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REORIENTASI ILMU-ILMU USHULUDDIN 

 
 

Jurnal Refleksi di awal tahun 2008 ini mengusung tema Reorientasi 

Ilmu-ilmu Ushuluddin Para kontributor pada edisi kali ini mengajak 

pembaca untuk melakukan kajian ulang terhadap ilmu-ilmu Ushuluddin 

terkait dengan bangkitnya minat banyak orang Barat untuk melakukan 

studi-studi terhadap Islam sebagai respons positif partisipatoris dalam aksi 

dunia melawan terorisme, sebagaimana yang diungkapkan oleh M. Amin 

Nurdin dan Dadi Darmadi. Menurut keduanya -mengawali tulisan pada 

edisi pertama tahun ini-, sekarang adalah saatnya untuk mengkaji ulang 

salah satu disiplin ilmu dalam studi Islam yaitu Ilmu Kalam. Tulisan 

keduanya berusaha untuk menjadikan Ilmu Kalam sebagai ilmu terapan 

dengan melakukan reorientasi terhadap metode dan tema pokok bahasan 

yang lebih implementatif, sehingga disiplin ilmu ini kembali menjadi 

sebuah khazanah intelektual Islam yang kaya, cerdas, dan inspiratif bagi 

penyelesaian permasalahan umat manusia.  

Selain Ilmu Kalam, hadis juga merupakan warisan Islam yang hingga 

saat ini masih menjadi kajian utama dalam studi Islam setelah al-Qur’an. 

Ahmad Lutfi Fathullah dalam tulisannya yang merupakan ringkasan 

disertasinya melakukan telaah ulang terhadap kesahihan hadis-hadis yang 

terdapat di dalam kitab Durratun Nasihin, salah satu kitab hadis 

terpopuler di nusantara dan sering-kali dijadikan referensi oleh para 

pemuka agama dalam menyampaikan nasihatnya. Penelitian Ahmad Lutfi 

Fathullah membuktikan bahwa tidak sampai 40”o hadis yang terdapat di 

dalam kitab tersebut yang memiliki kualitas hasan dan sahih. Sisanya 

adalah daif (21%), sangat daif (5,7%), bahkan palsu (30%).  

Masih berkaitan dengan perlunya reorientasi ilmu-ilmu Ushuluddin, 

Abdul Majid Khon dalam tulisannya menyampaikan perlu adanya 

modernisasi dalam sunah atau hadis, tepatnya dalam memahaminya. 

Modernisasi yang dimaksud diperlukan karena Sunah sosial merupakan 

jumlah mayoritas dalam hadis sebagaimana ayat-ayat sosial dalam al-

Qur’an. Oleh karenanya, interpretasinya perlu diperbaharui sesuai dengan 

kondisi perkembangan masyarakat dan ilmu pengetahuan yang terus 

EDITORIAL 
 



berkembang. Menurutnya, proses modernisasi Hadis atau Sunah sangat 

diperlukan setiap masa agar Hadis tidak ditinggalkan oleh umatnya dan 

pelaksana Hadis tidak dipersepsikan kuno, ketinggalan zaman, fanatik dan 

lain-lain. Sunah Nabi sesungguhnya tetap relevan dengan zaman dan 

tempat manakala pemangku sunah mampu memahaminya dengan baik 

dan benar.  

Upaya untuk melakukan reorientasi metode sebagaimana disampaikan 

M. Amin Nurdin dan Dadi Darmadi atau modernisasi interpretasi ala 

Abdul Majid Khon juga diamini oleh Ilyas Supena yang mengangkat tema 

epistemologi tafsir, takwil, dan hermeneutika sebagai metode baru dalam 

memahami al-Qur’an. Tulisan ini berusaha untuk menampilkan 

perbedaan yang distingtif di antara ketiga metode tersebut. Pertama, tafsir 

cenderung mengedepankan watak objektivisme dengan berpedoman pada 

pendekatan bahasa (dalālah lughawiyah), sedangkan takwil cenderung 

mengedepankan watak subjektivisme dengan berpedoman pada 

pendekatan intuitif akal. Berbeda dengan keduanya, hermeneutika 

cenderung mengedepankan watak inter-subjektivisme dengan 

menggunakan pendekatan historis, sosiologis dan psikologis.  

