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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN DAN SINGKATAN

A. TransliterasiArab-Latin

Daftar huruf bahasa Arab dan Transliterasinya ke dalam huruf latin dapat

dilihat pada tabel berikut:

Huruf Arab | Nama Huruf Latin Nama

b alif tidak dilambangkan tidak dilambangkan

— ba b be

= ta t te

L 58 8 es (dengan titik di atas)

r jim i ie

P ha h ha (dengan titik di bawah)
e kha kh ka dan ha

3 dal d de

3 zal z zet (dengan titik di atas)

2 ra r er

3 zai z zet

o sin 5 €5

o syin 8y es dan ye
e sad 5 es (dengan titik di bawah)
o dad d de (dengan titik di bawah)
b ta t te (dengan titik di bawah)
B za z zet (dengan titik di bawah)
F ‘ain ‘ apostrof terbalik

F gain [ ge
) fa f ef

d qaf q qi

) kaf k ka

J lam | el

. mim m em

) nun n en

3 wan W we

& ha h ha

. hamzah ! apostrof
[ ya ¥ ye




Hamzah (¢) yang terletak di awal kata mengikuti vokalaya tanpa diberi tanda
apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda (*).

2. Vokal
Vokal bahasa Arab, scperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal

atau monoftong dan vokal rangkap atsu diftong.
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnys berupa tanda atau harakat,
transliterasinya sebagai berikut:

Tanda Nama Huruf Latin Nama
i fathah a a
| kasrak 1 i
i dammal u u

Vokal rangkap bohasa Arsb yang lambangnya berupa gabungan antara
harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu:

Tanda Nama Huruf Latin Nama
o fathak dan ya* al adani
¥ fathak dan wau an adanu
Contoh:
S kaifa
J3k - hawls
3, Maddah

Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berups harakat dan huruf]
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaite:

Harakat dan Nama Huruf dan Nama
Huruf Tanda
G o |V ... | fathah dan alifatau ya’ a a dan garis di atas
" kasrah dan ya* i i dan garis di atas
» dammah dan wan u u dan garis di atas

ba




Contoh:
SU : mata

o L rama

J2 :qils

&K yamitu
4. Ta’ marbutah

Transliterasi untuk fa’ marbatah ada dua, yaitu: fa’ marbitah yang hidup
atau mendapat harakat fathah, kasrah, dan dammah, transliterasinya adalah [t].
Sedangkan ta' marbutah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya
adalah [h].

Kalau pada kata yang berakhir dengan (&’ marbutah diikuti olch kata yang
menggunakan kata sandang a/- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka (@’
marbitah itu ditransliterasikan dengan ha (h).

Contoh:

JULYi 3535 : raugah al-atfal

J-,#\:j' ‘43-&-5 : al-madinah al-fadilah

-
e

"aSA . al-hikmah

5. Syaddah ( Tasydid)
Syaddah atau tasydid yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan
sebuah tanda tasydid ( ~ ), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan perulangan
huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah.

Contoh:

i : rabbana
B najjaina
W :akhagq
‘:-7-5 : nu“ima

& ‘aduwwun

Jika huruf s ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf kasrah
(i—), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah menjadi .

Contoh:

e ‘Al (bukan ‘Aliyy atau “Aly)

f#  :'Arabi (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby)

Xi



6. Kata Sandang
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf J (alif
lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang ditransliterasi seperti
biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah maupun huruf gamariyah. Kata
sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang mengikutinya. Kata sandang
ditulis terpisah dari kata yang mengikutinya dan dihubungkan dengan garis men-
datar (-).
Contoh:
Yaill  : al-syamsu(bukan asy-syamsu)
‘SF : al-zalzalah (az-zalzalab)
il al-falsafuh
S . al-biladu
7. Hamzsh
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (') hanya berlaku bagi

hamzah yang terlctak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di awal
kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif.

Contoh:

Jjjit : ta’murina
't}?-fl : al-nau’
B : syai'un
é.:}:t : umirtu

8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia

Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah atau
kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau kalimat
yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, atau
sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, atau lazim digunakan dalam dunia
akademik tertentu, tidak lagi ditulis menurut cara transliterasi di atas. Misalnya,
kata al-Qur'an (dari a/-Qur’an), alhamdulillah, dan munaqasyah. Namun, bila kata-
kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks Arab, maka harus ditransli-
terasi secara utuh. Contoh:

Fi Zilal al-Qur’an
Al-Sunnah qabl al-tadwin

xii



9. Lafz al-Jalilah (&)

Kata “Allah” yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya atau
berkedudukan sebagai mudaf ilaih (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf
hamzah,

Contoh:

N 13> dinullah & billdh

Adapun (4’ marbutah di akhir kata yang disandarkan kepada /afz al-jalalah,
ditransliterasi dengan huruf [/]. Contoh:

1 Q0 bum fi rahmatillah

10. Huruf Kapital

Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (A/ Caps), dalam
transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang penggunaan huruf
kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf
kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, tempat,
bulan) dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri didahului oleh
kata sandang (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama
diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya. Jika terletak pada awal kalimat,
maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-).
Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul referensi yang
didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks maupun dalam
catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR). Contoh:

Wa ma Muhammadun illa rasul

Inna awwala baitin wudi‘a linnasi lallazi bi Bakkata mubarakan

Syahru Ramadan al-lazi unzila fih al-Qur'an

Nagir al-Din al-Tusi

Abu Nasr al-Farabl

Al-Gazali

Al-Mungiz min al-Dalal

Jika nama resmi sescorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abu
(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus
disebutkan sebagai nama akhir dalam daftar pustaka atau daftar referensi. Contoh:

xiii



Abu al-Walid Muhammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu al-Walid
Muhammad (bukan: Rusyd, Abu al-Walid Muhammad I[bnu)

Nasr Hamid Abu Zaid, ditulis menjadi: Abu Zaid, Nasr Hamid (bukan: Zaid,
Nasr Hamid Abu)

B. Daflar Singkatan
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah:

swt. = subhanahu wa ta‘ala
saw, = sallallahu ‘alaiki wa sallam

as. = ‘alaihi al-salam
H = Hijrah
M = Masehi
SM = Sebelum Maschi
L = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja)
w. = Wafat tahun
QS.../...4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS Ali ‘Imran/3: 4

HR = Hadis Riwayat

Untuk karya ilmiah berbahasa Arab, terdapat beberapa singkatan berikut:

e - doeap

3 = & Jak

e = ol el dil Lo

b = dab

VEY = U Oyt

- = ot J\ai Y
(2 g
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ABSTRAK

Nama :  Ahmad Zakiy

NIM : 30156118041

Program Studi : Ilmu Al-Qur’an dan Tafsir

Judul . Interpretasi Makna Nafs dalam QS. Al-Syams ayat 7-10
(Studi Analisis Tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din
al-Razi).

Perdebatan filosofis berkenaan dengan hakikat jiwa manusia telah
menimbulkan berbagai macam respon dari berbagai ahli tafsir yang berfokus
pada QS. al-Syams/91: 7-10, tak terkecuali Fakhr al-Din al-Razi sebagai tokoh
mufasir yang filsuf dalam kitab tafsirnya Mafatih al-Ghayb. Penelitian ini
mencoba mengurai: 1.) Bagaimana karakteristik tafsir Mafatih al-Ghayb karya
Fakhr al-Din al-Razi, 2.) Bagaimana penafsiran umum makna nafs dalam QS. al-
Syams/91: 7-10, 3.) Bagaimana interpretasi makna nafs dalam QS. al-Syams/91:
7-10, dalam tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din al-Razi.

Untuk menjawab rumusan masalah di atas, peneliti menggunakan jenis
penelitian /ibrary research dengan model penelitian tahlili atau analisis. Model
penelitian analisis ini dianggap paling relevan untuk nantinya dapat melihat
bagaimana interpretasi dan ciri khas al-Razi dalam menafsirkan ayat tersebut.

Hasil dari penelitian ini menunjukkan bahwa: 1.) Karakteristik tafsir
Mafatih al-Ghayb menggunakan pendekatan berbagai disiplin ilmu, terkadang
menggunakan dialog imaginer untuk menjelaskan sebuah ayat, dan condong
kepada Asy’ariyah dari segi teologi dan Syafi’iyah dari segi fikih 2.) Berkenaan
dengan penafsiran umum QS. al-Syams/91: 7-10, terdapat dua perspektif besar
mengenai penafsirannya. Pendapat pertama yang menyatakan bahwa Allah-lah
yang menentukan jalan takwa dan fijur-nya seorang hamba. Sedang pendapat
yang kedua menyatakan bahwa Allah membekali manusia aneka potensi, yaitu
takwa dan fiujur kepada manusia, sehingga selanjutnya manusialah yang
menentukan pilihan hidupnya. 3.) Al-Razi berpendapat, jiwa manusia memiliki
‘bawaan’ sejak lahir. Ia tidak dalam keadaan yang sama sekali kosong
sebagaimana pendapat-pendapat yang diungkapkan oleh beberapa filsuf empiris.
Bagi al-Razi, dengan merujuk kepada QS. al-Syams/91: 7-10, Allah memberikan
aneka kecenderungan baik dan buruk kepada manusia sejak ia dilahirkan.
Kemudian pada masa selanjutnya, manusialah yang diberi pilihan untuk
mengasah sendiri kecenderungan-kecenderungan tersebut.

Implikasi dari penelitian ini ialah memberikan kesadaran kepada manusia
akan potensinya bahwa tidak hanya fisik dan akal, tetapi juga potensi lain yang
juga harus pula dikembangkan yaitu potensi jiwa atau rohani. Peneliti berharap
bahwa panelitian ini menjadi gerbang rujukan bagi penelitian-penelitian lanjutan
berkenaan dengan penelitian terhadap tafsir-tafsir klasik seperti tafsir Mafatih al-
Ghayb karya Fakhr al-Razi untuk mengungkap nilai-nilai serta pengetahuan yang
terkandung di dalamnya.

Kata Kunci: Nafs, Tafsir Mafatih Al-Ghayb, Fakhr Al-Din AlI-Razi
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BABI
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Dewasa ini, pengetahuan positivistik yang bersandar pada rasio menjadi
diskursus pengetahuan yang primadona. Di samping itu, pengetahuan empiristik
semakin memperkeruh eksistensi kehidupan batin, dimensi rasa, dan intuisi. Hal
yang demikian hadir sebagai reaksi perlawanan terhadap sakralisasi roh ilahi,
sehingga kebebasan beralih kepada materialisasi daging atau manusia. Kebebasan
sungguh-sunguh manusiawi dan cenderung termaknai oleh kebebasan non-
spiritual. Sifat spiritualitas secara tak sadar telah terdistorsi dari bebagai lini, dan
pada perkembangan selanjutnya semakin terpinggirkan dan bahkan terlupakan.'
Hasil dari kecenderungan praktis dan utilitarian ini, yang juga dikristalkan oleh
Revolusi Prancis, menjadikan standar dalam pengaplikasian ilmu mekanistik baru
dengan lebih memperhatikan ilmu-ilmu empiris dan berusaha untuk
menghancurkan sisa-sisa pandangan kontemplatif dalam memandang dunia.’

Singkop Boas Boangmanalu, salah seorang pakar Marxis dan Dostoievsky
mengomentari lebih lanjut bahwa aspek-aspek tersebutlah yang menjadikan
Eropa Barat kehilangan jiwa dan orientasi kehidupan batin. Karena kehilangan
jiwa, filsafat Eropa Barat cenderung kering.’ Lebih parahnya lagi, negara-negara
di belahan Timur banyak yang terpengaruh bahkan dengan sengaja mengasimilasi

cara pandang hidup demikian. Dalam kondisi seperti itulah suntikan spiritualitas

'Haidar Bagir dan Ulil Abshar Abdalla, Sains “Religius” Agama “Saintifik”, (Bandung:
Mizan, 2020), h. 30.

*Sayyed Hossein Nasr, Man and Nature: The Spiritual Crisis in Modern Man, terj.
Muhammad Muhibbuddin, Problematika Krisis Spiritual Manusia Kontemporer, (Yogjakarta:
IRCiSoD, 2022), h. 101.

*Hendra Halomoan Sipayung, Berpikir seperti Filosof, (Yogjakarta: Ar-Ruzz Media,
2017), h. 110.



pada kebebasan menjadi suatu kebutuhan jika bukan keharusan. Karena dengan
kebutuhan terhadap asupan spiritualitas, manusia akan kembali menjadi makhluk
yang multidimensional.

Al-Qur’an sedini mungkin hadir di tengah-tengah perjalanan panjang
sejarah umat manusia untuk membimbing mereka dalam segala aktivitasnya
menuju kepada realitas yang ilahi, yang demikian akan menjadikan kebebasan
manusia terarah kepada nilai-nilai yang luhur.* Perang selama berabad-abad,
genosida, sampai pengeboman nuklir yang terjadi selama ini, bukan tanda
nihilnya daya nalar dan analisis umat manusia, melainkan tidak-adanya pedoman
hidup dan nilai-nilai moral yang mengarahkan mereka pada terciptanya
peradaban yang luhur.

Oleh sebab itu, agar segala potensi dan aktivitas manusia mendapatkan
dimensi spiritual yang sarat akan makna, maka al-Qur’an pertama-tama
menjelaskan siapa manusia itu, dan apa saja tujuan kehidupannya di muka bumi,
serta potensi-potensi apa saja yang harus dikembangkan dan yang harus
dihindari. Manusia dalam al-Qur’an seringkali mendapat pujian Tuhan, seperti
pernyataan bahwa manusia tercipta dalam bentuk fisik dan psikis yang sebaik-
baiknya (QS. al-Tin/95: 5). Kemudian penegasan bahwa manusia adalah makhluk
yang dimuliakan dibanding dengan kebanyakan makhluk-makhluk yang lain (QS.
al-Isra’/17: 70). Tetapi di sisi lain, sering pula manusia mendapat celaan dari
Tuhan, seperti pernyataan bahwa manusia amat aniaya dan ingkar nikmat (QS.
Ibrahim/14: 34), dan amat banyak membantah (QS. al-Kahfi/18: 54), serta
bersifat keluh kesah lagi kikir (QS al-Ma’arij/70: 19). Ini bukan berarti ayat-ayat

al-Qur’an saling bertentangan satu sama lain. Akan tetapi ayat-ayat tersebut

* M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, (Bandung: Mizan, 1994), h. 15.



menunjukkan kelemahan-kelemahan manusia yang harus dihindari, di samping
menunjukkan pula bahwa manusia memiliki potensi untuk menempati tempat
tertinggi, sehingga ia menjadi makhluk yang terpuji.’

Al-Qur’an menjelaskan bahwa manusia tidak semata-mata digambarkan
sebagai hewan tingkat tinggi yang berkuku pipih, berjalan menggunakan dua
kaki, dan pandai berbicara. Lebih dari itu, menurut al-Qur’an, manusia lebih
luhur dan gaib dari apa yang didefinisikan oleh kata-kata tersebut.’
Dijelaskannya bahwa manusia diciptakan dari tanah, dan setelah sempurna
kejadiannya, Tuhan menghembuskan roh padanya sebagai salah satu indikasi
makhluk yang multidimensional (QS. Sad/38: 71-72). Lebih jauh, M. Quraish
Shihab menjelaskan bahwa manusia terdiri gumpalan tanah dan hembusan roh. Ia
adalah kesatuan dari dua unsur tersebut yang tak dapat dipisahkan satu sama
lain. Bila dipisahkan, maka ia bukan lagi manusia sebagaimana air yang
merupakan gabungan antara oksigen dan hidrogen dalam kadar-kadar tertentu.
Bila salah satunya dipisahkan, maka ia bukan lagi air.”

Murtadha Muthahhari dalam bukunya “Perspektif al-Qur’an tentang
Manusia dan Agama,” banyak menjelaskan hal demikian dengan mengangkat
berbagai argumentasi dari al-Qur’an ditambah dengan pendapat-pendapat para
ilmuwan dan filsuf. Salah satu argumentasinya, Dia mengangkat ayat al-Qur’an
yaitu QS al-A’raf/7: 172 dan QS al-Rum/30: 43, dengan menyatakan bahwa
manusia memiliki kecenderungan dekat dengan Tuhan. Dengan kata lain,
Manusia sadar akan kehadiran Tuhan jauh di dasar sanubari mereka.® Ayat lain

yang diangkatnya sebagai argumentasi ialah QS al-Syams/91: 7-8, dengan

M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, h. 69.

Murtadha Mutahhari, Perspektif Al-Qur’an tentang Manusia dan Agama, (Bandung:
Mizan, 1994), h. 117.

"M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, h. 233.

*Murtadha Mutahhari, Perspektif Al-Qur’an tentang Manusia dan Agama, h. 118.



menyatakan bahwa manusia mempunyai kesadaran moral sejak lahir. Mereka
dapat membedakan yang baik dari sesuatu yang jahat melalui inspirasi fitri yang
ada pada diri mereka.

Pada argumentasi yang lain, Mutahhari mengangkat pendapat-pendapat
para ilmuwan dan filsuf. Salah seorang filsuf yang Dia angkat pendapatnya
adalah William James (w. 1910), salah seorang filsuf terkemuka abad ke-19 dari

Amerika. James menyatakan:

“kendatipun benar pernyataan bahwa hal-hal fisis dan material merupakan
sumber tumbuhnya berbagai keinginan batin, namun banyak pula keinginan
yang tumbuh dari alam di balik alam material ini. Buktinya banyak
perbuatan manusia tidak bersesuaian dengan perhitungan-perhitungan
material. Pada setiap keadaan dan perbuatan keagamaan, kita selalu dapat
melihat berbagai bentuk sifat seperti ketulusan, keikhlasan, kerinduan,
keramahan, kecintaan, dan pengorbanan.”™

Berdasar aneka argumen Mutahhari di atas, maka dapat disimpulkan,
bahwa al-Qur’an dan beberapa filsuf mengakui adanya eksistensi jiwa beserta
potensi-potensinya yang berada di luar alam material. Sehingga dapat dikatakan
bahwa manusia tidak hanya terdiri dari unsur-unsur fisik dan material semata
seperti organ-organ tubuh, melainkan juga terdiri dari unsur-unsur non-material
seperti jiwa yang membentuk berbagai-macam ekspresi seperti ketulusan,
keikhlasan, kerinduan, keramahan, kecintaan, dan pengorbanan sebagaimana
yang diungkapkan William James di atas.

Namun, jika merujuk kepada pandangan para filsuf empirisme, sebagian
besar mereka tidak mengakui adanya hal-hal yang bersifat non-material yang
membentuk diri manusia. sebagai contoh, salah seorang penganut aliran
empirisme, Jean Jacques Rousseau (w. 1728) berpendapat bahwa tidak ada sifat

bawaan manusia yang mempengaruhi tingkah-lakunya. Rousseau percaya bahwa

? Murtadha Mutahhari, Perspekti Al-Qur’an tentang Manusia dan Agama, h. 60.



sifat manusia merupakan akibat langsung dari pengalaman dan lingkungan, yang

diterima seseorang dalam keadaan yang berbeda-beda.'”

Pendapat di atas sebenarnya bertumpu pada satu teori yang dikenal luas
dikalangan para pendidik. Teori tersebut dikenal dengan teori tabula rasa atau
“blank state” yang diusung oleh filsuf terkemuka dari Inggris, John Locke (w.
1704) dan kemudian dikembangkan oleh John Watson, seorang tokoh
behaviorisme dalam psikolinguistik. Teori tabula rasa menjelaskan bahwa
manusia dilahirkan dalam suatu keadaan yang dimana tidak ada bawaan yang
akan dibangun pada saat lahir. Locke menyatakan bahwa segala sesuatu yang
didapatkan dalam hidup adalah hasil dari hal-hal material yang diamati dengan
menggunakan indera fisik."' Singkatnya Locke berkesimpulan bahwa tidak ada
hal-hal yang bersifat intuitif atau non-material yang membentuk jiwa manusia,
semua itu murni dari hal-hal yang bersifat material yang berada diluar manusia
yang diserap melalui indera.'> Apatah lagi, dalam pemikirannya, John Locke
memandang rendah metafisika. Bertran Russel (w. 1970) dalam bukunya

”Sejarah Filsafat Barat” menuliskan:

“Konsepsi substansi, yang dominan dalam metafisika pada masanya (John
Locke), diangap omong kosong dan tidak berguna, tetapi dia tidak berusaha
untuk menolaknya.”"”

Pandangan John Locke dan Rousseau di atas amat jauh berbeda jika
dibandingkan dengan pandangan-pandangan para cendekiawan Muslim klasik
berkenaan dengan eksistensi jiwa. Salah satu contoh yang dapat diambil ialah

pendapat al-Kindi. Al-Kindi berpendapat, sebagaimana yang dikutip oleh Harun

"Imamul Muttakhidah, “Pergeseran Perspektif ‘Human Mind’ John Locke dalam
Paradigma Pendidikan Matematika,” AdMathEdu 6,no.1 (2016): h. 48.

""Imam Banawi, Pengantar Ilmu Jiwa, (Surabaya: Bina Ilmu, 1985), h. 74.

">Ratna Puspitasari, “Kontribusi Empirisme Terhadap Pendidikan IImu Pengetahuan
Sosial,” Edueksos 1, no. 1 (2012): h. 34.

PBertrand Russel, Sejarah Filsafat Barat dan Kaitannya dengan Kondisi Sosio-politik
dari Zaman Kuno hingga Sekarang (Y ogyakarta: Pustaka Pelajar, 2020), hal. 799.



Nasution dalam bukunya “Falsafat dan Mistisisme dalam Islam” bahwa jiwa
adalah wujud yang khas, tidak tersusun, dan memiliki sifat mulia. Substansinya
berasal dari Tuhan serta hubungannya dengan Tuhan sama dengan hubungan
cahaya dengan matahari. Itu artinya bagi al-Kindi, jiwa bukan sesuatu objek yang
yang tidak memiliki bawaan sama sekali. Jiwa benar-benar memiliki hubungan
yang khas dengan wujud Tuhan. Walaupun dalam hal ini, sebenarnya al-Kindi
banyak dipengaruhi oleh pandangan-pandangan filsuf Yunani."*

Lebih jauh lagi, bahwa yang menjadikan persoalan ini makin pelik, ialah
karena pembahasan mengenai jiwa maupun roh banyak disebut pula dalam al-
Qur’an. Walaupun perihal mengenai roh, al-Qur’an menegaskan bahwa manusia
tidak dapat mencapai hakikatnya. Sehingga dari berbagai macam persoalan ini,
banyak dari para penafsir al-Qur’an yang dengan sendirinya juga ikut membahas
aspek-aspek yang berkenaan dengan jiwa. Salah seorang mufasir yang banyak
membahas tentang jiwa dalam tafsirnya yaitu Fakhr al-Din al-Razi (w. 1210),
salah seorang pakar tafsir asal Rayy (Iran) yang juga terkenl sebagai filsuf
Muslim abad pertengahan.'

Dengan demikian, peneliti hendak melakukan penelitian seputar persoalan
jiwa manusia yang akan berfokus menganalisis salah satu ayat di dalam al-
Qur’an yaitu QS al-Syams/91: 7-10 dan melihat penafsirannya dari salah seorang
ilmuwan Muslim, pakar dalam banyak bidang, yaitu Fakhr al-Din al-Razi dalam
karya besarnya, tafsir Mafatih al-Gayb. Karena penelitian ini bertumpu pada
kajian atau studi analisis kitab tafsir, maka penelitian ini digolongkan sebagai

penelitian kajian tokoh dengan model analisis.

"“Harun Nasution, Falsafat dan Mistisme dalam Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 2014), h.
8.

"Abd Jalaluddin, “Ketenangan Jiwa menurut Fakhr Al-Din Al-Razi dalam Tafsir
Mafatih Al-Ghayb,” Al-Bayan 3, no. 1, (2018): h. 40.



Kelebihan dari metode penelitian analisis ini selain mengungkapkan
aspek-aspek seperti sebab turunnya ayat, korelasi antar ayat, hingga
mengungkapkan sisi morfologi, sintaksis dan semantik dari sebuah kata dalam
ayat al-Qur’an, ia juga dapat berfungsi mengungkapkan keterpengaruhan penafsir
oleh spesialisasi keilmuannya, sehingga kecenderungan masing-masing penafsir
tampak jelas. Bagaimana seorang penafsir al-Qur’an, misalnya, ada yang
cenderung mengungkapkan aspek kebahasaan seperti i’rab dan balaghah, ada
yang gemar mengemukakan kisah dan peristiwa yang tidak rasional dan tidak
didukung oleh dalil nagli, dan bagaimana pula sebagian mufasir ada yang
dipengaruhi oleh semangat kesyi’ahannya, atau kemuktazilahannya, atau
ke’asy’ariahannya, dan bagaimana pula suatu penafsiran itu sarat akan ide-ide
ilmu alam, teori-teori ilmiah, dan kajian-kajian filsafat.'®

Alasan peneliti menjadikan QS. al-Syams/91: 7-10 sebagai objek
penelitian dikarenakan ayat tersebut yang paling mendekati kesesuaian dengan
latar belakang masalah. Sebenarnya ada banyak ayat-ayat al-Qur’an yang hampir
senada maknanya dengan QS. al-Syams/91: 7-10, terutama jika Kkita
mengaitkannya dengan persoalan eksistensi jiwa. Namun khusus dalam ayat ini
terdapat term 7/ham yang disebutkan sebagai isyarat bahwa jiwa manusia
dibekali oleh ‘bawaan’ di sisi aspek-aspek material yang membentuknya,
sekaligus yang membedakannya dengan ayat-ayat yang lain. Sehingga unsur dari
ayat ini memiliki keterkaitan dengan permasalahan jiwa yang dikatakan oleh
John Lock bahwa jiwa hanya terbentuk oleh aktivitas-aktivitas material yang ada

di sekililingnya, dan ilham atau potensi intuitif tidaklah benar-benar ada.

