneliti,
menganalisis ayat-ayat tersebut guna mempertebal keimanannya. Kedua, cukuplah
kita memahami bahwa al-Qur’an selamanya tidak akan bertentangan dengan hakikat-
hakikat ilmiah yang diterima akal. Ketiga, al-Qur’an adalah kitab hidayah, is/ah dan
tasri‘, bukan buku ilmu pengetahuan dan tidak untuk berbicara segala hal yang
berkaitan dengan teori-teori ilmiah. Hal itu terbukti ketika orang Quraish bertanya
tentang ihwal bulan sabit, maka turunlah jawaban dalam surah al-Bagarah [2]: 189.
Avyat tersebut tidak menjawab berdasarkan teori ilmiah, namun dengan jawaban yang
sesuai dengan tujuan syariat bahwa hal itu adalah ketentuan waktu bagi manusia dan
waktu haji. Begitu pula, ketika orang Arab bertanya tentang ruh, maka al-Qur’an
menjawab dengan surah al-Isra’ [17]: 85, bahwa ruh adalah urusan Allah SWT yang
manusia tidak diberi ilmu tentang itu kecuali amat sedikit. Dari dua contoh jawaban
al-Qur’an tersebut, menurut Shaltut dapat dijadikan sebagai bukti-bukti kongkrit
bahwa al-Qur’an tidak diturunkan sebagai kitab sains yang tujuannya untuk
menjelaskan realitas alam semesta.'*
€. Muhammad ‘Izzat Darwazah

Muhammad ‘Izzat Darwazah (1888-1984 M) adalah salah satu ulama yang

tidak setuju terhadap praktik tafsir ilmi. Dalam karyanya, al-Tafsir al-Hadith; Tartib

152 |pid., 14.
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al-Suwar Hasab al-Nuzul, ia menilai bahwa praktik menggali teori-teori ilmiah dan
disiplin ilmu alam dari al-Qur’an, tidaklah dapat dibenarkan sekalipun tujuan mereka
adalah untuk membuktikan kebenaran dan kemukjizatan al-Qur’an. Karena hal itu
akan menyeret ayat-ayat al-Qur’an pada tempat yang tidak semestinya dan telah
mengeluarkan al-Qur’an dari esensi kesuciannya dan puncak tujuannya, yakni
sebagai petunjuk manusia dalam meraih kebahagian dan keselamatannya.™

Demikian pula, tendensi penafsiran ilmiah akan memberikan celah ruang pada
al-Qur’an sebagai bahan perdebatan dan cacian. Menurutnya, al-Qur’an telah
diperintahkan pada nabi agar dijelaskan kepada umatnya, sementara teori-teori ilmiah
belum ditemukan dan belum tersingkap pada masa itu. Sehingga meskipun niatannya
baik, maka tidak boleh seorang muslim meyakini bahwa Nabi Muhammad SAW.
tidak memahami seluruh isi kandungan ayat-ayat al-Qur’an tersebut.'>
f. Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi

Al-Qasimi (1283-1332 H/1866-1914 M)™°memandang bahwa tafsir ilmi
merupakan bagian dari upaya menyingkap kemujizatan al-Qur’an untuk
membuktikan kebenaran Nabi Muhammad SAW. dan keabsahan informasi al-Qur’an.
Sejatinya, al-Qur’an membahas masalah ilmiah, meskipun pada masa nabi, maknanya

belum pernah dikenal. Ini menjadi bukti bahwa kemukjizatan al-Qur’an adalah abadi

dan perkara ini merupakan mukjizat al-Quran yang berkaitan dengan sains, meskipun

153 Muhammad ‘Izzat Darwazah, al-TafSir al-Hadith; Tartib al-Suwar Hasab al-Nuzul (Kairo: Dar al-
Ih}lé’ wa al-Kutub al-‘ Arabiyah, 2000), Vol. 2, 190-191.

¥ 1bid., Vol. 2, 191.

1% Muhammad Jamal al-Din al-Qasimi, Mahasin al-Ta’wil (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2003),
Vol. 1, 210-212.



104

hal ini masih belum diketahui dan belum dibutuhkan pada masa awal-awal Islam
yang memang sengaja disimpan oleh Allah SWT. untuk dimunculkan di masa
mendatang (modern).

Dalam pandangan al-Qasimi, hal itu bukan berarti aspek lafal al-Qur’an tidak
dapat dipahami dengan baik oleh generasi awal. Hanya saja, yang patut dipahami
adalah bahwa ayat al-Qur’an, ada yang muhkam dan ada pula yang mutashabih.
Menurut al-Qasimi, makna (as)l & (354505) dalam surah Ali ‘Imran [3]: 07, jika
dijadikan sebagai ‘athaf, maka yang mengetahui hanya Allah saja terhadap arti dari
ayat-ayat mutashabihat, misalnya seperti informasi tentang kapan terjadinya hari
kiamat dan semacamnya. Hanya saja, jikalau dijadikan isti’naf; maka ahli ilmu pada
zaman itu bisa jadi belum mengetahui makna ayat tersebut, tetapi mereka tetap
mengimani ayat tersebut dengan hujjah lain, seperti dalil-dalil tentang kejujuran Nabi
Muhammad SAW. dan golongan mereka ini tidak men-za’wi/ dan memasrahkan
maknanya pada generasi yang akan datang.**®
g. Muhammad Husayn al-Dhahabi

Husayn al-Dhahabi (1915-1977) dalam Kkaryanya, al-Tafsir wa al-Mufassirun
secara tegas menuangkan penolakannya terhadap tendensi penafsiran ilmiah. la
menguatkan pandangan al-Shatibi dengan sedikit memberikan ulasan yang cukup
kasar dan pedas. la menyoroti kelemahan tendensi tafsir ilmi dari aspek kebahasaan,

sastra, dan aspek 7 ‘tigadiyah-nya.™’

1%6 |bid., Vol. 1, 210-213.
157 Al-Dhahabi, al- Tafsir, Vol. 2, 359.
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Pertama, aspek kebahasaan al-Qur’an, menurut al-Dhahabi, dari sisi makna
lafalnya adalah tetap sebagaimana pemahaman orang Arab di masa turunnya al-
Qur’an dan maknanya tidak akan terus berkembang mengikuti istilah-istilah yang
baru muncul dalam tradisi ilmu pengetahuan modern. Sehingga menurutnya, siapa
yang menganggap makna bahasa al-Qur’an dapat berkembang dan dapat
menyesuaikan pada istilah-istilah modern, maka pemikiran semacam ini tidak akan
dimiliki kecuali oleh orang yang dungu. Kedua, dari sisi balaghah-nya, al-Qur’an
memiliki bahasa sastra paling tinggi. Jika kemudian mereka meyakini al-Qur’an
mencakup seluruh ilmu pengetahuan generasi dahulu dan generasi yang akan datang,
maka, menurut al-Dhahabi, mengapa kebangkitan ilmu modern tidak berkembang
pada masa turunnya al-Qur’an, jika mereka menganggap ilmu modern yang
terkandung dalam al-Qur’an masih belum diketahui oleh orang Arab?. Karena itu,
pandangan seperti itu akan menodai aspek balaghah-nya al-Qur’an, karena setiap
bahasa yang memiliki balaghah dan fasahah tinggi, pastinya akan mudah dipahami
oleh lawan bicaranya. Dengan demikian, tendensi ini tidak dapat dibenarkan, karena
hal itu merupakan bentuk pengingkaran terhadap kecerdasan orang Arab yang hidup
pada masa itu dengan menganggap mereka tidak mampu memahami pesan al-Qur’an
secara utuh.'*®

Aspek ketiga yang berkaitan dengan aspek akidah, menurut al-Dhahabi

tendensi ilmiah ini akan mengancam dan akan merusak akidah Islam. Jika al-Qur’an

138 |pid., Vol 2, 359-360.



106

yang diyakini sebagai kitab petunjuk, kemudian dianggap pula mencakup seluruh
ilmu pengetahuan, maka hal itu akan menjadikan umat Islam tertimpa virus keragu-
raguan akibat memasukkan kaidah saintifik yang memiliki sifat berubah-ubah, tidak
tetap dan seringkali saling bertentangan antara teori satu dengan teori yang lain,
sementara dalam al-Qur’an tidak ada satupun yang batil. Dengan demikian,
bagaimana jika kemudian sains dengan sifatnya yang dapat berubah-ubah itu
dikaitkan dengan al-Qur’an?, tentunya hal itu akan sangat membahayakan bagi
keyakinan umat Islam dan akan menjadi peluang bagi pembenci Islam untuk
mengolok-olok al-Qur’an.**
h. ‘Abd al-Majid ‘Abd al-Salam al-Muhtasib

Al-Muhtasib menegaskan bahwa dirinya menolak keras terhadap tendensi
penafsiran ilmiah terhadap al-Qur’an. la tidak membenarkan praktik penafsiran yang
berupaya menjinakkan ayat-ayat al-Qur’an kepada ilmu pengetahuan alam dan sangat
tidak sepakat kepada mereka yang menggali teori-teori ilmiah dari al-Qur’an. Karena
menurutnya, al-Qur’an bukan buku ilmu pengetahuan, akan tetapi, kitab hidayah bagi
umat manusia yang berisi tentang akidah dan syariat.**

Al-Muhtasib menjelaskan secara panjang lebar argumentasi penolakannya
dalam Kkitabnya. Secara ringkas, argumentasinya yang pertama adalah

mengkorelasikan antara al-Qur’an dan fakta-fakta ilmiah yang beraneka ragam,

meskipun tujuannya adalah untuk mengungkap kebenaran, kemukjizatan atau agar al-

159 1bid., Vol. 2, 360-361.
160 A]-Muhtasib, /ttijahat, 314.
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Qur’an tetap survive, merupakan suatu bentuk pencampuran antara ilmu tafsir dan
iIlmu 7%az al-Qur’an. Kedua, al-Muhtasibi memandang Nabi Muhammad SAW. telah
menjelaskan kandungan al-Qur’an secara global dan terperinci setelah Allah SWT.
menjamin Nabi Muhammad SAW. dengan membuatnya menjadi hafal dan dapat
menjelaskan al-Qur’an, sehingga tidak pernah menafsirkan al-Qur’an berdasarkan
nafsu, sedangkan penafsir corak ilmi masih tidak ada jaminan dari hal tersebut.

Ketiga, al-Qur’an adalah kitab suci yang berbicara tentang akidah, bukan
kitab ilmu pengetahuan. Dengan akidahnya, manusia dapat mengenal Allah secara
fitri, sedangkan dengan merenungkan penciptaan alam dan merenungkan wujud diri
manusia akan memantapkan iman secara rasional. Dan untuk memperoleh iman
rasional tersebut, tidak perlu membuktikan mukjizat ilmiah al-Qur’an dengan cara
menafsirkannya secara ilmiah.'®* Karena itu, sikap terbaik menurut al-Muhtasib
terkait dengan fenomena penafsiran ilmiah adalah cukup dengan menyadari bahwa al-
Qur’an tidak bertentangan dengan sains, menjadikan al-Qur’an sebagai pembuka
jendela pemikiran manusia, dan sebagai motivator untuk melakukan perenungan-
perenungan, telaah dan penelitian terhadap alam seisinya.

Alhasil, berangkat dari uraian-uraian mengenai pandangan dan argumentasi
para tokoh sejak era klasik sampai era modern di atas, penulis menyimpulkan bahwa
corak tafsir ilmi dipahami secara berbeda-beda oleh para ulama dan ilmuwan

sehingga para ulama memiliki pandangan yang beragam terhadap tendensi penafsiran

161 |bid., 314-322.
182 |pid., 323.
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ilmiah. Sebagian ulama mendukung dan sebagian yang lain menolak terhadap
tendensi penafsiran ilmiah.

Berikut ringkasan Kklasifikasi pandangan ulama, baik yang mendukung
maupun menolak tafsir ilmi.

Tabel 2.1
Pro dan Kontra terhadap Tafsir 1Imi

Al-Qur’an adalah sumber dan mencakup berbagai macam disiplin ilmu

1 pengetahuan, baik ilmu nagliyah maupun ‘agliyah, memuat ilmu generasi
terdahulu dan generasi mendatang meskipun hanya secara global.
5 Tafsir ilmi merupakan salah satu bagian dari pendekatan tafsir bi al-ra’y,

meskipun dalam proses mempraktikkannya wajib memperhatikan rambu-
rambu dan kaidah penafsiran.

Teks al-Qur’an tidak hanya memiliki makna lahiriyah (eksoteris), tetapi juga
3 | makna batiniyah (esoteris). Makna lahiriyah digali dengan tafsir, sedangkan
makna batiniyah digali dengan za’wil. Tafsir ilmi adalah bagian dari
menyingkap makna esoteris al-Qur’an.

4 | Secara aplikatif, tafsir ilmi dilakukan dengan pendekatan rasional (bi al-ra’y)
dengan bantuan perangkat disiplin ilmu-ilmu alam (sains)

Al-Qur’an bagaikan samudera yang menyimpan berbagai macam ilmu
pengetahuan, namun tidak akan dapat mengetahui makna batin al-Qur’an
kecuali mereka yang memiliki kualitas keilmuan tingkat tinggi.

Al-Qur’an selaras dan tidak bertentangan dengan kemajuan ilmu modern
sehingga ia tidak hanya berbicara persoalan agama, melainkan juga tentang
ilmu pengetahuan ilmiah.

Secara aplikatif, tafsir ilmi adalah mengkontekstualisasikan makna al-Qur’an
dengan produk sains Barat dengan melengkapi pola pendekatan tafsir
tekstual.

Penafsiran ilmiah merupakan upaya mengintegrasikan dan menyelaraskan
antara al-Qur’an dan sains untuk menggali ilmu-ilmu alam dari al-Qur’an
dan untuk memajukan peradaban ilmiah umat Islam.

9 | Tafsir ilmi merupakan bentuk perlawanan dan upaya pembebasan umat
Islam dari penindasan bangsa Barat.

Tafsir ilmi menujukkan keabadian mukjizat ilmiah al-Qur’an yang mampu
melemahkan tiap-tiap generasi sepanjang zaman. Tafsir ilmi dan mukjizat
ilmiah meskipun belum dikenal pada masa Nabi, hal ini menjadi bukti

10
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tentang kebenaran Nabi Muhammad SAW dan kebenaran al-Qur’an

11

Lafal al-Qur’an, di samping bersifat muhkamat, juga mutashabihat yang
maknanya belum dikenal oleh generasi awal dan bisa saja makna yang masih
samar tersebut, baru akan diketahui oleh generasi mendatang.

Tafsir ilmi merupakan bentuk (zakhlif) atau kontaminasi berlebihan dalam
menafsirkan al-Qur’an dengan bantuan filsafat dan sains sehingga
pembahasan yang tidak selayaknya ditulis dalam kitab tafsir pun, ikut
dijelaskan secara panjang lebar.

Tafsir ilmi  merupakan bentuk (zakhbif) atau serampangan dalam
menggunakan metodologi penafsiran al-Qur’an dengan memasukkan metode
filsafat dan sains sebagai metode penafsiran asing yang tidak pernah
digunakan oleh ulama klasik.

Tafsir ilmi merupakan sikap melampaui batas dalam menafsirkan al-Qur’an,
suatu bentuk kesesatan dan akan menjatuhkan pada sikap dusta dengan
mengatasnamakan Allah SWT.

Al-Qur’an adalah kitab hidayah bukan kitab sains yang mencakup berbagai
macam ilmu pengetahuan.

Al-Qur’an tidak mencakup berbagai ilmu pengetahuan. namun di dalamnya
terdapat ilmu nagliyah dan ilmu ‘agliyah yang dikenal orang Arab pada
masa turunnya atau ilmu umum yang dibangun berdasarkan budaya Arab.

Tafsir ilmi merupakan bentuk penyimpangan dengan memalingkan para
pembaca dari tujuan utama al-Qur’an sebagai kitab hidayah dengan
memasukkan unsur filsafat dan sains.

Tafsir ilmi akan mengotori kesucian, kemuliaan dan kharisma al-Qur’an,
akan menjerumuskan pada pola pikir yang tidak dikehendaki al-Qur’an, dan
menyimpang dari esensi tujuan diturunkannya al-Qur’an.

Tafsir ilmi merupakan bentuk pemaksaan penafsiran yang justru dapat
menghilangkan esensi kemukjizatan al-Qur’an, menempatkan al-Qur’an
tidak pada tempatnya, tidak didorong dengan nurani yang sehat, dan tidak
ada jaminan akan kebenaran produk penafsirannya.

Tafsir ilmi  merupakan bentuk pendegradasian al-Qur’an dengan
menyelaraskannya dengan sains yang dapat berubah-ubah dan tidak absolut.

10

Avyat-ayat kawniyah cukup hanya untuk mendorong berfikir, meneliti, dan
semacamnya dalam rangka mempertebal keimanan. Bukan untuk menggali
sains modern dari al-Qur’an.

11

Tafsir ilmi hanya akan memberikan ruang untuk memperdebatkan dan
mencela al-Qur’an dengan mengganggap Nabi Muhammad SAW. pada masa
itu masih belum mengetahui secara sempurna pada makna al-Qur’an yang
berkaitan dengan alam.
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12 | Lafal al-Qur’an tidak akan berkembang dan akan tetap sebagaimana
dipahami maknanya oleh generasi awal.

Tasir ilmi telah mengotori aspek balaghah al-Qur’an dengan menganggap
13 | generasi awal tidak memahami isi al-Qur’an yang berkaitan dengan
fenomena alam. Padahal, bahasa balaghah al-Qur’an adalah fasih yang
pastinya dapat dipahami oleh generasi awal secara keseluruhan.

Tafsir ilmi akan merusak akidah umat Islam dan akan membuat ragu
akidahnya, karena telah memasukkan sains--yang dapat berubah-ubah seiring
dengan perkembangan zaman—Kke dalam al-Qur’an yang bersifat absolut.

14

3. Tafsir llmi dalam Pandangan Ulama Moderat
a. Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk

Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk merupakan ulama kontemporer yang
memiliki sikap dan pandangan moderat terhadap tafsir ilmi. Dalam kitabnya, Usul al-
Tafsir wa Qawa‘iduhu, dijelaskan bahwa tafsir ilmi adalah penafsiran yang
menjelaskan redaksi ayat-ayat al-Qur’an yang mengandung isyarat dan menunjukkan
pada keagungan ciptaan Allah SWT, besarnya pengaturan-Nya dan kemahakuasaan-
Nya atas seluruh ciptaan-Nya yang terhampar di alam semesta.'®®

‘Abd al-Rahman al-‘Akk memandang tafsir ilmi sebagai corak tafsir yang
boleh diterapkan dengan catatan, para mufassir yang menafsirkan ayat kawniyah
wajib memperhatikan syarat-syarat dan batasan-batasan sebagaimana yang telah ia
rumuskan dari para gurunya sehingga dapat membentengi mereka dari praktik
penafsiran ilmiah yang salah dan sia-sia. Adapun syarat-syarat yang dirumuskan ‘Abd

al-Rahman al-‘ Akk adalah sebagai berikut:

1) Memperhatikan syarat-syarat penafsiran secara umum.

163 < Abd al-Rahman al-Akk, Usul al-Tafsir, 217.
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2) Penafsiran terhadap ayat-ayat kawniyah harus sesuai dengan sistem dunia al-
Qur’an.

3) Tidak keluar dari koridor penafsiran dengan tujuan untuk memperoleh teori-teori
ilmiah yang masih kontradiktif.

4) Mufassir harus menggunakan teori-teori ilmiah yang sudah mapan dalam
menafsirkan ayat-ayat kawniyah.

5) Tidak memaksakan penafsiran dan tidak menjadikan al-Qur’an untuk
menjustifikasi teori-teori ilmiah.

6) Menjadikan ayat-ayat al-Qur’an sebagai pijakan utama dalam penafsiran, bukan
teori ilmiah.

7) Memperhatikan kaidah-kaidah bahasa Arab karena teks al-Qur’an menggunakan
bahasa Arab.

8) Produk penafsiran ilmiah harus tidak bertentangan dengan syariat.

9) Produk penafsiran ilmiah harus otentik sesuai dengan apa yang didapatkan oleh
mufassir, tanpa ada tendensi untuk mengurangi atau menambahi dengan suatu hal
yang tidak berkaitan.

10) Memperhatikan kesatuan antar ayat, munasabah, dan kesesuaian ayat sehingga

menjadi satu tema yang utuh.*®*

b. Yusuf al-Qaradawi

Yusuf al-Qaradawi (lahir 1926 M) merupakan ulama yang berada di pihak

184 |pid., 224.
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netral dengan memilih untuk independen di antara dua kubu ulama yang menolak
dan mendukung corak tafsir ilmi. Sikap tersebut berangkat dari pandangan Al-
Qaradawi bahwa sesungguhnya para mufassir dalam menafsirkan al-Qur’an sangat
dipengaruhi oleh kebudayaan yang mengitarinya dan kecenderungan mereka terhadap
suatu disiplin keilmuan yang dikuasi oleh mufassir.*®®

Menurut Al-Qaradawi, bagi mufassir yang ahli dalam bidang ilmu balaghah,
maka produk tafsirnya cenderung lebih banyak menampilkan sisi sastra bahasanya.
Bagi yang ketepatan ahli dalam bidang ilmu figih, akan lebih banyak menggali
hukum Islam dari al-Qur’an, sedangkan yang ahli dalam bidang tasawuf, cenderung
lebih banyak menfasirkan al-Qur’an secara sufistik. Demikian pula, mereka yang ahli
dalam bidang ilmu-ilmu alam (sains), maka tidak dapat dipungkiri, mereka akan lebih
cenderung menafsirkan al-Qur’an secara sainstifik. Maka dari itu, dengan melihat
realitas yang demikian, Al-Qaradawi bersikap moderat dalam menyikapi sengketa
pendapat terkait tafsir ilmi.'®

Namun demikian, agar terhindar dari kesalahan-kesalahan dalam menafsirkan
ayat kawniyah, Al-Qaradawi memberikan syarat utama yang wajib diperhatikan para
mufassir yang hendak menafsirkan al-Qur’an dengan menggunakan bantuan ilmu-
ilmu alam, yaitu:*®’
1) Menggunakan fakta-fakta ilmiah yang sudah valid, mapan dan menghindari teori-

teori ilmiah yang masih bersifat hipotesis. Karena teori ilmiah yang masih bersifat

165 Al-Qaradawi, Kayfa, Cet. 3, 380.
186 |hid., 380-381.
187 |bid., 382-383.
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hipotesis kemungkinan besar akan mengalami perubahan-perubahan seiring
dengan perkembangan zaman sehingga dapat berdampak negatif terhadap
kesucian, ketinggian, dan kharisma al-Qur’an yang sifatnya absolut.

2) Tidak memaksakan penafsiran terhadap teks al-Qur’an sehingga melahirkan
makna yang tidak dikehendaki al-Qur’an. Tidak tersandra oleh pra konsepsi teori-
teori ilmiah sehingga terjerumus pada sikap mencocok-cocokkan dengan tanpa
dasar. Karena itu, mufassir harus tetap memperhatikan kaidah-kaidah bahasa Arab,
munasabah, dan siyaq al-kalam-nya.

3) Tidak mengklaim penafsiran sebagai suatu kebenaran yang sudah final dan absolut
sehingga merendahkan mufassir generasi sebelumnya. Harus tetap memperhatikan
terlebih dahulu hasil penafsiran ulama terdahulu sebagai acuan. Karena
bagaimanapun seperangkat sains yang digunakan tidak mutlak kebenarannya,
bersifat temporer, dan tentatif yang tidak menutup kemungkinan akan mengalami
perubahan seiring dengan perkembangan zaman.

c. Ahmad Muhammad Fadil

Ahmad Fadil (lahir 1966 M) merupakan ulama yang bersikap netral terhadap
tafsir ilmi. la menyetujui eksistensi tafsir ilmi dengan syarat menggunakan metode
yang sahih dalam menafsirkan al-Qur’an. Dalam karyanya, Nagd al-Tafsir al-‘Ilmi
wa al- ‘Adadi al-Mu ‘asir Ii al-Qur’an al-Karim, ia menyajikan delapan contoh praktik
penafsiran ilmiah yang dinilainya memiliki kesalahan-kesalahan dalam menafsirkan

ayat-ayat kawniyah. Dalam Kitab tersebut, ia menggunakan istilah (Gukdl) atau
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praktik penafsiran ilmiah. Kesalahan-kesalahan tersebut menurut Ahmad Fadil,
dikarenakan mufassir tidak memperhatikan empat perkara dalam proses menafsirkan
ayat-ayat kawniyah. Adapun empat perkara tersebut secara umum adalah sebagai
berikut;*®

Pertama, karena tidak memperhatikan kaidah nahwu dan teknis
mengembalikan isim damir pada tempat yang semestinya. Kedua, tidak sinkronnya
antara produk penafsiran dengan makna yang ditunjukkan dalam teks bahasa Arab.
Ketiga, mengabaikan konteks umum dari ayat-ayat kawniyah sehingga produk
tafsirnya terlepas dari konteksnya. Keempat, terlalu terobsesi untuk men-za’wil aspek
mukjizat ilmiah al-Qur’an dan sisi rasionalnya sehingga terjerumus pada sikap
pemaksaan penafsiran untuk menyesuaikan dengan kecenderungan mufassir.**
d. Jamal Mustafa ‘Abd al-Hamid al-Najjar

‘Abd al-Hamid al-Najjar dalam bukunya, Usu/ al-Dakhil fi Tafsir Ay al-
Tanzil, berijtihad bahwa tafsir ilmi merupakan usaha menjelaskan ayat al-Qur’an
yang berbicara tentang fenomena alam semesta dan diri manusia, yang kemudian
dijabarkan dengan menggunakan ilmu pengetahuan modern.'® Ila lebih memilih
bersikap moderat dalam menyikapi corak tafsir ilmi dengan menyakini bahwa

kelompok yang mendukung, maupun yang menolak tafsir ilmi adalah ulama yang

168 Ahmad Muhammad Fadil, Naqd al-TafSir al-‘Ilmi wa al- ‘Adadi al-Mu‘asir Ii al-Qur’an al-Karim
(Damaskus: Markaz al-Naqid al-Thagqafi, 2007), 23.

' Ibid., 23.

170 < Abd al-Hamid al-Najjar, Usal al-Dakhil , cet 4, 298.
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beriman dan sama-sama memiliki keimanan yang sempurna.*™

Selain itu, sikap tersebut juga dilatarbelakangi dengan pandangannya bahwa
agama Islam mengajak umatnya untuk mempelajari ilmu dan memuliakan ahli ilmu,
sehingga ilmu tersebut mampu memberikan petunjuk kepada manusia pada keadaan
yang lebih baik dan mendorong mereka untuk meraih harapan yang utama dengan
memahami ilmu-ilmu agama sekaligus ilmu-ilmu duniawi, di samping pandangan-

172 Karena itu, ia

pandanganya yang lain sebagaimana ditulis dalam karyanya tersebut.

memperbolehkan menafsirkan al-Qur’an dengan corak tafsir ilmi dengan syarat wajib

memperhatikan syarat-syarat berikut ini:

1) Perlu kecermatan dan kehati-hatian dalam menafsirkan al-Qur’an secara ilmiah
dengan tidak hanya mempertimbangkan aspek ilmu pengetahuan alam (sains),
tetapi juga harus mengkombinasikannya dengan aspek ilmu-ilmu agama dan
perangkat penafsiran pada umumnya agar dapat menghasilkan produk tafsir sesuai
dengan yang dikehendaki oleh Allah SWT.

2) Wajib menyakini bahwa kebenaran al-Qur’an adalah final dan absolut sehingga
hanya hasil riset yang sesuai dengan esensi al-Qur’an yang dapat diterima.

3) Wajib memperhatikan makna kosa kata ayat al-Qur’an yang dipahami pada fase
turunnya al-Qur’an. Karena itu, harus berhati-hati terhadap perkembangan arti

kosa-kata yang telah mengalami perubahan setelah fase diturunkannya al-Qur’an.

4) Tidak menggeser makna hakiki al-Qur’an kepada makna majazi kecuali jika ada

1 |bid., 324.
172 1pid., 324.



116

indikasi kuat yang mengarah pada makna majazi agar tidak terjerumus pada
mengalihkan makna hakiki pada makna majazi dengan tanpa memperhatikan
kaidah yang berlaku pada umumnya.

5) Wajib memperhatikan gramatika bahasa Arab dengan berbagai cabangnya, karena
redaksi al-Qur’an berbahasa Arab.

6) Wajib memperhatikan aspek uslub sastra al-Qur’an dengan berbagai macam
ragamnya dan macam-macam kaidahnya.

7) Teks redaksi al-Qur’an dapat mengandung arti yang beranekaragam, karena itu,
tidak boleh mengklaim validitas satu makna dan menganulir keabsahan dari makna
yang lain.

8) Wajib menghimpun terhadap ayat-ayat al-Qur’an yang membahas satu tema
seputar ayat-ayat kawniyah sehingga maknanya dapat dipahami secara utuh.

9) Tidak mengklaim teori ilmiah sebagai kebenaran mutlak karena teori masih
memiliki Kketerbatasan-keterbatasan. Fakta menunjukkan bahwa teori ilmiah
seringkali berubah, sehingga fakta ilmiah yang dianggap sebagai suatu kebenaran
di masa sekarang, bisa jadi dimasa yang akan datang akan mengalami perubahan
bahkan dianggap sebagai mitos.*"”

D. Ayat-ayat Kawniyah dan Klasifikasinya

1. Makna Etimologi dan Terminologi Ayat-ayat Kawniyah

Istilah ayat kawniyah merupakan frasa yang terdiri dari dua suku kata, yakni

13 |pid., cet 4, 328-329.
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ayat dan kawniyah. Dalam bahasa Arab, kata ayar (1) merupakan bentuk tunggal
dari kata, ayat (<\4f). Menurut Ibn Faris, seorang pakar linguistik, kata ayar (&)
berasal dari asal kata, a’yat (3-3“) atau awyat (&’:ﬁ) dengan mengikuti wazan a’yat
(321).1™ Secara etimologi, ayat (3) dapat diartikan sebagai ‘a/amah (:2>&) yang
berarti tanda, mu ‘jizah (mukjizat), dalil’burhan (bukti/penjelasan), ‘ibrah (pelajaran),
amrun ‘ajib (perkara yang menakjubkan), dan jama‘ah (sekelompok manusia).'”

Lafal kawniyah (2X) merupakan derivasi dari kata kawn (5X) yang
merupakan masdar dari lafal, (53 - 535 — 9K), dengan mendapat imbuhan ya” al-
nishat (A&l «Q) dan ta’ marbutah (3). Secara etimologi, lafal, kawniyah bermakna
segala ciptaan mengenai alam semesta.’’® Dengan demikian, secara etimologi, ayat
kawniyah dapat diartikan sebagai segala bentuk benda-benda, peristiwa, kejadian dan
fenomena alam semesta yang menjadi tanda dan bukti akan kebesaran dan kekuasaan
Allah SWT.

Kemudian secara terminologi, kata ayar (47) telah banyak didefinisikan di
kalangan ulama. Al-Zarkashi menyebutkan beberapa pendapat ulama menyangkut
definisi ayar (41). Antara lain, ia mengutip pendapat al-Ja‘bari berikut ini,

TR 3 i g L 313 5 ﬁ*ﬁ%&*wd ot
“Suatu bacaan yang tersusun dar| kalimat-kalimat sekalipun hanya secara

1% Abu al-Husayn Ahmad Ibn al-Faris, Muam Maqgayis al-Lughah (Beirut: Dar al-Fikr, 1979), Vol.
1, 168.

175 Kementerian Agama RI, Ensiklopedia Al-Qur’an; Kajian Kosakata, Vol. 1, ed. M. Quraish Shihab,
et al. (Jakarta: Lentera Hati, 2007), 109.

176 Ahmad Warson Munawwir, Al-Munawwir; Kamus Arab-Indonesia (Surabaya: Pustaka Progressif,
1997), 1241.

Y7 Al-Zarkashi, al-Burhan, Vol. 1, 188.
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perkiraan, yang memiliki awalan dan akhir dan termasuk bagian dari suatu
surah (al-Qur’an).”

Redaksi di atas senada dengan pendapat yang dikutip Jalal al-Din al-Suyuti
dalam al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an,*™® bahkan secara substansi juga sesuai dengan
pendapat al-Zarqani dalam Manahil al-Qur’an i “Ulum al-Qur’an*" Maka dari itu,
dapat disimpulkan, ayat al-Qur’an adalah sekelompok kata yang tersusun dari huruf-
huruf hijaiyah, yang ditandai dengan nomor ayat, memiliki awalan dan akhiran yang
menjadi bagian dari surah-surah al-Qur’an. Kesimpulan ini merupakan suatu
kesimpulan yang berangkat dari sudut pandang disiplin ilmu al-Qur’an.

Dari sudut pandang bahasa al-Qur’an, Kata, ayat tidak selamanya bermakna
demikian. Jika kata tersebut dikaitkan dengan lafal, naza/a dan kata-kata lain yang
seasal dengan itu, atau dalam redaksi ayat terdapat tantangan kepada orang-orang
untuk membuat semisal ayat al-Qur’an, maka kata, ayar memiliki kesamaan makna
dengan pengertian di atas, yakni “ayat-ayat yang tertulis dalam mushaf al-Qur’an.'®

Hal ini seperti terdapat dalam surah al-Hajj [22]:16 dan surah an-Nur [24]: 46,

181&; u; (:.5:\-2-’/ /A&‘ 3
“Dan demikianlah Kami telah menurunkan (al-Qur’an) yang merupakan ayat-
ayat yang nyata; sesungguhnya Allah memberikan petunjuk kepada siapa yang
Dia kehendaki.” (Q.S. al-Hajj [22]:16 )'*

78 Al-Suyufi, al-Itqan, 102.

Y9 Al-Zarqani, Manahil al-Qur’an, Vol. 1, 274.

180 Kementerian Agama RI, Ensiklopedia A/-Qur’an, Vol. 1, 110.
81 al-Qur’an, 22:16.

182 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 6, 367.
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183&:“““" Lie Q) 3 5 sags uw Oiq] 351

“Sungguh, Kami telah menurunkan ayat-ayat yang memberi penjelasan. Dan
Allah memberi petunjuk kepada siapa yang Dia kehendaki ke jalan yang lurus.”
(Q.S. an-Nur [24]: 46).7*%

Kata ayar (<\4f) pada dua ayat di atas bermakna ayat-ayat Allah yang tertulis di
mushaf al-Qur’an. Kemudian, apabila kata ayar dikaitkan dengan lafal Allah (<) dan
semua kata ganti yang berkaitan dengan-Nya, maka dapat diartikan dengan dua
pengertian, yakni bermakna, “ayat-ayat al-Qur’an” dan bermakna, “suatu tanda yang
menunjukkan kepada kebesaran dan kekuasaan Allah.” Kemudian, jika kata, ayat
dihubungkan dengan ungkapan seperti, (/i gawmi yatafakkarun), (ya‘gilun),
(yasma ‘un), (yadhdhakkarun), atau yang semakna dengan itu, maka dapat dimaknai

sebagai “tanda-tanda kebesaran Allah SWT”.*® Semisal dalam surah al-Nahl [16]: 11

dan surah al-Anbiya’ [21]: 91,

Coa/ EQ? : /3 ; 3; o u}&J\ J'{u*‘j u“:}%} S\J }Lijj‘j ,tj) rij :“,M:i
186/ S

“Dengan air (hujan) itu Dia menumbuhkan untuk kamu tanam-tanaman; zaitun,
kurma, anggur dan segala macam buah-buahan. Sungguh dalam hal yang
demikian itu benar-benar terdapat tanda (kebesaran Allah) bagi orang yang
berfikir.”(Q.S. al-Nahl [16]: 11).'*’

1885, Ja0 &7 1a8) Bilisg Uyl oo g USAD Gsh St 65\3

183 al-Qur’an, 24:46.

184 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 6, 617.

185 Kementerian Agama RI, Ensiklopedia Al-Qur’an, Vol 1, 110-111.
186 al-Qur’an, 16:11.

187 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. V, 291.

188 al-Qur’an, 21:91.
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“Dan (ingatlah kisah Maryam) yang memelihara kehormatannya, lalu Kami
tiupkan (ruh) dari Kami ke dalam (tubuh) nya; Kami jadikan dia dan anaknya
;ell;al%gi tanda (kebesaran Allah) bagi seluruh alam.” (Q.S. al-Anbiya’ [21]:
Jumlah kata, ayat (1) dalam al-Qur’an yang berbentuk mufrad (tunggal)
sebanyak 84 kali. Salah satu contohnya ada pada surah al-Bagarah [2]: 106. Dalam
bentuk muthanna (ganda) (¢=5), hanya disebut satu kali pada surah al-Isra’ [17]: 12.
Sedangkan dalam bentuk plural (<4), disebut sebanyak 295 Kali, seperti dalam surah
al-Bagarah [2]: 61 dan al-An‘am [6]: 4.'% Kata, ayar yang berbentuk mufrad, paling
banyak disebut pada surah al-Bagarah, al-An‘am, dan al-Nahl yang masing-masing
disebut sebanyak tujuh kali. Sedangkan bentuk pluralnya, disebut sebanyak 18 kali
dalam surah Ali ‘Imran, 24 kali dalam surah al-A‘raf dan sebanyak 25 kali pada surah
al-An‘am.'*!
Quraish Shihab mengkategorikan ayat-ayat Allah (4 &3y menjadi dua bagian.
Pertama, ayat-ayat Allah yang tertulis dalam mushaf al-Qur’an dan kitab suci-Nya,

192

kedua, ayat-ayat Allah yang terhampar di alam jagad raya.” Ayat al-Qur’an adalah

wahyu yang tersurat dalam mushaf, sedangkan wujud alam semesta merupakan

‘wahyu’ Allah yang terhampar di alam semesta.*

%% 1pid., Vol. 6, 321.

190 Kementerian Agama R, Ensiklopedia Al-Qur’an, Vol 1, 109-110.

1 1bid., Vol. 1. 110.

192 M. Quraish Shihab, Dia dimana-mana: “Tangan” Tuhan di Balik setiap Fenomena (Jakarta,

Lentera Hati, 2014), 12.

198 Dalam tinjauan makna semantik, Thoshihiko Izutsu mengklasifikasikan ayat-ayat Allah menjadi
dua bagian. Pertama, ayat verbal yang berupa wahyu yang merupakan bentuk komunikasi khas
antara Tuhan dan manusia dengan menggunakan media linguistik, seperti bahasa kitab-kitab suci.
Kedua, ayat non-verbal, ayat yang berupa tanda-tanda Allah yang terhampar di alam semesta, baik
berupa isyarat, gerakan manusia dan lain sebagainya. Thoshihiko lzutsu, Relasi a/-Qur’an dan
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Dalam perkembangannya, jenis ayat-ayat Allah yang terhampar di alam
semesta disebut pula sebagai ayat-ayat kawniyah. Sehingga pada saat ini, penggunaan
idiom “ayat-ayat kawniyah” memiliki dua makna. Pertama, ayat-ayat kawniyah
diartikan sebagai tanda atau bukti-bukti berupa ciptaan Allah SWT yang tergelar di
seluruh alam semesta (the universe) yang mencakup makrokosmos atau mesin
raksasa (gigantic machine), mikrokosmos, benda-benda, kejadian, peristiwa alam,
mukjizat material inderawi,*** karamah para wali, dan lain sebagainya. Kedua, ayat-
ayat kawniyah dimaknai sebagai ayat-ayat al-Qur’an yang kontennya berbicara
mengenai alam semesta dan sains.'*®

Dalam kajian tafsir ilmi, frasa ayat-ayat kawniyah secara terminologi telah
banyak dikemukakan oleh ulama dan ilmuwan Islam. Tantawi Jawhari berpendapat,
ayat kawniyah merupakan ayat-ayat al-Qur’an yang berbicara tentang keajaiban-
keajaiban fenomena alam semesta dan keajaiban penciptaannya, seperti penciptaan
langit, bumi, tumbuhan, binatang dan semacamnya, serta ayat al-Qur’an yang
kontennya memuat isyarat-isyarat ilmiah menyangkut disiplin ilmu alam, seperti ilmu

astronomi, geologi, kedokteran, ilmu hitung, ilmu kimia, ilmu biologi, ilmu fisika dan

Manusia; Pendekatan Semantik Terhadap a/-Qur’an, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2003), Cet. 2,
145,

19% Quraish Shihab secara garis besar, membagi menjadi dua macam mukjizat, yaitu mukjizat material
inderawi yang tidak kekal seperti tongkat menjadi ular, dan mukjizat immaterial-logis yang dapat
dibuktikan sepanjang masa seperti mukjizat yang berupa al-Qur’an. M. Quraish Shihab, Mukjizat
Al-Qur’an; Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat llmiah, dan Pemberitaan Gaib (Bandung:
Mizan, 1997), 35.

1% Untuk tipe ayat yang pertama, oleh Fazlur Rahman disebut dengan istilah ayat-ayat alamiah
(natural ayat/ ghair matlu). Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an (U.S. A. The University
of Chicago Press, 2009), 47- 50.
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lain sebagainya.'®®

Menurut Mahdi Ghulshani, ayat-ayat kawniyah adalah ayat-ayat al-Qur’an
yang menjelaskan tentang komponen-komponen pokok alam semesta, ayat al-Qur’an
yang mendorong untuk melakukan penelitian dan pengamatan terhadap alam semesta,
ayat al-Qur’an yang berbicara tentang proses penciptaan alam semesta, ayat al-
Qur’an yang mendorong manusia untuk mengenal cara menciptakan alam semesta,
ayat al-Qur’an yang mendorong manusia untuk mempelajari gejala dan fenomena
perubahan alam, ayat al-Qur’an yang menunjukkan bahwa Allah bersumpah dengan
aneka alam ciptaan-Nya, ayat al-Qur’an yang menunjukkan kemungkinan terjadinya
proses dan fenomena perubahan pada alam semesta, ayat al-Qur’an yang menunjukan
tentang barunya alam semesta, dan ayat al-Qur’an yang membahas tentang relasi
antara manusia, alam semesta dan ketundukan alam pada manusia.*®’

Sementara itu, Agus Purwanto®®

mengemukakan, ayat-ayat kawniyah adalah
ayat-ayat al-Qur’an yang menjelaskan tentang fenomena alam fisik dengan catatan
dapat menuntun pada kontruksi bangunan ilmu kealaman (sains). Karena tidak semua
ayat al-Qur’an yang memuat dan menyebut elemen kealaman seperti langit, bumi dan

semacamnya, dapat dikategorikan sebagai ayat kawniyah.

Quraish Shihab juga menjelaskan, ayat-ayat kawniyah adalah ayat al-Qur’an

196 yawhari, al-Jawahir, Vol. 1, 2-3.

97 Mahdi Ghulshani, A/-Qur’an wa Ma‘rifah al-Tabi’ah (Taheran: Mu‘awaniyah Al-‘Alagah Al-
Dawliyah, 1993), 42-45.

198 Agus Purwanto, Ayat-ayat Semesta: Sisi-sisi Al-Qur’an yang Terlupakan (Bandung: Mizan, 2015),
26-27.
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yang kontennya menguraikan tentang alam raya dan fenomenanya.'® Ayat kawniyah
merupakan ayat al-Qur’an Yyang mengandung isyarat-isyarat ilmiah yang
berhubungan dengan alam materi dan fenomenanya, serta ayat yang memerintahkan
manusia untuk mengetahui dan memanfaatkan alam semesta.*”

Berdasarkan beberapa pendapat di atas, dapat dirumuskan bahwa ayat-ayat
kawniyah --dalam konteks kajian tafsir ilmi-- adalah ayat-ayat al-Qur’an yang secara
tersurat ataupun tersirat berbicara tentang komponen-komponen alam semesta dan
keajaiban fenomenanya, ayat al-Qur’an yang mengandung isyarat-isyarat ilmiah yang
dikaji dalam ruang lingkup ilmu-ilmu alam (sains), ayat al-Qur’an yang mendorong
manusia untuk memahami alam raya dan dapat menuntun pada kontruksi bangunan
ilmu kealaman (sains).

2. Klasifikasi Ayat-ayat Kawniyah dalam Al-Qur’an

Pada dasarnya, al-Qur’an sebagai kitab suci agama terakhir, telah memainkan
peranannya dengan topik-topik bahasan yang mengesankan banyak orang sepanjang
zaman dan sesuai standar intelektual. Al-Qur’an merupakan kitab suci yang berisi
tentang pentunjuk, perintah, larangan dan aturan-aturan berperilaku bagi umat
manusia. Al-Qur’an berbicara masalah akidah, hukum, akhlak, nilai, sifat-sifat Allah,
tugas para malaikat, kisah para nabi, kisah umat terdahulu dan lain sebagainya. Di
samping itu, terdapat banyak ayat al-Qur’an yang berbicara tentang tema-tema pokok

bahasan yang dikaji dalam ruang lingkup sains, seperti tentang penciptaan alam,

199 shihab, Membumikan A/-Qur’an, 202.
200 shihab, Wawasan A/-Qur’an, 581.
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reproduksi manusia, perubahan musim, tumbuh-tumbuhan, binatang dan lain
sebagainya.?™

Meskipun demikian, para pakar berbeda-beda dalam mengistilahkan ayat-ayat
al-Qur’an yang berbicara tentang sains (ayat-ayat kawniyah). Tantawi Jawhari
memakai istilah “Ayat al-‘Ulim”** Agus Purwanto menggunakan istilah “ayat-ayat
semesta” sekaligus “ayat-ayat kawniyah** Andi Rosadisastra memakai istilah
“ayat-ayat sains dan sosial,”®* dan Andri Nirwana menyebutnya dengan istilah “ayat-
ayat sains”.?%

Demikian juga, para pakar berbeda pendapat terkait kepastian berapa jumlah
ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an. Tantawi Jawhari**® menyebutkan terdapat lebih
dari 750 ayat kawniyah yang mengandung isyarat-isyarat ilmiah, atau sekitar lima

belas persen dari jumlah keseluruhan ayat al-Qur’an (6236).%

Zaghlul al-Najjar
menyebutkan terdapat sekitar sekitar seribu ayat al-Qur’an yang mengisyaratkan

secara eksplisit tentang fenomena alam fisik, bahkan bisa lebih jika ditambahkan

201 Mir Aneesuddin, Buku Saku Ayat-ayat Semesta, (Jakarta: Zaman, 2014), 12.

202 Tantawy Jawhari, al-Jawahir . Vol. 1, 3.

203 Agus Purwanto, Ayat-ayat Semesta. 26.

204 Andi Rosadisastra, Metode Tafsir Ayat-Ayat Sains Dan Sosial (Jakarta: Amzam, 2016)

25 Andri Nirwana, Tafsir Ayat-ayat Sains (Aceh: Forum Intelektual al-Qur’an dan al-Hadits Asia

Tenggara, 2016).

26 yawhari, al-Jawahir, Vol. 1, 3.

27 Meskipun dari segi teks, lafal al-Qur'an adalah sama. Namun, ulama berbeda dalam cara
menghitung jumlah ayat al-Qur’an. Menurut Ibnu al-Jawzi (597 H), para ulama yang telah
menghitung ayat, semuanya sepakat bahwa jumlah ayat al-Qur’an sebanyak 6200 lebih. Akan
tetapi sisa kelebihan dari 6200 ayat tersebut, para ulama berselisih pendapat terkait jumlahnya.
Ulama Madinah, al-Shaybah 6214 ayat, Abi Ja‘far 6210. Ulama Makkah 6220 ayat. Ulama Kuffah:
Imam Hamzah Ziyat 6236 ayat. Ulama Basrah; Imam ‘Asim al-Jahdari, 6204 dan Imam Qatadah
6219 ayat. Ulama Sham, Yahya bin Harith al-Dhimari 6226 ayat. Ibnu Mas‘ud 6225 ayat, Imam
‘Ataillah al-Kharasani 6216 ayat, Imam °Ataillah bin Yasar, 6232 ayat. Abi al-Faraj ‘Abd al-
Rahman bin al-Jawzi, Funun al-Afnan ‘Aja’ib ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: al-Kutub al-Thaqafiyah,
2001), 96-97.
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dengan ayat-ayat yang secara tersirat mengandung isyarat-isyarat ilmiah.?®®
Sementara itu, Agus Purwanto menyebutkan terdapat sebanyak 1.108 ayat yang
memuat kosa-kata tentang elemen-elemen alam semesta, sedangkan yang secara
spesifik menuntun pada kontruksi ilmu-ilmu kealaman terdapat 800 ayat-ayat
kawniyah*®

Maka dari itu, berdasarkan uraian-uraian di atas dapat disimpulkan bahwa
masih belum terdapat kesepakatan di kalangan para pakar, terkait istilah dan berapa
jumlah ayat-ayat kawniyah. Hanya saja, dalam konteks kajian tafsir ilmi, pada
umumnya, ayat-ayat al-Qur’an yang berbicara tentang alam semesta dan
fenomenannya, seringkali diistilahkan dengan istilah ‘“ayat-ayat kawniyah’.
Demikian pula, dari perbedaan pendapat terkait jumlah ayat-ayat kawniyah di atas,
namun dapat disimpulkan bahwa meskipun jumlah pastinya belum disepakati secara
pasti, akan tetapi, pada kenyataannya memang terdapat sekian banyak jumlah ayat-
ayat kawniyah dalam al-Qur’an, bahkan melebihi dari jumlah ayat-ayat hukum yang
hanya sekitar 150 ayat sebagaimana penjelasan Tantawi Jawhari.?°

Selanjutnya, menyangkut klasifikasi ayat-ayat kawniyah, penulis masih belum
menemukan literatur yang berhasil memetakan ayat-ayat tersebut secara detail dan

komprehensif, kecuali buku karya Agus Purwanto, itupun masih dalam bentuk

208 Al-Najjar, Tafir al-Ayat, Vol. 1, 26.
29 pyrwanto, Ayat-ayat Semesta, 27-28.
210 yawhari, al-Jawahir, Vol. 1, 3.
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sederhana sebagaimana pengakuannya.”'*

Tantawi Jawhari, meski menyebut
kuantitas jumlah ayat-ayat kawniyah, namun ia tidak mengklasifikasikan ayat
tersebut secara khusus, sehingga pembaca masih harus berusaha keras untuk mencari
ayat kawniyah yang terselip di antara 6236 ayat dalam tafsirnya. Demikian juga,
Zaghlul al-Najjar yang menyebutkan bahwa jumlah ayat kawniyah terdapat sekitar
1000 ayat, namun dalam Karya tafsirnya, 7afsir al-Ayat al-Kawniyah i al-Qur’an al-
Karim, ia hanya menafsirkan sebanyak 176 ayat yang tersebar dalam 66 surah dan
tidak mengklasifikasikan ayat kawniyah secara khusus.

Sementara itu, Mahdi Ghulshani juga tidak mengklasifikasikan secara detail
terkait ayat yang mana saja, yang dapat dikategorikan sebagai ayat-ayat kawniyah. la
hanya menjelaskan 8 kriteria beserta beberapa contoh ayat al-Qur’an yang dapat
dikategorikan sebagai ayat-ayat kawniyah. Pertama, ayat al-Qur’an yang redaksinya
berbicara tentang elemen-elemen pokok obyek ciptaan dan memerintahkan pada
manusia untuk menyingkapnya, seperti Q.S. al-Tariq [86]: 5, Q.S. al-Nur [24]: 45,
Q.S. al-Insan [76]: 2. Kedua, ayat al-Qur’an yang redaksinya berbicara tentang cara
Allah menciptakan sesuatu dan memerintahkan pada manusia untuk mengetahui cara
dan asal-usul penciptaannya, seperti Q.S. Hud [11]:7, Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30, Q. S.
Lugman [31]: 10, Q.S. Fussilat [41]: 11, Q.S. al-Mu’minun [23]: 12-14, Q.S. al-
Ghashiyah [88]: 17-20.2 Ketiga, ayat al-Qur’an yang redaksinya memerintahkan

pada manusia untuk mengetahui bagaimana cara Allah menciptakan alam semesta,

211 Agus Purwanto, Nalar Ayat-ayat Semesta; Menjadikan A/-Qur’an Sebagai Basis Kontruksi 1lmu
Pengetahuan (Bandung: Mizan, 2015), 8.
2 Ghulshari, A/-Qur’an wa Ma‘rifah, 42-43.
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seperti Q.S. al-Ankabut [29]: 19-20. Keempat, ayat-ayat yang redaksinya mendorong
manusia untuk mempelajari fenomena alam, seperti Q.S. al-Zumar [39]: 21, Q.S. al-
Rum [30]: 48. Q.S. al-Baqarah [2]: 164. Kelima, ayat-ayat yang redaksinya
menunjukkan bahwa Allah bersumpah dengan objek ciptaan-Nya, seperti, Q.S. al-
Shamy [91]: 1-6, Q.S. al-Wagqi‘ah [56]: 75-76, Q.S. al-Tariq [86]: 1-3, al-Buruj [85]:
1. Keenam, ayat-ayat yang redaksinya menjelaskan tentang fenomena-fenomena alam
yang menunjukkan kebaruan alam sehingga pada waktunya akan terjadi hari kiamat,
seperti, Q.S. al-Hajj [22]: 5, Q.S. Yasin [36]: 81, Q.S. al-Rum [30]: 19. Ketujuh,
ayat-ayat yang redaksinya menunjukkan pada keberlangsungan, keteraturan dan
ketelitian penciptaan Allah, seperti Q.S. al-Naml [27]: 88, Q.S. al-Mulk [67]: 3-4,
Q.S. al-Hijr [15]: 19, Q.S. al-Furgan [25]: 2, Q.S. al-Zumar [39]: 5. Kedelapan, ayat-
ayat yang redaksinya berbicara tentang adanya relasi yang harmonis antara alam fisik
dan manusia, serta ditundukkannya alam untuk kepentingan manusia, seperti Q.S. al-
Jathiyah [45]: 13, Q.S. al-Mulk [67]: 15, Q.S. al-Nahl [16]: 5, Q.S. al-Hadid [57]: 25,
Q.S. al-An‘am [6]: 97.23

Dengan demikian, berdasarkan uraian-uraian di atas, dapat dipahami bahwa
terkait indeksasi, klasifikasi, dan kategori ayat-ayat kawniyah, masih sangat terbatas,
bahkan masih belum ada kesepakatan ulama secara pasti, sehingga masing-masing
pakar memiliki standar tersendiri dalam memilah dan memilih mana yang tergolong

ayat-ayat kawniyah, ayat-ayat hukum, ayat-ayat gissah, dan ayat kategori lainnya.

213 |pid., 43-46.
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Maka dari itu, sebagian besar para pakar dalam mengklasifikasikan dan
mengkategorikan ayat-ayat kawniyah, lebih mengacu pada terminologi ayat
kawniyah pada umumnya, yakni ayat-ayat al-Qur’an yang redaksinya berbicara
tentang alam semesta dan fenomenanya, atau ayat al-Qur’an yang dalam redaksinya

memuat kosa-kata tentang elemen-elemen alam semesta.
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M. QURAISH SHIHAB, TAFSIR AL-MISBAH
DAN TAFSIR AYAT KAWNIYAH

A. Sketsa Biografi Intelektual M. Quraish Shihab
1. Setting Sosio-Kultur M. Quraish Shihab

Prof. Dr. Muhammad Quraish Shihab, M.A. merupakan salah satu putra
terbaik Indonesia yang telah banyak menorehkan prestasi di kancah nasional dan
internasional. la merupakan salah seorang cendekiawan muslim sekaligus pakar
tafsir al-Qur’an Indonesia yang kepakaran dan ketokohannya sudah diakui secara
mutawatir oleh kalangan masyarakat luas. Pengakuan tersebut antara lain datang
dari presiden republik Indonesia ke-3, yaitu B. J. Habibie® dengan menyatakan
bahwa Quraish Shihab merupakan sosok ulama ahli tafsir dan sebagai cerminan
dari “Ulul Albab Indonesia Sejati”.?

Ahmad Mustafa Bisri,® juga mengamini kepakarannya. la menyatakan
bahwa Quraish Shihab adalah ulama besar yang memiliki banyak gelar, manusia
yang mau mengerti, menghargai, mengasihi, dan berbagi dengan manusia yang

lain, serta memiliki kepribadian yang anggun dan kharismatik saat menjelaskan

[

Bacharuddin Jusuf Habibie adalah Presiden Republik Indonesia ke-3 yang lahir di Pare-Pare
Sulawesi Selatan tanggal 25 Juni 1936. la juga seorang ilmuwan Indonesia yang pakar dalam
bidang desain dan rekonstruksi pesawat terbang, ahli bidang thermodinamika, instalasi
aerodinamika, mekanika fraktur pesawat terbang, pernah terlibat secara tidak langsung dalam
proyek Helikopter jenis BO-105, pesawat tempur multiperan, beberapa peluru kendali dan
satelit. la menerima 17 medali penghargaan dari dalam negeri dan 16 dari dunia internasional.
Bacharuddin Jusuf Habibie, Detik-detik yang Menentukan; Jalan Panjang Indonesia Menuju
Demokrasi (Jakarta: THC Mandiri, 2006), 546-549.

2 Mauluddin Anwar, dkk, Canda, Cinta dan Canda M. Quraish Shihab (Tangerang: Lentera Hati,
2015), v.

¥ KH. Ahmad Mustafa Bisri adalah Pengasuh Pondok Pesantren Raudlatul Ulum Rembang dan
Rais ‘Amm Nahdlatul Ulama Periode 2014-2015. Selain sebagai ulama, beliau juga dikenal
sebagai budayawan dan penulis produktif. Beliau adalah sahabat Quraish Shihab saat kuliah di
al-Azhar Kairo Mesir. Ahmad Mustafa Bisri, Agama Anugerah; Agama Manusia, (Rembang:
CV. Mata Air Indonesia, 2016), 125-126.
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ayat-ayat al-Qur’an dan menyampaikan tausiah keagamaan.’ Selain itu, Syafii
Ma’arif,” menyebut Quraish Shihab sebagai sang maestro tafsir al-Qur’an dan
mengatakan bahwa, “sekiranya rahim kaum Muslim sedunia dapat lebih banyak
melahirkan ulama semisal dan sekelas Quraish Shihab yang selalu menampilkan
wajah Islam yang teduh, cerah, mendalam, dan memikat, maka rasanya kita boleh
bernafas lega.”® Juga, tokoh Katolik, Franz Magnis Suseno menyatakan,

“Saya kagum pada Pak Quraish. Pak Quraish adalah manusia yang tenang,
selalu terbuka, dan simpatik. Memiliki radiasi, memberi hati, dan semangat.
Radiasi itu keluar dari hati beliau yang Islami. Itulah keistimewaannya.
Dalam diri beliau saya merasakan Islam sebagai kekuatan hati yang
mendukung yang positif. Saya sepertinya merasakan bahwa beliau dekat pada
Tuhan. Karena orang yang dekat dengan Tuhan mesti memancarkan
kebaikan, belas kasih, dan kedekatannya memberi semangat memaafkan.
Sebaliknya, segala yang muncul dalam bentuk kekerasan, kesombongan,
keganasan, meremehkan, dan menakutkan, adalah tanda kejauhan dari Tuhan.
Setiap kali saya bertemu dengan Pak Quraish, walau hanya sebentar, saya
selalu merasakan radiasi itu. Bertemu Pak Quraish membuat gembira dan
bersemangat. Beliau orang ternama, tokoh Islam sekaligus tokoh nasional
yang sudah pernah menduduki sekian posisi dengan tanggung jawab nasional.
Namun Beliau selalu membawa diri secara sederhana. Beliau menunjukkan
kerendahan hati, tanda mereka yang sadar akan Tuhan. Maka saya gembira
bahwa ada Pak Quraish dan bisa berkenalan dengan orang seperti itu. Karena
Beliau menyampaikan secara nyata apa sebenarnya sikap dan hati orang yang
betul-betul Islami. Pandangan saya (yang orang Katolik sejak kecil) tentang
Islam terbentuk dalam pertemuan dengan sekian tokoh Islam yang saya alami
sebagai penyemangat dan dukungan ke arah kebaikan, yang dengan demikian
memperkaya dan memperdalam hidup saya.”’

Demikian juga, pengakuan yang datangnya dari dunia internasional, yaitu

pada tanggal 27 Januari 2020 yang lalu, Quraish Shihab mendapat anugerah

4 Anwar, Canda, Cinta., v-vi.

® Muhammad Syafii Ma‘arif merupakan tokoh reformis muslim Indonesia, tokoh nasional yang
terlibat aktif dalam organisasi Muhammadiyah dan beberapa kali mendapat penghargaan, baik
tingkat Nasional maupun Internasional karena kiprahnya sebagai intelektual-aktivis dan
dedikasinya terhadap kemanusiaan. Ahmad Syafii Ma’arif, Islam dalam Bingkai Keindonesiaan
dan Kemanusiaan; Sebuah Refleksi Sejarah (Bandung: Mizan, 2015), 403-404.

¢ Anwar, Canda, Cinta, vi.

" Ibid., vii. Franz Magnis Suseno merupakan seorang tokoh Katolik dan Guru Besar STF
Driyakarya kelahiran Polandia 26 Mei 1936 yang kemudian menjadi WNI tahun 1977. Ayub
Yahya, Titik Nol Saat Seorang Pendeta Tak di Mimbar, (Jakarta: Gunung Mulia, 2008), 44.
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penghargaan dari pemerintah Mesir berupa “Bintang Tanda Kehormatan Tingkat
Pertama Bidang llmu Pengetahuan dan Sains”. Suatu penghargaan atas prestasi
dan kontribusi besar Quraish Shihab dalam melakukan pembaharuan dalam hal
pemikiran dan sikap Islam yang moderat dan toleran.?

Meski demikian, Quraish Shihab juga tidak luput dari kritik, bahkan
fitnah yang datang dari sebagian orang, baik kritik yang bersifat membangun,
maupun Kkritik yang secara terang-terangan menyerang karya ataupun pemikiran
Quraish Shihab. Di antaranya, kritikan yang terdapat dalam buku, Tafsir Al-
Misbah dalam Sorotan.® Isi buku ini antara lain adalah mengkritik sebagian
sumber-sumber yang dijadikan rujukan dalam tafsir 7Tafsir AI-Misbah. Selain itu,
ada pula yang menuduh Quraish Shihab sebagai ulama penganut mazhab Shi‘ah.
Hanya saja, kritikan-kritikan tersebut, dia sikapi dengan penuh kesantunan dan
dijawab dengan lapang dada ataupun dalam bentuk tulisan berupa buku, semisal
buku yang berjudul, Islam yang Saya Anut: Dasar-dasar Ajaran Islam, karya
Quraish Shihab, yang terbit pada tahun 2018 yang lalu. Dalam buku itu dijelaskan
bahwa ia bukanlah penganut mazhab Shi‘ah.'

Dengan segala keistimewaan dan keterbatasan yang melekat dalam diri M.
Quraish Shihab, sang maestro tafsir al-Qur’an ini, lahir pada tanggal 22 Safar

1363 H/16 Februari 1944 di Lotassalo, kabupaten Sidenreng Rappang Sulawesi

® Kementerian Luar Negeri Republik Indonesia, Kedutaan Besar Republik Indonesia di Kairo,
“Mantan Menteri Agama RI, Prof. Dr. M. Quraish Shihab Terima Bintang Kehormatan dari
Pemerintah Mesir Mesir”, https://kemlu.go.id/cairo/id/news/4450/mantan-menteri-agama-ri-
prof-dr-m-quraish-shihab-terima-bintang-kehormatan-dari-pemerintah-mesir; diakses tanggal 11
Juni 2020.

% Afrizal Nur, Tafsir Al-Misbah dalam Sorotan (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2018), 85.

19 M. Quraish Shihab, Islam yang Saya Anut; Dasar-dasar Ajaran Islam (Tangerang: Lentera Hati,

2018), 25-26.



https://kemlu.go.id/cairo/id/news/4450/mantan-menteri-agama-ri-prof-dr-m-quraish-shihab-terima-bintang-kehormatan-dari-pemerintah-mesir
https://kemlu.go.id/cairo/id/news/4450/mantan-menteri-agama-ri-prof-dr-m-quraish-shihab-terima-bintang-kehormatan-dari-pemerintah-mesir
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Selatan. la merupakan putra dari habib** Abdurrahman Shihab, seorang ulama dan
guru besar tafsir IAIN Alauddin Ujung Pandang yang lahir pada tahun 1915 di
Makasar.'? Ibunya bernama Asma’, seorang perempuan yang berasal dari suku
Bugis, cucu dari Puattulada salah satu adik dari Sultan Rappang.'®* Nama kakek
dari jalur ayahnya adalah habib Ali bin Abdurrahman Shihab, salah seorang ulama
kelahiran Hadramaut Yaman yang hijrah ke Jakarta dan aktif berjuang di Jami‘at
Khair.**

Dengan demikian, dalam tubuh Quraish Shihab mengalir darah keluarga
bangsawan Bugis, sekaligus mengalir darah Arab dari lingkungan keluarga
Sayyid™ dari fam marga Shihab/Shahab.*® Kendati demikian, keluarga ini selalu
menekankan kepada putra-putrinya dan sesama keturunan Arab agar menyatu
menjadi bagian dari Indonesia, bersikap rendah hati, dan tidak membangga-
banggakan nasabnya. Karena itu, mereka enggan menggunakan gelar kehormatan

dan kebangsawanan mereka, sehingga pada umumnya, keluarganya tidak

“Dalam bahasa Arab, kata 4abib berakar dari kata “4ubb”, yang artinya cinta. Jadi, kata “habib”
berarti (yang mencintai) atau bisa juga bermakna (yang dicintai). Tetapi kemudian maknanya
berkembang menjadi suatu istilah, sehingga istilah “habib”, diartikan sebagai orang teladan,
orang baik yang berpengetahuan, dan seorang yang berhubungan dengan Rasulullah. Karena itu,
gelar habib menurut Quraish Shihab tidak dapat diberikan kepada orang sembarangan. Karena
gelar tersebut sebangun dengan gelar kesarjanaan yang harus ada usaha untuk mendapatkannya,
terutama dari akhlaknya. Anwar, dkk, Canda, Cinta, 303.

12 Abuddin Nata, Tokoh-tokoh Pembaruan Pendidikan di Indonesia (Jakarta: PT. Raja Grafindo

Persada, 2005), 362. Salman Iskandar, 99 Tokoh Muslim Indonesia (Bandung: Mizan, 2009), 28.,

Il_sihat pula pada, Mauluddin Anwar, dkk, Canda, Cinta, 5.

Ibid., 7.

4 Al-Jami‘ah al-Khairiyah/ Jami‘ah Khair pada awalnya merupakan organisasi komunitas Arab di
Jakarta yang kemudian menjadi lembaga pendidikan Islam modern (klasikal) yang secara resmi
diakui secara sah oleh pemerintah Belanda pada tanggal 17 Juli 1905. Ramayulis, Sejarah
Pendidikan Islam; Napaktilas Perubahan Konsep, Filssafat dan Metodologi Pendidikan Islam
dari Era Nabi Saw sampai Ulama Nusantara (Jakarta: Kalam Mulia, 2011), 312.

®Gelar yang biasa digunakan untuk keturunan Nabi Muhammad SAW. dari jalur Sayyidah
Fatimah.

18 Shihab atau Shahab merupakan salah satu fam marga dari keturunan Nabi Muhammad SAW.
dari jalur Sayyidina Husayn, yang bermakna, bintang yang gemerlap.
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mengenakan peci putih khas Arab, tetapi peci hitam songkok nasional khas
Indonesia, mengenakan celana, berdasi dan berjas.'’

Quraish Shihab merupakan putra keempat dari dua belas bersaudara.
Ketiga kakaknya bernama Nur Shihab, Ali Shihab dan Umar Shihab. Sedangkan
adiknya bernama Wardah Shihab, Alwi Shihab, Nina Shihab, Sida Shihab, Nizar
Shihab, Abdul Muthalib Shihab, Salwa Shihab, dan adik kembarnya, Ulfa Shihab
dan Latifah Shihab.® Keluarganya memiliki reputasi yang sangat baik di
lingkungan masyarakat, terutama di lingkungan pendidikan yang ada di Sulawesi
Selatan. Karena ayahnya, di samping pernah menjabat sebagai Rektor IAIN
Alauddin Makasar, juga berkontribusi besar dalam membidani lahirnya
Universitas Muslim Indonesia Makasar.*

Quraish Shihab hidup dalam lingkungan keluarga yang sadar akan
pentingnya menuntut ilmu dan meraih pendidikan setinggi-tingginya.
Keluarganya sangat memperhatikan pendidikan putra-putrinya. Sebagian petuah
orang tuanya yang sering disampaikannya adalah “Aba tidak akan meninggalkan
harta buat kalian, tapi semoga bekal pendidikan dapat Aba usahakan, kalau perlu
Aba jual gigi”. Meski begitu, dalam keluarga ini hanya anak laki-laki yang
didorong untuk menempuh pendidikan formal setinggi-tingginya, sedang anak
perempuannya tidak dianjurkan menempuh studi di perguruan tinggi dan
dicukupkan bersekolah formal sampai setingkat sekolah menengah atas.?

Selain itu, keluarga Quraish Shihab juga berkiprah dalam dunia

7 Anwar, Canda, Cinta, 5-7.

¥ bid., 7.

¥pysat Studi al-Qur’an,”Profil Singkat M. Quraish Shihab”, https://quraishshihab.com/profil-
mgs/, diakses tanggal 11 Juni 2020.

20 Anwar, Canda, Cinta, 14.



https://quraishshihab.com/profil-mqs/
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perpolitikan dan perdagangan. Ayahnya pernah menjabat sebagai ketua partai
masyumi se-Sulawesi dan pernah menjadi anggota DPRD kota madya Makasar
pada tahun 1955. Sementara itu, dalam bidang bisnis, keluarganya dikenal sebagai
saudagar batik sukses pada masa itu.?*

Pada tanggal 2 Februari 1975, diusianya yang ketigapuluh, Quraish Shihab
menikah dengan Fatmawati. Istrinya merupakan gadis Solo, putri dari habib Ali
Abu Bakar Assegaf, seorang praktisi pendidikan yang telah mendirikan Yayasan
Pendidikan Islam Diponegoro, sekaligus pendiri Koperasi Perbatikan Nasional
dan pengusaha batik sukses.?? Dari pernikahan ini, ia dikaruniai lima buah hati,
yaitu, Najela Shihab (lulusan Magister Psikologi Universitas Indonesia yang
sekarang aktif sebagai praktisi pendidikan anak dan keluarga), Najwa Shihab
(lulusan Fakultas Hukum Universitas Indonesia dan lulusan Magister di
Melbourne University yang sekarang aktif dalam dunia jurnalis dan presenter),
Nasywa Shihab (lulusan Universitas Indonesia dan University of Queensland
Australia yang lebih memilih merintis dunia usaha), Nahla Shihab (lulusan
jurusan kedokteran dan spesialis kulit dari Universitas Indonesia), dan Ahmad
Shihab (lulusan business system di Monash University Melbourne, sekarang lebih
memilih bergerak di bidang bisnis properti dan developer pembangkit listrik).?

2. Geneologi Keilmuan dan Karir M. Quraish Shihab

Sejarah Indonesia modern secara garis besar dibagi menjadi dua periode,

yaitu sejak masa awal abad ke-20 sampai proklamasi kemerdekaan tahun 1945

yang ditandai dengan meluasnya gerakan nasionalisme dalam menentang

21 |bid., 31-33.
22 1hid., 93-99.
23 Anwar, Canda, Cinta, 119-125.
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kolonialisme, disebut sebagai periode pertama. Sedangkan periode kedua dimulai
sejak awal kemerdekaan Indonesia tahun 1945 yang ditandai dengan masa transisi
suksesi kepemimpinan dari pihak luar kepada suatu negara yang berdaulat dalam
membangun negaranya.?