Kedua, sumber pengetahuan tafsir adalah teks, ta’wil adalah 

“experience” (pengalaman) batin, sedangkan hermeneutika adalah dunia 

teks (world of the text), dunia pengarang (world of the author) dan dunia 

pembaca. (world of the reader). Ketiga, tolak ukur validitas keilmuan yang 

digunakan dalam tradisi pemikiran tafsir adalah keserupaan atau 

kedekatan (muqārabah) antara teks atau signifier (al-lafzh) dengan signified 

(al-ma’na), sedangkan tolak ukur tradisi pemikiran taw'il hanya dapat 

dirasakan dan dihayati secara langsung (al-ru’yah al-mubdsyirah, direct 

experience) oleh intuisi, dzauq atau psiko-gnosis. Sementara hermeneutika 

lebih bersifat dialogis dan dialektis antara dunia teks (world of the text), 

dunia pengarang (world of the author) dan dunia pembaca (world of the 

reader).  

Kebutuhan akan reorientasi dan modernisasi ilmu sebagaimana 

disampaikan pada awal editorial ini salah satunya didukung oleh bentuk 

partisipasi dalam aksi dunia terhadap terorisme yang ditandai dengan 

peristiwa teror bom bunuh diri di Amerika Serikat yang kemudian dikenal 

dengan “9/11”. Usep Abdul Matin menelaah peristiwa bersejarah tersebut 

dengan menggunakan pendekatan sosiologi. Ia menyimpulkan bahwa 

faktor yang mendorong pelaku melakukan teror bukan persoalan pribadi, 



melainkan lebih pada respons terhadap isu-isu sosial yang ada, khususnya 

atas apa yang dialami oleh saudara-saudara mereka di Afghanistan. 

Selain terorisme, persoalan besar yang belum dapat diselesaikan di 

negeri kita tercinta ini adalah korupsi. M. Arrafie Abduh mencoba 

menawarkan sebuah solusi dalam bentuk upaya tindakan preventif agar 

seseorang tidak melakukan korupsi melalui metode tasawuf tahriki atau 

sufisme dinamis, sebutnya. Sufisme dinamis menganggap korupsi (fasad 

dalam term al-Qur’an dan risywah dalam term hadis), kolusi dan 

nepotisme adalah perbuatan syirik. Bahkan syirik tersebut lebih jauh 

menyebabkan kerusakan lingkungan dan publik serta penderitaan umat 

manusia yang berkepanjangan.  

Relasi antara rusaknya manusia dan kerusakan lingkungan yang terjadi 

pada kasus korupsi perspektif tasawuf tahriki tersebut, secara spesifik 

dipaparkan oleh Daud Effendy AM dengan tulisannya yang menjadi akhir 

dari rangkaian tulisan dalam Refleksi edisi kali ini dengan topik relasi 

manusia dengan lingkungan alam. Menurutnya, baik atau buruknya relasi 

antara manusia dan lingkungan ditentukan oleh kualitas peran manusia 

dalam berpikir, bersikap dan berperilaku di tengah-tengah lingkungannya. 

Standar penilaiannya tidak semata-mata ditentukan oleh manusia secara 

sepihak akan tetapi ditentukan oleh standar mutlak yaitu hukum Tuhan. 

Hal itu sebagai konsekuensi dipilih dan ditetapkannya manusia sebagai 

khalifah dalam menjaga keseimbangan di tengah-tengah kehidupan di 

muka bumi. Oleh karena itu relasi yang dimaksudkan adalah relasi yang 

mampu membangun suatu sistem kesalehan yang holistik agar terjadi 

kedamaian dan kesejahteraan.  