' M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, h. 378.



Mengenai surah terkait, nantinya peneliti akan lebih memfokuskan
pembahasan kepada satu terminologi yang terkandung dalam ayat yang akan
dikaji, dan juga peneliti akan mendeduktifkan pembahasan terminologi terkait
yang akan menjadi fokus penelitian nantinya. Term yang dimaksudkan adalah
kata nafs dalam QS. al-Syams ayat 7. Deduktifikasi terminologi dilakukan agar
analisis ayat dapat sesuai dengan latar belakang yang telah dipaparkan
sebelumnya, karena dari kajian riset di awal penulisan melihat adanya keumuman
yang cukup kompleks dari term terkait.

Alasan pemilihan tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din al-Razi
sebagai objek kajian dari penelitian ini ialah sebab rekam jejak keilmuwannya.
Fakhr al-Din al-Razi dikenal sebagai ulama ensiklopedis. Artinya, selain dikenal
sosok keulamaannya karena banyak menguasai cabang ilmu agama seperti al-
Qur’an, hadits, tafsir, fikih, usul fikih, juga menguasai ilmu-ilmu umum seperti
filsafat, logika, matematika, ilmu pengetahuan alam, astronomi, sampai
kedokteran.'” Dengan berbagai macam prestasinya, maka tak syak lagi bahwa
Dia dikatakan sebagai mujaddid yang ke-6. Penguasaannya terhadap filsafatlah
yang menjadikan penulis memilih Fakhr al-Din al-Razi sebagai objek kajian
penelitian ini, oleh karena persoalan jiwa yang telah dijelaskan di latar belakang
adalah persoalan perdebatan filsafat. Sehingga peneliti menilai bahwa penafsiran
tentang jiwa dalam karya tafsir al-Razi yaitu Mafatih Al-Ghayb memiliki kaitan
erat dengan kajian jiwa dalam pembahasan filsafat sebelumnya, dan dengan
demikian maka diharapkan kiranya dengan mengkaji tafsir tersebut, akan

merespon persoalan pelik mengenai hakikat dan potensi jiwa.

" Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, (Jakarta: Nala
Publishing House, 2020), h. 39.



B. Rumusan Masalah

Berangkat dari latar belakang di atas, maka masalah yang hendak dijawab
dengan penelitian ini adalah:

1. Bagaimana karakteristik tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din

al-Razi?

2. Bagaimana penafsiran umum makna nafs dalam QS. al-Syams ayat 7-

10?
3. Bagaimana interpretasi makna nafs dalam QS al-Syams ayat 7-10,
dalam tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din al-Razi?
C. Deskripsi Fokus dan Fokus Penelitian

Sebelum melakukan penelitian, seorang peneliti harus memberikan
deskripsi fokus terkait term-term yang nantinya akan menjadi analisis penelitian.
Hal yang demikian dilakukan agar mendapatkan kejelasan dari masing-masing
term yang masih memiliki keumuman atau kesamaran makna. Sehingga pada
pelaksanaan penelitian nantinya, tidak terjadi kesalahpahaman atau tumpang-
tindih dalam memahami persoalan terkait.

Selain itu, peneliti harus juga memberi batasan atau fokus penelitian
sebagai langkah memfokuskan suatu persoalan yang ingin dikaji. Sehingga
penelitian tidak melebar kepada persoalan yang seharusnya tidak perlu dibahas
dan juga dengan demikian peneliti akan dapat menghasilkan analisis yang
mendalam.

Adapun deskripsi fokus terkait term-term yang menjadi bagian penelitian
ialah sebagai berikut:

1. Istilah interpretasi. Dalam “An English-Indonesian Dictionary” kata

interpretation memiliki arti “penafsiran dan terjemah.”'® Jika

"John M, Echols dan Hassan Shadily, An English-Indonesian Dictionary, (Jakarta:
Gramedia, 1992), h. 328.
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demikian, interpretasi dan tafsir yang berarti mengungkap makna di
balik teks, memiliki makna yang sama. Namun ada perbedaan jika
merujuk pada Kamus Besar Bahasa Indonesia, di sana interpretasi
diartikan sebagai pemberian kesan, pendapat, atau pandangan teoretis
pada suatu makna.'” Di sisi lain, perihal interpretasi hanya terbatas
pada persoalan teks sebagaimana yang dinyatakan oleh Paul Ricouer
bahwa interpretasi hanya berorientasi pada teks.”’ Di sini, pemberian
suatu kesan dapat ditemukan pada makna yang terdapat pada suatu
teks tertentu, atau bahkan sesuatu yang tidak dijelaskan dalam teks
itu.

Salah satu contoh dari bentuk interpretasi dari tidak dijelaskannya
sesuatu pada teks, dapat dilihat dalam “Tafsir Al-Mishbah” ketika M.
Quraish Shihab menafsirkan QS. Yasin/36:26. Dalam pembahasannya,
suatu ketika ada seorang pendakwah yang dicerca oleh kaumnya
lantaran tidak mau menerima ajaran tauhid yang dibawanya. Seketika
ayat 26 berbunyi “masuklah engkau (seorang pendakwah) ke dalam
surga’. Secara sepintas, ayat tersebut sangat tidak memiliki
keterkaitan. M. Quraish Shihab menjelaskan bahwa seorang
pendakwah tadi dilempar batu oleh para kaumnya hingga gugur
sebagai syahid, itu sebabnya ayat demikian berbunyi “dikatakan
padanya, masuklah ke surga”. Hanya saja yang penjadi pertanyaan di
sini, mengapa dalam ayat tersebut tidak dijelaskan proses matinya si

pendakwah tadi? Mengenai hal ini M. Quraish Shihab mengambil

! Kementerian Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta:
Balai Pustaka, 2017), h. 651.

*Paul Ricoeur, Interpretation Theory, terj. Masnur Hery, Teori Interpretasi,
(Yogyakarta: IRCiSoD, 2012), h. 61.
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kesan bahwa agaknya, hal tersebut untuk mengisyaratkan bahwa ia
mati dalam keadaan syahid, dan seorang syahid tidaklah benar-benar
mati, sebagaimana penegasan QS. Ali ‘Imran/3: 169.%!

Itulah tadi salah satu contoh bentuk interpretasi atau kesan yang
dapat di ambil dari teks yang terdapat sesuatu yang tidak disebutkan
di dalam teks. Dari sini dapat disimpulkan bahwa makna interpretasi
lebih luas dibanding sekedar makna tafsir yaitu mengungkap makna di
balik teks. Lebih jauh, Interpretasi memiliki makna pemberian kesan
dan pandangan terhadap suatu makna teks atau penafsiran, walaupun
di sisi lain makna interpretasi juga mencakup di dalamnya makna
tafsir.

2. Studi analisis. Studi analisis di sini, serupa dengan apa yang dimaksud
dalam ilmu tafsir sebagai studi atau metode tah/ily karena
pembahasannya berupa analisis sebuah ayat al-Qur’an atau kitab
tafsir.

Tahlily berasal dari bahasa arab (VUU-Q—JL-) hallala-yuhallilu yang
memiliki arti “mengurai atau menganalisis”.** Studi analsis atau
tahlily adalah suatu metode yang bermaksud menjelaskan kandungan
ayat-ayat al-Qur’an dari seluruh aspeknya.

Studi analisis berupaya mengemukakan munasabal/ korelasi ayat-ayat
serta menjelaskan maksud ayat-ayat tersebut antara satu dengan yang
lainnya. Begitu pula, metode ini berusaha membahas sebab turunnya

sebuah ayat, serta dalil-dalil yang berasal dari Rasul, sahabat, atau

*'M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
11 (Jakarta: Lentera Hati, 2017), h. 137.

M. Quraish Shihab, dkk, Sejarah dan Ulum Al-Qur’an, (Jakarta: Pustaka Firdaus,
2001), h. 172.
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tabi’in, dan kadang pula bercampur dengan pendapat sang penafsir
sendiri dan diwarnai oleh latar belakang pendidikan dan
kecenderungannya.”

3. Istilah nafs. Kata ini berasal dari bahasa Arab yang memiliki begitu

banyak makna semantik. Ia bisa berarti menghilangkan, melahirkan,
bernafas, darah, manusia, diri, hakikat, roh, dan jiwa manusia. Dalam
al-Qur’an, kata naf$s dengan segala derivasinya terulang sebanyak 313
kali dan sebanyak 72 kali disebut dalam bentuk nafs yang berdiri
sendiri. Setidaknya, ada sekitar 7 makna yang dikandung kata nafs
dalam al-Qur’an.**
Sebagai distingsi pada penelitian ini, peneliti memilih makna yang
dikandung dalam makna semantik dari kata nafs yang sesuai dengan
makna semantik dalam QS. al-Syams/91: 7, yaitu “jiwa manusia.”
Pembahasan yang lebih rinci mengenai persoalan ini, akan dibahas
pada Bab 2 tentang “Tinjauan Semantik Kata Nafs.”

4. Makna Jiwa. Dalam “Kamus Besar Bahasa Indonesia,” jiwa memiliki
beberapa pengertian, antara lain bermakna roh manusia, kehidupan
batin manusia, sesuatu yang menjadi sumber semangat, dan daya hidup
seseorang atau makhluk hidup yang lain. Definisi serta aneka
problematika mengenai jiwa, lebih jauh akan banyak dibahas dalam
kajian teori pada Bab 2 penelitian ini.

Berkaitan dengan fokus dari penelitian ini, bahwa peneliti hendak

menjadikan QS. al-Syams/91: 7-10 sebagai objek penelitian dikarenakan ayat

Abd. Al-Hayy Al-Farmawi, Metode Tafsir Mawdhu’iy, (Jakarta: PT Raja Grafindo
Persada, 1996), h. 12.

**Sahabuddin, Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata, vol. 2, (Jakarta: Lentera Hati,
2007), h. 691.
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tersebut yang paling mendekati kesesuaian dengan latar belakang masalah.
Sebenarnya ada beberapa ayat al-Qur’an yang hampir senada maknanya dengan
QS. al-Syams/91: 7-10, terutama yang berkaitan dengan persoalan eksistensi
jiwa. Namun khusus dalam ayat ini, terdapat term 7//ham yang disebutkan sebagai
tanda bahwa jiwa manusia dibekali ‘bawaan’ di samping aspek-aspek material

yang membentuknya. Inilah yang membedakannya dengan ayat-ayat yang lain.

Selanjutnya, peneliti akan memilih tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr
al-Din al-Razi sebagai fokus objek penelitian. Alasan memilih tafsir karya Fakhr
al-Din al-Razi sebagai objek kajian dari penelitian ini ialah disebabkan karena
rekam jejak keilmuwannya yang peneliti anggap paling relevan untuk menjawab

persoalan-persoalan yang berkenaan dengan eksistensi jiwa.

Fakhr al-Din al-Razi dikenal sebagai ulama ensiklopedis. Artinya, selain
dikenal sosok keulamaannya karena banyak menguasai cabang ilmu agama
seperti al-Qur’an, hadis, tafsir, fikih, usul fikih, juga menguasai ilmu-ilmu umum
seperti filsafat, logika, matematika, ilmu pengetahuan alam, astronomi, sampai
kedokteran.” Penguasaannya terhadap filsafatlah yang menjadikan peneliti
memilih Fakhr al-Din al-Razi sebagai objek kajian penelitian ini. Hal itu
dikarenakan bahwa persoalan jiwa yang telah dijelaskan di latar belakang adalah
persoalan perdebatan filsafat. Sehingga peneliti menilai bahwa penafsiran dan
pembahasan tentang jiwa dalam tafsir karya al-Razi yaitu Mafatih Al-Gayb
memiliki kaitan erat dengan kajian jiwa dalam pembahasan filsafat sebelumnya.
Maka dengan demikian, diharapkan kiranya dengan mengkaji tafsir tersebut,

akan menjawab persoalan pelik mengenai hakikat dan eksistensi jiwa.

»Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, (Jakarta: Nala
Publishing House, 2020), h. 39.
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Jadi kesimpulannya, fokus penelitian ini ialah hendak melihat bagaimana

pandangan al-Qur’an, dalam hal ini QS al-Syams/91: 7-10 yang berkenaan

dengan fokus term nafs yang bermakna jiwa, dengan menganalisis penafsiran

Fakr al-Din al-Razi dalam tafsir Mafatih al-Ghayb.

D. Tinjauan Penelitian Terdahulu

Sebagai telaah awal terhadap kajian pustaka mengenai penelitian ini, ada

beberapa penelitian yang sudah dilakukan oleh pihak-pihak sebelum ini.

Seumpama penelitian-penelitian yang memiliki kaitan dengan penelitian ini,

ialah penelitian-penelitian yang bertemakan tazkiyatu al-nafs. Berikut penelitian-

penelitiannya.

1.

Penelitian Zamakhsyari Hasballah, Rijal Sabri, dan Abu Nasir, pada
jurnal Sabilarrasyad, vol. 3 no. 2, 2018, yang berjudul “Konsep
Tazkiyatun Nafs (Studi Pendidikan Akhlak dalam Al-Qur’an Surah
Asy-Syams 7-10).” Ruang lingkup dari penelitian ini ialah ingin
mengangkat konsep penyucian jiwa dengan melihat penafsiran dari
QS. al-Syams/91: 7-10. Penelitian ini berangkat dari melihat
fenomena sosial di dunia modern yang sangat materialistis penuh
dengan segi-segi kecintaan pada dunia yang berlebihan sehingga
melupakan fitrah kesucian jiwa. Model dari panelitian yang dilakukan
adalah model tematik deskriptif-kualitatif dengan menelaah secara
rinci konsep tazkitatun nafs kemudian disesuaikan dengan penafsiran
para ulama-ulama klasik dan kontemporer mengenai ayat terkait
seperti Ibnu Katsir, Mustafa al-Maraghi, Sayyid Quthb, sampai M.

Quraish Shihab. Penelitian ini juga dilengkapi dengan telaah
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munasabah antara ayat ini dengan surah sebelumnya dan surah

setelahnya sebagai tambahan argumentasi.”

Penelitian berikutnya adalah skripsi yang disusun pada tahun 2018
oleh Yuniarti, dengan judul skripsi “Konsep Tazkiyatun Nafs dalam
Al-Qur’an (Kajian Surah Asy-Syams ayat 9-10) dalam Pendidikan
Islam.” Hampir tidak jauh berbeda penelitian yang dilakukan yuniarti
dengan penelitian sebelumnya. la juga merinci konsep tazkiyatun nafs
dan juga melihat kajian tafsir dari QS. al-Syams/91: 9-10. Hanya saja
yang membedakannya ialah pada penelitian ini ditambah dengan
kajian tentang pendidikan Islam, itu bisa dilihat pada Bab II dari
skripsi ini, serta implikasi konsep tazkiyatun nafs pada pendidikan

Islam, yang bisa dilihat pada bab IV.*’

Penelitian berikutnya adalah penelitian tentang konseling dengan

menjadikan QS. al-Syams secara keseluruhan sebagai objek kajiannya.

1.

Penelitian Karyono Ibnu Ahmad, Muhammad Andri Setiawan, pada
jurnal Konseli, vol. 5 no. 1, 2018, dengan judul “Deskripsi Konseli
pada Proses Konseling: Refleksi Al-Qur’an Surah Asy-Syams.” Ruang
lingkup dari penelitian ini adalah pendeskripsian konseli dalam proses
konseling dengan mendasari pada refleksi penulisnya atas pengalaman
berpraktek melakukan pendekatan bimbingan dan konseling Qur’ani.
Pendeskripsian konseli ini mengacu pada QS. al-Syams. Metode yang

digunakan ialah deskriptif-kualitatif. Tulisan ini menggunakan studi

*6zamakhsyari Hasballah, Rijal Sabri, dan Abu Nasir, “Konsep Tazkiyatun Nafs (Studi
Pendidikan Akhlak dalam Al-Qur’an Surah Asy-Syams 7-10),” Sabilarrasyad 3, no. 2 (2018): h.

40.

*Yuniarti, “Konsep Tazkiyatun Nafs dalam Al-Qur’an (Kajian Surah Asy-Syams Ayat
9-10) dalam Pendidikan Islam” (Universitas Islam Negri Raden Intan Lampung, 2018), h. 43.
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pustaka atau menggali data dari /ibrary research dan juga didasarkan
refleksi pengalaman berpraktek konseling dengan menggunkan media
al-Qur’an. Perlu digaris-bawahi, bahwa penelitian pada objek QS. al-
Syams ini mengambil keseluruhan ayat tanpa memilih satu atau

beberapa ayat yang menjadi fokus kajian.”®

Penelitian berikutnya ialah penelitian yang berkenaan dengan ketenangan

jiwa serta kesehatan mental menurut pandangan Fakhr al-Din al-Razi.

1.

Penelitian Muhammad Arif, pada jurnal Pemikiran Konstruktif
Bidang Filsafat dan Dakwah, vol. 16 no. 2, 2019, dengan judul
“Pendidikan Kejiwaan dan Kesehatan Mental (Perspektif Fakhruddin
Ar-Razi)”. Penilitian ini membahas secara umum bagaimana
pandangan Fakhr al-Din al-Razi mengenai hakikat jiwa serta daya-
dayanya. Dalam rinciannya, dijelaskan mengenai apa saja faktor-
faktor yang dapat merusak dan memperdayakan jiwa. Kemudian
dilanjutkan dengan aneka argumen solusi agar jiwa tetap dalam

keadaan suci dan tidak mudah terperdaya.

. Penelitian Abd. Jalaluddin, pada jurnal Al-Bayan: Jurnal Studi Al-

Qur’an dan Tafsir, vol. 3 no. 1, 2018, dengan judul “Ketenangan Jiwa
menurut Fakhr Al-Din Al-Razi dalam Tafsir Mafatih Al-Ghayb”
penelitian ini tidak jauh berbeda dengan penelitian sebelumnya yang
membahas pandangan-pandangan al-Razi mengenai hakikat dan daya-
daya serta aneka potensi jiwa. Hanya saja dalam penelitian ini
kajiannya lebih banyak menggunakan referensi tafsir Mafatih al-Gayb

dalam mengkaji pandangan-pandangannya, ditambah dengan beberapa

*Karyono Ibnu Ahmad dan Muhammad Andri Setiawan, “Deskripsi Konseli pada Proses
Konseling: Refleksi Al-Qur’an surah Asy-Syams,” Konseli 5, no. 1 (2018): h. 60.



17

pendapat para pakar yang sejalan dengan pandangan al-Razi. Karena
kajiannya yang menjadikan tafsir al-Razi sebagai rujukannya, maka di
muqaddimah penelitian ini, dijelaskan mengenai karakteristik tafsir
Mafatih al-Gayb.

Kesimpulannya, bahwa penelitian yang penulis paparkan diatas,

kesemuanya memuat beberapa unsur kajian:

1. Pembahasan tentang fazkiyatun nafs (yang mengkhususkan pada ayat
ke-9 dan 10, surah al-Syams).

2. Pembahasan tentang penafsiran umum QS. al-Syams.

3. Pembahasan hakikat dan daya-daya jiwa dalam pandangan Fakhr al-
Din al-Razi secara umum.

Sedangkan distingsi dari penilitian ini yang menjadikannya berbeda dan

baru dari penelitian sebelumnya ialah:

1. Hendak menganalisis bagaimana interpretasi Fakhr al-Din al-Razi
dalam tafsir Mafatih al-Ghayb mengenai QS. al-Syams/91: 7-10 yang
membahas tentang hakikat dan potensi jiwa.

E. Metodologi Penelitian
Secara bahasa, metodologi bermakna cara kerja tersistematis untuk
memudahkan pelaksanaan suatu kegiatan guna mencapai tujuan yang diinginkan.
Sedangkan ‘penelitian’ berarti suatu aktivitas pengumpulan, pengelolaan,
analisis dan pengujian data yang dilakukan secara sistematis dan objektif dalam
upaya memecahkan suatu persoalan atau menguji suatu hipotesis demi
mengembangkan prinsip-prinsip umum.”’ Sehingga tujuan dari metodologi

penelitian adalah mengumpulkan dan merangkum informasi, agar mampu

*Nashruddin Baidan dan Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Al-Qur’an,
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016), h. 15.
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memecahkan masalah yang terdapat dari data-data yang terkumpul dan
menemukan kesimpulan baru dari kerja analisisnya.

Adapun beberapa unsur yang akan peneliti cantumkan berkenaan dengan
metodologi penelitian, sebagai berikut:

1. Jenis dan Metode Penelitian

Jenis penelitian yang akan peneliti gunakan adalah jenis penelitian
kepustakaan atau /ibrary research dengan bentuk kajian tokoh. Yang dimaksud
dengan penelitian kepustakaan ialah penelitian yang keseluruhan datanya berasal
dari bahan-bahan tertulis berupa buku, dokumen, naskah, dan lain-lain. Substansi
penelitian kepustakaan terletak pada muatannya. Artinya penelitian jenis ini
lebih banyak berkenaan dengan hal-hal yang bersifat teoretis, konseptual, atau
pun gagasan-gagasan, ide-ide, dan sebagainya.™

Sedangkan metode yang akan digunakan dalam penelitian ini adalah
metode analisis yang dalam kajian tafsir biasa disebut dengan metode tahlily.
Metode analisis atau tah/ily adalah suatu metode yang bertujuan menjelaskan
kandungan ayat-ayat al-Qur’an dari seluruh aspeknya.’’ Dalam hal ini peneliti
hendak menganalisis penafsiran atau interpretasi Fakhr al-Din al-Razi terhadap
ayat yang berkenaan dengan eksistensi jiwa yang terdapat dalam QS. al-
Syams/91: 7-10.

2. Pendekatan Penelitian

Adapun pendekatan yang peneliti gunakan ialah pendekatan teologis.
Secara harfiah, teologi berasal dari bahasa Yunani, theos dan logos yang berarti
ilmu ketuhanan. Dalam “Encyclopedia of Religion and Religions”, disebutkan

bahwa teologi adalah ilmu yang membicarakan tentang Tuhan dan hubungan-

**Nashruddin Baidan dan Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Al-Qur’an, h. 28.
*'Abd. Al-Hayy Al-Farmawi, Metode Tafsir Mawdhu’iy, (Jakarta: PT RajaGrafindo
Persada, 1996), hal. 12.
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Nya dengan alam semesta.”> Dengan pendekatan ini, peneliti ingin melihat latar
belakang penafsir dari segi pemahaman teologis sehingga menghasilkan
interpretasi terhadap ayat-ayat tentang jiwa, khususnya QS. al-Syams/91: 7-10.
Dengan  demikian maka  diharapkan akan mempermudah  dalam
penginventarisasian data nantinya.

3. Sumber Data

Data-data yang hendak diteliti terdiri atas data primer dan data sekunder.
Yang akan menjadi data primer pada penelitian ini adalah karya tafsir besar dari
Fakhr al-Din al-Razi yaitu tafsir Mafatih al-Ghayb. Di dalam tafsirnya memuat
analisis mengenai pandangan tentang jiwa dalam QS. al-Syams/91: 7-10.
Sedangkan data sekundernya ialah buku-buku, jurnal-jurnal, serta literatur-
literatur lain yang membahas tentang definisi umum mengenai hakikat jiwa,
tafsiran umum mengenai QS al-Syams/91: 7-10, serta pandangan para tokoh
mengenai sosok Fakhr al-Din al-Razi dan pemikirannya mengenai hakikat jiwa.

4. Metode Pengumpulan Data

Terkait mengenai instrumen penelitian, peneliti akan melakukan kegiatan
pengumpulan data dengan membaca literatur pokok atau data primer, dalam hal
ini data yang dimaksud adalah tafsir Mafatih al-Ghayb beserta literatur-literatur
sekunder yang terkait dengan tema kajian. Kemudian jika data primer sudah
terkumpul, penulis akan melakukan pembacaan dengan seksama terkait dengan
semua data tersebut.

Dapat disimpulkan dari uraian di atas, bahwa peneliti menggunakan
teknik ‘dokumentasi’ dalam teknik pengumpulan data. Teknik pengumpulan data

ini memang dinilai selaras dengan jenis penelitian /ibrary research.

**Imam Suprayogo dan Tobroni, Metodologi Penelitian Sosial-Agama, (Bandung: PT
Remaja Rosdakarya, 2001), h. 57.
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Teknik Analisis Data

Adapun langkah-langkah analisis data dalam metode analisis ini adalah

sebagai berikut:

a.

Menganalisis kosa kata dari sudut pandang bahasa Arab dalam tafsir

Mafatih Al-Gayb.

. Menjelaskan munasabah/ korelasi antar ayat, maupun hubungan surah

dengan surah sebelum dan setelahnya.

Menjelaskan kandungan ayat secara umum serta nilai atau
tujuannya.33

Menganalisis interpretasi atau kesan Fakhr al-Din al-Razi dalam
penafsiran QS al-Syams/91: 7-10.

Mengungkapkan karakteristik serta pemikiran unik dari pandangan
Fakhr al-Din al-Razi mengenai penafsirannya terhadap QS. al-

Syams/91: 7-10.