Berdasarkan data tahun kelahirannya (1944), dapat dipahami bahwa
Quraish Shihab lahir pada akhir periode pertama sejarah Indonesia modern
sebelum terjadinya proklamasi kemerdekaan Indonesia. Sedangkan pada saat
sekarang, ia sudah berumur sekitar 77 tahun dan telah melewati fase era orde
lama, orde baru dan era reformasi. Situasi Indonesia pada tahun kelahirannya,
masih sedang mengalami puncak penderitaan dan ketidakstabilan sebagai dampak
dari meletusnya perang dunia Il secara umum dan tekanan kolonialisme Jepang
secara khusus.?

Secara informal,”® pendidikan Quraish Shihab dimulai dari lingkungan
keluarga dan masyarakat sekitar Sulawesi Selatan tempat ia tinggal. Sedari kecil,
kedua orang tuanya telah menanamkan dalam dirinya tentang nilai-nilai
ketauhidan dan keislaman. la didorong untuk selalu mencintai al-Qur’an dan
mempelajarinya. Sebagian nasihat ayahnya padanya yang berkaitan dengan al-
Qur’an adalah “bacalah al-Qur’an seakan-akan ia turun kepadamu”. Berkat

nasihat-nasihat semacam itu dan didikan dari ayahnya tentang al-Qur’an,

% Howard M. Federspiel, Kajian Al-Qur’an di Indonesia; Dari Mahmud Yunus Hingga Quraish

Shihab, (Bandung: Mizan, 1996), 29.

% Greg Barton, Biografi Gus Dur; The Authorized Biography of Abdurrahman Wahid,

(Yogayakarta: LKIS, 2006), 38.

%6 pendidikan informal merupakan salah satu bagian jalur pendidikan yang ada di Indonesia.
Dalam UU. No. 20 Tahun 2003 tentang Sistem Pendidikan Nasional Indonesia, Bab VI, Pasal
13, disebutkan bahwa “Jalur Pendidikan terdiri atas pendidikan formal, nonformal dan informal
yang dapat saling melengkapi dan memperkaya.
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kemudian ia tumbuh sebagai pecinta al-Qur’an.?’ Di samping itu, ia juga mulai
belajar bahasa pada keluarganya. Kepada ibunya, ia berbahasa Bugis, dengan
nenek dari jalur ayah, berbahasa Makasar, dan dengan ayahnya berbahasa
Indonesia dalam komunikasi kesehariannya.”®

Pendidikan formalnya, diawali dengan belajar di sekolah dasar
Lompobattang Sulawesi pada tahun 1950-an. Setelah tamat pada tahun 1955, ia
melanjutkan pendidikannya di SMP Muhammadiyah Makasar.? Di sekolah ini, ia
hanya menempuh pendidikan selama satu tahun yang kemudian pindah ke Malang
Jawa Timur pada tahun 1956 guna menempuh pendidikan di Pesantren Darul
Hadits al-Fagihiyah Malang yang didirikan oleh habib Abdul Qadir Bilfagih.* Di
Malang, di samping nyantri di pesantren itu, ia juga melanjutkan pendidikan
formalnya di SMP Muhammadiyah Malang, yang jaraknya tidak jauh dari
pesantren tersebut.

Di pesantren ini, ia belajar sekitar dua tahun (1956-1958). Di sana ia
dikenal sebagai santri yang cerdas, tenang, teduh dan penuh karismatik sehingga
menjadi santri kesayangan gurunya, habib Abdul Qadir Bilfagih. Karena itu, ia
memiliki ikatan batin yang sangat kuat dengan gurunya tersebut sehingga menurut
pengakuan Quraish Shihab, “dampak dari nyantri di al-Faqihiyah yang hanya
dua tahun, jauh lebih berharga dan lebih bernilai dari belasan tahun masa
studinya di Al-Azhar Mesir.®' Dengan demikian, dapat dipahami bahwa

geneologi keilmuan Quraish Shihab di Indonesia pada masa ini banyak

2T Anwar, Canda, Cinta, 12.
28 bid., 54.

2 hid., 13-14.

%0 bid., 14.

L 1bid., 41-49.
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dipengaruhi oleh kedua orang tuanya, dan habib Abdul Qadir Bilfaqgih.

Suasana dan kondisi Indonesia pada masa-masa tersebut (1944-1958),
secara sosio-politik masih belum stabil, meskipun telah merdeka. Dalam rentang
waktu selama 14 tahun itu, di Indonesia masih banyak terjadi kerusuhan dan
konflik, perekonomian lemabh, tingkat kemiskinan dan buta huruf masih tinggi dan
dunia pendidikan kurang mendapat perhatian dari pemerintah orde lama. Karena
pada saat ini, menurut Ricklefs, pemerintah orde lama lebih terfokus untuk
mengatasi ganguan stabilitas keamanan negara dari berbagai macam ancaman,
baik yang datang dari pihak luar maupun dari dalam negeri, seperti gerakan
separatis, gerakan Islam radikal (DI/NII), dan pemberontakan PKI (Partai
Komunis Indonesia) pada tahun 1948.%

Tanggal 17 Agustus 1945 merupakan kisah sentral dan monumental dalam
sejarah Indonesia setelah mampu keluar dari kekuasaan asing (Jepang) dan mulai
masuk dalam fase perjuangan dalam menata tatanan sosial yang lebih adil. Meski
demikian, pada rentang waktu antara tahun 1945 sampai tahun 1950, dikenal
sebagai masa revolusi pertama, suatu masa yang paling berat bagi bangsa
Indonesia. Karena pada masa ini, Indonesia masih kacau akibat ketegangan-
ketegangan sosial-politik yang terjadi pada masa itu. Fokus pemerintah adalah
bagaimana dapat mempertahankan kemerdekaan dari tangan kaum imperialis
Belanda dan Inggris yang hendak melakukan percobaan untuk menjajah Indonesia
kembali. Pada masa ini, terjadi perang melawan tentara Inggris (10 November

1945) di Surabaya, pada Januari 1946 Jakarta dikuasai lagi oleh Belanda sehingga

%2 M.C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern 1200-2008, (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2010),
Cet.. 3, 446-586.
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ibu kota Indonesia dipindah ke Yogyakarta sampai tahun 1949, yang kemudian
kolonialisme jilid Il ini dapat diselesaikan melalui Konferensi Meja Bundar di
Den Hag pada tanggal 23 Agustus sampai 2 November 1949.%

Selain itu, ketegangan sosial juga masih kerap terjadi di berbagai daerah.
PKI (Partai Komunis Indonesia) yang dipimpin oleh Muso (penganut pemikiran
Josef Stalin) melakukan gerakan bawah tanah untuk mengkudeta pemerintah
Indonesia. 3 Pada September 1948, terjadi pertempuran terbuka antara pihak pro-
PKI dengan pihak pro-pemerintah di Surakarta. Pada bulan ini juga, PKI di
Madiun melakukan pembunuhan-pembunuhan pada kaum santri, kiai, tokoh-
tokoh pro-pemerintah, dan merebut tempat-tempat strategis di Madiun. Kekuatan
PKI ini, baru dapat dilumpuhkan oleh pasukan Siliwangi sesudah tewasnya Muso
pada 31 Oktober 1948.

Setelah penjajah asing dan PKI dilumpuhkan, Indonesia menerapkan
sistem parlementer RIS (Republik Indonesia Serikat) sebagai percobaan
demokrasi pertama (1950-1957). Pada masa ini, meskipun perekonomian
Indonesia masih lemah, kemiskinan dan buta huruf masih tinggi, namun aspek
pendidikan dan perekonomian sudah mulai mendapat perhatian jika dibandingkan
dengan masa sebelumnya. Hal ini seiring dengan semakin meredanya gangguan
dan ancaman yang dihadapi pemerintah Indonesia. Sebagian persoalan serius pada
masa ini adalah terjadinya perpecahan dan gesekan kuat antara kaum muslim
tradisionalis dan modernis, gencarnya gerakan aktivis Darul Islam, PKI Aidit

mulai bergerak kembali, gerakan separatis masih bermunculan, dan percikan efek

% bid., 466-488.
% Ibid., 479-482.
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negatif perang dingin Blok Barat dan Blok Timur.*

Demikianlah kondisi sosial-politik yang mengitari proses perjalanan
pendidikan Quraish Shihab selama di Indonesia pada masa kecilnya. Setelah
selesai nyantri di al-Faqihiyah pada tahun 1958, ia melanjutkan pendidikannya ke
al-Azhar Kairo Mesir dan diterima di kelas 1l Tsanawiyah al-Azhar. Setelah itu, ia
melanjutkan pendidikan tingginya di Universitas al-Azhar, fakultas ushuluddin,
jurusan Tafsir dan Hadits sampai mendapat gelar setingkat sarjana pada tahun
1967. Setelah itu, ia melanjutkan studinya pada jurusan dan universitas yang sama
sampai meraih gelar magister (M.A) pada tahun 1969.%

Kondisi sosial-politik Mesir yang mengitari Quraish Shihab saat belajar di
Al-Azhar (1958-1969), juga tidak jauh berbeda dengan situasi yang dialaminya
semasa di Indonesia. Pada 23 Juli 1952, Mesir baru saja mengalami revolusi
besar-besaran dengan beralihnya dari sistem monarki konstitusional menjadi
sistem republik yang berakhir dengan tumbangnya Raja Faruq, seorang raja Mesir
yang disinyalir menjadi kepanjangan tangan imperialis Inggris pada masa itu.
Gerakan ini dipimpin oleh pasukan militer Mesir, yakni Jenderal Muhammad
Najib dan Jenderal Jamal ‘Abd al-Nasir.*’

Pada tahun 1958-1969, Mesir dipimpin presiden Jamal ‘Abd al-Nasir yang
dikenal cukup kuat pengaruhnya atas Mesir dan negara-negara Arab di
sekelilingnya. Jamal sangat anti terhadap imperialisme Barat yang telah menjajah

Mesir dan wilayah sekitarnya. la berusaha membangun negara nasionalisme-

% |bid, 493-532.

%¢ Nata, Tokoh-tokoh Pembaruan, 363.

" Muhammad Nuruddin, “Pemikiran Nasionalisme Arab Gamal Abdel Nasser dan Implikasinya
terhadap Persatuan Umat Islam di Mesir,” Jurnal al- Din, Vol 09, No. 01, (Februari 2015), 72-73.
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sosialis-sekuler dengan mengusung ideologi Pan-Arabisme (persatuan negara-
negara Arab) untuk menyaingi dan melawan kekuatan kaum imperialis yang
masih kuat mengakar di Timur Tengah pada masa itu. la juga dikenal sebagai
pemimpin otoriter sehingga pada masanya banyak terjadi tindakan anarkisme,
otoritarianisme dan vandalisme. Misalnya peristiwa pembunuhan rival tokoh
politiknya, penangkapan demonstran, penculikan, pembungkaman media masa,
penangkapan orang yang masih belum diketahui salahnya, penembakan sniper tak
dikenal, konfrontasi dengan a/-Ikhwan al-Muslimun yang diduga sebagai gerakan
Islam garis keras, sampai pada inisiatif untuk membekukan Universitas al-Azhar,
karena ada sebagian pimpinan al-Azhar yang diduga mencoba untuk melawan
kepemimpinannya.*®

Meski demikian, Jamal ‘Abd al-Nasir juga sangat berjasa dalam
memodernisasikan Mesir dalam berbagai aspeknya, meningkatkan kesejahteraan
ekonomi Mesir, melawan imperialisme Barat, nasionalisasi terusan Suez,
peningkatan sumber daya manusia, menggalang persatuan negara-negara Arab,
membentuk Non-Blok bersama Soekarno dengan tidak memihak antara Blok
Timur (Uni Soviet) dan Blok Barat (Amerika), bahkan pada tahun 1957, ia turut
berperang melawan negara Israil yang dianggap sebagai negara pengacau wilayah
Timur Tengah, khususnya atas invasinya terhadap Palestina.*

Iklim pendidikan Mesir pada masa ini relatif kondusif dan mulai

memodernisasi  kurikulum pendidikan, termasuk al-Azhar juga mulai

% bid., 60-67.
% Ibid., 71-77.
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mengintegrasikan antara ilmu agama dan ilmu umum.* Pada masa ini pula,
hubungan Mesir dan Indonesia sangat baik sehingga mahasiswa Indonesia
mendapat perhatian lebih dari ulama al-Azhar dan pemerintah Mesir.** Sementara
itu, di sisi lain, kondisi Indonesia pada masa-masa ini (1958-1959) masih banyak
terjadi pergolakan, seperti peperangan pembebasan Irian Barat (1962), sengketa
perbatasan dengan Malaysia (1963), Gestapu (1965) dan gejala-gejala sosial-
politik lainnya.*

Setelah selesai studi S2-nya dari Mesir, Quraish Shihab kembali ke Ujung
Pandang. la mulai mengabdi dan melakukan aktivitas-aktivitas ilmiah di
masyarakat. Di sana, ia mengabdikan diri sebagai dosen di IAIN Alauddin
Makasar dan terpilih sebagai Pembantu Rektor Il sebagai karir pertamanya. Selain
itu, ia juga berkiprah di institusi pemerintah setempat sebagai Koordinator
Wilayah dalam pengembangan pendidikan perguruan tinggi swasta wilayah Timur
Indonesia. Demikian pula, ia juga aktif dalam kegiatan ilmiah dan penelitian yang
antara lain hasil penelitiannya berjudul “Penerapan Kerukunan Hidup Beragama
di Timur Indonesia” tahun 1975 dan “Masalah Wakaf di Sulawesi Selatan” pada
tahun 1978.%

Pada tahun 1980, Quraish Shihab kuliah kembali ke Universitas al-Azhar
Mesir untuk studi doktoralnya sambil mengajak istri dan dua anaknya, Najela

Shihab dan Najwa Shihab.** Di Mesir, la memiliki guru favorit, yakni Shaykh

0 Azyumardi Azra, Jejak-jejak Jaringan Kaum Muslimin (Jakarta: Mizan Publika, 2007), 169.

1 Zuhairi Misrawi, Al-Azhar: Menara Ilmu, Reformasi dan Kiblat Keislaman (Jakarta: Kompas
Media Nusantara, 2010), 302-303.

*2 Ricklefs, Sejarah Indonesia, 533-587.

*3 Nata, Tokoh-tokoh Pembaruan, 363.

* Anwar, Canda, Cinta, 111.
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‘Abd al-Halim Mahmud, seorang sufi rasional pengagum Abu Hamid al-
Ghazali.”® Pada 1982, ia berhasil menyandang gelar doktor dengan disertasinya
yang berjudul, “Nazm al-Durar Ii al-Biga‘T Tahgiq wa Dirasah” dengan predikat
(mumtaz ma‘a martabat al-sharaf” al-awla) dan menjadi orang pertama di Asia
Tenggara yang meraih gelar doktor dari Universitas al-Azhar dengan predikat
Summa Cum Laude dalam bidang disiplin Ilmu al-Qur'an dan Tafsir.*®

Setibanya di Indonesia pada tahun 1984, Quraish Shihab melanjutkan
karirnya dengan berpindah tugas dari IAIN Ujung Pandang ke Fakultas
Ushuluddin TAIN Syarif Hidayatullah Jakarta sampai tahun 1998. la juga
dipercaya menjabat Rektor IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta selama dua periode
1992-1998.*" Pada tahun 1998, ia ditunjuk untuk menjadi Menteri Agama RI
dalam kabinet pembangunan presiden Soeharto. Kemudian, pada masa presiden
Habibi diangkat sebagai Duta Besar Luar Biasa di Republik Arab Mesir dan
Djibouti-Somalia.

Selama menetap di Ibu kota Jakarta, aktivitas Quraish Shihab di samping
mengajar, juga dipercaya untuk menduduki sejumlah jabatan dalam beberapa
organisasi. Sebagai Ketua Majelis Ulama Indonesia (MUI) Pusat sejak tahun
1984, Anggota Lajnah Pentashih al-Qur’an Departemen Agama sejak tahun 1989,
Asisten Ketua Umum lkatan Cendekiawan Muslim se-Indonesia (ICMI),
Pengurus Konsorsium llmu-llmu  Agama Dapertemen Pendidikan dan

Kebudayaan, Dewan Syariah Nasional, Pengurus Perhimpunan Ilimu-limu

* 1bid., 67.
6 Gusmian, Khazanah Tafsir, 85.
7 Nata, Tokoh-tokoh Pembaruan, 364.
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Syariah, Dewan Redaksi dan Penerbitan Studia Islamika, dan lain sebagainya. *®

Selain sebagai penulis, ia juga menjadi penceramah handal dan dapat
diterima oleh semua lapisan masyarakat. Hal ini karena latar belakang
keilmuannya yang kokoh, selain menempuh pendidikan formal, juga ditopang
keahliannya dalam menyampaikan pendapat dan gagasan dengan bahasa yang
sederhana, tetapi lugas, rasional dan berpikiran moderat. Kegiatan-kegiatan
semacam ini, seringkali dilakukan di masjid-masjid besar Jakarta, lingkungan
pejabat pemerintahan dan sejumlah stasiun televisi.*

Pada tahun 2004, Quraish Shihab mendirikan lembaga Pusat Studi al-
Qur’an (PSQ) di bawah naungan Yayasan Dakwah Lentera Hati Tangerang
Selatan. Lembaga ini memiliki misi untuk membumikan nilai-nilai al-Qur’an di
tengah-tengah masyarakat pluralistik dengan menawarkan banyak program,
seperti bidang pendidikan dan pelatihan, penelitian dan pengembangan kajian,
publikasi, penerbitan dan penyiaran, pelayanan umat dan modul audio visual.*® la
juga mendirikan Bayt al-Qur’an, sebuah lembaga Pesantren Pasca-Tahfiz yang
misinya difokuskan untuk mendidik para Auffaz (penghafal al-Qur’an) dari
berbagai daerah untuk mendalami ilmu al-Qur’an.™

Kembali pada pembahasan geneologi keilmuan Quraish Shihab,
berdasarkan uraian-uraian di atas, dapat dipahami bahwa silsilah geneologi

keilmuan Quraish Shihab, khususnya dalam bidang ilmu tafsir al-Qur’an banyak

“ Ibid., 364.

** Ibid., 365.

%0 pusat Studi al-Qur’an, “Progam Kegiatan”, https://psq.or.id/program/ diakses tanggal 11 Juni
2020.

5! pysat Studi al-Qur’an,”Profil Singkat M. Quraish Shihab”, https:/quraishshihab.com/profil-
mgs/, diakses tanggal 15 Juni 2020.
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dipengaruhi oleh ulama berikut ini:

a. Ayahnya, habib Abdurrahman Shihab, seorang ulama dan guru besar tafsir
IAIN Alauddin Ujung Pandang.

b. Habib Abdul Qadir bin Ahmad Bilfaqih, Pendiri Pondok Pesantren Darul
Hadits al-Fagihiyah Kota Malang.

c. Shaykh ‘Abd al-Halim Mahmud (1910-1978 M), Shaykh al-Azhar Mesir, Guru
yang sangat dikagumi Quraish Shihab di Mesir.

d. Para Shaykh al-Azhar Mesir dan ulama Indonesia yang menjadi tempat
menimba ilmu M. Quraish Shihab.

Selain itu, terkait kitab tafsir yang paling banyak mempengaruhi Quraish
Shihab, dalam salah satu channel YouTube, ketika ia ditanya kiranya kitab tafsir
apa yang paling mempengaruhi dirinya?. la menjawab bahwa sesunguhnya ia
telah banyak membaca kitab tafsir, namun dalam konteks menjawab persoalan
tuduhan bahwa susunan al-Qur’an tidak sistematis, ia banyak dipengaruhi oleh
pemikiran Ibrahim Ibn ‘Umar al-Biqa‘i (w. 885 H/1480 M) yang memiliki karya
tafsir, Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar. Kitab ini pula yang
dijadikan Quraish Shihab sebagai bahan disertasinya.>*

Demikian juga, kitab-kitab tafsir kontemporer yang ia kagumi adalah kitab
tafsir 7ahrir wa Tanwir karya Muhammad Tahir bin ‘Ashur dan beberapa tafsir
karya ulama Iran, meskipun menurutnya, dalam tafsir ulama Iran tersebut terdapat

pendapat-pendapat yang seharusnya lebih hati-hati dalam menerimannya.>®

> Youtube Alif ID, “Apakah kitab tafsir yang terkesan di hati Prof. Dr. M. Quraish Shihab,”
Iswsttps://youtu.be/divtzCOwgSB; diakses tanggal 18 Januari 2021.
Ibid.,
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Karena itu, dapat dipahami bahwa geneologi keilmuan Tafsir Quraish Shihab,
dipengaruhi oleh banyak gurunya, baik yang bertemu secara langsung, seperti
Shaykh ‘Abd al-Halim Mahmud, maupun guru-gurunya yang tidak bertemu
secara langsung dengan cara mempelajari karya-karyanya, seperti Ibrahim Ibn
‘Umar al-Biqa‘i yang wafat pada abad kelima belas.
3. Karakteristik Pemikiran M. Quraish Shihab
Menurut Kusmana, karakteristik pemikiran Quraish Shihab mengenai
masalah keislaman, bersifat rasional dan moderat. Hasil penelitiannya
menyatakan,
Secara umum karakter pemikiran keislaman Quraish Shihab bersifat rasional
dan moderat. Uniknya, sifat rasional pemikirannya diabdikan tidak untuk,
misalnya, memaksakan agama mengikuti kehendak realitas kontemporer,
tetapi lebih mencoba memberi penjelasan atau signifikansi khasanah agama
klasik bagi masyarakat kontemporer atau mengapresiasi kemungkinan
pemahaman dan penafsiran baru tetapi dengan tetap sangat menjaga kebaikan
tradisi lama. Dengan kata lain, dia memegangi adagium ulama, al-muhatazatu

bi al-gadim al-salih wa al-akhdhu bi al-jadid al-aslah (menjaga kebaikan
khasanah lama dan mengambil hal baru yang lebih baik).>

Quraish Shihab dikenal sebagai mufassir dan pemikir yang memiliki sikap
rasional, moderat, terbuka dan toleran pada berbagai macam aliran mazhab
keislaman dan pemikiran-pemikiran produk masa klasik maupun kontemporer. la
berusaha bersikap konsisten untuk selalu berada di tengah dengan semangat
menyatukan umat. Dalam masalah organisasi dan aliran, ia menyatakan bahwa
dirinya bukan NU, Muhammadiyah, Sunni atau Syiah. la memegang prinsip untuk
mempertemukan dua hal yang berbeda, bahkan yang bertolak belakang. la

berusaha mempertemukan antara sikap jabariyah (fatalisme) dan gadariyah (free

% Hamid Nasuhi (ed.), Dari Ciputat, Cairo hingga Columbia; UIN Jakarta Menembus
Masyarakat Global (Jakarta: IAIN Jakarta Press, 2002), 191.
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will), antara iman dan ilmu, serta antara hati dengan akal.>

Quraish Shihab dalam bukunya, Islam yang Saya Anut; Dasar-dasar
Ajaran Islam, menegaskan prinsip pandangannya tentang madzhab yang dianut
dan diamalkannya setelah ada sementara orang yang menuduh dirinya sebagai
penganut mazhab Shi‘ah,

Prinsip-prinsip pandangan ketiga tokoh di atas merupakan panutan penulis
sekaligus senantiasa penulis usahakan untuk penulis amalkan, dan itu pula
yang penulis hidangkan di sini sambil mengajak pembaca untuk menghayati
dan mengamalkannya. Hakikat ini penulis tegaskan karena ada sementara
orang yang menilai penulis bermadzhab Syi' ah, padahal sesungguhnya tidak
demikian. Memang betul dalam beberapa karya penulis tercantum berbagai
pendapat ulama, termasuk pendapat ulama Syiah Ja’fariyah. Tapi jika
pendapat yang penulis kutip itu tidak sejalan dengan apa yang penulis pahami
dan percaya-setelah puluhan tahun mempelajari Islam dari ulama-ulama di
Indonesia maupun dari guru-guru Besar di Universitas Al-Azhar Mesir maka
tentu saja penulis mengomentari bahkan membantahnya sebagaimana yang
penulis lakukan dengan sangat jelas dalam 7Tafsir Al-Misbah. *®

Quraish Shihab dalam bidang akidah mengikuti madzhab Abu Hasan al-
Ash‘ari, bidang figih mengikuti mazhab al-Shafi‘i, dan dalam bidang akhlak
mengikuti al-Ghazali. Ketiga ulama ini dipandangnya sebagai ulama yang
moderat dan toleran terhadap pandangan ulama lain yang berbeda pendapat
dengan mereka.”” Di samping itu, karakteristik pemikirannya dalam bidang tafsir
adalah lebih menekankan pada tafsir tematik yang mengikuti pandangan bahwa
pada dasarnya, ayat Qur’an saling menafsirkan pada ayat yang lain, (yufassiru
ba‘duhu ba‘dan) sehingga melahirkan pemahaman yang utuh dalam memahami

tema-tema yang terkandung dalam al-Qur’an.*®

% Anwar, Canda, Cinta, 28.

% Shihab, Islam yang Saya Anut, 25-26.

*" 1bid., 23.

%8 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Isu-isu Kontemporer 11 (Jakarta: Lajnah Pentashihan
Mushaf, 2012), xxviii.
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4. Karya Intelektual M. Quraish Shihab

Quraish Shihab sangat produktif dalam menelurkan sebuah karya tulis,
seolah setiap ide yang melintas dalam alam pemikirannya senantiasa menjelma
menjadi emas (karya tulis). Produktivitasnya ini sudah mulai terlatih sejak
diusianya yang masih relatif muda dengan terlibat aktif menulis di berbagai media
cetak, jurnal dan lembaga penerbitan. Jusuf Kalla mengakui akan produktivitasnya
dengan menilai Quraish Shihab sebagai intelektual Indonesia yang paling banyak
mengekpresikan pemikirannya dalam bentuk tulisan dan berada satu tingkat di
bawah Buya Hamka (Haji Abdul Malik Karim Amrullah).>

Hasil penelusuran penulis terhadap buku-buku karyanya --sampai saat
disertasi ini ditulis-- berjumlah sebanyak 75 judul buku. Buku pertamanya
berjudul “al-Khawatir” yang ditulis era 1960-an saat masih kuliah S1 di Mesir
diusianya yang ke-22 tahun. Pada tahun 2005, buku ini diterjemahkan dan
diterbitkan dengan judul “Logika Agama; Kedudukan Wahyu & Batas-Batas Akal
Dalam Islam”.

Dalam proses penelusuran tersebut, penulis membatasi hanya pada tulisan-
tulisannya yang sudah dicetak, telah diterbitkan menjadi buku, dan yang ditulis
secara individu. Karya-karya tersebut pada mulanya ditelusuri melalui mesin
google di situs wikipedia dan website resmi lembaga Pusat Studi al-Qur’an
Jakarta. Namun, data-data di wikipedia masih belum diperbaharui, sedangkan di
website PSQ tidak dicantumkan secara keseluruhan. Karena itu, penulis

menghitung koleksi pribadi penulis, ditambah dengan hasil pengecekan secara

% Anwar, Canda, Cinta, xvii.
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langsung satu persatu buku karya Quraish Shihab pada situs “google books” dan
google scholar M. Quraish Shihab. Dari usaha itu, akhirnya terakumulasi
sebanyak 75 karya buku. Adapun buku-buku karya Quraish Shihab adalah sebagai
berikut:

Tabel 3.1
Karya-Karya M. Quraish Shihab

Kota Penerbit Tahun
Terbit Terbit

Jakarta Lentera Hati 2005

No. Judul Buku

1 | Logika Agama; Kedudukan Wahyu
& Batas-Batas Akal Dalam Islam

2 | Rasionalitas  Al-Qur'an;  Studi
Kritis atas Tafsir al-Manar

Jakarta Lentera Hati 2006

3 | Filsafat Hukum Islam Jakarta Departemen 1987
Agama
Iman dan Tagwa Menurut Al- Masjid

5 | Qurian Jakarta Agung 1987
Sunda
Kelapa

6 | Mahkota Tuntunan Ilahi: Tafsir
Surat al-Fatihah

Membumikan Al-Qur'an; Fungsi
dan Kedudukan Wahyu dalam | Bandung Mizan 1992
Kehidupan Masyarakat

8 | Lentera Hati; Kisah dan Hikmah

Jakarta Untagma 1988

Kehidupan Bandung Mizan 1994
9 |Untaian Permata Buat Anakku: .
Pesan Al-Qur’an untuk Mempelai Bandung Mizan 1995
10 Wawasan Al-Qur'an; Tafsir
Maudhu'i atas Pelbagai Persoalan | Bandung Mizan 1996
Umat
Tafsir Al-Qur'an al-Karim, Tafsir
11 | Atas Surat-surat Pendek Bandun Pustaka 1997
Berdasarkan Urutan  Turunnya g Hidayah
Wahyu
12 | Sahur Bersama Quraish Shihab Bandung Mizan 1997
13 Mukjizat Al-Quran; Ditinjau Dari
Aspek Kebahasaan, Isyarat llmiah, | Bandung Mizan 1997
dan Pemberitaan Ghaib
14 | Hidangan llahi, Ayat-ayat Tahlil Jakarta Lentera 1997

Hati




15 Persoalan Interpretasi Metaforis Yayasan
atas Fakta-Fakta Tekstual Jakarta Wagaf 1998
Paramadina
16 Haji Bersama Quraish Shihab;
Panduan Praktis Menuju Haji | Bandung Mizan 1998
Mabrur
17 | Secercah Cahalya llahi; Hidup Bandung Mizan 1999
Bersama Al-Qur'an
18 | Setan dalam Al-Qur’an; Yang Lentera
Halus & Tak Terlihat Jakarta Hati 1999
19 | Fatwa-Fatwa M. Quraish Shihab .
Seputar Ibadah Mahdah Bandung Mizan 1999
20 | Fatwa-Fatwa M. Quraish Shihab .
Seputar Al-Qur'an dan Hadits Bandung Mizan 1999
21 | Fatwa-Fatwa M. Quraish Shihab .
Seputar Ibadah dan Muamalah Bandung Mizan 1999
22 | Fatwa-Fatwa M. Quraish Shihab Bandung Mizan 1999
Seputar Wawasan Agama
23 | Fatwa-Fatwa M. Quraish Shihab .
Seputar Tafsir Al Quran Bandung Mizan 1999
24 | Malaikat dalam Al-Qur’an Yang .
Halus & Tak Terlihat Bandung Mizan 1999
25 | Jin dalam Al-Qur’an; Yang Halus Lentera
& Tak Terlihat Jakarta Hati 1999
26 | Tafsir Al-Misbah, Pesan, Kesan, Lentera
dan Keserasian Al-Qur'an Jakarta Hati 2000
27 Kt_a_hld_gpan Setelah} Kematian:Surga Jakarta Lente_ra 2001
Dijanjikan al-Qur’an Hati
28 Anda Bertanya,Quraish  Shihab Mizan
Menjawab  Berbagai Masalah | Bandung 'z 2002
. Pustaka
Keislaman
29 | 40 Hadits Qudsi Pilihan Jakarta L<la_|n;teira 2002
30 | Menjemput Maut; Bekal Lentera
Perjalanan Menuju Allah SWT. Jakarta Hati 2002
31 Pa_nduan Puasa bersama Quraish Jakarta Republika 2003
Shihab
32 Pa_nduan Shalat bersama Quraish Jakarta Republika 2003
Shihab
33 | Kumpulan Tanya Jawab Quraish .
Shihab: Mistik, Seks dan Ibadah | 2Kara | Republika 2004
34 Jilbab Pakaian Wanita Muslimah; Lentera
dalam Pandangan Ulama dan | Jakarta : 2004
. Hati
Cendekiawan Kontemporer
35 | Dia di Mana-mana; Tangan Tuhan Lentera
di balik Setiap Fenomena Jakarta Hati 2004



https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah
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Perempuan: Dari Cinta Sampai

36 | Seks, Dari Nikah Mut’ah sampai Lentera
Nikah Sunnah, Dari Bias Lama Jakarta Hati 2005
sampai Bias Baru
37 Menabur Pesan llahi; Al-Qur'an Lentera
dan Dinamika Kehidupan | Jakarta : 2006
Hati
Masyarakat
38 | Wawasan  Al-Qur'an  Tentang Lentera
Dzikir dan Doa Jakarta Hati 2006
39 | Menyingkap Tabir llahi; Asma al- Lentera
Husna dalam Perspektif Al-Qur'an Jakarta Hati 2006
40 | Yang Jenaka dan Yang Bijak Dari Lentera
M. Quraish Shihab Jakarta Hati 2007
41 | Yang Bijak Dari M. Quraish Shihab Jakarta Li:];f[eira 2007
42 | SUNNAH-SYIAH  Bergandengan Lentera
Tangan? Mungkinkah! Jakarta Hati 2007
43 | Secercah Cahaya llahi, Hidup Bandung Mizan 2007
Bersama Al-Quran
Tafsir A/-Lubab;, Makna, Tujuan
44 dan Pelajaran dari al-Féatihah dan | Jakarta Lel,\_r|1te_ra 2008
] atl
Juz 'Amma
45 | Berbisnis dengan Allah; Bisnis Lentera
Sukses Dunia Akhirat Jakarta Hati 2008
Ayat-ayat Fitna; Sekelumit
46 Keadaban Islam di Tengah | Jakarta Lente_ra 2008
Hati
Purbasangka
47 | Asma' al-Husna, Mengenal Nama- Lentera
Nama Allah Jakarta Hati 2008
48 | Doa Harian bersama M. Quraish Lentera
Shihab Jakarta Hati 2009
49 | Al-Quran dan Maknanya: Lentera
Terjemahan Makna Jakarta Hati 2010
50 Membumikan Al-Qur'an Jilid 2; Lentera
Mengfungsikan ~ Wahyu  dalam | Jakarta : 2011
. Hati
Kehidupan
51 Membaca Sirah Nabi Muhammad Lentera
SAW, dalam sorotan Al-Quran dan | Jakarta Hati 2011
Hadits Shahih
59 M. Quraish Shihab Menjawab; Lentera
1001 Soal Perempuan yang Patut | Jakarta : 2011
. Hati
Anda Ketahui
53 | Do'a al-Asma' al-Husna: Doa yang Jakarta Lentera 2011

Disukai Allah

Hati
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54

Yasin Dan Tahlil: Dilengkapi

Lentera

Transliterasi dan Makna Tahlil Jakarta Hati 2012
Haji & Umrah Bersama Quraish
55 | Shihab; Uraian Manasik, Hukum, Jakarta Lentera 2012
Hikmah, & Panduan Meraih Haji Hati
Mabrur
Al-Lubab; Makna, Tujuan dan
56 Pelajaran dari Surah-Surah Al-| Jakarta LT,_r|1te_ra 2012
) atl
Qur’an
Kaidah Tafsir Syarat, Ketentuan,
57 |dan Aturan yang Patut Anda Lentera
Ketahui dalam Memahami Ayat- Jakarta Hati 2013
Ayat Al-Quran
58 Birrul Walidain, Wawasan Al- Lentera
Qur'an tentang bakti kepada Ibu | Jakarta : 2014
Hati
dan Bapak
59 Mutiara Hati, Mengenal Hakikat Lentera
Iman, Islam, dan Ihsan bersama M. | Jakarta Hati 2014
Quraish Shihab
60 | MQS Menjawab Pertanyaan Anak Jakarta Lente_ra 2014
tentang Islam Hati
61 PENGANTIN  AL-QUR'AN, 8 Lentera
Nasihat Perkawinan untuk anak- | Jakarta : 2015
Hati
anakku
Kumpulan 101 Kultum Tentang
62 | Islam: Akidah, Akhlak , Fikih, Jakarta Lentera 2016
Tasawwuf, Kehidupan Setelah Hati
Kematian,
63 | Yang Hilang dari Kita: AKHLAK Jakarta Lx?_r'gfira 2016
64 Kematian adalah Nikmat: Lentera
Sekelumit  Pandangan  Filosof, | Jakarta Hai 2018
Agamawan, limuan dan Al-Qur’an
65 Is_lam yang Saya Anut, Dasar-dasar Jakarta Lente_ra 2018
Ajaran Islam Hati
66 |Islam yang saya  pahami; Lentera
Keragaman itu Rahmat Jakarta Hati 2018
Islam yang Disalahpahami:
67 Menepis Prasangka, Mengikis Jakarta L(le_'nte_ra 2018
. ati
Kekeliruan
68 Jawabannya adalah Cinta; Lentera
Wawasan Islam tentang Aneka Jakarta Hai 2019
Objek Cinta
69 | Shihab & Shihab; Bincang-Bincang Lentera
Keislaman Seputar Ramadhan Jakarta Hati 2019
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70 Shihab & Shihab; Bincang-Bincang Lentera
Seputar Tema Populer Terkait | Jakarta Hai 2019
Ajaran Islam

71 | Wasathiyah: ~ Wawasan  Islam Lentera
Tentang Moderasi Beragama, Jakarta Hati 2019

72 | Al-Maidah 51_; Satu  Firman Jakarta Lente'ra 2019
Beragam Penafsiran Hati

73 | Corona Ujla_m Tuhan; Sikap Muslim Jakarta Lente_ra 2020
Menghadapinya Hati

74 | Kosakata Keagamaan; Makna dan Jakarta Lente_ra 2020
Penggunaannya Hati

75 | Khilafah: Peran Manusia di Bumi Jakarta Lﬁ;;ra 2020

Itulah karya-karya Quraish Shihab yang menurut hemat penulis, secara
umum merupakan karya tafsir yang ditulis dengan metode tematik guna
membumikan al-Qur’an untuk menjawab persoalan-persoalan yang berkembang
di tengah kehidupan masyarakat kontemporer. Karya-karya tersebut juga menjadi
salah satu indikator bahwa dirinya merupakan ulama yang sangat pakar dalam
bidang ilmu tafsir al-Qur’an dan ilmu-ilmu keislaman secara umum. la telah
bekerja untuk kemuliaan dan keabadian dengan berkontribusi dalam memperkaya
khazanah ilmu-ilmu keislaman dan menjadi inspirasi bagi generasi mendatang.
Hal ini sebagaimana sepenggal mantra dari begawan sastra, Pramoedya Ananta
Toer, “orang boleh pandai setinggi langit, tetapi selama ia tidak menulis, ia akan
hilang dalam masyarakat dan dari sejarah, karena menulis adalah bekerja untuk
keabadian”.%

Oleh karena itu, penulis memandang Quraish Shihab sebagai ulama yang

sangat alim, terutama dalam bidang bidang Tafsir al-Qur’an, sangat produktif, dan

memiliki komitmen perjuangan dan keilmuan yang cukup kuat sebagaimana

80 Yukaristia, Literasi: Solusi Terbaik untuk Mengatasi Problematika di Indonesia (Sukabumi:
CV. Jejak, 2019), 19.
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tercermin pada kontribusinya dalam usaha membumikan al-Qur’an melalui
pemikiran dan karya-karyanya.
B. Potret Tafsir AI-Misbah
1. Profil dan Tujuan Penulisan Tafsir Al-Misbah

Tafsir Al-Misbah merupakan karya Quraish Shihab yang ditulis dengan
bahasa Indonesia. Kitab ini mulai ditulis pada hari jum’at 4 Rabi‘ul Awal 1420 H,
bertepatan dengan tanggal 18 Juni 1999 M, saat ia masih aktif bertugas sebagai
duta besar di Mesir. Karya monumental ini, pertama kali diterbitkan oleh penerbit
Lentera Hati dan dilounching pada tahun 2000 sebanyak satu jilid, karena kitab ini
baru selesai dituntaskan sebanyak 14 jilid setelah berakhir masa jabatannya
sebagai duta besar pada tahun 2002. Sepulangnya ke Jakarta, penulisan 7afsir al-
Misbah dilanjutkan kembali untuk jilid yang ke-15 dan berhasil dituntaskan secara
lengkap (15 jilid), pada hari Jum’at tanggal 5 September 2003.** Dengan
demikian, tafsir ini ditulis secara tuntas selama sekitar 4 tahun 2 bulan 18 hari dan
berjumlah sebanyak 10.561 lembar.®

Asal-usul tafsir ini dinamai, A/-Misbah adalah atas inisiatif pilihan
Quraish Shihab sendiri. Menurutnya, kata A/-Misbah, bermakna lampu, lentera,
pelita atau benda lain yang berfungsi serupa. Hal ini selaras dengan kamus a/-
Mu‘jam al-Wasit, yang mengartikan kata A/-Misbah dengan arti, “al-Siraj”
(pelita).”® Kata-kata istilah yang maknanya berfungsi untuk menerangi, kerap kali

dipakai Quraish Shihab, bukan hanya untuk menamai tafsirnya, tetapi juga dalam

81 Anwar, Cahaya, Cinta, 281-282.

®2 bid., 282.

6% Majma* Lughah al-‘Arabiyah, a/-Mu‘am al-Wasit, (Mesir: Maktabah al-Shuruq al-Dawliyah
2004), Cet. 4, 505.
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beberapa judul bukunya, maupun rubrik khusus yang pernah diisinya. Seperti
bukunya yang berjudul, “Lentera Hati” yang saat ini direpublish dengan judul
“Lentera al-Qur’an dan rubrik “Pelita Hati” di Harian Pelita. Pada awalnya,
kakaknya (Umar Shihab) mengusulkan agar tafsir ini dinamai dengan *7afsir
Shihab” dengan merujuk pada marga leluhurnya. Namun, ia menolak dengan
alasan tidak ingin menonjolkan marga dan dirinya. Maka dari itu, ditetapkan
dengan nama “A/-Misbah” dengan berharap agar tafsir ini menjadi lentera dan
pedoman hidup bagi mereka yang mengkaji al-Qur’an. ®*

Penulisan Tafsir Al-Misbah dipengaruhi oleh faktor internal dan faktor
eksternal. Faktor internal yang mendorong ditulisnya T7afsir Al-Misbah adalah
cita-cita besarnya yang menurutnya telah lama terpendam untuk menulis tafsir al-
Qur’an secara utuh. Hanya saja, karena faktor kesibukan dan banyaknya tugas
yang diemban pada saat itu, maka cita-cita tersebut belum bisa direalisasikan.
Karena menurutnya --dengan bahasa hiperbolis-- untuk dapat menulis tafsir
“butuh konsentrasi penuh dan mungkin baru bisa terwujud kalau saya diasingkan
atau dipenj ara”.%

Kemudian faktor eksternalnya adalah atas dorongan pihak luar setelah
Quraish Shihab mendapat surat dari seorang yang tak dikenal yang kontennya
sangat menggugah Quraish Shihab sehingga membulatkan tekadnya untuk
merealisasikan cita-citanya menulis tafsir al-Qur’an secara utuh. Isi surat itu

berbunyi, “Kami menunggu karya ilmiah Pak Quraish yang lebih serius.”®

® Anwar, Cahaya, Cinta, 282-283.
® Ibid., 281.
% Ibid., 281.
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Selain faktor di atas, berdasarkan hasil analisis penulis, juga terdapat
faktor lain yang melatarbelakangi penulisan Tafsir al-Misbah sebagaimana yang
dijelaskannya dalam sub “sekapur sirih” kitab ini. Pertama, kesadarannya akan
fungsi al-Qur’an sebagai petunjuk dan pedoman hidup bagi manusia yang
diibaratkan seperti hidangan dari Allah (ma‘dubatullah) untuk manusia sebagai
pelita dalam menghadapi berbagai persoalan kehidupan.®” Kedua, untuk
memudahkan langkah umat Islam dalam memahami isi kandungan al-Qur’an
dengan jalan menjelaskan dan menghidangkan pesan-pesan ayat al-Qur’an Secara
terperinci dan menyeluruh menyangkut tema-tema yang dibicarakan al-Qur’an
yang disesuaikan dengan harapan dan kebutuhan perkembangan kehidupan
Manusia. Karena saat ini menurut Quraish Shihab, bisa saja banyak orang yang
berminat memahami pesan-pesan al-Qur’an, namun masih terdapat banyak
kendala dan keterbatasan, baik dari segi waktu, keilmuan, kelangkaan buku
rujukan dan referensi yang sesuai dengan mereka, dari segi cakupan penjelasan,
kecukupan informasi yang mudah dipahami, dan tidak berkepanjangan.®®

Ketiga, karena ada sementara umat Islam yang keliru dalam memaknai
fungsi al-Qur’an, semisal tradisi membaca surah al/-waqi‘ah secara berkali-berkali
dengan tanpa berusaha untuk dapat memahami apa yang mereka baca dan hanya
mementingkan keutamaan dari surah-surah al-Qur'an, seperti memperlancar rezeki
dan semacamnya, yang itu terkadang didasarkan pada hadith-hadith lemah.

Karena itu menurutnya, masyarakat perlu dibuatkan buku bacaan baru yang

7 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah; Pesan, Kesan, dan Keserasian Al-Qur'an (Tangerang:
Lentera Hati, 2017), Vol. 1, ix.
* 1bid., xi.
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menjelaskan tentang tema-tema al-Qur'an agar dapat meluruskan pemahaman
mereka, serta diharapkan dapat menciptakan kesan yang benar pada al-Qur'an dan
dapat memahami tujuan utama dari surah-surah yang mereka baca.®®

Keempat, untuk meluruskan kekeliruan sebagian orientalis yang
mempertanyakan tentang sistematika penulisan al-Qur'an -yang menurut mereka-
rancu, lompat-lompat dari satu tema ke tema yang lain, dan tidak sistematis
sebagaimana sistematika karya tulis ilmiah pada umumnya. Karena itu, dengan
hadirnya tafsir ini, ia ingin memperjelas pada mereka bahwa sebetulnya makna-
makna yang terkandung dalam ayat al-Qur'an memiliki hubungan (munasabah)
yang serasi dan saling keterkaitan.”

Selanjutnya, teknik penyajian T7afsir Al-Misbah adalah sebagai berikut:
Pertama, sebelum masuk ke surah, terdapat pendahuluan yang menjelaskan
tentang nama surah, jumlah ayat, tempat diturunkannya surah, surah yang
diturunkan sebelum surah, hubungannya dengan surah yang lain, asbab al-nuzul,
serta menjelaskan secara global tentang isi kandungan surah disertai dengan
riwayat-riwvayat dan pendapat-pendapat para mufassir mengenai suatu ayat.
Kedua, mengelompokkan satu, dua, atau lebih ayat-ayat al-Qur'an dengan
mengacu pada satu tujuan topik yang menyatu secara tematik.”

Ketiga, menuliskan terjemahan makna ayat dan menafsirkan ayat secara
global sebelum masuk pada tahap menafsirkan topik utama dari suatu ayat. la

memisahakan terjemahan makna ayat dengan sisipan atau tafsirannya.

% 1bid., Vol. 1, xiv.
% Ibid., Vol. 1, xv-xiii.
™ Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, 124-129.
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Terjemahan makna ayat ditulis dengan fon italic letter dan ditulis miring,

sedangkan sisipan tafsirnya dengan fon tulisan normal.”

Keempat, menjelaskan
pengertian secara kebahasaan, kosa-kata dari suatu ayat yang sulit dipahami oleh
pembaca dan terkadang juga menjelaskan sedikit tentang susunan gramatikanya
untuk memperjelas makna tafsir dari suatu ayat. Kelima, menjelaskan munasabah
keterkaitan dan keserasian dari makna suatu ayat dengan ayat sebelumnya sebagai
bentuk implementasi dari salah satu misinya yang bertujuan untuk menjelaskan
dan membuktikan keserasian dan kesatuan antar ayat dengan tema pokok surah
atau keserasian hubungan bagian-bagian al-Qur'an. Dalam Kkajian tentang
munasabah, ia banyak dipengaruhi oleh Ibrahim al-Biga‘i, seorang ulama yang
dinilainya paling berhasil dalam membuktikan sisi munasabah al-Qur'an.”

Keenam, terkadang dalam menafsirkan ayat, ia juga menyebutkan sumber
rujukannya untuk pembaca sehingga jika ingin membaca lebih detail, dapat
langsung merujuk pada sumber rujukan yang ditunjukkannya. Ketujuh, dalam
penafsirannya, jika dirasa penafsirannya tidak jauh berbeda dengan ayat yang
terdapat pada jilid sebelumnya, ia memberikan catatan kaki agar pembaca kembali
merujuk pada penafsiran tersebut.

Tafsir Al-Misbah terdiri dari 15 volume dengan perincian sebagai berikut:
a) Volume 1 setebal 754 lembar terdiri dari surah al-Fatihah dan surah al-

Bagarah.

b) Volume 2 setebal 845 lembar terdiri dari surah Ali ‘Imran dan al-Nisa’.

¢) Volume 3 setebal 772 lembar terdiri dari surah al-Ma‘idah dan al-An‘am.

"2 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, Xxxi-xvii.
® Ibid., Vol 1, xxxi.
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d) Volume 4 setebal 624 lembar terdiri dari surah al-A‘raf, dan al-Anfal

e) Volume 5 setebal 794 lembar terdiri dari surah al-Tawbah, Yunus, dan Hud.

f) Volume 6 setebal 781 lembar terdiri dari surah Yusuf, al-Ra‘d, Ibrahim, al-
Hijr, dan al-Nahl.

g) Volume 7 setebal 718 lembar terdiri dari surah al-Isra’. al-Kahf, Maryam, dan
Taha.

h) Volume 8 setebal 624 lembar terdiri dari surah al-Anbiya’, al-Hajj, al-
Mu’minun, dan al-Nur.

i) Volume 9 setebal 692 lembar terdiri dari surah al-Furqan, al-Shu‘ara’, al-Naml
dan al-Qasas

J) Volume 10 setebal 656 lembar terdiri dari surah al-Ankabut, al-Rum, Lugman,
al-Sajdah, al-Ahzab, dan Saba’.

k) Volume 11 setebal 679 lembar terdiri dari surah al-Fatir, Yasin, al-Saffat, Sad,
al-Zumar, dan Ghafir.

1) Volume 12 setebal 630 lembar terdiri dari surah Fussilat, al-Shura, al-Zukhruf,
al-Dukhan, al-Jathiyah, al-Ahqaf, Muhammad, al-Fath, dan al-Hujurah.

m)Volume 13 setebal 613 lembar terdiri dari surah al-Qaf, al-Dhariyat, al-Tur, al-
Najm, al-Qamar, al-Rahman, al-Waqi‘ah, al-Hadid, al-Mujadalah, al-Hashr,
dan al-Mumtahanah.

n) Volume 14 setebal 619 lembar terdiri dari surah al-Saf, al-Jumu‘ah, al-
Munafiqun, al-Taghabun, al-Talaq, al-Tahrim, al-Mulk, al-Qalam, al-Haqqah,
al-Ma‘arij, Nuh, al-Jin, al-Muzammil, al-Mudaththir, al-Qiyamah, al-Insan

dan al-Mursalat.
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0) Volume 15 setebal 760 lembar terdiri dari surah-surah Juz ‘Amma.”

Dalam perkembangan tafsir al-Qur’an di Indonesia, Tafsir Al-Misbah
dikategorikan sebagai tafsir keindonesiaan yang lahir pada periode modern (Abad
ke-20) dalam kurun waktu ketiga dalam rentang waktu antara tahun 1981 sampai
2000, sekalipun pada tahun 2000, kitab ini masih baru terbit satu jilid.”

2. Pendekatan Penafsiran 7afsir Al-Misbah

Secara umum, terdapat dua pendekatan penafsiran al-Qur’an, yakni tafsir
bi al-ma’thur (riwayat) dan tafsir bi al-ra’y (nalar) sebagai sumber atau
pendekatan penafsiran yang diterapkan para mufassir sejak masa Nabi sampai
sekarang dalam menafsirkan al-Qur’an.”® Berdasarkan hasil pengamatan penulis,
secara global, pendekatan penafsiran yang digunakan Quraish Shihab adalah
dengan cara menggabungkan antara bentuk tafsir b7 a/-ma’thur dan tafsir bi al-
ra’y. Meski demikian, pendekatan penafsirannya lebih banyak didominasi
pendekatan penafsiran b7 al-ra’y. Hal ini dapat dipahami, antara lain dari
pernyataannya yang terdapat dalam “sekapur sirih”,

Akhirnya, penulis merasa sangat perlu menyampaikan kepada pembaca
bahwa yang dihidangkan di sini bukan sepenuhnya ijtihad penulis. Hasil
karya ulama-ulama terdahulu dan kontemporer, serta pandangan-pandangan
mereka sungguh banyak penulis nukil, khususnya pandangan pakar tafsir
Ibrahim Ibn ‘Umar al-Biqa‘i (w. 885 H/1480 M) yang karya tafsirnya ketika
masih berbentuk manuskrip menjadi bahan Disertasi penulis di Universitas

al-Azhar Kairo, dua puluh tahun yang lalu. Demikian juga karya tafsir
Pemimpin Tertinggi al-Azhar dewasa ini, Sayyid Muhammad Tantawi, juga

" bid., Vol. 1-15.

"Nasruddin Baidan mengklasifikasikan periode perkembangan tafsir al-Qur’an di Indonesia
menjadi 4 periode. Yaitu 1) Periode Klasik (Abad 8-15M), 2) Periode Tengah (Abad 16-18 M),
3) Periode Pra Modern (Abad ke-19 ), dan 4) Periode Modern (Abad ke-20). Periode Modern
dibagi menjadi 3 periode. 1) Kurun Waktu Pertama (1900-1950 M), 2) Kurun Waktu Kedua
(1951-1980), dan 3) Kurun Waktu Ketiga (1981-2000). Nasruddin Baidan, Perkembangan Tafsir
al-Qur’an di Indonesia (Solo: Tiga serangkai Pustaka Mandiri 2003), 31-32.

’® Nashruddin Baidan, Wawasan Baru llmu Tafsir (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016), 368-369.
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Shaikh Mutawalli al-Sha‘rawi, dan tidak ketinggalan pula Sayyid Qutb,
Muhammad Tahir bin ‘Ashur, Sayyid Muhammad Husein Tabataba’i, serta
beberapa pakar tafsir yang lain.”’

Berdasarkan teks di atas dapat dipahami bahwa pendekatan penafsiran
dalam A/-Misbah lebih dominan menggunakan tafsir bi al-ra’y karena banyak
menukil produk penafsiran beberapa mufassir dan ditambah dengan ijtihadnya
sendiri. Selain itu, salah satu contoh penafsirannya dalam menafsirkan Q.S. Yasin
[36]: 2. pxSadl Jjﬂ\ 5 (demi al-Qur’an yang penuh hikmah). Pada tahap pertama, ia
menafsirkan makna (~S3l) dengan arti “penuh hikmah” yang kedudukannya
menjadi sifat bagi al-Qur’an, sehingga tafsirnya adalah, (al-Qur’an itu
mengandung hikmah yang dapat mengantarkan manusia pada kemaslahatan di
dunia dan akhirat dan menyelamatkannya dari segala petaka). Setelah itu, ia
menjelaskan bahwa kata “al-hakim”, tidak hanya menjadi sifat al-Qur’an, tetapi
juga untuk menyifati makhluk hidup yang berakal dan memiliki kehendak.
Penyifatan kata “al-hAakim” pada al-Qur’an menurut Quraish Shihab merupakan
metafora yang mengesankan bahwa seolah kitab suci ini memiliki “ruh”. Setelah
itu, penafsirannya diperluas dengan merujuk pada surah al-Shura [42]: 52 X3
el Ge A 55 &l WA 5l (Demikianlah Kami telah menurunkan kepadamu ‘Ruh’ dari
sisi Kami). Lafal (ruh) pada ayat itu, oleh Quraish Shihab ditafsirkan dengan arti
“al-Qur’an”.”® Produk penafsiran semacam ini dikategorikan sebagai tafsir bi al-
ra’y, karena betapapun Quraish Shihab mengutip al-Qur’an sebagai sumber
penafsirannya, tetapi pilihannya terhadap surah al-Shura [42]:52 merupakan hasil

ijtihadnya, bukan berdasarkan pada suatu riwayat yang datang dari nabi SAW.

" Shihab, Tafsir Al-Misbah, \ol. 1, xviii.
8 Ibid., Vol. 11, 108-109.
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3. Metode Penafsiran 7afsir Al-Misbah

Metode penafsiran al-Qur’an yang digunakan para mufassir dalam
menyusun karya tafsirnya diklasifikasikan menjadi empat macam metode, yaitu
tahlili, ijmali, mugaran dan metode mawdu%."’ Berdasarkan Klasifikasi di atas,
setelah mengamati 7Tafsir Al-Misbah, penulis memahami bahwa metode
penafsiran yang digunakan Quraish Shihab adalah dengan mengkombinasikan
keempat metode tersebut. Hanya saja yang paling menonjol adalah metode tahlili
dan metode mawdu ‘.

Dominasi penerapan metode tahlili dalam Tafsir Al-Misbah dapat dilihat
dari bentuk tafsir tersebut yang ditafsirkan berdasarkan tertib mushaf mulai dari
volume 1 sampai volume 15. Quraish Shihab juga menafsirkan dari ayat per ayat,
surah persurah dan menjelaskan kandungan maknanya secara mendalam dari
berbagai aspeknya, mulai dari makna kosa kata, makna ayat, munasabah, asbab
al-nuzul ayat jika memang ada, dan lain sebagainya. Hal ini juga diakui oleh
Muchlis, salah satu pengelola Pusat Studi al-Qur’an Jakarta yang menyatakan
bahwa penulisan Tafsir AlI-Misbah memang memadukan antara tahlili dan
mawduT®

Sementara itu, penerapan metode mawdui dalam Tafsir Al-Misbah
adalah sebagaimana pernyataannya dalam 7afsir Al-Misbah, bahwa salah satu

misi penulisan tafsir ini adalah untuk menampilkan secara tematik tema pokok

" <Abd Hayy al-Farmawi, a/-Bidayah fi Tafsir al-Mawdu7, Dirasah Manhajiyah Mawdi‘iyah
(Mesir: Maktabah al-Jumhuriyah, 1976), 17.
% Anwar, dkk, Cahaya, Cinta, 285.
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dan tujuan dari tiap-tiap surah al-Qur’an yang berjumlah sebanyak 114 surah.®
Selain itu, dalam tafsir tersebut, ia membagi ayat-ayat al-Qur’an dalam satu surah
menjadi beberapa kluster kelompok ayat. Misalnya, surah Yusuf dibagi menjadi
10 kluster ayat, surah al-Ra‘d menjadi 6 kluster ayat dan surah Ibrahim dibagi
menjadi 6 kluster ayat.®

Untuk metode jjmali, diterapkan Quraish Shihab pada ayat-ayat yang
memang sudah dijelaskan secara luas pada volume kitab sebelumnya, sehingga di
sana, ia hanya menjelaskan secara ringkas dan terkesan mengulang. Karena itu,
biasanya juga terdapat footnote atau sekadar ungkapan yang mempersilahkan pada
pembaca untuk merujuk pada pembahasan sebelumnya. Salah satu contohnya,
ketika ia menjelaskan tafsir dari lafal (yasin) yang menyangkut tentang huruf-
huruf yang menjadi pembuka surah al-Qur’an. Di sana, ia mempersilahkan
pembaca untuk merujuk pada awal surah al-Bagarah dan Ali ‘Imran.®® Selain itu,
ketika menjelaskan Q.S. al-Isra” [17]: 36, di sana juga terdapat footnote agar
pembaca merujuk pada volume 6, halaman 672.% Kemudian, untuk metode
muqaran, antara lain dapat diamati ketika Quraish Shihab menafsirkan surah al-
Fil. Di sana, ia membandingkan produk penafsiran dari ‘Abduh, Sayyid Qutb, al-
Sha‘rawi dan Ibn ‘Ashur tentang pandangan masing-masing mufassir tersebut
terhadap makna surah al-Fil ayat 3-5.%°
4. Corak Penafsiran 7Tafsir Al-Misbah

Dalam dunia penafsiran al-Qur’an yang berkembang dewasa ini, terdapat

81 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, Xiv.
8 1hid., Vol. 6.

8 Ibid., Vol. 11, 108.

& bid., Vol. 7, 87.

% Ibid., Vol. 15. 619-625.
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berbagai ragam corak penafsiran, seperti, corak tafsir sastra bahasa, corak filsafat,
corak teologi, corak penafsiran ilmiah, corak figih, corak tasawuf, dan corak sastra
budaya kemasyarakatan.®® Dari itu semua, berdasarkan hasil pengamatan penulis,
secara umum corak tafsir yang paling menonjol dalam 7afsir Al-Misbah adalah
corak sastra budaya kemasyarakatan (adabi ijtima‘). Hal ini, karena salah satu
tujuan penafsirannya adalah untuk memudahkan umat Islam dalam memahami al-
Qur’an dan dapat memberikan solusi bagi persoalan yang dihadapi umat Islam
kontemporer.®’

Corak adabi ijtima‘7 ini terlihat dari produk tafsirnya pada ayat-ayat yang
bernuansa sosial kemasyarakatan. Misalnya, penafsiran yang terdapat dalam surah
al-Hujurat [49]: 11-13. Di sana, Quraish Shihab menguraikan persoalan tatakrama
bergaul dengan sesama muslim, prinsip-prinsip dasar dalam menjalin hubungan
antar manusia, serta tentang sikap egaliter.® Corak ini yang dominan dalam 7afsir
Al-Misbah, sekalipun penulis juga tidak menafikan masih terdapat kemungkinan-
kemungkinan corak tafsir lainnya. Misalnya, corak ilmi dapat ditemukan pada
produk tafsirnya dalam surah al-Bagarah [2]: 19. la menafsirkan lafal (353) pada
ayat tersebut tidak sebagaimana mufassir klasik yang memaknai lafal itu dengan
pecut malaikat. Akan tetapi, ia menafsirkan makna (&%) atau petir sebagai wujud
peristiwa bertemunya awan yang bermuatan listrik positif dan negatif sehingga

menyebabkan terjadinya pancaran kilat yang berkilauan.®

8 M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an; Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan
Masyarakat (Bandung: Mizan, 2013), 107-108.

87 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, Xi-xviii.

% bid., Vol. 12. 605-620.

% Ibid., Vol. 1, 138.
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C. ldentifikasi dan Klasifikasi Ayat-ayat Kawniyah dalam TafSir Al-Misbah

Al-Qur’an terdiri dari 6236 ayat dengan berbagai macam pesan dan kesan yang
dikandungnya.”® Salah satu hal yang menakjubkan dari keseluruhan jumlah ayat tersebui,
terdapat sekitar sebelas persen ayat-ayat al-Qur’an yang berbicara tentang alam semesta
dan fenomenanya yang kemudian dikenal dengan istilah ayat-ayat kawniyah. Eksistensi
ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an diakui oleh sebagian besar ulama dan mufassir, terlebih
mereka yang menerima keabsahan tafsir ilmi, seperti Tantawi Jawhari yang menyatakan
terdapat lebih dari 750 ayat kawniyah®' bahkan, Zaghlul al-Najjar menyebut
terdapat lebih dari seribu ayat kawniyah.*

Dalam Tafsir Al-Misbah, dittmukan sekian banyak ayat al-Qur'an yang
ditafsirkan dengan corak tafsir ilmi. Hal ini diketahui setelah penulis mengidentifikasi
sebanyak 192 ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah. Dari 192 ayat tersebut, kemudian
penulis Klasifikasikan menjadi 4 tema besar, yaitu 125 ayat tentang alam semesta dan
fenomenanya, 19 ayat tentang manusia sebagai makhluk biologis, 32 ayat tentang binatang
(zoologi), dan 16 ayat tentang tumbuh-tumbuhan (botani). Objek penelitian ini sebagaimana

Hlustrasi pada gambar berikut.

Ayat tentang
Tumbuhan; 16 — ——

Ayat tentang ——

Binatang; 32 Ayat tentang
Ayat tentang Alam Semesta;
Manusia; 19 125

Gambar 3.1. Klasifikasi Tematik Objek Penelitian dalam 7afsir Al-Misbabh.

% Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin ‘Abi Bakar al-Suyufi, a/-/tgan i ‘Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar
al-Kutub al-Ilmiyah, 1971), 103.

! Tantawi Jawhari, al-Jawahir 7 Tafsir al-Qur’an. (Mesir: Matba‘ah Mustafa al-Bany al-Halaby,
1350 H.), Vol. 1, 3. a B

% 7aghlul al-Najjar, TafSir al-‘Ayat al-Kawnivah i al-Qur’an al-Karim (Kairo: al-Shuruq al-
Dawliyah, 2007), Vol. 1, 26.
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Secara umum Kklasifikasi pada gambar di atas, dapat dibagi kembali
menjadi dua kategori. Pertama, lingkungan abiotik (segala sesuatu yang berupa
makhluk tidak hidup/benda mati). Kedua, lingkungan biotik (segala sesuatu yang
berupa makhuk hidup di bumi).*® Ayat-ayat kawmiyah tentang alam semesta
dikategorikan sebagai lingkungan abiotik, sedangkan ayat-ayat tentang manusia,
binatang (zoologi)® dan tumbuhan (botani)® dikategorikan sebagai lingkungan
biotik. Berikut tabel hasil identifikasi penulis terhadap ayat-ayat kawniyah dalam
Tatsir Al-Misbah.

1. Ayat-ayat kawniyah tentang Alam Semesta (Kosmos)

Tabel 3.2
Avyat-ayat Kawniyahtentang Alam Semesta

Ayat-ayat Kawniyahtentang Alam Semesta

No. Tema | Surah dan Ayat Jumlah

Ihwal Penciptaan Alam Semesta

Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30
Q.S. al-Dhariyat [51]: 47
Q.S. Fussilat [41]: 9-12
Q.S. al-A‘raf [7]: 54
Proses dan Periode Penciptaan Q.S. al-Sajdah [32]: 4

1 | Alam Semesta Q.S. Yunus [10]: 3

Q.S. Hud [11]: 7

Q.S. Qaf [50]: 38

Q.S. al-Hadid [57]: 4
Q.S. al-Furgan [25]: 59
Q.S. al-Hajj [22]: 47
Relativitas Waktu Q.S. al-Mu’minun [23]:
112-114.

e G Y

w

% Sucipto Hariyanto, dkk, Lingkungan Abiotik; Atmosfer, Hidrosfer, Litosfer (Surabaya: Airlangga

University Press, 2015), Vol. 1, 1.

%700logi merupakan ilmu biologi yang secara khusus mengkaji tentang dunia binatang, baik dari
segi morfologi/struktur, psikologi dan perilaku binatang. George Gaylord Simpon, dkk,
Quantitative Zoology (New York: M.c Graw-Hill, 2003), 1.

%*Botani merupakan sains biologi yang secara khusus mengkaji tentang seluk beluk dunia tumbuh-



Q.S. al-Sajdah [32]: 5
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Q.S. al-Ma‘arij [70]: 4

Partikel-partikel Atom

Q.S. Yunus [10]: 61

Q.S. al-Saba’ [34]: 3

e

Ihwal Langit dan Benda-benda Langit

Tujuh Lapis Langit dan Bumi

Q.S. al-Baqarah [2]: 29

Q.S. al-Talaq [65]: 12

Q.S. al-Mulk [67]: 3

Langit Sebagai Atap Tanpa
Tiang

Q.S. al-Ra‘d [13]: 2

Q.S. al-Furgan. [25]: 61

Q.S. Qaf. [50]: 6

Q.S. al-Nazi‘at [79]: 28

Q.S. al-Anbiya’ [21]: 32

Q.S. Lugman [31]: 10

Q.S. al-An‘am [6]: 76

Q.S. al-An‘am [6]: 97

Q.S. al-Nahl [16]: 16

Q.S. al-Najm [53]: 49

Bintang
Q.S. al-Mulk [67]: 5
Q.S. al-Jin [72]: 9
Q.S. al-Tariq [86]: 3
Q.S. al-Takwir [81]: 15
Galaksi Q.S. al-Hijr [15]: 16

Q.S. al-Buryj [85]: 1

Planet-planet

Q.S. al-Nur [24]: 35

Q.S. al-Saffat [37]: 6

Guruh, Petir dan Halilintar

Q.S. al-Baqarah [2]: 19-20

Q.S. al-Ra‘d [13]: 12-13
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Ihwal Matahari

dan Bulan

Cahaya dan Rotasi Garis Edar
Matahari dan Bulan

Q.S. Yunus [10]: 5

Q.S. al-Anbiya’ [21]: 33

Q.S. Yasin [36]: 38-40

Q.S. al-Rahman [55]: 5

QS. Lugman [31]: 29

Q.S.Nuh [71]: 16

Q.S. al-Naba’ [78]: 13

Orbit Matahari dan Bulan

Q.S. al-Rahman [55]: 17

Q.S. al-Ma‘arij [70]: 40

Bulan Terbelah

Q.S. al-Qamar [54]: 1

L A




Q.S. al-Baqarah [2]: 189
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Kalender Syamsiyah dan Q.S. al-Isra’ [17]: 12

1

: 1
Qamariyah

Q.S. al-Kahfi [18]: 25 1

Q.S. al-Ra‘d [13]: 15 1

Bayang-bayang Q.S. al-Nahl [16]: 48 1

Q.S. al-Furqgan [25]: 45 1

Fatamorgana Q.S. al-Nur [24]: 39. 1

IThwal Bumi dan Fenomenanya

i I .S. al-Bagarah [2]: 22
Bumi Bulat dan Mengelilingi QS.a ~baqara [2]
Matahari Q.S. Nuh [71]: 19

Q.S. al-Naml [27]: 88

Q.S. Ali ‘Imran [3]: 190

Q.S. al-Furqgan [25]: 62

Siang dan Malam -
Q.S. al-Fatir [35]: 13

Q.S. al-Qasas [28]:71-73

Q.S. al-Hajj [22]: 63

Q.S. al-Mu’minun [23]: 18

Q.S. al-Nur [24]: 45

Air —
Q.S. al-Wagqi‘ah [56]: 68

Q.S. al-Mulk [67]: 30

Q.S. al-Nazi‘at [79]: 31

Q.S. al-Anbiya’ [21]: 69

Api Q.S. Yasin [36]: 80

Q.S. al-Wagqi‘ah [56]: 71

Q.S. al-A‘raf [7]: 78

Q.S. al-A‘raf [7]: 91

Gempa -
Q.S. al-A‘raf [7]: 155

Q.S. al-Ankabit [29]: 37

Q.S. al-Kahfi [18] : 96

Isyarat limiah Tentang Besi Q.S. Saba’ [34]: 10

Q.S. al-Hadid [57]: 25

RliRrRrRRPRPRRPRRPRPRRPRIRPRIRPIPRRPI®RIRP[RP|RPR,RP

IThwal Laut dan Fenomenanya

Q.S. al-Furgan [25]: 53

Pembatas antara dua lautan Q.S. al-Naml [27]: 61

Q.S. al-Rahman [55]: 19-20

Q.S. al-Nahl [16]: 14

Q.S. Yasin: [36]: 41

Manfaat Lautan Bagi Kehidupan —
Q.S. al-Shura [42]: 32

Q.S. al-Jathiyah [45]: 12

e LN
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Gelombang di Kedalaman Laut

yang gelap Q.S. al-Nur [24]: 40.