Selamat membaca.  
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EPISTEMOLOGI TAFSIR, TA’WĪL, DAN HERMENEUTIKA: 
KAJIAN KOMPARATIF 
 

Ilyas Supena  
 

 

 

 

 

 

 

 

 

Abstract: These writing attempts to explain the epistemological construction of the methods 

of exegesis (tafsir), allegorical interpretation (ta’wīl), and hermeneutics. Epistemologically, 

several points can be put forward. Firstly, exegesis tends to emphasize an objectivist nature, 

based on a linguistic approach. On the other hand, allegorical interpretation tends to em-

phasize a subjectivist nature, relying on an intuitive and rational approach. Meanwhile, 

hermeneutics tends to emphasize an intersubjectivist nature, utilizing historical, sociologi-

cal, and psychological approaches. Secondly, the source of knowledge according to exegesis 

is the text, whereas according to allegorical interpretation it is inner experience. Mean-

while, hermeneutics considers the source of knowledge to be the textual world, as well as 

the worlds of the author and the reader. Thirdly, the criterion for scholarly validity used 

in the tradition of exegesis is the similarity or closeness between the text and its meaning. 

In contrast, the criterion for scholarly validity used in the tradition of allegorical interpre-

tation can only be directly sensed and experienced through intuition, taste (dzauq), or 

psycho-gnosis. Meanwhile, the criterion for scholarly validity used in the tradition of her-

meneutics is more dialogical and dialectical, involving the interplay between the textual 

world, the world of the author, and the world of the reader. 

 

Keywords: Epistemology; Interpretation; Exegesis; Allegorical Interpretation; Herme-

neutics. 
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Abstrak: Tulisan ini mencoba menjelaskan konstruksi epistemologis metode tafsir, ta’wīl 

dan hermeneutika. Secara epistemologis, terdapat beberapa hal yang bisa dikemukakan. 

Pertama, tafsir cenderung mengedepankan watak objektivisme dengan berpedoman pada 

pendekatan bahasa. Disisi lain, ta’wīl cenderung mengedepankan watak subjektivisme 

dengan berpedoman pada pendekatan intuitif akal. Sementara itu, hermeneutika cender-

ung mengedepankan watak intersubjektisme dengan menggunakan pendekatan historis, 

sosiologis dan psikologis. Kedua, sumber pengetahuan menurut tafsir adalah teks, se-

dangkan menurut ta’wīl adalah pengalaman batin. Sementara itu, sumber pengetahuan 

menurut hermeneutika adalah dunia teks, tetapi juga dunia pengarang dan dunia pem-

baca. Ketiga, tolak ukur validitas keilmuan yang digunakan dalam tradisi pemikiran 

tafsir adalah keserupaan atau kedekatan antara teks dengan makna, sedangkan tolak 

ukur validitas keilmuan yang digunakan dalam tradisi pemikiran ta’wīl hanya dapat 

dirasakan dan dihayati secara langsung oleh intuisi, dzauq atau psiko-gnosis. Sementara 

itu, tolak ukur validitas keilmuan yang digunakan dalam tradisi hermeneutika lebih ber-

sifat dialogis dan dialektis antara dunia teks, dunia pengarang, dan dunia pembaca. 

 

Kata Kunci: Epistemologi; Interpretasi; Tafsir; Ta’wīl; Hermeneutik. 

 

 

Pendahuluan  

Al-Qur’an merupakan sumber ajaran Islam yang telah menjadi bahan 

kajian umat Islam sepanjang zaman. Secara umum terdapat dua metode 

yang diperkenalkan para ulama untuk memahami al-Qur’an, yakni tafsir 

dan ta’wīl. Selain itu, metode tafsir sendiri telah mengembangkan dua ti-

pologi penafsiran al-Qur’an, tafsir bi al-ma’tsūr dan tafsir bi al-ra’yi. 