F. Tujuan dan Kegunaan Penelitian

Adapun tujuan dari penelitian yang hendak dilakukan ini adalah:

1.

Untuk mengetahui karakteristik tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr
al-Din al-Razi
Untuk mengetahui penafsiran umum makna nafs dalam QS. al-

Syams/91: 7-10

. Untuk mengetahui interpretasi makna nafs dalam QS al-Syams/91: 7-

10, dalam tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din al-Razi

Sedangkan kegunaan yang diharapkan akan lahir dari penelitian ini

adalah:

M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, h. 173.
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1. Kegunaan ilmiah

a. Menambah khazanah pengetahuan di dalam bidang ilmu
pengetahuan terkhusus untuk bidang al-Qur’an dan tafsir.

b. Menunjukkan respon dan gambaran umum al-Qur’an mengenai
perdebatan para filsuf tentang eksistensi jiwa manusia, yang telah
dipaparkan di latar belakang.

c. Menunjukkan bahwasanya al-Qur’an adalah kitab suci yang
walaupun telah turun 14 abad yang lalu, tetapi tetap selalu relevan
dari waktu ke waktu bahkan sampai berakhirnya dunia ini. Dan al-
Qur’an juga selalu relevan dengan topik-topik mengenai persoalan
manusia yang mendasar.

d. Karena model penelitian ini ialah model kajian tokoh dengan
metode analisis maka salah satu kegunaannya ialah melihat
bagaimana pandangan seorang pakar tafsir yaitu Fakhr al-Din al-
Razi dengan segala bentuk latar belakang kepakarannya sebagai
seorang ulama, ilmuwan, dan filsuf, memberikan interpretasi
terhadap ayat al-Qur’an yang membahas tentang jiwa, yaitu QS.
al-Syams/91: 7-10.

2. Kegunaan praktis

a. Memberikan respon terhadap para pengkaji dan peneliti al-Qur’an
dan tafsir bahwa sangat penting persoalan tentang jiwa manusia
dan eksistensinya untuk banyak dibahas kembali. Karena boleh
dikata, penelitian-penelitian yang lahir belakangan ini yang
berkaitan dengan penelitian sosial-keagamaan lebih banyak

bersifat empiris-rasional dibanding metafisik.



BABII
TINJAUAN TEORETIS HAKIKAT JIWA

A. Tinjauan Semantik Kata “Nafs”

Pembahasan mengenai makna semantik dari kata nafs amat perlu
diuraikan pada Bab ini. Alasannya dikarenakan ditemukan cakupan makna yang
cukup luas yang dikandung oleh istilah nafs. Nafs tidak hanya disebut berulang-
ulang dalam al-Qur’an dalam konotasi makna yang berbeda-beda, namun
ditemukan pula beberapa pihak yang mengistilahkan kata nafs dengan makna
yang berbeda pula di samping makna al-Qur’an. Pengungkapan makna semantik
dari kata ini diperlukan untuk melihat sejauh mana kata nafs memiliki
perkembangan makna yang beragam. Maka dengan demikian peneliti dapat
menunjuk satu term sebagai distingsi yang menjadi fokus pembahasan pada

penelitian ini.

Secara bahasa, kata nafs (u.:if) berasal dari kata nafasa (;)m;if) yang berarti
bernafas, artinya angin yang keluar dari rongga manusia. makna lain, misalnya
ungkapan bahwa Allah menghilangkan kesulitan seseorang digambarkan dengan
ungkapan naftasallah kurbatahu (fw;f Y u*";’) karena kesulitan seseorang hilang
bagaikan hembusan nafasnya. Naf$ juga diartikan sebagai darah. Karena bila
darah sudah tidak mengalir lagi di badan, maka dengan begitu ia tidak bernafas
lagi. Wanita yang sedang mengalami haid dinamakan dengan an-Nufasa’ (;L:»:éﬂ\)
karena pada saat itu ia mengeluarkan darah sehingga kalimat nafisat al-mar’atu
ghulaman (t\l; §§ J’:j\ c._;f:) diartikan sebagai wanita itu melahirkan. Demikian
juga dengan jiwa atau roh disebut nafs (u.:if) karena bila jiwa yang sebagai daya

penggerak manusia hilang, maka dengan sendirinya nafas pun juga hilang.**

*Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mu’jam Maqayis Al-Lughah, (Kairo: Dar Ibn Al-Jauzi,
2018), h. 790.
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Kata nafs dengan segala bentuknya terulang sebanyak 313 kali dalam al-
Qur’an. Sebanyak 72 kali disebut dalam bentuk nafs yang berdiri sendiri.”> Ayat-
ayat al-Qur’an yang menggunakan kata nafs dan anfus (uwu\) menunjukkan

bermacam-macam pengertian, diantaranya:

a. Berarti hati, yaitu salah satu komponen terpenting di dalam diri
manusia sebagai daya penggerak emosi dan rasa, seperti di dalam QS
al-Isra’/17: 25, ( r.}i.w}ju} = Lu ;..1.9\ rj(f) = Tuhanmu lebih mengetahui
apa yang ada di dalam hatimu).

b. Berarti jenis atau species, seperti dalam QS. al-Taubah/9: 128, ( o]
(’i““;\ % 3;»; (..J{;b-: Sesungguhnya telah datang kepadamu seorang
rasul dari kalanganmu sendiri).

c. Berarti nafsu, yaitu daya yang menggerakkan manusia untuk memiliki

LE

sebuah keinginan, seperti dalam QS. Yusuf/12: 53, ( ?’)L wﬁw s Ly

J

L

u': B (”'J G QY\ ;;Ab :;L;U uwzj\ = Dan aku tidak membebaskan diriku
[dari kesalahan] karena sesungguhnya nafsu itu selalu menyuruh
kepada kejahatan, kecuali nafsu yang diberi rahmat oleh Tuhan).

d. Menunjukkan totalitas manusia, yaitu diri manusia, lahir dan batin,
sebagaimana disebutkan dalam QS. al-Ma’idah/5: 32, ( W JJ Y
SO TS G g s Ll 6 G st o

s = Barangsiapa membunuh seorang manusia bukan karena orang
itu membunuh orang lain atau bukan karena melakukan kerusakan di
muka bumi maka seakan-akan ia telah membunuh manusia seluruhnya,

dan barangsiapa memelihara kehidupan seseorang maka seakan-akan ia

memelihara kehidupan seluruh manusia).

3Sahabuddin, Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata, vol. 2, h. 691.
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e. Kata nafs juga digunakan untuk merujuk kepada diri Tuhan, seperti
dalam QS. al-An’am/6: 12, (w;i\ w J& wf = Allah mewajibkan
atas diri-Nya menganugerahkan rahmat).

f. Menggambarkan arti jiwa atau ruh, yakni daya penggerak hidup
manusia, seperti dalam QS Ali Imran/3: 145, ( %!\ OPW of uwzJ o vy

hY 03l = Jiwa seseorang tidak akan mati kecuali dengan izin Allah)

-

o K. - o 32

dan juga pada ayat 185, (='sedl 4815 & IS = Setiap yang berjiwa itu

L 36
merasakan kematian).

Jika dikaitkan dengan pembicaraan mengenai manusia, maka secara
umum kata nafs menunjuk kepada sisi dalam manusia yang berpotensi baik dan
buruk. Dalam pandangan Al-Qur’an, Allah menciptakan nafs dalam keadaan
sempurna untuk berfungsi menampung serta mendorong manusia melakukan
kebaikan dan keburukan. Oleh karena itu, sisi dalam manusia inilah yang oleh al-

Qur’an yang mesti diberi perhatian yang lebih besar.

Lebih jauh, terlihat perbedaan istilah nafs menurut al-Qur’an dengan
terminologi sufi. M. Quraish Shihab dalam bukunya “Wawasan Al-Qur’an”
menyatakan bahwa al-Qusyairi di dalam risalahnya menjelaskan bahwa, “Nafs
dalam pengertian kaum sufi memiliki makna sesuatu yang melahirkan sifat

tercela dan perilaku buruk.”’

Walaupun al-Qur’an menerangkan bahwa nafs berpotensi positif dan
negatif, didapati pula isyarat yang menunjukkan bahwa pada hakikatnya potensi
positif manusia lebih kuat dari potensi negatifnya. Hanya saja daya tarik

keburukan lebih kuat dibandingkan dengan daya tarik kebaikan. Oleh sebab itu,

*Sahabuddin, Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata, vol. 2, h. 691.
M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an: Tafsir Maudhu’i atas Berbagai Persoalan
Umat, (Bandung: Mizan, 1997), h. 286.
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manusia dituntut untuk senantiasa memelihara kesucian nafsu dan tidak
mengotorinya (QS. al-Syams/91: 9-10).

Di sisi lain didapati pula isyarat bahwa nafs merupakan wadah. Allah swt.

P M

Lo Yol =

.
o0 828 b o .
-

berfirman dalam QS ar-Ra’d/13: 11, ( ﬁmjub Lo g omy 2> ¢
Allah tidak mengubah nasib suatu kaum sampai mereka mengubah apa yang
terdapat di dalam anfus [diri] mereka), adalah mengisyaratkan hal tersebut. Apa
yang terdapat di dalam nafs dalam konteks ayat ini, adalah ide dan kemauan yang
kuat. Ini berarti nafs dapat menampung kedua hal tersebut. Ide dan kemauan
yang kuat dari anggota-anggota dalam suatu masyarakat, dapat mengubah nasib

masyarakat tersebut.*®

Akan tetapi, tidak hanya ide dan kemamuan kuat yang ditampung oleh
nafs. Di dalamnya juga terdapat nurani. Inilah yang membuat manusia menyesali
perbuatannya, merasa bersalah dan berdosa atas kesalahan-kesalahannya. Isyarat
mengenai adanya nurani di dalam nafs manusia dikemukakan oleh al-Qur’an
antara lain pada QS al-Qiyamah/75: 13-14, ( Ja ,}-\; (fu Lw BEA i)\.wU\ Vi

:r@’ w L;Lc ;LNU\ = Pada hari itu kepada manusia diberikan apa yang telah
diperbuat dan apa yang dilalaikannya, bahkan manusia itu menjadi saksi atas

dirinya sendiri).*’

Dari tinjauan makna semantik yang beraneka ragam mengenai kata nafs
di atas, perlu digaris-bawahi bahwa peneliti membatasi makna semantik dari kata
nafs sebagai distingsi dari objek penelitian ini, yaitu sebatas makna “jiwa
manusia” sebagaimana pengertian makna nafs dalam QS. al-Syams/91: 7 dan

juga terdapat pada poin (f) di atas.

*¥ Sahabuddin, Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata, vol. 2, h. 691.
3% Sahabuddin, Ensiklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata, vol. 2, h. 692.
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B. Problematika Pemaknaan Jiwa

Manusia adalah makhluk yang satu-satunya diciptakan dalam keadaan
fisik dan psikis yang sempurna.”’ Salah satu tanda bahwa manusia diciptakan
dalam keadaan yang sebaik-baiknya ialah karena manusia diberi oleh Tuhan,
jiwa, akal, dan jasad sebagai fasilitas bagi manusia untuk mencapai tujuan
penciptaannya. Namun untuk memahami mengenai potensi-potensi yang abstrak
pada diri manusia, khususnya perihal jiwa, pada dasarnya amat sulit untuk
ditemukan hakikatnya. Aristoteles dalam bukunya “Peri Psychs” —yang sudah
diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris oleh J. A. Smith, dan diterjemahkan lagi
ke dalam bahasa Indonesia oleh Nisa Khoiriyah- melukiskan pencarian hakikat
jiwa sebagai suatu pencarian yang paling sulit di dunia.*' Oleh karena itu, jarang
didapati pembahasan yang holistik dan tuntas mengenai jiwa sekalipun di
kalangan para ilmuwan.

Louis O. Kattsoff, ketika mengkaji hasil penyelidikan psikoanalisis
Sigmund Frued mengomentari, bahwa Frued tidak mengetahui hakikat jiwa
sedikitpun. Frued hanya mengajukan hipotesa untuk memberikan penjelasan
mengenai tingkah laku orang-orang yang berpenyakit syaraf dan cara-cara
penyembuhan yang kiranya dapat diterapkan atas hasil-hasil penyelidikan
psikoanalisis.*?

Lebih jauh, Alexis Carrel (w. 1944),* sebagaimana yang dikutip M.

Quraish Shihab dalam bukunya “Wawasan Al-Qur’an”, mengatakan bahwa

*M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an, h. 69.

* Aristoteles, On the Soul, terj. Nisa Khoiriyah, Tentang Jiwa: Gerak Jiwa dan
Pengindraannya, (Yogyakarta: Basabasi, 2021), h. 4.

“Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, (Yogyakarta: Tiara Wacana Yogya, 1996), h. 309.

* Alexis Carrel adalah dokter ahli bedah asal Prancis dan periah hadiah Nobel Fisiologi.
Carrel merupakan dokter bedah inovatif yang penelitiannya dengan transplantasi dan perbaikan
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pengetahuan mengenai makhluk-makhluk hidup secara umum dan manusia
khususnya, belum mencapai kemajuan sebagaimana yang telah dicapai dalam
bidang ilmu pengetahuan lainnya. Bahkan sepanjang zaman kemanusiaan, telah
lahir banyak para ilmuwan, filsuf, sastrawan, dan sufi, namun mereka hanya
mampu mengetahui beberapa segi saja, tidak sampai mengetahuinya secara
utuh.*

Adapun ilmuwan dan filsuf yang membahasnya, maka tak jarang
ditemukan perbedaan pendapat yang amat tajam di antara mereka. Tokoh-tokoh
yang antara lain banyak membahas tentang jiwa, terkadang memulai
pembahasannya dengan tema metafisika dan teologi yang banyak membahas
mengenai hal-hal yang abstrak, spekulatif dan membahas mengenai hubungan
Tuhan dengan makhluknya. Tokoh-tokoh tersebut antara lain Plato, Aristoteles,
al-Kindi, al-Farabi, Ibnu Sina, dan Ibnu Miskawaih.*’

Tak jarang pula istilah jiwa tercampur dengan istilah lain seperti roh,
pikiran, nyawa, bahkan terkadang bukan berarti sebuah substansi secara khusus,
melainkan bermakna potensi. Dalam “Kamus Besar Bahasa Indonesia,” istilah
jiwa setidaknya memiliki empat makna yang berhubungan dengan subjek
manusia, antara lain bermakna roh manusia, kehidupan batin manusia, sesuatu
yang menjadi sumber semangat, dan daya hidup seseorang atau makhluk hidup
yang lain.*

Selain itu, di dalam bahasa Inggris, kata jiwa terkandung oleh istilah

“mind’. Mind dalam penggunaannya terkadang lebih luas dibanding hanya

organ tubuh, menimbulkan perkembangan bidang pembedahan dan seni biakan jaringan. Lebih
jauh, lihat Wikipedia.

“M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an; Tafsir Maudhu’i atas Berbagai Persoalan
Umat, h. 277.

* Amirul Muttaqin, 7asawuf Psikologi Al-Ghazali, (Banten: A-Empat, 2022), h. 43.

4K ementerian Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia, h. 702.
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sekedar uangkapan substansi jiwa.” Louis O. Kattsoff dalam bukunya
“Pengantar Filsafat” membahas ungkapan-ungkapan yang menggunakan kata
“mind’. Dia mempertanyakan bahwa apa yang sebenarnya terkandung dari
ungkapan-ungkapan seperti “My mind is made up’, atau “My mind is dull now’?
Menurutnya ungkapan itu sangat berbeda dengan ungkapan “He lost his mind’,
atau “He has a good mind’, atau yang lain lagi, ‘it is a case of mind over
matter’. Seseorang dikatakan “Jost his mind’, jika cara berfikirnya kacau atau
orang tersebut hilang ingatan, sebaliknya seseorang dikatakan “good mind” jika
masih mengingat apa yang telah lama ia pelajari atau bila kemampuan
berfikirnya kuat. Sedangkan uangkapan “mind over matter” memiliki makna
bahwa seseorang memiliki kemampuan untuk mengendalikan reaksinya terhadap
nafsu serta dorongan-dorongan ragawinya dengan melakukan berbagai macam
latihan olah jiwa.*®

Jelas terlihat bahwa penggunaan istilah “mind” dalam bahasa Inggris
tidak hanya terbatas pada potensi-potensi kejiwaan saja, melainkan dapat
bermakna daya pikir, bahkan dapat bermakna tekad.

Dari uraian pengantar mengenai sekelumit problematika pemaknaan jiwa
di atas, peneliti hendak berusaha menguraikan makna hakikat jiwa beserta daya-
dayanya berdasarkan kronologi, mulai dari pandangan filsuf era Yunani kuno,
filsuf dan ilmuwan Muslim abad pertengahan, sampai teori-teori ilmu
pengetahuan modern.

Peneliti hendak memaparkan pendapat-pendapat filsuf-filsuf Muslim abad

pertengahan mengenai jiwa, untuk melihat seberapa banyak keterkaitan

*"John M, Echols dan Hassan Shadily, An English-Indonesian Dictionary, h. 381.
®Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 302.
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pemikiran Fakhr al-Din al-Razi mengenai jiwa pada masa dan konteks saat itu,
yang di mana pemikiran-pemikiran filsuf Muslim saling mempengaruhi satu sama
lain. Dan urgensi diangkatnya pendapat-pendapat filsuf Yunani kuno mengenai
jiwa, dikarenakan pandangan-pandangan mereka begitu banyak mengilhami
corak pemikiran filosofis para filsuf Muslim abad pertengahan. Sehingga dengan
dihadapkannya pendangan-pandangan filsuf Yunani kuno dengan para filsuf
Muslim, akan terlihat keterkaitan pemikiran mengenai jiwa di antara mereka,
meskipun dalam beberapa hal, ada perbedaan-perbedaan tertentu yang
mendasarinya.*’ Sedangkan dikemukakannya pandangan ilmu pengetahuan
modern mengenai jiwa, peneliti hendak mendemonstrasikan pandangan-
pandangan yang berlawanan dari para filsuf muslim mengenai jiwa. Di sisi lain,
hal demikian dilakukan sebagai upaya objektif peneliti untuk melihat sisi-sisi

yang kontra dari pandangan para filsuf muslim mengenai jiwa dan eksistensinya.

C. Pemahaman Jiwa dalam Pandangan Filsuf Yunani

1. Plato

Plato mendasari pemikirannya atas dunia dengan substansi dualisme yaitu
dunia idea dan dunia indrawi. Sebagaimana yang dikutip oleh Hieronymus
Simorangkir dalam penelitiannya yang berjudul “Jiwa Manusia dalam Pandangan
Plato”, bahwa Plato menciptakan suatu teori tentang jiwa yang memiliki
hubungan erat dengan pendiriannya tentang alam idea. Pandangannya mengenai
substansi manusia pun bersifat dualisme yang terdiri atas jiwa dan raga.
Menurutnya, keduanya adalah realitas yang sama sekali berbeda. Plato juga

menyusun teori menganai pengenalan terhadap substansi yang bersifat sama.

*Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, (Depok: Rajawali Pers, 2019), h.
33.
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Sehingga Dia mengatakan bahwa jiwalah yang mengenal alam idea, bukan badan.
Hal ini dikarenakan, jiwa dan idea memiliki persamaan sifat, dan badan sama
sekali tidak memiliki kaitan mengenai hal tersebut.”

Salah satu teori Plato tentang idea, bahwa idea bersifat abadi dan tidak
berubah. Keyakinannya ini memiliki sangkut paut dengan ajarannya tentang alam
idea. Lebih jauh, sebagaimana yang dikutip oleh Hieronymus Simorangkir,
bahwa Plato menegaskan sisi-sisi perbedaan yang fundamental antara badan dan
jiwa dengan menyatakan bahwa manusia terdiri dari dua elemen yang amat
berbeda, yaitu tubuh dan jiwa, bergabung dalam suatu persekutuan yang tidak
bahagia. Tubuh adalah bagian yang kurang mulia dan merupakan penjara bagi
jiwa. Tubuh mengurung jiwa ibarat tiram. Kejahatan, kebusukan, dan
kecenderungan yang buruk bersumber dari dalam tubuh. Sedangkan jiwa adalah
pusat perenungan, kesadaran diri, dan kebebasan. Jiwa itu paling Ilahi tetapi
tidak memiliki warna atau sosok yang dapat dilihat. Dari sini, maka manusia
bukanlah sebuah “ada substansial” melainkan gabungan jiwa dan tubuh secara
sementara. Sosok manusia lebih merupakan jiwa ketimbang tubuh.”'

Dari argumen di atas, dapat disimpulkan bahwa bagi Plato, substansi jiwa
bertentangan dengan substansi raga sehingga badan dan jiwa bukan merupakan
kesatuan. Selanjutnya, sebagaimana yang dikutip oleh Sirajuddin Zar bahwa bagi
Plato, jiwa merupakan substansi yang kekal dan tidak pernah berubah.

Lebih jauh, sebagaimana yang dikutip oleh Hieronymus Simorangkir,

bahwa menurut Plato, jiwa adalah suatu realitas yang menampung beberapa

**Hieronymus Simorangkir, “Jiwa Manusia dalam Pandangan Plato,” Logos 3, no. 2,
(2014): h. 88.

*'Hieronymus Simorangkir, “Jiwa Manusia dalam Pandangan Plato,” h. 89.

2Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 61.
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potensi atau daya, yang pada beberapa aktivitasnya akan mempengaruhi aktivitas
badan. Adapun daya-daya jiwa menurut Plato ada tiga:

a. Daya Rasional. Daya ini berfungsi untuk mengetahui dan
menganalisis sesuatu. Letaknya berpusat di kepala.

b. Kehendak. Daya ini merupakan bagian menengah jiwa yang yang
mengambil bagian dalam aktivitas akal. Letaknya berada di bagian
dada.

c. Hasrat atau nafsu. Letaknya terpusat dari perut sampai
selangkangan.”

2. Aristoteles

Aristoteles dalam bukunya “Peri Psychs” —yang sudah diterjemahkan ke
dalam bahasa Inggris oleh J. A. Smith, dan diterjemahkan lagi ke dalam bahasa
Indonesia oleh Nisa Khoiriyah- menganggap bahwa jiwa merupakan suatu esensi
dari makhluk hidup. Hal demikian mengindikasikan bahwa segala sesuatu yang
hidup memiliki jiwa, baik manusia, hewan, dan tumbuhan. Namun jiwa yang
dipahami Aristoteles bukanlah substansi yang berbeda dari tubuh tempatnya
bersemayam.

Lebih jauh, sebagaimana yang dikutip oleh Sirajuddin Zar, Aristoteles
berpendapat bahwa jiwa dan raga adalah dua aspek yang menyangkut satu
substansi saja. Ini sangat berbeda dengan pandangan Plato yang mengatakan
bahwa jiwa adalah entitas yang berdiri sendiri di luar dari pada substansi jiwa.
Aristoteles berpendapat, bahwa hubungan jiwa dan badan dilukiskan sebagai dua

aspek yang memiliki hubungan materi dan bentuk atau sifat.”*

>*Hieronymus Simorangkir, “Jiwa Manusia dalam Pandangan Plato,” h. 89.
*Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 61
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Aristoteles mendasarkan pemikirannya ini atas investigasi yang cukup
pelik. Sebagaimana dalam bukunya “Peri Psychs” yang telah diterjemahkan oleh
Nisa Khoiriyah, Aristoteles lebih awal mengajukan beberapa pertanyaan, yaitu
apakah afeksi-afeksi tubuh kesemuanya adalah respon dari sekumpulan afeksi
tubuh dan jiwa, atau adakah salah satu di antara semua itu yang khas bagi jiwa
sendiri? Apabila dipertimbangkan sebagian besar afeksi ini, tampak tidak ada
kasus bahwa jiwa dapat bertindak atau dipertindak tanpa melibatkan tubuh,
misalnya kesedihan, kemarahan, keberanian, nafsu makan, dan sensasi-sensasi
lainnya. Berpikir tampaknya merupakan pengecualian yang paling mungkin.
Namun apabila ini terbukti sebagai salah satu bentuk imajinasi, berpikir juga
memerlukan tubuh sebagai bentuk dari keberadaannya. Apabila ada cara
bertindak atau dipertindak sesuai dengan jiwa, keberadaan jiwa bisa saja
terpisah. Namun apabila tidak ada, keberadaan terpisahnya mustahil. Dengan
demikian, terlihat bahwa sebuah afeksi yang dimiliki jiwa melibatkan tubuh.
hasrat, kelemah-lembutan, ketakutan, belas kasih, keberanian, kegembiraan,
cinta, dan benci, di dalam ini afeksi tubuh terjadi bersama-sama. Dari semua ini,
jelas bahwa afeksi jiwa adalah esensi yang dapat dirumuskan dan terbatas pada
materi. Dengan demikian, definisi afeksi-afeksi ini seharusnya berhubungan,
misalnya kemarahan harus didefinisikan sebagai cara gerak tertentu dari sebuah
tubuh atau bagian dari kemampuan sebuah tubuh. Sehingga pelajaran tentang
jiwa harus berada dalam ilmu alam. Oleh karenanya, seorang ahli fisika akan
memberikan definisi afeksi jiwa yang berbeda dari ahli dialektika. Ahli dialektika
akan mendefinisikan misalnya kemarahan sebagai hasrat untuk membelas rasa

sakit dengan rasa sakit, atau semacam itu, sedangkan ahli fisika akan
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mendefinisikannya sebagai darah yang mendidih atau zat panas di sekeliling hati,
dan seterusnya.”