Ihwal Gunung dan Fungsinya

Q.S. al-Nahl [16]: 15

Q.S. al-Isra’ [17]: 37

Q.S. al-Anbiya’ [21]: 31
Q.S. al-Fatir [35]: 27

Q.S. al-Naba’ [78]: 7
Q.S. al-Nazi‘at [79]: 32
Q.S. al-Ghashiyah [88]:19

Gunung Sebagai Pasak Bumi

I IR

Ihwal Angin dan Hujan

Q.S. al-A‘raf [7]: 57
Q.S. al-Nahl [16]: 10
Q.S. Al-Nur [24]: 43
Q.S. al-Rum [30]: 48
Q.S: al-Ahqgaf [46]:24
Q.S. Qaf[50]: 9

Q.S. al-Naba’ [78]: 14
7 Q.S. al-Furqgan [25]: 48
Q.S. al-Rum [30]: 46
Q.S. Fatir [35]: 9

Q.S. al-Shura [42]: 33

Q.S. al-Hijr [15]: 22

Angin dan Proses Terjadinya
Hujan

—_— | [ [ [ = [ = = = | =

Angin Sebagai Media
Penyerbukan
Tekanan udara oksigen

Q.S: al-An‘am [6]: 125
Q.S. al-Nahl [16]: 79
Q.S. al-Mulk [67]: 19

Teori terbang dalam al-Qur’an

I

Ihwal Peninggalan

Masa Lampau

Letak Bahtera Nabi Nuh dan
Goa Ashab al-Kahfi

Q.S. Hud [11]: 44

[EEN

Q.S. al-Kahfi [18]: 17

Ihwal Menembus Ruang Angkasa

Jelajah Ruang Angkasa

Q.S. al-Hijr [15]: 14

1

Q.S. al-Rahman [55]: 33

1

Jumlah

125

Dari tabel di atas dapat dijelaskan bahwa terdapat 125 ayat kawniyah yang

lebih spesifik.

kemudian penulis Kklasifikasikan menjadi 9 tema secara umum dan 32 tema secara



2. Avyat-ayat kawniyah tentang Manusia Sebagai Makhluk Biologis

Tabel 3.3
Avyat-ayat Kawniyahtentang Manusia
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Avyat-ayat Kawniyahtentang Manusia
No. Tema Surah dan Ayat Jumlah
Q.S. Taha [20]: 55 1
1 Bahan Dasar Penciptaan Q.S. al-Furgan [25]: 54 1
Fisik Manusia Q.S. al-Insan [76]: 2 1
Q.S. al-‘Alaq [96]: 2 1
2 | Reproduksi Manusia Q8. al-Hajj [22]_: > L
Q.S. al-Mu’minun [23]: 12-14 3
Benih Penentu Jenis Q.S. al-Baqarah [2]: 223 1
3 | Kelamin Q.S. al-Qiyamah [75]: 39 1
4 | Perkembangan Indra Bayi Q.S. al-Nahl [16_]: 78. L
Q.S. al-Mu’minun [23]: 78 1
.S. al- : 1
Masa Kehamilan Dan Q.5. al Ba(larah [2]: 233
S Menyusui Q.S. Luqmafl [31]: 14 1
Q.S. al-Ahgaf [46]: 15 1
Perbedaan Sidik Jari = .
6 Manusia Q.S. al-Qiyamah [75]: 4 1
7 | Sensitifitas Kulit Manusia Q.S. al-Nisa’ [4]: 56 1
Perbedaan Aroma Bau _ _
8 | Manusia Q.S. Yusuf [12]: 94 1
9 | Jasad Fir‘aun Q.S. Yunus [12]: 92 1
Jumlah 19

Dari tabel di atas dapat dijelaskan bahwa terdapat 19 ayat kawniyah yang

kemudian penulis Kklasifikasikan menjadi 9 tema.

3. Ayat-ayat kawniyah tentang Binatang (Zoologi)

Tabel 3.4
Ayat-ayat Kawniyahtentang Binatang
Avyat-ayat Kawniyahtentang Binatang
No. Tema Surah dan Ayat Jumlah

1 | Unta Q.S. al-Ghashiyah [88]: 17 1
2 | Sapi dan Kambing Q.S. al-Nahl [16]: 66 1
3 | Anjing Q.S. al-A‘raf [7]: 176 1
4 | Serigala Q.S. Yusuf [12]: 13 1
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5 | Keledai/Bighal Q.S. al-Nahl [16]: 8 1
6 | Nyamuk Q.S. al-Baqgarah [2]: 26 1
7 | Laba-laba Q.S. al-‘Ankabut [29]: 41 1
8 | Semut Q.S. al-Naml [27]: 18 1
9 | Lalat Q.S. al-Hajj [22]: 73 1
10 | Gajah Q.S. al-Fil [105]: 1 1
11 | Gagak Q.S. al-Ma’idah [5]: 31 1
12 | Lebah Q.S. al-Nahl [16]: 68-69 2
13 | Kuda Perang Q.S. al-*Adhiiyat [100]: 1-5 S
14 | 1kan Q.S. al-Saffat [37]: 143 1
Q.S. al-Nahl [16]: 79 1

15 | Burung Q.S. al-Naml [27]: 16 & 20 2
Q.S. al-Mulk [67]: 19 1

16 | Burung Ababil Q.S. al-Fil [105]: 3-5 3
Q.S. al-Baqgarah [2]: 65 1

17 | Monyet dan Babi Q. al'Ma’Edah [5]: 60 L
Q.S. al-An‘am [6]: 145 1

Q.S. al-Ma’idah [5]: 3 1

18 | Ular Q.S. al-Shu‘ara’ [26]: 32 1
19 | Rayap Q.S. Saba’ [34]: 14 1
Jumlah 32

Dari tabel di atas dapat dijelaskan bahwa terdapat 32 ayat kawniyah yang

kemudian penulis klasifikasikan menjadi 19 tema.

4. Ayat-ayat kawniyah tentang Tumbuhan (Botani)

Tabel 3.5
Avyat-ayat Kawniyahtentang Tumbuhan

Ayat-ayat Kawniyahtentang Tumbuhan

No. Tema Surah dan Ayat Jumlah
Q.S. Taha [20]: 53. 1
Q.S. al-Su‘ara’ [26]: 7. 1
1 | Tumbuhan-tumbuhan Q.S. Yasin [36]: 36. 1
Q.S. al-An‘am [6]: 99 1
Q.S. al-Ra‘d [13]: 4 1
2 | Rerumputan Q.S. “Abasa [80]: 31. 1
3 | Pohon Hijau Q.S.Yasin [36]: 80. 1
4 | Buah Tin dan Zaitun Q.S. al-Tin [95]: 1. 1
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5 | Delima Q.S. al-Rahman [55]: 68. 1
6 | Bidara Q.S. al-Najm [53]: 14 1
Kurma dan Anggur Q.S. al-Nahl [16]: 11. 1

7 Q.S. Maryam [19]: 25. 1
8 | Pisang Q.S. al-Waqji‘ah [56]: 29. 1
9 | Mawar Q.S. al-Rahman [55]: 37. 1
10 | Gandum Q.S. al-An‘am [6]: 95. 1
11 | Zagqum Q.S. al-Dukhan [44]: 43 1
12 | Bunga Q.S. al-Rahman [55]: 12 1
13 | Jahe Q.S. al-Insan [76]: 17. 1
Jumlah 16

Dari tabel di atas dapat dijelaskan bahwa terdapat 16 ayat kawniyah yang
kemudian penulis klasifikasikan menjadi 13 tema.
D. Interpretasi Tematik M. Quraish Shihab terhadap Ayat-ayat Kawniyah dalam

TafSir Al-Misbah

Dalam pembahasan ini, penulis menyajikan data yang berkaitan dengan
proses dan produk penafsiran Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah dalam
Tafsir Al-Misbah. Dari 192 ayat-ayat kawniyah Yyang telah teridentifikasi dan
diklasifikasikan menjadi 73 tema pada tabel sebelumnya, dalam pembahasan ini
akan disajikan sebanyak 83 ayat dengan 29 tema pembahasan secara spesifik
sebagai representasi dari jumlah keseluruhan ayat dan tema yang terdapat dalam
tabel 3.2, 3.3, 3.4, dan 3.5.
1. Interpretasi-Tematik tentang Alam Semesta (Kosmaos)
a. Proses dan Periode Penciptaan Alam Semesta

Penafsiran ilmiah Quraish Shihab yang berkaitan dengan proses

penciptaan alam semesta di antaranya terdapat dalam Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30,
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“Dan apakah orang-orang kafir tidak mengetahui bahwa langit dan bumi
keduanya dahulunya menyatu, kemudian Kami pisahkan antara keduanya.
Dan dari Kami jadikan segala sesuatu yang hidup berasal dari air. Maka
mengapa mereka tiada juga beriman?”®’

Ayat di atas dalam 7afsir Al-Misbah dimasukkan pada kelompok tema
kedua dari surah al-Anbiya’, yaitu mulai ayat ke-21 sampai ayat ke-33 surah al-
Anbiya’. Menurut Quraish Shihab tema tersebut menjelaskan tentang bukti
keesaan dan kekuasaan Allah SWT.* Teknis penafsiran Quraish Shihab dalam
menafsirkan ayat tersebut, diawali dengan menerjemahkan makna ayat secara
literal, kemudian dijelaskan munasabah ayatnya, ditafsirkan secara ijmali (global)
dengan menyisipkan ijtihad Quraish Shihab disela-sela terjemahan makna ayat
sebagaimana teks berikut ini.

Dan apakah orang-orang yang kafir belum juga menyadari apa yang telah
Kami jelaskan melalui ayat yang lalu dan tidak melihat, yakni menyaksikan
dengan mata hati dan pikiran sejelas pandangan mata, bahwa langit dan bumi
keduanya dahulu adalah suatu yang padu, kemudian Kami pisahkan
keduanya. Dan Kami jadikan dari air yang tercurah dari langit. yang terdapat
di dalam bumi dan yang terpancar dalam bentuk sperma segala sesuatu yang
hidup. Maka, apakah mereka buta sehingga mereka tidak juga beriman
tentang keesaan dan kekuasaan Allah SWT.? Atau belum juga percaya bahwa
tidak ada satu pun dari makhluk yang terdapat di langit dan di bumi yang
wajar dipertuhankan?®

Tulisan yang dicetak miring pada teks di atas adalah terjemah makna ayat

secara literal, sedangkan yang ditulis secara tegak lurus merupakan sisipan

penafsiran hasil Ijtihad Quraish Shihab. Setelah itu, dijelaskan beberapa makna

% al-Qur’an, 21:30.

%7 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an & Tafsirnya (Jakarta: Lentera Abadi, 2010), Vol. 6, 249.
% Shihab, Tafsir AI-Misbah, Vol. 8, 40.

% Ibid., Vol. 8, 40-41.
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kosa-kata ayat dari segi bahasa dan istilah. Quraish Shihab tidak menjelaskan
semua kosa-kata yang terdapat dalam ayat tersebut secara keseluruhan, melainkan
hanya beberapa kosa kata yang masih samar atau kata yang menjadi pokok

masalah dalam ayat tersebut. Misalnya, lafal (i&2) secara bahasa diartikan

,,,,,

tahap berikutnya, ditafsirkan maksud dari surah al-Anbiya’ ayat 30."%

Secara umum, Quraish Shihab menafsirkan ayat tersebut dengan merujuk
pada penjelasan beberapa mufassir dan para ilmuwan. Menurutnya, sebagian
ulama (dengan tanpa menyebut nama secara spesifik) menafsirkan ayat di atas
dalam arti bahwa langit dan bumi pada awalnya merupakan satu gumpalan yang
terpadu, hujan tidak turun dari langit dan di bumi tidak ditumbuhi pepohonan,
kemudian Allah membelah langit dan bumi sehingga hujan turun dan bumi pun
menumbuhkan pepohonan. Ulama lain menafsirkan bahwa pada mulanya langit
dan bumi merupakan sesuatu yang utuh dan tidak terpisah, kemudian dipisahkan
oleh Allah dengan mengangkat langit ke atas dan membiarkan bumi di bawah
tetap di tempatnya, lalu memisahkan keduanya di udara. Setelah itu, ia
menjelaskan maksud ayat tersebut dengan merujuk pada penafsiran Tabataba’i
yang menafsirkan ayat tersebut dengan corak teologis.’®* Selain itu, Quraish
Shihab merujuk pada pandangan para ilmuwan sebagaimana teks berikut,

Ayat ini dipahami oleh sementara ilmuwan sebagai salah satu mukjizat al-
Qur’an yang mengungkap peristiwa penciptaan planet-planet. Banyak teori
ilmiah yang dikemukakan oleh para pakar dengan bukti-bukti yang cukup
kuat, yang menyatakan bahwa langit dan bumi tadinya merupakan satu
gumpalan atau yang distilahkan oleh ayat ini dengan (&) ratgan, lalu

100 1hid., Vol. 8, 41.
101 |bid., Vol. 8, 41.
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gumpalan itu berpisah sehingga terjadilah pemisahan antara bumi dan
langit. Memang, kita tidak dapat memperatasnamakan al-Qur’an
mendukung teori tersebut. Namun, agaknya tidak ada salahnya teori-teori
itu memperkaya pemikiran kita untuk memahami maksud firman Allah di
atas.” 1%

Selain pendapat di atas, Quraish Shihab juga merujuk pada produk
penafsiran ilmiah dalam tafsir al-Muntakhab'® yang menjelaskan dua teori ilmiah
tentang penciptaan alam semesta. Teori pertama, tata surya tercipta melalui proses
kabut yang berada di sekitar matahari yang kemudian menyebar pada ruangan
dingin. Butir-butir kecil gas yang membentuk kabut tersebut bertambah tebal pada
atom-atom debu yang bergerak sangat cepat. Kemudian atom-atom tersebut
mengumpal akibat terjadinya benturan dan terakumulasi dengan membawa gas-
gas berat. Sehingga seiring dengan berjalannya waktu, gumpalan itu semakin
besar, semakin kuat tekanan dan menjadikan temperatur semakin tinggi yang pada
akhirnya membentuk bulan, planet-planet dan bumi dengan jarak yang sesuai.
Pada tahap selanjutnya, setelah kulit bumi mengkristal karena dingin dan akibat
letusan-letusan larva, bumi memperoleh uap air dan karbon dioksida. Sedangkan
akibat aktivitas dan interaksi sinar matahari serta asimilasi sinar dengan tumbuhan
generasi awal, maka terbentuk oksigen segar di bumi. Teori kedua, langit dan
bumi pada awalnya adalah koheren sehingga tampak seolah satu masa dan sesuai
dengan penemuan mutakhir tentang teori terjadinya alam semesta. Yakni bumi

sebelum terbentuk seperti sekarang ini merupakan kumpulan dari atom-atom yang

1% bid., Vol. 8, 42.

193 Tafsir al-Muntakhab £7 Tafsir al-Qur’an merupakan kitab yang disusun secara kolektif oleh tim
ulama Mesir kontemporer atau Lajnah al-Qur’an wa al-Sunnah yang berada dalam naungan
suatu komite Negara Mesir (Al-Majlis al-A‘la 1i al-Shu’un al-Islamiyah) tahun 1992. Dzikri
Nirwana, “Peta Tafsir di Mesir; Melacak Perkembangan Tafsir al-Qur’an dari Abad Klasik
Hingga Modern,” Jurnal Falasifa, Vol. 1. No. 01 (Maret 2010), 43.
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saling terkait dan di bawah tekanan yang sangat kuat yang hampir tak terbayang
oleh akal. Selain itu, penemuan mutakhir menyatakan bahwa pada awalnya semua
benda-benda langit termasuk bumi dan tata surya merupakan satu padu
terakumulasi sangat kuat, seperti bentuk bola yang jari-jarinya tidak lebih dari
3.000.000 mil yang kemudian meledak dengan begitu dahsyat yang
mengakibatkan terurai ke seluruh penjuru dan pecahan-pecahan tersebut menjadi
berbagai macam benda-benda langit termasuk bumi dan tata surya.*®
Teori yang kedua di atas, dikenal pula dengan istilah teori Big Bang
(ledakan dahsyat) yang menyatakan bahwa pada mulanya langit dan bumi adalah
satu padu, kemudian menjadi terpisah setelah terjadi ledakan besar. Teori ini
diperkuat dengan teori ekspansi, sebuah teori yang menyatakan bahwa alam
semesta sampai saat ini terus berkembang meluas. Teori ekspansi ini dijelaskan
Quraish Shihab dalam penafsiran surah al-Dhariyat [51] ayat 47,
1055225 g5 0l LG St

“Dan langit Kami bangun dengan kekuasaan (Kami), dan Kami benar-benar
meluaskannya.” Q.S. al-Dhariyat [51]: 47.1%

Secara teknis, penafsiran ayat di atas tidak jauh berbeda dengan surah al-
Anbiya’ [21] ayat 30. Sedangkan dari segi produk tafsirnya, Quraish Shihab
menjelaskan bahwa lafal (&s=s4) yang antara lain, merujuk pada pendapat al-
Biga‘i yang memaknai kata tersebut dengan arti Maha Kaya dan Maha Kuasa
tanpa batas, karena terambil dari kata, (&=3) yang artinya kemampuan. Selain itu,

ia juga merujuk pada penafsiran Sayyid Qutb yang bercorak teologis. Sementara

10% Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 8, 42-43.
105 al-Qur’an, 51:47.
106 K ementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 479.
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corak ilmiahnya merujuk pada tafsir al-Muntakhab, bahwa ayat tersebut
mengandung beberapa rahasia isyarat ilmiah. Ayat tersebut memberikan
pemahaman antara lain, Allah SWT Maha Kuasa atas segala segala sesuatu,
termasuk menciptakan alam semesta yang sangat luas ini dengan kuasa-Nya. Kata
() mencakup segala sesuatu yang menaungi di atas, meliputi semua benda-
benda langit, seperti bintang, tata surya, planet, dan galaksi juga dapat disebut
langit.'®” Luasnya alam raya ini tak terbayangkan sehingga terlihat seolah tanpa
batas karena memang jaraknya dapat mencapai jutaan tahun cahaya yang menurut
pengetahuan modern sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, satu tahun cahaya,

seperti jarak yang dilalui cahaya dengan kecepatan 300.000 km per detik.*®

b, makna ({4l Ul5) adalah,

Karena itu, menurut penafsir al-Muntakhal
“Sesungguhnya Kami benar-benar Maha Meluaskan/memperluas (alam semesta)”
dan bukan hanya bermakna “Maha Luas”. Dengan demikian, maksud dari ayat
tersebut adalah Allah terus menerus meluaskan alam semesta dengan sebegitu
luasnya sejak diciptakannya. Ayat ini selaras dengan teori ekspansi yang
ditemukan dalam ilmu pengetahuan modern. Nebula di luar galaksi tempat tinggal
manusia, terus menjauh dari bumi dengan kecepatan yang berbeda-beda, bahkan
benda-benda langit dalam satu galaksi pun, saling menjauh satu sama lainnya. Hal
ini menjadi bukti penguat bahwa alam ini awalnya satu padu dan pada akhirnya
meledak dan terpisah, serta terus mengembang sepanjang masa. Penafsiran

semacam ini, menurut Quraish Shihab juga disinggung secara sepintas oleh

Tabataba’i.

%7 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 100-101.
1% Ipid., Vol. 13, 102.
199 1pid., Vol. 13, 102.
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Alam semesta diciptakan secara bertahap selama enam hari/masa/periode
sebagaimana informasi al-Qur’an pada Q.S. al-A‘raf [7]: 54, Q.S. al-Sajdah [32]:
4, Q.S. Yunus [10]: 3, Q.S. Hud [11]: 7, Q.S. Qaf [50]: 38, Q.S. al-Hadid [57]: 4,
Q.S. al-Furgan [25]: 59.
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“Sungguh Tuhanmu (adalah) Allah yang menciptakan langit dan bumi

dalalrﬂenam masa lalu Dia bersemayam di atas 'Arsy”. (Q.S. al-A‘raf [7]:
54).

Teknis penafsiran ayat di atas, tidak jauh berbeda dengan teknis penafsiran
ayat yang telah penulis sajikan sebelumnya. Quraish Shihab menafsirkan ayat
tersebut dengan ijtihadnya sendiri dan merujuk pada mufassir kontemporer,
seperti, Tahir Ibn ‘Ashur, Sayyid Qutb, Tabataba’l, dan al—Biqe_lri.112 la
mengawali dengan mengemukakan penafsiran pandangan ulama yang
menafsirkan dengan corak teologis dan selanjutnya mengemukakan produk
penafsiran corak ilmiah.

Menurut Quraish Shihab, frasa (@\j 4-=»:) pada ayat tersebut yang secara
harfiah dimaknai (enam hari) telah menjadi kajian panjang lebar di kalangan
mufassir. Sebagian menafsirkannya dalam arti alam semesta diciptakan selama
enam kali 24 jam seperti waktu yang dikenal dalam bahasa manusia hari ini,
kendati pada saat itu matahari ataupun alam semesta belum tercipta. Ada pula
mufassir yang menafsirkan dengan merujuk pada Q.S. al-Hajj [22]: 47, bahwa

sehari di sisi Allah adalah sebanding dengan seribu tahun menurut perhitungan

10 a)-Qur’an, 7:54.
11 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 3, 355.
Y2 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 4, 135-137.
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manusia. Ulama lain mengartikan dengan perhitungan seperti kecepatan cahaya,
suara atau kecepatan detik pada jam. Bahkan menurutnya, dalam al-Qur’an ada
ayat yang menyatakan kadar satu hari sebanding dengan kadar lima puluh ribu
tahun seperti pada Q.S. al-Ma‘arij [70]: 4.**3

Perbedaan pendapat di atas, menurut Quraish Shihab bukan berarti makna
al-Qur’an saling bertentangan, namun hal itu menunjukkan isyarat tentang
relativitas waktu. Bisa saja ada pelaku yang dapat menempuh jarak tertentu dalam
waktu lebih cepat dari pada pelaku yang lain, cahaya bisa lebih singkat ketimbang
suara dalam mencapai suatu sasaran dan lain sebagainya. Menurutnya, kata “hari”
tidak serta merta selalu diartikan 24 jam, melainkan dapat digunakan untuk
menunjuk masa atau periode tertentu yang sangat panjang ataupun singkat. la
mengandaikan dengan hari kelahiran seseorang. Jika si A dikatakan lahir pada
hari senin, bukan berarti proses kelahirannya berlangsung selama 24 jam penuh
dari sejak terbit matahari sampai terbit matahari lagi. Karena itu, sementara ulama
mengartikan kata “hari” dengan arti masa atau periode yang tidak dapat
ditentukan secara pasti, lama dari durasi waktu tersebut.***

Menurut Sayyid Qutb yang menyatakan bahwa penciptaan langit dan bumi
dalam waktu enam hari tersebut adalah perkara ghaib yang tidak dilihat dan tidak
dialami oleh seorang manusia dan seluruh makhluk, seperti firman Allah,

91352 flath 2 880 e gls Vs o8 otz gl i

“Aku tidak menghadirkan mereka (iblis dan anak cucunya) untuk
menyaksikan penciptaan langit dan bumi dan tidak (pula) penciptaan diri

113 1pid., Vol. 4, 137-138.
114 1pid., Vol. 4, 138.
> al-Qur’an, 18:51.



179

mereka sendiri; dan Aku tidak menjadikan orang yang menyesatkan itu
sebagai penolong.” (Q.S. al-Kahfi [18]: 51).M°

Berdasarkan ayat ini, maka pendapat-pendapat di atas menurut Qutb tidak
memiliki dasar yang meyakinkan. Karena itu, menurut Quraish Shihab, para
ilmuwan berhak menyampaikan pendapatnya tentang durasi waktu bagi
penciptaan alam raya, tetapi yang perlu digarisbawahi adalah jangan sampai
mengatasnamakan al-Qur’an atas pendapatnya, karena kata ‘“hari” dapat
mengandung sekian banyak makna dan siapa juga yang mampu menentukan kadar
waktu untuk perbuatan Allah yang Maha Suci dari kesamaan dengan perbuatan
makhluk yang penuh keterbatasan. Karena itu, pada hakikatnya pemahaman
tentang makna “hari” pada ayat tersebut adalah sebuah perkiraan saja.**’

Menurut Quraish Shihab, informasi tentang penciptaan alam selama enam
hari, sejatinya merupakan isyarat tentang qudrah, ilmu dan hikmah Allah SWT.
Karena jika mengacu pada sifat qudrah-Nya, maka Allah tidak memerlukan waktu
dan cukup dengan “Kun Fayakun”, maka jadilah alam semesta dengan hanya

sekejap mata sebagaimana firman Allah,*'

)
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“Sesungguhnya urusan-Nya apabila Dia menghendaki sesuatu, Dia berkata
kepadanya: “Jadilah!” maka jadilah sesuatu itu.” (Q.S.Yasin [36]: 82)'%
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116 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 5, 623.
17 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 4, 138-139.

8 1hid., Vol. 4, 139.

119 3)-Qur’an, 36:82.

120 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 8, 252.
1 al-Qur’an, 54:50.
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“Dan perintah Kami hanyalah gdengan) satu perkataan seperti kejapan
mata.” (Q.S. al-Qamar [54]: 50).4

Pelarangan mengatasnamakan al-Qur’an dalam hal kepastian tentang
kadar waktu penciptaan alam tersebut juga disinggung Quraish Shihab ketika
menafsirkan Q.S. Hud [11]: 7.2 Dj samping itu, penafsiran ilmiah Quraish
Shihab tentang penciptaan alam semesta juga dijelaskan dalam Q.S. al-
Sajdah [32]: 4.
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“Allah yang menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada di antara
keduanya dalam enam masa.”(Q.S. al-Sajdah [32]: 4)'*

Di sela-sela menafsirkan frasa (e}j 4—»-») pada ayat di atas, Quraish Shihab

mengutip pendapat ilmuwan Mesir, Zaghlul al-Najjar yang menyatakan bahwa
manusia memiliki aneka perhitungan.

“Bahkan-seperti tulis ilmuwan Mesir, Zaghlul al-Najjar pada masa-masa
silam peredaran bumi lebih cepat daripada masa-masa sesudahnya dan ini
berarti juga pertambahan jumlah hari-hari dalam setahun bumi. Pada periode
Cambrian -sekitar 600 miliun tahun yang lalu- setahun sama dengan 425
hari, lalu pada pertengahan periode Ordovician-sekitar 450 miliun tahun
yang lalu-sama dengan 415 hari. Pada periode Triassic 200 miliun tahun
yang lalu- jumlah hari dalam setahun sama dengan 385 hari, demikian bumi
dari hari ke hari melambat peredarannya sehingga sekarang setahun sama
dengan 365 hari (atau 365 hari, lima jam, 49 menit dan 12 detik).”*?

Zaghlul sebagaimana dirujuk Quraish Shihab juga mengemukakan bahwa
kecepatan edar bumi pada porosnya pada awal masa penciptaan sangat tinggi
sehingga jumlah hari dalam setahun lebih dari 2200 hari dengan panjang siang

dan malam hanya kurang dari 4 jam yang kemudian sedikit demi sedikit

122 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 584.
128 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 5, 557-558.

124 3l-Qur’an, 32:4.

125 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 7, 581.
'2° Shihab, Tafsir Al-Misbah, \ol. 10, 358.
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berkurang kecepatannya mencapai 24 jam di masa sekarang ini. [Imuwan Mesir

ahli geologi ini, juga menjelaskan tentang proses penciptaan alam semesta yang

diciptakan selama enam periode sebagai berikut; **’

1) Periode pertama, adalah periode asal kejadian langit dan bumi atau fase (15) di
mana bumi dan langit masih berbentuk gumpalan yang menyatu sebagaimana
dalam Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30.

2) Periode kedua, adalah fase () sebagaimana dalam Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30
pula, yakni periode terjadinya dentuman/ledakan keras (Big Bang) yang
menyebabkan terjadinya awan kabut asap.

3) Periode ketiga, adalah periode terciptanya unsur-unsur pembentuk langit
berupa gas hidrogen dan helium.

4) Periode keempat, terciptanya bumi dan benda-benda angkasa dengan
terpisahnya awan berasap serta memadatnya akibat daya tarik.

5) Periode kelima, adalah fase masa dihamparkannya bumi beserta pembentukan
kulit bumi dan pemecahannya, pergerakan oasis dan pembentukan benua-
benua dan gunung-gunung, sungai-sungai dan lain-lain.

6) Periode keenam, adalah masa pembentukan kehidupan dalam bentuk yang
paling sederhana sampai pada penciptaan manusia.

Menurut Zaghlul sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, alam semesta
diperkirakan berumur antara 10 sampai 15 billiun tahun. Batuan-batuan bumi
yang tertua diperkirakan berumur 4,6 billiun tahun. Hal ini selaras dengan hasil

penelitian terhadap bekas batu-batu bulan dan aneka benda angkasa yang jatuh ke

127 1bid., Vol. 10, 359.
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bumi yang tertua berumur sekitar 3.800 milliun tahun sehingga dengan demikian
masa penyiapan bumi sebagai tempat layak huni bagi makhluk adalah sekitar 800
milliun tahun dan kehidupan makhluk pertama yang bernama manusia
diperkirakan baru sekitar 100.000 tahun.'?® Selanjutnya, setelah memaparkan
produk tafsir ilmi tersebut, Quraish Shihab memberikan perhatian berupa rambu-
rambu penafsiran ilmiah bahwa para ilmuwan boleh bicara apa saja tentang
domain keilmuannya, asal tidak mengatasnamakan al-Qur’an untuk melegitimasi
pendapatnya.'®

Selain itu, penafsiran ilmiah Quraish Shihab tentang lafal, (@tj 4i.) terdapat
pada Q.S. Yunus [10]: 3. Pada ayat ini, ia menambahkan produk penafsiran al-
Razi yang menjelaskan bahwa tujuan pokok ayat ini adalah untuk menyanggah
keheranan para orang musyrik yang secara tidak wajar mempertanyakan tentang
kemahakuasaan dan kebijaksanaan Allah yang telah memilih dari golongan
manusia untuk menyampaikan bimbingan-Nya, sebagaimana Dia juga kuasa
menciptakan alam semesta yang begitu serasi, indah dan luas yang semestinya
lebih mengagumkan dan mengherankan bagi mereka.**® Kemudian pada Q.S. al-
Furgan [25]: 59, ia mempersilahkan pembaca untuk merujuk kembali pada
penafsiran Q.S. al-A‘raf [7]: 54.**

Pada surah Qaf [50]: 38, teknis penafsirannya tidak jauh beda dengan ayat

di atas, sedangkan produk tafsirnya diulas dengan sedikit berbeda.

128 |phid., Vol. 10, 359.

129 1hid., Vol. 10, 359-360.
130 1pid., Vol. 5, 325-326.
11 1bid., Vol. 9, 126-129.
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“Dan sesungguh Kami telah menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada
antara keduanya dalam enam masa, dan Kami tidak merasa letih
sedikitpun”. (Q.S. Qaf [50]: 38)***

Dalam menafsiri lafal, (@123 4i.) pada ayat di atas, selain Quraish Shihab
mempersilahkan pembaca untuk merujuk pada penafsiran Q.S. al-A‘raf [7]: 54,
Q.S. al-Sajdah [32], ayat ini untuk membantah anggapan orang Yahudi, bahwa
Allah saat ini berhenti berbuat dan beristirahat. Orang Yahudi juga percaya bahwa
Allah menciptakan alam semesta selama 6 hari, sedangkan pada hari ketujuh
(sabtu), Allah berhenti untuk istirahat sebagaimana penjelasan dalam (Perjanjian
Lama: Kejadian I1; 2-3).*

Dan, di samping menciptakan manusia sebagaimana telah diuraikan oleh
ayat-ayat yang lalu-sesungguhnya Kami bersumpah bahwa Kami juga telah
menciptakan langit yang berlapis-lapis itu dan bumi yang terhampar ini
serta apa yang ada antara keduanya. Kami menciptakan semua itu dalam
enam hari, yakni enam masa atau periode. Dua hari menciptakan bumi, dua
hari untuk aneka manfaat yang terdapat di bumi, dan dua hari untuk langit.
Dan, kendati alam raya yang Kami ciptakan itu demikian luas, besar, indah,
dan hebat, Kami tidak disentuh oleh sedikit keletihan pun dalam

menciptakannya. Kami tidak beristirahat sebagaimana diduga oleh orang-
orang Yahudi.*®

Dengan demikian menurut Quraish Shihab,**®*berdasarkan teks di atas,
harus dipahami bahwa Allah tidak merasakan sedikitpun keletihan dan tidak
seperti pemahaman orang Yahudi. Karena ayat di atas menggunakan kata, (i)
yang artinya sentuhan yang menunjukkan sesuatu yang sangat kecil dan secara

otomatis menafikan sesuatu yang lebih besar atau ringkasnya jika menyentuh saja

132 31-Qur’an, 50:38.

133 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 448,
13% Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 51-52.

135 1bid., Vol. 13, 52.

3 1bid., Vol. 13, 52.
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tidak, apalagi memegang. Dengan demikian, Allah tidak tersentuh sedikitpun oleh
keletihan.

Kemudian, pada Q.S. al-Hadid [57]: 4, untuk penafsiran lafal, (a4 %),
pembaca dipersilahkan merujuk pada Q.S. al-A‘raf [7]: 54. Dan ia juga
menafsirkankannya sebagaimana terdapat pada Q.S. Qaf [50]: 38 dengan redaksi
“pbahwa Allah tidak pernah lelah dan setelah selesai menciptakan alam semesta,
Allah tidak mengabaikan dan tetap mengetahui keadaan ciptaan-Nya, bahkan dari
saat ke saat secara berkesinambungan mengatur makhluk-makhluk-Nya dan
mengetahui semuanya secara detail dan terperinci.” =’

Selanjutnya, proses masa penciptaan alam semesta yang berlangsung
selama enam hari secara lebih terperinci terdapat dalam Q.S. Fussilat [41]: 9-12,
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“Katakanlah "Sesungguhnya pantaskah kamu ingkar kepada Tuhan Yang
menciptakan bumi dalam dua masa dan kamu adakan pula sekutu-sekutu
bagi-Nya? Itulah Tuhan seluruh alam". Dan dia ciptakan padanya gunung-
gunung yang kokoh di atasnya. Dan Dia berkahi dan Dia tentukan
makanan-makanan bagi (penghuni) nya dalam empat masa, memadai
untuk (memenuhi kebutuhan) mereka yang memerlukannya. Kemudian
Dia menuju ke langit dan (langit) itu masih merupakan asap, lalu Dia
berfirman kepadanya dan kepada bumi, "Datanglah kamu berdua menurut
perintah-Ku dengan patuh atau terpaksa”. Keduanya menjawab: "Kami
datang dengan patuh”. Lalu diciptakannya tujuh langit dalam dua masa.
Dan pada setiap langit Dia mewahyukan urusan masing-masing.

137 Ibid., Vol. 13, 405-406.
Y% al-Qur’an, 41:9-12
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Kemudian, langit yang dekat (dengan bumi), Kami hiasi dengan bintang-
bintang, dan (Kami ciptakan itu untuk memelihara.Demikianlah ketentuan
(Allah) Yang Maha Perkasa, Maha Mengetahui.”*

Penafsiran ayat di atas, menurut Quraish Shihab adalah bumi diciptakan
selama enam masa secara adil dengan rincian, dua hari khusus untuk penciptaan
bumi dan dua sisanya adalah penciptaan pemberkahan dan penyiapan makanan
untuk para penghuni planet bumi. Sedangkan untuk langit diciptakan selama dua
hari sehingga total mas penciptaan langit dan bumi adalah selama enam hari.
Selain itu, Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat di atas, di samping
berdasarkan pada ijtihadnya sendiri, juga mengutip beberapa pendapat ulama.
Kata (03) menurutnya, dalam penggunaan bahasa Arab tidak selalu harus
bermakna 24 jam yang juga dapat digunakan untuk menunjukkan satuan waktu
bagi selesainya kegiatan yang lama maupun pendek mengingat satuan waktu yang
digunakan manusia bertalian dengan rotasi dan revolusi bumi, karena panjang
pendek satuan waktu antar planet juga berbeda. Bumi dapat mengelilingi matahari
membutuhkan 365 hari dalam satu putaran. Planet Merkurius yang sangat dekat
dengan matahari membutuhkan waktu 88 hari saja dalam satu putaran. Sedangkan
planet Pluto sebagai planet yang paling jauh dan paling lambat membutuhkan
waktu 250 tahun waktu bumi dalam menempuh satu putaran. Setelah itu, ia
mempersilahkan pembaca untuk merujuk pada Q.S. al-A‘raf [7]: 54, Q.S. al-
Sajdah [32] guna mengetahui pembahasan tentang “hari” secara lebih detail.**°

Dalam menafsirkan kata (</3), ia mengemukakan ijtihadnya sendiri dan

mengutip contoh-contoh pendapat mufassir klasik dan kontemporer serta pendapat

139 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 8, 594-595.
"0 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 12, 16-17.
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ilmuwan. la juga mengutip informasi tentang peristiwa mendekatnya benda langit
(planet) pada bumi dengan jarak yang sangat dekat sehingga menimbulkan
kehawatiran pada saat itu, dari Koran terkemuka Mesir yang terbit pada kamis, 26
Syawal 1422 H (10 Januari 2002 M) yang memberitakan hasil siaran CNN di
Amerika pada hari senin sebelumnya (7 Januari 2002). Menurut Tahir Ibn
‘Ashur, kata (<'3) sekalipun sementara ada yang memperluas penafsirannya,
tetapi terkesan masih sempit. Sementara itu, Qutb sebagaimana dirujuk oleh
Quraish Shihab dalam tafsirnya mengkritisi produk tafsir klasik yang memaknai
kata (<3 dengan makna yang masih sempit, sehingga Qutb dalam hal ini juga
mengutip pendapat para ilmuwan yang menafsirkan secara lebih luas dan
kontekstual yang selaras dengan perkembangan sains kontemporer.**

Quraish Shihab™? juga mengutip pendapat Zaghlul yang memahami secara
kontekstual dan saintifik. Hanya saja, mengenai makna kata (<) dalam konteks
ayat tersebut, ia lebih cenderung untuk menafsirkan sebagaimana pandangan
umum yang mencakup makna pemeliharaan dan pengawasan Allah sehingga
penentuan kadar (quf), tidak hanya mencakup makna makanan jasmani, tetapi
juga mencakup semua pengaturan Allah menyangkut bumi yang menjadi tempat
hunian manusia, bahkan bisa juga mencakup makna yang diberikan oleh ulama
masa lampau dan ulama-ulama generasi mendatang.

Dalam menafsirkan kata, (053 yang biasa diterjemahkan dengan makna
“asap”, Quraish Shihab mengutip pendapat ulama dan ilmuwan kontemporer.

Menurutnya, sebagian mufassir memahami kata di atas dengan arti bahwa langit

%1 Ipid., Vol. 12. 18-20.
142 Ipid., Vol. 12. 19.
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yang terlihat secara kasat mata ini berasal dari satu bahan yang serupa dengan
asap/dukhan. Selain itu, menurut Qutb seperti yang dirujuknya, menyatakan
bahwa terdapat kepercayaan bahwa sebelum terbentuknya bintang-bintang,
terdapat sesuatu gas dan asap yang memenuhi angkasa raya, yang kemudian dari
bahan asap dan gas inilah terbentuk bintang-bintang. Bahkan hingga saat ini gas
dan asap tersebut masih tersisa dan tersebar di angkasa raya, sehingga pendapat
semacam ini bisa jadi benar karena mendekati firman Allah, 5 sl JI (55 &
U3 “kemudian dia menuju ke langit sedang dia adalah asap,” dan penciptaan
langit telah selesai sejak dalam dua hari dari hari-hari Allah SWT.**

Sementara itu, Zaghlul sebagaimana dirujuk Quraish Shihab,**
memaknai kata dukhan dengan arti suatu benda yang pada umumnya terdiri dari
gas yang mengandung benda-benda yang sangat kecil tetapi kokoh. Karena itu,
jika dikaitkan dengan periode penciptaan alam semesta, maka periode dukhan
merupakan periode ketiga yang didahului dengan periode kedua yakni periode
(2)) teori Big Bang yang menimbulkan kabut asap di atas dan didahului periode
pertama saat langit dan bumi masih berupa gumpalan yang menyatu.

b. Tujuh Lapis Langit dan Bumi
Redaksi ayat kawniyah yang mengandung isyarat ilmiah tentang jumlah

lapisan langit dan bumi, di antaranya terdapat pada Q.S. al-Bagarah [2]: 29,
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13 Ipid., Vol. 12, 23.
144 1bid., Vol. 12, 23-24.
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188

“Dialah (Allah), yang menciptakan segala apa yang ada di bumi untukmu
kemudian Dia menuju ke langit, lalu Dia menyempurnakannya menjadi
tujuh langit.”(Q.S. al-Bagarah [2]: 29).'*

Teknis penafsiran Quraish Shihab pada ayat di atas diawali dengan
menerjemahkan secara literal, menafsirkan secara global, menjelaskan beberapa
kosa kata dan menafsirkan dengan ijtihadnya sendiri dan merujuk pada pendapat
mufassir. Menurut Quraish Shihab, lafad (&3l &) oleh Qutb diartikan dengan
tujuh langit meskipun makna hakikat, bentuk dan jaraknya tidak perlu dibahas,
karena akal manusia terbatas dan hal itu tidak berkaitan dengan tujuan penciptaan
manusia sebagai hamba dan khalifah Allah di dunia sehingga pesan ayat ini cukup
dipahami sebagai informasi tentang kecaman Allah pada orang kafir yang
menyekutukan Allah yang telah menciptakan dan menyerasikan alam semesta
agar kehidupan di dunia menjadi nyaman. Selain itu, Qutb juga menjelaskan
bahwa memaksakan penafsiran terhadap ayat mutashabbihah seperti di atas
adalah tidak wajar dan merupakan dampak buruk dari filsafat Yunani dan agama
lain yang tidak jarang justru menjerumuskan pada kesalahan yang akan
memperburuk pada keindahan akidah Islam dan keindahan al-Qur’an.'*’

Dalam Q.S. al-Mulk [67]: 3 teks (<3« &) yang secara harfiah berarti
tujuh langit, menurut hemat Quraish Shihab,**® dapat dipahami lebih umum dari
arti tujuh langit, karena angka tujuh merupakan angka yang dapat menggantikan
kata “banyak”. Selain itu, menurutnya, ulama lain ada yang memahaminya dalam
arti planet-planet yang mengitari tata surya selain bumi sebagaimana pengetahuan

manusia yang berkembang pada saat diturunkannya al-Qur’an. Juga, sebagaimana

146 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 1, 69.
147 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 166.
8 Ibid., Vol. 14, 199-200.
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yang dikutipnya, Qutb menyatakan bahwa makna dan teori penemuan apapun
yang dikemukakan para pakar astronomi tentang 7 langit, tidaklah dapat
dipastikan kebenarannya pada saat ini sehingga cukup bagi kita mengetahui
adanya tujuh langit yang berlapis-lapis dengan jarak yang berbeda.

Sementara itu kata (8uk) yang berasal dari kata tunggal (&) dimaknai
dengan adanya persamaan antara satu dengan yang lain, atau jika kata itu dilihat
sebagai bentuk masdarnya dapat berarti “sangat sesuai.” Jika diartikan dalam
bentuk jamak berarti ketujuh langit itu memiliki persamaan, yakni sama-sama
bergerak dan beredar dengan serasi sehingga tidak bertabrakan satu sama lain.
Lebih dari itu menurut Quraish Shihab, al-Biqa‘i lebih memilih makna dalam
bentuk jamak sehingga artinya adalah ketujuh langit tersebut bersusun seperti kue
lapis yang serasi. Karena itu keadaan ketujuh langit yang seperti itu tidak akan
terjadi kecuali bentuk bumi adalah bulat dan langit dunia mengitarinya bagaikan
kulit telur yang mengitari seluruh seginya dan langit kedua mengitari langit dunia,
demikian seterusnya sampai kepada ‘Arsh yang mengitari segala sesuatu.**®
Berkaitan dengan pemahaman bahwa bumi terdiri dari tujuh lapis, seperti

halnya langit, menurut Quraish Shihab terdapat beberapa pendapat ulama dalam

menafsirkan Q.S. al-Talaq [65]: 12,
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“Allah 31/?1ng menciptakan tujuh langit dan dari (penciptaan) bumi juga
serupa.”

9 1bid., Vol. 14, 200.
1% al-Qur’an, 65:12.
151 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an,Vol. 10, 193.
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Dalam menafsirkan ungkapan (ue-\M =N &e3), Quraish Shihab merujuk
pada beberapa pendapat ulama. Sebagian ulama memahami ayat tersebut, bahwa
bumi dan langit memiliki persamaan dari segi penciptaannya. Ulama lain
menyatakan bahwa persamaannya adalah dari segi bilangan. Dari segi penciptaan,
berarti Allah menciptakan bumi seperti halnya dalam menciptakan langit yang
tujuh. Meski bumi hanya satu, tetapi kehebatan dalam menciptakan bumi tidaklah
kurang mengagumkan dibanding dengan penciptaan langit yang jumlahnya ada
tujuh. Selain itu, kesamaannya adalah dalam bentuknya yang sama-sama lonjong
dan bulat atau sama juga dari segi peredarannya sebagaimana langit atau planet-
planet lain yang beredar.™ Jika ditinjau dari segi bilangan, persamaannya adalah
bumi terdiri dari tujuh lapis seperti halnya langit. Selain itu juga dapat dimaknai
dengan dengan jumlah benua-benua sebelum berpisahnya antara benua Asia dan
Eropa dan sebelum tenggelamnya beberapa benua. Menurut Quraish Shihab, ada
sekian pendapat yang sebutkan oleh Ibn ‘Ashur bahwa ketujuh benua tersebut
adalah 1) Afrika, 2) Asia bersama Eropa, 3) Australia, 4) Amerika Utara, 5)
Amerika Selatan, 6) Kutub Utara, dan 7) Kutub Selatan.'*

c. Kemampuan Menembus Ruang Angkasa

Dalam pembahasan ini, penulis akan menyajikan produk penafsiran

Quraish Shihab pada Q.S. al-Rahman [55]: 33 dan Q.S. al-Hijr [15]: 14.
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“Wahai golongan jin dan manusia! jika kamu sanggup menembus
(melintasi) penjuru langit dan bumi, maka tembuslah, kamu tidak akan
mampu menembusnya kecuali dengan kekuatan (dari Allah).”(Q.S. al-
Rahman [55]: 33)**°

Quraish Shihab menolak secara tegas terhadap kalangan yang berpendapat
bahwa ayat di atas merupakan bukti isyarat ilmiah tentang kemampuan manusia
untuk menembus ke luar angkasa,

Pendapat ini hemat penulis tidaklah tepat. Sebelum menguraikan

kelemahannya, penulis ingin menggarisbawahi bahwa kalaupun Kini

manusia telah dapat sampai ke bulan atau planet yang lain, itu bukan berarti
bahwa manusia telah sanggup keluar menembus penjuru-penjuru angkasa
langit dan bumi. Hemat penulis, walau tanpa memperhatikan konteks ayat
sebelum dan sesudah ayat di atas, kita dapat menyatakan bahwa ayat ini
tidak berbicara tentang kehidupan sebelum Kiamat karena yang ditekankan
di sini adalah ketidakmampuan menembus penjuru-penjuru langit serta

bumi dan hingga kini belum lagi bahkan tidak ada yang berhasil
menemukannya.™®

Dari statemen di atas, terlihat jelas bahwa Quraish Shihab menolak
penafsiran yang menyatakan bahwa manusia dan jin dapat menembus ke seluruh
penjuru angka luar. Meskipun ada segelintir manusia yang sampai ke bulan atau
planet lain, tetapi penggunaan ayat tersebut sebagai justifikasi teologis atas teori
itu, merupakan penafsiran yang sangat lemah, karena dengan adanya peristiwa itu,
bukan berarti kemudian dibenarkan menyimpulkan manusia sanggup menjelajah
ke seluruh ruang angkasa. Juga, kelemahannya adalah dari segi munasabah ayat
tersebut dengan ayat sebelum dan sesudahnya yang realitanya berbicara tentang
keadaan sesudah kiamat. Bahkan tanpa melihat konteks ayat dari segi munasabah
pun juga tidak tepat ditafsirkan seperti itu, karena memang sampai saat ini hal itu

masih belum berhasil dilakukan.

195 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an,Vol. 9, 610.
158 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 307.
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Selain itu, Quraish Shihab merujuk pada penafsiran dalam al-Muntakhab,
bahwa untuk menembus langit dan bumi adalah sesuatu yang mustahil dapat
dilakukan oleh jin dan manusia. Buktinya sampai saat ini hanya untuk menembus
lingkup gravitasi bumi saja membutuhkan tenaga, usaha dan biaya yang cukup
besar. Keberhasilan ekperimen seperti sampainya manusia ke bulan merupakan
sebagian kecil saja, jika dibandingkan dengan luasnya alam raya. Bahkan untuk
itu saja, memerlukan usaha sains yang luar biasa dengan mengabungkan berbagai
macam sains, seperti teknik, geologi, seni, matematika, dan lain sebagainya. Di
sisi lain, jika yang dimaksud dengan sekadar keluar beberapa jauh menembus
ruang angkasa, maka hal itu sudah dilakukan jin yang juga ditantang dalam teks
ayat di atas. Bukankah dalam Q.S. al-Jin [72]: 9, dinyatakan bahwa jin pernah
menduduki beberapa tempat di langit untuk mendengar berita-berita?. Karena itu,
ayat di atas, pada dasarnya berarti sebagai peringatan dan tantangan bagi yang
hendak menghindar dari tanggung jawab di hari kiamat. Dengan demikian, ayat
ini tidak berbicara dalam konteks duniawi, apalagi terkait kemampuan manusia
menembus ruang angkasa, akan tetapi berbicara tentang ancaman bagi mereka
yang hendak menghindar dari Allah. Sedangkan kata “tembuslah” pada ayat
tersebut, sejatinya bukan perintah, tetapi ungkapan perintah yang bertujuan untuk
menunjukkan ketidakmampuan dalam mewujudkannya."’

Ibn ‘Ashur seperti yang dirujuk Quraish Shihab, juga berpendapat bahwa
konteks ayat tersebut tidak berbicara kepada mereka saat di dunia, melainkan

nanti di akhirat sebagaimana munasabah dari ayat ini. Selain itu, Quraish Shihab

157 Ibid., Vol. 13, 307-309.
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menambahkan bahwa betapapun ada ulama klasik yang menyatakan bahwa ayat
tersebut berbicara dalam konteks di dunia, tetapi yang dimaksud adalah perintah
untuk lari dari takdir kematian jika mereka mampu.**® Di samping itu, hal ini juga
disinggung, antara lain dalam penafsiran pada surah al-Hijr [15]: 14 tentang lafal
(Gh agle Ui3) Menurut Shihab, teks tersebut berarti, “membukakan kepada
mereka pintu langit” sedangkan maksud dari ayat tersebut bukan berarti
memungkinkannya naik ke luar angkasa, tetapi maknanya adalah mengantar
mereka masuk ke dalam lingkungan alam ruhani, tempat para malaikat bertasbih
menyucikan Allah SWT.**®
d. Cahaya dan Rotasi Garis Edar Matahari dan Bulan

Avyat kawniyah yang redaksinya berbicara tentang cahaya dan rotasi garis
edar matahari dan bulan antara lain, adalah Q.S. Yunus [10]: 5, Q.S. al-Anbiya’
[21]: 33. Q.S. Yasin [36]: 38-40, Q.S. al-Rahman [55]: 5, QS. Lugman. [31]: 29,

Q.S. Nih [71]: 16, dan Q.S. al-Naba’ [78]: 13.

ety sl 336 12008 B3 5365 1548 Al s (B s ) 5
“Dialah yang menjadikan matahari bersinar dan bulan bercahaya dan Dialah

yang menetapkan tempat-tempat orbitnya agar kamu mengetahui bilangan
tahun, dan perhitungan (waktu).” (Q.S. Yunus [10]: 5).**

Quraish Shihab memulai penafsiran ayat di atas dengan menerjemahkan
makna ayat secara harfiah, lalu menguraikan bahwa topik ayat yang merupakan
lanjutan dari tema tentang kekuasaan Allah, ilmu dan hikmah-Nya dalam

menciptakan, menguasai dan mengatur alam semesta yang kesemua itu untuk

'8 Ipid., Vol. 13, 307.

9 1bid., Vol. 6, 427.

160 a]-Qur’an, 10:05.

161 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an,Vol. 4, 257.
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kemanfaatan manusia. Setelah itu, ia menafsirkan secara ijmali dan menjelaskan
beberapa kosa-kata ataupun frasa yang masih samar. Pada bagian awal, ia
menafsirkan dengan corak ilmi dan dibagian akhir menambahkan dengan corak
teologis.*®

Kata, (+lu=) pada ayat tersebut menurut Quraish Shihab sebagaimana
dirujuk dari ulama klasik dipahami sebagai cahaya yang sangat terang yang
digunakan untuk menyifati matahari. Sedangkan kata (L3} digunakan untuk bulan
yang cahayanya tidak seterang matahari. Sedangkan menurut ulama kontemporer,
kata (sLw=) digunakan untuk menunjukkan pada benda yang cahayanya dari
dirinya sendiri dan bukan pantulan dari cahaya benda lain. Misalnya, untuk
menyifati matahari, kilat (Q.S. al-Bagarah [2]: 20), minyak zaitun (Q.S. al-Nur
[24]: 35) dan api (Q.S. al-Bagarah [2]: 17). Kata, (53) digunakan untuk
mengisyaratkan benda yang cahayanya adalah hasil dari pantulan cahaya benda
lain seperti cahaya rembulan. Penafsiran kedua lafal tersebut juga terdapat pada
Q.S. Nuh [71]: 16, Q.S. al-Naba’ [78]: 13 dalam Tafsir Al-Misbah.**®

Terkait cahaya matahari, Quraish Shihab juga merujuk pada penafsiran al-
Sha’rawi yang menyatakan bahwa kata, (slxx) di samping semakna dengan
penjelasan di atas, juga berarti cahaya yang menghasilkan panas/kehangatan.
Sedangkan kata, (3% hanya memberi cahaya yang tidak terlalu besar dan tidak
menghasilkan kehangatan seperti bulan di malam hari. Kata, (sk.=) dapat
dipahami dalam makna tunggal sekaligus makna jamaknya. Makna tunggalnya

berarti menunjukkan pada sumber sinar matahari yang berasal dari dirinya sendiri.

182 Shihab, Tafsir Al-Misbah, \ol. 5, 332.
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Sedangkan jika dimaknai jamak, berarti menunjuk pada aneka sinar matahari.
Ketika akan tenggelam berwarna merah, kuning di siang hari, warna-warni pada
lengkung spektrum pelangi yang menghasilkan tujuh warna (merah, kuning,
hijau, orange, hijau, biru, jingga, dan ungu).'®*

Dalam Q.S. al-Naba’ [78]: 13, Quraish Shihab mengambarkan tentang
panas permukaan matahari dengan merujuk pada bukti temuan ilmiah yang
menurut hasil penelitian mencapai enam ribu derajat dan panas pusat matahari
adalah tiga puluh juta derajat. Sinar matahari tersebut menghasilkan energi
ultraviolet sebanyak 9%, cahaya 46 %, dan infra merah 45 %.%

Selanjutnya, lafal (J%s 65353), dipahami oleh Quraish Shihab bahwa Allah
SWT. menjadikan bulan tempat-tempat dalam perjalanannya mengelilingi
matahari, setiap malam ada tempatnya sehingga terlihat dari bumi selalu berbeda
sesuai dengan posisinya dengan matahari. Hal ini menghasilkan perbedaan bentuk
bulan dan memungkinkan untuk menentukan bulan Qamariyah. Untuk
mengelilingi bumi satu kali putaran, bulan menempuh selama 29 hari, 12 jam, 44
menit, 2,8 detik.'®®

Sementara itu, menurutnya, ada pula ulama yang memaknai damir (») di
atas dengan makna ganda, meski redaksinya bermakna tunggal. Hal ini bisa saja

terdapat dalam al-Qur’an dengan tujuan mempersingkat suatu ungkapan. Dengan

demikian, yang memiliki garis edar, bukan hanya bulan tapi juga matahari.*®’

184 Ipbid., Vol. 5, 333.
185 Ibid., Vol. 15, 12.
186 1hid., Vol. 5, 334
187 Ibid., Vol. 5, 334.
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“dan matahari berjalan di tempat peredarannya. Demikian ketetapan (Allah)
Yang Maha Perkasa, Maha Mengetahui. Dan telah Kami tetapkan tempat
peredaran bagi bulan sehingga (setelah ia sampai ke tempat peredaran yang
terakhir) kembalilah ia seperti bentuk tandan yang tua. Tidaklah mungkin
bagi matahari mengejar bulan dan malampun tidak dapat mendahului siang.
Masing-masing beredar pada garis edarnya.”'*®

Surah Yasin [36] ayat 38-40 di atas, menurut Quraish Shihab
menunjukkan akan kuasa Allah SWT. Kata (w33 menurutnya, digunakan
menunjuk sesuatu yang dapat berjalan dengan cepat, memiliki kaki, perpindahan
suatu benda dari tempat ke tempat lain dengan perpindahan yang begitu cepat
dibanding dengan benda yang serupa, serta dapat digunakan menunjuk perjalanan
jauh yang dapat ditempuh dengan waktu yang relatif singkat. Sedangkan kata
(Heikal) dapat mengandung beberapa makna. Di antaranya, matahari beredar pada
garis edarnya secara terus menerus menuju ke tempat perhentian sampai waktu
yang ditetapkan oleh Allah untuk berhenti untuk bergerak, yakni sampai pada hari
kiamat. Hal ini juga serupa dengan bulan yang memiliki kadar dan sistem
peredarannya sesuai pada manzilah-manzilah-nya, sehingga terlihat dari bumi
pada awal kemunculannya seperti sabit kemudian membesar sampai pada
sempurna yang kemudian berangsur-angsur menyusut kembali sebagaimana
diisyaratkan pada ayat ke-39 di atas. Sementara kata (0s>2), menurutnya, pada

awalnya bermakna “berenang”. Hal itu karena ruang angkasa diibaratkan seperti

168 al-Qur’an, 36:38-40.
169 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an,Vol. 8, 224.
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samudera yang luas oleh al-Qur’an, sedangkan benda-benda langit adalah
bagaikan ikan-ikannya.'”

Ayat tersebut, sebagaimana dikutip Quraish Shihab dari al-Muntakhab,
juga memberikan isyarat fakta ilmiah yang baru ditemukan pada abad ke-17 M,
bahwa matahari, bumi, bulan, seluruh planet dan benda-benda langit bergerak di
ruang angkasa dengan kecepatan dan arah tertentu. Matahari dan tata suryanya
berada dalam bima saksi atau nebula yang sangat besar yang memiliki kecepatan
edar sekitar 700 kilometer per detik yang untuk mengitari pusatnya membutuhkan
waktu 200 juta tahun cahaya. Matahari dan bulan tidak saling mendahului karena
keduanya beredar dalam gerak linier yang tidak saling bertemu. Antarbintang
memiliki jarak yang sangat jauh sehingga jarak antara bumi dan dan matahari
sekitar tiga puluh sembilan juta mil, antara bulan dan bumi sekitar 240.000."

Selain itu, pada surah al-Anbiya’ [21]: 33 dan surah al-Rahman [55]: 5, di
sana Quraish Shihab'’? menyebutkan matahari dan bulan beredar sesuai dengan
sistem yang sangat akurat sejak awal penciptaannya, meskipun fakta ilmiah ini
baru saja ditemukan sekitar 300 tahun yang lalu. Matahari dan bulan memiliki
jarak posisi yang sangat tepat, matahari dengan bumi juga seperti itu sehingga
tidak terlalu dekat yang dapat mengakibatkan terbakar dan tidak terlalu jauh yang
mengakibatkan membeku.

Matahari dan bulan akan terus beredar sesuai dengan titah Allah sampai
pada waktu yang telah ditentukan. Matahari terbit dari Timur ke Barat, bulan

beredar mengelilingi matahari dengan kecepatan 30 km per detik dan

70 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 11, 151-153.
1 1pid., Vol. 11, 154-155.
172 1pid., Vol. 13, 281.
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menyelesaikan dalam sekali putaran sekitar 365,25 hari. Hal ini sebagaimana
penafsiran ilmiahnya pada Q.S. Lugman. [31]: 29.'"
e. Bulan Terbelah

Surah al-Qamar [54] ayat 1, secara eksplisit memberikan isyarat tentang
peristiwa terbelahnya bulan,
1742301 Eslg ARl o
“Saat (hari kiamat) semakin dekat, bulanpun terbelah"
Lafal (}133\ &4)) tulis Quraish Shihab, menggunakan shighat £i‘il madi
(masa lampau) sehingga menjadikan sementara ulama menyatakan bahwa bulan
pernah terbelah menjadi dua pada masa Nabi SAW. Asbab al-nuzul ayat tersebut
menurut sebagian ulama, adalah suatu ketika pada masa Nabi Muhammad SAW,
suku Quraish Makkah meminta bukti kepada Nabi akan kebenaran risalah beliau
dengan cara membelah bulan. Maka Allah mengabulkan permintaan itu sehingga
bulan pun terbelah menjadi dua bagian, sebagian terlihat dari kanan Gua Hira’ dan
sebagian belahan lainnya di sebelah kirinya. Riwayat ini menurut Quraish Shihab,
terdapat dalam Sahih Bukhari Muslim yang diriwayatkan dari sahabat Ibn Mas‘ud
yang mana peristiwa ini sangat populer sehingga sekian banyak sahabat Nabi
SAW, seperti, Anas Ibn Malik, Hudhayfah, Ibn ‘Umar, Jubayr Ibn Mut‘im, dan
Ibn ‘Abbas juga meriwayatkannya. }®
Menurut Quraish Shihab, meskipun terdapat sekian banyak riwayat

mengenai peristiwa ini, namun di kalangan ulama dan mufassir masih terdapat

73 Ibid., Vol. 10, 331.

1% al-Qur’an, 54:1.

175 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 562.
178 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 224.
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perbedaan dalam memahami ayat tersebut. Di antaranya, ‘Abduh merupakan salah
satu ulama yang menolak riwayat tersebut dengan alasan riwayatnya kurang logis
dan sulit diterima akal, karena menurutnya, sekian banyak sahabat atau perawi
hadith kebiasaannya tidak kritis dalam menerima riwayat yang isinya bersifat
ajaib dan indah sehingga cenderung membenarkannya. Karena itu, menurut
Quraish Shihab, ulama yang menolak riwayat di atas, mengartikan kata, (i)
dengan arti “akan segera terbelah” meskipun redaksinya masa lampau, tetapi
bermakna mustagbal (akan), semisal lafal (&=@) dalam igamah yang berarti
“shalat akan segera dilaksanakan (bukan telah dilaksanakan).'”’

Sementara itu, menurut Quraish Shihab, Tabataba’i adalah ulama yang
memperkuat riwayat bahwa terbelahnya bulan pada masa Rasul adalah benar dan
nyata dengan menyanggah pendapat yang menyatakan bahwa peristiwa tersebut
akan terjadi kelak di hari kiamat, karena penafsiran yang demikian, bertentangan
dengan munasabah ayat setelahnya,'’

z

179% 7o 3 w0 YA 8 08 ZT o ..
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“Dan jika mereka (orang-orang musyrikin) melihat suatu tanda (mukjizat),

mereka berpaling dan berkata: "(Ini adalah) sihir yang terus menerus” (Q.S.
al-Qamar [54]: 2) **°

Menurut Tabataba’i, tidak mungkin ucapan pada ayat di atas, diucapkan

pada hari kiamat kelak, karena pada hari itu semuanya menjadi sangat jelas dan

faktanya tidak seorang pun mengatakan bahwa terbelahnya bulan adalah sihir

yang berkesinambungan. Selain itu, Tabataba’i juga menolak penafsiran yang

" bid., Vol. 13, 224-225.

78 1bid., Vol. 13, 225.

179 al-Qur’an, 54:2.

180 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 562.
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menyatakan bahwa “terbelahnya bulan” adalah isyarat tentang terpisahnya bulan
dan bumi saat masih berupa satu gumpalan yang kemudian dipisahkan oleh Allah.
Karena redaksi ayat di atas menggunakan kata (él’id\) yang berarti terputusnya
sesuatu yang tadinya utuh kemudian menjadi dua belahan, bukan (3%ii)) yang
berarti berpisahnya sesuatu dari yang lain yang tadinya tergabung dengannya.®
Tabataba’i, juga menolak sementara orang yang menganggap jika peristiwa
terbelahnya bulan benar-benar terjadi, semestinya dapat dilihat oleh banyak orang
di Barat dan di Timur yang dapat meneropong angkasa. Menurutnya, pandangan
semacam ini tidaklah benar, karena tidak ada bukti seluruh peristiwa langit dan
bumi dapat diketahui dan dibicarakan oleh semua manusia, terlebih wilayah Hijaz
pada saat itu masih belum memiliki teropong angkasa, juga antara negeri Barat
dan Timur pun memiliki perbedaan waktu, sehingga bisa jadi ketika bulan muncul
di wilayah Barat, ketika itu wujud bulan telah menyatu kembali.*®?

Selain itu, Quraish Shihab juga merujuk pada pandangan Ibn ‘Ashur yang
dalam tafsirnya menyajikan sekian kemungkinan pendapat terkait terbelahnya
bulan tersebut. Bisa saja pada saat itu di bulan terjadi gempa sehingga
mengakibatkan terjadinya lubang besar yang menjadikan bulan terlihat terbelah
menjadi dua. Karena itu, kata (&) bermakna sesuai dengan makna kebahasaan
dan kenyataan yang terlihat oleh mereka. Kemungkinan kedua adalah pada waktu
itu, terdapat benda langit yang melintas sehingga menghalangi cahaya matahari
pada bulan yang kemudian menjadikan bulan tampak sebagian semacam peristiwa

gerhana bulan parsial. Kemungkinan ketiga adalah pada saat itu terjadi gerhana

181 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 225.
182 |pbid., Vol. 13, 226.
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matahari parsial sehingga setengah dari bulan tidak terkenan sinar dan pada saat
yang sama terjadi udara awan berair yang memantulkan sinar setengah bulan
sehingga tampak sebagai belahan dari bulan. Meski begitu, karena hal ini
berkesuaian pada saat kaum musyrik Makkah meminta Nabi untuk
memperlihatkan mukjizatnya, maka peristiwa ini disebut sebagai mukjizat Nabi
Muhammad SAW.'#®

Pendapat Qutb sebagaimana dirujuk juga, mendukung pendapat bahwa
peristiwa terbelahnya bulan adalah benar-benar terjadi secara nyata, karena sekian
banyak dari riwayat tersebut meskipun ada perbedaan terkait tempat dan waktu
terjadinya. Satu riwayat di Mina dan riwayat yang lain kesemuanya menyatakan
di Makkah sedangkan waktu terjadinya adalah sebelum nabi Hijrah ke Madinah.
Di samping itu, karena tidak ada satu pun riwayat yang menginfomasikan bahwa
kaum musyrik Makkah mengingkari peristiwa tersebut.*®*

Selain itu, menurut Quraish Shihab, Zaghlul telah melakukan penelitian
ilmiah dengan membuktikan bahwa dalam kenyataan ilmiah terdapat keretakan
pada bagian bulan yang menjadi indikasi bahwa bulan pernah terbelah. Namun,
terkait hal ini Quraish Shihab menyatakan wallahu a‘lam tentag benar-tidaknya
pendapat Zaghlul tersebut. Dengan demikian, di tengah pendapat pro dan kontra
di atas, Quraish Shihab, hemat penulis lebih condong pada pendapat yang
menyatakan bahwa peristiwa terbelahnya bulan tersebut betul-betul terjadi sebagai
bentuk mukjizat Nabi SAW. Karena itu, menurut Quraish Shihab, menolak

riwayat-riwayat dengan alasan karena peristiwa tersebut kurang logis adalah tidak

183 |pid., Vol. 13, 226-227.
184 |bid., Vol. 13, 228.
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tepat. Karena meskipun peristiwa itu bisa saja mustahil menurut kebiasaan
(hukum alam/sunnatuliah), akan tetapi tidak mustahil secara akal, karena Allah
Maha Kuasa atas segala-galanya, apalagi yang menginformasikan adalah sekian
banyak orang yang terpercaya. Jika memang ingin menolak atau menerima suatu
riwayat, semestinya bukan dari segi logis-tidaknya, melainkan dari segi apakah
riwayat itu sahih atau tidak.*®

f. Bumi Bulat dan Mengelilingi Matahari

Salah satu redaksi ayat kawniyah yang mengisyaratkan tentang bentuk
bumi adalah Q.S. al-Bagarah [2]: 22,

g o1 480 gas sl

“(Dialah) yang menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu™¥’

Dalam pandangan Quraish Shihab, ungkapan “bumi terhampar”, bukan
berarti diciptakan datar seperti nampak dalam penglihatan mata, melainkan bumi
itu diciptakan oleh Allah berbentuk bulat telur (lonjong). Pandangan ini
menurutnya merupakan hakikat ilmiah yang sulit dibantah. Keterhamparan bumi
pada dasarnya tidak bertentangan dengan kebulatannya. Bentuk bumi bulat ini
menunjukkan kehebatan ciptaan Allah SWT. sehingga manusia menjadi mudah
mengambil manfaat, menundukkannya untuk kemaslahatan hidup dan menjadikan
bumi nyaman untuk dihuni oleh manusia. Selain itu, ia juga merujuk dari

pendapat Ibn ‘Ashur yang menyatakan bahwa ayat di atas menggunakan lafal

(J=3), bukan (&) adalah untuk memberikan isyarat bahwa bumi dijadikan

'8 bid., Vol. 13, 227-228.
186 al-Qur’an, 2:22.
187 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 1, 50.
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dengan bahan yang sudah ada sebelumnya, sehingga dapat dipahami bahwa bumi
yang dihuni manusia saat ini telah mengalami perubahan dan perpindahan dari
masa ke masa. Karena itu, pandangan ini juga sejalan dengan ilmu geologi yang
menjelaskan tentang struktur, komposisi dan sejarah bumi.'®® Penafsiran seperti
ini, juga dijelaskan Quraish Shihab dalam Q.S. Nuh [71]: 19.'%°

Selanjutnya, ayat yang mengisyaratkan bahwa bumi berotasi mengelilingi

matahari terdapat pada Q.S. al-Naml [27]: 88.
2 @ Ed aﬁz /?‘/ < -8 o% //5 Sas
L) 55 % (89 sdals i JUdH 53

“Dan engkau akan melihat gunung-gunung, yang engkau Kira tetap di
tempatnya, padahal ia berjalan (seperti) awan berjalan.”"*

Quraish Shihab memulai penafsiran ayat di atas dengan menampilkan
produk penafsiran Tabataba’i yang menyatakan bahwa peristiwa bergeraknya
gunung tersebut terjadi pada hari kiamat kelak, sebagaimana pandangan mayoritas
mufassir, bahwa hal itu terjadi saat peniupan sangkakala di hari kiamat. Karena
munasabah ayat ini, berada di antara ayat-ayat yang berbicara tentang hari kiamat,
dan ayat-ayat yang berbicara tentang perjalanan gunung, konteksnya kebanyakan
berbicara tentang kejadian hari kiamat, semisal pada Q.S. al-Naba’ [78]: 20.'%

Selain itu, menurut Shihab, Ibn ‘Ashur dan segelintir ulama lainnya
menyatakan ayat tersebut tidak berbicara tentang kondisi gunung pada saat hari
kiamat, melainkan keadaannya pada saat di dunia sekarang ini. Ayat ini menurut

Ibn ‘Ashur mengisyaratkan bahwa bumi bergerak beredar mengelilingi matahari,

188 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 149-150.