Bahkan lebih jauh, para ulama tafsir telah mengembangkan metode 

penafsiran al-Qur’an yang mencakup metode tafsir taḥlīlī (analisis), 

metode tafsir ijmālī, metode tafsir muqaran (komparatif) dan metode tafsir 

mawḍū’ī (tematik).1 

Keragaman pendekatan dan metode tersebut tetap diapresiasi dan 

dipandang sebagai bagian dari kekayaan khazanah intelektual umat Islam. 

Apresiasi para ulama ini menunjukkan dua hal berikut. Pertama, para 

ulama sangat menghargai dinamika ilmu pengetahuan, tanpa melihat asal 

usul ilmu pengetahuan tersebut, termasuk filsafat Yunani, yang kemudian 

mempengaruhi pendekatan tafsir bi al-ra’yi. Kedua, perbedaan pendekatan 

dan metode ini menunjukkan bahwa para ulama telah memiliki kesadaran 

untuk mendialogkan al-Qur’an dengan masyarakat dan berusaha menafsir-

kan al-Qur’an dengan memilih metode yang tepat agar diperoleh pema-

haman yang sesuai dengan kebutuhan masyarakat.  
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Namun demikian, sikap apresiatif para ulama ini agak berbeda ketika 

mereka menyikapi metode hermeneutika yang pada kenyataannya telah 

menimbulkan sikap pro-kontra di kalangan para ulama itu sendiri. Seba-

gian ulama kurang sependapat dengan gagasan hermeneutika yang be-

rusaha mengaitkan dunia teks (the world of the text), dunia pengarang (the 

world of the author) dan dunia pembaca (the world of the reader). Dalam 

sudut pandang hermeneutika, teks harus dipahami dengan melihat keterli-

batan teks dengan konteks. Ini berarti bahwa al-Qur’an diposisikan se-

bagai sesuatu yang terikat oleh konteks sosio-historisnya. Dengan kata 

lain, tanpa konteks, al-Qur’an menjadi sebuah teks yang tidak berarti apa-

apa. Hal ini tentu saja bertentangan dengan gagasan tradisional yang 

meyakini al-Qur’an bersifat a-historis dan karenanya makna sesungguhnya 

dari al-Qur’an adalah apa yang dimaksud oleh Tuhan itu sendiri.  

Penolakan sebagian ulama terhadap hermeneutika juga didasarkan 

pada alasan epistemologis. Secara epistemologis, hermeneutika telah 

mengembangkan pemahaman kaum sophist yang bertentangan dengan 

pandangan hidup Islam (Islamic weltanschauung). Hermeneutika mena-

warkan sebuah kesimpulan universal bahwa “all understanding is interpre-

tation” dan karena interpretasi itu tergantung kepada orangnya, maka hasil 

pemahaman (understanding, verstehen) itu pun menjadi subjektif. Konsek-

uensinya, ketika metode hermeneutika ini digunakan untuk menafsirkan 

al-Qur’an, maka yang muḥkamat akan menjadi mutasyābihāt, yang usul 

menjadi furu’, yang thawabit menjadi mutaghayyirat, yang qat’īyy menjadi 

ẓanniyy, yang ma’lum menjadi majhul, yang ijma’ menjadi ikhtilaf, yang 

mutawatir menjadi ahad, dan yang yaqin akan menjadi ẓann, bahkan 

syakk. Sementara itu, para penganjur hermeneutika, seperti Fazlur Rah-

man, Nasr Hamid Abu Zaid, Mohammed Arkoun, Hassan Hanafi, Ko-

maruddin Hidayat dan M. Amin Abdullah, berpendapat bahwa meskipun 

al-Qur’an diyakini sebagai firman Tuhan, namun kenyataannya firman 

Tuhan tersebut kini telah memasuki wilayah historis, Karena itu, me-

mahami historisitas al-Qur’an dan memahami hubungan dialektis antara 

dunia teks, dunia pengarang dan dunia pembaca merupakan suatu 

keniscayaan agar makna al-Qur’an mampu digali secara tepat dan secara 

tepat pula diterapkan dalam situasi kontemporer.2 

Penolakan terhadap hermeneutika mencapai klimaksnya ketika para 

ulama yang tergabung dalam dua organisasi keagamaan terbesar di Indo-
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nesia (NU dan Muhammadiyah) menyatakan penolakannya terhadap her-