Nampak dari uraian di atas, Aristoteles agaknya ingin menyederhanakan
konsep jiwa sebagai ‘hakikat esensial’ dari tubuh dan tidak menjadikannya
sebagai substansi yang khas dan berbeda dengan badan. Uraiannya mengenai ini
ditandai dengan afeksi-afeksi yang nampak keluar namun wujudnya ditopang
oleh tubuh. Pandangan Aristoteles mengenai jiwa, bahwa ia adalah substansi
yang satu dengan badan, berimplikasi pada teori ketidak-kekekalan jiwa.’®

Berbeda dengan Plato yang menganggap jiwa adalah substansi yang kekal,

Aristioteles beranggapan bahwa jiwa akan pupus dengan hancurnya badan.

D. Pemahaman Jiwa dalam Pandangan Filsuf Muslim

1. Al-Kindi

Al-Kindi adalah seorang filsuf besar pertama dalam dunia Islam. Al-Kindi
dijuluki sebagai filsuf Arab, karena Dia berdarah Arab. Al-Kindi pernah
mendapatkan penghargaan langsung dari Khalifah al-Mu’tasim sebagai penasihat
pribadi.”’

Jiwa bagi al-Kindi, sebagaimana yang dikutip oleh Harun Nasution dalam
bukunya “Falsafat dan Mistisme dalam Islam”, adalah wujud yang khas, tidak
tersusun, dan memiliki sifat mulia. Jiwa merupakan jawhar rohani, sehingga
hubungannya dengan badan bersifat accident. Walaupun jiwa bersatu dengan

badan yang menjadikannya ia dapat melakukan aktivitasnya, namun ia tetap

3 Aristoteles, On the Soul, terj. Nisa Khoiriyah, Tentang Jiwa: Gerak Jiwa dan
Pengindraannya, h. 7-8.

SAristoteles, On the Soul, terj. Nisa Khoiriyah, Tentang Jiwa: Gerak Jiwa dan
Pengindraannya, h. 53.

*'Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 42.
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sebagai unsur yang jauh berbeda dari badan sehingga kematian badan tidak dapat
sama sekali mempengaruhi kematian jiwa. Persatuan jiwa dan badan memiliki
tiga daya, yaitu: daya nafsu yang terdapat di perut, daya marah yang terdapat di
dada, dan daya pikir yang berpusat di kepala.™

Al-Kindi juga menerangkan, sebagaimana yang dikutip oleh Kamaruddin
dalam penelitiannya tentang ‘“Pemikiran Islam tentang Jiwa dalam Filsafat
Islam”, bahwa jiwa adalah Jauhar Basit yaitu tunggal, tidak tersusun, tidak
panjang, tidak dalam, dan tidak lebar. Substansinya berasal dari substansi Allah.
Hubungannya dengan Allah sama dengan hubungannya dengan cahaya dan
matahari. Jiwa bersifat rohani dan ilahi. Sementara itu, badan mempunyai hawa
nafsu dan marah.”

Pendapat al-Kindi ini sejalan dengan teori Plato mengenai jiwa bahwa
kesatuan jiwa dan badan adalah kesatuan accident, dan binasanya badan tidak
membawa kepada kebinasaan jiwa. Namun sebagaimana yang dikutip oleh
Sirajuddin Zar, al-Kindi tidak sependapat dengan Plato mengenai jiwa yang

berasal dari alam idea.*

2. Al-Farabi

Al-Farabi memiliki pendapat yang tidak jauh berbeda dengan al-Kindi.
Sebagaimana yang dikutip oleh Sirajuddin Zar dalam bukunya “Filsafat Islam”,
al-Farabi berpendapat bahwa jiwa adalah jauhar rohani sebagai form bagi jasad.
Keduanya merupakan kesatuan secara accident, yaitu bahwa masing-masing dari

keduanya memiliki substansi yang berbeda Binasanya jasad tidak membawa

**Harun Nasution, Filsafat dan Mistisme dalam Islam, h. 8.

YK amaruddin, “Pemikiran Islam tentang Jiwa dalam Filsafat Islam,” A/-Hikmah 15, no.
2 (2014): h. 141.

Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 61.
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binasa pada jiwa. Jiwa manusia disebut sebagai al-nafs al-nathigah, berasal dari
alam Ilahi. Sedangkan jasad berasal dari alam khalg, berbentuk, berwarna,
berkadar, dan bergerak.®' Jiwa diciptakan ketika jasad siap menerimanya.
Menurut al-Farabi, jiwa memiliki beberapa daya atau potensi, yaitu:
a. Daya al-muharrikat (gerak). Daya ini yang mendorong untuk makan,
memelihara, berlindung dan berkembang.
b. Daya al-mudrikat (mengetahui). Daya ini yang mendorong untuk
merasa dan berimajinasi.
c. Daya al-nathigat (berfikir). Daya ini yang mendorong untuk berfikir
secara praktis, dan teoretis atau ilmiah.®
Mengenai jiwa yang mengalami kebahagiaan dan kesengsaraan,
sebagaimana yang dikutip oleh Sirajuddin Zar, al-Farabi mengaitkan dengan
filsafat negara utamanya. Bagi jiwa yang hidup pada negara utama, yakni jiwa
yang kenal dengan Allah dan melaksanakan perintah-Nya, maka jiwa tersebut
akan kembali ke alam nufus (alam kejiwaan) dan berada dalam kebahagiaan
selama-lamanya. Sebaliknya, Jiwa yang hidup dalam negara fasigah, yakni jiwa
yang kenal dengan Allah, tetapi ia melanggar segala perintah Allah, maka jiwa
tersebut kembali ke alam nufus (alam kejiwaan) dan abadi dalam kesengsaraan.
Sedangkan jiwa yang hidup dalam negara jahilah, yakni jiwa yang sama sekali
tidak kenal kepada Allah dan tidak pernah melaksanakan perintah-Nya, maka ia
akan lenyap bagaikan jiwa hewan.®
3. Ibnu Sina

Ibnu Sina berpendapat, sebagaimana yang dikutip Muntasir dalam

penelitiannya “Filsafat Islam: Konsep Jiwa dalam Al-Qur’an dan Filsuf Muslim”,

S'Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 88.

2Muntasir, “Filsafat Islam: Konsep Jiwa dalam Al-Qur’an dan Filsuf Muslim,” A¢-
Tarbiyah 2, no. 2, (2016): h. 155.

3Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 89.
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bahwa jiwa adalah kesempurnaan awal, karena dengannya jins (spesies) menjadi
sempurna, schingga menjadi manusia nyata. Kesempurnaan bagi Ibnu Sina
adalah sesuatu yang dengan keberadaannya, tabiat jins menjadi manusia. artinya,
jiwa merupakan kesempurnaan awal bagi tubuh. Ia adalah substansi yang berdiri
sendiri dan berbeda dengan jasad. Pendapat ini berdasarkan argumentasi yang
menyatakan bahwa esensi (jauhar) dan accident itu berlawanan. Itu disebabkan
karena semua yang bukan atom adalah aksiden, maka pasti ia adalah substansi
(jism).**

Secara umum, sebagaimana yang dikutip Harun Nasution dalam bukunya
“Falsafat dan Mistisme dalam Islam”, Ibnu Sina membagi pembahasan jiwa
menjadi dua bagian, yaitu fisika dan metafisika. Dalam pembahasan jiwa dari sisi
fisika, Ibnu Sina membicarakan tentang jiwa tumbuh-tumbuhan, hewan, dan
manusia.

a. Jiwa tumbuh-tumbuhan mempunyai tiga daya: makan, tumbuh, dan

berkembang biak.

b. Jiwa binatang mempunyai dua daya: gerak (al-mutaharrikat) dan
menangkap (al-mudrikat). Daya yang terakhir dibagi menjadi dua,
menangkap dari lvar (al-mudrikat min al-kharij) dengan pancaindera
dan menangkap dari dalam (a/-mudrikat min al-dakhil) dengan indera
batin.

c. Jiwa manusia yang disebut pula al-nafs al-nathigah, mempunyai dua
daya: praktis (al-amilaf) dan teoritis (al-alimat). Daya praktis
hubungannya dengan jasad, sedangkan daya teoritis hubungannya

dengan hal-hal yang abstrak.

*Muntasir, “Filsafat Islam: Konsep Jiwa dalam Al-Qur’an dan Filsuf Muslim,” h. 152.
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Dari segi metafisika, hal-hal yang dibicarakan Ibnu Sina adalah mengenai
wujud jiwa, hakikat jiwa, hubungan jiwa dengan jasad, dan kekekalan jiwa.®

4. Tbnu Miskawaih

Ibnu Miskawaih mendefinisikan jiwa sebagai substansi sederhana yang
tidak dapat diindera oleh salah satu indera dan tidak hancur sebab kematian
tubuh.® Dia berpendapat, sebagaimana yang dikutip Sirajuddin Zar dalam
bukunya “Filsafat Islam”, sesungguhnya jiwa bukanlah fisik, bukan bagian dari
fisik, dan bukan pula salah satu kondisi fisik. Jiwa adalah sesuatu lain yang
berbeda dengan fisik, baik dari segi substansinya, hukum-hukunya, ciri-cirinya,
maupun perilaku-perilakunya. Sehingga dapat disimpulkan, bahwa jiwa berasal
dari substansi yang lebih tinggi, lebih mulia, dan lebih utama dari segala sesuatu
yang bersifat fisik.%’

Ibnu Miskawaih menjelaskan, sebagaimana yang dikutip Sirajuddin Zar,
bahwa jiwa manusia memiliki tiga daya, yaitu daya rasional, daya emosi, dan
daya syahwat. Walaupun ketiga daya ini menjadi sesuatu yang tunggal, tetapi
ketiganya tetap dalam daya yang berbeda. Hal itu dikarenakan, kadang-kadang
salah satu di antaranya daya itu bergejolak, sedangkan yang lainnya tenang.
Dalam kesempatan lain, Ibnu Miskawaih membedakan antara pengetahuan jiwa
dan pengetahuan pancaindera. Dia menerangkan secara tegas, bahwa pancaindera
tidak dapat mencerap sesuatu hal selain yang dirasakan oleh indera. Namun bagi
Ibnu Miskawaih, berbeda dengan jiwa. Ia dapat mencerap apa yang dirasakan

oleh indera, dan sesuatu yang didak dapat dicerap oleh indera.®®

%Harun Nasution, Filsafat dan Mistisme dalam Islam, h. 24-25.

Dedi Supriyadi, Pengantar Filsafat Islam: Konsep, Filsuf dan Ajaran, (Bandung:
Pustaka Setia, 2022), h. 115.

%7Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 137.

%Sirajuddin Zar, Filsafat Islam: Filosof dan Filsafatnya, h. 138.
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E. Pemahaman Jiwa dalam Ilmu Pengetahuan Modern

Pembahasan berikut akan mengurai berbagai macam pandangan tentang
jiwa dari sudut ilmu pengetahuan modern. Hanya saja dalam pembahasan ini
tidak diawali dengan klasifikasi tokoh yang membahas teori tertentu, akan tetapi
langsung bertitik-tolak pada substansi teorinya.

Setidaknya ada beberapa teori mengenai hakikat jiwa yang dibahas oleh
ilmuwan-ilmuwan modern antara lain:

1. Teori jiwa yang berkenaan dengan proses konatif dan kognitif.

2. Teori jiwa yang berdasar pada hubungan antara jiwa dan raga.

3. Teori yang memandang jiwa sebagai substansi yang berjenis khusus.

4. Teori yang memandang jiwa sebagai sejenis proses atau
9

kemampuan.®

Berikut penjabaran dari keempat teori tersebut:

1. Teori Jiwa yang Berkenaan dengan Proses Konatif dan Kognitif

Teori ini sangat berhubungan dengan pembahasan problematika makna
jiwa yang berkenaan dengan istilah mind dalam bahasa Inggris, yang pada
rinciannya tidak hanya bermakna rasa atau kehendak melainkan juga bermakna
pikiran dan tekad.

Louis O. Kattsoff menjelaskan bahwa alasan untuk dapat mengetahui
hakikat jiwa harus senantiasa dihubungkan dengan suatu proses-proses tertentu.
Alasannya karena yang dinamakan jiwa adalah sesuatu yang orang tidak dapat
membuktikannya. Tidak ada satu orang pun yang pernah dan dapat melihat jiwa,

kecuali bila disamakan artinya dengan benak atau proses-proses sebagaimana

%Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 302.
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yang terkandung dalam istilah mind. Jika demikian dalam hal ini, maka yang
dinamakan jiwa ialah proses-proses konatif dan kognatif pada manusia.”

Proses-proses konatif ialah proses-proses yang bersumber pada perasaan,
kehendak dan dorongan hati. Hal-hal tersebut dapat dikatakan sebagai proses-
proses yang dapat mudah menggerakkan seseorang. Di samping itu ada juga
proses-proses kognitif seperti berfikir, melakukan aktivitas penalaran,
mengingat-ingat sesuatu, serta melakukan pencerapan. Proses-proses ini
berkaitan dengan cara memperoleh pengetahuan dan juga memiliki hubungan
dengan proses-proses fisiko-kimiawi.”!

Meskipun terdapat perbedaan antara kegiatan-kegiatan konatif dan
kegiatan-kegiatan kognitif, namun pada umumnya dapat dikatakan bahwa dari
kedua macam kegiatan tersebut terdapat kedaan yang saling berhubungan.
Misalnya, pengaruh emosi terhadap persoalan pengetahuan jelas tampak pada
kesaksian-kesaksian yang biasa diutarakan oleh para saksi. Sering kali seorang
hakim secara pribadi tidak layak untuk bertindak sebagai hakim ketika terlibat
dalam suatu perkara yang harus diputuskannya. Sebaliknya dapat juga terjadi
bahwa pengetahuan dapat mempengaruhi perasaan. Misalnya, bila seseorang
mengetahui bahwa sebuah kemarahan dapat mengganggu proses pencernaan
makanan, ia tidak akan membiarkan dirinya menjadi marah. Seseorang yang
mengetahui bahwa prajurit yang tidak menjadi beringas akan lebih mahir dalam
pertempuran, dapat menjadikan dirinya berusaha keras untuk tetap dalam

keadaan tenang dalam suatu pertempuran.72

Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 303.

"Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 303.

"Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 303.
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2. Teori Jiwa yang Berdasar pada Hubungan antara Jiwa dan Raga

Ada beberapa hal yang menarik dari uraian sebelumnya. Pertama, ditinjau
dari segi yang lebih dalam, terdapat hubungan antara proses konatif dan proses
kognitif. Kedua, yang dibincangkan ialah sesuatu jiwa yang memiliki dua macam
kedudukan, yaitu sebagai subyek yang memiliki proses-proses konatif dan
kognitif. Hal ini mengimplikasikan bahwa apabila orang berbicara mengenai
jiwa, maka seakan-akan jiwa itu berbeda dengan raga.”

Pada kajian sebelumnya juga ketika membahas pandangan filsuf muslim
berkenaan dengan hakikat jiwa, terlihat bahwa nyaris dari semua pandangan
mereka menganggap bahwa jiwa dan raga adalah substansi yang sama sekali
berbeda. Namun dalam hal ini, apabila jiwa dipandang sebagai sesuatu yang
berbeda dengan raga dan merupakan subyek yang berpikir, berkehendak, dan
sebagainya, maka teori yang dihasilkannya bersifat dualistis, dan mengenai
bagaimana cara jiwa mempengaruhi raga menjadi pertanyaan yang sangat
penting. Akan tetapi jika jiwa hanya dipandang sebagai proses-proses otak
manusia, maka hasilnya berupa paham monisme, dan pertanyaan yang akan
timbul yaitu: apakah jiwa merupakan fungsi dari raga ataukah raga yang
merupakan fungsi dari jiwa, atau apakah jiwa dan raga hanyalah bagian dari
suatu jenis yang berbeda sama sekali?’* Pertanyaan-pertanyaan semacam ini
sangat dekat dengan investigasi yang hendak dilakukan Aristoteles dalam rangka

menemukan hakikat dari wujud jiwa.”

PLouis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 304.

Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsatat, h. 304.

" Aristoteles, On the Soul, terj. Nisa Khoiriyah, Tentang Jiwa: Gerak Jiwa dan
Pengindraannya, h. 4.
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Ada sejumlah teori yang sering kali dihubungkan berkenaan dengan
penyelesaian masalah hubungan jiwa dan raga. Teori-teori tersebut ialah sebagai
berikut:

a. Epifenomenalisme

Teori ini menyatakan bahwa satu-satunya unsur yang didapati bila
menyelidiki proses-proses kejiwaan ialah syaraf-syaraf manusia. Kesadaran
manusia hanya merupakan hasil sampingan dari proses-proses syaraf. Hal
demikian ibaratnya bagaikan nyala cahaya dengan hangat pijar bola lampu listrik.
Cahaya di sini timbul akibat proses arus listrik.”®

Maka dapat disimpulkan bahwa teori ini beranggapan bahwa proses-
proses kejiwaan seperti eksisnya kesadaran, hendaknya dipandang sebagai
“nyala” yang berasal dari aktivitas-aktivitas syaraf.

b. Interaksionisme

Paham ini menyatakan bahwa jiwa dan raga memang berbeda, namun
yang satu dapat mempengaruhi yang lain secara timbal balik.”” Teori ini sejalan
dengan dualisme Descartes. Descartes beranggapan bahwa hakikat jiwa ialah
pemikiran sedangkan hakikat materi ialah eksistensi. Yang satu dengan yang
lainnya sama sekali berbeda namun saling mempengaruhi.”®

c. Paralelisme Psikofisik

Munculnya teori paralelisme sebenarnya merupakan usaha untuk
menanggulangi kerumitan-kerumitan yang diakibatkan oleh teori interaksionisme
Descartes. Teori ini menyatakan, ada dua macam sistem kejadian, yaitu yang

ragawi dan kejiwaan. Sistem kejadian ragawi terdapat di alam, sedangkan sistem

"Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 304.

"Muntasir, “Filsafat Islam: Konsep Jiwa dalam Al-Qur’an dan Filsuf Muslim,” h. 156.

"®Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 305.
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kejadian kejiwaan terdapat di dalam jiwa manusia. di antara dua sistem ini tidak
terdapat hubungan kausal. Hanya dalam sistem-sistem secara terpisah, hubungan
semacam itu dapat terjadi. Kejadian-kejadian fisik hanya menimbulkan kejadian
fisik lainnya, sedangkan kejadian-kejadian kejiwaan hanya menimbulkan
kejadian kejiwaan lainnya. Tidak pernah terjadi kejadian kejiwaan menimbulkan
kejadian fisik atau sebaliknya, kejadian fisik menimbulkan kejadian mental.
Akan tetapi, karena dalam kenyataannya, antara kejadian-kejadian yang terdapat
di dalam kedua sistem tersebut nampak saling hubungan sederajat dan berpasang-
pasangan, maka hanya tampaknya saja terjadi suatu interaksi di antara kedua
jenis kejadian-kejadian tersebut. Argumentasi tersebut dengan sedikit perubahan
menimbulkan paham “okasionalisme.” Menurut paham ini, jika pada suatu ketika
terdengar suatu bunyi yang terjadi di alam fisik, maka Tuhan menjamin bahwa
dalam jiwa manusia terjadi gagasan mengenai bunyi tersebut.”

3. Teori yang Memandang Jiwa sebagai Substansi yang Berjenis Khusus

Andaikan disetujui bahwa jiwa dan raga merupakan jenis yang saling
terpisah, maka akan timbul pertanyaan dan pencarian mengenai jiwa sebagai
substansi yang berdiri sendiri. Siapa saja yang sedang jatuh cinta pasti
mengetahui bahwa cinta dapat memaksa seseorang untuk melakukan hal-hal
yang ia sendiri sebenarnya tidak ingin ia lakukan. Kemarahan yang memuncak
dapat mendorong keinginan seseorang dengan keras untuk memukul roboh serta
merugikan orang lain yang dibencinya. Melihat kenyataan-kenyataan tersebut,
disadari bahwa ada semacam kekuatan yang mendorong seseorang untuk
melakukan hal-hal yang boleh jadi bertentangan dengan sikap yang diambilnya

jika ia dapat mempertimbangkannya secara baik.®

®Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 305.

"Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 306.
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Berkaitan dengan hal-hal di atas agaknya ada dua segi yang terlibat. Segi
pertama yaitu terdiri dari pikiran-pikiran, hasrat-hasrat serta perasaan-perasaan
yang disadarinya. Yang demikian disebut sebagai “yang — sadar”. Segi kedua
yaitu terdiri dari dorongan-dorongan, nafsu-nafsu, hasrat-hasrat, dan bahkan
pikiran-pikiran yang agaknya berpengaruh pula pada tingkah laku seseorang,
namun hal-hal tersebut terjadi pada tingkatan yang berbeda sama sekali. Yang
demikian disebut sebagai “yang — bawah sadar”. Maka dalam pandangan ini
dikatakan bahwa jiwa merupakan gabungan dari proses-proses konatif dan
kognitif yang terdapat dalam tingkatan yang — sadar dan yang — bawah sadar.
Salah satu tokoh yang berpengaruh pada paham ini adalah Sigmund Frued."'

Sigmund Frued, sebagaimana yang dikutip oleh Louis O. Kattsoff dalam
bukunya “Pengantar Filsafat”, menekankan bahwa adanya sesuatu yang — bawah
sadar pada manusia dengan mengungkapkan hasil-hasil praktek hipnotisme. Di
bawah hipnosa, seseorang dapat mengingat-ingat dan juga mengetahui hal yang
tidak diketahuinya pada saat dalam keadaan jaga. Ketika merawat orang-orang
yang mengidap penyakit syaraf, Frued sangat terkesan pada peranan yang —
bawah sadar. Sering kali ternyata, jika sesuatu pengalaman diingat kembali oleh
kesadaran, yang demikian akan melenyapkan gejala-gejala penyakit syaraf
tersebut. Adanya yang — bawah sadar telah meyakinkan banyak orang, hanya saja
hakikatnya memang tetap samar dan masih merupakan tanda tanya. Keyakinan
ilmuwan terhadap yang — bawah sadar hanya terbatas pada hipotesa karena
adanya gejala-gejala yang muncul dari ketidak-sadaran seseorang.*

Sigmund Frued, sebagaimana dikutip Louis O. Kattsoff, menguatkan

pandangannya mengenai jiwa yang merupakan substansi yang berbeda dari raga

'ouis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 307.

%Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 307.
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dengan mununjukkan adanya nafsu agresif dan nafsu kelamin dalam diri manusia
yang Dia sebut sebagai /ibido. Frued beranggapan bahwa nafsu-nafsu tersebut
terdapat jauh di dalam yang — bawah sadar dan merupakan bagian dari
kemampuan jiwa yang oleh Frued disebut sebagai “id’. Menurutnya, /ibido telah
dimiliki seseorang sejak lahir dan rangsangannya kian tumbuh seiring waktu
mulai dari anak-anak sampai dewasa. Dorongan untuk menjelmakan nafsu-nafsu
tersebut adalah prinsip penggerak perbuatan manusia. Frued menamakannya

“prinsip kenikmatan”.®’

Id merupakan tempat bersemayamnya nafsu-nafsu
tersebut yang selalu berusaha keluar ke permukaan tingkat kesadaran, sehingga
dapat terjelma. Nafsu-nafsu tersebut bersifat menggebu-gebu tak terkendali. Dan
jika semua terjelma dan dapat dipuaskan, maka akan menyebabkan seseorang
senantiasa berada dalam kesulitan ketika berhadapan dengan orang lain yang ada
di sekitarnya dan masyarakat di mana dia tinggal.®

Selain id yang menunjukkan eksistensi dari pada jiwa, ada juga yang
dinamai oleh Frued sebagai ego. Frued menjelaskan, sebagaimana yang dikutip
Louis O. Kattsoff, bahwa sepanjang perjalanan evolusi, berkembanglah apa yang

13

disebut sebagai “ego’ atau “aku”, yang memiliki peranan penting dalam
menyalurkan serta menyaring nafsu-nafsu. Ego pada dasarnya merupakan hasil
terjadinya pertentangan antara perinsip dengan kenyataan yang terdapat dalam

suatu ruang dan waktu tertentu.* Ego ini meliputi hampir segenap kesadaran

manusia dan berfungsi untuk melakukan penyaringan terhadap nafsu-nafsu yang

®Dismas Kwirinus, “Menyingkap Teori Seksualitas Psikoanalisa Sigmund Freud dan
Usaha Penerapannya dalam Pendidikan Seksualitas,” Jurnal Pendidikan Sosiologi dan Humaniora
13, no. 2 (2022): h. 558.

"Husin, “Id, Ego dan Superego dalam Pendidikan Islam,” A/-Qalam 11, no. 23 (2017): h.
50.

%Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 308.
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diizinkan muncul dari 7d, dan juga berfungsi menekan kembali nafsu-nafsu yang
bersifat merusak.

Selain dari itu semua, ada juga realitas yang Frued sebut sebagai
superego. Sebagaimana komentar Franz Magnis Suseno terhadap Frued dalam
bukunya “Menalar Tuhan”, Superego adalah suatu bentuk kesadaran yang telah
bersentuhan dengan realitas-realitas yang ada di luar dirinya sehingga ia mampu
untuk berkesimpulan bahwa ada sesuatu yang boleh dilakukan dan ada pula
sesuatu yang tidak boleh dilakukan berdasarkan nilai dari realitas-realitas
tersebut.®’

Dari kesemua penjabaran di atas maka dapat disimpulkan bahwa Frued
meyakini keberadaan eksistensi jiwa dikarenakan adanya realitas-realitas seperti
libido, id, dan ego, dan superego dalam diri manusia, yang di dalamnya terdapat
segenap kegiatan jiwa manusia berupa dorongan-dorongan konatif dan kognitif.