189 |bid., Vol. 14, 354,

%0 3l-Qur’an, 27:88.
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yang berbeda dengan pendapat sementara ilmuwan Yunani yang berpendapat
bahwa “matahari yang mengelilingi bumi” yang kemudian pandangan ini, baru
dipatahkan setelah Galileo menemukan dan membuktikan dasar ilmiah baru yang
lebih kuat pada abad XV11.%

Menurut Ibnu ‘Ashur sebagaimana dikutip Quraish Shihab, peristiwa
beredarnya bumi mengelilingi matahari, disampaikan dengan bahasa isyarat dalam
al-Qur’an, sehingga mufassir klasik tidak banyak memahami hal itu. Kendati
dalam redaksi ayat tersebut yang disebut adalah gunung, bukan bumi, namun yang
dimaksud adalah bumi, karena gunung merupakan bagian dari bumi yang melekat
di atasnya. Jika demikian, ayat tersebut memberi isyarat bahwa sebenarnya bumi
beredar mengelilingi matahari dan planet bumi ini tidak diam seperti yang
dirasakan, melainkan terus bergerak dengan sangat cepat sehingga tidak dirasakan
oleh manusia.

Selain itu, Quraish Shihab™* menjelaskan ada pula mufassir kontemporer
yang menafsirkan bahwa yang begerak adalah gunung itu sendiri dengan gerakan
laksana awan. Teori ini didasarkan pada rekaman satelit yang membuktikan
bahwa jazirah Arab beserta gunung-gunungnya bergerak mendekati Iran beberapa
sentimeter setiap tahunnya. Sekitar 500 juta tahun yang lalu, Jazirah Arab
memisahkan diri dari Afrika dan membentuk laut Merah. Saat ini, di sekitar
daerah Somalia sepanjang pantai Timur ke Selatan juga sedang proses mengalami
pemisahan dengan lamban dan telah membentuk lembah yang membujur ke

selatan melalui deretan danau Afrika.

193 Ipid., Vol. 9, 523.
19 Ibid., Vol. 9, 524.
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g. Pembatas antara Dua Lautan
Secara tematik, ayat kawniyah yang mengisyaratkan tentang pertemuan
dan pembatas antara dua laut antara lain adalah Q.S. al-Furqgan [25]: 53, Q.S. al-
Naml [27]: 61, dan Q.S. al-Rahman [55]: 19-20,
Pes 5 Wi ass gl Al s B3 L3 i ol g o g
1955 j;é
“Dan Dialah yang membiarkan dua laut mengalir (berdampingan); yang ini

tawar dan segar dan yang lain sangat asin lagi pahit; dan Dia jadikan antara
keduanya dinding dan batas yang tidak tembus”(Q.S. al-Furqan [25]: 53)*%°

Quraish Shihab memulai penafsirannya dengan menerjemahkan secara
tekstual, lalu menjelaskan munasabah ayat, menafsirkan secara global,
menjelaskan kosa-kata atau kalimat yang masih samar dan mengemukakan aneka
produk penafsiran ulama klasik, ulama kontemporer dan para ilmuwan mengenai
maksud ayat tersebut. Ayat tersebut sebagaimana dirujuk dari, Tafsir al-
Muntakhab, menjelaskan tentang nikmat Allah dengan tidak bercampurnya rasa
asin air laut dengan rasa tawar air sungai yang mengalir ke laut, karena ada
pembatas tersembunyi yang tak terlihat secara kasat mata. Sayyid Qutb menurut
Quraish Shihab, menafsirkan adanya pembatas antara sungai dan laut sehingga
tidak bercampur karakteristik airnya, karena sungai memiliki posisi lebih tinggi
daripada permukaan laut, karena itu, air sungai mengair ke laut, bukan
sebaliknya.®” Sementara itu, menurut Quraish Shihab, pakar yang berkecimpung

dalam bidang kemukjizatan ilmiah al-Qur’an, tidak hanya menafsirkan

195 al-Qur’an, 25:53.
1% K ementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 7, 27.
Y97 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 9, 112.
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sebagaimana penafsiran ulama sebelumnya, melainkan juga menafsirkannya
berdasarkan penemuan ilmiah bidang ilmu kelautan yang telah mengalami
kemajuan, yang mana pada saat turunnya al-Qur’an, hal itu masih dipahami secara
terbatas. Menurut mereka, tafsir dari ayat tersebut memberikan informasi tentang
adanya dua lautan meski dalam wilayah yang sama, namun karakteristik airnya
tidak bercampur dan tidak menyatu karena adanya suatu pembatas.**

Produk tafsir semacam ini, menurut Quraish Shihab berawal sejak
penemuan ilmiah yang ditemukan oleh kapal Challenger berkebangsaan Inggris
saat melakukan perjalanan ilmiah pada tahun 1872-1876, dan hasil pemotretan
dari luar angkasa yang mempergunakan alat canggih untuk meneliti dasar laut dari
jarak jauh. Pada tahun 1973, peneliti kapal tersebut menemukan adanya perbedaan
ciri-ciri laut dari segi temperatur, kadar garam, jenis ikan, binatang dan lainnya,
yang mana air pada laut tersebut tidak bercampur dan tidak pula menyatu.
Kejanggalan ini kemudian terjawab pada tahun 1948 setelah dilakukan penelitian
tentang samudera bahwa perbedaan mendasar di atas, menjadikan setiap jenis air
berkelompok dengan sendirinya dalam bentuk tertentu, terpisah dari jenis air yang
lain betapapun ia mengalir jauh. Ditambah dengan gambar-gambar dari ruang
angkasa pada abad ke-20 yang menunjukkan dengan sangat jelas adanya batas-
batas air di laut Tengah yang asin dan panas dan di samudera Atlantik yang
temperatur airnya lebih dingin dan kadar garamnya lebih rendah. Batas-batas
tersebut juga terlihat di Teluk Aden dan Laut Merah.**°

Selain itu, menurut Quraish Shihab, dalam seminar Internasional Mukjizat

198 |bid., Vol. 9, 113.
199 Ipid., Vol. 9, 115.
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al-Qur’an dan al-Sunnah yang diselenggarakan pada September 1994 di Bandung,
Abdul Hamid al-Zanjani, menjelaskan hasil penelitian yang dilakukan oleh M.
Ibrahim al-Sumayh, seorang Guru Besar Fakultas Sains, Jurusan Iimu Kelautan
Universitas Qatar pada tahun 1984-1988 di Teluk Persia dan Teluk Oman melalui
sebuah kapal. Hasil penelitian ini menyebutkan bahwa terdapat perbedaan antara
dua teluk tersebut yang kemudian fakta tersebut disajikan secara terperinci dalam
bentuk angka-angka dan gambar-gambar. Dalam penelitiannya, antara kedua teluk
tersebut terdapat pembatas (barzakh) yang olehnya dinamai dengan Mixes Water
Area. Ada dua tingkat dalam area tersebut, yaitu tingkat permukaan yang
bersumber dari Teluk Persia dan tingkat bawah yang bersumber dari Teluk
Oman.?®

Garis pemisah yang memisahkan kedua tingkat pada Mixes Water Area
tersebut adalah berupa daya tarik stabil (gravitation stability) yang dapat
menghalangi percampuran dan pembaurannya. Garis pemisah tersebut berada
dalam kedalaman antara 10 sampai 50 Meter secara horizontal. Pada air sungai
Amazon yang mengalir deras ke Laut Atlantik masih tetap tawar sampai 200 mil.
Seperti itu juga, mata air yang terdapat pada Teluk Persia dan ikan-ikannya pun
sangat khas yang masing-masing tidak dapat hidup kecuali di lokasinya. Agaknya,
fakta inilah yang dimaksud dengan “Hijran Mahjiran” **

Pada surah al-Naml [27]: 61, penafsiran Quraish Shihab tidak jauh berbeda

dengan penafsiran di atas.®* Pada surah al-Rahman [55]: 19-20, ia

200 |pid., Vol. 9, 115.
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mempersilahkan pembaca untuk merujuk pada Q.S. al-Furqan [25]: 53 dengan
menambah penjelasan tafsir dari kata, (¢» Jiéﬁ) yang ditafsirkan dengan makna laut
dan sungai oleh mayoritas ulama. Terkait hal ini, sebagian ulama berbeda
pendapat tentang maksud dari dua laut di atas. Menurut Ibn ‘Ashur sebagaimana
dirujuk Quraish Shihab, maksud dari lafal (gé;&;i'\’) adalah sungai Eufrat di Irak
dan Teluk Persia di Basrah serta daerah sekitar Kerajaan Bahrain. Bisa juga, laut
yang dikenal masyarakat saat itu, yaitu Laut Merah dan Laut Oman. Sedangkan
penfasiran yang dirujuk dari Tabataba’i, menjelaskan bahwa maksud dari dua
lautan adalah semua laut yang ada dipermukaan bumi dan sungai-sungai yang
berada di daratan yang mengalir ke lautan.?®
h. Isyarat limiah Tentang Besi

Secara tematik ayat kawniyah yang berbicara tentang besi adalah surah al-
Kahfi [18]: 96. Menurut Quraish Shihab salah satu isyarat ilmiah yang terkadung
dalam ayat tersebut adalah ilmu tentang teknik menguatkan besi dengan cara
mencampurkannya dengan tembaga dengan kadar tertentu. Karena itu, petunjuk
Allah yang diberikan kepada Dzulkarnain dalam ayat tersebut, merupakan salah
satu hakikat ilmiah yang diabadikan dalam al-Qur’an dan telah mendahului
penemuan ilmiah dewasa ini sejak sekian abad lamanya.?*

Pada surah Saba'[34]: 10, ketika menafsirkan kalimat (anall 41 Uliy),
Quraish Shihab menjelaskan bahwa ilmu yang diajarkan Allah pada Nabi Daud
tentang pembuatan baju perisai perang dengan cara melunakkan besi merupakan

sebuah pengetahuan berharga yang hingga dewasa ini terus diajarkan kepada umat

203 |pid., Vol. 13, 293.
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manusia sepanjang sejarahnya.’”> Sementara itu, dalam surah al-Hadid [57]: 25,
dengan merujuk pada al-Muntakhab, ia menjelaskan tentang keistimewaan-
keistimewaan dan manfaat besi bagi kehidupan manusia, di antaranya adalah
lempengan besi sangat tahan dari panas, tarikan, karat dan kerusakan. Lentur dan
dapat menampung magnet, sangat cocok untuk bahan senjata dan peralatan
perang, bahan baku industri berat dan ringan, dan komponen besi juga dapat
digunakan untuk pembentukan klorofil yang menghasilkan zat besi yang
dibutuhkan tubuh manusia.?*
I. Letak Bahtera Nabi Nuh dan Goa Ashab al-Kahfi

Ayat al-Qur’an yang berbicara tentang lokasi berlabuhnya bahtera Nabi
Nuh AS. adalah Q.S. Hud [11]: 44. Quraish Shihab menafsirkan kata, ((s25))
dengan merujuk pada beberapa pendapat ulama. Menurutnya, mayoritas ulama
memahami a/-Judy sebagai nama sebuah gunung. Tabataba’i mengartikan dengan
gunung atau daerah yang tanahnya kukuh. Adapun lokasi persisnya saat ini masih
diperselisinkan di kalangan ulama. Ada yang berpendapat bahwa lokasinya
diperkirakan berada di Musil Kufah Irag dan ada pula yang menyatakan berada
membentang di antara Iraq dan Armenia.””” Sedangkan al-Sha’rawi mengatakan
bahwa pengetahuan tentang lokasi tersebut tidak begitu bermanfaat dan tidak
mengetahuinya pun juga tidak membahayakan.

Untuk lokasi Gua Ashab al-Kahfi, Quraish Shihab menjelaskannya pada

Q.S. al-Kahfi [18]: 17, bahwa hal ini masih menjadi debateble di kalangan ulama.

205 | bid., Vol. 10, 580.
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Sebagian ulama menafsirkan bahwa lokasi Gua tersebut terletak di Epsus, daerah
Yunani Kuno dan Romawi Kuno yang saat ini berada di wilayah Turki Barat
Selatan Smirna (Izmir). Tabataba’i tidak sepenuhnya setuju dengan pendapat
tersebut, karena Gua yang ada di Epsus tidak sepenuhnya sama dengan ciri-ciri
yang dilukiskan dalam al-Qur’an. Pada Gua tersebut tidak terdapat (:333) atau
ruangan yang cukup luas. Selain itu, juga tidak terdapat bekas-bekas masjid,
bekas-bekas tulisan, padahal dalam al-Qur’an mengisyaratkan di sana terdapat
masjid dan menamai Gua tersebut dengan “penghuni a/-Raqgini’ yang artinya
dihuni oleh orang-orang yang ditulis namanya.?*®
2. Interpretasi-Tematik tentang Manusia Sebagai Makhluk Biologis
a. Reproduksi Manusia

Secara tematik, ayat kawniyah yang berbicara tentang tahapan reproduksi

manusia, antara lain terdapat pada Q.S. al-Hajj [22]: 5 dan Q.S. al-Mu’minun

[23]: 12-14,
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“wahai manusia, jika kamu meragukan (hari) kebangkitan, maka
sesungguhnya Kami telah menjadikan kamu dari tanah, kemudian dari
setetes mani, kemudian dari segumpal darah, kemudian dari segumpal
daging yang sempurna kejadiannya dan yang tidak sempurna, agar Kami
jelaskan kepada kamu dan Kami tetapkan dalam rahim, menurut kehendak
Kami sampai waktu yang sudah ditentukan, kemudian Kami keluarkan

208 |hid., Vol. 7, 258-259.
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kamu sebagai bayi, kemudian (dengan berangsur-angsur) kamu sampai
kepada usia dewasa, dan di antara kamu ada yang diwafatkan dan (adapula)
di antara kamu yang dikembalikan sampai usia sangat tua (pikun), sehingga
dia tidak mengetahui lagi sesuatu yang telah diketahuinya.” (Q.S. al-Hajj
[22]: 5)**°

Menurut Quraish Shihab, munasabah ayat di atas dengan ayat sebelumnya
bertemakan tentang bantahan bagi mereka yang mengingkari hari kebangkitan
dari kubur dan meragukan akan kekuasaan Allah SWT.?"* Kalimat, (<! o2 oSG8l
menurut Quraish Shihab dipahami secara berbeda oleh para ulama. Sebagian
memahami bahwa kalimat tersebut berbicara tentang asal usul penciptaan manusia
pertama (Adam AS) yang diciptakan dari tanah, sedangkan sebagian ulama yang
lain memahami bahwa itu juga terkait dengan proses kejadian anak turun Adam
AS. Karena sperma/ovum manusia pada dasarnya, asal-usulnya juga berasal dari
sari pati tanah yang dikonsumsi manusia dan kemudian menjadi sperma.?*?

Kata (Mku) menurut Quraish Shihab dalam bahasa Arab berarti, “setetes
yang dapat membasahi” yang mana penggunaan kata ini sejalan dengan penemuan
ilmiah modern yang telah memberikan informasi bahwa pancaran mani yang
berasal dari kelamin pria mengandung sekitar 200 juta benih manusia dan yang
berhasil bertemu dengan indung perempuan hanya satu saja. Meskipun ada juga
yang memahami kata nutfah dengan arti “hasil pertemuan sperma dan ovum”.
Sedangkan kata (i) dalam kamus bahasa Arab diartikan dengan, a) segumpal

darah membeku, b) sesuatu yang seperti cacing, berwarna hitam, terdapat dalam

air, bila air itu diminum, cacing tersebut menyangkut di kerongkongan, c) sesuatu

210 K ementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 6, 352,
21 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 8, 154.
212 |bid., Vol. 8, 155.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah

212

yang bergantung dan berdempet.**?

Quraish Shihab menjelaskan bahwa dengan kemajuan iptek di bidang
embriologi, para embriolog enggan memahami kata (%) dengan “segumpal
darah” sebagaiman produk tafsir klasik. Mereka lebih memahami dalam arti
“sesuatu yang bergantung atau berdempet di dinding rahim”. Karena menurut
embriolog, pada fase (iie) sama sekali masih belum ditemukan unsur-unsur
darah, sehingga tidak ada tempat untuk diartikan dengan arti “segumpal darah”.
Selain itu, karena setelah proses (MLu) benih tersebut mengalami pembuahan
dalam Rahim yang menghasilkan zat baru, yang kemudian terbelah menjadi 2,
lalu menjadi 4, menjadi 8 dan begitu seterusnya dengan kelipatan dua. Dalam
proses seperti inilah kemudian benih tersebut bergerak menuju dinding rahim dan
akhirnya mengantung dan berdempet di sana.?*

Kemudian, kata (4a%) secara bahasa berarti mengunyah. Sedangkan
dalam konteks ayat ini, menurut Quraish Shihab berarti sesuatu yang kadarnya
kecil sehingga dapat dikunyah semacam sekerat daging. Sedangkan kata (Aslu)
yang menjadi sifat pada kata (4%), mengisyaratkan bahwa sekerat daging itu
mengalami penciptaan berulang-ulang sehingga mengambil bentuk seperti bayi
yang sempurna semua organnya dan menanti masa kelahirannya.”*> Proses
penciptaan secara berulang-ulang tersebut secara detail sebagaimana diisyaratkan
pada Q.S. al-Mu’minun [23]: 14. Pada ayat ini menurut Quraish Shihab
memberikan isyarat bahwa setelah proses mudghah, lalu diciptakan tulang

belulang, yang kemudian tulang belulang tersebut dibungkus dengan daging. Hal

213 |bid., Vol. 8, 156.
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ini menurut Quraish Shihab juga membuat Sayyid Qutb kagum dan tercengang
akibat informasi al-Qur’an ini selaras dengan hakikat ilmiah dalam ilmu
embriologi yang terbukti bahwa sel tulang dan sel daging itu berbeda, sel-sel
tulang tercipta sebelum sel-sel daging dan tidak terdeteksi adanya sel-sel daging
sebelum terjadinya sel-sel tulang.?'®

Dengan demikian, proses reproduksi manusia secara detail terdiri dari 7
fase. Pertama, fase (<) tanah/saripati tanah, kedua, fase (";'\33:3) setetes mani,
ketiga, (4ie) sesuatu yang menggantung dempet pada dinding rahim, keempat,
fase (%) sesuatu yang kadarnya kecil semacam sekerat daging, kelima, fase
(W) tulang belulang, keenam, fase (%I) pembungkusan dengan daging,
ketujuh, fase (Jik) janin/bayi yang telah lengkap organ tubuhnya.
b. Benih Penentu Jenis Kelamin

Produk tafsir ilmiah Quraish Shihab yang berbicara tentang penentu jenis
kelamin pada janin antara lain terdapat pada, Q.S. al-Bagarah [2]: 223 dan Q.S. al-
Qiyamah [75]: 39,

“Isteri-isterimu adalah lading bagimu, maka datangilah ladangmu itu dengan
cara yang kamu sukai.”(Q.S. al-Bagarah [2]: 223) 18

Menurut Quraish Shihab, ayat di atas mengisyaratkan bahwa penentu jenis
kelamin anak adalah gen dari pihak laki-laki yang diibaratkan sebagai petani
penabur benih, sedangkan pihak perempuan diibaratkan sebagai sawah ladang

yang hanya menerima benih. Karena itu, jika benih apel yang ditanam pastinya

?1% bid., Vol. 8, 338.
217 al-Qur’an, 2:223.
218 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 1, 329.
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akan tumbuh buah apel, bukan buah mangga. Hal ini menurutnya, sejalan dengan
perkembangan ilmu biologi yang menyatakan bahwa pihak perempuan memiliki
kandungan indung telur kromosom homolog (XX), sedangkan kandungan sperma
pihak laki-laki memiliki kromosom tidak homolog (XY). Dengan demikian jika X
jantan pada wanita bertemu dengan Y betina pada pihak laki-laki, maka anak akan
lahir laki-laki dan jika X jantan pada pihak laki-laki bertemu dengan X pada
perempuan, maka yang akan lahir adalah bayi perempuan. Selain itu, menurut
Quraish Shihab, ayat di atas juga mengandung tentang tentang ilmu pertanian dan
penafsiran secara sufistik yang menganjurkan agar hubungan seks ditujukan untuk
kepentingan akhirat dengan cara melakukannya dengan suasana kerohanian
dengan tujuan memelihara diri dari dosa dengan harapan benih tersebut akan
berbuah, tumbuh dan berkembang disertai dengan nilai-nilai suci.”® Produk
penafsiran seperti ini juga terdapat pada penafsiran surah al-Qiyamah [75]: 39.2%°
¢. Masa Hamil dan Menyusui

Salah satu ayat al-Qur’an yang menjelaskan tentang masa hamil dan

menyusui adalah Q.S. al-Bagarah [2]: 233,
2 g of st Ba) 8 LS s AV sa gl

“Dan ibu-ibu hendaklah menyusui anak-anaknya selama dua tahun penuh,
bagi yang ingin menyusui secara sempurna.”(Q.S. al-Bagarah [2]: 233).7

Menurut Quraish Shihab, ayat di atas menggunakan kata (</25), bukan

(=\exl) karena kata (<\&f) digunakan untuk menunjuk ibu kandung, sedangkan

*1% Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 585-587.
?20 1bid., Vol. 14, 555.
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kata (8;.\5;\3}\) menunjukkan pada makna ibu kandung maupun bukan, meskipun
dalam konteks menyusui masih lebih baik adalah ibunya sendiri. Ayat tersebut
juga mengisyaratkan bahwa air susu ibu merupakan makanan terbaik bagi bayi
dan dianjurkan menyusui secara sempurna sampai usia dua tahun. Kualitas susu
ibu kandung masih lebih baik dari wanita lainnya. Hal ini menurutnya, sejalan
dengan penelitian ilmuwan bahwa bayi mampu mendengarkan detak jantung ibu
kandungnya sejak dalam kandungan dan merasakan ciri khas ibunya daripada
wanita yang lain.??®

Kesempurnaan masa menyusui selama 24 bulan tersebut dalam pandangan

Quraish Shihab juga sejalan dengan Q.S. al-Ahqaf [46]: 15 )& G006 Alliaig adas

“kandungan dan masa penyapihan adalah tiga puluh bulan”. Ayat ini
mengisyaratkan masa kandungan minimal adalah selama 6 bulan dan ditambah
dengan masa sempurna menyusui selama 24 bulan, sehingga totalnya adalah 30
bulan.”** Dengan demikian, jika masa kandungan janin selama 9 bulan (masa
kandungan normal), maka masa sempurna menyusui janin adalah 21 bulan
sehingga ketika dijumlah menjadi lengkap selama 30 bulan sebagaimana isyarat
dalam surah al-Ahqgaf [46]: 15 di atas. Sedangkan jika janin dalam kandungan
hanya berumur selama 6 bulan, maka waktu sempurna menyusui adalah selama 2
tahun (24 bulan) sehingga menjadi genap mencapai 30 bulan.’®®

Dengan demikian, berdasar pada ayat di atas, Quraish Shihab

menyimpulan bahwa tingkat penyusuan terdapat tiga tingkatan, yaitu, tingkatan

*23 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 609.
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pertama adalah tingkat sempurnanya selama 30 bulan dengan dikurangi masa
minimal kandungan janin. Kedua, tingkat kecukupan adalah masa kurang dari
tingkat sempurna, dan ketiga, masa yang tidak cukup/kurang apabila ibu tidak
menyusui, baik karena terdapat uzur, seperti sakit, maupun karena enggan
menyusui anaknya tanpa uzur yang berakibat dikecam dan dosa.?®

d. Sensitifitas Kulit Manusia

Penafsiran Quraish Shihab yang membahas tentang kulit manusia, antara
lain terdapat pada Q.S. al-Nisa’ [4]: 56,

PR NI SRR T

“Setiap kali kulit mereka hangus, Kami ganti dengan kulit kulit yang lain”

(Q.S. al-Nisa’ [4]: 56)*%

Ayat di atas menurut Quraish Shihab, sejatinya berbicara tentang kondisi
manusia di neraka. Ayat ini ditafsirkannya dengan corak teologis sekaligus ilmiah.
Secara teologis menurut Quraish Shihab, teks ayat di atas ditafsiri oleh sebagian
ulama secara majazi sehingga maksud ayat tersebut adalah siksaan bagi penghuni
neraka yang terus menerus tiada henti. Namun, Quraish Shihab lebih memilih
kepada makna hakiki dengan didasarkan pada riwayat-riwayat pendukung, seperti
ucapan sahabat nabi, Mu‘adh bin Jabal bahwa “Kulit mereka diganti setiap saat
seratus kali”. Ucapan ini dibenarkan juga oleh ‘Umar bin Khattab dengan berkata,
“demikian (juga) aku dengar dari Nabi Muhammad SAW.?

Selain itu, menurut Quraish Shihab hal ini juga selaras dengan mukjizat

ilmiah al-Qur’an dan hakikat ilmu pengetahuan yang pada masa turunnya al-

#%% bid., Vol. 1, 611.
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Qur’an masih belum dikenal. Yakni penemuan terbaru yang membuktikan bahwa
saraf kulit manusia merupakan alat perasa yang paling peka atau lapisan kulit
yang paling sensitif terhadap pengaruh panas dan dingin.**
e. Perbedaan Sidik Jari Manusia

Penafsiran Quraish Shihab yang berhubungan dengan sidik jari manusia
adalah pada Q.S. al-Qiyamah [75]: 4.

“(Bahkan) Kami mampu menyusun (kembali) jari jemarinya dengan

232
sempurna.”

Quraish Shihab menjelaskan bahwa kalimat (<3%) pada ayat di atas secara
bahasa berarti tulang-tulang kecil yang berada pada ujung jari tangan dan kaki.
Menurut Tabataba’i seperti yang dirujuknya, penyebutan kata itu mengisyaratkan
tentang ketakjuban penciptaan jari-jari. Pada jari tersebut terdapat gambar, bentuk,
garis-garis, ciri penyusunan, jumlah bilangan dan berbagai manfaatnya yang tidak
terhitung jumlahnya. Sedangkan kata (s }uj) menurut Quraish Shihab, sementara
ulama memahami bahwa dengan kuasa-Nya, Allah mampu menjadikan jari-jari
tangan dan kaki manusia sama, seperti kaki dan tangan unta atau keledai dan tidak
memiliki keistimewaan seperti saat ini. Sedangkan ulama lain, menyatakan bahwa
ayat ini mengisyaratkan bahwa sidik jari manusia itu berbeda-beda dan tidak
sama.”® Dalam menyikapi perbedaan penafsiran di atas, Quraish Shihab
menyatakan bahwa meskipun kenyataannya jari-jari manusia itu berbeda, tetapi

harus diakui  juga bahwa Allah kuasa mempersamakannya. Hanya saja,

2% |hid., Vol. 2, 575-576.
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memahami makna ayat di atas dalam makna tersebut adalah sangat jauh dari
konteksnya yang sebenarnya menjelaskan tentang peristiwa kejadian nanti di hari
kiamat.?**
f. Penyelamatan Jasad Fir’aun
Informasi penyelamatan jasad Fir’aun yang dijadikan sebagai pelajaran
bagi manusia di masa setelahnya terekam dalam surah Yunus [12]: 92,
T Sl a5 g Ssd g3
“Maka pada hari ini Kami selamatkan jasadmu agar engkau dapat menjadi
ggl)g&gran bagi orang-orang yang datang sesudahmu.” (Q.S. Yunus [12]:
Kalimat (2435 nunajjika yang berarti “Kami selamatkan kamu” pada ayat
di atas, menurut Quraish Shihab, ada ulama yang membacanya (is3) nunjika
yang berasal dari kata (55) yang artinya “tempat yang tinggi”. Karena itu,
penggalan ayat tersebut bermakna Allah menempatkan jasad Fir’aun setelah
tenggelam di Laut Merah di tempat yang tinggi sehingga tidak terbawa arus dan
dapat dilihat oleh banyak orang termasuk mereka yang meragukan akan kematian
Firaun. Kata nunjika/nunajjika mengandung makna keselamatan sehingga
pemahaman yang mengganggap bahwa Fir’aun “selamat” dari kematian atau
kehanyutan perlu diluruskan karena bertentangan dengan kesepakatan ulama.
Sebagian ulama juga ada yang memahami bahwa kalimat (<ixy) berarti Allah

menyelamatkan perisai Fir’aun yang konon terbuat dari emas yang tidak

tenggelam sebagai pelajaran bagi generasi selanjutnya.?*’

24 1hid., Vol. 14, 531.
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Kedua pendapat terakhir di atas, dinilai lemah oleh Quraish Shihab karena
kalimat (el &35 mengisyaratkan bahwa manusia tidak hanya memiliki badan,
tetapi juga ruh/jiwa/kepribadian. Karena itu, yang diselamatkan dari kehancuran
total adalah badan Fir’aun, sedangkan diri/jiwa dan kepribadiannya tidak selamat.
Setelah Fir’aun tenggelam di Laut Merah, ia terbawa arus ke tepi pantai kemudian
ditemukan dan dikenal masyarakat sekitar hingga jasadnya diawetkan seperti
kebiasaan masyarakat Mesir dan disemayamkan di tempat tertentu. Pemeliharaan
jasad Fir’aun ini dijadikan sebagai pelajaran bagi generasi selanjutnya dan
menampik anggapan bahwa Fir’aun tidak mati melainkan hanya naik ke langit
atau sekedar pindah tempat.”*®

Menurut Ibn ‘Ashur sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, Fir’aun pada
ayat di atas adalah Marenptah Il atau Menptah, seorang putra Ramses Il penguasa
Dinasti ke IXX yang hidup sekitar tahun 1491 SM. Di sana juga dijelaskan
pendapat Maspero, seorang pakar sejarah Mesir Kuno kebangsaan Prancis yang
telah mempelajari dokumen-dokumen yang ditemukan di Alexandria Mesir,
Fir’aun yang tenggelam tersebut bernama Marenptah. Sedangkan menurut
sejarawan Driaton dan Vandel melalui dokumen lain, penguasa Mesir itu
memerintah antara 1224 SM hingga 1214 SM. Selain itu, ia juga mengutip dari
bukunya sendiri “Mukjizat A/-Qur’an”, yang menyatakan bahwa memang banyak
orang mengetahui bahwa Fir’aun tenggelam di Laut Merah, tetapi masalah
keselamatan badannya (dimana badan Fir’aun berada? dan bagaimana kesudahan

yang dialaminya?) masih belum diketahui pada masa Nabi SAW, bahkan dalam

238 |bid., Vol. 5, 495-496.
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Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru juga tidak disinggung.?*®

Bukti ilmiah ini menurutnya, baru mulai tersingkap sejak Loret
purbakalawan menemukan jenazah Fir’aun pada tahun 1896 M dalam bentuk
Mumi di Wadi al-Mulk (Lembah para Raja) yang terletak di Daerah Taba, Luxor
seberang sungai Nil, Mesir. Pada 8 Juli 1907, M Elliot Smith membuka pembalut
mumi Fir’aun dan mendapati bahwa badan Fir’aun masih utuh, sementara kepala
dan lehernya terbuka dan bagian badannya yang lain masih terbalut oleh kain.
Badan tersebut diletakkan pada satu peti kaca sehingga memungkinkan bagi

pengunjung melihatnya.?*°

Quraish Shihab pernah menyaksikan sendiri terhadap
mumi tersebut dan menemukannya berbeda dengan mumi-mumi yang lain yang
dipamerkan di tempat itu. Mumi Fir’aun tersebut dalam penglihatan Quraish
Shihab berwarna keputih-putihan dan berbeda dengan mumi lainnya yang
berwarna kehitam-hitaman. Menurut pendamping yang menyertainya, warna
keputih-putihan itu, akibat cukup lama terendam di Laut Merah.?*

Selain itu, Quraish Shihab juga merujuk pada hasil penelitian Maurice
Bucaile, ahli bedah Prancis yang meneliti mumi Fir’aun secara lebih lanjut setelah
mendapat izin dari pemerintah Mesir pada tahun 1975. Bucaile menemukan pada
mumi tersebut tanda-tanda bekas garam yang memenuhi sekujur tubuhnya,
meskipun sebab kematiannya menurut para pakar adalah karena Shock. Maurice
Bucaile menurut Quraish Shihab kemudian menyimpulkan bahwa “alangkah

agungnya contoh-contoh yang diberikan ayat-ayat al-Qur’an tentang jasab Fir’aun

yang berada di ruang Mumi Kairo Mesir. Karena itu, penemuan moderan telah

239 |bid., Vol. 5, 496-497.
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menunjukkan kebenaran al-Qur’an.?*
3. Interpretasi-Tematik tentang Binatang (Zoologi)
a. Unta
Terdapat banyak ayat al-Qur’an yang menyebut nama unta, antara lain
pada Q.S. al-Ghashiyah [88]: 17,

243 o, 4/4 &g&m L;‘ ujjt)a.é )B#

“Maka tidakkah mereka memperhatikan unta bagaimana diciptakan.” (Q.S.
al-Ghashiyah [88]: 17)**

Menurut Quraish Shihab ketika kata (.)) digandeng dengan kata (¢35k%)
pada ayat di atas, memberikan isyarat dorongan pada setiap orang untuk
merenungkan dan memperhatikan unta sampai batas akhir sehingga memperoleh
pandangan yang benar-benar menyeluruh, sempurna, dan mantap agar mendapat
sebanyak mungkin bukti-bukti tentang kuasa Allah dan kehebatan ciptaan-Nya.?*

Dalam al-Muntakhab menurutnya, banyak menggambarkan karakteristik,
sifat, perilaku dan keistimewaan yang luar biasa dari binatang unta. Dari segi
morfologinya, bentuk tubuh unta sangat sesuai dengan lingkungan tempat
tinggalnya dan sangat tepat digunakan untuk kendaraan padang pasir. Pada musim
dingin, unta tidak membutuhkan air dan dapat bertahan selama 2 bulan berturut-
turut tanpa air minum apabila makanan yang dimakannya segar dan berair, dan
akan bertahan selama dua minggu berturut-turut, jika yang dimakan berupa
makanan kering. Selain itu, unta dapat menampung air sangat banyak dalam

tubuhnya dan bisa menghemat air di dalam tubuhnya. Juga, unta dikenal sebagai

22 |hid., Vol. 5, 497-498.
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binatang yang jujur, mudah terpengaruh dengan lagu, suara dan nada indah,
bahkan hasil penemuan mutakhir menyebutkan bahwa lemak pada punuk unta
adalah tempat menyimpan kekuatannya dari menahan rasa lapar. 2%
b. Sapi dan Kambing

Ayat al-Qur’an yang redaksinya menyebut binatang sapi dan kambing
cukup banyak, baik secara eksplisit dan implisit. Misalnya, pada surah al-Nahl

[16]: 66,
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“Dan sesungguhnya, pada hewan ternak itu benar-benar terdapat pelajaran
bagi kamu. Kami memberimu minum dari apa yang ada dalam perutnya

(berupa) susu murni antara kotoran dan darah, yang mudah ditelan bagi
orang-orang yang meminumnya.” (Q.S. al-Nahl [16]: 66.) %®

Ayat di atas, menurut Quraish Shihab mengingatkan bahwa pada binatang
ternak (unta, sapi, kambing dan domba) terdapat pelajaran yang sangat berharga
dan dapat mengantarkan pada kesadaran akan kebesaran dan kekuasaan Allah
SWT. Kalimat (s235 2% o5 o) dipahami sebagian ulama bahwa susu binatang
berada di antara kotoran dan darah. Meski demikian, ketiganya tidak bercampur
karena kekuasaan Allah SWT. Darah dipompa oleh hati mengalir melalui
pembuluh darah ke seluruh tubuh berseberangan dengan organ tubuh yang
mnegalirkan urine dan sisa-sisa makanan.?*®

lbnu ‘Ashur sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, menjelaskan bahwa

kata (¢), tidak menunjukkan pada tempat, tetapi maksudnya adalah bahwa susu

2% |hid., Vol. 15, 275-276.

7 al-Qur’an, 16:66.
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bukanlah darah karena susu tidak terus-menerus mengalir pada saluran pembuluh
darah. Selain itu, susu juga bukan kotoran karena susu itu suci, bergizi dan
bermanfaat tidak seperti urine dan kotoran. Dalam al-Muntakhab, menurutnya,
diterangkan juga tentang proses dan tahapan terjadinya susu secara ilmiah. Di
samping itu, Sayyid Qutb juga berkomentar tentang hakikat ilmiah tentang susu
yang mulai tersingkap di era modern tentang informasi keluarnya susu antara sisa-
sisa makanan dan darah. Hakikat ilmiah semacam ini tidak selayaknya dibantah
bagi mereka yang menghormati akalnya. Karena hakikat ilmiah ini telah
membuktikan al-Qur’an sebagai wahyu ilahi pada seluruh umat manusia.?
¢. Nyamuk/Kutu
Dalam surah al-Bagarah [2]: 26, Allah SWT menyebut nama binatang
nyamuk (kutu),
BUESE L Bophs B Y )l of L s VAT G

“Sesungguhnya Allah tidak segan membuat perumpamaan seekor nyamuk
atau yang lebih kecil dari itu.” (al-Bagarah [2]: 26)**

Dalam menafsirkan ayat tersebut, Quraish Shihab lebih menitikberatkan
pada konteks ayat secara menyeluruh dengan tetap memperhatikan tema pokok
dan munasabah ayat. Makna kata (ba ‘udah) menurut Quraish Shihab dalam 7afsir
Jalalayn, diartikan dengan bentuk tunggal (ba‘ud) yang berarti kutu yang kecil
yang mana dalam Hashiyah al-Jamal ‘ala TafSir al-Jalalayn, dimaknai dengan
binatang yang sangat kecil, gigitannya menyakitkan dan berbau sangat busuk

semacam (bangsat). Dalam kitab itu dijelaskan pula bahwa kata, (ba‘udah) dapat

20 1bid., Vol. 6, 640.
251 al-Qur’an, 2:26.
252 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 1, 63.
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berarti “nyamuk”, tetapi hal itu bukan yang dimaksud dalam ayat di atas.?*®

Lebih dari itu, menurut Quraish Shihab, dalam Hashiyah al-Jamal, juga
mengutip dari tafsir, a/-Khazin yang menjelaskan bahwa kutu tersebut sangat
kecil, berkaki enam, bersayap empat, berekor dan berbelalai. Namun, meski kecil,
belalainya dapat menembus kulit kerbau, gajah dan unta bahkan binatang-
binatang itu bisa mati akibat gigitannya.?**
d. Laba-laba

Binatang laba-laba juga disebut dalam al-Qur’an pada surah al-

‘Ankabut [29] ayat 41 sebagai berikut;
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“Perumpamaan orang-orang yang mengambil perlindungan selain Allah
adalah seperti laba-laba yang membuat rumah. Dan sesungguhnya rumah
yang paling lemah ialah rumah laba-laba sekiranya mereka mengetahui.”
(al-‘ Ankabut [29]: 41)%°

Kata (9;3’53&5'\’) menurut Quraish Shihab adalah serangga besar berkaki
delapan dengan warna abu-abu kehitam-hitaman. Ada banyak aneka laba-laba
meskipun secara umum ciri-cirinya adalah biasa membuat jaring dari benang
sutera yang dihasilkan dari perutnya sebagai sarang sekaligus perangkap mangsa.
Huruf ¢t2° pada kata (&3&37) berfungsi untuk menunjukkan upaya kesungguhan
dalam membuat. Selain itu, sementara pakar menurut Quraish Shihab

memahaminya sebagai petunjuk jenis kelamin laba-laba.”’

258 ghihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 160-161.

54 Ipid., Vol. 1, 160-161.
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Menurut Mustafa Mahmud sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, ayat di
atas merupakan isyarat ilmiah dari al-Qur’an bahwa sarang laba-laba dibuat oleh
yang betina bukan yang jantan. Namun, pandangan ini ditentang oleh Bint al-
Shati’ yang menyatakan bahwa za’ feminin pada kata (<333 tidak dapat dijadikan
dan bukan penunjuk bagi jenis kelamin laba-laba secara biologis seperti
penafsiran modern. Sehingga meski secara bahasa adalah feminim, namun
sebenarnya ta’ pada tersebut adalah untuk menunjuk kata tunggal seperti pada
kata (4l)/semut, (4123)/lebah dan (s23Y)/cacing.?®

Selain itu, penjelasan al-Biqa‘i dan Tabataba’i yang dirujuk Quraish
Shihab, kata («;jéﬁﬂT) dari segi bahasa dapat digunakan untuk kata feminim atau
maskulin. Menurut al-Biqa’i, ayat tersebut menggunakan kata feminim karena
untuk menunjukkan sisi lemah dari laba-laba. Kelemahan laba-laba ini menurut
Mustafa Mahmud, karena laba-laba betina setelah melakukan hubungan intim
dengan pejantannya, ia langsung membenci dan membunuhnya dan telur-telurnya
pun tindih-menindih dan sebagian mati. Sementara itu, Quraish Shihab juga
menafsirkan bahwa sarang laba-laba adalah paling rapuhnya rumah sebagai
pelindung yang tidak dapat melindungi penghuninya dari sengatan panas dan
hujan. Bahkan, rumah/sarang laba-laba bisa langsung rusak hanya dengan satu
ujung jari manusia.?>®

Dalam menafsirkan kalimat, < si&afl &of ol Ga 30 &5, Quraish Shihab
juga menjelaskan pendapat Mustafa Mahmud yang menafsirkannya dengan hasil

penelitian ilmiah yang menyatakan bahwa sesungguhnya benang laba-laba yang

28 |pid., Vol. 10, 85.
29 |bid., Vol. 10, 85.
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dihasilkannya jauh lebih kuat dari baja dalam kadar yang sama dan lebih lentur
dari sutera. Karena itu, dalam ayat tersebut, Allah tidak menyatakan bahwa
serapuh-rapuh benang adalah benang laba-laba, tetapi yang rapuh adalah subtansi
rumahnya sebagai tempat berlindung.?®
e. Semut

Ayat tentang semut antara lain terdapat pada surah al-Naml [27]: 18,

sl aSEing ¥ AR ST el R 206 11T b e T s
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“Hingga ketika mereka sampai di lembah semut, berkatalah seekor semut:
“wahai semut-semut, masuklah ke dalam sarang-sarangmu, agar kamu tidak
diinjak oleh Sulaiman dan bala tentaranya, sedangkan mereka tidak
menyadari” (Q.S. al-Naml [27]: 18)?%

Menurut Quraish Shihab, secara umum tema pokok ayat tersebut adalah
untuk menyingkap anugerah Allah SWT. yang diberikan pada Nabi Sulaiman AS.
Penafsirannya merujuk pada hasil pengamatan ilmuwan terhadap morfologi dan
sifat perilaku dari binatang semut. la menjelaskan beberapa karakteristik,
keunikan dan sifat semut secara ilmiah dengan menyatakan bahwa semut
merupakan hewan yang hidup berkelompok dan bermasyarakat. Keunikan dari
semut ini antara lain berupa ketajaman indra, bersikap hati-hati dan memiliki etos
kerja yang tinggi. la terus bekerja sepanjang malam dan siang, kecuali di malam
yang gelap ketika bulan tidak memancarkan sinarnya. Kelompok semut saling
menentukan waktu-waktu tertentu untuk saling bertemu dan saling tukar

makanan. Semut juga menguburkan anggotanya yang mati, semut mampu

2% 1bid., Vol. 10, 85-86.
261 al-Qur’an, 27:18.
262 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 7, 183.
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mengangkat beban yang lebih besar dari badannya, makanan yang basah ia
keluarkan agar diterpa matahari sehingga kering kembali dan lain sebagainya.
Selain itu, ia juga menampilkan keunikan semut yang bersifat suprarasional yang
dirujuk dari Sayyid Qutb yang menyatakan bahwa mereka juga mengetahui
bahwa yang datang adalah Nabi Sulaiman AS. Hal ini merupakan suatu yang luar
biasa meski tidak rasional dan sulit dijangkau oleh nalar manusia.?*
f. Kuda Perang

Ada banyak ayat al-Qur’an yang menyebut nama kuda, baik secara

eksplisit maupun impilisit, di antaranya dalam Q.S. al-*Adiyat [100]: 1-5,
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“Demi kuda perang yang berlari kencang terengah-engah, dan kuda yang
memercikkan bunga api dengan pukulan (kuku kakinya), dan kuda yang
menyerang (dengan tiba-tiba) pada waktu pagi, sehingga menerbangkan
debu, lalu menyerbu ke tengah-tengah kumpulan musuh.” (Q.S. al-‘Adiyat
[100]: 1-5)%%°
Menurut Quraish Shihab, lima ayat di atas mengemukakan gambaran
tentang kesan kedahsyatan peristiwa hari kiamat yang terjadi secara mendadak.
Kata (gt;;\.;j\), menurut Quraish Shihab secara harfiah berarti yang berlari kencang
yang terambil dari kata, (s -13) yang berarti jauh melampau batas. Dari kata ini
juga lahir aneka makna seperti (3%)/musuh atau (s3V)/berlari cepat dengan

kecepatan yang relatif singkat dalam menempuh suatu jarak yang jauh dibanding

langkah-langkah biasa. Bisa juga (u's) yang berarti agresi karena yang

263 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 9, 423-424.
26% al-Qur’an, 100:1-5.
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melakukannya telah berada jauh dari kebenaran dan keadilan.?®®

Meskipun dalam
ayat ini diartikan “yang berlari kencang”, namun pelakunya siapa dan apa, tidak
disebutkan secara eksplisit dalam ayat tersebut.

Sebagian ulama menurut Quraish Shihab, menafsirkan pelakunya adalah
kuda yang dipakai saat peperangan badar. Ada pula yang memaknai pelakunya
adalah unta. Hanya saja, kedua pendapat di atas dinilai lemah oleh Quraish
Shihab, karena kata (‘;a\ée\ﬂ\) berbentuk jamak, sedangkan menurut informasi
sejarah pada saat perang badar kaum muslimin hanya menggunakan dua kuda. Di
sisi lain, jika pelakunya dalah unta, maka kata (sb\ég;ﬂ‘) menunjukkan pada pelaku
yang dapat memercikkan api. Jika demikian, tidak sejalan dengan fakta ilmiah
bahwa meskipun unta dapat lari lebih cepat daripada kuda, akan tetapi tidak dapat
memercikkan api betapapun kencangnya.?’

Dalam tafsir klasik menurut Quraish Shihab, ayat tersebut dipahami
dengan gambaran akan kehadiran hari kiamat yang secara tiba-tiba dan mendadak
seperti serangan pasukan berkuda yang menyerang secara mendadak pada suatu
kelompok kuat dengan kencangnya berlari memporak-porandakan kelompok
tersebut. Menurut Quraish Shihab, ilustrasi tafsir semacam ini sangat berkesan
bagi mereka yang hidup pada masa diturunkan al-Qur’an, akan tetapi bagi
generasi abad ke-20 seperti saat ini akan kurang berkesan jika gambaran kiamat
diilustrasikan hanya dengan serangan tentara berkuda secara mendadak, karena
pada saat ini adalah abad peluru kendali, senjata nuklir, dan perang bintang.

Sehingga jika tetap memaksakan penafsiran sebelumnya akan mengesankan pada

286 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 15, 540.
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generasi abad 20, bahwa al-Qur’an ketinggalan zaman. Karena itu, menurut
Quraish Shihab, bagi semua pihak, hendaknya tidak menafsirkan al-Qur’an secara
egoistik dengan mengharapkan gambaran serta petunjuk al-Qur’an yang hanya
ditujukan untuk dirinya dan generasinya saja, karena al-Qur’an turun bukan hanya
untuk generasi ke-6, ke-20, bahkan untuk generasi abad-abad berikutnya. Bisa
jadi, di abad yang akan datang kondisi kiamat diilustrasikan dengan nuklir pun
menjadi tidak berkesan dahsyat bagi generasi abad ke-21, atau ke 30, disebabkan

8 Karena itu

telah muncul senjata yang lebih dahsyat daripada nuklir.?®
menurutnya, selama redaksi al-Qur’an secara harfiyah tidak sejalan dengan
pengalaman hidup dan sosial, maka penafsir dapat memetik nilai-nilai yang masih
dapat terkandung dari redaksi ayat tersebut. Apalagi tidak ada ajaran yang bersifat
universal yang menguraikan tentang ide-ide, nilai-nilai dan contoh-contoh yang
sifatnya universal pula, atau mengemukakannya dengan bahasa yang dipahami
dan digunakan oleh seluruh manusia, seluruh generasi, kapan dan dimanapun
mereka berada sehingga nilai pesan-pesan al-Qur’an dapat tersampaikan sesuai
dengan kondisi mereka ketika dan subtansi peringatannya juga mampu
ditemukan.?®®

g. Lebah

Ayat-ayat kawniyah yang menyebut tentang lebah antara lain adalah Q.S.

al-Nahl [16]: 68-69,

%8 1pid., Vol. 15, 542-543.
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"Dan Tuhanmu mengilhamkan kepada lebah, "Buatlah sarang di gunung-
gunung, di pohon-pohon kayu, dan di tempat-tempat yang dibuat manusia”,
kemudian makanlah dari segala (macam) buah-buahan lalu tempuhlah jalan
Tuhanmu yang telah dimudahkan (bagimu). Dari perut lebah itu ke luar
minuman (madu) yang bermacam-macam warnanya, di dalamnya terdapat
obat yang menyembuhkan bagi manusia. Sungguh yang demikian itu benar-
benar terdapat tanda (kebesaran Allah) bagi orang yang berfikir.” (Q.S. al-
Nahl [16]: 68-69)*"

Menurut al-Biga’i sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, munasabah ayat
di atas menunjukkan bahwa penciptaan lebah lebih mengagumkan dalam
membuktikan kekuasaan Allah SWT daripada dua minuman sebelumnya, yakni
susu dan buah-buahan yang jumlah keduanya lebih banyak ketimbang madu yang
dihasilkan lebah. Kata, (JA) menurut Quraish Shihab adalah jamak dari kata,
(413) yang diambil dari akar kata yang bermakna “menganugerahkan” yang
mengisyaratkan bahwa hewan ini mendapat anugerah secara khusus. Lebah
merupakan serangga berbulu, bersayap empat dan hidup dari madu dan kembang.
Tubuhnya kurang lebih seukuran dua kali besar tubuh lalat pada umumnya. Warna
perutnya coklat kemerah-merahan. Di bagian hidungnya terdapat belalai seperti
jarum yang sangat kecil dan tersembunyi yang berfungsi untuk menyedot sari
kembang. Sedangkan di bagian belakangnya ada bagian yang berfungsi untuk
menyengat siapa yang mengganggunya. Kelamin serangga ini, ada yang jantan,

betina dan banci. Lebah betina lebih besar dari lebah jantan dan lebah banci lebih

?7% al-Qur’an, 16:68-69.
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kecil badannya dari lebah jantan. Yang melahirkan di sarang hanya seekor lebah
betina, bahkan biasanya melahirkan tanpa dibuahi si jantan. Lebah jantan
berfungsi untuk menjaga sarang dengan suara dengung. Sedangkan lebah banci
merupakan lebah yang paling banyak berada di sarang dan bertugas untuk
memproduksi madu.?"

Lebah diberi ilham untuk membuat sarang sehingga membuat sarang yang
mengagumkan. Sarang tersebut berupa lubang-lubang yang sama dan berbentuk
segi enam. Pemilihan bentuk yang bukan segitiga atau segi empat ini, menjadikan
sarang lebah menjadi rapat tanpa ada celah bagi serangga lain yang ingin masuk
ke dalam dan untuk membuat ruangan bagi masing-masing lebah. Pada
permukaan lubang-lubang segi enam tersebut, lebah itu menutupnya dengan
cairan seperti lilin yang hampir membeku yang merupakan selaput halus yang
terdapat di perutnya yang dibuat dengan cara mengangkatnya kemulut dengan
kakinya, lalu dikunyah dan diletakkan sebagian darinya untuk merakit lubang segi
enam tersebut sehingga madu tidak tumpah.?”

Tempat-tempat yang digunakan lebah untuk sarangnya dijelaskan Quraish
Shihab dengan merujuk pada pendapat Ibnu Ashur. Menurut Quraish Shihab,
kata (sb\yfﬂ\) yang berarti buah-buahan, merupakan bentuk majaz mursal, yang
artinya makanan yang dimakan atau yang diisap oleh lebah bukanlah buah-buahan
melainkan kembang-kembang sebelum menjadi buah.?”*

Kalimat (u<Ull G5 4.8) menurut Quraish Shihab, ditafsiri oleh sementara

ulama dengan pemahaman bahwa madu adalah obat bagi segala macam penyakit.

212 shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 6, 645-646.
23 1hid., Vol. 6. 646.
2" |bid., Vol. 6, 647.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah

232

Pendapat ini didukung oleh hadith Nabi yang diriwayat oleh Bukhari dan Muslim
dari sahabat Abu Sa‘id al-Khudri, yang menjelaskan bahwa ada seorang sahabat
yang mengadu pada Nabi SAW. tentang saudaranya yang sakit perut. Lalu Rasul
menyarankan untuk meminum madu dan setelah saran tersebut dilaksanakan
ternyata masih belum sembuh. Kemudian mengadu lagi pada nabi yang kedua
kalinya dan nabi tetap menyarankan untuk meminum madu, tetapi tidak sembuh
juga, baru kemudian setelah saran meminum madu yang ketiga kalinya,
saudaranya menjadi sembuh.?"®

Pendapat tersebut menurut Quraish Shihab, sekilas berbeda dengan dunia
kedokteran yang seringkali menasihati pasien yang memiliki penyakit diabetes
agar tidak minum madu. Dengan demikian, hal ini menunjukkan bahwa madu
bukanlah obat segala penyakit, melainkan untuk penyakit tertentu sehingga kata
(Ul pada ayat di atas bermakna sebagian manusia, bukan semuanya. Dengan
demikian, Quraish Shihab lebih condong pada pendapat yang kedua ini, karena
bisa saja apa yang disampaikan Rasul pada hadith di atas adalah untuk pasien
yang dapat sembuh dengan madu dan di dalam tubuhnya tidak ada faktor yang
menampik pada kehadiran madu sebagai obat. Karena seandainya dalam tubuhnya
ada faktor yang menyebabkan tidak boleh minum madu, kemudian minum madu,
maka tidak akan sembuh bahkan bisa semakin parah. Pendapat ini juga sejalan
dengan pendapat Ibn ‘Ashur yang dikutip Quraish Shihab dengan berpendapat

bahwa madu seolah-olah ibarat wadah yang di dalamnya terdapat obat yang dapat

215 |bid., Vol. 6, 649.
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menyembuhkan.?® Juga, dalam al-Muntakhab sebagaimana dirujuk Quraish
Shihab, dijelaskan bahwa madu mengandung unsur-unsur fruktosa dan perfentous
dalam porsi besar, yaitu semacam zat gula yang mudah dicerna. Dalam ilmu
kedokteran modern, glukosa sangat berguna untuk proses kesembuhan berbagai
penyakit melalui injeksi (perantaraan mulut) sebagai penguat dan mengandung
vitamin yang cukup tinggi, terutama vitamin B.
h. Burung

Nama burung merupakan binatang yang paling banyak disebutkan dalam
al-Qur’an. Hal ini, di antaranya terdapat pada Q.S. al-Nahl [16]: 79, Q.S. al-

Naml [27]: 16 dan 20, dan Q.S. al-Mulk [67]: 19,

"‘lg/giu%."/&ST‘;;._Lé?lq/)J;LSTLELKEJ/_EQ//T
“Tidakkah mereka memperhatikan burung-burung yang dapat terbang

diangkasa dengan mudah. Tidak ada yang menahannya selain Allah.” (Q.S.
al-Nahl [16]: 79)*"®

T

\b—

Quraish Shihab menafsirkan ayat tersebut dengan merujuk pada pendapat
ilmuwan dalam tafsir al-Muntakhab. Di sana dijelaskan terdapat sekian faktor
yang menjadikan burung dapat terbang dengan mudah, yaitu tipikal tubuh burung
yang ramping, sayapnya lebar dilengkapi bulu dan tulang-tulang berongga, serta
kantong udara yang disimpan dalam perut burung yang menggantung pada paru-
parunya. Pada saat burung mulai terbang, kantong udara tersebut akan terisi udara
dan secara otomatis menjadikan berat badan burung berkurang.?”

Selain itu, ia juga menegaskan bahwa kemudahan terbang yang diperoleh

276 Ihid., Vol. 6, 649-650.
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oleh burung adalah karena kuasa dan anugerah dari Allah. Karena itu, tidak ada
yang dapat memudahkan dan menahan burung untuk terbang kecuali Allah SWT.
Hal ini dapat dibuktikan menurut Quraish Shihab, pernah suatu ketika ‘Abbas Ibn
Fernas (w. 247 H) seorang filsuf muslim, sastrawan dan ahli falak, sebagai
manusia pertama yang berusaha terbang dengan membuat sayap bagi dirinya yang
kemudian justru jatuh dan remuk badannya. Ini membuktikan bahwa Allah tidak
memudahkan untuk terbang bagi manusia tanpa bantuan alat yang melekat pada
dirinya yang terbawa sejak lahir.”®® Redaksi ayat di atas, hampir mirip dengan
Q.S. al-Mulk [67]: 19, Kata (<iis) pada surah al-Mulk [67]: 19 menurut Quraish
Shihab, merupakan bentuk plural dari kata (ﬁua) yang terambil dari kata (<ax)
yang pada awalnya digunakan untuk mengilustrasikan sekian banyak hal yang
berdekatan tempat-tempatnya. Namun, yang dimaksud pada ayat ini adalah
kondisi burung saat mengembangkan sayap-sayapnya karena pada saat itu bulu-
bulu sayapnya terlihat bagaikan shaf-shaf yang berdekatan satu dengan yang lain.
Kemudian kata (=) terambil dari kata (0=#) yang berarti menahan atau
antonim dari kata sebelumnya yang artinya adalah kondisi burung yang
mengatup-ngatupkan sayapnya untuk mempercepat laju geraknya.?*

Quraish Shihab menyatakan bahwa kedua kata antonim di atas, dengan
satu berbentuk a/-ismu dan yang kedua berbentuk £/ mudari‘ adalah untuk
memberikan isyarat bahwa untuk bisa terbang, burung tidak butuh mengatup-
ngatupkan sayap dan hanya butuh mengatupkannnya ketika akan bergerak menuju

arah tertentu. Hal ini seperti ketika manusia berenang meski tidak mengerakkan

280 |hid., Vol. 6, 676.
281 |bid., Vol. 14, 217-218.



235

tangannya, ia tidak tenggelam. Menurut Tabataba’i yang dirujuknya, penyebutan
dua kondisi burung di atas menunjukkan dua keajaiban, yaitu, burung tidak
terjatuh ketika ia mengembangkan sayapnya, begitu juga ketika mengatupkan
sayapnya. Dalam tafsir al-Muntakhab menurut Quraish Shihab dijelaskan bahwa,

al-Saftat dalam ayat ini berarti burung membentangkan kedua sayapnya
tanpa digerakkan. Terbangnya burung adalah suatu keajaiban yang baru
diketahui setelah ilmu aeronautika dan teori aerodinamik berkembang. Yang
mengagumkan adalah apabila seekor burung dapat terbang di udara sampai
hilang dari pandangan tanpa menggerakkan kedua sayapnya. [Imu
pengetahuan membuktikan bahwa burung-burung yang terbang tanpa
menggerakkan kedua sayapnya itu sebenarnya terbang di atas aliran-aliran
udara yang muncul, baik karena benturan udara dengan segala sesuatu yang
menghalanginya atau karena tingginya tekanan udara panas. Hampir semua
burung memiliki spesifikasi berikut: berat badan yang ringan, struktur tubuh
yang kuat, tingginya kemampuan jantung peredaran darah dan alat
pernapasan serta keseimbangan tubuh. Spesifikasi itu diberikan oleh Allah
untuk menjaganya di udara ketika membentangkan dan melipat kedua
sayapnya. Kecuali burung-burung jenis besar yang berbeda dibanding
lainnya karena memiliki besar rongga dada yang sederhana. Tetapi, dengan
lengkungan dan ikatannya di sayap yang kuat, dia bisa membentangkan
sayapnya dalam waktu lama. Adapun burung-burung kecil yang
mengandalkan kepakan sayap dalam terbangnya selalu menggerakkan
sayapnya ke bawah dan ke depan agar terdorong dan terangkat ketika
terbang. Kemudian melipat sayapnya dan tetap terbang dengan kekuatan
dorongan yang telah dihasilkannya. Demikian konstruksi anatomi berbagai
jenis burung yang memungkinkannya terbang menjaga keseimbangan dan
mengatur arah tubuhnya ketika terbang.?®?

Berdasarkan teks di atas, menurut Quraish Shihab menandakan
keseimbangan pada burung di awan sehingga tidak terjatuh, adalah sama dengan
manusia yang ada di bumi juga tidak tergelincir walau tanpa sabuk pengikat
padahal bumi berputar-putar bersamanya dengan kecepatan seribu mil per jam dan

berputar mengitari matahari secepat sekitar enam puluh lima ribu mil per jam.?*®

282 |pid., Vol. 14, 218-219.
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“Dan Sulaiman telah mewarisi Daud, dan dia (Sulaiman) berkata: "Wahai

Manusia, kami telah diazjari bahasa burung dan kami diberi segala sesuatu”
(Q.S. al-Naml [27]: 16 )*®°

Menurut sebagian ilmuwan yang dirujuk Quraish Shihab, ayat di atas
memberikan isyarat ilmiah bahwa manusia biasa, bisa saja dapat memahami dan
mempelajari bahasa burung, bahasa semut, bahasa lebah dan bahasa binatang
lainnya meskipun dengan tanpa anugerah berupa mukjizat atau karomah dari
Allah SWT. Misalnya, seperti llmuwan Austria, Karl Van Fritch yang dikenal
sangat tekun mempelajari cara lebah berkomunikasi. Terkait dengan pemahaman
di atas, Quraish Shihab menampilkan pendapat Qutb yang mengomentari para
mufassir yang selama ini silau dengan penemuan-penemuan ilmiah sehingga
berusaha menafsirkan kisah al-Qur’an tentang kemampuan Nabi Sulaiman AS.
dalam memahami bahasa binatang sebagaimana yang dipahami dan ditempuh
ilmuwan-ilmuwan modern dalam memahami bahasa binatang yang hanya
memahami indikasinya saja dan tidak memahami bahasanya layaknya memahami
bahasa manusia. Penafsiran ini menurut Qutb merupakan upaya untuk
menyisihkan salah satu unsur utama berupa hal-hal yang sifatnya suprarasional
(mukjizat), padahal sejatinya, apa yang terjadi pada Nabi Sulaiman AS. sangatlah
mudah bagi Allah SWT.?*®
I. Burung Ababil

Ayat kawniyah yang berbicara tentang burung Ababil adalah Q.S. al-

2% al-Qur’an, 27:16.
285 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an,Vol. 7, 183.
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Fil [105]: 3-5.

IST s e s 3 5lng bl 10D 1l gl

“dan Dia mengirimkan kapada mereka burung yang berbondong-bondong,
yang melempari mereka dengan batu dari tanah yang dibakar, sehingga
mereka dijadikan-Nya seperti daun-daun yang dimakan (ulat). (Q.S. al-
Fil [105]: 3-5)"*%®

Kata (1) menurut al-Raghib al-Asfahani sebagaimana dirujuk Quraish
Shihab, berarti “segala sesuatu yang memiliki sayap yang memungkinkannya
untuk terbang di angkasa dan pada umumnya kata tersebut diterjemahkan dengan
arti burung. Sedangkan menurut ‘Abduh kata (\33:) mencakup apa saja yang
terbang di udara, besar, kecil, terlihat ataupun tidak. Kemudian kata (Ja=),
menurut Quraish Shihab dalam al-Qur’an disebut sebanyak tiga kali yang
kesemuanya digunakan dalam konteks siksaan. Sementara pakar menurut Quraish
Shihab, menyatakan bahwa kata tersebut berasal dari bahasa Persia yang
kemudian diarabkan. Ada pula yang berpendapat bahwa kata tersebut berasal dari
akar kata (J5~) yang berarti mencatat datau menulis. Dari sini dipahami bahwa
batu-batu yang dilemparkan telah tercatat nama korban yang ditujunya. Sebagian
ada pula yang mengartikan dengan arti “batu yang bercampur tanah terbakar”.?®°

Menurut Quraish Shihab, ayat tersebut dalam sekian tafsir klasik
ditafsirkan secara suprarasional bahwa burung-burung itu melempari tentara

bergajah dengan batu-batu yang bertuliskan nama-nama para korban yang dituju.

Sementara ‘Abduh sebagai mufassir modern, sulit memahami peristiwa itu secara

287 al-Qur’an, 105:3-5.
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suprarasional sehingga ia memahaminya dengan pendekatan rasional. Menurut
Quraish Shihab secara lebih terperinci, ‘Abduh menjelaskan bahwa peristiwa yang
dialami tentara bergajah adalah berupa wabah penyakit cacar atau campak yang
tersebar di lokasi tentara bergajah. Meskipun demikian, pendapat ‘Abduh ini
didasarkan pada riwayat yang kesahihannya masih diperselisinkan, yakni riwayat
yang menyatakan bahwa pada saat peristiwa itu, di Makkah sedang terjadi wabah
campak.”®

Menurut ‘Abduh sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, wabah tersebut
adalah akibat batu-batu kering yang dijatuhkan oleh burung-burung yang dikirim
Allah SWT. pada tentara bergajah saat berada di lokasi kejadian sehingga yang
dimaksud dengan kata (/i) pada ayat di atas, bukanlah burung, melainkan
sejenis nyamuk atau lalat yang membawa kuman-kuman penyakit, sedangkan kata
(=) adalah batu yang berasal dari tanah kering beracun yang diterbangkan oleh
angin sehingga bergantungan pada kaki-kaki binatang yang terbang, yang apabila
menyentuh manusia mengakibatkan terluka yang pada akhirnya memusnahkan
tubuh dan menjatuhkan daging-daging tubuh tentara bergajah. Sedangkan
Abrahah juga terkena wabah meskipun baru meninggal ketika sampai di kota
asalnya, yakni San‘a Yaman.?"

Menurut Quraish Shihab, pendapat ‘Abduh tersebut banyak mendapatkan
penolakan dari para mufassir. Sayyid Qutb menyatakan bahwa penafsiran berupa
wabah campak tidak didukung satu pun riwayat, dan jika memang itu dibenarkan

mengapa hanya menimpa pasukan bergajah dan tidak menyentuh seluruh

20 |pid., Vol. 15, 621.
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mayarakat yang tinggal di sekitar lokasi kejadian. Karena itu, menurut Qutb,
peristiwa ini merupakan kejadian luar baisa/suprasional yang belum pernah terjadi
sebelumnya, yakni Allah mengirim burung Ababil yang tidak dikenal sebelumnya
untuk melempari tentara bergajah dengan batu-batu yang masih belum dikenal
pula. Meskipun, penafsiran seperti ini tidak boleh terjerumus untuk membenarkan
riwayat-riwayat yang tidak jelas mengenai gambaran bentuk burungnya seperti
apa? batunya seperti apa dan pada riwayat-riwayat yang cenderung melebih-
lebihkan dan membesar-besarkan peristiwa ynag terkait dengannya dengan tanpa
dasar.?*

Menurut Quraish Shihab, al-Sha‘rawi juga menolak pendapat ‘Abduh
dengan beberapa alasan. Pertama, karena surah di atas di awali dengan (<X % eﬂ
&l J=8) yang menunjukkan bahwa pelakunya adalah Allah SWT (&43). Karena hal
itu dikaitkan dengan perbuatan Allah yang Maha Kuasa, maka peristiwa itu
merupakan peristiwa suprarasional yang sangat mungkin keluar dari hukum
sebab-akibat, hukum aksi-reaksi dan dari hukum kebiasaan yang sering terjadi.
Dengan demikian, peristiwa ini tidak dapat diukur dengan ukuran yang berlaku
pada kebiasan secara rasional seperti yang diungkapkan ‘Abduh. Karena jika hal
itu dinisbatkan pada Allah, tidaklah sulit baginya untuk melakukan itu. Kedua,
bersifat kebahasaan. Pada kalimat (g;s?i cilaaS 23138) Allah SWT. menggunakan
huruf (/2% yang menunjukkan selang waktu kejadian sangatlah singkat. Jika
demikian, maka kemusnahan pasukan bergajah yang diilustrasikan seperti daun-

daun yang di makan ulat tersebut, terjadi dalam waktu singkat. Jika

292 |bid., Vol. 15, 622.
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kehancurannya memang karena wabah cacar, semestinya ayat tersebut
menggunakan kata sambung (553) yang dapat menunjukkan selang waktu yang
relatif lama dan butuh proses. Karena seandainya apa yang mereka derita adalah
wabah cacar maka kehancuran tubuhnya membutuhkan waktu yang tidak
singkat.?%

Menurut Quraish Shihab men-tarjih kedua pendapat kontradiksi di atas
tidaklah mudah karena setiap orang memiliki kecenderungan masing-masing.
Bagi yang memiliki kecenderung rasional, maka akan mudah menerima pendapat
‘Abduh, sedangkan mereka yang memandang peristiwa tersebut secara
suprarasional, maka tidak sulit baginya menerima peristiwa yang tidak lazim
tersebut. Dengan demikian, ia mengambil jalan tengah dengan mengambil hikmah
dari pendapat ‘Abduh yang menyatakan bahwa subtansi ayat tersebut adalah
untuk mengingatkan umat manusia akan kekuatan dan kemahakuasaan Allah yang
semuanya tunduk dibawah kekuasaan-Nya. Meskipun sejatinya, Allah juga dapat
melakukan apa saja sesuai dengan kehendak-Nya, sekalipun itu keluar dari hukum
sebab-akibat yang telah ditentukan-Nya.>*

J. Monyet dan Babi

Binatang kera dan babi disebut dalam al-Qur’an, yang antara lain terdapat

pada Q.S. al-Ma‘idah [5]: 60,
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“Katakanlah (Muhammad) "Apakah akan aku beritakan kepadamu tentang
orang-orang yang lebih buruk pembalasannya dari (orang fasik) di sisi
Allah? Yaitu, orang yang dilaknat dan dimurkai Allah, di antara mereka
(ada) yang dijadikan kera dan babi dan (orang yang) menyembah tagut”.
(Q.S. al-Ma‘idah [5]: 60)**®

Secara umum, Quraish Shihab menafsirkan ayat tersebut sesuai dengan
tema pokok ayat, yakni tentang sanksi atas mereka yang mengolok-olok agama
Allah SWT. Kendati demikian, di sela-sela penafsiran ayat tersebut, termasuk
pada Q.S. al-Bagarah [2]: 65,%" la menjelaskan karakteristik sifat kera dan babi.
Menurutnya, kera merupakan satu-satunya binatang yang selalu terlihat auratnya
karena auratnya memiliki warna yang sangat menonjol dan berbeda dengan
seluruh warna kulitnya dan kera juga tidak akan patuh pada perintah kecuali
setelah dicambuk. Sedangkan babi merupakan binatang yang tidak memiliki rasa
cemburu sama sekali dan acuh tak acuh meskipun istrinya menari-nari dan
berdansa dengan pria lain.?*

Pada Q.S. al-An‘am [6]: 145, ia menjelaskan bahaya daging babi dengan
merujuk pada tafsir al-Muntakhab. Babi adalah binatang pemakan segala
omnivora, pemakan organik yang sudah mati (saprofit), pemakan kotoran
manusia dan binatang sehingga babi mudah menjangkitkan penyakit bagi
manusia. Selaras dengan penjelasan Syekh Taqi Falsafi, pemenang hadiah nobel
kedokteran dalam bukunya, “Man The Unknown, yang menyatakan bahwa
campuran senyawa Kimiawi yang dikandung makanan berpengaruh terhadap

aktivitas pikiran dan jiwa manusia meskipun hipotesa ini masih perlu dilakukan

2% Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 2, 423.
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percobaan-percobaan kembali.®®® Namun demikian, tidak diragukan bahwa
kuantitas dan kualitas makanan sangat berpengaruh besar pada manusia bukan
saja pada aspek jasmaninya, tetapi juga aspek rohaninya. Hal inilah yang menjadi
salah satu hikmah diharamkannya memakan babi karena dapat berdampak buruk
bagi jiwa dan raga manusia. Kemudian, pada Q.S. al-Ma‘idah [5]: 3, ia
menjelaskan manfaat dari babi berupa katup jantungnya dapat digunakan sebagai
pengganti katup jantung manusia yang sakit dan selama hal itu ditujukan untuk
memelihara kelangsungan hidup maka dibenarkan oleh Agama.*®
4. Interpretasi-Tematik tentang Tumbuhan (Botani)
a. Tumbuhan-tumbuhan
Ayat-ayat kawniyah yang menjelaskan tentang aneka jenis tumbuh-
tumbuhan antara lain, Q.S. Taha [20]: 53, Q.S. al-Su‘ara’ [26]: 7, Q.S.
Yasin [36]: 36, Q.S. al-An‘am [6]: 99, Q.S. ‘Abasa [80]: 31, Q.S. al-Ra‘d [13]: 4.
PEE o a gl B s et o 5
“Dan yang menurunkan air (hujan) dari langit, “Kemudian Kami tumbuhkan

dengannya (air hujan itu) berjenis-jenis aneka macam tumbuh-tumbuhan” (
Q.S. Taha [20]: 53)*

Kalimat (5% <26 o2 13135 40 Bs 536) dimaknai oleh Quraish Shihab dengan
makna “maka Kami tumbuhkan dengannya (air hujan) berjenis-jenis tumbuhan
yang bermacam-macam”. Kata (% 55‘) yang menguraikan tentang aneka jenis
tumbuhan, dapat dipahami dalam arti seperti tumbuhan berkeping dua (dikotil)

semacam kacang-kacangan dan tumbuhan berkeping satu (monokotil) seperti

?%9 bid., Vol. 3, 707-708.
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pisang, nanas, palem dan lain-lain. Selain itu, menurutnya, dapat diartikan dengan
arti jenis tumbuh-tumbuhan jantan dan betina. Hal ini juga sejalan dengan arti kata
('33) pada Q.S. Yasin [36]: 36.°%

Pada Q.S. al-Su‘ara' [26]: 7, yang dimaksud dari kata (z33) menurut
Quraish Shihab adalah pasangan tumbuh-tumbuhan karena tumbuhan muncul
dicelah-celah tanah yang terhampar di bumi. Karena itu, ayat ini mengisyaratkan
bahwa tumbuhan juga memiliki pasangan untuk pertumbuhan dan
perkembangannya. Ada tumbuhan yang memiliki benang sari dan putik sehingga
menyatu dalam diri pasangannya dan dalam penyerbukannya tidak membutuhkan
pejantan dari bunga lain, ada juga yang hanya memiliki salah satunya sehingga
membutuhkan pasangannya. Dengan demikian, dapat dipahami bahwa setiap
tumbuhan memiliki pasangan. Selain itu menurut Quraish Shihab, ada sementara
ulama yang menyatakan bahwa kata “pasangan” di atas juga mencakup binatang
dan manusia berdasarkan firman Allah SWT,3%

G Lo p (Sl s

“Dan Allah menumbuhkan kamu dari tanah, tumbuh (beransur-ansur)”.
(Q.S. Nuh, [71]: 17)*®

Demikian juga pada Q.S. al-An‘am [6]: 99 juga berbicara tentang aneka
jenis tumbuhan. Dalam menafsirkan ayat tersebut, Quraish Shihab merujuk pada
komentar yang ditulis dalam al-Muntakhab,

Ayat tentang tumbuh-tumbuhan ini menerangkan proses penciptaan buah

yang tumbuh dan berkembang melalui beberapa fase hingga sampai pada
fase kematangan. Pada saat mencapai fase kematangan itu, suatu jenis buah

%08 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 7, 606-607.