4. Teori Jiwa sebagai Kemampuan atau Proses

Para ilmuwan yang mendukung teori jiwa sebagai semacam kemampuan
seperti halnya Joseph A. Leighton, pada umumnya berpendapat bahwa jiwa
bersifat trans-spasial yaitu mengatasi segenap ruang dan untuk mengetahuinya
hanya dapat dilakukan dengan melihat efek-efek yang dihasilkannya. Hal
demikian agaknya sejalan dengan apa yang dikemukakan oleh salah seorang
penganut paham idealis yaitu William E. Hocking yang menjelaskan mengenai
istilah jiwa. Dia berpendapat, sebagaimana yang dikutip Louis O. Kattsoff,
bahwa jiwa bersifat mempersatukan segala hal, seperti mempersatukan masa
lampau, masa kini dan masa depan. Jiwa mempersatukan yang sungguh ada dan
yang mungkin ada. Jiwa mempersatukan fakta dan nilai. Maka yang

membedakan jiwa dengan setiap obyek material bahwa jiwa selain merupakan

$Husin, “Id, Ego dan Superego dalam Pendidikan Islam,” h. 52.
8Franz Magnis Suseno, Menalar Tuhan, (Yogyakarta: Kanisius, 2006), h. 86.
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wadah bagi yang mungkin ada, masa depan, dan yang bernilai, juga merupakan
sandaran bagi kemungkinan adanya nilai-nilai di masa depan. Kemampuannya
ialah mempertautkan nilai-nilai yang mungkin terdapat di masa depan dengan
fakta yang sungguh ada pada masa kini. Tegas Hocking bahwa hanya jiwalah
yang dapat melakukan semua hal itu.*®

Dari penjelasan Hocking yang dikutip Kattsoff di atas, dapat ditarik
kesimpulan bahwa jiwa merupakan suatu jenis kemampuan tersendiri yang
dimiliki manusia yang menjadikannya sebagai spesies yang unik jika
dibandingkan dengan hewan dan tumbuhan. Argumen Hocking ini memiliki
kesamaan dengan pandangan Leighton yang menyatakan bahwa jiwa manusia
bersifat trans-spasial, dalam arti bahwa jiwa tersebut merupakan semacam
“pemersatu” yang sadar serta pusat ketegangan pengalaman ragawi. Sebagai
pemersatu pengalaman-pengalaman ragawi, jiwa bertindak melalui ruang,
sekaligus juga menembus ruang serta mampu mempersatukan pengalaman-
pengalaman ragawi ke dalam suatu kesatuan yang bersifat sistematis. Sehingga
jiwa dalam hal ini merupakan suatu kemampuan.®

Leighton menyatakan, sebagaimana yang dikutip Kattsoff, jiwa manusia
ialah pusat hubungan-hubungan dan memiliki kemampuan merembesi,
mengendalikan, mempersatukan serta mengarahkan ketegangan-ketegangan
spasial yang terdapat dalam lingkungan fisik sekitarnya.”

Lebih jauh, James B. Pratt menunjukkan empat macam kemampuan yang
yang merupakan ciri-ciri jiwa selain dari pada mengingat-ingat,

berkecenderungan, merasakan, bertujuan, yaitu:

%Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 226.

¥Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 312.

“Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 313.
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1. Kemampuan menghasilkan kualitas-kualitas penginderaan.

2. Kemampuan menghasilkan makna-makna yang berasal dari
penginderaan awal.

3. Kemampuan memberikan respon terhadap hasil-hasil penginderaan
dan makna-makna dengan jalan merasakan, berusaha, dan
berkehendak.

4. Kemampuan memberikan respon terhadap proses-proses yang terjadi
dalam benak untuk mengubah haluannya.”'

Namun dalam hal kemampuan-kemampuan jiwa ini Pratt berkomentar
mengenai hubungan jiwa dengan raga. Pratt mengakui bahwa hubungan antara
jiwa dan raga amat berliku-liku. Namun kegiatan-kegiatan jiwa hanya dapat
diselidiki melalui pernyataan-pernyataan ragawinya. Pandangan tersebut bila
diperinci maka akan menghasilkan jiwa memiliki proses tersendiri, raga pun juga
memiliki proses tersendiri, dan terkadang dengan suatu cara tertentu proses-
proses kejiwaan menggunakan proses ragawi sebagai alatnya. °>

Mengenai hubungan jiwa dengan raga, Pratt dengan tegas menyatakan
bahwa jiwa sebagai proses tidak sama dengan raga sebagai proses. Proses-proses
kejiwaan seperti kehendak, ingatan, pemikiran, dan sebagainya, sama sekali
berbeda dengan proses-proses ragawi seperti gaya berat, kecepatan, gaya berat,
dan sebagainya. Tetapi sekaligus ini juga menjadi petunjuk bahwa adanya

keadaan saling mempengaruhi antara jiwa dan raga.”

“'Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 315.

“Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 316.

“Louis O. Kattsoff, Elements of Philosophy, terj. Soejono Soemargono, Pengantar
Filsafat, h. 317.



BAB III
KARAKTERISTIK TAFSIR MAFATIH AL-GAYB

A. Riwayat Hidup Fakhr Al-Din Al-Razi

1. Kelahiran dan Kehidupan Keluarga

Fakhr al-Din al-Razi memilki nama lengkap Muhammad bin Umar bin
Husain bin Hasan bin Ali Fakhr al-Din al-Razi Abu ‘Abd Allah al-Quraisyi al-
Taymi al-Bakri al-Tabrastani. Dia dilahirkan di Rayy, yang lokasinya sekarang
berada di bagian tenggara Teheran (Iran) pada bulan Ramadan 554 H/ Januari
tahun 1150 M. Pada masa itu Rayy adalah salah satu daerah pusat ilmu
pengetahuan. Banyak tokoh, ulama, dan intelektual yang lahir dan berguru di
dacrah Rayy.”* Menurut al-Mugaddasi (391 H), Rayy adalah salah satu tanah
kejayaan Islam, diantaranya karena di Rayy terdapat para ulama dan
perpustakaan. Fakhr al-Din al-Razi digelari al-Quraisyi menandakan bahwa,
sekalipun dilahirkan di Rayy tetapi ia adalah orang Arab asli.”

Fakhr al-Din al-Razi adalah salah seorang yang memiliki banyak julukan
atau gelar. Disebabkan pengetahuannya yang luas, maka masyarakat memberi
gelar kepada Muhammad bin ‘Umar al-Razi seperti “Fakhr al-Din al-Razi”
(Kebanggaan Agama dari Rayy), “Imam al-Mutakallimin” (Imam Para Teolog),

“al-Tmam, Syaikh al-Islam" (Tokoh Islam), “Ibn al-Khatib” (Anak Da’i) atau

*Dalam sejarah peradaban Islam, Rayy pernah menjadi kota yang melahirkan banyak
ulama dan intelektual Muslim terkenal. Diantaranya: Abu Zur’ah al-Razi (816-878), salah
seorang pakar hadis; Abu Abd Allah bin Humayd al-Razi (m. 862), salah seorang pakar hadis dan
guru dari Imam al-Tabari di Rayy; Abu Bakr Muhammad bin Zakariyya al-Razi (m. 923), salah
seorang filsuf dan pakar dalam bidang kedokteran, dan di Barat ia dikenal sebagai Rhazes; ‘Abd
al-Rahman bin Abu Hatim al-Razi (m. 327), salah seorang pakar hadis; Abu Husain Ahmad bin
Faris bin Zakariyya al-Razi (m. 1004), salah seorang pakar bahasa dan sastra arab; Ahmad bin
‘Abd Allah al-Razi (m. 1068), salah seorang pakar dalam bidang sejarah; Qutb al-Din al-Razi (m.
1365), salah seorang pakar filsafat dan logika, dan komentator ulung terhadap karya-karya pada
filsuf. Lihat lebih lanjut Adnin Armas, Fkhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis,
(Jakarta: Nala Publishing House, 2020), h. 6-7.

“Teungku M. Hasbi ash-Shiddieqy, Sejarah dan Pengantar Ilmu Al-Qur’an, (Semarang:
Pustaka Rizki Putra, 2009), h. 239.
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“Ibn al-Khatib al-Razi” (Anak Da’i Rayy). Di Herat, julukan al-Razi adalah
“Syaikh al-Islam” karena otoritas keilmuan yang dimilikinya dalam lintas
disiplin ilmu seperti al-Qur’an, hadis, tafsir, fikih, usul fikih, sastra arab,
perbandingan agama, logika, filsafat, fisika, matematika, astronomi, dan
kedokteran.”®

Fakhr al-Din al-Razi hidup di tengah-tengah keluarga yang terkenal
sangat mencintai ilmu. Ayahnya adalah Syaikh al-Imam Diya’ al-Din Abu al-
Qasim ‘Umar bin al-Husayn bin al-Hasan bin ‘Ali al-Tabari al-Makki Khatib ar-
Ray, seorang guru besar dan khatib di kota Rayy. Syaikh al-Imam Diya’ al-Din
memiliki berbagai karya dalam bidang ilmu ushul, bimbingan dan penyuluhan,
dan lain sebagainya. Salah satu dari kelebihan ayahnya adalah bahwa Dia adalah
orang pertama yang menjadi figur oleh Fakhr al-Din al-Razi menuntut ilmu, oleh
sebab ayahnya adalah salah seorang ulama besar yang hidup pada masa itu yang
juga sanad keilmuannya tersambung sampai kepada Imam al-Syafii.”’

2. Rihlah Ilmu dan Sanad Keilmuan

Sebagaimana yang telah diterangkan sebelumnya, bahwa Fakhr al-Din al-
Razi telah mendapatkan asupan pendidikan yang berkualitas sejak dini. Gurunya
dalam bidang hukum adalah ayahnya sendiri yang juga seorang ulama besar dan
khatib di Rayy. Lebih spesifik al-Razi kecil sejak awal telah belajar fikih mazhab
Imam Syafi’i kepada ayahnya, yang menjadi murid kepada seorang pakar fikih
Syafi’iyyah, yaitu al-Husayn bin Mas’ud al-Farra al-Baghawi (m. 1122), yang
punya sanad hingga ke Imam Syafi’i. Kelak di masa mendatang Fakhr al-Din al-

Razi menjadi seseorang yang ahli dalam bidang fikih dan usul fikih.”®

% Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 9.

*’Muhammad Arif, “Pendidikan Kejiwaan dan Kesehatan Mental (Perspektif Fakhruddin
Ar-Razi),” Farabi 16, no. 2 (2019), h. 162.

% Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 42.
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Kelebihan dari ayah Fakhr al-Din al-Razi ini, bahwa Dia tidak hanya
menguasai ilmu dalam bidang fikih yang sanad keilmuannya bersambung kepada
Imam Syafi’i, tetapi Dia juga ternyata ahli dalam ilmu kalam atau teologi yang
juga sanadnya bersambung sampai kepada Imam Abu al-Hasan al-Asy’ari,
seorang pendiri mazhab akidah Asy’ariyyah. Berikut adalah sanad Abu al-Qasim
‘Umar bin al-Husayn yang tersambung sampai kepada Imam Abu al-Hasan al-
Asy’ari yang juga ditulis oleh Fakhr al-Din al-Razi dalam kitabnya 7ahsi/ al-
Hag: Abu Qasim ‘Umar bin al-Husayn adalah murid Abu al-Qasim Salman ibn
Nasir al-Ansari (m. 1118), murid Imam al-Haramayn Abu al-Ma’ali al-Juwayni
(m. 1085), murid Abu Ishaq al-Israfa’ini (m. 1027), murid Abu al-Husayn al-
Bahili (m. 321 H), murid Abu al-Hasan ‘Ali bin Isma’il al-Asy’ari (m. 935).
Sedangkan dalam bidang fikih Syafi’i, ayah Fakhr al-Din al-Razi, Abu al-Qasim
‘Umar bin al-Husain adalah murid Abu Muhammad al-Husayn ibn Mas’ud al-
Farra’ al-Baghawi (m. 1122), murid al-Qadi Husayn al-Marwazi (m. 462 H),
murid al-Qaffal al-Marwazi (m. 1026), murid Abu Zayd al-Marwazi (m. 371 H),
murid Abu Ishaq al-Marwazi (m. 340 H), murid Abu al-*Abbas Ibn Suraij (m. 306
H), murid Abu al-Qasim al-Anmati (m. 288 H), murid Abu Ibrahim al-Muzani
(m. 877), murid Imam al-Syafi’i (m. 204 H).”” Maka dengan demikian secara
otomatis, sanad keilmuan Fakhr al-Din al-Razi dalam bidang ilmu fikhi
tersambung sampai kepada Imam Syafi’i, sedangkan dalam bidang akidah
tersambung sampai kepada Imam Abu al-Hasan al-Asy’ari.

Setelah ayahnya meninggal pada tahun 559 H/ 1164, Fakhr al-Din al-Razi
yang pada saat itu masih berusia 15 tahun, pergi merantau untuk menimba ilmu.

Dia pertama kali menuju Simnan untuk mendalami ilmu fikih, usul fikih, dan

% Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 22.
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kalam kepada al-Kamal al-Simnani (m. 1179). Al-Kamal al-Simnani adalah guru
di Naishapur dan beliau adalah murid dari Muhammad ibn Yahya al-Janzi al-
Nisaburi (m. 1154), murid dari Imam al-Ghazali (1058-1111)."”° Dari keterangan
ini juga dapat disimpulkan bahwa selain Fakhr al-Din al-Razi memiliki
ketersambungan sanad keilmuan sampai kepada Imam Syafi’i dan Abu al-Hasan
al-Asy’ari dalam bidang fikih dan teologi, la juga memiliki ketersambungan
sanad keilmuan terutama dalam bidang ilmu fikih, usul fikih, dan kalam kepada
Hujjah al-Islam, Imam al-Ghazali.

Fakhr al-Din al-Razi kemudian kembali lagi ke Rayy dan berguru ilmu
kalam dan filsafat kepada Majd al-Din al-Jili.'""' Ketika Majd al-Din al-Jili
berpindah dari Rayy ke Maraghah'® untuk mengajar di sana, Fakhr al-Din al-
Razi ikut menemani gurunya ke Maraghah. Di Maraghah Fakhr al-Din al-Razi
bertemu dengan teman seperguruannya yaitu Shihab al-Din al-Suhrawardi al-
Magtul (m. 1191),'” seorang filsuf yang terkenal dengan gagasan Hikmah
Isyraqi, sebuah aliran filsafat alternatif terhadap filsafat Paripatetik Aristoteles
yang pada saat itu cukup berpengaruh.'®Setelah menguasai beberapa disiplin
keilmuan, Fakhr al-Din al-Razi merantau ke beberapa wilayah untuk memperluas
cakrawala pengetahuannya.

Menjelang akhir usianya, Fakhr al-Din al-Razi tidak dapat kembali ke
tempat kelahirannya di Rayy dikibatkan terjadinya gejolak politik dan
meletusnya perang salib sehingga menuntutnya terus mengembara ke daerah-

daerah Khurasan yaitu Bamiyan, Baghlan, Ghazna, dan Herat.'®

' Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 27.

'""Majd al-Din al-Jili adalah kawan dari Muhammad ibn Yahya al-Janzi al-Naysaburi,
murid dari al-Ghazali. Ia juga adalah guru dari Shihab al-Din al-Suhrawardi al-Magqtul.

'2Dylu Maragha merupakan ibu kota dari Azerbaijan. Berjarak 627 km dari Rayy.

' Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 27.

"“Miswari, Filsafat Terakhir: Tinjauan Filsafat Sepanjang Masa, (Yogyakarta: Zahir
Publishing, 2020), h. 196.

195 Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 32.
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Setelah pengelanaannya di daerah-daerah Khurasan, akhirnya Fakhr al-
Din al-Razi kembali ke Herat. Di Herat Dia mendapat perlindungan dari Sultan
Khawarezmia ‘Ala al-Din Tekish yang naik takhta menggantikan ayahnya.
Sultan ‘Ala al-Din Tekhis memerintah dari tahun 1172-1200 M. Fakhr al-Din al-
Razi yang memiliki kedekatan dengan sultan, juga menjadi pengajar kepada
pangeran ‘Ala al-Din Muhammad. Saat Sultan ‘Ala al-Din Tekish meninggal,
anaknya yaitu Muhammad bin Tukush diangkat menjadi sultan. Wilayah
kekuasaannya terbentang dari Anatolia hingga ke perbatasan India. Ketika
pangeran tersebut mewarisi takhta pada 1200 M, Fakhr al-Din al-Razi mendapat
dukungan penuh dari sultan. Akan tetapi sebaliknya, masyarakat pada umumnya
di Herat dan sekitarnya memiliki pemahaman Karramiyah yang memiliki
pendekatan literalis dan antropomorfisme dalam masalah ketuhanan. Sehingga
rasa kebencian dan caci-maki sering dilontarkan masyarakat kepada Fakhr al-Din
al-Razi. Ditambah lagi bahwa kebencian tersebut muncul karena Fakhr al-Din al-
Razi adalah seorang pakar teologi dan filsafat. Sedangkan Karramiyah menolak
filsafat, logika, dan kalam.'*

Rihlah ilmu Fakhr al-Din al-Razi di berbagai wilayah dengan waktu yang
panjang membuatnya menjadi sosok ulama yang memiliki wawasan antar disiplin
ilmu yang amat luas sekaligus menunjukkan bahwa Dia adalah sosok pecinta
ilmu. Sayyid Hossein Nasr, salah seorang pemikir kontemporer berkomentar
bahwa amat jarang ditemukan pemikir Islam yang menguasai berbagai disiplin
pengetahuan. Di samping menguasai ilmu-ilmu agama, Dia juga menguasai

107

warisan sains, seperti matematika dan ilmu pengetahuan alam. ™' Dia menetap di

Herat hingga akhir hayatnya. Fakhr al-Din al-Razi menghembuskan napas

"% Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 36.
197 Firdaus, “Studi Kritis Tafsir Mafatih Al-Ghayb,” A/-Mubarak 3, no.1, (2018): h. 54.
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terakhirnya di desa Muzdakhan, Herat, pada Maret 1210, di usianya yang ke-
60,108
3. Karya-Karya
Sebagian dari karya Fakhr al-Din al-Razi dapat diketahui ketika Dia
sedang menulis sebuah karya, kemudian di dalam karya itu al-Razi menyinggung
karya sebelumnya yang Dia telah atau mungkin sedang menuliskannya. Karya-
karya Fakhr al-Din al-Razi mencakup berbagai disiplin keilmuan, antara lain
matematika, astronomi, kedokteran, akidah, fikih, usul fikih, sejarah, logika,
filsafat, bahasa, dan sastra. Beberapa karya ini masih ada yang belum diketahui
keberadaannya.'®
Berikut karya-karya Fakhr al-Din al-Razi yang disusun berdasar
kronologi:
1. Al-Mabahith al-‘Imadiyyah fi’l-Matalib al-Ma’adiyyah (Kajian
Mendasar seputar Berbagai Kesimpulan Akhirat) (ditulis tahun 1170-
1174).
2. Al-Ayat al-Bayyinat (Bukti-bukti Meyakinkan) (1172).
3. Al-Risalah fi’l-Ma’ad (Risalah tentang Akhirat) (1175).
4. AI-Tibb al-Kabir(Maha Karya dalam Kedokteran) (1175).
5. Al-Firasah (Ilmu Firasat) (1177).
6. Hada’ig al-Anwar fi Haga’iq al-Asrar (Taman Cahaya perihal Hakikat
Rahasia) (1176-1178).
7. Al-Muharrar fi Haqa’iq al-Nahw (Kesimpulan Ringkas dalam Hakikat

Ilmu Nahwu) (1179).

'"Abd Jalaluddin, “Ketenangan Jiwa menurut Fakhr Al-Din Al-Razi dalam Tafsir
Maftatih Al-Ghayb,” h. 37.
19 Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 89.
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Syarh al-Kulliyyat min Kitab al-Qanun (Ulasan Ilmiah terhadap Karya
al-Qanun) (1177-1178).

Al-Tarigah fi al-Khilaf wa al-Jadl (Metode dalam Perselisihan dan
Debat) (1177).

Al-Risalah al-Sahabiyyah (Risalah tentang Para Sahabat) (1178).
Al-Kashif ‘an Usul al-Dala’il wa fusul al-‘Illal/ Mabahith al-Jadl
(Penyingkap perihal Prinsip-Prinsip Dalil dan Pasal-Pasal tentang
Dalih Pembahasan Perihal Perdebatan) (1178).

‘Ismat al-Anbiya’ (Kemaksuman Para Nabi) (1179).

Al-Sirr al-Maktum fi Asrar al-Nujum (Rahasia Tesembunyi perihal
Rahasia-Rahasia Bintang-Bintang) (1179).

Nihayat al-liaz fi Dirayat al-I’jaz (Kesimpulan Terakhir dalam
Memahami Mukjizat Al-Qur’an) (1178-1179).

Al-Mabahith al-Masyrigiyyah i ‘llm al-Ilahiyyat wa al-Tabi’iyyat
(Penelitian Timur tentang Metafisika dan Ilmu Pengetahuan Alam)
(1178-1179).

Al-Mahsul fi ‘lim al-Usul al-Figh (Himpunan dalam Ilmu Usul Fikih)
(1179-1180).

Nihayat al-‘Uqul fi Dirayat al-Usul (Keterbatasan Akal dalam
Mempelajari Pokok Agama) (1179-1180).

Al-Mulakhkhas fi al-Hikmah wa al-Mantiqg (Ringkasan tentang
Filsafat dan Logika) (1180).

Al-Mantiq al-Kabir (Buku Tebal tentang Logika) (1180).

Syarh al-Isyarat wa al-Tanbihat (Komentar [terhadap karya Ibnu Sina

yang berjudul] Petunjuk dan Peringatan) (1180).



21.

22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

55

Mounazarat fi’l-Radd ‘ala al-Nasara (Perdebatan tentang Menyanggah
Agama Kristen) (1181-1184).

Kitab fi Usul al-Din (Buku tentang Akidah) (27 Agustus 1186).

Jawab al-Ghaylani (Jawaban terhadap Ghaylan) (1186-1188).

Tahsil al-Hag (Memuluh Kebenaran) (1189).

Muhassal Afkar al-Mutagaddimin wa al-Muta’akhkhirin min al-
‘Ulama’ wa al-Hukama’ wa al-Mutakallimin (Himpunan Pemikiran
Para Ulama, Filsuf, dan Mutakallimin Dahulu dan Kontemporer)
(1189-1194).

Ikhtiyarat al-‘Ala’iyyah (Pilihan-Pilihan bagi ‘Ala al-Din) (1189-
1194).

Manzumat al-Mantiq wa al-Falsafah (Himpunan Logika dan Filsafat)
(1193-1195).

Al-Jawhar al-Fard (Atom) (1193-1195).

Risalah al-Huda (Risalah Perihal Petunjuk) (1195-1197).

Asrar al-Tanzil wa Anwar al-Ta’wil (Rahasia Wahyu dan Cahaya
Takwil) (1198).

Al-Arba’in fi Usul al-Din (Empat Puluh Persoalan dalam Akidah)
(1199).

Lawahim al-Bayyinat fi Syarh Asma Allah Ta’ala wa al-Sifat
(Berkilaunya Bukti-Bukti Meyakinkan dalam Uraian perihal Nama-
Nama Allah yang Paling Baik dan Indah) (1199).

Al-Nihayat al-Baha’iyyah fi al-Mabahith al-Qiyasiyyah ([Pemimpin]
Baha’ al-Din Sam [di Bamiyan] Terakhir mengenai Pembahasan

Silogisme) (1196-1199).
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Al-Hayula wa al-Surah (Materi Dasar dan Bentuk) (1200).

Munazirat fi Bilad ma wara’ al-Nahr (Perdebatan di Negeri-Negeri
Belakang Sungai [Transoxiana]) (1197-1205).

Al-Khalig wa al-Ba’th (Pencipta dan Kebangkitan) (1200).

Al-Lata’if al-Ghiyathiyyah fi al-Mabahith al-llahiyyat (Pertolongan
Tak Kentara dalam Pembahasan Metafisika) (1198-1202).

Al-Riyad al-Muniqah fi Ara’ Ahl al-‘llm (Taman Indah perihal
Pendapat Orang-Orang Berilmu) (1205).

Al-Tafsir al-Kabir (Maha Karya dalam Tafsir) (1198-1206).

Manaqib al-Imam al-Syafi’i (Keutamaan Imam Syafi’i) (1200).

Lubab al-Isyarat wa al-Tanbihat (Inti/ Ringkasan [Buku Ibnu Sina]
Petunjuk dan Peringatan) (1201).

Asas al-Taqdis fi ‘llm al-Kalam (Asas/Dasar pengudusan dalam Ilmu
Akidah) (1202).

Al-Masa’il al-Khamsun fi Usul al-Din (Lima Puluh Topik dalam
Akidah) (1203-1205).

Zad al-Ma’ad (Bekal Akhirat) (1205).

Al-Barahin al-Baha’iyyah (Kebenaran bagi Pemimpin) (1206).
Al-Hadi (Pemberi Petunjuk) (1206-1207).

Dhamm Ladhdhat al-Dunya (Celaan Terhadap Kenikmatan Dunia)
(1208).

Al-Nafs wa al-Ruh wa Syarh Quwa Huma (Jiwa dan Ruh dan Ulasan
Kedua Dayanya) (1209).

Al-Ma’alim (Panji-Panji) (1208).

Al-Huda fi al-Falasifah (Panduan dalam Filsafat) (1208).
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51. Syarh ‘Uyun al-Hikmah (Ulasan [Buku Ibnu Sina] tentang Inti
Hikmah) (1208).

52. Al-Matalib al-‘Aliyah min al-‘llm al-Ilahi (Kesimpulan-Kesimpulan
tertinggi dari Metafisika) (1207-1209).

53. Tahrir al-Widad (Melepaskan Cinta) (1210).

54. Risalah f7 al-Su’al (Risalah Masalah) (1210).'"

B. Karakteristik Tafsir Mafatih AI-Ghayb

Fakhr al-Din al-Razi ketika menuliskan kitab tafsirnya, Dia tidak pernah
secara tegas menyebut tentang penamaannya. Namun merujuk kepada pendapat
beberapa ulama seperti al-Daud dan Siddiq Hasan, keduanya mengatakan bahwa
kitab tafsir ini dinamai dengan a/-Tafsir al-Kabir, al-Tafsir al-Fath al-Ghayb, al-
Tafsir Maftatih al-Ghayb, dan al-Tafsir al-Razi. Penamaan al-Tafsir al-Kabir dan
al-TafSir al-Razi dinisbatkan kepada keluasan ilmu yang dimiliki oleh Fakhr al-
Din al-Razi, dan juga dinisbatkan pada nama al-Razi itu sendiri.'"' Sedangkan
nama Mafatih al-Ghayb diilhami dari sebuah istilah dalam al-Qur’an pada QS. al-
An’am/6: 59''? yang berbunyi,

e
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Terjemahannya:

“Kunci-kunci semua gaib ada pada-Nya. Tidak ada yang mengetahui
selain dia.”"!

Battuanna:

“Anna di sesena Puang Allah Taala (kocci) pambuainna inggannana anu
mallinrung, andiang diang ma’issang selaengna lya toi tia.” ?

" Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 90-94.

"'Tatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi,” Jurnal Iman dan Spiritual 2, no. 1 (2021): h. 51.

"2Firdaus, “Studi Kritis Tafsir Mafatih Al-Ghayb,” A/-Mubarak 3, no.1, (2018): h. 56.

"SKementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, (Depok: Al-Huda, 2015), h. 134.
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Fakhr al-Din al-Razi menegaskan bahwa amat penting penggunaan akal
dalam memahami dan menafsirkan al-Qur’an. Dia menjelaskan bahwa al-Qur’an
memuat begitu banyak bukti-bukti akal yang menunjukkan tauhid kepada Allah
swt., hari kebangkitan, kenabian dan keterangan mengenai sifat-sifat Allah yang
tidak ada di dalam kitab-kitab lainnya. Menurutnya, manusia diciptakan untuk
mengetahui serta senantiasa diajak untuk merenungi agar mengetahui hakikat
sesuatu. Oleh sebab itu banyak ditemukan sumber-sumber ra’y atau uraian-uraian
logis ketika Fakhr al-Din al-Razi menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an, meskipun al-
Razi tidak serta merta meninggalkan pendekatan bi’/- ma’tsur.'"

Adapun dalam hal metodologi yang bersifat umum, Fakhr al-Din al-Razi
menggunakan metode fahlili dalam menyusun kitab tafsirnya. Langkah-langkah
yang ditempuh al-Razi ketika menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an adalah berawal
dari menyebutkan jumlah ayat di setiap surah, kemudian mengklasifikasikannya
ke dalam ayat-ayat makkiyyah dan madaniyah berdasarkan urutan Mushaf
‘Utsmani.''® Berikut adalah rincian dari karakteristik tafsir Mafatih al-Ghayb
karya Fakhr al-Din al-Razi.

1. Sistematika Penulisan yang Khas

Ada beberapa penyebutan kata yang biasa ditemukan dalam tafsir
Mafatih al-Ghayb yang menjadi ciri-khasnya tersendiri. Penyebutan kata tersebut
antara lain mas’alah, bahts, qaul, dan ihtimal. Kata mas’alah, al-Razi gunakan
untuk pembahasan umum terkait dengan ayat, kemudian kata bahts digunakan
untuk merinci pembahasan tersebut, sedangkan kata gauw/ digunakan untuk

menyebutkan pendapat-pendapat para ulama mengenai ayat atau pembahasan

"“Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, (Makassar: Balitbang Agama Makassar, 2019), h. 221.

" Adnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 51.

"Tatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi,” h. 51.
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terkait, dan kata ihtimal digunakan jika beberapa pendapat perlu untuk
dipertimbangkan.'"’

2. Menggunakan Asbab al-Nuzul untuk Memahahami Sebuah Ayat

Fakhr al-Din al-Razi menaruh perhatian besar terhadap aspek asbab al-
nuzul dalam tafsirnya. Dia menilai pentingnya persoalan konteks sebab turun
suatu ayat terhadap ayat-ayat al-Qur’an. Hanya saja tidak selamanya ia menjadi
pedoman karena boleh jadi ada ayat-ayat tertentu yang memiliki asbab al-nuzul,
namun lafadz ayat tersebut berlaku umum.'”® Seperti contoh pada QS. al-
Ma’idah/5: 38.

& 2SehEA m\w\z&u;su A
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Terjemahannya:

“Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah
tangan keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka kerjakan
dan sebagai siksaan dari Allah. Dan Allah Maha Perkasa lagi Maha
Bijaksana.”'"’

Battuanna :

“Tommuane iya maccoro’ anna to baine iya maccoro’ polongi limanna
(da’dua siola di’o tau-o), balsanna lao anu iya napogau’ anna iyamo
passessa pole di Puang Allah Ta ala Anna Puang Allah Taala Masarro
Maraya Pa’ulleang na Maroro (Adil).”™

Menurut asbab al-nuzul-nya, ayat ini merujuk kepada sebuah kasus yang
ditujukan kepada seseorang yang telah mencuri, sehingga jika dipahami hanya
dari asbab al-nuzul-nya, maka ayat ini hanya berlaku untuk orang tersebut pada
waktu terjadinya pencurian itu. Oleh sebab itu perlu adanya suatu kaidah tertentu

untuk memahami ayat-ayat seperti ini.'*' Kaidah yang dimaksud adalah:

""Tatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi,” h. 51.

"8Firdaus, “Studi Kritis Tafsir Mafatih Al-Ghayb,” h. 59.

""Kementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 114.

'2Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 184

"?'Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 11, (Kairo: Maktabah
Al-Taufikiyah, 2003), h. 191.
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Maksudnya:

“Patokan dalam memahami makna ayat adalah lafaznya yang bersifat
umum, bukan sebabnya.”

Lebih jauh, ada ayat yang memiliki beberapa sebab. Dalam hal ini, al-
Razi mengemukakan semua keterangan dan menyandarkannya pada sahabat dan
tabi’in. Namun terkadang, Dia menguatkan riwayat yang satu dan melemahkan
riwayat yang lain dengan mengemukakan sanadnya agar dapat memperkuat

. 12
argumentasi dan alasannya.'>’

3. Menggunakan Teori Munasabah Ayat dengan Ayat, Surah dengan
Surah, dan Akhir Surah dengan Awal Surah Setelahnya

Fakhr al-Din al-Razi menganggap bahwa munasabah atau keserasian
hubungan ayat antar ayat di dalam al-Qur’an merupakan suatu estetika dan
kemukjizatan al-Qur’an. Munasabah yang ditunjukkan Fakhr al-Din al-Razi di
dalam tafsirnya antara lain, ayat dengan ayat, akhir surah dengan awal surah

berikutnya, dan antara satu surah dengan surah lainnya.'**

a. Contoh Munasabah Ayat dengan Ayat:

QS. al-Baqarah/2: 246.

&MJJ»L@ g*éj ia‘rww&‘ awW‘J‘ {J‘
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2\, Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, h. 239.

'“Tatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi,” h. 56.

MTatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi,” h. 54.
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Terjemahannya:

“Tidakkah kamu memperhatikan pemuka-pemuka Bani larail setelah
Musa wafat, ketika mereka berkata kepada seorang Nabi mereka,
“Angkatlah seorang raja untuk kami niscaya kami berperang di jalan
Allah.” Nabi mereka menjawab, “Jangan-jangan jika diwajibkan atasmu
berperang, kamu tidak akan berperang juga?”’ Mereka menjawab,
“Mengapa kami tidak berperang di jalan Allah, sedangkan kami tidak
diusir dari kampung kami dan (dipisahkan dari) anak-anak kami?”
Tetapi ketika perang itu diwajibkan atas mereka, mereka berpaling,
kecuali sebagian kecil dari mereka. Dan Allah Maha Mengetahui orang-
orang yang zalim.”

Battuanna :

“Apa’ andiangdi mupennassai lao pangulu-pangulunna Bani Israil di
boe’na nabi Musa, di wattu ma’uangna lao di nabi: “Pa’akke’ mo’o mesa
mara’dia malaai iyami’ mammusu’ di tangalalangna Puang Allah
Taala.” Nabinna ma’uang: “naulle sanna’i manini, di waji’io mammusu’,
na diango’o andiang melo’ lamba mammusu’.”” Mauangmi: “mangapa
iyami’ na andiang melo’ lamba mammusu’ di tangalalangna Puang Allah
Taala, anna sitongangna purai ise’iya merimba messung pole di
kappungngi anna pole di ana’-ana’i. Anna di wattunna pammusuang di’o
diwajikangmi di sesena, tappa meppondo’i, selaengna sicco’ le’ba’di
(melo’ lamba mammusu ) Anna Puang Allah Taala Masarro Paissang di
to pagau’bawang.’

Menurut al-Razi ayat ini memiliki munasabah dengan ayat sebelumnya'?’
yaitu QS. al-Baqarah/2: 190 yang berbicara bahwa Allah memerintahkan untuk

berperang.
@& G S YA &) sfw,;,m: 53 4 Jasd 155055

Terjemahannya:

“Dan perangilah di jalan Allah orang-orang yang memerangi kamu,
tetapi jangan melampaui batas Sungguh Allah tidak menyukai orang-
orang yang melampaui batas.”

Battuanna

“Anna musu’i mie’ di tangalalangna Puang Allah Taala to mammusu’io
mie’, anna da mie mambulallao atorang, sitongangna Puang Allah Taala
andiangi naeolo’i to mambulallo atorang.’

'Kementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 40.

126Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 63.

"*"Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 6, h. 153.

128K ementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 29.
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Selain itu bahwa Allah memerintahkan untuk berinfak (QS. al-Baqarah/2:
195).

& Geid) 24 35Ty et | 1S5l 32 N5 A Lz o3 13T
Terjemahannya:

“Dan infakkanlah (hartamu) di jalan Allah, dan jangan kamu jatuhkan
(diri sendiri) ke dalam kebinasaan dengan tangan sendlrl dan berbuat
baiklah. Sungguh, Allah menyukai orang-orang yang baik.”

Battuanna :

“Anna balanjai (barang-barangmu) di tangalalangna Puang Allah Taala,
anna da mie’ mubembeangi alawemu lao di acikalang anna peacoao mie’
sitongangna Puang Allah Taala naelo’i to mappogau’ acoangan.’

b. Contoh Munasabah antara Akhir Surah dengan Awal Surah:

Akhir QS. al-‘Adiyat/100: 11, dengan QS. al-Qari’ah.

Terjemahannya:

“Sungguh, Tuhan mereka pada hari itu Maha teliti terhadap keadaan
mereka.”'*?

Terjemahannya:

. 133
“Hari kiamat.”

Kata Js 5 dalam ayat QS al-‘Adiyat/100: 11 dijelaskan pada awal surah

berikutnya, yaitu i, yang bermakna hari kiamat.'**

'Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 47.

K ementrian Agama R, A/-Qur’an Terjemah, h. 30

P'Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 48.

’Kementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 600.

K ementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 600.

B4Eakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 32, h. 72.
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c. Contoh Munasabah antara Satu Surah dengan Surah yang Lain:

Munasabah antara QS. al-‘Asr dengan QS. al-Humazah. Dalam QS. al-
‘Asr diterangkan bahwa ada tiga golongan yang tidak merugi. Sedang sebaliknya

dalam QS. al-Humazah dijelaskan bahwa ada tiga golongan orang yang mendapat

azab.'*’
)»/4}’} O;.L \)»/4 /“/ L.aj ’.L& )-—v“ &.‘}M y; '''' dj Ouﬁ\ O‘ ;, r\a,t.”/
Terjemahannya:
“Demi masa. Sungguh manusia berada dalam kerugian. Kecuali orang-
orang yang beriman dan mengerjakan kebajikan serta saling menasihati
untuk kebenaran dan saling menasihati untuk kesabaran.”
Battuanna :

“Sawa’ wattu, sitonganna rupa tau tongang lalangi di arugiang.
Selaengna tp matappa’ anna mappogau’ apiangan anna sipatu-patudi
mamoare’l tunru’ di atongangan, anna sipatu-patudu mamoare’i tatta’
dio di asa’barang. ™’
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Terjemahannya:

“Celakalah bagi setiap pengumpat dan pencela, yang mengumpulkan
harta dan menghitung-hitungnya, dia (manusia) mengira bahwa hartanya
itu dapat mengekalkannya. Sekali-kali tidak! Pasti dia akan dilemparkan
ke dalam (neraka) Hutamah. Dan tahukah kamu apakah (neraka)
Hutamah itu? (Yaitu) api (azab) Allah yang dinyalakan, yang
(membakar) sampai ke hati. Sungguh, api itu ditutup rapat atas (3d1r1)
mereka, (sedang mereka itu) diikat pada tiang-tiang yang panjang.’

" Tatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi,” h. 55.

1K ementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 601.

""Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 1166.

8K ementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 601.
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Battuanna :

“Acilakang kaiyyangmo di sesena to mappau-pau pondo’ na pacalla
topa, iyva mappasirumung barang-barang anna tulu nereke-rekengi,
tongang nasangai barangna, tongang na mala mappaka’dengi. Tongang
andiangi! Tongang na dipellaccarangi tama di naraka Hutamah. Anna
muissang bandi apa disanga naraka Hutamah? (Iyamo) api (passessa) iya
napatue Puang Allah Taala, iyva mattunu lambi’ tama di ate.
Sitongangna (api di’o) dioppo’ rape I ise’iya. (anna ise’iya di’o)
dituyungi lao di ariang iya malakka.”™’

4. Menguatkan Penafsiran Ayat dengan Menukil Pandangan dari Para
Pakar Tafsir dalam Segala Bidang
Tarsir Mafatih al-Ghayb memuat pandangan para ahli tafsir pada masa
sahabat (mutagaddimin) seperti Ibnu ‘Abbas, Mujahid, Ibnu al-Kalabi, Sa’id Ibn
Jubair, Qatadah, dan juga menukil para pakar tafsir yang Sebelum dan semasanya
seperti Abu Ishaq al-Tsa’labi, Mugqatil ibn Sulaiman al-Marwazi, Abu al-Hasan
‘Ali bin Ahmad al-Wahidi, Ibn Qutaibah, Abu Bakr al-Bagqillani, Ibn Jarir al-
Tabari, Ibn Furaq, al-Qaffal al-Syasyi al-Kabir, dan Ibn ‘Urfah. Sedang dalam
bidang bahasa, al-Razi mengutip pendapat-pendapat dari al-Asami, Abi Ubaidah,

dan dari golongan ulama-ulama seperti al-Farra’, al-Zujjaj, dan al-Mubarrad.'*

Adapun tokoh-tokoh Mu’tazilah yang dikutip pendapatnya ialah seperti
al-Qadi ‘Abd al-Jabbar, Abu Muslim al-Isfahani, dan al-Zamakhsyari. Hanya saja
tidak semua yang dikutipnya itu untuk mendukung argumentasinya, karena ada
pula yang Ia kutip untuk melihat kelemahan pendapat tersebut dan menguatkan

argumentasinya. 14l

5. Menggunakan Dialog Imajiner
Sering kali dalam beberapa keterangan dalam tafsirnya Fakhr al-Din al-

Razi menggunakan dialog imajiner untuk menambahkan argumentasi yang

""Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 1167.

"“OTatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi”, h. 53.

"Firdaus, “Studi Kritis Tafsir Mafatih Al-Ghayb,” h. 57.
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memerlukan pemahaman yang lebih mendalam. Contoh dalam penafsirannya

pada QS. Ali ‘Imran/3: 5:

Rl O Gl J ol on gheJl 3Ny o N (b 8 sl L 1S 0
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“Lalu jika ada yang bertanya: ‘Apa faedah firman Allah (7 al-ardi wa Ia fi
al-sama’) sedangkan andai saja menggunakan bentuk mutlag tentu akan
lebih terasa balaghah-nya.” Kami menjawab: maksud dari hal itu ialah
untuk memberikan pemahaman kepada hamba-Nya akan kesempurnaan
ilmu-Nya. Pemahaman mereka akan hal ini ketika disebutkan langit dan
bumi itu lebih kuat, sebab panca indera melihat keagungan langit dan bumi,
maka akal menentukan adanya pengetahuan mengenai keagungan ilmu
Allah, dan panca indera ketika dibantu oleh akal untuk memahaminya,
pemahaman itu akan lebih sempurna. Oleh karena itu, makna-makna yang
mendalam jika ingin dijelaskan, maka disebutkan contoh-contohnya, sebab
contoh-contoh akan membantu dalam memahami.”

6. Penafsiran Ayat-Ayat Teologis Menggunakan Pendekatan Asy-‘ari

dan Fikih dengan Pendekatan Syafi’i

Salah satu pembahasan akidah dalam tafsir Mafatih al-Ghayb dan
dijelaskan dengan muatan Asy’ari ialah QS. Taha/20: 5.
& s A e )
Terjemahannya:

“Yang Maha Pengasih, Yang bersemayam di atas ‘Arsy.”'*’

Battuanna :

“(Puang) Iya Masarro Pammase, Iya istawa di ‘Arsy.”™**

"“Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 7, h. 161.

"“Kementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 312.

"*Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 540.
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Dalam persoalan ayat ini Fakhr al-Din al-Razi berpendapat bahwa jika
ayat ini dipahami secara arti harfiah, maka dapat menimbulkan pemahaman yang
bertentangan dengan doktrin Asy’ariyyah dan hal demikian adalah mustahil bagi
Allah dikarenakan beberapa alasan, pertama, wujud keberadaan Allah itu tidak
membutuhkan tempat bagaimanapun bentuknya tempat itu, baik itu kursi
maupun arsy. Kedua, jika Allah memiliki tempat dan duduk di atas arsy maka
konsekuensinya ada bagian tertentu dari dzat Allah yang digunakan untuk duduk
yang utuh dan berbentuk, dan hal demikian jelas-jelas bertentangan dengan
wujud Allah yang tidak ada suatu materipun yang sama dengannya. Maka jika
Allah duduk dipahami secara tekstual, yang demikian adalah mustahil. Ketiga,
jika sesuatu menempati tempat duduk, maka ia pasti mengalami pergerakan dan
perpindahan dari satu waktu ke waktu yang lain. Hal demikian tentu merupakan
sifat dari sesuatu yang baru dan diciptakan, sedangkan Allah memiliki sifat

gadim dan mustahil memiliki sifat tersebut.'*’

Selanjutnya, dalam persoalan fikih, tafsir Mafatih al-Ghayb menggunakan
pendekatan fikih syafi7. Berikut contohnya terdapat dalam penafsiran QS al-
Maidah/5: 6,

\w,\};ng\ v& Ay | ,ﬁL.;uMU\ 313 135 30 &g

‘\"J\ S J‘)\ S r-sug A5 s r-sug uw*ﬁ‘ A rﬂ@b rg-w”

Sagay 15 Tk o iagfisla 1334 o el eyl L

’,%70

Ketika Fakhr al-Din al-Razi menafsirkan ayat tentang wudu ini, pertama-

tama al-Razi mengangkat pendapat imam al-Syafi’i yang menyatakan bahwa

“SEakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 22, h. 6-7.
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berniat dalam wudu merupakan syarat sah dari wudu. Al-Razi kemudian
menjelaskan dengan rinci bagaimana pengambilan hukum dan penarikan
kesimpulan Imam al-Syafi’i terkait hal itu. Selanjutnya, al-Razi membandingkan
pendapat Imam al-Syafi’i dengan Imam Abu Hanifah yang mengatakan bahwa
niat wudu bukanlah merupakan syarat sah wudu karena menurutnya tidak ada
dalam nas secara tegas, hal yang demikian adalah menambah sesuatu yang baru
dalam nas, sedangkan penambahan hal baru dalam nas merupakan nasakh. Dari
sini al-Razi menyanggah pendapat Imam Abu Hanifah dengan mengutarakan
argumentasi bahwa sesuatu yang diperintahkan membutuhkan niat untuk
melaksanakannya sembari mengutip QS. al-Bayyinah/98: 5. Menurutnya, isyarat
tentang ikhlas adalah tersebutkannya niat ketika hendak mengejakan suatu
perintah. Dengan demikian al-Razi tetap mendukung pendapat dari Imam al-
Syafi yang menyatakan bahwa niat adalah salah satu dari syarat sahnya wudu.'*°

Berdasar uraian di atas maka dapat disimpulkan bahwa al-Razi sangat
condong kepada fikih Syafi’i sehingga terlihat dalam tafsirnya berbagai argumen
yang banyak membela pendapat-pendapat Imam al-Syafi’i dan memberikan

jawaban-jawaban atas pendapat-pendapat mazhab lain.
7. Menggunakan Pendekatan Berbagai Disiplin [lmu

Fakhr al-Di al-Razi dalam menafsirkan al-Qur’an tidak hanya terbatas
menggunakan pendekatan tata bahasa dan periwayatan saja. Dia menafsirkan al-
Qur’an dengan menggunakan berbagai macam pendekatan disiplin keilmuan yang
dikuasainya seperti ilmu bahasa, syair, usul fikih, fikih, gira’at, ilmu-ilmu alam,

ilmu-ilmu sosial, dan sedikit hadis."*’ Al-Razi berpendapat bahwa al-Qur’an

Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 11, h. 130.
"“Firdaus, “Studi Kritis Tafsir Mafatih Al-Ghayb,” h. 57.
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diturunkan agar dapat bermanfaat dan agar segala macam rahasianya dapat
terungkap. Baginya, al-Qur’an mesti diungkap dan disingkap dengan
menggunakan pendekatan aneka disiplin keilmuan yang darinya manusia akan

menemukan dan menyadari betapa Maha Kuasanya Allah swt.'*

8. Menjauhkan Al-Qur’an dari Keterangan Israiliyyat yang Bertentangan

dengan Agl/dan Nagl

Fakhr al-Din al-Razi adalah salah seorang pakar tafsir yang berpendapat
bahwa al-Qur’an harus senantiasa dihindarkan dari cerita-cerita yang tidak
diketahui kebenarannya, begitu juga dengan halnya isra’iliyyat. Dia tidak
menerima israiliyyat kecuali apabila cerita itu dikuatkan oleh al-Qur’an atau
khabar yang sahih. Salah satu contoh, bahwa dalam cerita israiliyyat, tongkat
Nabi Musa diambil dari surga, mempunyai dua cabang, yang mampu
menghilangkan kezaliman, ukurannya sepuluh kali lebih tinggi dari Nabi Musa.
Menurut al-Razi, cerita ini wajib ditinggalkan karena tidak ada nash atau

keteranagan mutawatir yang menerangkannya serta tidak sesuai dengan nalar dan

fakta.'*’

“SAdnin Armas, Fakhr Al-Din Al-Razi: Biografi Ulama Ensiklopedis, h. 50.
"YTatan Setiawan, dan Muhammad Panji Romdoni, “Analisis Manhaj Khusus dalam
Tafsir Mafatih al-Ghayb Karya Al-Razi,” h. 58.



BAB IV
INTERPRETASI MAKNA NAFS DALAM QS. AL-SYAMS/91: 7-10,

DALAM TAFSIR MAFATIH AL-GHAYB

A. Penafsiran Umum Makna nafs dalam QS. Al-Syams/91: 7-10

Ayat-ayat pada QS. al-Syams disepakati oleh para ulama sebagai ayat-
ayat makkiyyah yaitu turun sebelum Nabi melakukan hijrah ke Madinah. Dalam
mushaf, nama surah ini dikenal dengan a/-Syams. Namun Imam Bukhari
menamai surah ini dalam kitab Shahih-nya sebagai wa al-syamsi wa duhaha,
sesuai dengan bunyi ayat pertama pada surah ini."”® Surah ini dinilai berada pada
urutan ke-26 dari segi urutan turunnya. la turun setelah QS. al-Qadr dan sebelum
QS. al-Buruyj.”!

Surah ini memiliki tujuan utama yaitu menganjurkan manusia untuk
melakukan segala kebaikan dan menghindari segala keburukan. Hal demikian
ditegaskan dengan aneka sumpah yang menyebut sekian banyak hal dengan
tujuan agar manusia memperhatikannya guna tercapainya tujuan tersebut. Jika
tidak demikian, maka manusia akan terancam mengalami bencana sebagaimana
yang telah dialami oleh generasi terdahulu. Unsur-unsur pada surah ini memiliki
muatan tentang hakikat jiwa manusia serta potensi naluriahnya yang suci,
peranannya terhadap dirinya, dan tanggung jawab mengenai kesudahan hidupnya
di dunia."*?