% Ipid., Vol. 9, 188.

3% al-Qur’an, 71:17.

%06 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an,Vol. 10, 359.
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mengandung komposisi zat gula, minyak, protein, berbagai zat karbohidrat,
dan zat tepung. Semua itu terbentuk atas bantuan cahaya matahari yang
masuk melalui klorofil yang pada umumnya terdapat pada bagian pohon
yang berwarna hijau, terutama pada daun. Daun itu ibarat pabrik yang
mengolah komposisi zat-zat tadi untuk didistribusikan ke bagian-bagian
pohon yang lain, termasuk biji dan buah. Lebih dari itu, ayat ini
menerangkan bahwa air hujan adalah sumber air bersih satu-satunya bagi
tanah. Sedangkan matahari adalah sumber semua kehidupan. Tetapi, hanya
tumbuh-tumbuhan yang dapat menyimpan daya matahari itu dengan
perantaraan klorofil untuk kemudian menyerahkannya kepada manusia dan
hewan dalam bentuk bahan makanan organik yang dibentuknya. Kemajuan
ilmu pengetahuan telah dapat membuktikan Kemaha-esaan Allah. Zat
hemoglobin yang diperlukan untuk pernapasan manusia dan sejumlah besar
jenis hewan, berkaitan erat sekali dengan zat hijau daun. Atom karbon,
hidrogen, oksigen, dan nitrogen mengandung atom zat besi di dalam
molekul hemoglobin. Hemoglobin itu sendiri mengandung atom magnesium
dalam molekul klorofil. Di dunia kedokteran, ditemukan bahwa klorofil,
ketika diasimilasi oleh tubuh manusia, bercampur dengan sel-sel manusia.
Percampuran itu kemudian memberikan tenaga dan kekuatan melawan
bermacam bakteri penyakit. Dengan demikian, ia berfungsi sebagai benteng
pertahanan tubuh dari serangan segala macam penyakit. %’

Redaksi ayat (%55 & 13 5,3 ) 354 pada Q.S. al-An‘am [6]: 99
tersebut, menurut Quraish Shihab merupakan perintah untuk pengembangan ilmu
Tumbuh-tumbuhan (botanik) yang saat ini mengandalkan metode pengamatan
bentuk luar seluruh organnya dalam semua fase perkembangan.®®® Selanjutnya,
dalam menafsirkan Q.S. al-Ra‘d [13]: 4, Quraish Shihab merujuk pada penafsiran
ilmiah dalam tafsir al-Muntakhab, bahwa ayat tersebut mengandung isyarat
tentang adanya ilmu tentang tanah (geologi dan geofisika), ilmu lingkungan hidup
(ekologi) dan pengaruhnya pada sifat-sifat tumbuhan.>®

Secara ilmiah menurut mereka -telah diketahui bahwa tanah pesawahan
terdiri atas butir-butir mineral yang beraneka ragam sumber, ukuran dan
susunannya; air yang bersumber dari hujan; udara; zat organik yang berasal

dari limbah tumbuh-tumbuhan dan makhluk hidup lainnya yang ada di atas
maupun di dalam lapisan tanah. Lebih dari itu, terdapat pula berjuta-juta

07 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 3, 547-548.
%98 |hid., Vol. 3, 548.
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makhluk hidup yang amat halus yang tidak dapat dilihat dengan mata
telanjang karena ukurannya yang sangat kecil. Jumlahnya pun sangat
bervariasi, berkisar antara puluhan juta sampai ratusan juta pada setiap satu
gram tanah pertanian. Sifat-sifat tanah yang bermacam-macam itu, baik
secara kimia, fisika, maupun secara biologi, menunjukkan kemahakuasaan
Allah, Sang Pencipta dan kehebatan penciptaan-Nya. Tanah, seperti yang
diakui oleh para petani sendiri, benar-benar berbeda dari satu jengkal ke satu
jengkal lainnya.**

Di samping iu, meskipun hal itu dilakukan oleh Allah SWT, tetapi tidak
membatalkan hukum alam yang telah ditetapkan oleh Allah SWT sehingga
campur tangan petani, seperti menambahkan salah satu zat utama yang diperlukan
sebagai bahan makanan tumbuhan semisal pupuk yang sesuai dengan jenis tanah,
juga dapat berpengaruh pada tumbuhan. Karena pada penggalan teks, (e (iadis
Jﬁ\ s U= s2) dalam surah tersebut, Allah menggunakan damir (na) pada kata
(0= yang menunjukkan makna jamak sehingga mengisyaratkan adanya
keterlibatan dari pihak lain.*"*

b. Rerumputan

Pada Q.S. ‘Abasa [80]: 3, kata (\ﬁ) menurut Quraish Shihab, kebanyakan
ulama memaknai dengan arti “rerumputan”. Tetapi, la juga mengemukakan
pendapat sahabat Abu Bakar dan sahabat ‘Umar bin Khattab sebagai berikut:

Diriwayatkan bahwa Sayyidina Abd Bakar ra. ditanyai tentang makna kata
ini, lalu beliau menjawab: “Langit apa tempat aku berlindung, bumi apa
tempat aku berpijak, kalau aku mengucapkan menyangkut kitab Allah
sesuatu yang tidak kuketahui.” Ucapan serupa dikemukakan oleh ‘Umar lbn
al-Khattab ketika beliau membaca ayat-ayat di atas. Beliau berkata: “Semua
ini telah kita ketahui, tetapi apakah “abban” itu?” Lalu, beliau mengangkat
tongkat yang dipegangnya dan berkata: “Inilah (yakni upaya mencari apa
yang tidak dapat diketahui) yang merupakan pemaksaan. Tidak ada celaan
bagimu, wahai putra Ibu ‘Umar, (maksud beliau dirinya sendiri) jika tidak

mengetahui apakah “abban” itu. Lalu, beliau mengarah kepada siapa yang di
sekelilingnya seraya berkata: “lkutilah apa yang dijelaskan kepada kamu

310 |pbid., Vol. 6, 212-213.
311 |bid., Vol. 6, 213.
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dari yang tercantum dalam kitab suci ini dan amalkanlah, dan apa yang
kamu tidak ketahui, serahkanlah kepada Tuhan.”*?

Menurut Quraish Shihab, pada riwayat di atas yang ditekankan oleh
sahabat ‘Umar adalah agar tidak menafsirkan al-Qur'an secara spekulatif. Karena
kita tidak harus menafsirkan apa yang kita tidak ketahui. Kita hendaknya
menyerahkan kepada generasi berikut, boleh jadi mereka dapat menjelaskannya
secara lebih baik dan alangkah banyaknya ucapan Allah --yang dikemukakan oleh
ulama-ulama yang lalu-- yang ternyata dapat dijelaskan kembali dengan
memuaskan oleh ulama generasi sesudah mereka.**®

Menyikapi persoalan itu, menurut Quraish Shihab ketika redaksi al-Qur’an
maknanya tidak jelas, masih dapat ditarik maknanya dengan catatan, mufassir
menarik makna umum dari kandungan redaksi ayat tersebut sehingga meski tidak
jelas makna salah satu kata-katanya oleh sementara sahabat Nabi SAW, mereka
dapat menarik kesimpulan dari keseluruhan ayat-ayatnya bahwa Allah
melimpahkan kepada manusia dan hewan nikmat-Nya, yang antara lain adalah
nikmat pangan, dan itu haruslah disyukuri. Selain itu, menurutnya, meski sahabat
Abu Bakar, ‘Umar dan sekian banyak sahabat lain tidak mengetahuinya, boleh
jadi karena kata tersebut terdapat dalam perbendaharaan bahasa Arab dan pernah
digunakan oleh generasi dahulu, tetapi tidak populer lagi. Karena itu, terkadang
terdapat banyak kosa-kata dalam semua bahasa, bahkan ada bahasa yang telah
mati karena tidak lagi digunakan. Dengan demikian, al-Qur’an sepertinya

bermaksud menghidupkan kembali kata itu agar dipakai kembali.***

%12 |bid., Vol. 15, 87.
313 |pid., Vol. 15, 87.
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c. Pohon Hijau (Klorofil)
Penafsiran ilmiah Quraish Shihab yang menjelaskan tentang pohon hijau
di antaranya terdapat pada surah Yasin [36]: 80,

55 15 4 AT 5 56 et s oa &0 gas o

“yaitu (Allah) yang menjadikan api untukmu dari kayu yang hijau, maka
seketika itu kamu nyalakan (api) dari kayu itu". (Q.S. Yasin [36]: 80)**°

Menurut Quraish Shihab, ayat tersebut dipahami sebagian ulama bahwa
Allah menciptakan pohon hijau dan mengandung air, lalu Allah menjadikan kayu
itu kering sehingga dapat dijadikan sebagai bahan kayu bakar, bahkan dapat
memperoleh api dengan cara menggesek-gesekkannya. Kata ( =il »aall) yang
berarti “pohon hijau” menunjukkan adanya zat hijau daun yang sangat dibutuhkan
dalam proses asimilisasi gas karbondioksida. Karena itu, menurutnya, istilah yang
digunakan al-Qur’an lebih tepat daripada memakai istilah klorofil yang berarti
hanya zat hijau daun. Sementara yang dimaksud al-Qur’an, bukan hanya zat hijau
yang terdapat pada daun tumbuh-tumbuhan, melainkan pada seluruh bagian
tumbuhan hijau.*’

Selain itu, penafsiran ilmiah yang dirujuk Quraish Shihab dari penjelasan
ilmuwan yang tertulis dalam 7afsir al-Muntakhab,

Ada juga ilmuwan yang menjelaskan maksud ayat ini lebih kurang sebagai

berikut: Kekuatan surya dapat berpindah ke dalam tumbuh-tumbuhan

melalui proses asimilasi sinar. Sel tumbuh-tumbuhan yang mengandung

zat hijau daun (klorofil) mengisap karbondioksida dari udara. Sebagai

akibat terjadinya interaksi antara gas karbondioksida dan air yang diserap

oleh tumbuh-tumbuhan dari dalam tanah akan dihasilkan zat karbohidrat

berkat bantuan sinar matahari. Dari sana kemudian terbentuk kayu yang
pada dasarnya terdiri atas komponen kimiawi yang mengandung karbon,

315 al-Qur’an, 36:80.
316 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 8, 252.
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https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah

248

hidrogen, dan oksigen. Dari kayu itu manusia kemudian membuat arang
sebagai bahan bakar. Daya yang tersimpan di dalam arang itu akan keluar
ketika ia terbakar. Batubara pun pada mulanya adalah pohon yang tumbuh
dan membesar melalui proses asimilasi sinar tadi, kemudian mengalami
penghangatan dengan cara tertentu sehingga berubah menjadi batubara
setelah berjuta tahun lamanya akibat pengaruh faktor geologi, seperti
panas, tekanan udara, dan sebagainya.*'®

Keterangan tersebut menurut Quraish Shihab, menunjukkan bahwa al-
Qur’an telah memberikan isyarat ilmiah yang belum dikenal sampai sekian abad
dari turunnya. Proses seperti penjelasan itulah yang saat ini dikenal dengan istilah
proses fotosintesis yang baru ditemukan oleh sarjana Belanda, J. Ingenhousz pada
akhir abad ke-18 yang lalu.**®
d. Buah Tin dan Zaitun

Terdapat sekian banyak ayat yang berbicara tentang buah tin dan zaitun
dalam al-Qur’an yang antara lain adalah Q.S. al-Tin [95]: 1,

005505 o2

“Demi (buah) Tin dan (buah) Zaitun.” (Q.S. al-Tin [95]: 1)**

Quraish Shihab mengemukakan beberapa pendapat mufassir terkait ayat di
atas, baik mufassir klasik maupun kontemporer. Kalimat sumpah pada ayat
tersebut menurutnya, antara lain berfungsi untuk menyakinkan pihak lain dengan
menunjukkan kebenaran dari kandungan makna firman Allah sebagai
argumentasinya. Makna kata (05935 o) menurut Quraish Shihab masih
diperselisinkan di kalangan ulama. Sebagian ulama memahami makna lafal, ( ¢

055315) sebagai nama sebuah tempat di mana Nabi Muhammad SAW. dan Nabi

%18 1bid., Vol. 11, 199.

9 1bid., Vol. 11, 199.
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Musa AS. menerima wahyu sehingga makna tempat ini sejalan dengan ayat 2 dan
3 pada surah al-Tin yang menyebut gunung Tursina dan al-balad al-amin
(Makkah). a/-Tin adalah bukit tertentu di Damaskus Suriah, sedangkan a/-Zaitun
adalah tempat Nabi Isa As. menerima Wahyu. Pendapat lain menyatakan a/-
Zaitun adalah Yarussalem (al-Quds) tempat Nabi Isa AS. diselamatkan dari usaha
pembunuhan. Dengan demikian, ayat pertama berkaitan dengan Nabi Isa AS, ayat
kedua berkaitan dengan Nabi Musa AS dan ayat ketiga berkaitan dengan Nabi
Muhammad SAW. betapapun ada pula yang mengaitkan a/-7in dengan Nabi
Ibrahim AS.*?

Menurut al-Qasimi dalam Mahasin al-Ta’wil, sebagaimana juga dirujuk
Quraish Shihab, kata a/-77n merupakan nama pohon tempat berdirinya agama
Budha saat mendapatkan bimbingan Ilahi. Pohon ini oleh pemeluk Budha dinamai
pohon Bodhi (Ficus Religiosa) atau Pohon Ara Suci yang terdapat di kota kecil
Gaya daerah Bihar. Menurut al-Qasimi, Budha merupakan salah seorang Nabi
meski namanya tidak masuk dalam kelompok 25 rasul yang disebut dalam al-
Qur’an sehingga menjadi kewajiban bagi muslim mengakui kenabian mereka, di
samping, masih banyak nabi-nabi yang lain yang tidak disebutkan dalam al-
Qur’an. Menurut Quraish Shihab jika penafsiran yang terakhir ini diterima, berarti
Allah bersumpah dengan tempat-tempat para nabi menerima wahyu, yakni nabi
yang dikuti oleh agama-agama besar seperti, Islam, Yahudi, Kristen dan Budha.**
Sebagian ulama lain, menurut Quraish Shihab menafsirkan makna

(05855340 dengan makna jenis buah-buahan,

%22 shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 15, 431.
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Ada juga yang memahami kata al-Tin dan al-Zaitun sebagai jenis buah-
buahan. Buah Tin adalah sejenis buah yang banyak terdapat di Timur
Tengah. Bila telah matang, ia berwarna cokelat, berbiji seperti tomat,
rasanya manis, dan dinilai mempunyai kadar gizi yang tinggi, serta mudah
dicerna. Bahkan, secara tradisional ia digunakan sebagai obat penghancur
batu-batuan pada saluran kencing dan penyembuh ambeien (wasir). Dalam
sebuah riwayat yang dinisbahkan kepada Nabi SAW, konon beliau
bersabda: “Makanlah buah Tin karena ia menyembuhkan wasir.” Zaitun,
yang disebut empat kali dalam al-Qur’an, adalah tumbuhan perdu,
pohonnya tetap berwarna hijau, banyak tumbuh di daerah Laut Tengah.
Tumbuhan ini dinamai oleh al-Quran shajarah mubarakah (pohon yang
mengandung banyak manfaat) (Q.S. al-Nur [24]: 35). Buahnya ada yang
hijau, ada pula hitam pekat, berbentuk seperti anggur, dimakan sebagai
asinan, dan darinya dibuat minyak yang sangat jernih untuk berbagai
manfaat.**

Pendapat di atas menurut Quraish Shihab®** sejalan dengan penafsiran al-
Tabari yang menurutnya orang-orang Arab tidak mengenal kata zaitun sebagai
nama tempat, melainkan lebih dikenal sebagai nama buah-buahan atau tumbuhan.
Meskidemikian, menurut Quraish Shihab ada pula ulama yang menyanggah al-
Tabari, dengan menyatakan bahwa bisa saja meski zaitun adalah nama buah,
tetapi dijadikan nama untuk sebuah tempat yang banyak buah zaitunnya.

Demikian juga, al-Maraghi sebagaimana dirujuk Quraish Shihab,
menafsirkan kata a/-77n dengan mengaitkannya pada “masa Nabi Adam”. Karena
setelah memakan pohon terlarang, beliau tidak memakai baju dan menemukan
daun Tin sebagai penutup auratnya. Sedangkan Zaitun menunjuk pada “masa Nabi
Nuh As”, karena sebelum perahu Nabi Nuh AS ditumpangi, ada burung-burung
yang membawa daun zaitun sebagai simbol keselamatan dan keamanan. Menurut
Quraish Shihab, pendapat al-Maraghi ini sulit diterima karena tidak ada satu ayat

dan hadith yang mendukungnya. Al-Maraghi secara sadar atau tidak telah

324 |bid., Vol. 15, 432.
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terpengaruh dengan apa yang tertulis dalam Perjanjian Lama, Kitab Kejadian IlI,
ayat 7 yang memberitahukan bahwa Nabi Adam AS. menutup auratnya dengan
daun pohon Ara dan pada kitab kejadian VII ayat 11, yang menceritakan terdapat
burung-burung merpati yang datang menyambut Nabi Nuh AS. dengan membawa

pohon zaitun.**®

326 |bid., Vol. 15, 433.



BAB IV

KARAKTERISTIK PENAFSIRAN ILMIAH M. QURAISH SHIHAB

A. Karakteristik Teoretis-Metodologis Penafsiran limiah M. Quraish Shihab
1. Relasi Al-Qur’an dan Hakikat lImiah (Sains)

Dalam realitas sejarah, para ulama memiliki pandangan beragam terhadap
corak penafsiran ilmiah. Begitu pula M. Quraish Shihab juga memiliki pandangan
berbeda terhadap permasalahan ini. Secara spesifik dalam pembahasan ini, yang
dijadikan sebagai acuan untuk menganalisis karakteristik posisi dan pandangan M.
Quraish Shihab terhadap corak tafsir ilmi yang berkaitan dengan relasi antara al-
Qur’an dan hakikat ilmiah adalah pandangan al-Ghazali sebagai ulama pendukung
dan pandangan Abu Ishaq al-Shatibi sebagai ulama yang menolak corak penafsiran
ilmiah. Sederet ulama pendukung, seperti Abu Hamid al-Ghazali', al-Zarkashi dan al-
Suyuti memandang al-Qur’an adalah sumber dan mengandung berbagai macam
disiplin ilmu pengetahuan. Sedangkan ulama yang menolak penafsiran ilmiah, seperti
Abu Ishaq al-Shatibi menyatakan al-Qur’an tidak mengandung berbagai macam ilmu
pengetahuan. Dalam kitab, /aya’‘Ulum al-Din, secara spesifik al-Ghazali

menyatakan,
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Kesimpulannya adalah (pada dasarnya) seluruh ilmu pengetahuan (generasi
terdahulu dan yang akan datang), masuk dalam ruang lingkup perbuatan-
perbuatan Allah ‘Azza wa Jalla dan sifat-sifat-Nya. Sedangkan al-Qur’an, juga
menjelaskan tentang keberadaan Dzat Allah, perbuatan-Nya dan sifat-sifat-Nya,
sehingga ilmu-ilmu semacam ini jumlahnya tidak terbatas di dalam al-Qur’an.
Hal itu menunjukkan bahwa al-Qur’an tersebut mencakup berbagai macam
disiplin ilmu pengetahuan secara global, sedangkan untuk mendalami
tingkatan-tingkatannya secara terperinci, maka dikembalikan terhadap
pemahamannya terhadap al-Qur’an. Karena itu, jika hanya berpijak pada
penafsiran lahiriah an sich, maka tidak akan dapat menyampaikan ke arah itu
(batin al-Qur’an). Bahkan sebenarnya, berbagai macam teori-teori dan
pemikiran yang masih rancu dan yang masih diperselisinkan di kalangan para
pemikir, sejatinya di dalam al-Qur’an sudah ada jawabannya berupa rumus-
rumus dan dalil-dalilnya. Meskipun hal itu, hanya akan dapat dipahami oleh
orang-orang yang secara khusus mempunyai kompetensi untuk memahami
perkara tersebut.

Teks di atas jika diinterpretasikan dengan pendekatan interpretasi Gracia,
dapat dijelaskan bahwa al-Ghazali memandang al-Qur’an sebagai sumber dan
mencakup berbagai macam disiplin ilmu pengetahuan, meskipun hanya menyangkut
prinsip-prinsip pokoknya saja. Karena pada hakikatnya, semua ilmu pengetahuan
dengan berbagai macam jenisnya, masuk dalam ruang lingkup perbuatan-perbuatan
Allah dan sifat-sifat-Nya. Sedangkan al-Qur’an, juga menjelaskan tentang adanya
Dzat Allah, perbuatan-Nya dan sifat-sifat-Nya. Meskipun, isyarat tersirat dan rumus-
rumus dalam al-Qur’an tersebut, hanya dapat diketahui oleh ulama yang berkompeten
dalam memahami makna batin ayat-ayat al-Qur’an. Demikian juga, dalam Kkitab
Jawahir al-Qur’an, al-Ghazali menyatakan, seluruh ilmu pengetahuan pada dasarnya

diambil dari lautan yang satu, yaitu lautan ma ‘rifat Allah (pengetahuan Allah), yang

2 Al-Ghazali, Zhya’, Vol. 1, 290.
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bersumber dari lautan perbuatan Allah SWT. (af*al Allah).?
Sementara itu, Abu Ishaq al-Shatibi sebagai ulama klasik penolak tafsir ilmi,
memandang bahwa al-Qur’an tidak mencakup berbagai macam ilmu pengetahuan,

sebagaimana pernyataannya dalam a/-Mufawagqat fi Usul al-Shari ‘ah,

51 Credall) Y vi;— o] 15l (A Ol Je szl 3 153 gﬂw G 1S O
e Opb 5 U iy (S peg (sl (IR ol p3le b 3 2T

a3l 3 o3 o
“Banyak orang yang melampaui batas dalam mengklaim isi kandungan dari al-
Qur’an sehingga mereka menisbatkan pula semua disiplin keilmuan yang
pernah dimiliki oleh orang-orang terdahulu dan orang-orang di masa yang akan
datang, seperti ilmu-ilmu alam, ilmu arsitektur, matematika, ilmu logika, ilmu

huruf dan berbagai ragam disiplin ilmu lainnya sebagaimana yang telah
dikemukakan oleh para pengusung gagasan ide tersebut.”

Dari teks di atas dapat dipahami, al-Shatibi menolak keras pandangan
pendukung tafsir ilmi yang memandang bahwa al-Qur’an mencakup berbagai macam
disiplin ilmu pengetahuan, karena hal itu merupakan pandangan yang melampaui
batas dalam mengklaim al-Qur’an. Hal itu juga bertentangan dengan tujuan pokok
diturunkannya al-Qur’an yang semata-mata sebagai petunjuk dalam persoalan agama,
dan bukan untuk menjelaskan berbagai macam ilmu pengetahuan.® Demikian pula, ia
memandang bahwa al-Qur’an hanya mencakup ilmu shar 7yah dan ilmu pengetahuan

yang telah dikenal bangsa Arab atau dibangun berdasarkan budaya Arab pada masa

® Abu Hamid al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an (Beirut: Dar Thya* al-*Ulum, 1986), 45.

* Abu Ishaq Ibrahim bin Musa al-Shatibi, al-Muwatfagat fi Usil al-Shari‘ah (Arab Saudi, Wizarah al-
Shu‘un Wa al-Islamiyah wa al-Awqaf Wa Da ‘wah wa al-Irshadt.t), Vol. 2, 60.

® 1bid., Vol. 2, 60-61.
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Dari dua pandangan bertolak belakang di atas, dapat dipetakan sebagaimana

tabel berikut ini:

Tabel 4.1

Perbedaan Pandangan Al-Ghazali dan Al-Shatibi tentang Relasi Al-Qur’an dan Sains

Tokoh

Kelompok

Pandangan Relasi al-Qur’an dan Sains

Periode

Abi Hamid
Al-Ghazali

Pro Tafsir lImi

Al-Qur'an  adalah  sumber dan
mencakup seluruh cabang disiplin
ilmu pengetahuan tanpa batasan
(semuanya tercakup), karena dalam al-
Qur'an terdapat isyarat-isyarat yang
menyangkut prinsip-prinsip pokoknya)

Klasik

Abu Ishaq
Al-Shatibi

Kontra Tafsir
IImi

Al-Qur'an tidak mencakup seluruh
cabang ilmu pengetahuan dan hanya
mencakup cabang ilmu yang telah
dikenal dan dibangun berdasar budaya
bangsa Arab pada masa diturunkannya
al-Qur’an.

Klasik

Dari polemik pandangan yang saling bertolak belakang pada tabel di atas,

Quraish Shihab memposisikan diri sebagai penganut mazhab jalan tengah (moderat).

Dengan kata lain, ia tidak sepakat dengan pandangan Al-Ghazali, namun, juga tidak

sepenuhnya sepakat dengan pandangan Al-Shatibi yang menafikan eksistensi sains

dari dalam al-Qur’an.

Ketika Quraish Shihab menafsirkan kata, (<4) pada surah al-Ra‘d [13]: 2, ia

menjelaskan bahwa al-Qur’an dan sains memiliki hubungan yang saling berkaitan

dan tidak kontradiktif, karena keduanya adalah hak dan sama-sama bersumber dari

Allah SWT. Karena itu, menurut Quraish Shihab tidak mungkin terjadi perbedaan

® 1bid., Vol. 2, 54-60.
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antara hakikat ilmiah yang terbentang di alam semesta dengan kandungan ayat-ayat
al-Qur’an. Alam semesta adalah ciptaan-Nya, sedangkan al-Qur’an adalah firman-
Nya. Hal itu menunjukkan bahwa al-Qur’an memandang tidak adanya pertentangan
antara ilmu pengetahuan dan Islam (al-Qur’an), bahkan tidak ada uraian al-Qur’an
yang bertentangan dengan hakikat ilmiah. Karena itu, seandainya ditemukan
pertentangan, maka bisa saja yang keliru adalah produk penafsirannya atau hasil
penelitian ilmiahnya. Dengan demikian, menurut Quraish Shihab, jika secara lahiriah
terdapat pertentangan, maka redaksi al-Qur’an dapat ditakwil sehingga selaras dengan
hasil penemuan ilmiah dengan catatan hasil penemuan tersebut merupakan hakikat
ilmiah yang sudah valid dan tidak terbantahkan. Karena dari sekian banyak penemuan
ilmiah, terdapat penemuan yang mengalami perubahan dan terbukti kekeliruannya
sehingga tidak wajar dinamai sebagai hakikat ilmiah.’

Selanjutnya, perbedaan pandangan Quraish Shihab dengan al-Ghazali terkait
relasi al-Qur’an dan sains adalah sebagaimana dinyatakan dalam buku “Mukjizat Al-
Qur’an”,

Penulis tidak sependapat menggunakan argumentasi ini, walaupun apa yang
ingin dibuktikannya dapat diterima. Hemat penulis, “kalimat-kalimat” yang
dimaksud di atas adalah kiasan dari ilmu llahi, yang merupakan samudera tak
bertepi itu. Bahwa demikian itu ilmu-Nya, tetapi tidak sepenuhnya demikian itu
kalam-Nya dalam al-Qur’an. Karena tidak semua ilmu, atau apa yang diketahui,
otomatis telah tertuang dalam ka/am. Bukankah tidak semua yang diketahui
diucapkan? Karena itu pula tidaklah tepat berpendapat bahwa segala sesuatu
telah tercantum dalam al-Qur’an, atau seperti tulis al-Ghazali, “Segala ilmu,

yang lalu dan yang akan datang, yang telah punah dan yarng akan lahir,
semuanya dikandung oleh Kitab Suci al-Qur’an. Lebih tidak tepat lagi

" M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbal; Pesan, Kesan, dan Keserasian Al-Qur'an (Tangerang: Lentera
Hati, 2017), Vol. 6, 204-205.
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ungkapan yang menyatakan, “Kalau aku kehilangan seutas tali, maka aku akan
menemukannya dalam Kitab Suci al-Qur’an.”®

Dari teks di atas terlihat Quraish Shihab tidak sepakat dengan pandangan al-
Ghazali, karena secara logika, tidak semua ilmu Allah dituangkan dalam teks al-
Qur’an, dengan demikian, al-Qur’an tidak memuat berbagai macam disiplin ilmu
pengetahuan. Ketidaksepakatannya tersebut juga diperkuat dengan memberikan
pemahaman baru terhadap hadith Nabi yang teks lahiriahnya berpotensi dipahami
bahwa al-Qur’an mencakup seluruh ilmu pengetahuan sebagaimana pernyataan
Quraish Shihab, “meskipun Rasulullah SAW. pernah melukiskan al-Qur’an di
dalamnya terdapat kabar masa lampau, berita masa datang, tidak lekang oleh panas,
tidak lapuk oleh hujan, tidak terhenti keajaibannya dan tidak pula usang oleh
banyaknya diskusi tentangnya". Maksud dalam hadith tersebut, bukan seluruh kabar
masa lampau dan berita masa datang, akan tetapi maksudnya adalah bahwa kalimat-
kalimat al-Qur’an sedemikian padat dan syarat makna sehingga apapun yang
dihidangkannya selalu segar dan baru.’

Demikian juga, hal itu dikemukakannya ketika Quraish Shihab menafsirkan
surah al-An‘am [6]: 38 s (e USH 3 G % (Tiadalah Kami alpakan sesuatu pun
di dalam al-Kitab)

Jika kata a/-Kitab dipahami dalam arti al-Qur’an, yang dimaksud dengan tidak

ada yang dialpakan di dalamnya menjadi bahasan cukup panjang dikalangan

para pakar tafsir. Ada yang berpendapat bahwa segala sesuatu telah tercantum
dalam al-Qur’an. Salah seorang ulama yang sangat memperluas cakupan makna

® M. Quraish Shihab, Mukjizat Al-Qur’an; Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat llmiah, dan
Pemberitaan Gaib (Bandung: Mizan, 1997), 274.
® Ibid., 274.
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ayat ini adalah Imam al-Ghazali (w. 1111 M). Hujatul Islam ini menulis dalam
bukunya Jawahir al-Qur’an bahwa, “Telah terbukti buat kami dengan bashirah
(argumentasi), yakni yang sangat jelas dan yang tidak disentuh oleh keraguan,
bahwa secara potensial bahkan dalam kenyataan dimungkinkan terciptanya
aneka macam ilmu-ilmu baru yang belum dikenal dewasa ini dan kelak akan
diketahui manusia. Sebagaimana ada juga ilmu- ilmu yang pernah dikenal oleh
manusia, tetapi kini tidak diketahui lagi oleh siapa pun di permukaan bumi ini.
Ada juga ilmu-ilmu yang tidak mungkin dapat diketahui manusia, tetapi
diketahui oleh sementara malaikat yang dekat di sisi Allah SWT. Dengan
demikian, kemampuan manusia terbatas dan kemampuan malaikat pun terbatas
sampai tingkat kesempurnaan mereka yang sifatnya relatif itu. Selanjutnya,
setelah menjelaskan perbedaan ilmu Allah dan ilmu manusia, al-Ghazali
menegaskan bahwa: “Semua Jenis pengetahuan yang kami telah sebutkan
maupun yang tidak kami sebutkan, semuanya tidak keluar dari kandungan al-
Qur’an karena semuanya bersumber dari samudra iimu Allah yang tidak
terbatas. Pikirkanlah tentang al-Qur’an, pelajarilah keajaiban-keajaibannya,
akhirnya Anda akan bertemu dengan keseluruhan ilmu generasi terdahulu dan
generasi kemudian, “Imam Ghazali mendasarkan pendapatnya di atas pada
hakikat yang tidak diingkari oleh siapa pun yang mempercayai Allah, yaitu
bahwa Allah Maha Mengetahui. Hanya saja, al-Ghazali melanjutkan bahwa
karena al-Qur’an bersumber dar1 Yang Maha Mengetahui itu, tentu al-Qur’an
mencakup ilmu Allah SWT. Logika al-Ghazali ini tidak sepenuhnya didukung
oleh banyak ulama karena, walaupun al-Qur’an adalah kalam Allah, kalam
tidak otomatis telah mencakup segala yang diketahui oleh pembicara, lebih-
lebih jika disadari bahwa kalam Allah itu pada dasarnya hanya ditujukan
kepada manusia yang hidup sejak masa Nabi Muhammad SAW.*

Pada teks di atas, terlihat Quraish Shihab tidak sependapat dengan logika al-
Ghazali yang memperluas cakupan penafsiran kata “a/-Kitab” dengan memakai
kacamata hakikat yang menurutnya memang tidak diingkari oleh siapapun. Lebih
lanjut tentang hal ini,

Memang, ayat di atas menyatakan: “Tiadalah Kami alpakan sesuatu pun di
dalam a/-Kitab,” dan memang dari segi redaksional kata sesuatu pun mencakup
segala-galanya, tetapi salah satu yang menghadang pemahaman yang sangat
luas itu adalah kenyataan bahwa sekian banyak disiplin ilmu tidak tercantum
dalam al-Qur’an. Di sisi lain, kata segala sesuatu bila akan dikaitkan dengan al-
Qur’an haruslah dikaitkan dengan fungsi atau tujuan kehadiran Kitab suci itu.

19 shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 3, 414.
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Sebagai contoh, jika si A Anda tugaskan untuk membeli lima jenis barang dan
kelimanya telah dibelinya tanpa membawa barang-barang lain yang ditawarkan
di pasar, tidaklah wajar jika Anda berkata bahwa si A alpa atau melupakan
sesuatu. Bahkan, ketika itu, Anda seharusnya berkata tiada sesuatu yang
dilupakan si A. Demikian itu juga dengan ayat ini. Kalimat di atas harus
dikaitkan dengan fungsi al-Qur’an. Fungsinya adalah menjelaskan keesaan
Allah, tuntunan-tuntunan-Nya, serta hukum-hukum agama yang mengantar
kepada kebahagiaan manusia di dunia dan di akhirat. Al-Qur’an pada dasarnya
tidak berfungsi menjelaskan hakikat ilmiah apalagi perincian persolan sains dan
teknologi. Ketika para sahabat menanyakan pada Nabi Muhammad SAW.
mengapa bulan terlihat sabit kemudian sedikit sedikit membesar hingga
purnama, lalu kembali mengecil sedikit demi sedikit hingga menghilang, al-
Qur’an tidak menjawab dengan jawaban ilmiah berdasar astronomi, tetapi
memberikan jawaban yang berkaitan dengan tuntunan agama, dan akhlak antara
lain tenta?lg keharusan memerhatikan tentang ibadah haji (baca Q.S. al-Bagarah
[2]: 189).

Teks di atas semakin memperjelas perbedaan pandangan Quraish Shihab
dengan al-Ghazali dalam persoalan ini. Karena menurutnya, meskipun redaksi surah
al-An‘am [6]: 38 secara lahiriyah mencakup segala sesuatu, namun pemahaman
semacam ini bertolak belakang dengan kenyataan bahwa sekian banyak disiplin ilmu
tidak tercantum dalam al-Qur’an, bahkan pandangan tersebut bertentangan dengan
fungsi dan tujuan utama diturunkannya al-Qur’an.

Demikian juga, untuk memperkuat pandangannya, ia merujuk pada pendapat
al-Biga‘i dan Tabataba’i yang berpendapat bahwa kata “al-kitab” pada surah al-
An‘am [6]: 38, dapat ditafsirkan dengan dua arti, yakni dengan makna, “al-Qur’an”
ataupun dengan makna, “/awh mahfud’ sebagaimana pernyataannya,

Kembali kepada kemungkinan memahami kata a/-Kitab untuk al-Lawh al-

Mahtuz dan al-Qur’an, Tabataba’i memahami bahwa jika dipahami dalam arti
al-Lawh al-Mahfiiz maka maknanya adalah Allah tidak mengalpakan sedikit

1 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 3, 415.
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pun dalam kitab wujud yang terhampar di alam raya ini, dalam arti semua yang
wujud telah ditetapkan, diatur, serta dianugerahi kadar yang sesuai guna
mencapai kesempurnaan hidup atau wujud masing masing. Untuk jenis-jenis
binatang, misalnya, telah Allah siapkan untuk masing-masing apa yang
mengantar kepada kesejahteraan hidupnya, sebagaimana Dia siapkan untuk
manusia. Dia tidak mengalpakan atau mengurangi sedikit pun dari keperluan
masing-masing. Bila a/-Kitab dipahami dalam arti al-Qur’an, itu berarti dalam
kitab suci itu Allah SWT. telah menjelaskan segala sesuatu yang dapat
mengantar umat manusa mencapai kebahagiaan hidupnya di dunia dan di
akhirat. Bahkan, Allah SWT. tidak mengabaikan atau mengalpakan persoalan
yang berkaitan dengan kelompok jenis-jenis binatang yang pada akhirnya
semua akan dihimpun di hari Kemudian.*?

Hal senada, terkait perbedaan pandangan Quraish Shihab dengan al-Ghazali,
juga dijelaskan dalam bukunya, “Membumikan Al-Qur’an”,

Namun, agaknya, tokoh yang paling gigih mendukung ide tersebut adalah Al-
Ghazali (w 1059-1111 M) yang secara panjang lebar dalam kitabnya /Zhya’
‘Ulum Al-Din dan Jawahir al-Qur’an, mengemukakan alasan-alasan untuk
membuktikan pendapatnya itu. Al-Ghazali mengatakan bahwa: “Segala macam
ilmu pengetahuan, baik yang terdahulu (masih ada atau telah punah), maupun
yang kemudian; baik yang telah diketahui maupun belum, semua bersumber
dari Al-Qur’an Al-Karim.” Hal ini menurut Al-Ghazali, karena segala macam
ilmu termasuk dalam af’al (perbuatan-perbuatan) Allah dan sifat-sifat-Nya.
Sedangkan al-Qur’an menjelaskan tentang Zat, af’a/l dan sifat-Nya.
Pengetahuan tersebut tidak terbatas. Dalam al-Qur’an terdapat isyarat-isyarat
menyangkut prinsip-prinsip pokoknya. Hal terakhir ini, antara lain, dibuktikan
dengan mengemukakan ayat, “Apabila aku sakit maka Dia-lah yang
mengobatiku” (QS 26: 80). “Obat” dan “penyakit”, menurut Al-Ghazali, tidak
diketahui kecuali oleh yang berkecimpung di bidang kedokteran. Dengan
demikian ayat di atas merupakan isyarat tentang ilmu kedokteran. Agaknya,
ulasan yang dikemukakan ini sukar untuk dipahami, karena, walaupun diyakini
ilmu Tuhan tidak terbatas apakah seluruh ilmu-Nya telah dituangkan dalam al-
Qur’an? Dan apakah setiap kata yang menyangkut disiplin ilmu telah
merupakan bukti kecakupan pokok disiplin ilmu tersebut di dalamnya?
Tentulah berbeda antara ilmu dan “kalam”. Karenanya, tidak semua yang
diketahui itu diucapkan.”*®

2 1bid., Vol. 3, 416.
¥ M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an: Fungsi dan Peran Wahyu Dalam Kehidupan
Masyarakat (Bandung: PT. Mizan Pustaka, 2013), 154-155.
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Dari teks di atas, dapat dipahami bahwa Quraish Shihab menyanggah
pandangan al-Ghazali yang menyatakan al-Qur’an mencakup semua ilmu
pengetahuan. Karena secara logika, pandangan al-Ghazali tersebut, sukar untuk
dipahami. Karena walaupun diyakini ilmu Tuhan tidak terbatas, namun tidak berarti
seluruh ilmu-Nya telah dituangkan dalam al-Qur’an. Dan setiap kata yang
menyangkut disiplin ilmu dalam al-Qur’an, bukan berarti telah merupakan bukti
kecakupan pokok disiplin ilmu tersebut di dalamnya. Karena berbeda antara ilmu dan
“kalam” sehingga tidak semua yang diketahui itu diucapkan.

Selanjutnya, perbedaan pandangan Quraish Shihab dengan pandangan Abu
Ishaq al-Shatibi, dalam konteks penafsiran ilmiah adalah jika al-Shatibi memandang
al-Qur’an tidak mencakup segala macam pengetahuan orang dahulu dan akan datang,
sementara Quraish Shihab memandang al-Qur’an memang tidak mencakup berbagai
macam disiplin ilmu pengetahuan, akan tetapi ada sebagian ayatnya yang
mengandung isyarat-isyarat ilmiah dan hakikat-hakikat ilmiah (sains), baik ilmu yang
dikenal oleh orang Arab maupun yang baru ditemukan di abad modern. ** Hal ini
sebagaimana pernyataannya, dalam bukunya, “Kaidah Tafsir”,

Memahami isyarat-isyarat ilmiah al-Qur’an harus dikaitkan dengan
perkembangan ilmu pengetahuan dan teknologi pada masa diturunkannya al-
Qur’an. Sekian banyak isyarat ilmiah al-Qur’an yang tidak diketahui oleh umat
manusia pada masa turunnya wahyu Ilahi itu. Al-Qur’an, misalnya, telah
membedakan antara cahaya matahari dan bulan. Sinar matahari dinamainya
diya’ dan ini mengisyaratkan bahwa sinar tersebut bersumber dari dirinya

sendiri, sedang sinar bulan dinyatakannya sebagai nur untuk mengisyaratkan
bahwa sinarnya bukan dari dirinya, tetapi pantulan dari sumber lain (Baca Q.S.

' Al-Shatibi, al-Muwatagat, Vol 2, 54-60.
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Yunus [10]: 5)."

Teks di atas dapat diinterpretasikan bahwa Quraish Shihab mengakui terdapat
sebagian redaksi ayat al-Qur’an yang selaras dengan hasil penemuan ilmiah modern
yang memang belum diketahui oleh manusia pada masa proses pewahyuan al-Qur’an.
Hal ini juga diperkuat oleh pernyataannya, bahwa al-Qur’an bukan Kitab ilmiah,
seperti buku-buku sains, hanya saja, karena al-Qur’an adalah kitab petunjuk dalam
upaya meraih kebahagiaan di dunia dan akhirat, maka di dalamnya juga terdapat
berbagai petunjuk tersirat dan tersurat yang berkaitan dengan ilmu pengetahuan, guna
mendukung fungsinya sebagai kitab petunjuk, meskipun hakikat-hakikat ilmiah yang
disinggung dalam al-Qur’an dikemukakan dalam redaksi yang sarat makna, sekaligus
tidak terlepas dari ciri umum redaksinya yang dapat memuaskan kebanyakan orang
dan pemikir melalui perenungan dan analisisnya.'®

Alhasil, berdasarkan uraian-uraian data yang telah dikemukakan di atas, dapat
dipahami bahwa pandangan Quraish Shihab berbeda dengan pandangan al-Ghazali
dan al-Shatibi. la berusaha mencari titik temu di antara kedua pendapat yang
kontradiktif tersebut dan memposisikan dirinya pada pandangan jalan tengah.
Dengan kata lain, ia tidak menafikan secara totalitas eksistensi disiplin ilmu
pengetahuan modern dalam al-Qur’an, Namun, ia juga tidak sepakat jika dikatakan
al-Qur’an mencakup berbagai macam disiplin ilmu pengetahuan. Karena itu, Quraish

Shihab mengakui bahwa hakikat ilmiah (sains) tidak bertentangan dengan al-Qur’an,

> M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir-Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam
Memahami Ayat-Ayat A/-Qur’an, (Tangerang: Penerbit Lentera Hati, 2015), 338-339.
18 Shihab, Mukjizat AZ-Qur’an, 165-166.
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karena keduanya berasal dari sumber yang sama, yakni Allah SWT. Terkait hal ini,
ia juga sepakat pada kesimpulan Dr. Maurice Bucaille sebagaimana pernyataannya,
“sehingga amat tepatlah kesimpulan yang dikemukakan oleh Dr. Maurice Bucaille
dalam bukunya, A/-Qur’an Bible dan Sains Modern,*” bahwasannya tidak ada satu
ayat pun dalam al-Qur’an yang bertentangan dengan perkembangan ilmu
pengetahuan.”® Demikian juga, ia sepakat pada Ibn Rushd yang mengklasifikasikan
redaksi al-Qur’an menjadi tiga tipe. Pertama, ada hakikat ilmiah (sains) yang sejalan
dengan teks dan kandungan ayat al-Qur’an, kedua, ada hakikat ilmiah yang tidak
disinggung oleh ayat al-Qur’an, dan ketiga, secara lahiriah hakikat ilmiah yang
ditemukan bertentangan dengan teks ayat al-Qur’an.*

Selanjutnya, karakteristik pandangan jalan tengah Quraish Shihab di atas,
terlihat dari solusi pandangan yang ditawarkannya. la menawarkan dua pandangan
alternatif terkait bagaimana cara membuktikan adanya hubungan erat antara al-
Qur’an dan ilmu pengetahuan modern,

Menurut hemat kami, membahas hubungan al-Qur’an dan ilmu pengetahuan
bukan dinilai dengan banyaknya cabang-cabang ilmu pengetahuan yang
tersimpul di dalamnya, bukan pula dengan menunjukkan kebenaran teori-teori

ilmiah. Tetapi, pembahasan hendaknya diletakkan pada proporsi yang lebih
tepat sesuai dengan kemurnian dan kesucian al-Qur’an dan sesuai pula dengan

" Dalam buku tersebut, hasil penelitian Dr. Maurice Bucaille menyimpulkan bahwa suatu sifat khusus

dari al-Qur’an adalah persesuaian yang sempurna dengan hasil sains modern. Al-Qur’an
mengandung pernyataan ilmiah yang modern dan tidak masuk akal jika dikatakan bahwa al-Qur’an
adalah karya manusia karena keadaan pada masa Nabi Muhammad tidak memungkinkan
menyatakan hal itu karena ilmu pengetahuan masih belum berkembang seperti sekarang. Dengan
demikian maka benarlah jika al-Qur’an adalah ekpresi dari wahyu Tuhan. Maurice Bucaille, La
Bible Le Coran Et La Science, Bibel, Qur’an, dan Sains Modern, terj. M. Rasjidi, (Jakarta: Bulan
Bintang, 2010), 232-233.

'8 Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 98-99.

19 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 6, 205.
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logika ilmu pengetahuan itu sendiri. Membahas hubungan antara al-Qur’an dan
ilmu pengetahuan bukan dengan melihat, misalnya, adakah teori relativitas atau
bahasan tentang angkasa luar; ilmu komputer tercantum dalam al-Qur’an; tetapi
yang lebih utama adalah melihat adakah jiwa ayat-ayatnya menghalangi
kemajuan ilmu pengetahuan atau sebaliknya, serta adakah satu ayat al-Qur’an
yang bertentangan dengan hasil penemuan ilmiah yang telah mapan? Dengan
kata lain, meletakkannya pada sisi “social psychology” (psikologi sosial),
bukan pada sisi “history of scientific progress” (Sejarah perkembangan ilmu
pengetahuan). Anggaplah bahwa setiap ayat dari ke-6.226 ayat yang tercantum
dalam Al-Quran (menurut perhitungan ulama Kufah) mengandung suatu teori
ilmiah, kemudian apa hasilnya, apakah keuntungan yang diperoleh dengan
mengetahui teori-teori tersebut bila masyarakat tidak diberi hidayah atau
petunjuk guna kemajuan ilmu pengetahuan atau menyingkirkan hal-hal yang
dapat menghambatnya?.?

Berdasarkan teks di atas dapat dijelaskan bahwa solusi pandangan alternatif
yang pertama untuk menunjukkan adanya relasi antara al-Qur’an dan sains adalah
tidak dinilai dengan banyaknya cabang ilmu pengetahuan yang tersimpul dalam al-
Qur’an, tidak pula dengan menunjukkan kebenaran teori-teori ilmiah dengan
justifikasi al-Qur’an. Akan tetapi, dengan meletakkan persoalan ini pada sisi
psikologi sosial dengan melihat adakah jiwa-jiwa al-Qur’an yang menghalangi
kemajuan ilmu pengetahuan atau sebaliknya, dan adakah ayat al-Qur’an yang
bertentangan dengan hasil penemuan ilmiah yang sudah mapan. Maka dari itu, kajian
tentang ini harus diletakkan pada proporsi yang lebih tepat sesuai dengan kemurnian
dan kesucian al-Qur’an dan sesuai pula dengan logika ilmu pengetahuan itu sendiri.

Kemudian solusi pandangan alternatif yang kedua adalah sebagaimana
penjelasan Quraish Shihab dalam buku, “Membumikan Al-Qur’an”,

Korelasi kedua dapat ditemukan pada isyarat-isyarat ilmiah yang tersebar dalam
sekian banyak ayat al-Qur’an yang berbicara tentang alam raya dan

20 1hid., 58-59
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fenomenanya. Isyarat-isyarat tersebut sebagiannya telah diketahui oleh
masyarakat Arab ketika itu. Namun, apa yang mereka ketahui itu masih sangat
terbatas dalam perinciannya.?!

Dari teks di atas, dapat dipahami bahwa usaha yang kedua dalam upaya
membuktikan adanya relasi antara al-Qur’an dan sains adalah dengan menyadari
eksistensi isyarat-isyarat ilmiah yang tersebar di dalam ayat al-Qur’an yang telah
ditemukan pada zaman sekarang dan hal itu kebanyakan tidak diketahui oleh
masyarakat Arab pada masa pewahyuan atau sudah diketahui, namun pengetahuan
mereka masih terbatas dalam perinciannya.

Dengan demikian, dari berbagai data di atas, terlihat semakin jelas bahwa
secara teoretis, Quraish Shihab memiliki pandangan perspektif jalan tengah (moderat)
terhadap tafsir ilmi. Selain itu, ia juga memberikan dua cara pandang alternatif,
distingtif, dan solutif terkait bagaimana cara membuktikan adanya korelasi antara al-
Qur’an dan sains. Juga, karakter jalan tengah Quraish Shihab ini, jika ditinjau dari sisi
riwayat hidupnya memang telah menjadi doktrin orang tuanya sejak kecil yang
mengajarkan untuk selalu bersikap moderat dan gemar mencari titik temu dengan
tanpa bermaksud menggampangkan.?? Di samping itu, ia juga memiliki prinsip untuk
selalu berusaha konsisten pada prinsip mempertemukan dua hal yang berbeda dan
betolak belakang.?

Karena itu, pandangan Quraish Shihab terhadap tafsir ilmi di antara kelompok

21 H
Ibid., 59.
22 Mauluddin Anwar, dkk, Canda, Cinta dan Canda M. Quraish Shihab (Tangerang: Lentera Hati,
2015), 26
% bid., 28.
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pro dan kontra dapat diilustrasikan sebagaimana gambar berikut.

PRO MODERAT KONTRA

Al-Ghazali M. Quraish Shihab Al-Shatibi
Gambar 4.1. Posisi M. Quraish Shihab di antara Kubu Pro dan Kontra Tafsir 1Imi

Dari gambar tersebut dapat dijelaskan bahwa dalam tataran teoretis, posisi
Quraish Shihab berada di tengah-tengah antara dua kubu pro dan kontra tafsir ilmi. la
tetap menempatkan al-Qur’an sebagaimana fungsi utamanya, yakni sebagai kitab
petunjuk hidup, bukan sebagai kitab sains yang dituntut untuk menjelaskan berbagai
persoalan ilmu pengetahuan ilmiah. Namun demikian, ia masih tetap terbuka dengan
memandang bahwa al-Qur’an juga mengandung isyarat-isyarat ilmiah yang selaras
dengan perkembangan ilmu modern sebagai salah satu bukti keistimewaan al-Qur’an
dan mukjizat ilmiahnya.

Alhasil, dalam persoalan relasi antara al-Qur’an dan sains dapat disimpulkan
bahwa Quraish Shihab tidak sepenuhnya sepakat dengan pandangan kelompok
pendukung tafsir ilmi yang menyatakan bahwa al-Qur’an adalah sumber dan
mencakup berbagai macam disiplin ilmu pengetahuan yang terdahulu maupun yang
akan datang. Di sisi lain, ia juga tidak sepakat dengan kelompok kontra tafsir ilmi
yang menafikan sama sekali eksistensi disiplin ilmu pengetahuan modern dari dalam

al-Qur’an. Karena itu, menyikapi polemik dua pendapat kontradiktif tersebut, ia



267

berusaha mengkonvergensikan dan mengintegrasikannya dengan sebuah perspektif
baru dengan memandang bahwa al-Qur’an memang tidak mencakup berbagai macam
disiplin ilmu pengetahuan, namun tidak dapat dipungkiri bahwa di dalamnya juga
mengandung isyarat-isyarat ilmiah (ilmu pengetahuan modern) sebagai wujud dari
mukjizat ilmiah al-Qur’an. Eksistensi petunjuk tersirat dan tersurat ilmu pengetahuan
dalam al-Qur’an tersebut, berfungsi guna mendukung fungsi dan tujuan utama
diturunkannya al-Qur’an sebagai kitab hidayah (petunjuk) dalam persoalan agama
(akidah, shari‘ah dan akhlak) bagi umat manusia dalam upaya meraih kebahagiaan di
dunia dan akhirat. Karena itu, antara hakikat ilmiah (sains) yang terbentang di alam
semesta, tidak mungkin terjadi perbedaan dan pertentangan dengan kandungan ayat-
ayat al-Qur’an, karena keduanya adalah hak dan bersumber dari Allah SWT. Alam
raya adalah ciptaan-Nya sedangkan al-Qur’an adalah firman-Nya.

Selain itu, Quraish Shihab menawarkan dua cara pandang dalam
membuktikan adanya korelasi antara al-Qur’an dan sains. Pertama, memandang
persoalan tersebut dengan menggunakan kacamata psikologi-sosial, bahwa tidak ada
satupun jiwa ayat-ayat al-Qur’an yang melarang upaya pengembangan ilmu
pengetahuan, bahkan al-Qur’an justru mendorong terhadap pengembangan ilmu
pengetahuan. Kedua, menyadari terdapat sekian banyak hasil penemuan ilmiah
modern yang selaras dengan redaksi ayat al-Qur’an.

2. Tujuan Penafsiran Ayat-ayat Kawniyah

Dengan mencermati pandangan-pandangan ulama dan mufassir yang kontra
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terhadap tendensi penafsiran ilmiah,?* seperti Abu Hayyan, Abu Ishaq al-Shatibi,
Rashid Rida, Mahmud Shaltut, al-Muhtasib, dan ulama kontra lainnya, penulis
menarik kesimpulan bahwa tujuan utama kelompok kontra dalam menafsirkan ayat-
ayat kawniyah adalah sekadar untuk membuktikan kemahaesaan dan kemahakuasaan
Allah SWT. yang dengan itu diharapkan akan semakin mempertebal keimanan.
Kelompok kontra ini tidak terlalu tendensius dalam upaya menyingkap isyarat-isyarat
ilmiah secara lebih mendalam sebagaimana kelompok pro tafsir ilmi, karena bagi
mereka, fungsi dan tujuan pokok al-Qur’an adalah semata-mata sebagai kitab
petunjuk (hudan) dalam persoalan agama, bukan sebagai kitab ilmiah yang dibebani
untuk menyingkap segala macam disiplin ilmu pengetahuan. Dengan demikian, ayat-
ayat kawniyah dalam al-Qur’an hanya dijadikan sebagai inspirasi untuk melakukan
aktivitas tafakkur, berfikir, meneliti alam semesta.”

Sedangkan menurut ulama pendukung tendensi penafsiran ilmiah seperti, M.
‘Abduh, Tantawi Jawhari, Zaglul al-Najjar, Jamal al-Din al-Qasimi dan ulama
pendukung lainnya, tujuan utama dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah, tidak hanya
sebagai inspirasi berfikir, melainkan juga untuk membuktikan kebenaran informasi-
informasi yang tercantum dalam teks kitab suci al-Qur’an sebagai kitab yang
bersumber dari Allah SWT. Karena itu, penafsiran kelompok ini bertujuan untuk

membuktikan mukjizat ilmiah al-Qur’an, relevansi al-Qur’an dan sains, dan menggali

**pandangan-pandangan ulama kontra tafsir ilmi sebagaimana telah dijelaskan pada dalam kerangka
teoretis dalam bab sebelumnya. .

%5 <Abd Majid ‘Abd al-Salam al-Muhtasib, /ttijahat al-Tafsir fi ‘Asri al-Rahin (Oman: Maktabah al-

Nahdah al-Islamiyah, 1982)
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ilmu pengetahuan modern dari dalam al-Qur’an sebagai implikasi dari suatu
pandangan bahwa al-Qur’an mencakup berbagai macam ilmu pengetahuan.?

Dengan demikian, berdasarkan keterangan di atas, secara garis besar terdapat
dua tujuan dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah, yaitu:

1) Bagi kelompok kontra dan kebanyakan mufassir klasik adalah sekadar untuk
membuktikan kemahaesaan dan kebesaran Allah SWT.

2) Bagi kelompok pendukung adalah untuk membuktikan kebenaran kitab suci al-
Qur’an dan mukjizat ilmiahnya beserta relevansinya dengan sains.

Jenis tujuan yang pertama berangkat dari pandangan bahwa al-Qur’an tidak
mencakup seluruh ilmu pengetahuan dan merupakan kitab suci yang berfungsi hanya
sebagai petunjuk dalam persoalan agama (akidah, syariat dan akhlak), sehingga
dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah tidak terlalu luas dalam membahas sisi
ilmiahnya. Sedangkan jenis tujuan kedua berangkat dari pemahaman bahwa al-
Qur’an mencakup berbagai macam disiplin ilmu pengetahun sehingga penafsirannya
sangat luas, bahkan tidak jarang sampai keterlaluan dan memaksakan penafsiran demi
menyesuaikan teks al-Qur’an dengan perkembangan ilmu pengetahuan. Selanjutnya,
berdasarkan uraian tersebut, untuk lebih memudahkan dalam menganalisis tujuan
penafsiran Quraish Shihab, maka dalam penelitian ini, untuk jenis tujuan yang
pertama, penulis istilahkan dengan tujuan (teologis-normatif) sebagai tujuan pokok,

sedangkan jenis tujuan yang kedua, diistilahkan dengan (tujuan teologis-saintifik)

Kesimpulan ini berdasarkan hasil dari mencermati pandangan-pandangan para tokoh pro dan kontra
tafsir ilmi sebagaimana telah diuraikan dalam kerangka teoretis dalam bab sebelumnya.
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sebagai tujuan penunjang.
Kontra Teologis-Normatif

Tujuan Penafsiran Ayat-
ayat kawniyah

Pro Teologis- saintifik

Gambar 4.2. Tujuan Penafsiran Ayat-ayat Kawniyah

Dengan mengacu pada klasifikasi di atas, setelah penulis mengamati produk
penafsiran Quraish Shihab dalam 7afsir Al-Misbah sebagaimana telah dituangkan
menjadi 29 tema penafsiran pada bab sebelumnya,?’ dapat disimpulkan bahwa tujuan
Quraish  Shihab dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah adalah dengan
mengintegrasikan antara tujuan teologis-normatif dan tujuan teologis-saintifik dengan
tetap berada dalam koridor pandangannya sebagai kelompok jalan tengah (moderat)
dalam menyikapi corak tafsir ilmi di era modern.

Tujuan teologis-normatif Quraish Shihab seringkali dijelaskan pada tahap
awal penafsiran atau di bagian akhir saat menafsirkan ayat-ayat yang berbicara
tentang alam raya dan fenomenanya. Secara tersirat maupun tersurat dalam
penafsirannya, ia selalu mengaitkan kejaiban-keajaiban alam semesta atau ayat-ayat
yang bernuansa sains dengan nilai-nilai teologis-normatif yang tujuan pokoknya
adalah untuk membuktikan keesaan dan kebesaran Allah SWT. dengan tujuan agar
dapat semakin mempertebal keimanan. Di samping itu, dalam menafsirkan ayat-ayat

kawniyah, ia tidak hanya fokus menafsirkan dengan corak ilmiah, melainkan juga

2" produk Penafsiran llmiah Quraish Shihab pada bab 111, sub pembahasan “Interpretasi-Tematik M.

Quraish Shihab atas Ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah.
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dengan corak yang lain, seperti corak teologis, corak figh dan lain sebagainya, serta
tidak jarang juga menampilkan produk penafsiran mufasir-mufassir klasik. Misalnya,
saat menafsirkan Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30,

Setelah ayat-ayat yang lalu mengemukakan aneka argumen keesaan Allah
SWT., baik yang bersifat akli, yakni yang dapat dicerna oleh akal, maupun
yang nakli, yakni yang bersumber dar1 kitab-kitab suci, kini kaum musyrik
diajak untuk menggunakan nalar mereka guna sampai kepada kesimpulan yang
sama dengan apa yang dikemukakan itu. Nalar mereka digugah oleh ayat di atas
dengan menyatakan: Dan apakah orang-orang yang kafir belum juga
menyadari apa yang telah Kami jelaskan melalui ayat yang lalu dan tidak
melihat, yakni menyaksikan dengan mata hati dan pikiran sejelas pandangan
mata, bahwa langit dan bumi keduanya dahulu adalah suatu yang padu,
kemudian Kami pisahkan keduanya. Dan Kami jadikan dari air yang tercurah
dari langit. yang terdapat di dalam bumi dan yang terpancar dalam bentuk
sperma segala sesuatu yang hidup. Maka, apakah mereka buta sehingga
mereka tidak juga beriman tentang keesaan dan kekuasaan Allah SWT.? Atau
belum juga percaya bahwa tidak ada satu pun dari makhluk yang terdapat di
langit dan di bumi yang wajar dipertuhankan?®®

Surah al-Anbiya’ [21] ayat 30, merupakan salah satu ayat kawniyah yang
disinyalir oleh mayoritas mufassir ilmi selaras dengan teori ilmiah yang menyangkut
tentang asal mula kejadian alam semesta yang belakangan dikenal dengan teori Big
Bang (dentuman besar). Ia memulai penafsirannya dengan menjelaskan terlebih
dahulu tentang tema pokok ayat, munasabah, dan tujuan teologis-normatif dari ayat
tersebut, yakni dengan meyakinkan pembaca akan bukti-bukti kekuasaan dan keesaan
Allah SWT. Selain itu, dari teks penafsiran di atas, dapat dijelaskan bahwa Quraish
Shihab tidak langsung menampilkan penafsiran ilmiahnya, melainkan menampilkan
terlebih dahulu produk tafsir ulama klasik,

Kata (&) ratgan dari segi bahasa berarti terpadu, sedang kata, (Lehliis)

28 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 8, 40-41.
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fatagnahuma terambil dari kata, (&%) fataga yang berarti terbelah/terpisah.
berbeda-beda pendapat ulama tentang maksud firman-Nya ini. Ada yang
memahaminya dalam arti langit dan bumi tadinya merupakan satu gumpalan
yang terpadu. Hujan tidak turun dan bumi pun tidak ditumbuhi pepohonan,
kemudian Allah membelah langit dan bumi dengan jalan menurunkan hujan
dari langit dan menumbuhkan tumbuh-tumbuhan di bumi. Ada lagi yang
berpendapat bahwa bumi dan langit tadinya merupakan sesuatu yang utuh tidak
berpisah, kemudian Allah pisahkan dengan mengangkat langit ke atas dan
membiarkan bumi tetap di tempatnya berada di bawah lalu memisahkan
keduanya dengan udara.”®
Teks di atas merupakan produk penafsiran Quraish Shihab yang dirujuk dari
salah satu pendapat ulama klasik ketika menafsirkan surah al-Anbiya’ [21]: 30
sebelum teori Big Bang ditemukan oleh ilmuwan modern sehingga tampak dalam
penafsiran tersebut lebih menekankan pada bukti-bukti kekuasaan Tuhan saja. Ulama
klasik yang menafsirkan seperti pada teks di atas, sebagaimana hasil penelusuran
penulis, antara lain adalah Ibn Kathir dengan mengutip pada riwayat-riwayat yang
disandarkan pada Ibn ‘Abbas, ‘Athiyah al-‘Awfi dan riwayat-riwayat yang lain.*
Selain itu, terdapat pula dalam, 7afSir Jami‘ al-Bayan Fi Ta’wil al-Qur’an Karya al-
Tabari *
Meski demikian, Quraish Shihab tidak hanya berhenti pada tujuan teologis-
normatif saja, tetapi ia meneruskan pada praktik penafsiran yang menonjolkan sisi

tujuan teologis-saintifik-nya dengan cara menampilkan beberapa produk penafsiran

ilmiah yang dirujuk dari karya-karya mufassir modern, seperti 7afsir al-Muntakhab

> 1bid., Vol. 8, 41.

%0 Abu al-Fida’ Isma‘il bin ‘Umar Ibn Kathir, 7afsir al-Qur’an al-‘Azim (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘llmiyah, 1971), Vol. 3, 160-161.

' Abu Ja‘far Muhammad Ibn Jarir al-Tabari, Jami‘ al-Bayan ‘an Ta’wil Ayah al-Qur’an, (Beirut:
Mu’assisah al-Risalah, 2000), Vol. 18, 430-431.
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dan pendapat para ilmuwan modern sebagaimana teks berikut.

Ayat ini dipahami oleh sementara ilmuwan sebagai salah satu mukjizat al-
Qur’an yang mengungkap peristiwa penciptaan planet-planet. Banyak teori
ilmiah yang dikemukakan oleh para pakar dengan bukti-bukti yang cukup kuat,
yang menyatakan bahwa langit dan bumi tadinya merupakan satu gumpalan
atau yang diistilahkan oleh ayat ini dengan (&>) ratgan, lalu gumpalan itu
berpisah sehingga terjadilah pemisahan antara bumi dan langit.*> Dalam tafsir
al-Muntakhab dikemukakan dua di antara sekian banyak teori tersebut. Teori
pertama, berkaitan dengan terciptanya tata surya. Di sini disebutkan bahwa
kabut di sekitar matahari menyebar dan melebar pada ruangan yang dingin.
Butir-butir kecil gas yang membentuk kabut bertambah tebal pada atom-atom
debu yang bergerak amat cepat. Atom-atom itu kemudian mengumpul akibat
terjadinya benturan dan akumulasi dengan membawa kandungan sejumlah gas
berat. Seiring dengan berjalannya waktu, akumulasi itu semakin bertambah
besar hingga membentuk planet-planet, bulan, dan bumi dengan jarak yang
sesuai. Penumpukan itu sendiri, mengakibatkan bertambah kuatnya tekanan
yang pada gilirannya membuat temperatur bertambah tinggi. Dan pada saat
kulit bumi mengkristal karena dingin, dan melalui proses sejumlah letusan larva
yang terjadi setelah itu, bumi memeroleh sejumlah besar uap air dan karbon
dioksida akibat surplus larva yang mengalir. Salah satu faktor yang membantu
terbentuknya oksigen yang segar di udara setelah itu adalah aktivitas dan
interaksi sinar matahari melalui asimilasi sinar bersama tumbuhan generasi
awal dan rumput-rumputan.*

Contoh lainnya misalnya pada surah al-Sajdah [32] ayat 4. Pada bagian akhir
penafsiran ayat ini, Quraish Shihab menjelaskan dalam bingkai tujuan teologis-
normatif. Sedangkan, jenis tujuan teologis-saintifik berada di bagian awal ketika ia
menafsirkan makna (e\j 4-w) dengan merujuk pada penafsiran ilmiah Zaghlul al-
Najjar seorang ilmuwan ahli Geologi Mesir,

IImuwan Mesir ini Juga menguraikan bahwa proses penciptaan alam raya yang
melalui enam periode itu adalah sebagai berikut: Periode pertama adalah
periode al-Ratq, yakni gumpalan yang menyatu.Ini merupakan asal kejadian

langit dan bumi. Periode kedua adalah al-Fatg, yakni masa terjadinya dentuman
dahsyat Big Bang yang mengakibatkan terjadinya awan/kabut asap. Periode

32 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 8, 42.
% Ibid., Vol. 8, 42-43.
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ketiga adalah terciptanya unsur-unsur pembentukan langit yang terjadi melalui
gas hidrogen dan helium. Periode keempat adalah terciptanya bumi dan benda-
benda angkasa dengan berpisahnya awan berasap itu serta memadatnya akibat
daya tarik. Periode kelima adalah masa penghamparan bumi serta pembentukan
kulit bumi lalu pemecahannya, pergerakan oasis dan pembentukan benua-benua
dan gunung-gunung serta sungai-sungai dan lain-lain. Periode keenam adalah
periode pembentukan kehidupan dalam bentuknya yang paling sederhana,
hingga penciptaan manusia.*

Teks di atas dalam penelusuran penulis memang dirujuk dari produk
penafsiran Zaghlul dalam surah al-Anbiya’ [21]: 30 dalam Kkaryanya, “TafSir al-Ayat
al-Kawniyah £7 al-Qur’an al-Karim > Selain contoh-contoh teks di atas, sebenarnya
masih banyak contoh-contoh penafsiran ilmiahnya dalam T7afsir Al-Misbah yang
memadukan antara tujuan teologis-normatif dan tujuan teologis-saintifik. Fakta ini
juga berdasarkan hasil pengamatan penulis dari 83 ayat-ayat kawniyah yang telah
dikemas menjadi 29 tema pada pembahasan sebelumnya. Berikut tabel hasil penulis
terhadap tujuan penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab.