Khusus ayat 7 dan 8 pada surah ini, menjadi banyak perhatian di kalangan

ahli-ahli tafsir. Hal yang demikian dikarenakan terdapat persoalan dari berbagai

M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 339.

11 Al-Zamakhsyari, Tafsir al-Kasysyaf, juz 4 (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 2015). h.
746.

M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 339-340.
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macam aspek pada ayai ini seperti persoalan makna kata, hubungan sumpah ayat-
ayat yang lalu dengan ayat ini, pembahasan mengenai aneka potensi baik dan
buruk yang diilhamkan pada manusia, sampai kepada pembahasan tentang nafs
pada ayat 7 ini. Dikarenakan nafs adalah sesuatu yang sangat abstrak dan bersifat
metafisik, sehingga menimbulkan banyak spekulasi dan aneka penafsiran yang
sangat beragam.
1. QS. Al-Syams/91: 7-8:
L ) g ke
® 1y 3 Gedll @ e 5 55

Terjemahannya:

“Demi jiwa serta penyampurnaan (ciptaan)nya, maka Dia mengilhamkan
kepadanya (jalan) kejahatan dan ketakwaannya.”'™>

Battuanna :

“Sawa’ nyawa siola asukkuang (vappaplangan)na jJaurl lya (Puang)
mappatiroiangi di tangalalang apaseang anna takwa.”

Kata _~& memiliki makna yang sangat beragam. Dalam al-Qur’an pun
tidak kurang 313 kali kata ini terulang dengan segala derivasinya. Sedangkan
kata _~& yang berdiri sendiri terulang sebanyak 72 kali. Kata & ini pada
mulanya berasal dari kata nafasa (w-é.?) berarti keluarnya udara atau angin yang

155
berhembus.

Dari sini maka dapat dikatakan bahwa semua kata yang berakar
pada kata nafasa (u«sb') memiliki makna kehalusan dan kelembutan sesuatu yang
disifatinya bagaikan udara yang berhembus. Itu sebabnya dapat dikatakan bahwa
nafs (Uwii) bermakna jiwa karena memiliki sifat yang amat halus sehingga

keberadaannya tidak dapat dijangkau oleh indra manusia, sebagaimana

keterangan yang dinyatakan oleh Abdurrahman Ibn Nasir al-Sa’di:

133K ementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 595.

*Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 1148.

'3Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mujam Magayis Al-Lughah, h. 790.
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(13

o~ adalah salah satu tanda-tanda kebesaran Allah yang berhak untuk
dijadikan objek sumpah. Karena & adalah sesuatu yang amat lembut dan
tidak kelihatan, cepat berubah, amat cepat berpindah dan bergerak,
terpengaruh oleh emosi-emosi diri seperti sedih, berkeinginan, cinta, dan
benci. T?,Ill;%a adanya _~& maka raga hanyalah patung yang tidak ada
gunanya.

Namun dalam beberapa hal, para ahli tafsir agaknya memperluas
karakteristik jiwa yang dimaksudkan dari ayat ini sebagai zat yang menampung
pengetahuan, nalar atau akal budi, serta tabiat di samping aspek rasa. Maka
dalam definisi ini, kata & lebih tepat diartikan sebagai diri atau personal yang
lebih umum. Keterangan mengenai hal ini akan dibahas pada halaman-halaman
berikutnya.

Kata alhama ((..&T), terambil dari kata /ahama (r.é) yang berarti menelan
atau melahap sekaligus.157 Dari sini lahir istilah 7/ham (éf@jl). M. Quraish Shihab

menyamakan kata (L/g.il dengan intuisi. Dia menjelaskan:

“ilham dan intuisi datang dengan tiba-tiba tanpa disertai dengan analisis
sebelumnya, bahkan kadang-kadang tidak dipikirkan sebelumnya.
Kedatangannya bagaikan kilat dalam sinar dan kecepatannya sehingga
manusia tidak dapat menolaknya, sebagaimana tidak dapat pula diundang
kehadirannya. Kata 7i/ham dipahami dalam arti pengetahuan yang diperoleh
seseorang dalam dirinya tanpa diketahui secara pasti dari mana sumbernya.

Ia serupa dengan rasa lapar.”>®
Ibn ‘Asyur, sebagaimana yang dikutip M. Quraish Shihab dalam
tafsirnya, Dia memahami kata alhama ((..M) dalam arti anugerah Allah yang
menjadikan seseorang dapat memahami pengetahuan yang mendasar serta
menjangkau hal-hal yang bersifat aksioma, bermula dari keterdorongan naluriah
kepada hal-hal yang bermanfaat, seperti keinginan bayi untuk menyusui,

dorongan untuk menghindar dari bahaya, dan lain sebagainya, hingga mencapai

tahap awal dari kemampuan untuk meraih pengetahuan yang bersifat akliah.'>

' Abdurrahman bin Nasir al-Sa’di, 7Taisir al-Karim al-Rahman fi Tafsir Kalam al-
Mannan, terj. Muhammad Iqbal, dkk, 7afsir Al-Qur’an, juz 7, (Jakarta: Darul Haq, 2019), h. 538

""Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mu’jam Magayis Al-Lughah, h. 714.

138\, Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 344.

M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 345.
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Mengenai kata ,s>3 , Ibnu Faris dalam Magqgasyis al-L ughah menjelaskan
kata ini dengan ungkapan &) ¢ Bl S yaitu segala sesuatu yang bengkok
dari kebenaran.'®

Jalal al-Din al-Mabhalli dalam tafsirnya menerangkan us/ub dari ayat ini
yaitu mengapa lafaz , s=2 didahulukan dari lafaz 6‘}25? Dia memberi penjelasan
bahwa Allah mengakhirkan lafaz L;\JJ:J demi memelihara keserasian rima atau
bunyi akhir ayat sebagaimana ayat-ayat sebelumnya.'®’

Ibnu Katsir menafsirkan ayat Lo s by ity “Demi jiwa serta
penyempurnaan (ciptaannya)” yakni, bermakna penciptaannya yang sempurna
lagi tegak pada fitrah yang lurus. Dia mengaitkan penjelasan ini dengan firman

Allah QS. al-Rum/30: 30,

5 ., _&5
M 5L s Vgde e k;sw,,bwdmx@;;pu

Terjemahannya:

“Maka hadapkanlah wajahmu dengan lurus kepada agama Allah,
(tetaplah atas) fitrah Allah yang telah men01ptakan manus1a menurut
fitrah itu. Tidak ada perubahan pada ciptaan Allah...

Battuanna :

“Jari pepeolo maroroi rupammu lao di agamana (Puang Allah Taala).
(Peatatta 0 di) pitrahna Puang Allah Taala iya pura mappapia rupa tau
me’apai fitrah di’o. Andlang diang tokko (benru’) laeng pole di pitrahna
Puang Allah Taala...”""

Dan juga mengutip Shahih Muslim dari riwayat Iyad ibn Himar al-

Mujasyi’i dari Rasulullah saw. beliau bersabda,

1 Tbnu Faris Ibn Zakariyya, Mu’jam Maqayis Al-Lughah, h. 633.

"' Al-Imam Jalal Al-Din Al-Mahalli dan Al-Imam Jalal Al-Din al-Syuyufi, 7Tafsir al-
Jalalayn, (Jakarta: Dar Al-Kutub Al-Islamiyah, 2011), h. 740.

12 K ementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 407.

19 Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 730.
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ﬁ“’u’ﬁ*}“"’ﬂw‘ﬁ“‘v“)ﬁg‘“’ Lg;L&J:-&\J;-JJ;JJ\JJw
Terjemahannya:

“Allah swt. berfirman, ‘Sesungguhnya Aku menciptakan hamba-hamba-
Ku dalam keadaan lurus, mereka didatangi oleh setan lalu dijauhkan dari
agama-agama mereka.”

Sedangkan ayat Lg o5 5 L y4oed Leesb memiliki makna bahwa Allah swt.
mengarahkan kepada kekejian dan katakwaan. Artinya, bahwa Dia menjelaskan
seraya menunjukkan kepada apa yang telah ditakdirkan untuknya. Lebih jelasnya
Ibnu Katsir mengutip pendapat Ibu ‘Abbas bahwa yang dimaksud oleh ayat ini
ialah bahwa Allah menjelaskan pada manusia hal-hal yang baik dan buruk.
Kemudian mengutip pula pendapat Sa’id ibn Jubair yang mengatakan bahwa
Allah mengilhamkan kepadanya kebaikan dan keburukan, serta pendapat dari Ibn
Zaid yang menyatakan bahwa di sini Allah menjadikan pada manusia kekejian
dan ketakwaannya.'*

Berberda dengan Ibnu Katsir, al-Zamakhsyari menjelaskan bahwa maksud
dari ayat ini adalah pemberian potensi baik dan buruk pada manusia sehingga
dari potensi ini memungkinkan manusia untuk memilih atau melakukan sesuatu
berdasar kedua potensi itu. Argumentasi ini Ia ungkapkan dengan mengaitkannya
pada ayat selanjutnya yang berbunyi “ g 2s o ol a3, \.@,‘\fj O CU 237, al-
Zamakhsyari berpendapat bahwa ayat ke-9 dan 10 ini adalah isyarat bahwa Allah
memberikan hak kepada setiap manusia untuk memilih jalan kebaikan dan
keburukannya.'®

Sejalan dengan al-Zamakhsyari, Sayyid Quthb menerangkan maksud ayat
ini dengan menyatakan bahwa manusia adalah makhluk yang memiliki tabiat,

potensi, dan kecenderungan yang kompleks. Dan yang dipahami dalam arti

1 Tbnu Katsir, Tafsir Al-Qur’an Al-‘Azim, terj. Arif Rahman Hakim, dkk, Tafsir Ibnu
Katsir, vol. 10, (Solo: Insan Kamil, 2019), h. 683-684.
195 Al-Zamakhsyari, Tafsir al-Kasysyaf. juz 4, h. 747.
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kompleks adalah dalam batasan bahwa dengan tabiat penciptaannya yang
merupakan campuran unsur tanah dan roh, maka manusia dibekali dengan
potensi-potensi yang sama untuk dapat melakukan kebaikan dan keburukan.'®®
Ayat-ayat seperti ini, menurutnya merupakan isyarat tentang kebergandaan
potensi atau tabiat manusia sekaligus merupakan landasan pandangan Islam
tentang eksistensi jiwa manusia, sebagaimana juga ayat-ayat seperti QS. al-
Balad/90: 10,

RS FORTy
Terjemahannya:

“Dan kami telah menunjukkan kepadanya dua jalan”

Serta firman-Nya pada QS. al-Insan/76: 3,
& 158 Ul3 1S Gl a2l 40 )

Terjemahannya:

“Sesungguhnya Kami telah menunjukinya jalan yang lurus, ada yang
bersyukur dan ada pula yang kafir.”™’

Tidak jauh berbeda dengan Sayyid Quthb dan al-Zamakhsyari, Mustafa
al-Maraghi menyatakan bahwa penyempurnaan manusia yang dimaksud pada
ayat 7 adalah membekalinya dengan kekuatan jasmani dan ruhani, sehingga
kekuatan tersebut berfungsi pada pekerjaan masing-masing. Kemudian jasad
bekerja menurut kemauan jiwa tersebut dengan anggota tubuh sebagai
pelaksananya. Setelah penyempurnaa itu, lalu pada ayat 8§ Allah memberikan

inspirasi (ilham) kepada setiap jiwa manusia mengenai keburukan dan

1967 amaksyari Hasballah, Rijal Sabri, dan Abu Nasir, “Konsep Tazkiyatu Al-Nafs (Studi
Pendidikan Akhlak dalam Al-Qur’an)”, Sabilarrasyad 3, no. 2 (2018): h. 46.

''M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 346.



75

ketakwaannya serta memperkenalkan keduanya, sehingga ia mampu

membedakan mana yang benar dan salah, mana petunjuk dan mana kesesatan.'®®

Hamka, salah seorang pakar tafsir asal Indonesia, dalam tafsirnya juga
menjelaskan hal yang senada. Dari ayat ini Dia menjelaskan bahwa Allah
memberi ilham pada manusia jalan yang buruk dalam arti bahwa Allah
memperlihatkan pada manusia dampak-dampak yang mengakibatkan bahaya jika
manusia melakukan suatu keburukan, dan Allah juga memberi petunjuk kepada
jalan kebaikan yang akan membawanya pada keselamatan, baik di dunia maupun
di akhirat. Dari sini Hamka menyatakan bahwa manusia telah diberi akal untuk
menimbang sesuatu, sehingga ia mampu memilih dengan mandiri jalan-jalan
yang telah diperlihatkan Allah dengan menerawang apa hasil akhir yang akan
diperolehnya.'®

M. Quraish Shihab dalam tafsirnya menjelaskan, setelah Allah bersumpah
atas nama-nama makhluknya, di sini Allah melanjutkan sumpah-Nya dengan
mengingatkan mengenai jiwa manusia, dan inilah yang dituju. Allah bersumpah
demi jiwa manusia serta penyempurnaan ciptaannya sehingga mampu
menampung yang baik dan buruk lalu Allah mengilhaminya, yaitu memberi
potensi dan kemampuan bagi jiwa itu agar mampu menelusuri jalan kedurhakaan
dan ketakwaannya.'”” Demikian pandangan M. Quraish Shihab terkait ayat ini
yang searah dengan pandangan al-Zamakhsyari, Sayyid Quthb, al-Maraghi, serta

Hamka.

"% Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir Al-Maraghi, terj. Bahruddin Abubakar, Tafsir Al-
Maraghi, juz 30, (Semarang: Toha Putra, 1993), h. 298.

Prof. Dr. Hamka, Juz ‘Amma Tafsir Al-Azhar, (Depok: Gema Insani, 2015), h. 224.

M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 344.
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2. QS. Al-Syams/91: 9-10:

Terjemahannya:

“Sungguh beruntung orang yang menyucikan (jiwa itu), dan sungguh
rugi orang yang mengotorinya.” "'

Battuanna :

“Sitongangna maupa i to mapaccing (nyawana), anna sitongangna rugi’i
. 3
to mappacarupu’l.

Kata aflaha (CBT) pada ayat ini terambil dari falaha (~3) yang pada
mulanya berarti membelah atau merobek. Dari sini petani dinamai al-fallah
karena petani harus mencangkul untuk membalah tanah kemudian menanam
benih. Benih yang ditanam oleh petani menimbulkan rasa pengharapan agar
benih tersebut dapat tumbuh subur dan menghasilkan buah.'” Dari sini maka
yang memperoleh apa yang diharapkan dinamai fa/ah dan hal tersebut tentu
melahirkan kebahagiaan.'™

Kata khaba (—~\>) terambil dari kata khawaba (- s>) yang pada mulanya
bermakna kekosongan atau kehampaan. Dari sini kata —\> digunakan untuk
menunjuk pada usaha yang tidak memiliki manfaat atau tidak sukses.'”
Sedangkan kata dassaha (w\.s) terambil dari kata dassa ((»>) yang memiliki
makna memasukkan sesuatu secara tersembunyi ke dalam sesuatu yang lain

misalnya seperti memasukkan racun ke dalam makanan. Dari sini agaknya lahir

"""Kementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 595.

">Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 1148.

"Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mu’jam Magayis Al-Lughah, (Kairo: Dar Ibn Al-Jauzi,
2018), h. 633.

M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 253.

"Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mujam Magayis Al-Lughah, h. 235.
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suatu makna yang menggambarkan suatu perbuatan destruktif yang mereduksi
nilai dari sesuatu sehingga tidak dapat berfungsi sebagaimana mestinya.'”®

Imam Jalal al-Din al-Mahalli menyatakan dalam tafsirnya bahwa ayat ini
adalah jawab al-gasam dari sumpah-sumpah Allah sebelumnya.'”’ Hal ini
diungkapkan pula oleh Fakhr al-Din al-Razi dan banyak ulama tafsir lainnya.'”®
Sehingga perlu diketahui dengan jelas bahwa substansi ayat inilah yang ingin
ditekankan oleh Allah swt. dari hadirnya surah ini, yaitu menganjurkan manusia
untuk melakukan segala bentuk kebaikan dan menghindari segala bentuk
keburukan.'”

Al-Zamakhsyari, sebagaimana yang telah dijelaskan sebelumnya, Dia
berkesimpulan pada ayat sebelumnya bahwa Allah memberikan potensi pada
manusia untuk memilih jalannya, baik ataupun buruk. Hal tersebut dikarenakan
al-Zmakhsyari melihat adanya korelasi ayat sebelumnya dengan ayat ini. Bagi al-
Zamakhsyari ayat ini memiliki isyarat bahwa Allah memberi hak kepada setiap
manusia untuk memilih jalan kebaikan dan keburukannya.'®’

M. Quraish Shihab menafsirkan ayat ini dengan menyatakan, bahwa
setelah Allah swt. bersumpah dengan sekian banyak hal, Ia berfirman
menjelaskan apa yang hendak ditekankan-Nya dengan sumpah-sumpah itu
dengan menyatakan L@,.SJ u,ac\j A3 “Sungguh telah beruntung siapa yang
menyucikannya” yaitu, sungguh telah beruntung bagi siapa saja yang meraih

segala apa yang diharapkannya, yaitu orang-orang yang menyucikan jiwa serta

M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 348.

""Al-Imam Jalal Al-Din al-Mahalli dan Al-Imam Jalal Al-Din al-Syuyuti, 7afsir al-
Jalalayn, h. 740.

'8 Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 188.

' M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 339.

180 Al-Zamakhsyari, Tafsir al-Kasysyaf. juz 4, h. 747.
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mengembangkannya dengan mengikuti tuntunan Allah dan Rasul serta
mengendalikan nafsunya, “Dan sungguh merugilah siapa yang memendamnya”
yakni, yang menyembunyikan kesucian jiwanya dengan mengikuti hawa nafsu
dan godaan setan atau menghalangi jiwa itu dalam mencapai kesempurnaan dan
kesucian dengan melakukan kedurhakaan kepada Allah swt.'®!

Mustafa al-Maraghi memiliki pendapat yang sejalan dengan M. Quraish
Shihab dengan menyatakan bahwa \.@,SJ o C\j A% yang dimaksud ialah
penyucian jiwa dan peningkatannya menuju kesempurnaan akal dan perbuatan,
sehingga membuahkan ilmu dan budi pekerti yang luhur, dan darinya orang lain
dapat merasakan hasilnya.'® Hal yang serupa juga diungkapkan oleh al-Sa’di
mengenai ayat ini dengan menyatakan bahwa beruntunglah orang-orang yang
menyucikan dirinya dari berbagai dosa, membersihkannya dari berbagai aib, serta
meningkatkannya dengan ketaatan dan ilmu yang bermanfaat serta amal baik.'"

Menarik untuk dicermati, bahwa beberapa ahli tafsir di atas menjelaskan,
antara lain makna penyucian jiwa dari ayat ini ialah pengembangan potensi-
potensi yang ada dalam diri manusia. Bahkan al-Maraghi dan al-Sa’di
memahaminya dalam arti pengembangan daya nalar dan ilmu, serta pebuatan
sehingga manfaat darinya tidak hanya dirasakan bagi personal seperti penyucian
jiwa, tetapi memiliki dampak langsung yang dirasakan bagi apapun yang ada
sekelilingnya. Hal ini juga sejalan dengan makna asal dari kata Lﬁ 5 . Ibnu Faris
(m. 1004) salah seorang pakar bahasa Arab dari Rayy menjelaskan dalam

kitabnya Magqayis al-Lughah, bahwa pada mulanya kata 6‘%  memiliki makna ¢\

'8IM. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 347.

"2 Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir Al-Maraghi, terj. Bahruddin Abubakar, Tafsir Al-
Maraghi, juz 30, h. 298.

" Abdurrahman bin Nasir al-Sa’di, 7Taisir al-Karim al-Rahman fi Tafsir Kalam al-
Mannan, terj. Muhammad Igbal, dkk, 7afsir Al-Qur’an, juz 7, h. 538.
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184 ...
8 Dari sini

yaitu pertumbuhan atau pengembangan, dan s34 ; yaitu penambahan.
agaknya para pakar tafsir di atas merasa tepat jika ayat 8 ini dimaknai sebagai
pengembangan potensi diri disamping penyucian jiwa, sebagaimana juga yang
divangkapkan oleh Sayyid Quthb dan al-Zamakhsyari yang berpendapat
demikian dengan menghubungkan ayat ini dengan ayat sebelumnya.

Ibn katsir sedikit agak berbeda memahami ayat ini. Dia lebih cenderung
menilai bahwa Allah swt. memiliki otoritas dan peran penting dalam penyucian
jiwa manusia dengan memaparkan beberapa hadits Nabi saw., ditambah dengan
pandangan-pandangan beberapa sahabat, walaupun di sisi lain Ibnu Katsir juga
mengangkat pendapat Qatadah yang lebih condong beranggapan bahwa manusia
memiliki otoritas pada dirinya sendiri. Tetapi dalam hal ini Ibnu Katsir lebih
memilih pendapat yang pertama. Dia menyatakan mengenai ayat ini bahwa
diriwayatkan oleh Ibnu Abi Hatim dari Hanzalah bin Ali al-Aslami dari Abu
Hurairah, Dia berkata, aku mendengar Rasulullah saw. membaca ayat ini,
kemudian beliau berucap,

LY oy Ledy T ST e e il LS5 L 55 (o T gl
Terjemahannya:

“Ya Allah, berikanlah ketakwaan pada jiwaku dan sucikanlah!
Engkaulah sebaik-baik Tuhan yang menyucikann?/a. Dan Engkaulah
pelindung sekaligus penguasanya.” (HR. al-Tabrani)™

M. Quraish shihab menyatakan kurang sependapat dengan pandangan-
pandangan yang mereduksi potensi manusia untuk memilih kebaikan dan

keburukan, sebagaimana pandangan yang dikemukakan Ibnu Katsir dalam

6

tafsirnya.'® Quraish menilai bahwa pandangan yang lebih tepat ialah

"®Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mu’jam Magayis Al-Lughah, h. 333.

"®Ibnu Katsir, 7afsir Al-Qur’an Al-°‘Azim, terj. Arif Rahman Hakim, dkk, 7afsir Ibnu
Katsir, vol. 10, h. 686.

'8M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 348.
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menempatkan manusia sebagai subjek yang dapat memilih jalannya, baik
ketakwaan maupun burukannya. Hal itu dikarenakan masing-masing manusia
bertanggung jawab atas apa yang dilakukannya, sebagaimana firman Allah dalam

QS. al-Muddatstsir/74: 38,

Terjemahannya:
“Tiap-tiap diri menyangkut apa yang telah dilakukannya”.'®’
Hamka dalam tafsirnya tidak menjelaskan makna ‘_;{  sebagai
pengembangan potensi. Dia tetap memahaminya dalam arti penyucian jiwa.
Namun Hamka memiliki sedikit kesamaan pandangan dengan M. Quraish Shihab

dalam hal manusia dapat memilih sendiri jalan baik dan buruknya dengan

menyatakan:

“setelah Allah memberikan ilham dan petunjuk, mana jalan yang salah dan
mana jalan yang takwa, terserahlah kepada manusia itu sendiri, mana yang
akan ditempuhnya, sebab dia diberi akal budi.”®*

Menganai munasabah ayat ini dengan ayat-ayat sebelumnya, Mustafa al-
Maraghi menerangkan bahwa setelah Allah bersumpah dengan menggunakan
cahaya dan gelap, serta zat yang telah membangun dan menjadikannya sebagai
sumber cahaya, lalu Allah bersumpah dengan menggunakan bumi dan zat yang
menghamparkannya serta menjadikannya sebagai penyabab adanya gelap
dikarenakan bahwa bumi mengalami rotasi sehingga pada bagian bumi yang lain,
sinar matahari terhalangi yang menyebabkan gelap pada sisi bumi tersebut.'®’

Keadaan yang seperti ini searah dengan kehadiran dan ketiadaan petunjuk Ilahi

pada diri manusia sebagaimana yang yang diterangkan Allah pada ayat 8-10.

7M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 346.

'88prof. Dr. Hamka, Juz ‘Amma Tafsir Al-Azhar, h. 255.

"% Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir Al-Maraghi, terj. Bahruddin Abubakar, Tafsir Al-
Maraghi, juz 30, h. 297.
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Al-Biqa’i, sebagaimana yang dikutip oleh M. Quraish Shihab dalam
tafsirnya, menerangkan munasabah ayat ini dengan analogi yang amat indah. Al-
Biga’i mengaitkan penyucian dan pengotoran serta keberuntungan dan kerugian
yang dibicarakan oleh ayat ini dengan hal-hal yang digunakan Allah untuk
bersumpah pada ayat-ayat sebelumnya dengan menyatakan, “penyucian
merupakan upaya sungguh-sungguh manusia agar matahari kalbunya tak
mengalami gerhana dan bulannya pun tak mengalami hal serupa. la harus
senantiasa berusaha agar siangnya tidak keruh dan tidak pula kegelapannya
bersinambung. Cara yang dilakukan untuk meraih hal tersebut ialah
memerhatikan sisi-sisi spiritual yang serupa dengan hal-hal material yang
digunakan Allah untuk bersumpabh itu. Hal spiritual yang serupa dengan matahari
ialah tuntunan kenabian. Semua yang berkaitan dengan kenabian merupakan
cahaya yang amat terang serta kesucian yang mantap. Duha, yaitu matahari yang
naik sepenggalan, ialah risalah kenabian itu, dan bulannya adalah kewaliannya.
Siang adalah ‘rfan, pengetahuan yang paripurna, malamnya adalah ketiadaan
ketenangan akibat terabaikannya dari mengingat Allah, dan tiada perhatian
terhadap tuntunan Ilahi serta keberpalingan diri dari menerima tuntunan
kenabian dan hidayah Allah swt.” Demikian al-Biga’i mengaitkan objek-objek
sumpah pada awal-awal surah dengan ayat ini."”