Tabel 4.2
Tujuan Penafsiran Ayat-ayat Kawniyah M. Quraish Shihab

Tujuan Penafsiran Ayat-ayat Kawniyah
dalam Tafsir Al-Misbah

Kemahakuasaan dan
Keesaan Allah SWT.

No. Surah dan Ayat Bagian Awal Bagian Akhir
Penafsiran Ayat Penafsiran Ayat
kawniyah kawniyah
Bertujuan Bertujuan
1 | Q. al-Anbiya’ [21]: 30 Menunjukkan Menunjukkan

Mukjizat llmiah al-
Qur’an

Q.S. al-Sajdah [32]: 4

Bertujuan
Menunjukkan

Bertujuan
Menunjukkan

** Ibid., Vol. 10, 359. B
%> zaghlul al-Najjar, TafSir al-Ayat al-Kawniyah fi al-Qur’an al-Karim (Kairo: al-Shuruq al-Dawliyah,
2007),Vol 2, 113-114.
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Mukjizat llmiah al-
Qur’an

Kemahakuasaan
dan Keesaan Allah
SWT.

Bertujuan Bertujuan
_ Menunjukkan Menunjukkan
3 | QS. Yunus [10]: 3. Kemahjakuasaan dan Mukjizjat lImiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
_ Menunjukkan Menunjukkan
4 | QS. Yunus [10]: 5. Kemahjakuasaan dan Mukjizjat lImiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
Menunjukkan Menunjukkan
> | QS.al-Qamar [54]: 1. Kemahjakuasaan dan Mukjizjat lImiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
: Menunjukkan Menunjukkan
6 | QS. al-Hadid [57]: 25 Kemahjakuasaan dan Mukjizjat limiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
_ Menunjukkan Menunjukkan
7| QS. al-Furqan [25]: 53 Kemahjakuasaan dan Mukjizjat lImiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
8 Q.S. al-Mu’minun [23]: 12- | Menunjukkan Menunjukkan
14 Kemahakuasaan dan Mukjizat llmiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
Menunjukkan Menunjukkan
9 | Q.S. al-Baqarah [2]: 223 Mukjizat llmiah al- Kemahakuasaan
Qur’an dan Keesaan Allah
SWT
Bertujuan Bertujuan
Menunjukkan Menunjukkan
10 | Q.S. al-Baqarah [2]: 233 Mukjizat lImiah al- Kemahakuasaan
Qur’an dan Keesaan Allah
SWT.
Bertujuan Bertujuan
_ Menunjukkan Menunjukkan
111QS. Yunus [12]: 92 Kemahjakuasaan dan Mukjizjat IImiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
12 | Q.S. al-‘Ankabut [29]: 41 Bertujuan Bertujuan
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Menunjukkan Menunjukkan
Kemahakuasaan dan Mukjizat llmiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
) Menunjukkan Menunjukkan
13 1 Q8. al-Nahl [16]: 68-69 Kemahakuasaan dan | Mukjizat llmiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
) Menunjukkan Menunjukkan
141 QS. al-Nahl [16]: 79 Kemahakuasaan dan | Mukjizat llmiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
- _ Menunjukkan Menunjukkan
151 QS. al-An"am [6]: 99 Kemahakuasaan dan Mukjizat llmiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
. ) Menunjukkan Menunjukkan
16 1QS. al-Ra'd [13]: 4 Kemahakuasaan dan Mukjizat llmiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an
Bertujuan Bertujuan
_ . Menunjukkan Menunjukkan
171 QS.Yasin [36]: 80 Kemahakuasaan dan | Mukjizat Ilmiah al-
Keesaan Allah SWT. | Qur’an

Berdasarkan tabel di atas, dapat dijelaskan bahwa karakteristik tujuan

penafsiran Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah

secara umum adalah mengkombinasikan antara tujuan untuk membuktikan

kemahakuasaan dan keesaaan Allah SWT. sebagaimana tujuan kelompok kontra

tafsir ilmi, juga menafsirkannya dengan tujuan untuk membuktikan sisi mukjizat

ilmiah al-Qur’an sebagaimana tujuan kelompok pro tafsir ilmi. Akan tetapi aspek

tujuan yang bersifat keagamaan, lebih dominan sehingga dalam menafsirkan ayat-

ayat kawniyyah tidak semata-mata untuk menggali sains dari al-Qur’an, melainkan

lebih kepada upaya untuk memperkukuh keimanan. Di samping itu, dalam
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menafsirkan satu ayat kawniyah, Quraish Shihab tidak hanya menafsirkannya dengan
corak ilmi, namun juga dengan corak lain. Adakalanya mendahulukan tujuan
teologis-normatif di bagian awal penafsiran, yang kemudian dilanjutkan dengan
tujuan teologis-saintifik di akhir penafsiran ataupun sebaliknya. Dengan kata lain,
dalam menafsirkan satu ayat kawniyah, adakalanya ia menampilkan sisi tujuan
teologis-normatifnya terlebih dahulu di bagian awalnya dengan beberapa kalimat atau
paragraf penjelasan, yang kemudian dilanjutkan dengan penafsiran yang menonjolkan
sisi tujuan teologis-saintifiknya yang dituangkan dalam satu kalimat atau beberapa
paragraf penafsiran di bagian akhir. Adakalanya pada ayat yang lain, ia
mendahulukan sisi tujuan teologis-saintifiknya yang kemudian dilanjutkan dengan
penafsiran yang menonjolkan sisi teologis-normatifnya.

Dengan demikian, berdasarkan data di atas dapat dijelaskan bahwa secara
umum karakteristik tujuan penafsiran ilmiah Quraish Shihab adalah dengan
mengkombinasikan antara tujuan teologis-normatif dan tujuan teologis-saintifik
dengan cara menggabungkan antara corak ilmi dan corak lainnya dalam menafsirkan
suatu ayat kawniyah, atau dengan cara menampilkan produk tafsir klasik dan produk
penafsiran ilmiah kontemporer yang telah dipilih berdasarkan ijtihadnya.

Maka dari itu, dalam penelitian ini dapat disimpulkan bahwa tujuan penafsiran
Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah
adalah dengan cara mengintegrasikan antara paradigma teologis-normatif

sebagaimana tujuan mufassir kontra tafsir ilmi dan paradigma teologis-saintifik yang
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menjadi tujuan utama mufassir pendukung tafsir ilmi. Karena itu, penafsirannya tidak
hanya bertujuan untuk membuktikan akan keesaan dan kemahakuasaan Allah SWT.,
melainkan juga untuk membuktikan akan kebenaran mukjizat ilmiah al-Qur’an.
3. Medan Wilayah Objek Penafsiran limiah

Medan wilayah objek penafsiran ilmiah sebagaimana telah dirumuskan dalam
pembahasan sebelumnya adalah ayat-ayat al-Qur’an yang belakangan dikenal dengan
istilah ayat-ayat kawniyah. Terminologi ayat-ayat kawniyah sebagaimana yang telah
diramu dari pendapat Tantawi Jawhari, dan Mahdi Ghushani dalam pembahasan
kerangka teoretis adalah ayat-ayat al-Qur’an yang secara tersurat ataupun tersirat
berbicara tentang komponen-komponen alam semesta dan keajaiban fenomenanya,
ayat-ayat yang mengandung isyarat-isyarat ilmiah yang dikaji dalam ruang lingkup
ilmu pengetahuan alam (sains), ayat-ayat yang mendorong manusia untuk memahami
alam raya, dan ayat-ayat yang dapat menuntun pada kontruksi bangunan ilmu
kealaman (sains). Teori ini, juga sejalan dengan pendapat Quraish Shihab yang
menyatakan bahwa ayat-ayat kawniyah merupakan ayat-ayat al-Qur’an yang
berbicara tentang alam raya dan fenomenanya.*® Ayat-ayat kawniyah merupakan ayat
al-Qur’an yang mengandung isyarat-isyarat ilmiah yang berhubungan dengan alam
materi dan fenomenanya, serta ayat yang memerintahkan manusia untuk mengetahui
dan memanfaatkan alam semesta.*’

Quraish Shihab mengakui dan membenarkan bahwa dalam al-Qur’an terdapat

% Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 202.
$"Muhammad Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an: Tafsir Tematik atas pelbagai Persoalan Umat
(Bandung: Mizan, 2014), 581.
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sekian banyak isyarat-isyarat ilmiah (ayat-ayat kawniyah) sebagai bukti kitab tersebut
benar-benar bersumber dari Allah SWT. Di dalamnya juga memuat sekian banyak
ilmu pengetahuan modern yang pada masa turunnya masih belum diketahui oleh
umat manusia.® la juga mengutip pendapat Tantawi Jawhari dalam pernyataannya,
“tidak kurang dari 750 ayat yang secara tegas menguraikan hal-hal di atas (ayat
kawniyah). jumlah ini tidak termasuk ayat-ayat yang menyinggung secara tersirat.”*

Dalam Tafsir Al-Misbah, Quraish Shihab menyatakan keberadaan ayat-ayat
kawniyah beserta tipe ayat al-Qur’an dengan menguatkan pendapat Ibnu Rusyd,

Dalam konteks ini, Ibn Rushd berpendapat bahwa hakikat-hakikat ilmiah yang

ditemukan tidak keluar dari tiga kemungkinan jika dikaitkan dengan ayat-ayat

al-Qur’an. Pertama, hakikat ilmiah tersebut sejalan dengan teks dan
kandungan ayat-ayat. Kedua, hakikat itu tidak disinggung oleh ayat-ayat al-

Qur’an. Dan ketiga, secara lahiriah hakikat ilmiah yang ditemukan itu

bertentangan dengan teks ayat-ayat.*’

Berdasarkan teks tersebut, dapat dipahami bahwa tipe kandungan ayat-ayat al-
Qur’an dalam konteks penafsiran ilmiah dapat dikelompokkan menjadi tiga tipe,
yaitu, ayat-ayat al-Qur’an yang redaksinya secara eksplisit sejalan dengan hakikat
ilmiah, ayat-ayat al-Qur’an yang secara eksplisit tidak menyinggung tentang hakikat

ilmiah, dan ayat-ayat al-Qur’an yang secara lahiriah redaksi ayat al-Qur’an

bertentangan dengan hakikat ilmiah.

%8 Shihab, Kaidah Tafsir, 190-191.
%% Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 202.
*0 Shihab, Tafsir Al-Misbah, \ol. 6, 205.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah
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Ayat-ayat al-Qur’an

Tipe 1

Tipe 2

Tipe 3

Avyat-ayat Kawniyah

Ayat-ayat non-Kawniyah

Avyat-ayat Kawniyah

Ayat-ayat al-Qur’an
yang redaksinya secara
eksplisit sejalan dengan
hakikat ilmiah

Ayat-ayat al-Qur’an yang
secara  eksplisit  tidak
menyinggung tentang
hakikat ilmiah

Ayat-ayat al-Qur’an
yang secara lahiriah
redaksi ayat bertentangan
dengan hakikat ilmiah

Dari tabel di atas, dapat dipahami bahwa untuk tipe yang pertama dan ketiga
dapat dikategorikan sebagai ayat-ayat kawniyah, baik secara tersurat maupun tersirat.
Sedangkan tipe yang kedua tidak dapat dikategorikan sebagai ayat-ayat kawniyah
dan dapat dikategorikan sebagai ayat-ayat hukum, ayat-ayat teologis dan lain
sebagainya.

Dengan demikian, berdasarkan data di atas dapat dijelaskan bahwa Quraish
Shihab mengakui akan eksistensi ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an. Hal ini juga
dapat diperkuat dengan banyaknya produk penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam
Tafsir Al-Misbah. Dengan kata lain, Quraish Shihab membenarkan bahwa dalam al-
Qur’an terdapat sekian banyak ayat yang berbicara tentang alam raya dan
fenomenanya, serta ayat-ayat yang mendorong manusia untuk membaca, mempelajari
dan meneliti alam semesta. Selain itu, ia juga memperjelas muatan kandungan ayat
al-Qur’an dalam konteks relasinya dengan ilmu pengetahuan menjadi tiga tipe.
Pertama, redaksi teks kandungan ayat al-Qur’an sejalan dengan hakikat ilmiah.

Kedua, redaksi teks ayat al-Qur’an sama sekali tidak menyinggung hakikat ilmiah.
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Ketiga, redaksi teks kandungan ayat al-Qur’an secara lahiriah ditemukan
bertentangan dengan hakikat ilmiah. Untuk kategori yang pertama dan kedua menurut
Quraish Shihab tidak ada problem, sedangkan yang ketiga masih terdapat problem
sehingga perlu menakwil ayat tersebut sehingga sejalan dengan hakikat ilmiah selama
hakikat ilmiah tersebut benar-benar telah menjadi fakta ilmiah yang mapan, valid dan
tak terbantahkan.
4. Prinsip-prinsip Penafsiran llmiah

Untuk menganalisis prinsip-prinsip dan kaidah penafsiran ilmiah Quraish
Shihab sebagai mufassir ilmi mazhab jalan tengah, penulis mengacu pada teori-teori
yang dikemukakan oleh Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk, Yusuf Qaradawi, Ahmad
Muhammad Fadil, dan Jamal Mustafa ‘Abd al-Hamid al-Najjar. Terdapat sekian
banyak prinsip penafsiran ilmiah yang dikemukakan oleh para tokoh tersebut.

Al-Qaradawi memberikan tiga syarat penting bagi mereka yang hendak
menafsirkan dengan corak tafsir ilmi. Pertama menggunakan fakta-fakta ilmiah yang
telah mapan/valid dan menghindari teori-teori ilmiah yang masih bersifat hipotesis.
Karena teori-teori ilmiah yang masih bersifat hipotesis kemungkinan besar akan
mengalami perubahan-perubahan seiring dengan perkembangan zaman. Sehingga
akan berdampak negatif terhadap kesucian, ketinggian dan kharisma al-Qur’an yang
sifatnya absolut.*

Prinsip pertama al-Qaradawi di atas, juga diikuti Quraish Shihab dengan

*1 Yusuf al-Qaradawi, Kayfa Nata‘amal Ma‘a al-Qur’an al-‘Azim? (Mesir: Dar al-Shurug, 2000), Cet.
3, 382.



282

menekankan agar dalam proses menafsirkan ayat-ayat kawniyah menjadikan fakta
ilmiah yang telah mapan.** Penggunaan sumber fakta ilmiah yang telah mapan
tersebut menurut Quraish Shihab perlu diterapkan karena berangkat dari titik tolak
suatu prinsip yang melarangan menafsirkan al-Qur’an secara spekulatif. Karena itu,
tidak boleh menjadikan fakta ilmiah yang masih bersifat hipotesis atau berupa
perincian penemuan ilmiah sebagai sumber dalam penafsiran al-Qur’an yang
memang tidak dikandung secara terperinci dalam redaksi al-Qur’an.”* Dengan
demikian untuk menghindari sikap spekulatif dalam menafsirkan al-Qur’an juga
harus memperhatikan syarat-syarat penafsiran secara umum dan tidak hanya
mempertimbangkan aspek ilmu pengetahuan alam (sains) sebagaimana prinsip
penafsiran ilmiah Khalid ‘Abd al-Rahman ** dan ‘Abd al-Hamid al-Najjar.*®

Salah satu contoh penafsiran ilmiah Quraish Shihab yang menggunakan fakta-
fakta ilmiah yang sudah valid adalah pada Q.S. al-Bagarah [2]: 22 tentang bentuk

bumi.

©a1s oosd1 i8 Jas ol

“(Dialatb) yang menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu” (Q.S. al-Bagarah
[2]: 22)

Dalam pandangannya, ungkapan “bumi terhampar”, bukan berarti diciptakan

*2 Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 167.

“ Ibid., 167.

* Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk, Usul al-Tafsir wa Qawa‘iduhu (Beirut: Dar al-Nafa’is, 1986), 224.
* Jamal Mustafa ‘Abd al-Hamid al-Najjar, Usil al-Dakhil fi Tafsir Ay al-Tanzil, (Kairo: t.p, 2007),
Cet. 4, 328-329.

*® al-Qur’an, 2:22.

" Kementerian Agama RI, Al-Qur’an dan Tafsirnya (Jakarta: Lentera Abadi, 2010), Vol. 1, 50.
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datar seperti nampak dalam penglihatan mata, melainkan bumi itu diciptakan oleh
Allah berbentuk bulat telur (lonjong). Pandangan semacam ini menurutnya
merupakan hakikat ilmiah yang sulit dibantah. Keterhamparan bumi pada dasarnya
tidak bertentangan dengan kebulatannya. Bentuk bumi bulat ini menunjukkan
kehebatan ciptaan Allah SWT. sehingga manusia menjadi mudah mengambil
manfaat, menundukkannya untuk kemaslahatan hidup dan menjadikan bumi nyaman
untuk dihuni oleh manusia.*®

Dalam Tafsir Al-Misbah, Quraish Shihab juga banyak menampilkan produk
penafsiran ilmiah dengan merujuk pada teori ilmiah yang masih belum valid dan
belum menjadi hakikat ilmiah. Hanya saja dalam produk penafsiran yang seperti ini,
ia seringkali memberikan pesan kepada para pembaca, agar tidak menjadikannya
sebagai akidah qur’aniyah dan tidak mengatasnamakan al-Qur’an atas penafsiran
tersebut. Dengan kata lain, ia melarang perilaku praktik justifikasi teologis atas sains
sebagaimana prinsip penafsiran ilmiah ‘Abd al-Rahman al-‘Akk, Yusuf Qaradawi,
dan ‘Abd al-Hamid al-Najjar. Meskipun demikian, menurut Quraish Shihab praktik
semacam ini tidak ada salahnya guna memperkaya pemikiran dalam memahami
maksud firman Allah. Hal ini sebagaimana pernyataannya ketika menafsirkan Q.S.
al-Anbiya’ [21]: 30. Di sana, ia menafsirkan secara ilmiah dengan mengemukakan
teori-teori modern semacam teori Big-Bang yang disinyalir selaras dengan redaksi

umum ayat tersebut. Namun, di sisi lain, realitanya redaksi al-Qur’an tidak ada yang

% Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 149-150.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah
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menjelaskan secara terperinci kapan dan bagaimana terjadinya peristiwa pemisahan
gumpalan alam semesta tersebut. Karena itu, betatapun pada saat ini teori Big Bang
dianggap sebagai teori ilmiah yang telah mendekati pada tingkat valid dan disepakati
oleh kebanyakan ilmuwan, maka disela-sela penafsiran ayat tersebut, ia memberikan
komentar dengan pernyataannya, “memang, Kita tidak dapat memperatasnamakan al-
Qur’an mendukung teori tersebut. Namun, agaknya tidak ada salahnya teori-teori itu
memperkaya pemikiran kita untuk memahami maksud firman Allah di atas.”*
Komentar Quraish Shihab di atas merupakan salah satu prinsip yang
seharusnya diperhatikan bagi para mufassir ilmi dalam menafsirkan ayat-ayat
kawniyah. Dengan kata lain, siapapun tidak berhak mengatasnamakan al-Qur’an
untuk melegitimasi sain atau pendapatnya bila pendapat tadi melampaui kandungan
redaksi al-Qur’an ayat-ayat tersebut. Karena memang senyatanya, tidak ada satupun
redaksi al-Qur’an yang menyatakan secara eksplisit tentang perincian sejak kapan
alam semesta diciptakan dan bagaimana proses penciptaannya secara terperinci.
Karena itu, siapapun, baik ilmuwan ataupun lainnya, pada dasarnya bebas dan
berhak menyatakan pendapatnya tentang kapan dan bagaimana proses terciptanya
alam semesta berdasarkan hasil eksperimen penelitiannya. Tetapi di sisi lain, pada
saat yang sama, mereka tidak berhak melegitimasi pendapatnya tersebut dengan
mengatasnamakan al-Qur’an dengan menjadikannya sebagai stempel pembenaran

akan teori ilmiah atau pendapatnya tersebut.*

* Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 8, 42.
%0 Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 168.
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Lebih lanjut, menurut Quraish Shihab, prinsip yang perlu ditekankan terkait
persoalan di atas adalah bukan berarti bahwa seseorang dihalangi secara paten dari
akan memahami arti suatu ayat sesuai dengan perkembangan ilmu pengetahuan. Hal
itu menurutnya, merupakan bentuk ijtihad yang baik, selama pemahamannya sejalan
dengan prinsip ilmu tafsir yang telah disepakati, dan mereka tidak mewajibkan pada
dirinya sendiri, dan pada orang lain untuk mempercayai hal itu sebagai itigad
qur’aniyah (Sebagai kepercayaan akidah yang akibatnya, ketika tidak mempercayai
produk tafsirnya tersebut menjadi kafir atau minimal dosa besar).>

Prinsip penggunaan fakta ilmiah yang telah valid adalah sangat logis dan
wajib diperhatikan bagi mufassir ilmi dengan beberapa pertimbangan. Mufassir ilmi
harus benar-benar memahami Kkarakteristik sifat ilmu pengetahun (sains)*’dan al-
Qur’an sebelum menyandingkannya atau mengintegrasikan keduanya dalam upaya
melahirkan ilmu pengetahuan. Hal ini juga sejalan dengan prinsip penafsiran ilmiah
keempat tokoh mazhab moderat di atas. Menurut Quraish Shihab, ciri khas dari ilmu
pengetahuan yang tidak dapat diingkari--bahkan oleh para ilmuan sekalipun--secara
epistemologis adalah tidak pernah mengenal kata “kekal”. Apa yang dianggap pada
masa lalu sebagai sesuatu yang salah, bisa saja saat ini diakui sebagai sesuatu yang
benar, dan apa yang saat ini dianggap sebagai suatu kebenaran, bisa jadi di masa

mendatang dianggap sebagai mitos. Di samping itu, ilmu pengetahuan juga selalu

*! |bid., 168.

52 |Imu pengetahuan (sains) menurut Malik bin Nabi dalam kitabnya Zntaj al-Mustashrigin wa Atarubu
11 al-Fikri al-Hadith sebagaimana dikutip Quraish Shihab, mendefinisikan sains sebagai sekumpulan
masalah serta sekumpulan metode yang dipergunakan menuju tercapainya suatu masalah tersebut.
Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 60.
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berkembang dari masa ke masa, silih berganti, bahkan sesuatu yang dahulu dianggap
pasti sekalipun dapat berubah-ubah sesuai perkembangan zaman.

Apa yang dikatakan Quraish Shihab di atas, selaras dengan pernyataan
Mahmud Saltut yang juga menyatakan bahwa “sains tidak mengenal istilah “tetap”,
keadaan stabil, dan bukan merupakan hasil pemikiran final.>* Salah satu contoh
perubahan tersebut, misalnya tentang teori bumi datar yang pada masa lalu dianggap
benar sebagai satu hukum aksioma. Namun, teori tersebut telah dibatalkan oleh teori
bumi bulat, yang kemudian pada saat ini dibatalkan pula dengan teori bumi lonjong
mirip telur. Kenyataan semacam ini bisa saja seseorang meyakini suatu kebenaran
ilmiah (ilmu pasti) sebagai sesuatu yang “pasti benar” dengan alasan hal itu
berdasarkan pertimbangan logika atau ilmiah, padahal dalam realitanya belum tentu
demikian.>

Menurut Quraish Shihab, kesalahan-kesalahan dan perubahan yang kerap
terjadi dalam sains karena seringkali sains bertitik tolak pada pemikiran manusia yang
didasarkan pada panca indra dan perasaan umum. Bisa saja panca indra dan perasaan
umum mengatakan bahwa baja itu padat, padahal sinar “U” telah membuktikan
bahwa baja memiliki pori-pori. Karena itu, menurut Quraish Shihab, ilmu
pengetahuan sejatinya hanya melihat dan menilik, bukan menetapkan. Fakta-fakta,
objek-objek dan fenomena-fenomena tersebut dilihat dengan mata manusia yang

mempunyai sifat keliru, pelupa ataupun tidak mengetahui. Dengan demikian apa yang

53 [
Ibid., 64.

5 Mahmud Shaltut, 7afsir al-Qur’an al-Karim (Kairo: Dar al-Shurug, 2004), 13.

*® Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 64.



287

dikatakan sebagai suatu yang benar (kebenaran ilmiah), pada hakikatnya hanya
merupakan satu hal yang relatif dan mengandung arti yang sempit.>®

Karena itu, menurut Quraish Shihab, jika ciri khas ilmu pengetahuan adalah
seperti di atas, maka tidak selayaknya menguatkan teori sains dengan al-Qur’an (ayat-
ayat Tuhan) yang sifatnya absolut, abadi dan pasti benar. Tidak dapat dibenarkan
mengubah arti ayat-ayat al-Qur’an untuk menyesuaikan dengan teori ilmiah yang
masih belum mapan karena hal itu sangat berbahaya. Bisa saja akan berakibat seperti
perselisihan yang terjadi di Eropa yang terjadi di antara para ilmuwan dan pihak
gereja yang berkaitan dengan teori bumi datar dan geosentris di masa lampau yang
kemudian melahirkan akses sikap antipati terhadap agama. Hal itu juga dapat
memberikan kesempatan pada musuh-musuh Islam, bahkan kaum muslimin sendiri
untuk meragukan kebenaran al-Qur’an.>’

Berdasarkan pengamatan penulis secara spesifik terhadap produk penafsiran
ilmiah Quraish Shihab sebagaimana yang telah dituangkan pada bab sebelumnya,
prinsip-prinsip di atas benar-benar diterapkan Quraish Shihab dalam menafsirkan
ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah dengan menampilkan sumber-sumber
yang berasal dari fakta-fakta ilmiah yang sudah mapan dan valid. Dan ketika ia
menampilkan teori-teori ilmiah yang masih debateble di kalangan para ilmuwan,

maka ia memberikan catatan-catatan dan peringatan bagi pembaca sebagai penjelasan

tambahan dengan tujuan untuk sekadar memperkaya wawasan pembaca. Juga

% Ibid., 66.
* Ibid., 66.
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penjelasan agar pembaca tidak menjadikannya sebagai akidah gur’aniyah atau berupa
penjelasan bahwa hal tersebut dapat dijadikan sebagai informasi tambahan karena
teori tersebut masih belum valid dan masih diperdebatkan di kalangan para ilmuwan.
Catatan-catatan tersebut antara lain, penulis temukan dalam dalam beberapa
tempat seperti pada penafsiran surah al-Anbiya’ [21] ayat 30, surah al-A’raf [7] ayat
54.%8 Juga dalam surah al-Sajdah [32] ayat 4, ketika ia menjelaskan aneka pendapat
terkait makna (2% A-w) dengan mengingatkan para ilmuwan agar tidak menjustifikasi
pendapatnya tersebut dengan al-Qur’an sebagaimana teks berikut,
Penulis mengingatkan kiranya para ilmuwan jangan mengatasnamakan al-
Qur’an dalam pendapatnya itu karena kata hari dapat mengandung sekian
banyak makna. Di sisi lain, siapa yang menentukan kadar waktu untuk
perbuatan-perbuatan Allah, ia pada hakikatnya hanya mengira-ngira dalam

memahami makna kata karena perbuatan Allah Maha Suci dan tidak dapat
dipersamakan dengan perbuatan manusia yang memiliki aneka keterbatasan.*

Selain itu, contoh lain dalam upaya mengantisipasi agar produk tafsir ilmi
tidak dijadikan sebagai akidah gqur’aniyah dan tidak menjadikannya sebagai
justifikasi teologis atas sains adalah ketika menafsirkan surah al-Qamar [54] ayat 1,
yakni setelah Quraish Shihab mengemukakan infomasi hasil penelitian Zaghlul al-
Najjar yang telah meneliti dan membuktikan bahwa bulan pernah terbelah, karena
telah ditemukan adanya bekas berupa retak-retak pada bagian bulan. Di akhir
penafsirannya tersebut, ia memberikan catatan berupa pertanyaan dengan jawaban wa

Allah a‘lam seperti teks berikut, “tetapi, benarkah pendapat Zaghlul? wa Allah

%8 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 4, 138-139.
% |bid., Vol. 10, 359-361.
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a‘lam”®

Pendek kata, betapapun terdapat teori-teori ilmiah yang masih belum valid
yang dituangkan oleh Quraish Shihab dalam produk penafsirannya, hal itu bukan
berarti ia selalu mendukung teori tersebut sebagai justifikasi teologis, melainkan bisa
saja tetap ditampilkan, namun untuk dipatahkan argumentasinya dengan argumentasi-
argumentasi yang lebih kuat, baik berdasarkan argumentasi dirinya sendiri atau
dengan meminjam argumentasi ulama atau ilmuwan lain yang lebih kuat untuk
menyanggah argumentasi yang dinilainya tidak tepat tersebut.

Selanjutnya, prinsip kedua al-Qaradawi adalah tidak memaksakan penafsiran
terhadap al-Qur’an sehingga melahirkan makna yang tidak dikehendaki oleh al-
Qur’an. Tidak tersandra oleh prakonsepsi teori-teori ilmiah sehingga terjerumus pada
sikap mencocok-cocokkan dengan tanpa dasar. Karena itu, seorang mufassir harus
tetap memperhatikan kaidah-kaidah bahasa Arab, munasabah ayat dan siyag al-
kalam-nya.® Prinsip ini, juga sejalan dengan tiga tokoh mazhab moderat lainnya dan
prinsip penafsiran ilmiah Quraish Shihab. Dalam bukunya, “Membumikan Al-
Qur’an”, ia menyatakan bahwa memadukan agama (al-Qur’an) dan sains dengan cara
membawa hasil-hasil penelitian sains kepada al-Qur’an untuk dicarikan dalil-dalil
ayatnya dari dalam al-Qur’an yang mungkin untuk menguatkannya, seringkali

memaksakan penafsiran dan menghasilkan produk penafsiran yang amat jauh dengan

*bid., Vol. 13, 229.
81 Al-Qaradawi, Kayfa Nata‘amal, 382.
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arti serta tujuan ayat-ayat tersebut.®

Salah satu contoh kritikan Quraish Shihab terhadap produk tafsir ilmi yang
mengabaikan aspek munasabah dan siyag adalah dalam surah al-Rahman [55] ayat
33. Di sana ia mengkritik sementara mufassir ilmi yang menjustifikasi teori-teori
ilmiah dengan ayat itu. Menurutnya, teori yang menyatakan manusia dapat
menjelajah ruang angkasa adalah tidak tepat jika digunakan sebagai sumber untuk
menafsirkan surah al-Rahman [55] ayat 33.%° Selain itu menurutnya, penafsiran
ilmiah yang selama ini dipahami oleh sebagian cendekiawan Indonesia sebagai dasar
untuk membuktikan bahwa al-Qur’an juga berbicara masalah angkasa luar adalah
tidak sesuai dengan munasabah ayat dan keluar dari konteks ayat yang ditafsirkan.®

Menurut Quraish Shihab salah satu contoh pemaksaan penafsiran ilmiah yang
sangat nyata adalah penafsiran ilmiah yang terdapat dalam kitab “a/-Qur’an wa al-
‘lIlmi al-Hadith” karya ‘Abd al-Razzaq Nawfal. Di sana dijelaskan, ada yang
menafsirkan kata (413) pada surah al-Naml ayat 82 dengan sputnik dan penjelajahan
angkasa luar.®® Ayat ini digunakan untuk menjustifikasi peristiwa peluncuran pesawat
ruang angkasa Rusia yang mengangkut binatang-binatang, yang kemudian kembali
lagi ke bumi. Peristiwa ini dalam penafsiran tersebut dianggap selaras dengan
peristiwa itu, yakni datangnya binatang-binatang yang telah diluncurkan ke angkasa

kemudian kembali lagi ke bumi dengan membawa berita akan kekuasaan Allah.

62 Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 80.

%% Shihab, Tafsir Al-Misbah, \bid., Vol, 13, 307-308.
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Padahal sebenarnya konteks ayat tersebut berbicara tentang binatang yang nantinya
akan muncul dan dapat berbicara saat menjelang hari kiamat.®®

Contoh lain penafsiran ilmiah yang tidak sejalan dengan konteks adalah
tentang isyarat perbedaan sidik jari manusia pada surah al-Qiyamah [75] ayat 4.
Meskipun Quraish Shihab menampilkannya, namun diakhir penafsirannya ia
menyatakan bahwa, “menyikapinya dengan menyatakan bahwa meskipun
kenyataannya jari-jari manusia itu berbeda, tetapi harus diakui juga bahwa Allah
kuasa mempersamakannya. Hanya saja, memahami makna ayat di atas dalam makna
tersebut adalah sangat jauh dari konteksnya yang sebenarnya menjelaskan tentang
peristiwa kejadian nanti di hari kiamat.®’

Selain itu, menurut Quraish Shihab juga wajib memperhatikan kaidah
kebahasaan beserta cabang-cabangnya. Karena itu, sebelum menafsirkan lebih lanjut,
harus terlebih dahulu mencari memahami aneka makna yang dikandung dalam kata
tersebut, kemudian menetapkan arti yang paling tepat setelah memperhatikan segala
aspek yang berhubungan dengan konteks ayat tersebut. Penerapan kaidah ini dapat
terdapat dalam surah al-Hajj [22] ayat 5 saat menafsirkan makna kata (3k) yang
biasa diartikan dengan arti “segumpal darah” yang ternyata menurut ilmu embriologi
tidak tepat dengan makna itu. ®

Selain itu, yang perlu dipertimbangkan pula adalah tentang perkembangan arti

dari suatu kata dari masa ke masa, membedakan antara bahasa Arab dan bahasa al-

% Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 9, 514.
" Ibid., Vol. 14, 531.
%8 |bid., Vol. 8, 156-157.
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Qur’an sebagaimana prinsip penafsiran ilmiah ‘Abd al-Hamid al-Najjar.® Quraish
Shihab memberikan contoh kata (s24) yang sekarang di maknai mobil, namun
makna semantik al-Qur’an bermakna “kafilah”.”® Kata (Dharrah) seringkali dimaknai
dengan biji sawi, kemudian atom dan saat ini ternyata ada yang lebih kecil dari atom
yaitu bagian inti dari atom itu sendiri yang berupa proton dan neutron. Di samping
itu, prinsip yang harus diperhatikan adalah tidak menggeser makna hakiki al-Qur’an
kepada makna majazi kecuali jika ada indikasi kuat yang mengarah pada makna
majazi. Sehingga tidak terjerumus pada mengalihkan makna hakiki pada makna
majazi dengan tanpa memperhatikan kaidah yang berlaku pada umumnya. Hal ini
sebagaimana prinsip ‘Abd al-Hamid al-Najjar’* yang juga dijelaskan Quraish Shihab
saat menafsirkan Q.S. al-Qiyamah [75]: 4 yang disinyalir juga memuat isyarat ilmiah
tentang perbedaan sidik jari manusia.”” Atas dasar itu, penulis menyimpulkan bahwa
Quraish Shihab cukup konsisten dalam menerapkan kaidah-kaidah tersebut di atas.
Prinsip ini, juga dijelaskan dalam bukunya, “Membumikan Al-Qur’'an”, bahwa
terdapat tiga prinsip yang perlu diperhatikan dalam menafsirkan secara ilmiah, yaitu
aspek bahasa, konteks ayat-ayat, dan sifat penemuan ilmiah seperti yang telah
diuraikan sebelumnya.”

Selanjutnya, prinsip ketiga al-Qaradawi adalah tidak mengklaim

penafsirannya sebagai suatu kebenaran yang sudah final dan absolut sehingga

%9 Al-Najjar, Usul Cet. 4, 328-329.

"% Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 161-164.
™ Al-Najjar, Usil, 328-329.

"2 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 14, 530-531.
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merendahkan mufassir generasi sebelumnya. Prinsip ini juga sejalan dengan prinsip
‘Abd al-Hamid al-Najjar.”* Selain itu, menurut al-Qaradawi, mufassir ilmi harus tetap
memperhatikan terlebih dahulu hasil penafsiran ulama terdahulu sebagai acuan.
Karena bagaimana pun seperangkat sains yang digunakan tidak mutlak kebenarannya,
bersifat temporer dan tentatif yang tidak menutup kemungkinan akan mengalami
perubahan seiring dengan perkembangan zaman.”

Terkait dengan penghormatan terhadap produk tafsir dan perangkat ilmu tafsir
para pendahulu, menurut Quraish Shihab, tidak dibenarkan jika mufassir membuang
segala apa yang telah dihasilkan generasi masa lalu. Bisa jadi ada pandangan masa
lalu yang benar di masanya, kemudian pada perkembangan berkutnya keliru dan pada
masa setelahnya menjadi benar lagi dengan adanya penakwilan-penakwilan atau
karena ditinjau dengan satu sudut pandang baru dan lain cara. Karena itu, menurut
Quraish Shihab, prinsip-prinsip dasar yang telah diletakkan oleh pendahulu harus
tetap diperhatikan dalam memahami al-Qur’an dan sunnah. Dengan demikian, tidak
dibenarkan mengabaikannya sama sekali sehingga memulai dari nol, meskipun di sisi
yang lain, generasi saat ini tetap boleh merevisi atau menyempurnakannya sesuai
dengan kebutuhan. Hal ini dapat dilakukan selama tidak bertentangan dengan prinsip-
prinsip dasar agama, tidak melanggar dan tidak keluar dari kaidah-kaidah tafsir yang
telah disepakati oleh mereka yang memiliki otoritas dalam bidang tafsir. Karena itu,

dalam konteks penafsiran ilmiah, mufassir tidak dibenarkan menjadikan

7 al-Najjar, Usal 328-329.
> Al-Qardawi, Kayfa Nata’amal, 383.



294

prakonsepsinya atau pendapat pribadinya (teori ilmiah) sebagai acuan dalam
menafsirkan dengan mengabaikan prinsip-prinsip kaidah penafsiran.”® Hal ini juga
sejalan dengan prinsip penafsiran ilmiah Khalid ‘Abd al-Rahman.”’

Selain itu, hasil analisis penulis, prinsip dan kaidah tafsir Quraish Shihab yang
dalam hal ini tidak dijelaskan oleh Qaradawi, Khalid al-‘Akk, Ahmad Fadil dan
Mustafa al-Najjar secara eksplisit adalah mufassir -termasuk mufasir ilmi- harus
memperhatikan “pengetahuan tentang objek uraian ayat”. syarat ini merupakah hasil
koreksi Quraish Shihab terhadap prasyarat mufassir yang telah dikemukakan al-
Suyuti dalam a/-/tgan. Menurutnya “seorang tidak mungkin akan memahami dengan
baik ayat-ayat yang berbicara tentang embriologi, atau ekonomi, jika ia tidak
memiliki latar belakang pengetahuan yang memadai menyangkut disiplin ilmu-ilmu
tersebut.”’® Selain itu, menurutnya, “bagi mereka yang akan menafsirkan ayat-ayat
astronomi saja, misalnya tidaklah mutlak baginya mengetahui ilmu usul figh, nasikh
mansukh atau ilmu fikih. Tetapi, salah satu yang mutlak baginya adalah memiliki
pengetahuan yang mumpuni menyangkut astronomi dan tentunya adalah bahasa
Arab”."”

Demikian juga, Qurasih Shihab juga memberikan prasyarat alternatif agar
penafsirannya tidak menyimpang, kendati mungkin makna yang dikemukakan

mufassir tersebut tidak diterima oleh ulama lain. Yaitu dengan prasyarat yang

7® Shihab, Kaidah Tafsir, 367-368.
7 Khalid, Usil, 224.
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dikemukakannya dengan istilah, “sebab-sebab pokok kekeliruan dalam menafsirkan

al-Qur’an”. Enam penyebab kesalahan tersebut adalah akibat,

a) Subjektivitas mufassir,

b) Tidak memahami konteks, sejarah/sebab turun, hubungan ayat dengan ayat
sebelum dan sesudahnya,

c¢) Tidak mengetahui siapa pembicara atau mitra dan siapa yang dibicarakan,

d) Kedangkalan pengetahuan menyangkut ilmu-ilmu alat (antara lain bahasa),

e) Kekeliruan dalam menerapkan metode dan kaidah,

f) Kedangkalan pengetahuan tentang materi uraian.

Di samping itu, prinsip penafsiran Quraish Shihab yang perlu diperhatikan
sebelum menafsirkan ilmiah atau menyingkap isyarat-isyarat ilmiah dari al-Qur’an
adalah dengan menyadari betul bahwa fungsi utama al-Qur’an adalah sebagai kitab
petunjuk hidup (hudan) dalam persoalan agama (akidah, syariat dan akhlak) dalam
meraih kebahagian di dunia dan akhirat. Al-Qur’an bukan kitab/buku ilmiah seperti
buku-buku ilmiah yang dikenal pada saat ini. Jikalaupun di dalam al-Qur’an terdapat
banyak ayat-ayat kawniyah ataupun isyarat-isyarat ilmiah, itu merupakan bagian
tersirat dari petunjuk al-Qur’an yang berkaitan dengan ilmu pengetahuan guna
mendukung fungsi al-Qur’an sebagai kitab petunjuk.®* Dengan kata lain, fungsi
utama al-Qur’an adalah sebagai petunjuk, sementara fungsi pendukungnya adalah

adanya isyarat-isyarat ilmiah yang terkandung dalam al-Qur’an, baik secara tersurat

% |bid., 398-399.
81 Shihab, Mukjizat A/-Qur’an,165-166.
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maupun secara tersirat.

Prasyarat di atas hemat penulis, karena Quraish Shihab juga mengakomodir
pandangan-pandangan pihak yang kontra terhadap corak tafsir ilmi yang menyatakan
bahwa fungsi utama al-Qur’an adalah sebagai kitab petunjuk yang tidak perlu
dijelaskan lebih jauh dengan paradigma penafsiran ilmiah. Meskipun ia berbeda
dalam hal pengakuannya akan eksistensi isyarat ilmiah tentang disiplin ilmu
pengetahuan yang terkandung dalam al-Qur’an.

Selain itu, menurut Quraish Shihab yang sulit terbantahkan terkait kesesuaian
al-Qur’an dengan hakikat ilmiah modern yang belum dikenal pada masa pewahyuan
adalah ilmu pengetahuan modern, seperti teori expanding universe (Q.S. al-Dhariyat
[51]: 47), matahari planet yang bercahaya dan cahaya bulan merupakan pantulan dari
cahaya matahari (Q.S. Yunus [10]: 5), pergerakan bumi mengelilingi matahari (Q.S.
al-Naml [27]: 88), zat hijau klorofil (Q.S. Yasin [36]: 80), fertilasi pembuahan janin
(Q.S. al-Tariq [86]: 6-7 dan Q.S. al-‘Alaq [96]: 2), dan lain sebagainya.?? Sehingga
yang terpenting adalah tidak memastikan dan menjadikannya sebagai akidah
qur’aniyah dengan tetap menempatkan al-Qur’an pada kedudukannya yang tinggi
dengan menafsirkannya secara proporsional sesuai dengan karisma dan kesucian al-
Qur’an.

Dengan demikian, pemahaman semacam ini tidak menghalangi dari akan

menafsirkan secara kontemporer. Meskipun yang dimaksud dengan berfikir

82 Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 98.



297

kontemporer menurut Quraish Shihab adalah bukan berarti selalu menafsirkan al-
Qur’an sesuai dengan teori-teori ilmiah dan penemuan-penemuan baru. Melainkan
boleh saja “menggunakan pendapat para cendekiawan muslim dan ulama, hasil
percobaan dan pengalaman para ilmuwan, untuk mengasah otak dalam mengadakan
ta’ammul dan tadabbur, serta untuk membantu memahami arti ayat-ayat al-Qur’an,
dengan catatan tidak mempercayai setiap hipotesis atau pantangan.”®® Karena itu,
Quraish Shihab menilai tidak tepat jika para mufassir kontra tafsir ilmi, seperti Abu
Ishaq al-Shatibi dan Abu Hayyan yang hanya membatasi diri dengan ilmu-ilmu tafsir
klasik atau ilmu bantu yang dikenal oleh masyarakat Arab pada masa turunnya al-
Qulr’an.84

Selain itu, perbedaan prinsip penafsiran ilmiah Quraish Shihab adalah ia
menyatakan bahwa pada hakikatnya al-Qur’an dan hakikat ilmiah tidaklah
bertentangan karena keduanya juga bersumber dari Tuhan Yang Esa. Penolak tafsir
ilmi seperti Mahmud Shaltut, ‘Abd al-Majid Abd al-Salam al-Muhtasib juga
menyatakan bahwa al-Qur’an dan hakikat ilmiah tidak bertentangan, akan tetapi
mereka tidak banyak memberikan solusi alternatif bagaimana seharusnya menyikapi
sekian banyak isyarat-isyarat ilmiah yang tersebar dalam al-Qur’an sehingga al-
Qur’an tetap relevan dengan perkembangan zaman. Sementara Quraish Shihab turut

memberikan alternatif-alternatif dan contoh kongkrit dalam upaya mengintegrasikaan

dan menyandingkan antara al-Qur’an dan sains dengan menuangkan contoh-contoh

8 Ibid., 84-85.
& bid., 156.



298

penafsiran sebagaimana dituangkan dalam T7afsir Al-Misbah. Mahmud Shaltut
mendorong agar menafsirkan ayat-ayat kawniyah sebagaimana surah al-Bagarah [2]:
182 menjawab pertanyaan masyarakat Arab kala itu.’® Kemudian, al-Muhtasib
memberikan solusi agar menjadikan al-Qur’an hanya sebagai pembuka jendela
pemikiran manusia dan mendorongnya untuk melakukan perenungan-perenungan,
telaah dan penelitian terhadap alam seisinya dengan tetap menolak corak tafsil ilmi.®

Selain itu, prinsip-prinsip dasar corak ilmiah M. Quraish Shihab adalah
sebagaimana dalam teks berikut ini,

perlu digaris bawahi beberapa prinsip dasar yang dapat, atau seharusnya,
diperhatikan dalam usaha memahami atau menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an
yang mengambil corak ilmiah. Prinsip-prinsip dasar tersebut adalah:1) Setiap
Muslim, bahkan setiap orang, berkewajiban untuk mempelajari dan memahami
Kitab Suci yang dipercayainya, walaupun hal ini bukan berarti bahwa setiap
orang bebas untuk menafsirkan atau menyebarluaskan pendapat-pendapatnya
tanpa memenuhi seperangkat syarat-syarat tertentu. (2) Al-Qur’an diturunkan
bukan hanya khusus ditujukan untuk orang-orang Arab ummiyyin yang hidup
pada masa Rasul SAW. dan tidak ke-20, tetapi untuk seluruh manusia hingga
akhir zaman. Mereka semua diajak berdialog oleh al-Qur’an serta dituntut
menggunakan akalnya dalam rangka memahami petunjuk-petunjuk-Nya. Dan
kalau disadari bahwa akal manusia dan hasil penalarannya dapat berbeda-beda
akar latar belakang pendidikan, kebudayaan, pengalaman, kondisi sosial, dan
perkembangan ilmu pengetahuan dan teknologi (iptek), maka adalah wajar
apabila pemahaman atau penafsiran seseorang dengan yang lainnya, baik
dalam satu generasi atau tidak, berbeda-beda pula. (3) Berpikir secara
kontemporer sesuai dengan perkembangan zaman dan iptek dalam kaitannya
dengan pemahaman al-Qur’an tidak berarti menafsirkan al-Qur’an secara
spekulatif atau terlepas dari kaidah-kaidah penafsiran yang telah disepakati oleh
para ahli yang memiliki otoritas dalam bidang ini. 4) Salah satu sebab pokok
kekeliruan dalam memahami dan menafsirkan Al-Quran adalah keterbatasan
pengetahuan seseorang menyangkut subjek bahasan ayat-ayat al-Qur’an.
Seorang mufasir mungkin sekali terjerumus ke dalam kesalahan apabila ia

8 Shaltut, Tafsir al-Qur’an, 14.
8 ‘Abd Majid ‘Abd al-Salam al-Muhtasib, /¢tijahat al-Tafsir fi “Asri al-Rahin (Oman: Maktabah al-
Nahdah al-Islamiyah, 1982), 323.
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menafsirkan ayat-ayat kawniyah tanpa memiliki pengetahuan yang memadai
tenta}gg astronomi, demikian pula dengan pokok-pokok bahasan ayat yang
lain.

Berdasarkan teks di atas, prinsip-prinsip penafsiran ilmiah Quraish Shihab
selanjutnya adalah sebagai berikut:

a) Setiap muslim yang akan menafsirkan secara ilmiah dan menyebarluaskan
penafsirannya harus memperhatikan dan memenuhi seperangkat syarat-syarat
tertentu.

b) Tidak terpaku dengan pendekatan penafsiran tekstual saja, namun juga kontekstual
sehingga proses penafsiran juga harus menggunakan akal sehat dalam memahami
petunjuk-petunjuk al-Qur’an dengan menyadari bahwa akal terbatas, mufassir
memiliki latar belakang yang beragam karena itu harus menyadari tentang realitas
perbedaan produk hasil penafsiran.

c) Berpikir secara kontemporer bukan berarti berarti menafsirkan al-Qur’an secara
spekulatif yang terlepas dari kaidah-kaidah penafsiran yang telah disepakati oleh
para ahli yang memiliki otoritas dalam bidang ini.

d) Mufassir harus memiliki pengetahuan yang memadai, terutama menyangkut objek
bahasan ayat-ayat al-Qur’an atau pokok-pokok bahasan ayat yang hendak
ditafsirkan.

Demikianlah uraian-uraian mengenai prinsip-prinsip penafsiran ilmiah

Quraish Shihab yang penulis temukan dalam Tafsir Al-Misbah, buku “Membumikan

Al-Qur’an”, Mukjizat Al-Qur’an, “Wawasan Al-Qur’an”, “Kaidah Tafsir” dan

87 Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 205-206.
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bukunya “Dia dimana-mana: “Tangan” Tuhan di Balik setiap Fenomena”. Secara

lebih terperinci berikut tabel terkiat prinsip-prinsip penafsiran ilmiah Quraish Shihab.

Tabel. 4.4

Prinsip-prinsip Penafsiran limiah M. Quraish Shihab

No.

Prinsip Penafsiran llmiah M. Quraish Shihab

Keterkaitan prinsip
penafsiran ilmiah
Quraish Shihab dengan
ulama lain

Setiap  Muslim, bahkan setiap  orang,
berkewajiban untuk mempelajari dan memahami
kitab Suci yang dipercayainya, walaupun hal ini
bukan berarti bahwa setiap orang bebas untuk
menafsirkan atau menyebarluaskan pendapat-
pendapatnya tanpa memenuhi seperangkat
syarat-syarat tertentu.

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

Al-Qur’an diturunkan bukan hanya khusus
ditujukan untuk orang-orang Arab ummiyyin
yang hidup pada masa Rasul SAW. dan umat
yang hidup di abad ke-20, tetapi untuk seluruh
manusia hingga akhir zaman. Mereka semua
diajak berdialog oleh al-Qur’an serta dituntut
menggunakan akalnya dalam rangka memahami
petunjuk-petunjuk-Nya. Dan kalau disadari
bahwa akal manusia dan hasil penalarannya
dapat berbeda-beda akar latar belakang
pendidikan, kebudayaan, pengalaman, kondisi
sosial, dan perkembangan ilmu pengetahuan dan
teknologi (iptek), maka adalah wajar apabila
pemahaman atau penafsiran seseorang dengan
yang lainnya, baik dalam satu generasi atau
tidak, berbeda-beda pula.

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

Berpikir secara kontemporer sesuai dengan
perkembangan zaman dan iptek dalam kaitannya
dengan pemahaman al-Qur’an tidak berarti
menafsirkan al-Qur’an secara spekulatif atau
terlepas dari kaidah-kaidah penafsiran yang telah
disepakati oleh para ahli yang memiliki otoritas
dalam bidang ini.

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

Salah satu sebab pokok kekeliruan dalam

Khas Ijtihad Quraish
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memahami dan menafsirkan Al-Quran adalah
keterbatasan pengetahuan seseorang menyangkut
subjek bahasan ayat-ayat al-Qur’an. Seorang
mufasir mungkin sekali terjerumus ke dalam
kesalahan apabila ia menafsirkan ayat-ayat
kawniyah tanpa memiliki pengetahuan yang
memadai tentang astronomi, demikian pula
dengan pokok-pokok bahasan ayat yang lain

Shihab

Untuk menghindari kesalahan-kesalahan dalam
menafsirkan  al-Qur’an,  mufassir  harus
memahami sebab-sebab pokok kekeliruan dalam
menafsirkan al-Qur’an, yaitu: 1) subjektivitas
mufassir, 2) tidak memahami  konteks,
sejarah/sebab turun, hubungan ayat dengan ayat
sebelum dan sesudahnya, 3) tidak mengetahui
siapa pembicara, mitra dan siapa Yyang
dibicarakan, 4) kedangkalan pengetahuan
menyangkut ilmu-ilmu alat (antara lain bahasa),
5) kekeliruan dalam menerapkan metode dan
kaidah, dan 6) kedangkalan pengetahuan tentang
materi uraian.

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

Memahami bahwa pada dasarnya al-Qur’an dan
hakikat ilmiah (sains) tidak bertentangan karena
keduanya bersumber dari Allah SWT. Karena
itu, memahami al-Qur’an dengan corak ilmiah
merupakah ijtihad yang baik dengan catatan
tidak memastikan dan tidak menjadikan produk
penafsiran ilmiah dengan mengatasnamkan al-
Qur’an,

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

Tidak menjadikan produk penafsiran ilmiah
sebagai akidah qur’aniyah atau keyakinan yang
wajib dipercaya oleh dirinya sendiri ataupun
orang lain. Karena itu, memaksakan produk
penafsiran ilmiah agar diyakini sebagai
kebenaran mutlak oleh orang lain ataupun
dirinya merupakan dosa besar.

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

Sebelum menafsirkan isyarat-isyarat ilmiah
dalam al-Qur’an harus dipahami bahwa fungsi
utama al-Qur’an adalah sebagai kitab petunjuk
dalam persoalan agama (akidah, syariat, akhlak)
dan bukan kitab sains. Sedangkan petunjuk
tersirat maupun tersurat tentang ilmu

Khas
Shihab

ljtihad Quraish
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pengetahuan  dalam  ayat-ayat  kawniyah
merupakan aspek yang melengkapi guna
mendukung fungsi al-Qur’an sebagai kitab

petunjuk (hudan). Karena itu, kajian tentang
tafsir ilmi harus diletakkan pada proporsi yang
lebih tepat sesuai dengan kemurnian dan
kesucian al-Qur’an dan sesuai pula dengan
logika ilmu pengetahuan itu sendiri.

Hasil penemuan ilmiah, percobaan dan
pengalaman para ilmuwan dapat dijadikan untuk
mengasah otak untuk membantu aktivitas
ta’ammul dan tadabbur al-Qur’an, serta untuk
membantu memperkaya pemikiran mufassir
dalam memahami arti ayat-ayat al-Qur’an tanpa
mempercayai setiap hipotesis atau pantangan,
dengan catatan tidak menafsirkan al-Qur’an
secara spekulatif atau terlepas dari kaidah-kaidah
penafsiran yang telah disepakati.

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

10

Tidak mengabaikan prinsip-prinsip dasar, kaidah
tafsir dan perangkat ilmu tafsir para pendahulu,
karena mereka membangun  metodologi
pemahaman demi kesinambungan ilmu walau
boleh direvisi dan disempurnakan. Tidak
mengabaikan tersebut, dalam arti tidak memulai
dari nol, karena hal itu bertentangan dengan sifat
ilmu  pengetahuan  bahkan  menghambat
kemajuannya. Juga tidak harus selalu membatasi
diri dengan hanya perangkat tafsir klasik. Selain
itu, tidak boleh merendahkan mufassir generasi
sebelumnya, serta tidak menganulir keabsahan
dari makna penafsiran sebelumnya yang bisa
saja benar di masanya atau di masa mendatang
jika dilihat dengan sudut pandang atau cara yang
lain. Karena itu, harus tetap memperhatikan
terlebih dahulu hasil penafsiran ulama terdahulu
sebagai acuan. Karena bagaimana pun
seperangkat sains yang digunakan juga tidak
mutlak kebenarannya dan tidak menutup
kemungkinan berubah seiring dengan
perkembangan zaman.

Khas
Shihab

ljtihad Quraish

yang  juga
memiliki  Kketerkaitan
dengan prinsip
penafsiran ilmiah Yusuf
Qaradawi, Khalid ‘Abd
al-Rahman al-‘Akk, dan
‘Abd  al-Hamid al-
Najjar,

11

Menggunakan fakta ilmiah yang sudah valid dan
mapan, serta menghindari teori-teori ilmiah yang

Memiliki
dengan

persamaan
prinsip
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masih bersifat hipotesis dalam menafsirkan ayat-
ayat kawniyah. Hanya saja jika menggunakan

penafsiran limiah Yusuf
Qaradawi, Khalid ‘Abd

teori ilmiah yang masih belum valid, harus | al-Rahman al-Akk,
diberi catatan untuk pembaca dan sekadar untuk | ‘Abd  al-Hamid al-
memperkaya pemikiran dan wawasan. Najjar,

12 | Tidak menjadikan al-Qur’an sebagai justifikasi | Memiliki ~ persamaan
teologis atas sains sehingga mendistorsi atau | dengan prinsip

memaksakan  penafsiran  al-Qur’an  yang
mengakibatkan lahir suatu makna yang tidak

penafsiran limiah Yusuf
Qaradawi, Khalid ‘Abd

dikehendaki oleh al-Qur’an. al-Rahman al-Akk,
‘Abd  al-Hamid al-

Najjar,
13 | Tidak tersandra oleh prakonsepsi teori-teori | Memiliki persamaan
ilmiah  sehingga terjerumus pada sikap | dengan prinsip

mencocok-cocokkan dengan tanpa dasar.

penafsiran llmiah Yusuf
Qaradawi, Khalid ‘Abd

al-Rahman al-* AKKk,

Ahmad Muhamad Fadil

14 | Memperhatikan kaidah-kaidah gramatika bahasa | Memiliki persamaan
Arab, sastra Arab, beserta cabang-cabangnya, | dengan prinsip
bahasa al-Qur’an dan perkembangan kosa-kata | penafsiran limiah Yusuf
al-Qur’an Qaradawi, Ahmad

Muhammad Fadil, ‘Abd
al-Hamid al-Najjar,
Khalid ‘Abd al-Rahman

al-‘ Akk

15 | Memperhatikan aspek munasabah dan konteks | Memiliki ~ persamaan
ayat (siyaq al-kalam) sehingga tidak dibenarkan | dengan prinsip
menafsirkan kosa-kata ayat, meski kosa-kata itu | penafsiran limiah Yusuf
memuat makna elemen-elemen alam semesta, | Qaradawi, Ahmad
jika kosa-kata tersebut berada dalam konteks | Muhammad Fadil, ‘Abd
ayat yang berbicara tentang alam ghaib, seperti | al-Hamid al-Najjar,
fasilitas surga dan semacamnya. Khalid ‘Abd

16 | Tidak mengklaim penafsirannya sebagai suatu | Memiliki persamaan
kebenaran yang sudah mutlak, final dan absolut | dengan prinsip

penafsiran llmiah Yusuf
Qaradawi, ‘Abd al-
Hamid al-Najjar,

17

Produk  penafsiran ilmiah  tidak  boleh
bertentangan dengan prinsip-prinsip dasar agama
dan tidak keluar dari koridor kaidah-kaidah tafsir
yang telah disepakati oleh para ahli yang

Memiliki persamaan
dengan prinsip
penafsiran ilmiah

Khalid ‘Abd al-Rahman
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memiliki otoritas dalam bidang tafsir. al-‘Akk, Abd al-Hamid
al-Najjar,

18 | Memperhatikan kesatuan antar ayat, dan | Memiliki persamaan

kesesuaian ayat sehingga menjadi satu tema | dengan prinsip

yang utuh (tafsir tematik). penafsiran ilmiah

Khalid Abd al-Rahman
al-‘Akk, ‘Abd al-Hamid

al-Najjar,
19 | Sebelum menafsirkan al-Qur’an memahami | Memiliki persamaan
karakteristik al-Qur’an dan Sains, bahwa sifat | dengan prinsip

kebenaran al-Qur’an adalah final dan absolut, | penafsiran ilmiah Abd
sedangkan kebenaran ilmu pengetahuan sains | al-Hamid al-Najjar,
memiliki karakteristik yang tidak mengenal kata | Yusuf Qaradawi

kekal, tentatif, relatif dan bisa berubah-berubah.
Karena itu, ayat-ayat al-Qur’an harus dijadikan
sebagai pijakan utama dalam penafsiran, bukan

teori ilmiah.
20 | Tidak menggeser makna hakiki al-Qur’an | Memiliki ~ persamaan
kepada makna majazi kecuali jika ada indikasi | dengan prinsip

kuat yang mengarah pada makna majazi | penafsiran ilmiah ‘Abd
sehingga tidak terjerumus pada mengalihkan | al-Hamid al-Najjar,
makna hakiki pada makna majazi dengan tanpa
memperhatikan kaidah yang berlaku pada
umumnya.

Dari tabel di atas dapat dijelaskan bahwa ditemukan dua puluh prinsip
penafsiran ilmiah Quraish Shihab. Dari kedua puluh prinsip tersebut, terdapat
sembilan prinsip yang menjadi ciri khas Quraish Shihab. Hal ini sebagai bentuk
pengembangan Quraish Shihab terhadap prinsip penafsiran ilmiah yang telah
dikemukakan oleh ulama kontemporer mazhab moderat, seperti Yusuf Qaradawi,
‘Abd al-Hamid al-Najjar, Khalid ‘Abd al-Rahman al-Akk dan Ahmad Fadil.

5. Metodologi Penafsiran limiah
a. Pendekatan Penafsiran Ilmiah M. Quraish Shihab

Baidan membagi pendekatan penafsiran menjadi dua macam, yaitu tafsir b7
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al-ma’thur (riwayah) dan tafsir bi al-ra’y (dirayah).®® Selanjutnya tafsir bi al-ra’y
dibagi menjadi tafsir b7 al-ra’y al-mahmud (terpuji) dan tafsir b7 al-ra’yi al-madhmum
(tercela). Tafsir bi al-ra’y al-mahmud adalah ketika menafsirkan dengan akal fikiran
seperti aktivitas ijtihad dan istimbat hukum dengan tetap memperhatikan kaidah
kebahasan dan kaidah penafsiran al-Qur’an. Sedangkan tafsir b7 al-ra’yi al-madhmum
adalah ketika menafsirkan al-Qur’an dengan akal fikiran semata-mata berdasarkan
kepentingan hawa nafsu dengan mengabaikan kaidah tata bahasa Arab dan kaidah
penafsiran.®

Sumber tafsir b7 al-ra’y al-mahmud, menurut al-Dhahabi sebagaimana dikutip
Anshori® terdiri dari lima sumber. Pertama, merujuk pada al-Qur’an itu sendiri
dengan cara mufasir meninjau dan meneliti secara detail serta mengumpulkan ayat-
ayat yang ada pada satu topik, kemudian membandingkan satu ayat dengan ayat yang
lain, sehingga ayat yang masih global di satu tempat, ditafsirkan dengan ayat pada
tempat yang lain. Kedua, merujuk pada hadith Nabi SAW. dan menghindari hadith
da‘ifdan mawdu‘. Karena itu, jika ada tafsir yang sahih dari Nabi SAW. maka tidak
boleh mengabaikannya dan tidak memenangkan pendapatnya sendiri. Ketiga,
merujuk pada pendapat sahabat yang sahih dan menghindari riwayat yang dusta.

Keempat, memperhatikan kaidah bahasa Arab. Dan kelima, produk tafsirnya tidak

8 Nashruddin Baidan, Metode Penafsiran A/-Qur’am; Kajian Kritis terhadap Ayat-ayat yang
Beredaksi Mirip, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2011), Cet. 2, 40-43.

8 Thameem Ushama, Metodologi Tafsir A/-Qur’an: Kajian Kritis, Objektif & Komprehensif, (Jakarta:
Riora Cipta, 2000), 15.

% Anshori, Tafsir bi Al-Ra’yi; Memahami Al-Qur’an Berdasarkan ljtihad (Jakarta: Gaung Persada
Press, 2010), 17-18.
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bertentangan dengan makna lahir ayat dan sesuai dengan kekuatan hukumnya.

Hasil analisa penulis terhadap produk penafsiran ilmiah Quraih Shihab dalam
Tafsir AlI-Misbah menyimpulkan bahwa pendekatan penafsiran ilmiahnya adalah
dengan memadukan antara tafsir b7 al-ra’y al-mahmud dan tafsir bi al-ma’tsur.
Kendati demikian, bentuk tafsir b7 al-ra’y lebih mendominasi dibandingkan dengan
tafsir b7 al-ma’tsur. Hal ini dapat dibuktikan setelah penulis mencermati sumber-
sumber penafsiran yang digunakan oleh Quraish Shihab ketika menafsirkan ayat-ayat
kawniyah dalam Tafsir AI-Misbah.

Adapun sumber penafsiran ilmiah yang digunakan dalam 7afsir Al-Misbah
dapat dikategorikan menjadi empat macam, yaitu:

1) Sumber dari al-Qur’an, Hadith Nabi, Pendapat Sahabat dan Tabiin.

Sumber penafsiran ilmiah Quraish Shihab yang berasal dari al-Qur’an antara
lain, terdapat dalam surah al-A‘raf [7] ayat 54 ketika Quraish Shihab menafsirakan
lafal, (24) pada ayat tersebut.”* Menurutnya, ada sebagian yang memahami makna
lafal, (-4) dengan menggunakan surah al-Hajj [22]: 47 yang redaksinya menjelaskan
bahwa satu hari menurut perhitungan Allah SWT. adalah seperti seribu tahun dalam
perhitungan manusia. Menurut Quraish Shihab, jika penciptaan alam merujuk pada
qgudrah-Nya, maka hal itu tidak memerlukan waktu, karena Allah dalam menciptakan
apapun cukup dengan kun fayakun-Nya dan cukup hanya dengan sekejap mata

sebagaimana kandungan surah Yasin [36]: 82 dan al-Qamar [54]: 50, yang. Selain itu,

%1 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 4, 138.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah
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sumber penafsiran yang didasarkan pada al-Qur’an terdapat pada surah al-Hajj [22]:
5. Menurutnya, fase ketuaan (11'“5) pada ayat tersebut tidak dijelaskan secara eksplisit
sehingga ia menafsirkannya sesuai dengan kandungan surah al-Ghafir [40]: 67.%

Kemudian, sumber rujukan Quraish Shihab yang berasal dari hadith nabi, di
antaranya ketika ia menafsirkan surah al-Qamar [54]: 1 dengan menjelaskan makna
lafal, (}133\ Gl) berdasarkan hadith sahih sebagaimana teks berikut,

Suatu ketika pada masa Nabi SAW, bulan pernah terbelah dua. Sahabat Nabi
Ibn Mas‘ud, berkata bahwa suku Quraish di Makkah meminta bukti kepada
Nabi Muhammad SAW. atas kebenaran risalah beliau dengan membelah bulan.
Maka Allah mengabulkan permintaan itu dan bulan pun terbelah menjadi dua
bagian, sebelah terlihat dari sebelah kanan Gua Hira’ dan belahan kedua di
sebelah kirinya. (HR. Bukhari). Riwayat menyangkut peristiwa ini sangat
populer. Sekian banyak sahabat Nabi SAW. memberitakannya antara lain, Anas
Ibn %\?/)[élik, Ibn ‘Umar, Hudzaifah, Jubayr Ibn Mut‘im, Ibn ‘Abbas dan lain-
lain.

Selain itu, penafsiran Quraish Shihab yang bersumber dari hadith adalah
ketika ia menafsirkan redaksi kalimat, (Gl :las 448) dalam surah al-Nahl [16]: 69.
Menurutnya, sementara ulama memahami madu adalah obat bagi segala macam
penyakit. Pendapat ini didukung hadith yang diriwayatkan Bukhari dan Muslim dari
sahabat Abu Sa‘id al-Khudri. Hadits ini menjelaskan, ada sahabat yang mengadu
pada nabi tentang saudaranya yang sakit perut. Lalu, Nabi Muhammad menyarankan
untuk meminum madu. Namun, setelah saran tersebut dilaksanakan, ternyata masih

belum sembuh. Kemudian, ia mengadu lagi pada nabi untuk yang kedua kalinya dan

nabi tetap menyarankan untuk meminum madu. Hanya saja ia tetap tidak sembuh.