B. Interpretasi Makna nafs dalam QS. Al-Syams/91: 7-10, dalam TafSir

Mafatih Al-Ghayb

Pada pendahuluan surah ini, Fakhr al-Din al-Razi menjelaskan mengenai
maksud dan tujuan dari surah ini. Dia menyatakan, hadirnya surah ini adalah

untuk mendorong manusia kepada ketaatan dan memperingatkan kepada dosa

M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, vol.
15, h. 348-349.
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atau kemaksiatan. Hal itu sejalan dengan apa yang difirmankan Allah dalam ayat
9 dan 10 surah ini ditambah dengan contoh akibat dari orang-orang yang
mendurhakai Allah sebagaimana kaum 7samud yang mendurhakai Nabi Saleh
beserta tuntunan-tuntunan Allah yang dibawanya."”'

Fakhr al-Din al-Razi melanjutkan penjelasannya, bahwa Allah dalam
surah ini, mengingatkan manusia dengan disebutkannya lafadz-lafadz sumpah
dengan menggunakan nama-nama makhluknya seperti matahari, bulan, siang,
malam, langit, bumi yang di mana mereka adalah ciptaan Allah yang memiliki
manfaat terbesar, agar manusia dapat memperhatikan dan mensyukurinya.'*

Menarik, bahwa ada hal yang perlu dinyatakan berkenaan penafsiran al-
Razi terhadap ayat-ayat awal dari QS. al-Syams ini. Yaitu bahwa al-Razi tidak
sama dengan penafsiran beberapa mufasir lain seperti al-Biga’i maupun al-
Maraghi yang mengungkapkan keterkaitan sumpah-sumpah pada awal ayat ini
dengan ayat-ayat selanjutnya dengan penjelasan yang khas dan indah. Al-Razi
hanya menekankan bahwa disebutnya benda-benda langit sebagai alat sumpah
(4 p~+) bagi Allah menandakan bahwa pentingnya bagi objek sumpah itu untuk
diperhatikan dan dipelajari. Hal itu juga sejalan dengan salah satu hikmah
disebutnya gasam dalam al-Qur’an.'””

1. QS. Al-Syams/91: 7-8:

L
@ 3383 a5 LHJL’ L@r 55 53
Terjemahannya:

“Demi jiwa serta penyempurnaan (ciptaan)nya, maka Dia mengilhamkan
kepadanya (jalan) kejahatan dan ketakwaannya.”

! Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 187.
192 Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 187.
193 M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, h. 278.

194 Kementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 595.
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Battuanna :

“Sawa’ nyawa siola asukkuang mappaplangaﬂ)na 9]511‘1 Ilyva (Puang)
mappatiroiangi di tangalalang apaseang anna takwa.”

Ketika Fakhr al-Din al-Razi menafsirkan ayat |lggwley .5y, Dia
membagi pengertian nafs menjadi dua bagian, yaitu:
a. Dapat diartikan sebagai sesuatu yang mengikut atau terhubung dengan
semua anggota badan. Dia menyatakan:
A e 4 agi b e Wilael baw Ln gl
Maka dari itu, respon dari luar tubuh akan mempengaruhi jiwa karena ia
menyatu dengan anggota badan, sehingga merespon balik rangsangan luar
dengan mengeluarkan afeksi-afeksi perasaan. Dalam hal ini, dipahami
bahwa dalam melakukan aneka sesuatu seperti memperoleh ilmu yang
bermanfaat dan amal shaleh, maka jiwa tidak dapat mengerjakannya
tanpa ia bersatu dengan tubuh. Hanya saja bagi al-Razi, jiwa dengan
tubuh merupakan substansi yang berbeda.'®
b. Dapat diartikan pula sebagai daya pengatur ( 5.4l sal). Al-Razi
menyatakan lebih jauh:
5 o)y dmald) 352l 5 Sl (o sl a jlla] Lgn gt 3 il 35800 Je Laldas 0)
55y 3 Sl Al
Ini artinya bahwa nafs adalah sesuatu yang menghimpun dan mengatur
daya-daya seperti, daya pendengaran, daya penglihatan, daya khayal, daya
pikir, dan kemampuan mengingat sesuatu atas apa yang disaksikan atau
dicerap oleh badan. Dalam hal ini, nafs diibaratkan sebagai induk atau

otak dari seluruh anggota badan. Sehingga adapun alat-alat yang dapat

15 Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 1148.
1% Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 190.
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membantu nafs (jiwa) untuk melihat adalah mata, untuk mendengar

adalah telinga, untuk berbicara adalah lidah, dan seterusnya.'”’

Berkenaan dengan ayat L o5 5 oy gt wb, untuk menjelaskan
maksudnya, Fakhr al-Din al-Razi mengangkat dua pendapat umum yang saling
bertentangan.

a. Pada bagian awal al-Razi mengangkat pendapat Muktazilah. Mereka
berpendapat bahwa pengilhaman fiujur dan tagwa kepada jiwa manusia
adalah pemahaman manusia tentang yang baik dan buruk sehingga
memungkinkan manusia untuk berkehendak sesuai dengan apa yang
dipilihnya. Mereka mendasari argumentasi ini pada ayat selanjutnya yaitu
( lewn ool 23y \,@»5) o CLe\ 2%). Bagi mereka, ayat ini memiliki
isyarat bahwa manusia memiliki otonomi atau kemandirian untuk meraih
segala apa yang hendak diraihnya, baik itu perbuatan yang bersifat takwa
maupun perbuatan yang membawa pada kerusakan dan dosa.'”® Lebih
jauh, Al-Razi mengatakan bahwa pendapat-pendapat semacam ini juga
diriwayatkan dari pandapat Ibnu ‘Abbas dan beberapa mufasir besar
lainnya.'”’

b. Pada bagian selanjutnya al-Razi mengangkat pendapat yang berlawanan.

Bahwa ayat ini memiliki makna,

0y mb M ATy o)y () gl (A Ll

“Sesungguhnya Allah swt. mengilhami ketakwaan kepada orang-orang
mukmiz%loyang bertakwa dan mengilhami keburukan kepada orang-orang
kafir.”

7 Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 190.

'Agaknya pendapat ini dikutip oleh al-Razi dari tafsir al-Kasysyaf karya al-
Zamakhsyari yang pada dasarnya la adalah seorang ulama yang bermazhab Mutazilah.

199 Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 191.

290 Eakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 191.
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Penafsiran ini didukung oleh pendapat-pendapat seperti dari Sa’id Ibn
Jubair yang mengomentari ayat ini dengan keterangan s >3 Lgs i
sl 4359, dan juga pendapat dari Ibnu Zaid yang mengomentari ayat ini
dengan berkata,

el el wVas g (sl el aid oy S5 Wb a

“Dia menjadikan ketakwaan kepada jiwa manusia dengan petunjuknya,
dan dengan Dia membiarkannya (dalam keadaan sesat) maka jiwa
memperoleh keburukan.”*!

Al-Razi berkomentar bahwa al-Zajjaj dan al-Wahidi memilih pendapat

yang demikian.

Pada dasarnya, menurut al-Razi, titik tolak dari pemaknaan ayat di atas
bertumpu dari kata (Léjl pada ayat ini. Lebih jauh Dia menjelaskan mengenai
ilham dengan mengangkat pendapat al-Wahidi, bahwa ilham itu adalah sesuatu
yang khas yang berbeda dari pengajaran, pengetahuan, atau penjelasan. Hal-hal
demikian dapat diusahakan tercapainya oleh masing-masing orang. Itu berbeda
dengan ilham. Bagi al-Wahidi ilham adalah () 43 & Kt &5 o) yaitu sesuatu
yang Allah swt. menjadikannya langsung di dalam hati seorang hamba. Lebih
jauh, al-Razi mengupas makna kata (L/@jl dari segi semantiknya. Dia menyatakan:

Moa g camabl (ol o ) IS anedly canlol 13) angdly o ol b e Joy oY) one ool
22 £ LY 4V ) LB (3 Lo 1k Ls el Jamid ¢ o) 5

Maksud dari ulasan al-Razi ini ialah, bahwa kata ilham memiliki asal makna
yaitu menelan dan langsung sekaligus. Begitu pula Ibnu Faris, dalam kitabnya
Magqayis al-Lughah juga menerangkan makna yang sama, yaitu terambil dari kata

lahama (;../@.3/) yang berarti menelan atau melahap sekaligus.”” Sehingga sesuatu

' Fakhr al-Din al-Razi, a/-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 191.
292 Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 191.
293 Ibnu Faris Ibn Zakariyya, Mu’jam Maqayis Al-Lughah, h. 714.
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yang tertelan itu langsung sampai pada tujuannya secara cepat dan tiba-tiba.
Kemudian pada perkembangan selanjutnya, kata ini digunakan untuk
menggambarkan bahwa Allah mengempaskan sesuatu secara langsung dan tiba-
tiba kepada hati seorang hamba.

Dari sini, pada dasarnya al-Razi ingin menyimpulkan, bahwa ada sesuatu
yang secara langsung dihempaskan kepada jiwa manusia oleh Allah swt. tanpa
diusahakan keberadaannya yang membedakannya dengan pengetahuan dan
pengajaran yang dapat dicapai secara mandiri oleh manusia. Dengan menjelaskan
argumentasi di atas pula al-Razi hendak membantah pendapat kaum Mu’tazilah
yang menjadikan ayat ( lgwws ye ol 23, \.@,S) o Cb\ A3) sebagai dasar untuk
menyatakan kemutlakan manusia dalam menentukan serta meraih takwa dan
fujurnya. Sehingga adapun yang berpegang teguh sebagaimana pendapat
muktazilah yang menyatakan bahwa manusia dapat memiliki potensi baik dan
buruk secara mutlak atas dasar ayat ( lgs o ol s \.@.nf) o é"i A%) maka
argumentasi demikian lemah.

Lebih jauh, pemaparan di atas juga menimbulkan kesan bahwa manusia
mampu melakukan segala hal yang menjadi wilayah kemampuannya. Akan
tetapi, ada hal-hal yang di luar dari kendalinya. Demikian halnya seperti
ketakwaan, kebahagiaan, dan kesucian hati, itu semua hanya akan terwujud
berkat kehendak Allah semata. Al-wahidi menyatakan bahwa ini adalah pendapat
yang sudah pasti.**

Pada sisi yang lain, di sini juga terdapat kekhasan pendapat al-Razi yang
dikaitkan dengan penggunaan lafadz khidzlan (OY4>) ketika mengatakan bahwa

Allah memiliki wewenang untuk mengilhami fijur kepada manusia. Dan bahwa

24 Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 191.
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al-Razi lebih condong menggunakan lafadz OYJ>, agaknya Dia mengambil

d.”’® Ibnu Faris dalam Magayis al-Lughah

penggunaan istilah ini dari Ibnu Zai
menerangkan, kata khidzlan (OY4>), berasal dari kata JJ4> yang bermakna
pembiaran atau tertinggalnya sesuatu.’’® Ini menunjukkan bahwa al-Razi dalam
hal ini tidak hendak menyatakan bahwa Allah benar-benar mendorong manusia
dalam kesesatan, tetapi Allah membiarkan siapa saja yang memilih jalan untuk
sesat, terus berlanjut dalam kesesatannya.

Dalam hal ini pula, al-Razi tidak begitu sependapat dengan tafsiran Sa’id
Ibn Jubair, begitu juga dengan pendapat yang dikemukakan Ibnu Katsir dalam
tafsirnya,””’ yaitu bahwa Allah-lah yang memiliki hak secara penuh untuk
mengilhami ketakwaan dan keburukan dalam jiwa manusia, yang demikian
mengindikasikan bahwa Allah terkesan tidak memberi ruang bagi manusia untuk
memilih jalannya sendiri. Maka dengan penggunaan kata OY.J> manusia menjadi
makhluk yang dapat memilih sendiri jalannya sesuai dengan kapasitasnya sebagai
hamba, dan hal demikian berimplikasi bahwa manusia bertanggung jawab atas
segala hal yang dia lakukan.

2. QS. Al-Syams/91: 9-10:

Z e\

_
25

5 Lo 5
. -~ MO Y . - - . S\
& els B ok 35 6 BS5 s
Terjemahannya:

“Sungguh beruntung orang yang menyucikan (jiwa itu), dan sungguh
rugi orang yang mengotorinya.”

Battuanna

*%Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 191.

*%Tbnu Faris Ibn Zakariyya, Mu jam Magqayis Al-Lughah, h. 215.

onu Katsir, Tafsir Al-Qur’an Al-‘Azim, terj. Arif Rahman Hakim, dkk, Tafsir Ibnu
Katsir, vol. 10, h. 686.

298K ementrian Agama RI, A/-Qur’an Terjemah, h. 595.
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“Sitongangna ma upag’i to mapaccing (nyawana), anna sitongangna rugi’i
.
to mappacarupu’i.

Berkenaan dengan ayat \-é“qu”c\-’i A3, al-Razi menyatakan bahwa
maksud dari kata tazkiyah ialah berasal dari kata y¢k’ yang berarti penyucian
dan +& yang berarti pengembangan.*'

Fakhr al-Din al-Razi mengemukakan tafsir dari ayat ini dengan
menerangkan dua pendapat.

a. Yaitu bahwa seseorang telah memahami apa yang dituntut dari penyucian
jiwa, yaitu adalah dengan menyucikan jiwa dari dosa-dosa dengan cara
melakukan segala ketaatan dan menjauhi segala kemaksiatan.

b. Dan bisa juga dipahami bahwa telah beruntung seseorang yang Allah telah
memberi kesucian atas jiwanya. Tafsir ini diterima oleh al-Qodi, dan Dia
menjelaskan maksud ayat ini yaitu bahwa Allah menghukuminya dalam
arti bahwa Allah-lah yang mutlak memberi petunjuk setelah usaha bagi
manusia tersebut untuk membersihkan jiwanya.*'"

Al-Razi melengkapi penjelasannya dengan mengungkapkan keterangan
hadits yang yang diriwayatkan dari al-Wahidi dalam kitabnya a/-Basit. Berikut
hadis yang dimaksud:

T gy 1 JBy iy (WS e il 23 213150 OIS o o & ISs 4T o 2

NCEBIP SO LS PRI JURCH PR RPRON JEP s
“Dari Sa’id Ibn Abi Hallal, sesungguhnya bahwa Rasul saw. ketika
membaca LS » bl 5, maka dia berhenti lalu berdoa: (Ya Allah,

berikanlah ketakwaan pada jiwaku, karena engkau adalah pemeliharanya.
Dan sucikanlah ia karena engkau adalah sebaik-baik penyuci).”*'?

*“Muh. Idham Khalid Bodi, Koroang Mala’bi’: Al-Qur’an Terjemahan Bahasa Mandar
dan Indonesia, h. 1148.

2Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 192.

*"Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 192.

**Imam Muslim, Sahih Muslim, (Kairo: Maktabah al-Imam Muslim, 2015), h. 624, hadis
sahihno. 2722.
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Hadits semacam ini sebenarnya dikutip pula oleh Ibnu Katsir dalam
tafsirnya,””> namun Fakhr al-Din al-Razi memiliki pemahaman yang berbeda
terhadap hadits ini. Dia berbeda dengan Ibnu Katsir karena Ibnu Katsir
menganggap bahwa dalil semacam ini menunjukkan bahwa penentuan manusia
kepada jalan yang baik dan jalan yang buruk adalah mutlak dari apa yang
dikehendaki Allah. Namun bagi al-Razi, walaupun memang Allah yang
menentukan ketakwaan dan fijurnya, namun hal demikian terikat pula oleh
usaha manusia untuk memilihnya karena manusia memiliki inisiatif untuk
memilih melakukan sesuatu. Sehingga yang dimaksudkan dari doa ini adalah
Allah memberi petunjuk kepada seseorang atas kebaikan yang telah ia lakukan,
dan Allah membiarkan sesat orang-orang yang memilih untuk durhaka.
Sebagaimana juga pendapat yang dikemukakan Ibnu Zaid.*"*

Mengenai firman-Nya \.@M..#;Jaq\é A3,, al-Razi menjelaskan makna
semantik dari kata \g—.s. Dia menerangkan bahwa kata L;»: berasal dari
pengertian ( ;L;C:J\ & ;L;J"J\ ¢W=)) yaitu tersembunyinya sesuatu di dalam
sesuatu.”"”

Selanjutnya, al-Razi mengemukakan pendapat-pendapat Mu’tazilah
mengenai siapa yang dimaksud dengan lg..» Jye- Berikut pendapat-pendapat
Mu’tazilah yang diungkapnya:

a. Orang yang menyembunyikan dirinya dari kumpulan orang-orang saleh,
padahal ia bukan termasuk dari golongan mereka.
b. Orang yang bersembunyi dalam kemaksiatan sehingga tenggelam dalam

kemaksiatan itu.

BIbnu Katsir, Zafsir Al-Qur’an Al-°‘Azim, terj. Arif Rahman Hakim, dkk, 7afsir Ibnu
Katsir, vol. 10, h. 686.

*%Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 191.

25Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 192.
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c. Orang yang menyimpan keburukan dalam jiwanya. Karena itu ia terus-
menerus larut dengannya dan selalu bergaul dengan orang-orang yang
menyimpan keburukan.

d. Orang yang meninggalkan ketaatan dan begitu sibuk dengan kemaksiatan
sehingga jiwanya tidak lagi bersih, tidak dikenal, dan terlupakan. Orang
yang seperti itu bagaikan sesuatu yang tersembunyi dalam
ketersembunyian dan tidak dapat dikenal lagi.*'®
Kemudian setelah itu al-Razi mengungkapkan pendapat sahabatnya

mengenai siapa yang dimaksud Lg.s Jy* dengan menyatakan:
s bl 5 Wl 52Ty Llas dl) Lghinl s ot 5 s ol
Yaitu bahwa yang dimaksud dengan jiwa yang merugi ialah jiwa yang
Allah membuatnya sesat dan tidak terpuji. Di sini al-Razi tidak mencoba
mengomentari pendapat Mu’tazilah. Hanya saja Dia menghadapkan pendapat
Mu’tazilah dengan pendapat sahabatnya ini. Namun entah siapa yang dimaksud
dengan sahabatnya, karena Dia hanya menyebutkannya dengan lafaz LW\

dalam kitabnya.*!’

Kemudian diteruskan dengan mengemukakan pendapat al-
Wahidi yaitu bahwa Allah bersumpah dengan kemuliaan makhluk-makhluknya
atas beruntungnya orang-orang yang menyucikan jiwanya dan betapa ruginya
orang-orang yang Allah biarkan dalam kesesatan.”'®

Agaknya dari keterangan di atas, al-Razi tidak berusaha menyalahkan
pendapat Mu’tazilah dengan disandingkan dengan pendapat sahabatnya. Al-Razi

di sini seperti ingin menunjukkan kebenaran pendapat Mu’tazilah mengenai hal

ini, di sisi lain Dia juga hendak menjelaskan bahwa ada peran Allah dibalik

216 Fakhr al-Din al-Razi, a/-Tafsir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 192-193.
' Fakhr al-Din al-Razi, a/-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 193.
218 Fakhr al-Din al-Razi, al-TafSir al-Kabir: Mafatih al-Ghayb, juz 31, h. 193.
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tercapainya takwa dan fujur seseorang dengan menambahkan pendapat dari al-

Wahidi yang lagi-lagi menggunakan kata JJ> sebagai isyarat bahwa Allah pada

dasarnya tidak menyesatkan seseorang melainkan membiarkan bagi siapa yang

memilih untuk sesat.

yaitu:

a.

Dari hasil analisis diatas, maka ada beberapa hal yang perlu disimpulkan

Jika melihat penafsiran Fakhr al-Din al-Razi mengenai ayat la 4o Wb
\.@..‘)43 5, nampaknya Dia mendukung teori bahwa jiwa manusia memiliki
bawaan, dengan mengangkat argumentasi bahwa ilham memiliki
pengertian Al (L8 (3 hY & OT, yaitu sesuatu yang secara langsung
Allah hempaskan pada jiwa manusia. Sehingga pada dasarnya Allah-lah
yang memberikan kecenderungan baik dan buruk pada manusia.
Selanjutnya, manusia secara mandirilah yang akan mengembangkan
sendiri potensi-potensi yang Allah berikan itu.

Al-Razi lebih memilih menengahi pendapat Mu’tazilah dengan pendapat
sebagian ulama Alussunnah dengan berargumentasi bahwa memang
Allah-lah yang memberikan potensi fijur dan takwa langsung kepada jiwa
seseorang sambil mengutip pendapat al-Wahidi bahwa ilham itu tidak
sama dengan pengajaran dan pengetahuan yang dapat diusahakan secara
mandiri. Namun al-Razi lebih jauh menjelaskan, bahwa tidak sepenuhnya
Allah yang menunjukkan jalan baik dan buruk karena Allah telah
memberikan manusia potensi untuk memilih apa yang dia kehendaki.
hanya saja al-Razi menyatakan bahwa terjadinya ketakwaan dan fijuritu

atas kehendak Allah.
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Salah satu ciri khas al-Razi dalam membahas penafsiran ayat ini, bahwa
al-Razi menggunakan kosakata OY4> untuk menunjukkan keterlepasan
tanggung jawab Allah atas perbuatan buruk manusia yang dikerjakannya
dan menjadikan manusia bebas memilih dan melakukan perbuatan apa

saja sesuai dengan pilihannya, baik itu takwa maupun fujur.



BABV
PENUTUP

A. Kesimpulan

Fakhr al-Din al-Razi yang mengarang tafsir besar Mafatih al-Ghayb

memiliki beberapa karakteristik atau ciri khas. Karakteristik tersebut antara lain:

1.

Al-Razi terbiasa menggunakan istilah-istilah yang khas dalam
tafsirnya. Istilah-istilah tersebut antara lain mas alah, bahts, gaul, dan
ihtimal.

Menggunakan asbab al-Nuzul untuk memahami ayat.

Menggunakan teori munasabah ayat dengan ayat, surah dengan surah,
dan akhir surah dengan awal surah setelahnya.

Menguatkan penafsiran ayat dengan menukil pandangan dari dari para
pakar tafsir.

Terkadang menggunakan dialog imaginer dalam menjelaskan sebuah
ayat.

Penafsiran ayat-ayat teologis menggunakan pendekatan °Asy’ari,
sedang ayat-ayat fikih menggunakan pendekatan Syafi’i.
Menggunakan pendekatan berbagai disiplin ilmu.

Cenderung menjauhkan al-Qur’an dari keterangan-keterangan

isra’iliyyat yang bertentangan dengan nash dan akal.

Berkenaan dengan penafsiran umum QS. al-Syams/91: 7-10, terdapat dua

perspektif besar mengenai penafsirannya. Pendapat pertama sebagaimana yang

diungkapkan oleh Ibnu Katsir bahwa Allah-lah yang menentukan jalan takwa dan

fujur-nya seorang hamba. Sedang pendapat yang kedua menyatakan bahwa Allah

membekali manusia aneka potensi, yaitu takwa dan fiyur kepada manusia,

sehingga selanjutnya manusialah yang menentukan pilihan hidupnya. Penafsiran
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semacam ini diuangkapkan oleh al-Zamakhsyari, Sayyid Quthb, al-Maraghi, dan
Quraish Shihab.

Fakhr al-Din al-Razi, dalam tafsirnya Mafatih al-Ghayb menjelaskan
bahwa QS. al-Syams/91: 7-10 mengisyaratkan bahwa jiwa manusia memiliki
‘bawaan’. Al-Razi berkesimpulan demikian dengan berfokus pada term i/ham
pada ayat tersebut. Bagi al-Razi, ilham memiliki pengertian 3 3 hY & of
Al yaitu sesuatu yang secara langsung Allah hempaskan pada jiwa manusia.
Sehingga pada dasarnya Allah-lah yang memberikan kecenderungan baik dan
buruk pada manusia. Di sisi lain al-Razi dalam membahas ayat ini, menggunakan
kosakata OYJ> untuk menunjukkan keterlepasan tanggung jawab Allah atas
perbuatan buruk manusia yang dikerjakannya dan menjadikan manusia bebas
memilih dan melakukan perbuatan apa saja sesuai dengan pilihannya, baik itu

takwa maupun fiyjur.

B. Saran

Penelitian terhadap tafsir Mafatih al-Ghayb karya Fakhr al-Din al-Razi ini
adalah murni dari hasil pembacaan dan pemahaman pribadi peneliti terhadap
karya tafsir tersebut. Sehingga peneliti amat yakin, bahwa akan ada banyak
kekurangan yang terdapat dalam penelitian ini. Maka dari itu, peneliti amat
mengharapkan saran dan kritik dari berbagai pihak kalangan akademisi terhadap
karya ini. Peneliti juga amat berharap dengan lahirnya karya ini, maka akan
membuka penelitian-penelitian lanjutan sebagai bentuk pembaruan dan perbaikan

secara terus-menerus.
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