%2 |pid., Vol. 8, 157.
% bid., Vol. 13, 224.
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Kemudian, setelah meminum madu atas saran nabi yang ketiga kalinya, orang
tersebut dapat sembuh dengan perantara meminum madu.*

Selanjutnya, sumber penafsiran ilmiah Quraish Shihab yang berasal dari
sahabat nabi, antara lain dalam surah ‘Abasa [80]: 31, ketika ia menafsirkan lafal,
(\ﬁ). la menyatakan bahwa kebanyakan ulama memaknai lafal tersebut dengan arti
“rerumputan”. Akan tetapi, Abu Bakar tidak menafsirkan lafal tersebut secara lebih
lanjut sebagaimana pada teks berikut,

Diriwayatkan bahwa Sayyidina Abu Bakar ra. ditanyai tentang makna kata ini,
lalu beliau menjawab: “Langit apa tempat aku berlindung, bumi apa tempat aku
berpijak, kalau aku mengucapkan menyangkut kitab Allah sesuatu yang tidak
kuketahui.” Ucapan serupa dikemukakan oleh ‘Umar Ibn al-Khattab ketika
beliau membaca ayat-ayat di atas. Beliau berkata: “Semua ini telah kita ketahui,
tetapi apakah “abban” itu?" Lalu, beliau mengangkat tongkat yang dipegangnya
dan berkata: “Inilah (yakni upaya mencari apa yang tidak dapat diketahui) yang
merupakan pemaksaan. Tidak ada celaan bagimu, wahai putra Ibu ‘Umar,
(maksud beliau dirinya sendiri) jika tidak mengetahui apakah “abban” itu. Lalu,
beliau mengarah kepada siapa yang di sekelilingnya seraya berkata: “ikutilah

apa yang dijelaskan kepada kamu dari yang tercantum dalam kitab suci ini dan
amalkanlah, dan apa yang kamu tidak ketahui, serahkanlah kepada Tuhan.”®

Kemudian, sumber penafsiran ilmiah yang dirujuknya dari sahabat nabi
sekaligus tabiin, antara lain terdapat dalam surah al-Anbiya’ [21]: 30. Menurut
Quraish Shihab, sebagian ulama menafsirkannya bahwa langit dan bumi pada
awalnya merupakan satu gumpalan yang terpadu, hujan tidak turun dari langit dan di
bumi tidak ditumbuhi pepohonan. Kemudian Allah membelah langit dan bumi

sehingga hujan turun dan bumi pun menumbuhkan pepohonan.® Quraish Shihab

* 1bid., Vol. 6, 649.
% Ibid., Vol. 15, 87.
% bid., Vol 8, 41.
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tidak menyebut nama sahabat dan tabiin secara eksplisit pada penafsirannya tersebut,
namun berdasarkan hasil penelusuran penulis, mereka adalah sahabat Ibn Abbas dan
tabiin yang bernama ‘Atiyah al-Awfi.%’
2) ljtihad M. Quraish Shihab

Istilah ijtihad yang dimaksud dalam pembahasan ini, bukanlah pengertian
ijtihad dalam terminologi usul/ figh. Dalam konteks ilmu tafsir, khususnya dalam
pembahasan tafsir bi al-ra’y, ijtihad diartikan sebagai upaya kesungguhan mufassir
untuk memahami teks al-Qur’an dengan cara menyingkap maksud kata dan makna
yang terkandung di dalamnya, baik berupa hukum syariat, hikmah, nasihat, contoh
teladan dan lain sebagainya.”® Kemampuan ijtihad Quraish Shihab terlihat dari
keahliannya dalam menerapkan prinsip-prinsip dan kaidah penafsiran, analisis
kebahasaan, teknik dalam mengkritik dan mengomentari sumber penafsiran yang
dianggapnya tidak tepat, dalam mengaitkan antara satu ayat dengan ayat yang lain,
dalam mengkomparasikan, memilih dan mentarjih aneka pendapat ulama, dalam
merefleksikan penalaran, analogi dan logika, serta dalam mengkontekstualisasikan
makna ayat dengan tetap berpegang pada koridor kaidah-kaidah penafsiran.

Salah satu bentuk ijtihad Quraish Shihab dalam menafsirkan al-Qur’an
dengan corak tafsir ilmi banyak ditemui dalam 7afsir Al-Misbah. Misalnya, pada
Surah al-Nahl [16]: 79,

Itulah faktor-faktor yang menjadikan burung dapat terbang. tetapi jangan duga
bahwa faktor-faktor itu berdiri sendiri, terlepas dari kuasa dan kehendak Allah

" 1bn Kathir, Taf$ir al-Qur’an, Vol. 3, 160-161.
% Abd al-Rahman al-*Akk, Usul al-Tafsir, 176-177.
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SWT. Ketika ayat ini menyatakan bahwa Allah yang memudahkan burung
terbang dan tidak ada yang menahannya selain Allah, kemudahan dan penahan
itu bersumber dari-Nya dengan menganugerahkan kepada burung potensi
tersebut serta menciptakan hukum-hukum yang sesuai bagi burung untuk dapat
terbang. Tanpa anugerah itu akan sulit, bahkan mustahil burung dapat terbang.
Bukankah ‘Abbas Ibnu Fernas (W. 274 H), filosof Muslim, sastrawan, dan ahli
llmu Falak itu, manusia pertama yang berusaha terbang dan membuat sayap
bagi dirinya dan mencoba terbang. justru jatuh dan remuk badannya? Ini karena
Allah tidak memudahkan bagi manisia untuk terbang dalam arti tidak
memberinya potensi dalam dirinya untuk mampu terbang tanpa bantuan alat
yang melekat pada dirinya serta terbawa sejak lahir.*°

Teks di atas merupakan produk penafsiran Quraish Shihab yang bersumber
dari ijtihad nalarnya dalam menafsirkan bagaimana burung dapat terbang di angkasa
dengan mudah yang kemudian dilengkapi dengan contoh pendukung. Selain itu,
ijtihadnya juga terlihat dalam mengkontekstualisasikan ayat kawniyah seperti pada
Q.S. al-*Adiyat [100]: 1-5.

Ayat-ayat di atas dipahami dalam arti gambaran tentang dadakan kehadiran
Kiamat. Seperti dadakan serangan tentara berkuda di tengah kelompok yang
merasa diri kuat, tetapi ternyata mereka diporakporandakan. Permisalan yang
dikemukakan ayat-ayat di atas boleh jadi tidak berkenan atau berkesan di hati
sebagian orang yang hidup pada abad ke-20 ini. Abad ini adalah abad peluru
kendali, senjata nuklir, dan perang bintang sehingga dapat saja kesan itu
mengantar kepada pernyataan bahwa apa yang diungkapkan al-Qur’an sudah
ketinggalan zaman. Kita tidak dapat mengabaikan kesan tersebut, namun pada
saat yang sama, kita harus menyadari bahwa seandainya ayat-ayat di atas
menggambarkan mendadaknya Kiamat dengan gambaran yang dikenal atau
dapat berkesan di hati generasi abad ke-20 ini, pasti gambaran tersebut tidak
akan dipahami oleh mereka yang hidup pada masa turunnya al-Qur’an. Di sisi
lain, tidak mustahil gambaran yang mengesankan generasi abad ke-20 akan
dinilai oleh generasi abad ke-21 dan 22 nanti sebagai gambaran yang
ketinggalan zaman pula. Karena itu, penulis menyarankan kepada semua pihak
yang membaca al-Qur’an agar tidak bersifat egoistik dengan mengharapkan
gambaran serta petunjuk-petunjuk al-Qur’an ditujukan untuk dirinya atau
generasinya saja. Al-Qur’an turun kepada masyarakat abad ke-6, juga abad ke-

% shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 6, 676.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah

311

20 dan abad-abad selanjutnya.'®

Teks di atas merupakan salah satu bentuk ijtihad Quraish Shihab dalam
menafsirkan surah al-*Adiyat secara lebih kontekstual dengan nalar ijtihadnya yang
diselaraskan dengan kondisi zaman dan sesuai dengan perkembangan ilmu
pengetahuan. Demikian juga, pada surah Yunus [12]: 92, Quraish Shihab
memperkuat penafsirannya berdasarkan hasil pengatamatannya sendiri tentang mumi
Fir’aun yang hidup pada masa Nabi Musa. Menurutnya, warna fir’aun tersebut
nampak berbeda dengan mumi-mumi Fir’aun yang lain.’* Selain itu, ijtihadnya juga
terlihat ketika Quraish Shihab mengutip informasi ilmiah dari Koran terkemuka
Mesir yang terbit pada kamis, 26 Syawal 1422 H (10 Januari 2002 M) dengan
mengutip siaran CNN di Amerika pada hari senin sebelumnya (7 Januari 2002)
untuk penjelasan tambahan dalam menafsirkan surah Fussilat [41]: 9-10.*% Juga, ia
menafsirkan surah al-Furqan [25]: 53 berdasarkan kesimpulannya dari hasil Seminar
Internasional IImuwan Muslim tentang Mukjizat al-Qur’an dan al-Sunnah tahun 1994
di Bandung.'®
3) Sumber penafsiran dari ulama klasik dan modern

Berdasarkan hasil dokumentasi terhadap produk penafsiran ilmiah Quraish
Shihab pada bab pembahasan sebelumnya, penulis mendapati Quraish Shihab banyak

merujuk pada produk penafsiran ulama Kklasik dan kontemporer, baik untuk

100 1bid., Vol. 15, 542-543.
101 |pid., Vol. 5, 497.
192 Ipid., Vol. 12, 20.
103 |pid., Vol. 9, 114.
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memperkuat dan mendukung ijtihadnya, mengkritik, membandingkan, memperkaya
penafsiran, maupun untuk memberikan kesan dan pesan kepada para pembaca bahwa
terdapat perbedaan dan aneka penafsiran di kalangan mufassir maupun ilmuwan.

Mufassir klasik yang dirujuk Quraish Shihab dan disebut namanya secara
jelas, antara lain adalah al-Tabari pada Q.S. al-Tin [95]:1-3.2%* Selain itu, ia juga
mengutip pendapat al-Ghazali, Fakruddin al-Razi, Ibnu Rushd, Abu al-Hasan ‘Ala’
al-Din ‘Ali bin Muhammad al-Khazin, Ibn Taymiyah, Jalal al-Din al-Suyuti, dan
Abu Ishaq al-Shatibi. Bahkan, ia juga mengutip israiliyah dari Perjanjian Baru dan
Perjanjian Lama sebagai bahan perbandingan sebagaimana terdapat dalam surah al-
Tin [95]: 1-3 dan Q.S. Qaf [50]: 38.1%®

Sedangkan mufassir dan ulama modern yang dirujuk Quraish Shihab dan
disebut namanya secara jelas, di antaranya adalah Muhammad ‘ Abduh, Bint al-Shati’
‘Aishah ‘Abd Rahman, Ibrahim al-Biqa‘i, Sayyid Qutb, Husayn Tabataba’i,
Mutawalli al-Sha‘rawi, Tahir Ibn ‘Ashur, Jamal al-Din al-Qasimi, Ahmad Mustafa
al-Maraghi, ‘Abd al-Hamid al-Zanjani dan mufassir 7afsir al-Muntakhab.
4) Sumber penafsiran dari limuwan Muslim dan limuwan Barat

lImuwan muslim yang dirujuk Quraish Shihab sebagai sumber-sumber
penafsiran ilmiahnya dan disebut namanya secara jelas dalam 7afsir Al-Misbah, di

antaranya adalah ‘Abbas Ibn Fernas, Mustafa Mahmud, Zaghlul al-Najjar dan

Muhammad Ibrahim al-Sumayh. Sedangkan ilmuwan Barat yang dirujuk dan disebut

104 |bid., Vol. 15, 432.
195 |pid., Vol. 13, 51.
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namanya secara jelas antara lain, Maurice Bucaile, Loret (Purbakalawan), M. Eliot
Smith. Selain itu, ia juga menyebut komunitas profesi bidang keahlian saintifik
seperti, pakar embriolog, ahli biologi, astronom, ahli bedah, pakar Ilmu Kelautan,
ilmuwan, dan lain sebagainya.

Demikianlah uraian-uraian tentang sumber penafsiran ilmiah Quraish Shihab

yang secara lebih mendetail adalah sebagaimana dalam tabel berikut:

Tabel 4.5
Sumber Penafsiran llmiah M. Quraish Shihab dalam 7afsir Al-Misbah
No. | Surah dan Ayat Sumber Penafsiran Rujukan
Q.S. al-Hajj [22]: 47
1 | Q.S.al-A‘raf [7]: 54 al-Qur’an Q.S. Yasin [36]: 82
Q.S. al-Qamar [54]: 50
2 | Q.S. al-Hajj [22]: 5 al-Qur’an Q.S. al-Ghafir [40] :67
3 | Q.S. al-Qamar [54]: 1 | Hadith Nabi Al-Bukhari
4 | Q.S. al-Nahl [16]: 69 | Hadith Nabi Al-Bukhari dan Muslim
. ) . Abu Bakar
5 | Q.S. ‘Abasa [80]: 31 | Sahabat Nabi ‘Umar bin Khattab
Sahabat Nabi ‘Abdulah bin ‘Abbas
Tabiin ‘Atiyah al-Awfi
Q.S. al-Anbiya’ [21]: . . Al-Tabari
6 30 Mufassir Klasik Ibn Kathir
. Husayn Tabataba’i
Mufassir Modern Mufassir al-Muntakhab
ljtihad Quraish Quraish Shihab
7 | Q.S. al-Nahl [16] Shihab
8 Q.S. al-‘Adiyat [100]: | Ijtihad Quraish Quraish Shihab
1-5 Shihab
ljtihad Quraish Quraish Shihab
Shihab
(e Q.S. Yasin [36]: 65
9 |Qs. Yinus[l2:92 | A-Quran Q.S. Ghafir [40]: 43 & 46
Mufassir Modern Tahir Ibn ‘Ashur
lImuwan Modern Maspero
Loret
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M. Eliot
Maurice Bucaille
Tahir Ibn ‘Ashur
10 Q.S. al-Furqgan [25]: Mufassir Modern Mufassir al-Muntakhab
53 Sayyid Qutb
IImuwan Modern M. Ibrahim al-Sumayh
Mufassir Modern Jamal al-Din al-Qasimi
11 | Q.S. al-Tin [95]: 1 Al-Maraghi
Mufassir Klasik Al-Tabari _
) ) . Tahir Ibn ‘Ashur
19 ?()S Fussilat [41]: 9- | Mufassir Modern Sayyid Qutb
IImuwan Modern Zaghlul al-Najjar
Mufassir Klasik Fakhr al-Din al-Razi
_ ‘ , Q.S. al-Hajj [22]: 47
13 | Q.S. Yunus [10]: 3 al-Qur’an Q.S. al-Ma‘arij [70]: 4
Mufassir Modern Sayyid Qutb
_ ) . Hanafi Ahmad
14 | Q.S. Yunus [10]: 5 Mufassir Modern Al-Sha‘rawi
M. ‘Abduh
Mufassir Modern Sayyid ngb
al-Sha‘rawi
15 | Q.S. al-Fil [105]: 3-5 Tahir Ibn ‘Ashur
al-Qur’an 3Qgs al-Dukhan [44]: 38-
Ulama Klasik Ibn Taymiyah

Dengan demikian, berdasarkan tabel di atas dapat dijelaskan bahwa sumber

penafsiran ilmiah Quraish Shihab sangatlah beragam, mulai dari al-Qur’an, al-

Hadith, sahabat nabi, tabiin, mufassir klasik dan modern, ulama klasik dan modern,

ilmuwan Klasik dan modern, serta ijtihad penafsirannya sendiri. Dengan demikian

dapat disimpulkan bahwa pendekatan atau sumber penafsiran ilmiah Quraish Shihab

adalah dengan memadukan antara pendekatan riwayah dan dirayah, sekalipun

pendekatan dirayahnya lebih mendominasi dalam praktik penafsiran ilmiahnya.
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b. Metode Penafsiran limiah M. Quraish Shihab

‘Abd Hayy al-Farmawi™ mengklasifikasikan metode penafsiran al-Qur’an
menjadi empat macam, yaitu metode tahlili, ijmali, mugaran dan mawdu‘i. Dengan
mengacu pada klasifikasi tersebut, penulis menyimpulkan bahwa metode penafsiran
ilmiah Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah adalah dengan mengkombinasikan
keempat metode tersebut dengan kadar porsi yang berbeda-beda sesuai dengan
konteks dan kebutuhannya dalam menyingkap makna dari ayat-ayat kawniyabh.

Dari keempat metode tersebut, metode tah/ili dan ijmali merupakan dua
metode yang sangat dominan dalam praktik penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam
Tafsir AI-Misbah. Metode tahlili digunakan Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat-
ayat kawniyah, karena memang Kitab tafsir tersebut disusun sesuai tertib mushaf. la
menafsirkan ayat kawniyah dengan menjelaskan kandungan maknanya dari berbagai
aspeknya, mulai dari makna kosa kata, makna ayat, munasabah, asbab al-nuzul ayat
jika memang ada dan lain sebagainya. Sedangkan penggunaan metode /jmali terlihat
setiap kali ia menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan menafsirkan ayat tersebut
secara ijmali (global) yang kebiasaannya terdapat di permulaan paragraf penafsiran
dalam bentuk terjemahan ayat yang ditulis dengan huruf italic (miring) dan diselat-
selati dengan penjelasan tafsirnya.

Sementara itu, metode mawdu7 yang diterapkan Quraish Shihab adalah

dengan cara mengaitkan ayat-ayat kawniyah tersebut dengan kluster atau kelompok

106 < Abd Hayy al-Farmawi, a/-Bidayah fi Tafsir al-Mawdi ‘i, Dirasah Manhajiyah Mawdii Tyah (Mesir:
Maktabah al-Jumhuriyah, 1976), 17.
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ayat dalam tiap-tiap surah. Dalam Tafsir Al-Misbah, semua ayat pada masing-masing
surah dibagi menjadi beberapa kelompok sesuai dengan tema pokok dari tiap-tiap
ayat. Misalnya, surah al-Rahman [55] ayat 33 ditempatkan pada kelompok yang ke-2
dalam surah al-Rahman.'”” Demikian juga, penerapan metode ini sejalan dengan
pernyataan Quraish Shihab bahwa salah satu misinya adalah untuk menampilkan
secara tematik tema pokok dan tujuan dari tiap-tiap surah al-Qur’an yang berjumlah
sebanyak 114 surah.'® Selain itu, metode ini diterapkan dengan cara mengaitkan
antara ayat yang sedang ditafsirkannya tersebut dengan ayat lain yang masih memiliki
keterkaitan makna dengan cara mengutip dan menampilkan ayat tersebut dalam
lembaran pembahasan ayat yang sedang ditafsirkan, atau dengan cara
mempersilahkan pembaca untuk merujuk pada ayat yang menurutnya memiliki
keterkaitan makna dengan penafsiran ayat tersebut, baik dengan penjelasan tersendiri
atau ditampilkan dalam bentuk catatan kaki.

Hal semacam ini seringkali penulis temui dalam proses penelitian. Semisal
untuk memahami produk penafsiran ilmiah Quraish Shihab tentang “proses dan
penciptaan alam semesta” secara utuh, maka, hemat penulis tidaklah cukup hanya
dengan meneliti produk tafsirnya pada Q.S. al-Anbiya’ [21]: 30. Di sana, hanya
terdapat sebagian produk penafsiran tentang teori gumpalan yang menyatu dan teori
Big Bang yang merupakan fase pertama dan fase kedua penciptaan alam semesta.

Untuk fase penciptaan yang ketiga, yakni fase dukhan, terdapat pada produk

197 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 303-304.
198 Ibid., Vol. 1, xiv.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah

317

penafsiran ilmiahnya dalam surah Fussilat [41] ayat 9-12. Sedangkan fase keempat,
kelima, dan keenam dari penciptaan alam semesta, ada pada penafsiran ilmiahnya
dalam surah al-Sajdah [32]: 4. Kemudian, untuk memahami argumentasi teori Big
Bang adalah dengan memahami teori expanding Universe yang mana penafsiran
tentang hal itu dijelaskan dalam surah al-Dhariyat [S1] ayat 47. Selanjutnya, untuk
memahami produk tafsirnya yang berkaitan dengan masa penciptan alam semesta
terdapat pada beberapa ayat dalam jilid atau surah yang berbeda, seperti Q.S. al-A‘raf
[7]: 54, Q.S. al-Sajdah [32]: 4, Q.S. Yunus [10]: 3, Q.S. Hud [11]: 7, Q.S. Qaf [50]:
38, Q.S. al-Hadid [57]: 4, dan Q.S. al-Furqan [25]: 59.*%

Selanjutnya, metode mugqgaran seringkali diterapkan oleh Quraish Shihab
dalam proses menyajikan aneka perbedaan penafsiran ulama atas tafsir suatu ayat.
Salah satu contohnya adalah penafsirannya dalam surah al-Fil. Di sana, ia
membandingkan produk penafsiran M. ‘Abduh, Sayyid Qutb, al-Sha‘rawi dan Ibnu
‘ Ashur tentang pendapat mereka masing-masing terhadap makna kandungan surah al-
Fil ayat 3-5 yang berbicara tentang peristiwa tentara bergajah yang hendak
menghancurkan kakbah.'° Selain itu, metode ini terdapat dalam surah al-Tin [95]
ayat 1-3. Di sana, ia menyajikan secara komparatif aneka produk penafsiran ulama,
seperti al-Qasimi, al-Tabari, al-Maraghi, Ibn ‘Ashur, dan Ibn Taymiyah, terkait

makna dari lafal, a/-7in dan Zaitun.

19 Untuk produk penafsiran ilmiah Quraish Shihab tentang proses penciptaan alam semesta secara
tematik terdapat dalam pembahasan bab sebelumnya.
119 shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 15. 619-625.
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c. Teknis Penafsiran limiah M. Quraish Shihab

Adapun langkah-langkah teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam
menafsirkan ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah sebagaimana hasil
pengamatan penulis adalah sebagai berikut:

1) Teknis penafsirannya dimulai dengan menulis teks ayat kawniyah sesuai dengan
tempat ayat dalam urutan tertib mushaf dan sesuai dengan kelompok ayat yang
telah diklasifikasikannya secara tematik dalam 7afsir Al-Misbah.

2) Menerjemahkan makna ayat secara harfiah dengan ditulis italic (miring) dengan
font yang berbeda dan diberi dua tanda kutip.

3) Menjelaskan munasabah (keterkaitan) ayat dengan ayat sebelumnya dan
menyebutkan asbab al-nuzul ayat, jika memang ada sebab turunnya.

4) Menafsirkan ayat kawniyah secara global (ijmali) dengan cara menjelaskan
maksud tafsir ayat pada matan teks terjemahan, di sisi kanan atau kiri teks
terjemahan dengan font normal tegak lurus.

5) Membahas makna kosa-kata ayat atau kalimat yang masih samar, baik secara
etimologi, maupun makna terminologinya dengan merujuk pada para ahli bahasa
Arab, mufassir klasik dan modern, ilmuwan klasik dan modern, ataupun dengan
ijtihadnya sendiri.

6) Tidak terlalu banyak menyajikan persoalan gramatika bahasa Arab (nahwu, sarraf,
balaghah) dan perbedaan versi bacaan (gira’at) dari suatu ayat.

7) Menafsirkan maksud ayat kawniyah, adakalanya berdasarkan ayat al-Qur’an,
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hadith, pendapat sahabat, pendapat tabiin, mufassir klasik dan modern, ilmuwan
klasik dan modern, ijtihad Quraish Shihab sendiri, dan atau merujuk pada fakta
ilmiah dan teori ilmiah yang diinformasikan oleh mufassir atau ilmuwan modern.

8) Tidak sampai masuk pada persoalan paling detail, atau soal-soal yang bersifat
parsial tentang ilmu pengetahuan. Jikalaupun ada hanya dijadikan untuk
memperkaya wawasan para pembaca.

9) Pada ayat-ayat tertentu, ia menganjurkan pembaca agar merujuk pada produk
penafsirannya yang terdapat pada ayat lain yang masih memiliki keterkaitan
dengan ayat tersebut, atau karena tema ayat tersebut sudah ditafsirkannya secara
panjang lebar pada ayat sebelumnya.

10) Dalam menyajikan penafsiran ilmiahnya seringkali Quraish  Shihab
menggunakan metode diskusi antara beberapa mufassir yang dirujuknya. Seolah
ia mengajak diskusi mufassir-mufassir lainnya dengan cara menghadirkan
pendapat-pendapat mereka untuk bersama-sama mengkaji ayat yang sedang
ditafsirkannya.

11) Tidak menampilkan satupun gambar-gambar tentang alam semesta ataupun
tabel-tabel dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah"'*

12) Pada umumnya, tidak hanya menafsirkan ayat kawniyah dengan corak tafsir ilmi,

U Dalam Tafsir Al-Misbah tidak ada satupun gambar—gambar alam semesta dan semacamnya,
berbeda dengan karya tafsir ilmi Zaghlul al-Najjar, yang berjudul Tafsir al-Ayat al-Kawniyah i
al-Qur’an al-Karim dan karya Tantawy Jawhari, al-Jawahir fi TafSir al-Qur’an. Dalam kedua kitab
tersebut terdapat banyak gambar-gambar yang berkaitan dengan alam semesta. Meski demikian,
dalam karya Quraish Shihab yang berbentuk buku ilmiah yang secara spesifik membahas tentang
ayat-ayat kawniyah secara tematik, ia juga menampilkan gambar-gambar tentang alam semesta dan
sejenisnya sesuai dengan kebutuhan untuk lebih memperjelas kepada pembaca. Buku tersebut
berjudul “Dia Di Mana-Mana, ” Tangan” Tuhan di Balik Setiap Fenomena .
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melainkan juga menyajikan produk corak tafsir yang lain.

13) Seringkali di akhir penafsiran atau di pertengahan penafsiran ilmiahnya, ia
memberikan penegasan dan peringatan kepada pembaca agar tidak menjadikan
produk penafsiran ilmiah tersebut sebagai akidah qur’aniyah dan tidak
mengatasnamakan al-Qur’an sebagali justifikasi teologis atas sains.

Demikianlah teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab berdasarkan hasil
pengamatan penulis dalam Tafsir Al-Misbah. Penulis menilai Quraish Shihab cukup
konsiten dalam mengimplementasikan dan mengaplikasikan langkah-langkah teknis
penafsirannya dengan tetap menjaga karakteristik dan sakralitas dari sebuah Kitab
tafsir sehingga kitab tersebut tidak sampai terkesan mirip dengan buku-buku ilmiah,
ataupun ensiklopedi ilmu pengetahuan.

B. Tipologi Penafsiran Ilmiah M. Quraish Shihab

Dalam kajian tafsir kontemporer, para pakar mengklasifikasikan tipologi
penafsiran secara berbeda-beda. Routraud Wielandt sebagaimana dikutip Sahiron
membagi pemikiran tafsir modern dan kontemporer menjadi enam tipologi. Pertama,
penafsiran berbasis rasionalisme-pencerahan (enlightenment). Kedua, penafsiran
berbasis sains modern. Ketiga, penafsiran berbasis sastra-kebahasaan. Keempat,
penafsiran berbasis historitas teks al-Qur’an. Kelima, penafsiran berbasis klasik-

tekstualitas, dan keenam, penafsiran tematik.***Sementara itu, Sahiron memetakannya

12 gahiron Syamsuddin, Hermeneutika dan Pengembangan Ulumul Qur’an (Yogyakarta: Pesantren
Nawesea Press, 2017), 51-52.
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menjadi tiga tipologi pemikiran tafsir, yaitu aliran quasi-obyektivis konservatif, aliran
subyektifis dan aliran quasi-obyektivis progresif.***

Abdullah Saeed, mengklasifikasikan tipologi tafsir berdasarkan sudut pandang
periodeisasi waktu menjadi dua periode penafsiran, yaitu periode pra modern dan
periode modern. Selain itu, ia juga mengklasifikasikan tipologi penafsiran dari sudut
pandang pendekatan penafsirannya menjadi dua macam, yaitu tipologi pendekatan
kontekstual (contextualist approach) dan pendekatan tekstual (textualist
approach).™*

Pendekatan kontekstual adalah pendekatan penafsiran yang melihat bahwa al-
Qur’an merupakan pedoman praktis yang seharusnya ditafsirkan secara berbeda
sesuai dengan perubahan dan kebutuhan masyarakat sepanjang tidak bertentangan
dengan hal-hal fundamental dalam Islam. Tafsir kontekstual di samping
menggunakan perangkat-perangkat internal teks dalam menafsirkan al-Qur’an juga
mempertimbangkan perangkat eksternal teks, berupa “konteks makro” seperti,
konteks situasi sosial, ekonomi, politik, intelektual, dan kultural dari saat proses
pewahyuan al-Qur’an sekaligus mempertimbangkan situasi dan kondisi saat
penafsiran dilakukan.'*®

Selanjutnya, pendekatan tekstual oleh Abdullah Saeed dibagi menjadi dua

tipologi, yaitu hard textualism dan soft textualism. Pendekatan hard textualism

(tekstualisme keras) merupakan paradigma penafsiran yang titik tekannya lebih

3 bid., 51-57.
11: Abdullah Saeed, Al-Qur’an Abad 21: Tafsir Kontekstual, (Bandung: Mizan, 2015), 11-12.
Ibid., 43.
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mengacu pada makna literal teks dan berbasis riwayat. Tipologi ini mempraktikkan
pemahaman makna teks secara kaku dengan tanpa mempertimbangkan dari
kompleksitas makna. Sedangkan soft textualism (tekstualisme Ilunak) tidak
sepenuhnya terpaku pada teks atau kajian linguistik dan riwayat yang kaku, tetapi
juga memungkinkan kelenturan penafsiran dengan mempertimbangkan sejumlah
elemen kontekstual dengan tetap mempertahankan makna berbasis riwayatnya.™'®

Terdapat empat indikator dari pendekatan tekstual menurut Abdullah
Saeed.'"Pertama, produk penafsiran yang menggunakan pendekatan berbasis
linguistik, kedua, pendekatan berbasis logika-teologis, ketiga, pendekatan berbasis
tasawuf dan keempat, pendekatan berbasis riwayat.

Di era kontemporer, tipologi penafsiran kontekstual lebih banyak mendapat
perhatian dari mufassir modern. Pendekatan ini berangkat dari suatu pandangan
bahwa hakikat tafsir merupakan produk pemikiran seorang mufassir dalam merespon
kehadiran kitab suci al-Qur’an. Dengan demikian, tafsir merupakan produk dialektika
antara teks, pembaca dan konteks. Karena itu, betapapun teks kitab al-Qur’an adalah
suci, akan tetapi produk tafsir atas teks, tidaklah suci sehingga kebenarannya tidak
absolut alias relatif dan nisbi. Bahkan produk tafsir masa lalu, jika memang sudah
tidak relevan dengan zaman sekarang, boleh dikritisi ataupun didekonstruksi.*®

Berdasarkan uraian-uraian di atas, untuk menganalisis tipologi penafsiran

ilmiah Quraish Shihab dalam 7afsir Al-Misbah, penulis menggunakan teori tipologi

1% 1bid., 38.
"7 1bid., 30.
118 Abdul Mustagim, Pergeseran Epistemologi Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka Belajar, 2008), 18.
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penafsiran Abdullah Saeed. Setelah penulis melakukan analisis terhadap produk
penafsiran ilmiah Quraish Shihab sebagaimana yang disajikan pada pembahasan
sebelumnya, dapat disimpulkan bahwa karakteristik tipologi penafsiran ilmiah
Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah, terbagi menjadi dua macam
tipologi penafsiran ilmiah. Pertama, dengan cara mengintegrasikan antara pendekatan
kontekstual dan pendekatan tekstual. Kedua dengan cara memberikan 7 tipe teknis
penafsiran ilmiah.
1. Tipologi Integrasi Penafsiran limiah

Tipologi penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah yang
pertama adalah dengan cara menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan pendekatan
kontekstual dan tekstual secara bersamaan. Dengan kata lain, setiap kali menafsirkan
ayat kawniyah, ia menggunakan pendekatan kontekstual sekaligus pendekatan
tekstual. Quraish Shihab tidak hanya mengadopsi sumber penafsiran kontekstual,
namun, pada saat yang sama juga menampilkan sumber penafsiran tekstual. la tidak
hanya mengadopsi produk penafsiran modern, melainkan juga menampilkan produk
penafsiran Kklasik, bahkan tidak hanya menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan corak
ilmiah, akan tetapi juga dengan corak lainnya. Di samping itu, ia juga tidak hanya
mengemukakan pandangan penafsiran mufassir yang pro tafsir ilmi, melainkan juga
pandangan pihak kontra tafsir ilmi.

Tipologi integrasi penafsiran Quraish Shihab yang mengadopsi teori-teori

ilmiah, antara lain diterapkannya dalam menafsirkan surah al-Anbiya’ [21] ayat 30,
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“Dan apakah orang-orang kafir tidak mengetahui bahwa langit dan bumi
keduanya dahulunya menyatu, kemudian Kami pisahkan antara keduanya.”**

Ketika menafsirkan ayat di atas, Quraish Shihab tidak hanya menafsirkannya
dengan corak tafsir ilmi yang berparadigma penafsiran kontekstual, namun pada saat
yang sama, ia juga menampilkan produk penafsiran yang berparadigma tekstual.
Produk penafsiran ilmiahnya sebagaimana teks berikut,

Ayat ini dipahami oleh sementara ilmuwan sebagai salah satu mukjizat al-
Qur’an yang mengungkap peristiwa penciptaan planet-planet. Banyak teori
ilmiah yang dikemukakan oleh para pakar dengan bukti-bukti yang cukup kuat,
yang menyatakan bahwa langit dan bumi tadinya merupakan satu gumpalan
atau yang distilahkan oleh ayat ini dengan (&) ratqan, lalu gumpalan itu
berpisah sehingga terjadilah pemisahan antara bumi dan langit. Memang, kita
tidak dapat memperatasnamakan al-Qur’an mendukung teori tersebut. Namun,
agaknya tidak ada salahnya teori-teori itu memperkaya pemikiran kita untuk
memahami maksud firman Allah di atas.”**

Teks di atas jika diinterpretasikan dengan pendekatan interpretasi Gracia
dapat dipahami, bahwa Quraish Shihab menafsirkan ayat di atas secara ilmiah-
kontekstual dengan mengadopsi dan merujuk pada pandangan ilmuwan modern yang
menilai ayat tersebut sebagai isyarat mukjizat ilmiah al-Qur’an mengenai asal-usul
proses penciptaan alam semesta. Meskipun, Quraish Shihab terlihat masih ragu
menjadikan teori sains (Big Bang) sebagai sumber penafsiran ayat tersebut. Sikap ini
dapat dipahami, karena memang teori Big Bang, meski banyak diterima di kalangan

ilmuwan, namun masih belum menjadi fakta ilmiah yang sudah valid dan mapan.

19 41-Qur’an, 21:30.
120 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an , Vol. 6, 249.
121 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 8, 42.
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Sedangkan, salah satu prinsip penafsiran ilmiahnya adalah hanya menggunakan fakta
ilmiah yang sudah valid dan mapan.

Selain itu, ia juga merujuk pada produk penafsiran ilmiah dalam tafsir al-
Muntakhab,

“Dalam Tafsir al-Muntakhab dikemukakan dua di antara sekian banyak teori
tersebut. Teori pertama, berkaitan dengan terciptanya tata surya. Di sini
disebutkan bahwa kabut di sekitar matahari menyebar dan melebar pada
ruangan yang dingin. Butir-butir kecil gas yang membentuk kabut bertambah
tebal pada atom-atom debu yang bergerak amat cepat. Atom-atom itu kemudian
mengumpul akibat terjadinya benturan dan akumulasi dengan membawa
kandungan sejumlah gas berat. Seiring dengan berjalannya waktu, akumulasi
itu semakin bertambah besar hingga membentuk planet-planet, bulan, dan bumi
dengan jarak yang sesuai. Penumpukan itu sendiri, mengakibatkan bertambah
kuatnya tekanan yang pada gilirannya membuat temperatur bertambah tinggi.
Dan pada saat kulit bumi mengkristal karena dingin, dan melalui proses
sejumlah letusan larva yang terjadi setelah itu, bumi memperoleh sejumlah
besar uap air dan karbon dioksida akibat surplus larva yang mengalir.”

Dari teks di atas dapat dipahami bahwa produk penafsiran ilmiah Quraish
Shihab dilakukan secara kontekstual dengan menampilkan aneka ragam teori ilmiah
modern yang berkembang terkait dengan proses penciptaan alam semesta
sebagaimana dirujuk dari tafsir al-Muntakhab. Hal ini membuktikan bahwa dalam
dunia sains juga terdapat khilafiyah (perbedaan pendapat) terkait asal-usul alam
semesta. Sedangkan teori Big Bang, meskipun dapat dinalar secara rasional, namun
bukti empirisnya masih belum terbukti secara sempurna.

Selain menampilkan produk penafsiran ilmiah di atas, dalam menafsirkan
surah al-Anbiya’ [21] ayat 30, Quraish Shihab juga menampilkan produk penafsiran

klasik yang berparadigma tekstual sebagaimana pernyataannya,
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Kata (&3) ratgan dari segi bahasa berarti terpadu, sedang kata (L)
fatagnahuma terambil dari kata (G#) fataga yang berarti terbelah/terpisah.
berbeda-beda pendapat ulama tentang maksud firman-Nya ini. Ada yang
memahaminya dalam arti langit dan bumi tadinya merupakan satu gumpalan
yang terpadu. Hujan tidak turun dan bumi pun tidak diumbuhi pepohonan,
kemudian Allah membelah langit dan bumi dengan jalan menurunkan hujan
dari langit dan menumbuhkan tumbuh-tumbuhan di bumi. Ada lagi yang
berpendapat bahwa bumi dan langit tadinya merupakan sesuatu yang utuh tidak
berpisah, kemudian Allah pisahkan dengan mengangkat langit ke atas dan
membiarkan bumi tetap di tempatnya berada di bawah lalu memisahkan
keduanya dengan udara.'?

Teks di atas merupakan produk penafsiran Quraish Shihab yang merujuk
pada salah satu produk penafsiran ulama klasik ketika menafsirkan surah al-Anbiya’
[21] ayat 30, sebelum ilmuwan modern menemukan teori Big Bang. Berdasarkan
hasil penelusuran penulis, ulama klasik yang menafsirkan sebagaimana teks di atas,
antara lain, adalah penafsiran Ibn Kathir dengan merujuk pada riwayat Ibn ‘Abbas,
‘Atiyah al-‘Awfi dan riwayat yang lain.*?® Selain itu, ditemukan pula dalam kitab,
Tafsir Jami* al-Bayan Fi Ta’wil al-Qur’an karya al-Tabari."?*

Selain itu, tipologi tekstual Quraish Shihab dalam penafsiran ayat tersebut, ia
menafsirkannya sebagaimana tujuan mufassir kontra tafsir ilmi yang lebih
menitikberatkan untuk sekadar membuktikan akan kemahakuasaan Allah dalam
menafsirkan ayat-ayat kawniyah. Hal ini seperti pernyataannya di awal penafsiran
surah al-Anbiya’ [21] ayat 30, “Setelah ayat-ayat yang lalu mengemukakan aneka
argumen tentang keesaan Allah SWT, baik yang bersifat agli, yakni yang dapat

dicerna oleh akal, maupun yang nagli, yakni yang bersumber dari kitab-kitab suci,

122 1hid., Vol. 8, 41.
123 \hn Kathir, Tafsir al-Qur’an, Vol. 3, 160-161.
124 Al-Tabari, Jami’ al-Bayan, Vol. 18, 430-431.
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kini kaum musyrik diajak untuk menggunakan nalar mereka guna sampai kepada
kesimpulan yang sama dengan apa yang dikemukakan itu.”*?

Demikian pula, penafsiran Quraish Shihab yang bertipologi tekstual adalah
dengan menampilkan produk tafsir bercorak teologis yang juga menjadi indikator
produk penafsiran tekstual. Hal ini terlihat pada produk tafsir yang dirujuknya dari
Tabataba’i,

Tabataba’i memahami kandungan ayat ini sebagai bantahan terhadap para
penyembah berhala yang memisahkan antara penciptaan dan pengaturan alam
raya. Menurut mereka, Allah adalah pencipta, sedang tuhan-tuhan yang mereka
sembah adalah pengatur. Nah, ayat ini menyatukan penciptaan dan pengaturan
di bawah satu kendali, yakni kendali Allah SWT. “Sampai sekarang -tulis
Tabataba’i- kita masih terus menyaksikan pemisahan bagian-bagian bumi di
darat dan di udara; pemisahan aneka jenis tumbuhan dari bumi, aneka binatang
dari binatang, manusia dari manusia, dan tampak bagi Kita yang berpisah itu

lahir dalam bentuk yang baru serta ciri-ciri yang berbeda setelah terjadinya
pemisahan. Langit dengan segala benda-benda.”**®

Pada teks di atas, terlihat Quraish Shihab menafsirkan surah al-Anbiya’ [21]
ayat 30 dengan corak teologis yang dirujuk dari Tabataba’i yang menjelaskan bahwa
ayat tersebut sebagai bantahan bagi penyembah berhala yang salah dalam memahami
konsep ketuhanan Allah. Dengan demikian, berdasarkan uraian-uraian di atas, dapat
disimpulkan bahwa Quraish Shihab mengintegrasikan tipologi kontekstual dengan
menjadikan teori-teori ilmiah sebagai sumber penafsiran dengan tipologi tekstual,
baik yang berbasis linguistik, logika-teologis, sufistik, atau yang berbasis riwayat
sebagai sumber penafsiran surah al-Anbiya’ [21] ayat 30.

Selain itu, tipologi integrasi Quraish Shihab terlihat pada produk

12> Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 8, 40.
128 |pid., Vol. 8, 41.
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penafsirannya dalam surah al-Furgan [25] ayat 53,
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“Dan Dialah yang membiarkan dua laut mengalir (berdampingan); yang ini
tawar dan segar dan yang lain sangat asin lagi pahit; dan Dia jadikan antara
keduanya dinding dan batas yang tidak tembus”(Q.S. al-Furqan [25]: 53)*%

Dalam menafsirkan ayat di atas, Quraish Shihab menafsirkannya dengan
pendekatan kontekstual dengan menampilkan produk penafsiran ilmiah yang
bersumber dari hasil penemuan fakta ilmiah dan teori ilmiah sebagaimana
pernyataannya,

Sementara para pakar yang berkecimpung dalam kemukjizatan al-Qur’an,
menjadikan ayat ini sebagai salah satu mukjizat ilmiah al-Qur’an. Mereka tidak
memahami penghalang itu dalam pengertian penciptaan posisi sungai lebih
tinggi dari lautan. Tetapi, lebih dari itu. Pendapat mereka dikemukakan setelah
kemajuan-kemajuan yang dicapai manusia dalam bidang ilmu kelautan.
Pendapat itu bermula dari penemuan yang tercapai melalui perjalanan ilmiah
sebuah kapal berkebangsaan Inggris “Challenger” (1872-1876) hingga alat-alat
canggih di angkasa yang guna penelitian dan pemotretan jarak jauh ke dasar
laut. Sebelum mengemukakan lebih banyak tentang penemuan ilmiah itu, perlu
diingat bahwa, ketika al-Qur’an turun, pengetahuan tentang laut masih amat
terbatas namun demikian -seperti terbaca pada ayat yang ditafsirkan ini- al-
Qur’an telah menginformasikan bahwa Allah SWT. melakukan apa yang
diistilahkan-Nya dengan Maraja al-Bahrayn dan bahwa antara laut dan sungai
ada barzakh dan Hijran Mahjiran.'*

Berdasarkan teks di atas, dapat dipahami bahwa Quraish Shihab menafsirkan
ayat di atas dengan corak tafsir ilmi sebagai bukti dari mukjizat ilmiah al-Qur’an.
Lebih dari itu penafsiran ilmiahnya tentang hal ini, menurut Quraish Shihab pada

tahun 1973, peneliti kapal tersebut menemukan adanya perbedaan ciri-ciri laut dari

121 31-Qur’an, 25:53.
128 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 7, 27.
129 shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 9, 114.
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segi temperatur, kadar garam, jenis ikan, binatang dan lainnya, yang mana air pada
laut tersebut tidak bercampur dan tidak pula menyatu. Kejanggalan ini kemudian
terjawab pada tahun 1948 setelah dilakukan penelitian tentang samudera bahwa
perbedaan mendasar di atas menjadikan setiap jenis air berkelompok dengan
sendirinya dalam bentuk tertentu, terpisah dari jenis air yang lain betapapun ia
mengalir jauh. Ditambah dengan gambar-gambar dari ruang angkasa pada abad ke-20
yang menunjukkan dengan sangat jelas adanya batas-batas air di laut Tengah yang
asin dan panas dan di samudera Atlantik yang temperatur airnya lebih dingin dan
kadar garamnya lebih rendah. Batas-batas tersebut juga terlihat di Teluk Aden dan
Laut Merah.™*

Demikian juga, menurut Quraish Shihab, pada September 1994 dalam seminar
Internasional Mukjizat al-Qur’an dan al-Sunnah yang diselenggarakan di Bandung,
‘Abd al-Hamid al-Zanjani, menjelaskan hasil penelitian yang dilakukan oleh M.
Ibrahim al-Sumayh, seorang Guru Besar Fakultas Sains, Jurusan llmu Kelautan
Universitas Qatar pada tahun 1984-1988 di Teluk Persia dan Teluk Oman melalui
sebuah kapal. Hasil penelitian ini menyebutkan bahwa terdapat perbedaan antara dua
teluk tersebut yang kemudian fakta tersebut disajikan secara terperinci dalam bentuk
angka-angka dan gambar-gambar. Dalam penelitiannya antara kedua teluk tersebut
terdapat pembatas (barzakh) yang olehnya dinamai dengan Mixes Water Area. Ada

dua tingkat dalam area tersebut, yaitu tingkat permukaan yang bersumber dari Teluk

130 Ipid., Vol. 9, 113-114.
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Persia dan tingkat bawah yang bersumber dari Teluk Oman."*" Garis pemisah yang
memisahkan kedua tingkat pada Mixes Water Area tersebut adalah berupa daya tarik
stabil (gravitation stability) yang dapat menghalangi percampuran dan
pembaurannya. Garis pemisah tersebut berada dalam kedalaman antara 10 sampai 50
Meter secara horizontal. Pada air sungai Amazon yang mengalir deras ke Laut
Atlantik masih tetap tawar sampai 200 mil. Seperti itu juga, mata air yang terdapat
pada Teluk Persia dan ikan-ikannya pun sangat khas yang masing-masing tidak dapat
hidup kecuali di lokasinya.**?

Itulah beberapa produk penafsiran ilmiahnya yang menjadikan fakta-fakta
ilmiah hasil penemuan ilmuwan modern sebagai sumber rujukan untuk memperkuat
sisi mukjizat ilmiah al-Qur’an. Sementara itu, pendekatan tekstualnya adalah produk
penafsiran Quraish Shihab yang merujuk pada produk penafsiran Sayyid Qutb bahwa
pembatas antara air sungai lebih tinggi dari permukaan laut,

penghalang yang dijadikan Allah itu adalah posisi aliran sungai yang biasanya
lebih tinggi daripada permukaan laut. Karena itu, air sungai yang tawar itulah
yang mengalir ke laut bukan sebaliknya -kecuali amat sangat jarang- dan,
dengan pengaturan yang sangat teliti ini, air laut, walupun banyak, tidak

mengasinkan air sungai yang merupakan sumber air minum manusia, binatang,
dan tumbuh-tumbuhan.***

Demikian juga, pendekatan tekstual yang diterapkan Quraish Shihab pada
ayat tersebut adalah produk tafsirnya yang bercorak sufistik dengan memaknai

“pembatas antara laut dan sungai” dengan makna “pembatas antara orang mukmin

131 Ipid., Vol. 9, 114.
132 |pid., Vol. 9, 114.
133 |pbid., Vol. 9, 112.
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dan musyrik Makkah, sehingga air laut yang asin lagi pahit ibarat kemusyrikan,
sementara air sungai yang tawar bagaikan keimanan yang mampu menyegarkan”.

Demikian juga penafsiran Quraish Shihab yang dirujuk dari hasil penafsiran
Ibn ¢ Ashur,

Tahir Ibn ‘Ashur menilai bahwa ayat di atas, walau secara lahiriah berbicara
tentang kuasa Allah menyangkut pertemuan laut dan sungai, dalam celah
kandungannya terdapat perumpamaan tentang dakwah Islam di Mekkah ketika
itu serta percampuran antara kaum mukmin dan kafir, yang serupa dengan
percampuran laut dan sungai itu. Yang satu tawar menyegarkan bila diminum
dan yang kedua asin lagi pahit. Iman adalah yang tawar dan segar itu, sedang
syirik adalah yang asin lagi pahit. Allah menjadikan pemisah antara kedua laut
sehingga sungai yang tawar tidak dapat diasinkan oleh laut yang asin. Demikian
juga Yang Mahakuasa itu memisahkan antara kaum muslimin dan kaum
musyrikin. Kaum musyrikin-walaupun banyak-tidak dapat memasukkan
kekufurannya di tengah kaum muslimin. Ini merupakan juga janji dan
peneguhan hati kaum muslimin bahwa Allah akan menghalangi bahaya kaum
musyrikin:

Teks di atas dapat dinterpretasikan bahwa ayat di atas ditafsirkan secara
sufistik dengan men-za’wil lafal “laut dan sungai” dengan makna (kafir-mukmin)
yang tentunya berbeda ibarat air laut yang pahit dan air tawar yang segar. Dengan
demikian produk tafsir di atas berparadigma tekstual termasuk penafsiran sufistik.

Karena itu, berdasarkan uraian-uraian di atas, dapat dipahami bahwa tipologi
penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah yang
terdapat dalam 7afsir Al-Misbah adalah dengan cara mengintegrasikan antara
pendekatan kontekstual dan pendekatan tekstual secara bersamaan. Beberapa contoh

yang lain mengenai tipologi integrasi penafsiran ilmiah Quraish Shihab dapat diamati

pada ayat-ayat yang telah disajikan secara tematik pada pembahasan bab sebelumnya.



332

Tabel. 4.6
Tipologi Integrasi Pendekatan Kontekstual dan Tekstual M. Quraish Shihab

No. Tema
Intergrasi Kontekstual-Tekstual
Proses dan Periode
1 Penciptaan Alam Semesta 13 Ayat v v
Cahaya dan Rotasi Garis
2 Edar Matahari dan Bulan 9 Ayat v v
Bumi Bulat dan
3 Mengelilingi Matahari 3 Ayat v v
4 | Isyarat llmiah Tentang Besi 3 Ayat \ \4
5 | Pembatas antara dua lautan 3 Ayat \ \4
6 | Reproduksi Manusia 2 Ayat \ \4
Benih Penentu Jenis
! Kelamin 2 Ayat v v
8 Masa Kehamllan dan 3 Ayat v y
Menyusui
9 | Jasad Firaun 1 Ayat \ v
10 | Unta 1 Ayat \4
11 | Sapi dan Kambing 1 Ayat \ \4
12 | Semut 1 Ayat \4 Y
13 | Lebah 1 Ayat \ \4
14 | Burung 3 Ayat \ \4
15 | Monyet dan Babi 4 Ayat \ \4
16 | Tumbuhan-tumbuhan 4 Ayat \ \4
17 | Rerumputan 1 Ayat \4 v
18 | Pohon Hijau 1 Ayat \ \4

Berdasarkan tabel di atas dapat dijelaskan bahwa tipologi penafsiran Quraish
Shihab dalam menafsirkan setiap ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah adalah
dengan mengintegrasikan antara pendekatan kontekstual dan pendekatan tekstual

secara bersamaan. Selain itu, ia juga tidak hanya menampilkan produk penafsiran
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ilmiah yang berparadigma kontekstual, melainkan juga produk penafsiran corak
linguistik, logika teologis, sufistik, dan pendekatan berbasis riwayat yang mana hal
ini oleh Abdullah Saeed dijadikan sebagai indikator dari produk tafsir yang berangkat
dari paradigma tekstual.

Selain itu, tipologi jenis ini juga diperkuat dari sumber-sumber penafsiran
yang dirujuk oleh Quraish Shihab, baik yang bersumber dari al-Qur’an, hadith,
pendapat sahabat Nabi, tabi’in, dan ulama klasik yang berbasis riwayah, maupun
yang dirujuk dari sumber-sumber informasi ilmiah, berupa ilmu pengetahuan modern,
baik yang berupa teori-teori ilmiah maupun yang berupa fakta-fakta ilmiah dalam
upaya menafsirkan ayat-ayat kawniyah.

Di samping itu, dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah, Quraish Shihab tidak
hanya merujuk pada karya-karya dan pandangan ulama dan ilmuwan yang
mendukung tendensi penafsiran ilmiah, seperi mufassir-mufassir 7Tafsir al-
Muntakhab, Zaghlul al-Najjar, al-Razi, al-Ghazali, Zaglul al-Najjar, Ibn ‘Ashur,
Muhammad ‘Abduh, Maurice Bucaile dan ulama pendukung lainnya. Akan tetapi, ia
juga merujuk pada karya-karya dan pandangan-pandangan ulama dan mufassir yang
menolak corak penafsiran ilmiah, seperti seperti Tabataba’i, Sayyid Qutb, A’ishah
Binti Shati’ dan lain sebagainya.

Maka dari itu, berdasarkan hasil temuan-temuan di atas, terlihat bahwa
Quraish Shihab juga mendukung praktik penafsiran ilmiah terhadap ayat-ayat

kawniyah, sekalipun dalam proses menafsirkannya, ia tidak hanya menampilkan
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produk penafsiran ilmiah yang bersumber dari fakta ilmiah ataupun teori ilmiah yang
seringkali diadopsi oleh para pendukung corak tafsir ilmi. Akan tetapi, ia juga
menampilkan produk penafsiran yang berbasis pada pendekatan tekstual, seperti
penafsiran yang berbasis linguistik, teologis-filosofis, sufistik dan berbasis riwayat
yang seringkali lebih ditonjolkan oleh para ulama yang menolak terhadap corak
penafsiran ilmiah dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah.

Hal tersebut dari segi sumber penafsirannya dapat digambarkan kembali

sebagaimana klasifikasi dalam tabel berikut:

Tabel. 4.7
Sumber Penafsiran Tipologi Integrasi M. Quraish Shihab

Fakta-fakta Teori-teori Produk Produk Produk | Produk
ilmiah yang | ilmiah yang | penafsiran | penafsiran | penafsira | penafsira
sudah valid | masih belum | berbasis berbasis n n

dan mapan. | valid dan mapan | linguistik | logika berbasis | berbasis

teologis sufistik, | riwayat

Berdasarkan tabel di atas dapat jelaskan bahwa sumber penafsiran Quraish
Shihab adalah fakta ilmiah dan teori ilmiah untuk pendekatan kontekstualnya.
Sedangkan untuk pendekatan tekstualnya bersumber dari produk penafsiran yang
berbasis lingustik, riwayat, logika/teologis, atau yang berbasis sufistik.

2. Tipologi Teknis Penafsiran limiah

Tipologi penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat-ayat

kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah yang kedua adalah dengan cara memberikan

alternatif penafsiran (alternative exegesis) secara proporsional sebagai solusi jalan
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tengah produk penafsiran ilmiah. Dalam hal ini, Quraish Shihab sebagai mufassir ilmi
mazhab moderat berusaha untuk menengahi dua golongan yang saling berseberangan
pandangan mengenai tendensi penafsiran ilmiah.
a. Tipe mengkritik produk penafsiran ilmiah modern

Tipologi teknis penafsiran ilmiah yang berkaitan dengan produk penafsiran
ilmiah Quraish Shihab adalah terdapat pada penafsirannya dalam surah al-Rahman

[55] ayat 33,
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“wahai golongan jin dan manusia! jika kamu sanggup menembus (melintasi)
penjuru langit dan bumi, maka tembuslah, kamu tidak akan mampu

mer11§5mbusnya kecuali dengan kekuatan (dari Allah).”(Q.S. al-Rahman [55]:
33)

Dalam menafsirkan ayat di atas, Quraish Shihab memberikan alternatif
penafsiran ilmiah secara proporsional dengan tetap berpegang pada prinsip-prinsip
penafsiran ilmiah. Ayat ini menurutnya, merupakan ayat yang menegaskan bahwa jin
dan manusia tidak akan dapat terhindar dari pertanggungjawaban serta akibat-akibat
amal-amal mereka di dunia kelak di akhirat.** Karena itu, dalam menafsirkan ayat
ini, ia mengkritik dan menolak pihak-pihak yang menafsirkan ayat tersebut dengan
corak tafsir ilmi sebagaimana sebagaimana pernyataannya,

Ayat ini dijadikan oleh sementara orang sebagai bukti isyarat ilmiah al-Qur’an
tentang kemampuan manusia ke luar angkasa. Pendapat ini hemat penulis

134 al-Qur’an, 55:33.
135 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an,Vol. 9, 610.
138 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 306.
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tidaklah tepat. Sebelum menguraikan kelemahannya, penulis ingin
menggarisbawahi bahwa kalaupun kini manusia telah dapat sampai ke bulan
atau planet yang lain, itu bukan berarti bahwa manusia telah sanggup keluar
menembus penjuru-penjuru angkasa langit dan bumi. Hemat penulis, walau
tanpa memperhatikan konteks ayat sebelum dan sesudah ayat di atas, kita dapat
menyatakan bahwa ayat ini tidak berbicara tentang kehidupan sebelum Kiamat
karena yang ditekankan di sini adalah ketidakmampuan menembus penjuru-
penjuru langit serta bumi dan hingga kini belum lagi bahkan tidak ada yang
berhasil melakukannya.*’

Teks di atas merupakan kritik Quraish Shihab terhadap sementara orang yang
menjustifikasi kemampuan manusia menembus ke luar angkasa dengan ayat tersebut,
padahal hal itu tidak sejalan dengan konteks dan munasabah ayat sebelum dan
setelahnya. Karena itu, Quraish Shihab menolak pernyataan bahwa manusia dan jin
dapat menembus ke seluruh penjuru angkasa luar. Meskipun ada segelintir manusia
yang sampai ke bulan atau planet lain, tetapi menggunakan ayat tersebut sebagai
justifikasi teologis atas teori ini, menurutnya merupakan penafsiran yang tidak tepat
dan lemah, karena dengan adanya peristiwa sampainya manusia ke bulan, bukan
berarti kemudian dibenarkan menyimpulkan manusia sanggup menembus keluar ke
seluruh angkasa langit dan bumi. Kelemahan berikutnya berkaitan dengan aspek
munasabah ayat tersebut yang mana ayat sebelum dan sesudahnya berbicara dalam
konteks keadaan manusia sesudah kiamat. Bahkan dengan tanpa melihat konteks ayat
dari segi munasabah pun juga tidak tepat ditafsirkan seperti itu, karena sampai saat ini

hal itu masih belum berhasil dilakukan.**®

37 Ibid., Vol. 13, 307.
138 |pid., Vol. 13, 307-308.
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Selain itu, Quraish Shihab menguatkan penafsirannya tersebut dengan
merujuk pada penafsiran dalam tafsir a/-Muntakhab yang menyatakan bahwa untuk
menembus langit dan bumi adalah sesuatu yang mustahil dapat dilakukan oleh jin dan
manusia. Hal ini terbukti bahwa sampai saat ini untuk menembus lingkup gravitasi
bumi saja membutuhkan tenaga, usaha dan biaya yang cukup besar. Keberhasilan
eksperimen seperti sampainya ke bulan merupakan sebagian perkara kecil, jika
dibandingkan dengan luasnya alam semesta. Di sisi lain, jika yang dimaksud dengan
sekadar keluar beberapa jauh menembus ruang angkasa, maka hal itu sudah dilakukan
oleh jin yang juga ditantang dalam teks ayat di atas. Dalam Q.S. al-Jin [72]: 9,
dinyatakan bahwa jin pernah menduduki beberapa tempat di langit untuk mendengar
berita-berita. Maka dari itu, yang dimaksud ayat di atas adalah sebagai suatu
peringatan dan tantangan bagi yang hendak menghindar dari tanggung jawab di hari
kiamat kelak.'*®

Dengan demikian, menurut Quraish Shihab ayat ini tidak berbicara dalam
konteks duniawi apalagi tentang kemampuan manusia menembus luar angkasa.
Karena yang lebih tepat ayat ini berbicara tentang ancaman bagi yang hendak
menghindar dari pertanggungjawaban atas amal perbuatannya di dunia di hadapan
Allah SWT. Di samping itu, Quraish Shihab juga menegaskan bahwa dari ayat 31
sampai ayat 77 surah al-Rahman, kesemuanya berbicara tentang kehidupan di akhirat

kelak.!*® Bahkan lanjut Quraish Shihab, betapapun ada ulama klasik yang

139 |bid., Vol. 13, 307-308.
140 1pid., Vol. 13, 310.
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menyatakan ayat tersebut berbicara dalam konteks di dunia, namun yang dimaksud
adalah perintah yang berbentuk hardikan bagi jin dan manusia untuk lari dari takdir
kematian jika memang mereka mampu.'** Sementara itu, ketidakmampuan jin dan
manusia untuk menembus langit dan bumi, juga akan terbantahkan dengan ayat ke 35
pada surah tersebut dengan adanya redaksi ayat, (0)><=i& ¥) yang artinya “kamu
berdua tidak akan menang/berhasil?”.142
b. Tipe memberikan solusi penafsiran alternatif di antara pendapat yang berbeda
Tipologi teknis penafsiran ilmiah selanjutnya terlihat pada penafsiran Quraish
Shihab terhadap lafal, (<3« &xs) dalam surah al-Bagarah [2] ayat 29 dan surah al-
Mulk [67] ayat 3. Di sana, ia memberikan solusi alternatif penafsiran ilmiah jalan
tengah di antara ulama yang menafsirkan secara ilmiah dan ulama yang tidak sejalan
dengan produk penafsiran ilmiah.
“Firman-Nya: (<34 ) “sab ‘a samawat/tujuh langit dipahami oleh sementara
ulama dalam arti planet-planet yang mengitari tata surya-selain bumi-, karena
itulah yang dapat terjangkau oleh pandangan mata serta pengetahuan manusia,
paling tidak saat turunnya al-Qur’an. Hemat penulis, ayat di atas dapat

dipahami lebih umum dari itu karena angka tujuh dapat merupakan angka yang
menggantikan kata banyak.”**?

Berdasarkan teks di atas, Quraish Shihab menyadari ada sementara ulama
yang menafsirkan lafal, (</3s &) secara ilmiah, yakni ditafsirkan dengan 7 planet
yang mengitari tata surya karena terpengaruh dengan ilmu pengetahuan yang

berkembang di kalangan astronom Yunani-Romawi bahwa jumlah planet tata surya

141 Ibid., Vol. 13, 307.
142 |bid., Vol. 13. 310.
13 1pid., Vol. 14, 199.
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ada 7 planet. Namun demikian, teori ini terus berkembang dari zaman ke zaman
sehingga jumlah planet tersebut bertambah ataupun berkurang. Karena itu, ia
memberikan alternatif penafsiran dengan menafsirkan angka tujuh pada lafal tersebut
dengan makna lebih umum dengan cara mentakwil kata tujuh dalam pengertian
berjumlah “banyak”.

Dengan demikian, alternatif penafsiran Quraish Shihab pada ayat tersebut,
terlihat lebih fleksibel dalam mengantisipasi perkembangan ilmu pengetahuan dari
masa ke masa sehingga al-Qur’an tetap relevan dengan ilmu pengetahuan. Dengan
penafsiran alternatif ini pula mampu menjaga kesucian al-Qur’an, meskipun pada
masa yang akan datang ditemukan banyak planet yang lain. Dari sini, Quraish Shihab
berusaha selangkah lebih kontekstual daripada penafsiran Sayyid Qutb yang lebih
memilih diam tanpa menafsirkan secara ilmiah. Karena menurut Qutb, persoalan ini
tidak selayaknya dibahas secara lebih jauh mengingat keterbatasan akal manusia,
bahkan sekalipun mengetahui tentang hal itu juga tidak ada kaitannya dengan tujuan
penciptaan manusia sebagai hamba Allah dan khalifahnya di dunia.*** Selain itu,
menurut Qutb sebagaimana dirujuk Quraish Shihab, perihal teori-teori penemuan
astronomi yang telah dikemukakan para pakar, juga tidak dapat dipastikan
kebenarannya sehingga menurutnya cukup bagi muslim mengetahui adanya tujuh
langit yang berlapis-lapis dengan jarak yang berbeda-beda dengan tanpa

membahasnya lebih detail lagi.**

%4 1hid. Vol. 2, 168.
145 Ibid. Vol. 14, 200.
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c. Tipe mengkontekstualisasikan produk penafsiran klasik
Selanjutnya tipologi teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab terdapat dalam
surah al-‘Adiyat [100]: 1-5,

~
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“Demi kuda perang yang berlari kencang terengah-engah, dan kuda yang
memercikkan bunga api dengan pukulan (kuku kakinya), dan kuda yang
menyerang (dengan tiba-tiba) pada waktu pagi, sehingga menerbangkan debu,
lalu menyerbu ke tengah-tengah kumpulan musuh.” (Q.S. al-*Adiyat [100]: 1-
5)147

Quraish Shihab menafsirkan ayat kawniyah di atas secara kontekstual dan

berbeda dengan produk penafsiran ulama klasik sebagaimana pernyatannya,

Ayat-ayat di atas dipahami dalam arti gambaran tentang dadakan kehadiran
Kiamat. Seperti dadakan serangan tentara berkuda di tengah kelompok yang
merasa diri kuat, tetapi ternyata mereka diporakporandakan. Permisalan yang
dikemukakan ayat-ayat di atas boleh jadi tidak berkenan atau berkesan di hati
sebagian orang yang hidup pada abad ke-20 ini. Abad ini adalah abad peluru
kendali, senjata nuklir, dan perang bintang sehingga dapat saja kesan itu
mengantar kepada pernyataan bahwa apa yang diungkapkan al-Qur’an sudah
ketinggalan zaman. Kita tidak dapat mengabaikan kesan tersebut, namun pada
saat yang sama, kita harus menyadari bahwa seandainya ayat-ayat di atas
menggambarkan mendadaknya Kiamat dengan gambaran yang dikenal atau
dapat berkesan di hati generasi abad ke-20 ini, pasti gambaran tersebut tidak
akan dipahami oleh mereka yang hidup pada masa turunnya al-Qur’an. Di sisi
lain, tidak mustahil gambaran yang mengesankan generasi abad ke-20 akan
dinilai oleh generasi abad ke-21 dan 22 nanti sebagai gambaran yang
ketinggalan zaman pula. Karena itu, penulis menyarankan kepada semua pihak
yang membaca al-Qur’an agar tidak bersifat egoistik dengan mengharapkan
gambaran serta petunjuk-petunjuk al-Qur’an ditujukan untuk dirinya atau
generasinya saja. Al-Qur’an turun kepada masyarakat abad ke-6, juga abad ke-
20 dan abad-abad selanjutnya.**®

146 al-Qur’an, 100:1-5.
147 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 10, 749.
148 Shihab, Tafsir Al-Misbah, \ol. 15, 542-543.
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Berdasarkan teks di atas, Quraish Shihab memberikan alternatif penafsiran
baru secara kontekstual terhadap ayat kawniyah di atas. Karena menurutnya, produk
penafsiran klasik bisa saja benar di zamannya, namun pada zaman ini sudah
selayaknya untuk dikontekstualisasikan, di samping karena pelaku dalam ayat
tersebut juga tidak disebutkan secara eksplisit. Sedangkan jika ditafsirkan dengan
kuda/unta sebagaimana produk penafsiran Klasik, juga tidak sesuai dengan data
sejarah dan perkembangan ilmu pengetahuan modern.

Sebagian ulama klasik menafsirkan pelakunya adalah kuda yang dipakai saat
perang badar dan ada pula yang memaknai pelakunya adalah unta. Hanya saja, kedua
pendapat di atas dinilai lemah, karena kata (slaléébj\) berbentuk jamak sedangkan
menurut informasi sejarah pada saat perang badar kaum muslimin hanya
menggunakan dua kuda. Di sisi lain, jika pelakunya adalah unta, maka kata, (<2 s4ll)
menunjukkan pada pelaku yang dapat memercikkan api, sementara fakta ilmiah
menunjukkan fakta lain bahwa meskipun unta dapat lari lebih kencang daripada kuda,
namun, kaki unta tidak dapat memercikkan api.**® Dengan melihat konteks ayat di
atas dan konteks zaman sekarang, menurut Quraish Shihab selayaknya pelaku pada
ayat tersebut dikontektualisasikan dan disesuaikan dengan perkembangan zaman
yang lebih mampu memberikan kesan akan kedahsyatan peristiwa terjadinya hari
kiamat, semisal peluru kendali, senjata nuklir, dan semacamnya atau teknologi yang

lebih dahsyat dari itu semua yang bisa saja ditemukan di masa-masa mendatang.*®

149 |bid., Vol. 15, 540-541.
139 1hid., Vol. 15, 542-543.
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d. Tipe mengkonvergensikan produk penafsiran yang bertolak belakang
Selain itu, tipologi teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam

menafsirkan ayat-ayat kawniyah adalah terdapat pada Q.S. al-Fil [105]: 3-5,
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“dan Dia mengirimkan kepada mereka burung yang berbondong-bondong, yang
melempari mereka dengan batu dari tanah yang dibakar, sehingga mereka
dijadikan-Nya seperti daun-daun yang dimakan (ulat).” (Q.S. al-Fil [105]: 3-
5)152

Mengenai ayat di atas, Quraish Shihab memberikan alternatif penafsiran
dengan mengkomparasikan dan mencari titik temu dari produk penafsiran para
mufassir yang saling betolak belakang sebagaimana pernyataannya,

Tidak mudah men-tarjih-kan (memilih) salah satu di antara kedua pendapat
yang bertolak belakang di atas. Setiap orang mempunyai kecenderungan-
kecenderungan. Bagi mereka yang cenderung merasionalkan segala sesuatu,
tentunya pendapat yang dikemukakan ‘Abduh akan dengan mudah diterimanya,
tetapi mereka yang melihat bahwa ada juga yang dinamai suprarasional dan
bahwa ada yang dinamai (2! YY) al-Imdad al-Ghayb bantuan dari alam
gaib, tidak mustahil baginya adanya sesuatu yang luar biasa telah terjadi khusus
terhadap tentara bergajah itu. Apa pun yang dipilih, agaknya perlu
digarisbawahi apa yang dikemukakan ‘Abduh pada awal uraiannya tentang
ayat-ayat di atas, yakni bahwa surah ini mengingatkan umat manusia tentang
besarnya kekuatan dan kekuasaan Allah SWT. dan bahwa segala kekuatan dan
kekuasaan tunduk di bawah kekuasaan-Nya. Dapat ditambahkan bahwa Allah
dapat melakukan apa saja, baik melalui hukum-hukum sebab akibat yang telah
lumrah diketahui manusia maupun di luar hukum-hukum tersebut, dan yang
belum diketahui manusia, untuk menghalangi setiap langkah dan tindakan
makhluk yang dapat mengalihkan tujuan dan kehendak-Nya. Sulit disangkal
adanya tangan Tuhan dalam beberapa peristiwa sejarah. Terkadang orang
berhitung dengan sangat teliti dan menduga hasil yang hampir pasti, tetapi
terjadi sesuatu di luar dugaan yang memutarbalikkan perhitungan itu. Allah
adalah Rabb al-Alamin (Pemelihara alam raya). Ada sistem yang utuh dalam
pemeliharaan-Nya. Allah yang menganugerahkan kebebasan bertindak kepada

'L al-Qur’an, 105:3-5.
152 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 10, 775.
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manusia, membiarkan mereka melakukan apa saja yang mereka kehendaki,
sampai batas yang tidak mengganggu sistem tersebut. Tetapi, begitu terganggu,
Allah turun tangan untuk mencegahnya.**®

Teks di atas merupakan salah satu produk penafsiran Quraish Shihab dengan
pola mengkomparasikan beberapa penafsiran yang kemudian mencari titik temu dari
penafsiran-penafsiran yang saling bertolak belakang. Penafsiran ‘Abduh pada ayat
tersebut terlalu rasional sehingga menghilangkan aspek suprasional dalam menyikapi
peristiwa tentara bergajah. Sedangkan penafsiran Sayyid Qutb dan Mutawalli al-
Sha‘rawi lebih mengedepankan aspek suprarasional.

Karena itu, Quraish Shihab mencari titik temu di antara dua pendapat yang
bertolak belakang tersebut. Di satu sisi, menurut ‘Abduh umat Islam seringkali tidak
kritis dalam menerima riwayat yang berbau suprarasional, sedangkan ‘Abduh terlalu
ketat dalam menerima suatu riwayat. Karena itu, Quraish Shihab mengakomodir sisi
posistif dari aspek tujuan penafsiran ‘Abduh -bukan produknya-, dan mengakomodir
juga aspek suprarasional Sayyid Qutb dan al-Sha‘rawi sehingga ia menemukan titik
temu yang kemudian melahirkan suatu bentuk penafsiran baru atas ayat di atas,
bahwa surah ini mengingatkan umat manusia tentang besarnya kekuatan dan
kekuasaan Allah SWT. dan bahwa segala kekuatan dan kekuasaan tunduk di bawah
kekuasaan-Nya. Allah dapat melakukan apa saja, baik melalui hukum-hukum sebab
akibat yang telah lumrah diketahui manusia maupun di luar hukum-hukum tersebut.
Namun demikian, Tuhan juga berhak melakukan sesuatu yang bersifat suprarasional

dengan menciptkan kejadian-kejadian di luar dugaan dan nalar manusia.

153 Ipid., Vol. 15, 623-624.
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e. Tipe mentarjih produk penafsiran yang berbasis riwayah

Tipologi teknis penafsiran Quraish Shihab berikutnya adalah dengan
mentarjih beberapa produk penafsiran yang berbasis riwayah. Hal ini sebagaimana
terdapat dalam penafsirannya pada surah al-Dukhan [44]: 9,
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“Maka tunggulah hari ketika langit membawa kabut yang nyata” (Q.S. al-
Dukhan [44]; 9)™°

Sebagian mufassir menafsirkan di atas dengan corak tafsir ilmi, bahkan
terlihat sangat memaksakan penafsirannya. Hal ini sebagaimana dijelaskan Mahmud
Shaltut dalam karyanya, 7afSir al-Qur’an al-Karim. Di sana, ia mengutarakan
ketidaksetujuannya pada mufassir yang menafsirkan dengan cara menjadikan temuan
fakta ilmiah kekinian sebagai sumber penafsiran atas ayat tersebut. Mereka menta’wil
kata dukhan dengan zat-zat beracun dan mematikan yang dihasilkan manusia melalui
alat pembakar dan pemusnah. Padahal menurut Shaltut, jika ditafsirkan demikian,
munasabah ayat tersebut menjadi tidak sinkron dengan ayat setelahnya, yakni surah
al-Dukhan [44] ayat 11-13.%°

Berbeda dengan Quraish Shihab™’yang menyatakan bahwa ulama berbeda
pendapat mengenai makna (dukhan) yang dibicarakan pada ayat tersebut. Ada yang

berpendapat bahwa asap tersebut bagaikan asap kabut seperti debu yang berterbangan

154 al-Qur’an, 44:9.

155 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 159.

> Mahmud Shaltut, 7afsir al-Qur’an al-Karim (Kairo: Dar al-Shurug, 2004), 12.
137 Shihab, Tafsir Al-Misbah, \ol. 12, 303.
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dari tanah akibat kekeringan yang berkepanjangan. la menampilkan beberapa produk
penafsiran berbasis riwayat sebagaimana teks berikut.
Dalam satu riwayat, dinyatakan bahwa Rasul SAW. pernah mendoakan kaum
musyrikin yang terus membangkang agar terjadi atas mereka masa
paceklik/kekeringan sebagaimana yang pernah dialami oleh orang-orang Mesir
pada masa Nabi Yusuf AS. Ada juga yang berpendapat bahwa karena kesulitan

dan lapar yang mereka derita, langit tampak oleh kaum musyrikin itu bagaikan
dipenuhi oleh asap/kabut.**®

Teks di atas merupakan produk tafsir yang didasarkan pada hadith Nabi
bahwa ayat di atas berbicara tentang kondisi kaum musyrik Makkah yang disiksa
dengan bencana paceklik sebagaimana paceklik yang terjadi pada masa Nabi Yusuf
akibat menentang Nabi Muhammad SAW. Selain itu, riwayat lain sebagaimana
dirujuk Quraish Shihab, menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan kata dukhan
adalah debu-debu yang beterbangan ke atas akibat banyaknya kuda-kuda yang berlari
dalam peperangan badar dan tidak kurang dari tujuh puluh orang tokoh kaum
musyrikin tewas dan umat Islam meraih kemenangan yang sangat gemilang pada
peristiwa itu. Sementara itu, Sayyid Qutb berpendapat bahwa ayat tersebut berbicara
tentang peristiwa yang masih belum terjadi dan masih akan terjadi menjelang hari
kiamat kelak dengan munculnya kabut yang akan menutupi angkasa selama empat
puluh hari.**®

Dari perbedaan ragam penafsiran terhadap ayat di atas, Quraish Shihab

mentarjih pendapat-pendapat tersebut sebagaimana pernyataannya,

1%8 |bid., Vol. 12, 304.
39 1bid., Vol. 12, 304.
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Pendapat yang terkuat adalah pendapat pertama. Cukup banyak riwayat
menyangkut hal ini, antara lain diriwayatkan oleh Bukhari dan Muslim, dua
Kitab riwayat yang paling dapat dipertanggungjawabkan keshahihannya. Masa
paceklik itu oleh sementara ulama dinyatakan terjadi beberapa saat setelah
Nabi SAW. berhijrah, dan ketika itulah kaum musyrikin mengutus Abu
Sufyan diancamkan memohon agar bencana itu segera diangkat. Atas dasar
riwayat inilah sementara ulama menyatakan bahwa ayat tersebut turun di
Madinah setelah Nabi SAW. berhijrah. Tetapi, kendati paceklik itu terjadi
sesudah hijrah, ayat ini turun sebelumnya karena, seperti Anda baca,
kandungannya adalah ancaman tentang bakal terjadinya siksa, dan siksa itu
baru turun setelah Nabi SAW. berhijrah. Dengan demikian, ayat ini
merupakan salah satu ayat yang berbicara tentang peristiwa ghaib masa datang
dan yang telah terbukti kebenarannya.*®

Dari teks di atas dapat diinterpretasikan bahwa Quraish Shihab mentarjih dan
menyimpulkan pendapat pertama adalah pendapat terkuat, karena riwayat tersebut
bersumber dari hadith yang diriwayatkan antara lain oleh Bukhari dan Muslim.
Dengan demikian, dapat ditemukan satu tipe teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab
dengan cara menafsirkan ayat kawniyah berdasarkan pada beberapa riwayat yang
kemudian mentarjih riwayat-riwayat tersebut untuk ditentukan riwayat yang paling
kuat.

f. Tipe tidak menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan corak tafsir ilmi

Tipologi teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab selanjutnya adalah tidak

menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan corak tafsir ilmi. Tipe ini terdapat pada surah

al-Wagqi‘ah [56] ayat 29.

161, % & (1.
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180 1hid., Vol. 12, 304.
%1 3l-Qur’an, 56:29.
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“daﬂszpohon pisang yang bersusun-susun (buahnya),” (Q.S. al-Wagqi‘ah [56]:
29)

Ayat di atas berdasarkan hasil indeksasi Agus Purwanto dikategorikan sebagai
ayat-ayat kawnz_yab.163 Meski demikian, Quraish Shihab tidak menafsirkan ayat
tersebut secara panjang lebar dan tidak berkomentar banyak mengenai penafsiran
ilmiah ayat tersebut.

Kata (;Jl) talh ada yang memahaminya dalam arti pohon pisang atau pohon
kurma. Banyak juga yang melukiskan sebagai pohon yang batangnya sangat
kuat, dahan-dahannya panjang dan tinggi, memiliki duri yang banyak,
dedaunnya sangat hijau, memiliki duri tetapi tidak mengganggu, dan memiliki
aroma yang harum. Penulis tidak mengetahui pohon apa yang dimaksud. Perlu

diingat bahwa yang sama hanyalah nama atau bentuknya, tetapi rasanya
berbeda (baca QS. al-Bagarah [2]: 25).'%*

Dari teks di atas dapat dipahami bahwa Quraish Shihab hanya menjelaskan
sekilas bahwa lafal (zalhin) masih diperselisihkan maknanya di kalangan mufassir,
sebagian memaknainya dengan arti pohon pisang dan sebagian yang lain
memaknainya dengan pohon kurma. Bahkan di akhir penafsirannya, ia menyatakan
ketidaktahuannya tentang pohon apa sebenarnya yang dimaksud dalam ayat tersebut.

Kemudian, tipe seperti contoh di atas, terdapat pada surah al-Insan [76] ayat

17,
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“Dan di sana mereka diberi segelas minuman bercampur jahe.” (Q.S. al-Insan
[76]: 17)*%°

162 K ementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 9, 637.

183 Agus Purwanto, Ayat-ayat Semesta: Sisi-sisi A/-Qur’an yang Terlupakan (Bandung: Mizan, 2015),
48.

164 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 13, 353.

185 al-Qur’an, 76:17.
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Quraish Shihab tidak menafsirkan ayat kawniyah di atas dengan corak tafsir
ilmi, bahkan ia hanya menerjemahkan dan memberi penjelasan dengan “empat kata”
sebagaimana teks penafsirannya berikut ini, “Mereka disuguhi di sana segelas
minuman yang campurannya adalah jahe (tapi bukan jahe duniawi).”'®” Hal ini
berbeda dengan Agus Purwanto yang menafsirkan lafal (zanjabila) pada ayat tersebut
secara panjang lebar, meskipun konteks ayat tersebut pada dasarnya berbicara
mengenai fasilitas kenikmatan yang nantinya akan diperoleh di surga.*®®

Dalam bukunya, Nalar Ayat-ayat Semesta: Menjadikan al-Qur’an Sebagai
Basis Kontruksi Ilmu Pengetahuan, Agus Purwanto menjelaskan tumbuhan jahe
secara panjang lebar, mulai dari mana asal muasal tumbuhan jahe, sejak kapan jahe
masuk ke Indonesia, apa saja kandungan dan manfaat tumbuhan jahe, tanah yang
cocok dengan tumbuhan jahe dan lain sebagainya. Hal ini berbeda dengan produk
penafsiran Quraish Shihab dalam merespon ayat kawniyah di atas. Karena Quraish
Shihab sebagaimana pengamatan penulis terhadap Tafsir Al-Misbah sangat
memperhatikan konteks ayat yang ditafsirkan, terlebih untuk ayat-ayat yang
menyangkut kondisi kelak di alam akhirat (ghaib) dan yang konteksnya berbicara
masalah fasilitas kenikmatan surga sebagaimana konteks kedua ayat di atas.

Jikalaupun ada penafsiran ilmiah Quraish Shihab yang sebenarnya konteksnya

berbicara hal ghaib, ia hanya menjelaskan sekilas dan itupun masih memberitahu

166 K ementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 10, 478.

'°7 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 14, 576.

188 Agus Purwanto, Nalar Ayat-ayat Semesta; Menjadikan A/-Qur’an Sebagai Basis Kontruksi 1lmu
Pengetahuan (Bandung: Mizan, 2015), 437-449.
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pada pembaca bahwa sejatinya konteks ayat tersebut berkaitan dengan hari kiamat
kelak sehingga tidak selayaknya ayat tersebut dijadikan sebagai alat menjustifikasi
atas teori-teori sain. Salah satu contohnya adalah sebagaimana terdapat pada surah al-
Qiyamah [75]: 4. Ketika menafsirkan ayat tersebut, di akhir penafsirannya, Quraish
Shihab mengatakan bahwa, “menyikapinya dengan menyatakan bahwa meskipun
kenyataannya jari-jari manusia itu berbeda, tetapi harus diakui juga bahwa Allah
kuasa mempersamakannya. Hanya saja, memahami makna ayat di atas dalam makna
tersebut adalah sangat jauh dari konteksnya yang sebenarnya menjelaskan tentang
peristiwa kejadian nanti di hari kiamat.”*®® Dalam hal ini, ia memberikan penjelasan
lebih lanjut atas penafsirannya yang keluar dari konteks suatu ayat.
g. Tipe menafsirkan berdasarkan pada produk penafsiran klasik

Tipologi teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab berikutnya adalah dengan
menafsirkan berdasarkan pada produk penafsiran klasik. Hal ini sebagaimana terdapat
pada surah al-Bagarah [2]: 26,
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“Sesungguhnya Allah tidak segan membuat perumpamaan seekor nyamuk
atau yang lebih kecil dari itu.” (al-Bagarah [2]: 26)'"*

Dalam menafsirkan ayat tersebut, Quraish Shihab lebih menitikberatkan pada
konteks ayat secara menyeluruh dengan tetap memperhatikan tema pokok dan

munasabah ayat. la menafsirkan kata (ba‘udah) dengan mengacu pada produk

189 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 14, 531.
170 al-Qur’an, 2:26.
11 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 1, 63.
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penafsiran ulama klasik. Dalam kitab, 7afsir Jalalayn sebagaimana dirujuk Quraish
Shihab, kata tersebut diartikan dengan kutu yang kecil yang berasal dari bentuk
tunggalnya (ba‘ud). Lanjut Quraish Shihab dalam Hashiyah al-Jamal ‘ala Tafsir al-
Jalalayn, kata tersebut dimaknai dengan binatang yang sangat kecil, gigitannya
menyakitkan dan berbau sangat busuk semacam (bangsat). Selain itu, dalam kitab
tersebut kata, (ba‘udah) juga dapat berarti “nyamuk”, meskipun bukan hal itu yang
dimaksud pada ayat di atas.'’? Demikian juga, menurut Quraish Shihab, dalam tafsir
al-Khazin sebagaimana dirujuk kitab, Hashiyah al-Jamal, dijelaskan bahwa kutu
tersebut sangat kecil, berkaki enam, bersayap empat, berekor, dan memiliki belalai
yang dapat menembus kulit kerbau, gajah dan unta bahkan binatang-binatang itu bisa
mati akibat gigitannya.'”

Hal itu berbeda dengan penafsiran Zaghlul al-Najjar terhadap surah al-
Bagarah [2]: 26 dalam kitab tafsirnya TafSir al-Ayat al-Kawniyah fi al-Qur’an al-
Karim. Ta menafsirkan ayat tersebut secara dengan corak tafsir ilmi, lebih modern dan
lebih luas ketimbang produk tafsir Quraish Shihab tersebut dengan menjelaskan
macam-macam jenis nyamuk yang dapat menimbulkan penyakit, seperti nyamuk
malaria, nyamuk Anopheles, nyamuk culex, nyamuk Aedes dan lain sebagainya.
Nyamuk tersebut membawa virus sehingga menyebabkan manusia dapat terserang
demam berdarah, penyakit kuning, muntah, diare, penyakit filariasis (penyakit kaki

gajah) atau penyakit lainnya. Di sana, Zaghlul juga menafsirkan lafal, (L33 )

72 ghihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 1, 160-161.
13 Ipid., Vol. 1, 160-161.
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secara lebih modern dengan hal-hal yang masih belum dikenal pada saat turunnya
wahyu dan baru dikenal pada era modern, seperti virus, bakteri, alga dan lain
sebagainya.’™

Alhasil berdasarkan uraian-uraian di atas dapat dijelaskan bahwa tipologi
teknis penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah

sangatlah bervariasi dan terdapat 7 tipe penafsiran ilmiah sebagaimana tabel berikut

ini.
Tabel 4.8
Tipologi Teknis Penafsiran limiah M. Quraish Shihab
No. | Surah dan Ayat Tipologi Teknis Penafsiran limiah

Mengkritik produk penafsiran ilmiah modern
1 Q.S. al-Rahman [55]: 33 dengan argumentasi dan  meluruskan

penafsiran
Memberikan  solusi makna penafsiran
2 Q.S. al-Mulk [67]: 3 alternatif di antara pendapat yang berbeda

(pihak pro dan kontra tafsir ilmi)
Mengkontekstualisasikan produk penafsiran
3 Q.S. al-‘Adiyat [100]: 3-5. | klasik dengan argumentasi ilmiah dan

rasional

Mengkonvergensikan (mencari titik temu)
4 Q.S. al-Fil [105]: 3-5 penafsiran mufassir yang saling bertolak

belakang

Menafsirkan ayat-ayat kawniyah berdasarkan
5 Q.S. al-Dukhan [44]: 9 riwayat-riwayat hadith dan mentarjih riwayat

tersebut

Tidak menafsirkan ayat-ayat kawniyah
Q.S. al-Wagqi‘ah [56]: 29 dengan corak tafsir ilmi sehingga hanya
dan Q.S. al-Insan [76]: 17 | menjelaskannya secara singkat atau tidak
menjelaskan secara ilmiah sama sekali.
Menafsirkan ayat-ayat kawniyah berdasarkan
pada produk penafsiran klasik

7 Q.S. al-Bagarah [2]: 26

14 7aghlul al-Najjar, Tafsir al-Ayat al-Kawniyah fi al-Qur’an al-Karim (Kairo: al-Shuruq al-

Dawliyah, 2007), Vol. 1, 80-84.
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Berdasarkan tabel di atas dapat dijelaskan bahwa tipologi teknis penafsiran
ilmiah Quraish Shihab terdapat 7 macam tipe penafsiran sebagai berikut:
a. Tipe mengkritik produk penafsiran ilmiah modern
b. Tipe memberikan solusi penafsiran alternatif di antara pendapat yang berbeda.
c. Tipe mengkontekstualisasikan produk penafsiran klasik
d. Tipe mengkonvergensikan pendapat mufassir yang bertolak belakang.
e. Tipe mentarjih produk penafsiran berbasis riwayat
f. Tipe tidak menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan corak tafsir ilmi
g. Tipe menafsirkan berdasarkan pada produk penafsiran klasik

Dengan demikian, berdasarkan data di atas dapat disimpulkan bahwa

tipologi penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah
dalam Tafsir Al-Misbah dapat diklasifikasikan menjadi dua tipologi penafsiran.
Pertama, tipologi integrasi penafsiran ilmiah dengan cara mengintegrasikan antara
pendekatan kontekstual dan pendekatan tekstual setiap kali menafsirkan ayat
kawniyah. Kedua, tipologi teknis penafsiran ilmiah dengan cara memberikan tujuh
tipe teknis penafsiran ilmiah pada ayat-ayat tertentu, yaitu: tipe mengkritik produk
penafsiran ilmiah modern, tipe memberikan solusi penafsiran alternatif di antara
pendapat yang berbeda, tipe mengkontekstualisasikan produk penafsiran Klasik, tipe
mengkonvergensikan pendapat mufassir yang bertolak belakang, tipe mentarjih
produk penafsiran berbasis riwayat, tipe tidak menafsirkan ayat-ayat kawniyah

dengan corak tafsir ilmi, dan tipe menafsirkan berdasarkan pada produk penafsiran
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klasik. Maka dari itu, penulis menyimpulkan bahwa meskipun dalam 7afsir Al-
Misbah terdapat sekian banyak produk penafsiran ilmiah, namun hal itu tidak selalu
identik bahwa Quraish Shihab selalu menyetujui ataupun menolak produk tafsir
ilmiah tersebut. Karena itu hal ini juga menunjukkan pada pandangan jalan tengah
Quraish Shihab dalam menyikapi kontroversi penafsiran ilmiah.
C. Implikasi Penafsiran Ilmiah M. Quraish Shihab

Tafsir Al-Misbah merupakan karya Quraish Shihab yang hadir pada awal
abad ke-21 M. Kehadiran tafsir ini ke permukaan juga turut berkontribusi mewarnai
khazanah intelektual di Indonesia, terutama dalam bidang kajian ilmu al-Qur’an dan
tafsir. Setiap karya tafsir, termasuk tafsir 7afsir Al-Misbah, memiliki metodologinya
masing-masing dengan segenap persamaan dan perbedaannya sesuai dengan pilihan
yang telah ditetapkan dan diterapkan oleh mufassir bersangkutan. Penafsiran Quraish
Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah berimplikasi kepada pengembangan ilmu al-
Qur’an dan tafsir, khususnya yang berkaitan dengan corak penafsiran ilmiah, baik
secara teoretis, maupun secara metodologis dengan merekrontruksi tafsir ilmi mazhab
moderat dan memberikan alternatif titik temu atas polemik pro kontra tafsir ilmi.
1. Rekonstruksi Corak Tafsir limi

Model penafsiran Quraish Shihab terhadap ayat-ayat kawniyah berimplikasi
merekonstruksi dan memperbaharui (zajdid) metodologi tafsir ilmi dengan
memberikan solusi berupa model tafsir ilmi jalan tengah (moderat), baik dalam

tataran teoretis, maupun metodologis. Hal ini berangkat dari pemahaman bahwa
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corak tafsir ilmi sejak era al-Ghazali hingga zaman sekarang belum ditemukan model
tafsir ilmi yang ideal sehingga eksistensi dan legalitas tafsir ilmi sebagai salah satu
metode penafsiran al-Qur’an masih terus menjadi bahan perdebatan dan polemik di
kalangan para mufassir klasik dan modern.

Makna tajdid (pembaharuan) di sini menurut Quraish Shihab, tidak selayaknya hanya
diartikan dengan usaha menyesuaikan agama atau menafsirkan al-Qur’an dengan cara
menyesuaikan al-Quran dengan kehidupan kontemporer, atau men-za ‘wil-kan al-Qur’an dengan
selalu menyesuakannya dengan perkembangan ilmu pengetahuan dan kondisi masyarakat. Hal
itu, juga tidak dapat diartikan bahwa hanya memahami al-Qur’an sebagaimana yang dipahami
dan ditafsirkan oleh ulama salaf. Memaknai zajdid seperti di atas, menurut Quraish Shihab tidak
sepenuhnya benar, karena al-Qur’an harus diyakini sebagai kitab yang terus mengajak berdialog
dengan setiap generasi, serta memerintahkan mereka untuk mempelajari dan memikirkannya
dengan tetap menyadari bahwa setiap hasil pemikiran, pastinya juga dipengaruhi oleh
pengetahuan, pengalaman, kecenderungan, serta latar belakang pendidikan dari masing-masing
generasi, bahkan hal ini juga bisa berbeda di antara para pemikir, walau masih dalam satu
generasi.'”

Maka dari itu, memaksa satu generasi untuk mengikuti secara keseluruhan dari hasil
pemikiran generasi masa lampau akan mengakibatkan suatu kesulitan, karena hal itu tidak sejalan
dengan ciri khas agama dan tidak sejalan dengan hakikat masyarakat yang selalu mengalami

perubahan. Meski demikian, zajdid yang dilakukan dengan cara menghapus ajaran masa lampau,

'7> Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 141.
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juga tidak sejalan dan dapat menghilangkan ciri khas ajaran Islam yang dinilai selalu sesuai
dengan setiap masa dan tempat. Karena itu, penafsiran al-Qur’an yang hanya didasarkan pada
perkembangan masyarakat atau penemuan ilmiah dengan tanpa seleksi terlebih dahulu, juga
mengandung bahaya yang tidak kecil, mengingat perkembangan masyarakat merupakan akibat
dari potensi positif dan dapat pula akibat dari potensi negatif masyarakat itu sendiri. Bahkan
penemuan ilmiah pun, juga ada yang bersifat objektif dan ada pula yang masih relatif .*"®

Oleh karena itu, menurut Quraish Shihab bagi pemikir dan ulama kontemporer yang
hendak melakukan zajdid, perlu memperhatikan beberapa catatan. Sebab, meskipun banyak yang
berbicara tentang tema pembaharuan dan modernisasi, namun mereka masih berbeda pendapat
mengenai batasan-batasan yang harus diperhatikan dalam melakukan zajdid. Ada pihak yang
membatasinya secara ketat sehingga tidak tercapai apa yang diharapkan, dan adapula yang
melampaui batas sehingga terjerumus pada bahaya tzjdid*""

Ada beberapa pokok pandangan yang dikemukakan Quraish Shihab yang berkaitan
dengan pedoman dan pegangan dalam upaya melakukan pembaharuan dan modernisasi dalam
bidang tafsir. "® Pertama, tidak mengabaikan hadith-hadith dan pendapat para sahabat, karena
penafsiran yang ideal adalah tafsir bi a/-ma’thur. Kedua, memperhatikan antara teks ayat yang
gat 7 dan zanni. Dan ketiga, tidak menggunakan akal sebagai tolak ukur satu-satunya dalam
memahami teks-teks keagamaan, terutama yang berkaian dengan peristiwa-peristiva alam,

sejarah kemanusiaan dan hal-hal ghaib, karena hal itu berarti menggunakan akal yang terbatas

untuk menafsirkan perbuatan Allah yang Maha Mutlak.

178 |bid., 141-142.
Y7 1bid., 142.
178 |bid., 144-151.
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Dari batasan-batasan di atas, menurut Quraish Shihab bukan berarti harus selalu
menerima begitu saja produk-produk penafsiran yang tidak logis. Demikian pula, bukan berarti
hanya men-za’wikkan ayat-ayat yang telah di-za’wi/ oleh para ulama pendahulu. Karena itu,
aspek perkembangan masyarakat yang dihasilkan dari potensi positifnya dan hasil penemuan
ilmiah yang dapat dipertanggungjawabkan, harus pula dijadikan sebagai pegangan pokok dalam
memahami dan menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an. Dengan demikian, apabila redaksi teks al-
Qur’an bertentangan dengan perkembangan masyarakat dan tidak sejalan dengan hasil penemuan
ilmiah yang sudah mapan, maka tidak ada jalan lain kecuali menempuh jalan pen-za’wil-an.
Sikap seperti ini menurutnya, masih lebih baik daripada mengabaikan teks dengan tanpa
pemaknaan lebih lanjut, dengan catatan, pen-za’wil-an tersebut masih dalam batas-batas yang
dapat dibenarkan oleh al-Qur’an dan ulama.*"

Selanjutnya dalam pembahasan ini, untuk menemukan implikasi penafsiran
ilmiah Quraish Shihab, penulis mengacu pada kerangka teoretik penelitian ini tentang
enam komponen tafsir ilmi yang tersistem dan saling terkait dalam proses
menafsirkan ayat-ayat kawniyah. Kerangka teoretik tersebut sebagaimana dalam

gambar berikut:

Metodologi

Gambar 4.3: Kerangka Teoretik tentang Sistem dan Komponen Tafsir [Imi.

79 1bid., 151.
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Secara lebih detail penjelasan gambar tentang sistem dan komponen tafsir ilmi
adalah sebagai berikut:

a. Mufassir: subyek yang menafsirkan ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an berlatar
belakang sebagai ulama dan ilmuwan.

b. Tujuan: penolak tafsir ilmi menafsirkan ayat-ayat kawniyah hanya sebatas untuk
membuktikan kemahaesaan dan kemahakuasaan Allah SWT. Sementara
pendukung tafsir ilmi untuk membuktikan kebenaran informasi yang disampaikan
al-Qur’an, membuktikan mukjizat ilmiahnya dan relevansi al-Qur’an dengan sains,
serta untuk menggali sains dari al-Qur’an.

c. Wilayah/objek: Medan penafsiran ilmiah adalah ayat-ayat kawniyah dalam al-
Qur’an yang berjumlah sekitar 750 ayat.

d. Produk Tafsir llmi: hasil penafsiran ilmiah adalah pengetahuan yang berkaitan
dengan fakta ilmiah, teori ilmiah, dan ilmu-ilmu kealaman (sains), seperti ilmu
astronomi, biologi, fisika, kimia dan lain sebagainya.

e. Prinsip dan Kaidah: prinsip dan kaidah penafsiran yang digunakan oleh mufassir
dan ilmuwan dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah sangat beragam, sehingga
terdapat persamaan sekaligus perbedaan.

f. Metodologi: pendekatan, sumber, metode, tipologi, dan langkah-langkah
penafsiran dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah berbeda-beda, sesuai dengan

kapasitas, kecenderungan dan kehendak mufassir bersangkutan.
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Berdasarkan kerangka teoretis tersebut, model penafsiran ilmiah Quraish
Shihab merekonstruksi, memperbaharui dan mengembangkan metodologi tafsir ilmi
dari masing-masing komponen tafsir ilmi di atas. Hal ini berdasarkan analisis penulis
pada sub pembahasan sebelumnya mengenai karakteristik teoretis-metodologis
penafsiran ilmiah Quraish Shihab dan tipologi penafsiran Quraish Shihab terhadap
ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah.

a. Rekonstruksi terhadap aspek kriteria mufassir

Dalam hal yang berkaitan dengan mufassir, Quraish Shihab memberikan
beberapa pandangan menyangkut kriteria dan latarbelakang keilmuan penafsir ilmi
yang ideal agar dapat meminimalisir kesalahan-kesalahan dalam menafsirkan ayat-
ayat kawniyah. Menurut Quraish Shihab, mufassir ilmi sebelum menafsirkan ayat-
ayat kawniyah harus benar-benar memahami secara mumpuni menyangkut
pengetahuan yang berkaitan dengan materi uraian, semisal ilmu astronomi, biologi
atau semacamnya sesuai dengan pokok bahasan ayat-ayat kawniyah yang hendak
ditafsirkan.'®® Oleh karenanya, dalam pandangan Quraish Shihab, mufassir ilmi tidak
wajib memenuhi seluruh kriteria dan syarat-syarat bagi mufassir sebagaimana yang
telah dikemukakan al-Suyuti dalam karyanya, a/-Itqgan fi ‘Ulum al-Qur’an. Dengan
demikian, yang mutlak wajib untuk dikuasai secara mendalam oleh mufassir ilmi
adalah menyangkut ilmu tata bahasa Arab beserta cabang-cabangnya dan ilmu sains

yang berkaitan dengan ayat-ayat kawniyah yang hendak ditafsirkan. Maka dari itu,

180 Shihab, Kaidah Tafsir, 398.
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bagi mereka yang hendak menafsirkan ayat-ayat astonomi saja, maka tidak mutlak
bagi mereka untuk mengetahui ilmu nasikh dan mansukh, ilmu ushul figh dan ilmu
figih.'®

Namun demikian, menurut Quraish Shihab kriteria ideal bagi mufassir ilmi,
jika secara individu tidak dapat memahami secara baik dan mendalam tentang ilmu
pengetahuan alam yang menjadi pokok bahasan ayat, maka hendaknya melakukan
kolaborasi antara pihak mufassir dan pihak saintis yang ahli di bidangnya sesuai
pokok bahasan ayat.*® Hal ini, hemat penulis merupakan tawaran solusi terbaik yang
dicanangkan Quraish Shihab di masa mendatang. Karena itu, menurutnya, melihat
kompleksnya permasalahan al-Qur’an dan ilmu pengetahuan, di samping
membutuhkan pengetahuan tentang bahasa Arab beserta cabang-cabangnya dan
pengetahuan menyangkut bidang ilmu pengetahuan yang disebut dalam redaksi ayat
al-Qur’an, maka, penafsiran ilmiah di masa mendatang, tidak boleh hanya
dimonopoli oleh sekelompok atau seorang ahli dalam satu bidang tertentu, melainkan
dengan jalan berkolaborasi antara para ahli, akan menjadikan salah satu solusi.'®
Dengan demikian, metode kolaborasi antara mufassir yang berlatar belakang sebagai
ulama dengan mufassir yang berlatar belakang sainstis merupakan tawaran solusi
terbaik untuk meminimalisir kesalahan dan untuk menghasilkan produk penafsiran

ilmiah yang lebih baik.

81 1bid., 395-398.
182 Shihab, Membumikan A/-Qur’an, 1609.
183 |pid., 160.
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Kemudian, meskipun Quraish Shihab menwarkan metode kolaborasi, namun
dalam Tafsir Al-Misbah, ia menggunakan solusi opsi yang pertama dengan
mempelajari dahulu disiplin ilmu pengetahuan yang berkaitan dengan ayat yang
hendak ditafsirkan. Hal ini dapat dimaklumi, karena Tafsir AI-Misbah adalah karya
tafsir yang ditulisnya secara individual.

b. Rekonstruksi terhadap aspek tujuan penafsiran

‘Abduh sebagai pendukung tafsir ilmi mengemukakan bahwa tujuan
menafsirkan ayat-ayat kawniyah di era modern adalah untuk menampakkan sisi
mukjizat ilmiah al-Qur’an, keunggulan al-Qur’an dan relevansinya dengan
perkembangan Ilmu pengetahuan dan teknologi. Hal itu untuk menyelamatkan
eksistensi kemukjizatan al-Qur’an di tengah-tengah arus kemajuan sains dan
masyarakat modern yang terus mengalami perubahan dari segala bidang sekaligus
untuk memberitahu masyarakat modern bahwa al-Qur’an sebenarnya tidak hanya
berbicara persoalan agama, tetapi juga berbicara persoalan-persoalan ilmiah.'®
Demikian juga, Tantawi Jawhari menyatakan bahwa tujuan penafsiran ayat-ayat
kawniyah adalah untuk membuktikan relevansi al-Qur’an dengan kemajuan sains
modern dan untuk menggali ilmu-ilmu alam dari al-Qur’an.'®®

Di pihak lain, a/l-Muhtasib sebagai ulama penentang tafsir ilmi,

mengemukakan bahwa tidak perlu menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan tujuan

18 Muhammad ‘Abduh dan Muhammad Rashid Rida, 7afsir al-Manar (Kairo: Dar al-Manar, 1947),
Cet 2, Vol. 1, 208.

8 Tantawi Jawhari, al-Jawahir fi Tafsir al-Qur’an (Mesir: Matba‘ah Mustafa al-Bani al-Halabi,
1350 H.), Vol. 1, 2-3.



361

untuk menyingkap mukjizat ilmiah al-Qur’an, karena al-Qur’an bukan kitab sains,
tetapi kitab hidayah yang berisi tentang akidah dan syariat. Dengan demikian, tidak
perlu menafsirkan ayat-ayat kawniyah secara luas dengan tendensi penafsiran ilmiah.
Karena itu, mufassir cukup menyadari bahwa al-Qur’an tidak bertentangan sains dan
menjadikannya hanya sebagai bahan inspirasi untuk merenungkan alam semesta guna
mempertebal keimanan akan kebesaran dan kekuasaan Allah SWT,*®

Berdasarkan dua tujuan yang bertolak belakang di atas, dengan mengacu pada
pembahasan sebelumnya, penafsiran ilmiah Quraish Shihab merekonstruksi tujuan ini
dengan cara mengintegrasikan antara tujuan pihak pro dan kontra tafsir ilmi dengan
lebih menekankan pada aspek yang bertujuan untuk memantapkan keimanan pada
kekuasaan dan kebesaran Allah SWT. Hal ini menjadi karakteristik penafsiran ilmiah
Quraish Shihab, meskipun mengintegrasikan kedua tujuan di atas, namun ia lebih
menekankan pada aspek spiritualitas (ghard al-din) dalam menafsirkan ayat-ayat
kawniyah daripada aspek yang bertujuan untuk menyingkap mukjizat ilmiah al-
Qur’an.
c. Rekonstruksi terhadap prinsip-prinsip penafsiran ilmiah

Prinsip dan kaidah penafsiran ilmiah Quraish Shihab juga merekonstruksi dan
mengembangkan pada aspek prinsip dan kaidah penafsiran ilmiah Yusuf Qaradawi,
‘Abd al-Hamid al-Najjar, Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk dan Ahmad Fadil.**’ Dari

prinsip-prinsip penafsiran yang telah dikemukakan keempat ulama tersebut, setelah

186 Abd Majid ‘Abd al-Salam al-Muhtasib, /ttijahat al-Tafsir fi ‘Asri al-Rahin (Oman:Maktabah al-
Nahdah al-Islamiyah, 1982), 314-323.
87 Khalid, Usil, 224, Al-Najjar, Usil, 328-329, Al-Qardawi, Kayfa, 382-383, Fadil, Nagd, 23,.



362

dikaji terkait persamaan dan perbedaannya, maka prinsip-prinsip tersebut dapat
dirumuskan menjadi 11 prinsip penafsiran ilmiah sebagai berikut.

Pertama, memperhatikan syarat-syarat penafsiran secara umum dan tidak
hanya mempertimbangkan aspek ilmu pengetahuan alam (sains). Kedua,
menggunakan teori ilmiah yang sudah valid dan mapan. Ketiga, memperhatikan
kaidah bahasa Arab dan kaidah sastranya dengan berbagai macam ragam us/ub-nya.
Keempat, memperhatikan aspek munasabah dan konteks ayat. Kelima, tidak
memaksakan penafsiran dan justifikasi teologis. Keenam, tidak tersandra oleh pra
konsepsi teori-teori ilmiah dan menjadikan ayat-ayat al-Qur’an sebagai pijakan
utama. Ketujuh, menggunakan Metode Tematik. Kedelapan, produk penafsiran
ilmiah tidak boleh bertentangan dengan syariat. Kesembilan, tidak mengklaim hasil
penafsirannya sebagai suatu kebenaran yang sudah final dan absolut. Kesepuluh, tetap
memperhatikan hasil penafsiran ulama terdahulu sebagai bahan pijakan. Dan
kesebelas, tidak menggeser makna hakiki al-Qur’an kepada makna majazi kecuali
jika ada indikasi kuat yang mengarah pada makna majazi.

Berdasar pada prinsip-prinsip tersebut, penulis menemukan 20 prinsip
penafsiran ilmiah Quraish Shihab sebagai bentuk rekonstruksi dan pengembangan
atas prinsip penafsiran ilmiah ulama di atas. Kedua puluh prinsip penafsiran tersebut
sebagaimana telah dituangkan pada tabel 4.4 pada sub pembahasan sebelumnya.
Sebagian distingsi penafsiran ilmiahnya adalah dengan menekankan agar mufassir

ilmi memahami enam hal yang menjadi sebab kesalahan dalam menafsirkan al-
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Quran.’® Pertama, subjektivitas mufassir, kedua, tidak memahami konteks,
sejarah/sebab turun, hubungan ayat dengan ayat sebelum dan sesudahnya, ketiga,
tidak mengetahui siapa pembicara atau mitra dan siapa yang dibicarakan, keempat,
kedangkalan pengetahuan menyangkut ilmu-ilmu alat (antara lain bahasa), kelima,
kekeliruan dalam menerapkan metode dan kaidah, dan keenam, kedangkalan
pengetahuan tentang materi uraian.

Selain itu, dengan 20 prinsip-prinsip penafsiran ilmiah Quraish Shihab
tersebut, hemat penulis dapat dijadikan sebagai solusi penawar agar mufassir ilmi
terhindar dari kesalahan-kesalahan dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah. Juga,
dapat dijadikan sebagai perisai pagar pertahanan bagi mufassir ilmi agar tidak
terjerumus pada sikap justifikasi teologis atas sains modern dan terhindar dari
perilaku distorsi penafsiran atas ayat-ayat al-Qur’an.

d. Rekonstruksi terhadap aspek wilayah atau objek penafsiran

Rekonstruksi penafsiran ilmiah Quraish Shihab terhadap aspek medan objek
penafsiran ilmiah adalah menyangkut teori klasifikasi ayat-ayat kawniyah. Secara
kontekstual, penulis menyimpulkan bahwa Quraish Shihab mengklasifikasikan ayat-
ayat kawniyah menjadi tiga kategori. Pertama, ayat-ayat al-Qur’an yang berbicara
tentang alam raya dan fenomenanya.'® Kedua, ayat-ayat al-Qur’an yang mengandung
isyarat-isyarat ilmiah (sains) dan mukjizat ilmiah. Dan Ketiga, ayat-ayat al-Qur’an

yang memerintahkan manusia untuk mengetahui, merenungkan, meneliti dan

188 Shihab, Kaidah Tafsir, 398-399.
189 shihab, Membumikan Al-Qur’an, 202.
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memanfaatkan alam semesta.’® Oleh Karena itu, dalam 7af3ir Al-Misbah, Quraish
Shihab tidak menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang konteksnya berbicara mengenai
hal-hal ghaib atau kehidupan di alam akhirat kelak, seperti ayat-ayat yang konteksnya
berbicara seputar fasilitas kenikmatan yang disiapkan bagi penghuni surga, meski
sebagian lafal ayat tersebut ada yang berpotensi untuk ditafsiri dengan corak tafsir
ilmi. Hal ini sebagaimana terdapat dalam penafsirannya terhadap Q.S. al-Wagqi‘ah
[56]: 29 dan Q.S. al-Insan [76]: 17.

Selain itu, Quraish Shihab memetakan menjadi tiga macam muatan
kandungan ayat-ayat al-Qur’an jika dikaitkan dengan persoalan menyangkut relasi al-
Qur’an dengan sains. Pertama, redaksi teks kandungan ayat al-Qur’an sejalan dengan
hakikat ilmiah. Kedua, redaksi teks ayat al-Qur’an sama sekali tidak menyinggung
hakikat ilmiah. Ketiga, redaksi teks kandungan ayat al-Qur’an secara lahiriah
ditemukan bertentangan dengan hakikat ilmiah.™"

e. Rekonstruksi terhadap aspek metodologi penafsiran

Dalam aspek metodologi penafsiran ilmiah, Quraish Shihab mengembangkan
metodologi penafsiran kombinasi dan integrasi. Dalam menafsirkan ayat-ayat
kawniyah yang terdapat dalam 7afSir al-Misbah, ia mengkombinasikan antara

pendekatan riwayah dan dirayah dan mengkombinasikan antara metode tahlili, ijmali,

mugaran dan mawdu‘7. Hal itu dilakukan dengan mempertimbangkan konteks dan

190 shihab, Wawasan Al-Qur’an, 581.
191 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 6, 205.


https://id.wikipedia.org/wiki/Tafsir_Al-Mishbah

365

muatan ayat yang ditafsirkan dan karena menyesuaikan dengan manhaj 7afsir al-
Misbah secara umum yang disajikan sesuai tartib mushafi.

Selain itu, mengenai sumber penafsiran ilmiahnya, Quraish Shihab
mengkombinasikan antara sumber dari al-Qur’an, al-Hadith, Qawl Sahabat, tabi’in,
ulama klasik dan modern, ilmuwan klasik dan modern, bahkan ada yang bersumber
dari kitab Taurat dan Injil. Demikian juga, Quraish Shihab dalam Tafsir al-Misbah,
tidak hanya menampilkan fakta ilmiah yang sudah valid, melainkan juga
menampilkan teori ilmiah yang masih bersifat hipotesis. Hanya saja, untuk teori
ilmiah yang belum valid, terlihat hanya dijadikan sebagai wawasan untuk
memperkaya pemikiran dalam memahami maksud firman Allah dalam al-Qur’an.

Kemudian menyangkut tipologi penafsiran ilmiah Quraish Shihab, ia
mengintegrasikan pendekatan kontekstual dan tekstual secara bersamaan. Di samping
itu, terdapat pula tipologi teknis penafsiran ilmiah yang diterapkan pada ayat-ayat
tertentu dengan tujuh tipe penafsiran sebagaimana telah dijelaskan pada sub
pembahasan sebelumnya.

f. Rekonstruksi terhadap aspek produk penafsiran

Hasil penafsiran ilmiah Quraish Shihab, dari segi kandungannya secara umum
tidak banyak merekonstruksi produk penafsiran ilmiah ulama sebelumnya. Karena
itu, hasil penafsiran ilmiahnya tidak jauh berbeda dengan mufassir ilmi yang lain,
seperti mufassir al-Muntakhab, Zaghlul Al-Najjar, Tahir Ibn ‘Ashur, Maurice

Bucaille, dan mufassir ilmi yang lain. Akan tetapi, pada ayat-ayat tertentu, Quraish
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Shihab terlihat mengkritik produk penafsiran ulama sebelumnya sebagaimana produk
tafsirnya pada surah al-Rahman [55]: 33, memberikan alternatif penafsiran baru
sebagaimana produk tafsirnya pada surah al-Mulk [67]: 3, dan lain sebagainya
sebagaimana telah diuraikan pada sub tipologi teknis penafsiran ilmiah Quraish
Shihab. Di samping itu, rekonstruksi penafsiran ilmiah Quraish Shihab terhadap
produk penafsiran ilmiah ulama sebelumnya adalah terlihat pada sebagian besar
produk penafsirannya terhadap ayat-ayat kawniyah dalam Tafsir Al-Misbah. Produk
tafsirnya tidak hanya menampilkan produk penafsiran dengan corak tafsir ilmi,
melainkan juga menampilkan produk penafsiran dengan corak lain, seperti corak figh,
corak sufi, corak teologi, lughawi, dan corak adabi ijtima’i.

Dengan demikian, berdasarkan analisis pada uraian sebelumnya, maka implikasi

penafsiran ilmiah Quraish Shihab terhadap pengembangan corak tafsir ilmi dapat digambarkan

sebagaimana ilustrasi gambar berikut;

Gambar 4.4. Model Pengembangan Tafsir IImi M. Quraish Shihab
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Dari gambar di atas dapat dijelaskan bahwa hasil pengembangan model tafsir
ilmi Quraish Shihab terlihat pada gambar pentagon yang lebih besar di posisi
lingkaran paling luar. Sedangkan hasil pengembangan dari masing-masing
komponen, ditunjukkan dengan kesamaan warna dari pentagon yang lebih kecil
dengan pentagon yang bentuknya lebih besar.
2. Titik Temu Polemik Tafsir limi

Solusi alternatif pandangan Quraish Shihab dalam memecahkan problematika
tafsir ilmi dan dalam mendamaikan dua pandangan yang saling berseberangan,
terlihat dari pandangan-pandangannya terhadap relasi antara al-Qur’an dan sains, dari
tujuan penafsiran ilmiahnya, dari prinsip penafsiran ilmiah yang ditawarkannya, dan
dari metodologi penafsiran ilmiah yang diimplementasikannya. Berdasarkan hasil
analisis penulis, Quraish Shihab tergolong sebagai mufassir ilmi mazhab jalan tengah
(moderat) yang menerima corak tafsir ilmi dengan syarat tetap memperhatikan
prinsip-prinsip penafsiran ilmiah, tidak menafsirkan ayat-ayat kawniyah secara
spekulatif dan produk tafsirnya tidak bertentangan dengan prinsip dasar agama Islam.

Gagasan jalan tengah Quraish Shihab'®® dalam mempertemukan dua kubu
yang saling bertolak belakang adalah dengan memperkuat prinsip tidak bertentangan,
yakni dengan memandang bahwa al-Qur’an dan hakikat ilmiah sebagai dua entitas
yang tidak bertentangan, karena keduanya sama-sama bersumber dari Allah. Al-
Qur’an adalah ayat-ayat Allah yang termaktub dalam kitab suci, sedangkan hakikat

ilmiah merupakan ayat-ayat Allah yang terhampar di seluruh penjuru alam.

192 Shihab, Tafsir Al-Misbah, Vol. 6, 204-205.
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Quraish Shihab memang tidak sepenuhnya sepakat dengan pandangan al-
Ghazali. Namun, di sisi yang lain, ia juga tidak sepenuhnya sepakat dengan pihak
kontra tafsir ilmi, seperti Abu Ishaq al-Shatibi yang memandang bahwa al-Qur’an
bukan sumber ilmu pengetahuan (sains) dan tidak mencakup berbagai macam disiplin
ilmu pengetahuan sehingga terlalu mempersempit ruang gerak penafsiran al-Qur’an
dan menafikan eksistensi isyarat-isyarat ilmiah yang terkandung dalam al-Qur’an.**

Demikian juga, Quraish Shihab menawarkan suatu titik temu dengan alternatif
pandangan dengan cara memandang bahwa memang sebenarnya fungsi utama al-
Qur’an adalah sebagai petunjuk dalam persoalan agama (akidah, syariat dan akhlak),
namun demikian ia tidak mengingkari adanya isyarat-isyarat ilmiah yang terkandung
pada sebagian redaksi teks al-Qur’an, meskipun menurutnya, aspek isyarat ilmiah
hanya sebagai fungsi komplementer untuk mendukung fungsi utama al-Qur’an.

Alternatif pandangan Quraish Shihab di atas diperkuat dengan
argumentasinya bahwa al-Qur’an memang sumber utama ajaran Islam yang fungsi

utamanya adalah sebagai petunjuk menuju jalan yang terbaik untuk kebahagian

manusia dan akhirat sebagaimana firman Allah pada Q.S. al-Isra’ [17]: 9.
980, 5l 2 8T o al Gylss ol Gt 553 2651 o gl oz STEN1A Gy
“Sungguh, Al-Qur’an ini memberi petunjuk ke (jalan) yang paling lurus dan

memberi kabar gembira kepada orang mukmin yang mengerjakan kebajikan,
bahwa mereka akan mendapat pahala yang besar,” (Q.S. al-Isra’ [17]: 9)*%°

193 Al-Shatibi, al-Muwafaqgat, Vol. 2, 54-61.

9 1bid., 152

19 al-Qur’an, 17:9.

1% Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol 5, 442.
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Akan tetapi, meski demikian menurut Quraish Shihab, dalam al-Qur’an juga
terdapat sekian banyak ayat-ayat yang memerintahkan dan mendorong manusia untuk
memperhatikan al-Qur’an dengan menggunakan potensi akalnya secara maksimal,
merenungkan alam semesta, mempelajari hukum-hukum alam (sunnah Allah), ilmu
pengetahuan dan teknologi. Bahkan al-Qur’an secara tegas dan berulang-ulang
mendorong manusia untuk merenungkan dan memikirkan alam. Menurut Quraish
Shihab, terdapat banyak ayat al-Qur’an yang redaksinya mendorong manusia untuk
mempelajari ilmu pengetahuan dan memperhatikan dengan cermat pada alam
semesta, seperti surah al-Ra‘d [13]: 8, dan Q.S. al-Zumar [39]: 18. Selain itu, ayat-
ayat yang berbicara tentang alam semesta seringkali ditutup dengan fasilah (penutup)
yang mendorong manusia untuk mempelajari fenomena alam. Seperti lafal,
yatatakkarun (yang berfikir) dalam surah Yunus [10] ayat 24, yatadhakkarun (yang
mengambil pelajaran) pada surah al-Nahl [16] ayat 13, ya‘/amun (yang mengetahui)
pada surah Yunus [10] ayat 5, ya‘gilun (yang memahami) pada surah al-Nahl [16]
ayat 12, yasma‘un (yang mendengarkan) pada surah al-Rum [30] ayat 23, yuginun
(yang meyakini) pada surah al-Jathiyah [45] ayat 4, al-‘alimin (orang-orang
mengetahui) pada surah al-Rum [30] ayat 22, dan a/-Mu’minin (orang-orang yang
beriman) pada surah al-Jathiyah [45] ayat 3.

Selain itu, pandangan alternatif Quraish Shihab dalam memberikan titik temu

atas pandangan pro kontra tafsir ilmi adalah dengan menawarkan dua alternatif

197 shihab, Wawasan Al-Quran, 580.
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pandangan dalam memecahkan persoalan terkait relasi al-Qur’an dan sains. Cara
pandang yang pertama adalah dengan memandang persoalan tersebut dengan
kacamata psikologi-sosial, dengan mempertanyakan adakah jiwa ayat-ayat al-Qur’an
yang melarang upaya pengembangan ilmu pengetahuan atau bahkan al-Qur’an justru
mendorong terhadap pengembangan ilmu pengetahuan?. Kemudian, cara pandang
yang kedua adalah dengan menyadari fakta bahwa saat ini terdapat sekian banyak
hasil penemuan ilmiah modern yang selaras dengan redaksi ayat al-Qur’an.**®

Hal ini dapat dipahami dari penemuan ilmiah modern yang dulunya masih
belum dipahami perinciannya, namun pada saat ini telah terbukti kebenarannya,
seperti teori expanding universe yang terkandung dalam surah al-Dhariyat [51] ayat
47, matahari sebagai planet yang bercahaya, sedangkan cahaya bulan merupakan
pantulan dari cahaya matahari sebagaimana tersirat dalam surah Yunus [10] ayat 5,
zat hijau klorofil dalam surah Yasin [36] ayat 80, fertilasi pembuahan janin dalam
surah al-Tariq [86] ayat 6-7 dan surah al-‘Alaq [96] ayat 2, dan lain sebagainya.'®®
Isyarat-isyarat ilmiah tersebut sulit terbantahkan dan menunjukkan bahwa al-Qur’an
benar-benar bersumber dari wahyu Tuhan, serta memberikan informasi mengenai
relevansi antara al-Qur’an dengan hakikat ilmiah modern yang masih belum dikenal
pada masa turunnya al-Qur’an.

Selanjutnya, alternatif titik temu Quraish Shihab adalah menawarkan metode

kolaborasi antara ulama dan ilmuwan yang sesuai dengan pokok bahasan dari suatu

1% Shihab, Membumikan Al-Qur’an, 58-59.
% 1bid., 98.
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ayat dalam setiap menafsirkan ayat-ayat kawniyah sehingga produk tafsirnya akan
semakin mendekati kebenaran. Juga, berdasarkan pembahasan sebelumnya, ia
menawarkan prinsip-prinsip penafsiran ilmiah sebagai acuan dalam menafsirkan ayat-
ayat kawniyah sehingga tidak terjerumus pada sikap justifikasi teologis dan distorsi
penafsiran. Dan yang tidak kalah penting dalam menjembatani di antara pihak pro
dan kontra adalah dengan cara menafsirkan ayat-ayat kawniyah dengan multicorak
atau penafsiran berlapis yang mengintegrasikan antara pendekatan kontekstual dan
tekstual. Hal ini dikarenakan bahwa tidak menutup kemungkinan dari satu ayat al-
Qur’an, bisa saja ditinjau dengan dua corak penafsiran, semisal dengan corak ilmi
sekaligus corak fighi, bahkan bisa digabung dengan corak lain sehingga produk
penafsirannya dapat mengakomodir kehendak dari masing-masing pihak pro dan
kontra tafsir ilmi secara bersamaan.

Selanjutnya, alternatif pandangan Quraish Shihab adalah menyangkut aspek
tujuan utama dalam mengkaji ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an. Menurutnya,
kajian terhadap ayat-ayat kawniyah, tidak semata-mata hanya untuk menarik manfaat
duniawi atau untuk sekadar menggali ilmu pengetahuan dan mengembangkan
teknologi modern, melainkan juga harus tembus pada tujuan utamanya dengan cara
memperhatikan “Tangan” Tuhan di balik fenomena alam semesta sehingga semakin
memperkuat dan mempertebal keimanan dan keyakinan umat akan kekuasaan dan
kebesaran Allah SWT sehingga dapat meraih predikat insan ulul albab sebagaimana

firman Allah,
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“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan pergantian malam dan
siang terdapat tanda-tanda (kebesaran Allah) bagi orang yang berakal, (yaitu)
orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri, duduk atau dalam keadaan
berbaring, dan mereka memikirkan penciptaan langit dan bumi (seraya berkata):

"Ya Tuhan kami, tidaklah Engkau menciptakan semua ini sia-sia, Mahasuci
Engkau, lindungilah kami dari azab neraka.” (Q.S. Al ‘Imran [2]: 190-191)*"'

Perintah menggunakan akal secara proporsional ini juga diperkuat dengan
bukti-bukti bahwa setiap kali al-Qur’an berbicara tentang alam dan fenomenanya,
seringkali redaksinya dikaitkan dengan dengan redaksi yang menunjukkan akan
kebesaran dan kekuasaan Allah SWT.?%? Salah satu contohnya adalah seperti redaksi
teks (&sies) S&0) pada surah al-Anbiya’ [21]: 30. Teks ayat di atas disebut setelah
redaksi ayat yang menjelaskan bahwa langit dan bumi dahulunya menyatu yang
kemudian dipisahkan oleh Allah SWT. Oleh Karenanya, kajian tafsir ilmi tidak
selayaknya hanya berhenti dengan hanya membahas mengenai teori Big Bang pada
ayat tersebut, namun, lebih dari itu, harus paralel dan bersamaan dengan adaanya
kesadaran akan kekuasaan dan kebesaran Allah SWT, sehingga membawa hasil yang
mengagumkan dan semakin mempertebal keimanan.?® Inilah hemat penulis yang

menjadi garis pemisah antara ilmuwan muslim dengan ilmuwan positivistik-sekuler.

290 3l-Qur’an, 3:190-191.

201 Kementerian Agama RI, Al-Qur’an, Vol. 2, 95.
202 shihab, Wawasan Al-Qur’an, 584.

?% Ibid., 585.
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Dengan demikian, dalam pandangan Quraish Shihab tafsir ilmi merupakan
bentuk ijtihad yang baik sehingga cendekiawan muslim di era kontemporer wajib
untuk menonjolkan mukjizat ilmiah al-Qur’an dan aspek ilmiah al-Qur’an dalam
rangka untuk menepis keragu-raguan sementara orang terhadap kebenaran al-Qur’an.
Kesimpulan ini berangkat dari penjelasan Quraish Shihab, bahwa lafal, (‘d,ie), yang
berarti “serupa dengannya” pada surah Yunus [10] ayat 38, dapat dipahami bahwa al-
Qur’an sebenarnya tidak menentukan aspek apa saja yang merupakan mukjizat yang
ditantangkan al-Qur’an kepada masyarakat. Karena itu, arti dari kata, (4fs) “yang
serupa” pada ayat tersebut, sejatinya bukan hanya dari aspek bahasanya saja,
melainkan juga dapat disesuaikan dengan kondisi perkembangan zaman dan setiap
kondisi masyarakatnya. Jika saat ini, aspek ilmiah (sains) adalah sesuatu yang
dipahami dan dikagumi masyarakat modern, maka menjadi kewajiban bagi
cendekiawan muslim untuk menonjolkan aspek mukjizat ilmiah al-Qur’an.?*

Akhirnya, berdasarkan uraian-uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa
alternatif titik temu yang ditawarkan oleh Quraih Shihab secara umum adalah
terdapat dalam prinsip-prinsip penafsiran ilmiah. Namun secara spesifik, terdapat
empat prinsip yang menjadi titik temu pihak pro dan kontra, yaitu prinsip tidak
bertentangan (al-Qur’an dan Sains), prinsip kolaborasi mufassir, prinsip penafsiran

berlapis (integrasi) dan prinsip berbasis spiritualitas.

204 Shihab, Kaidah Tafsir, 347.



BAB V
PENUTUP
A. Kesimpulan
Berdasarkan hasil kajian pada pembahasan sebelumnya, maka penelitian
ini menghasilkan tiga kesimpulan penting sebagai berikut:

1. Karakteristik teoretis-metodologis penafsiran ilmiah M. Quraish Shihab
terkategorikan sebagai penafsiran ilmiah mazhab jalan tengah (moderat)
dengan memandang tafsir ilmi sebagai bentuk ijtihad yang baik, selama tidak
menafsirkan ayat-ayat kawniyah secara spekulatif, dengan tetap
memperhatikan prinsip-prinsip penafsiran ilmiah dan produk tafsirnya tidak
bertentangan dengan prinsip-prinsip dasar agama. Secara teoretis, di satu sisi,
ia memandang al-Qur’an tidak mencakup berbagai macam disiplin ilmu
pengetahuan sebagaimana pandangan ulama penentang tafsir ilmi, karena
fungsi utama al-Qur’an adalah sebagai kitab petunjuk dalam urusan agama
(akidah, shari‘ah, dan akhlak). Namun, di sisi lain, ia juga sependapat dengan
ulama pendukung tafsir ilmi, bahwa terdapat sebagian ayat al-Qur’an yang
mengandung isyarat-isyarat ilmiah yang berfungsi sebagai penunjang dari
fungsi utama diturunkannya al-Qur’an. Karena itu, ia mengakui tafsir ilmi
sebagai bagian dari metodologi penafsiran dan memandang bahwa al-Qur’an
dengan hakikat ilmiah (sains) saling berkaitan dan tidak bertentangan.
Kemudian, karakteristik metodologisnya dengan mengintegrasikan dua tujuan
penafsiran ilmiah yang saling berseberangan dan mengkombinasikan di antara

ragam pendekatan, sumber, dan metode penafsiran, serta hanya memakai fakta
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ilmiah sebagai sumber penafsiran, sedangkan teori ilmiah yang dirujuknya
hanya sebagai inspirasi aktivitas tadabbur dan sekadar untuk memperkaya
pemikiran mufassir dalam memahami maksud firman Tuhan.

. Tipologi penafsiran ilmiah Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah terbagi
menjadi dua tipologi penafsiran. Pertama, tipologi integrasi penafsiran ilmiah
dengan jalan mengintegrasikan antara pendekatan kontekstual dan pendekatan
tekstual secara bersamaan setiap kali menafsirkan ayat-ayat kawniyah. Kedua,
tipologi teknis penafsiran ilmiah dengan jalan memberikan solusi alternatif
penafsiran dalam menafsirkan ayat-ayat tertentu yang terbagi menjadi tujuh
tipe penafsiran. Yaitu, tipe dengan cara mengkritik produk penafsiran ilmiah
modern, tipe memberikan solusi penafsiran alternatif di antara pendapat yang
berbeda, tipe mengkontekstualisasikan produk penafsiran klasik, tipe
mengkonvergensikan pendapat mufassir yang bertolak belakang, tipe mentarjih
produk penafsiran berbasis riwayat, tipe tidak menafsirkan ayat-ayat kawniyah
dengan corak tafsir ilmi, dan tipe menafsirkan berdasarkan pada produk
penafsiran klasik.

. Penafsiran ilmiah Quraish Shihab berimplikasi terhadap pengembangan corak
tafsir ilmi dengan merekonstruksi dan memberikan arah baru, baik dalam aspek
syarat mufassir ilmi, aspek tujuan penafsiran ilmiah, aspek metodologi
penafsiran ilmiah, aspek objek wilayah penafsiran ilmiah, aspek produk
penafsiran ilmiah, maupun dalam aspek prinsip penafsiran ilmiah sebagai
langkah preventif pencegahan sikap justifikasi teologis dan distorsi penafsiran

al-Qur’an. Selain itu, berimplikasi dengan memberikan alternatif pandangan
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titik temu dalam memecahkan problematika tafsir ilmi untuk mendamaikan dua
kutub yang saling bertolak belakang dengan empat prinsip utama, yaitu, prinsip
tidak bertentangan (al-Qur’an dan Sains), prinsip kolaborasi mufassir, prinsip
penafsiran berlapis (integrasi) dan prinsip berbasis spiritualitas.

B. Implikasi Teoretik

Hasil akhir dari kesimpulan disertasi ini, memiliki implikasi teoretik
terhadap penelitian yang telah ada sebelumnya. Hasil penelitian ini
mengembangkan teori tafsir ilmi mazhab moderat yang digagas oleh Yusuf al-
Qaradawi, Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘Akk, ‘Abd al-Hamid al-Najjar dan Ahmad
Muhammad Fadil dengan berkontribusi mengembangkan teori tersebut, baik
dalam ranah teoretis, maupun praktis. Hasil penelitian ini mengembangkan dan
menawarkan solusi alternatif dalam memecahkan problematika tafsir ilmi
dengan jalan memberikan pandangan-pandangan alternatif jalan tengah dan
prinsip-prinsip penafsiran ilmiah mazhab moderat.

Kemudian, dalam ranah praktis dengan mengembangkan metodologi
tafsir ilmi kombinasi, tipologi integrasi, tipologi alternatif, langkah-langkah
penerapan penafsiran ilmiah dan contoh-contoh produk penafsiran ilmiah yang
telah diimplementasikan secara praktis-aplikatif oleh M. Quraish Shihab dalam
Tafsir Al-Misbah sebagai salah satu bahan acuan pertimbangan dalam
mengembangkan dan menyempurnaan metodologi dan produk tafsir ilmi secara
lebih lanjut di masa mendatang.

Demikian juga, berdasarkan penelitian ini, peneliti sampai pada

kesimpulan bahwa untuk menghasilkan produk penafsiran ilmiah yang dapat
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dipertanggungjawabkan, terhindar dari sikap justifikasi teologis dan distorsi
penafsiran, maka menjadi penting penerapan metode kolaborasi antara pihak
mufassir dengan pihak sainstis/teknolog dalam menafsirkan ayat-ayat kawniyah
sehingga produk tafsirnya menjadi lebih aplikatif dan tidak terhenti hanya dalam
tataran teoretis yang tertulis dalam buku-buku tafsir, melainkan terus dapat
dikembangkan dan ditindaklanjuti secara nyata di lapangan dalam bentuk riset-
riset ilmah hingga menghasilkan produk sains atau teknologi terapan yang
kegunaannya bermanfaat secara praktis bagi kehidupan dan kemaslahatan umat
manusia.

Selanjutnya, implikasi teoretik penelitian ini adalah mengkritik pihak
pendukung tafsir ilmi yang melampaui batas dalam memahami fungsi utama
petunjuk al-Qur’an sehingga memandang al-Qur’an sebagai sumber yang
mencakup berbagai macam disiplin ilmu pengetahuan. Demikian juga,
mengkritik mufassir ilmi yang mengabaikan prinsip penafsiran ilmiah dalam
menafsirkan sebagian ayat-ayat kawniyah dan mereka yang menafsirkan ayat-
ayat al-Qur’an dengan tendensi tafsir ilmi, padahal konteks redaksi ayat tersebut
berbicara mengenai kondisi kelak di alam akhirat, hanya karena pada ayat itu
terdapat kosa-kata yang memuat makna elemen-elemen alam sehingga turut
dimasukkan dalam kategori ayat-ayat kawniyah.

Demikian juga, berimplikasi pada mengkritik pihak penentang tafsir ilmi,
seperti Al-Shatibi yang menafikan eksistensi isyarat-isyarat ilmiah dari al-
Qur’an, Abu Hayyan dan Mahmud Shaltut yang menolak tafsir ilmi sebagai

bagian dari metodologi penafsiran al-Qur’an dan Husayn al-Dhahabi yang



378

menyatakan bahwa kedunguan merupakan salah satu faktor yang
melatarbelakangi timbulnya praktik penafsiran ilmiah. Hal ini, hemat penulis
merupakan pernyataan kasar dan terlalu berlebihan dalam menentang tafsir ilmi.

Selain itu, penelitian ini berimplikasi meluruskan sekian banyak hasil
penelitian yang menyatakan 7afsir AI-Misbah hanya didominasi dengan corak
tafsir adabi ijtima 7. Hal ini tidak sepenuhnya benar, mengingat dalam 7afsir Al-
Misbah terdapat sekian banyak produk penafsiran Quraish Shihab yang
menggunakan corak penafsiran ilmiah.

Terakhir, penelitian ini menghasilkan berupa temuan penting berupa teori
yang dapat diistilahkan dengan istilah, “Model Tafsir Ilmi Jalan Tengah (Moderat)
Berparadigma Integrasi dan Berbasis Spiritualitas”. Dengan demikian, tafsir ilmi
harus tetap mengedepankan nilai-nilai ketuhanan dan moralitas yang tinggi
sehingga produk sains dan teknologi mendatang dapat digunakan sesuai dengan
kemaslahatan kehidupan umat manusia, tidak justru mengancam dan
membahayakan umat manusia dan lingkungan sekitarnya. Selain itu, teori ini
dapat dijadikan sebagai solusi alternatif dalam memberikan titik temu atas
polemik pro kontra tafsir ilmi dan untuk memecahkan problematikanya, seperti
sikap justifikasi teologis atas sains, distorsi penafsiran atas ayat al-Qur’an,
legalitas corak tafsir ilmi, sikap antipati pada agama Islam (al-Qur’an), konflik
antara agamawan dan ilmuwan, bahaya menyangkut persoalan akidah yang dapat
membuat ragu umat Islam terhadap kebenaran al-Qur’an, dan problematika

penafsiran ilmiah lainnya.
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C. Keterbatasan Studi

Tidak ada satupun karya ilmiah yang bebas dari keterbatasan-keterbatasan,
termasuk juga disertasi ini. Di antara keterbatasan penelitian ini adalah
menyangkut objek penelitian yang hanya mendokumentasikan secara khusus
sebanyak 83 ayat-ayat kawniyah yang dikemas menjadi 31 tema pembahasan
secara tematik. Objek kajian ini terhitung kecil, jika dibandingkan dengan
keseluruhan ayat-ayat kawniyah yang jumlahnya sekitar 750 ayat.

Selain itu, objek material kajian ini hanya mengkombinasikan secara
umum antara ayat-ayat yang berbicara tentang alam semesta dan fenomenanya,
ayat-ayat tentang manusia dari sudut pandang fisik dan biologisnya, ayat-ayat
tentang binatang, dan ayat-ayat yang membahas seputar tumbuhan. Oleh karena
itu, mengenai objek kajian di atas dapat diteliti secara lebih detail dan mendalam
dari berbagai aspeknya. Terutama yang berkaitan dengan klasifikasi dan indeksasi
ayat-ayat kawniyah dalam al-Qur’an yang nantinya dapat disajikan secara lebih
komprehensif, detail dan terperinci.

D. Rekomendasi

Dari hasil penelitian ini, maka penulis merekomendasikan beberapa
rekomendasi sebagai berikut. Pertama, kajian tafsir ilmi merupakan salah satu
bentuk kajian multidisipliner yang kerapkali mendapat sorotan sekaligus apresiasi
dari banyak kalangan. Oleh karenanya, kajian-kajian yang berkaitan tafsir ilmi
dapat dikaji lebih mendalam lagi guna mengembangkan paradigma integrasi-
interkoneksi keilmuan dalam mendialogkan antara al-Qur’an dan sains secara

lebih mendalam dan komprehensif sehingga ditemukan model kajian integrasi-
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interkoneksi yang relatif dapat meminimalisir sikap distorsi penafsiran dan
justifikasi teologis.

Kedua, kepada para pengkaji tafsir ilmi untuk bersikap ekstra hati-hati dan
tidak berlebihan dalam menafsirkan teks ayat-ayat kawniyah dengan tetap
memperhatikan rambu-rambu penafsiran ilmiah, mempertimbangkan dampak
positif dan negatifnya, dan tidak menjadikan produk tafsir ilmi sebagai akidah
qur’aniyah agar tidak membahayakan akidah umat Islam dan aspek kebenaran al-
Qur’an yang absolut. Ketiga, kepada penolak tafsir ilmi untuk bersikap lebih
terbuka terhadap tafsir ilmi mengingat di era modern ini secara faktual terdapat
sekian banyak ayat-ayat al-Qur’an yang redaksinya secara eksplisit mengandung
isyarat-isyarat ilmiah dan selaras dengan hasil penemuan ilmiah (sains modern).

Keempat, penulis merekomendasikan agar sedapat mungkin menggunakan
metode kolaborasi antara pihak mufassir dengan pihak sainstis yang sesuai dengan
disiplin ilmu pengetahuan (sains) yang menjadi pokok bahasan suatu ayat dalam
setiap kali menafsirkan teks ayat-ayat kawniyah sehingga dapat menghasilkan
produk penafsiran yang lebih mendekati pada kebenaran, tidak bertentangan
dengan kaidah penafsiran secara umum dan tidak bertentangan dengan prinsip
dasar agama. Kelima, kepada segenap peneliti bidang kajian tafsir al-Qur’an,
untuk mengeksplorasi secara lebih radikal, holistik, dan komprehensif tentang
tafsir ilmi, dinamika sejarah tafsir ilmi, persoalan epistemologi, metodologi dan
tipologi penafsiran ilmiah dari berbagai literatur kitab tafsir dan mufassir lainnya
sebagai bahan perbandingan untuk mengembangkan dan menyempurnakan model

tafsir ilmi mazhab moderat secara berkelanjutan.
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Keenam, bagi segenap muslim untuk terus memacu semangat dalam
mengembangkan ilmu pengetahuan dan teknologi modern yang berbasis nilai-
nilai ketuhanan, kemanusiaan dan moralitas yang tinggi sehingga mampu
menjawab urgensi pengembangan sains dan teknologi dan problematika
masyarakat kontemporer. Karena itu, kedepan, umat Islam tidak hanya berfokus
mengkaji ilmu-ilmu naqliyah, atau justru hanya berfokus mengkaji ilmu-ilmu
‘agliyah semata, namun lebih dari iu, keduanya harus diintegrasikan,
dikoneksikan dan dikembangkan secara maksimal. Hal ini dapat dilaksanakan
secara individual, kolektif, kelembagaan, maupun dengan cara berbagi tugas
dengan sistem perwakilan yang meliputi berbagai macam profesi dan disiplin

keilmuan.
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