meneutika. Dalam Komisi Baḥts al-Masāil al-Maudhū’iyyah pada Muk-

tamar NU ke-31 tanggal 3-5 Oktober 2003 di Boyolali, para ulama NU 

menolak metode hermeneutika yang dinilai sebagai agenda Islam liberal 

untuk menghancurkan Islam.3 Demikian juga ketika Muktamar Muham-

madiyah ke-45 berlangsung di Malang para ulama Muhammadiyah juga 

menolak paham Islam liberal yang disuarakan oleh generasi muda Mu-

hammadiyah. Penolakan terhadap paham Islam Liberal ini secara tidak 

langsung juga menolak hermeneutika yang menjadi alat metodologis 

utama yang digunakan oleh kelompok Islam liberal. Puncak penolakan itu 

adalah fatwa Majelis Ulama Indonesia (MUI) yang mengharamkan plu-

ralisme, liberalisme, dan sekularisme.4 

Namun demikian, ketika mainstream pemimpin organisasi kemasyara-

katan Islam saling bahu-membahu menolak hermeneutika, dua tokoh 

kunci Islam Indonesia Ahmad Syafi’i Ma’arif dan Abdurrahman Wahid 

memiliki pandangan berbeda. Ahmad Syafi’i Ma’arif meminta penyikapan 

terhadap kelompok Islam Liberal dalam hal ini Jaringan Intelektual Muda 

Muhammadiyah (JIMM) harus dilakukan dengan sopan dan dialog. Hal 

senada juga dikemukakan oleh Abdurrahman Wahid (Gus Dur). Menurut 

Gus Dur, lahirnya gerakan Islam liberal (JIL) merupakan sesuatu 

keniscayaan yang tidak bisa dibendung lagi.5 

Kemudian untuk melihat secara jernih dan objektif terhadap polemik 

tersebut, tulisan ini akan mencoba mengupas epistemologi tafsir, ta’wīl 

dan hermeneutika yang akan dikaji secara komparatif. Tujuannya adalah 

agar dapat diperoleh sebuah informasi mengenai kekuatan dan kelemahan 

masing-masing, sehingga membuka ruang lahirnya sebuah sintesis-dialogis 

di antara ketiganya.  

 

Pengertian Tafsir, Ta’wīl, dan Hermeneutika  

Menurut sebagian ulama, kata tafsir berasal dari bahasa Arab bentuk 

maṣdar dari kata fassara-yufassiru-tafsīran yang berarti al-bayān atau al-

īdhah (penjelasan, uraian, keterangan, interpretasi dan komentar).6 Seba-

gian lain berpendapat bahwa kata tafsīr merupakan derivasi dari kata fas-

sara. Verba fassara lalu dinominalkan (ism maṣdar menjadi kata fasr dan 

tafsīrah yang masing-masing berarti pengamatan dokter terhadap air (al-

fasr) dan urine yang digunakan sebagai indikator penyakit (tafsīrah).7 Mes-

kipun terdapat perbedaan pandangan mengenai akar kata tafsir, namun 
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terdapat kesepakatan bahwa perkataan tafsir mengandung arti menjelas-

kan (to explain) atau menguraikan (to expound) atau dapat dikatakan 

bahwa tafsir mengandung arti penjelasan (explanation) atau penafsiran (in-

terpretation).  

Secara konseptual, tafsir sering didefinisikan sebagai kasyf al-murād ‘an 

al-lafdh al-musykil (menjelaskan apa yang dimaksudkan dari kalimat yang 

sulit).8 Dalam bahasa teknis, tafsir lalu digunakan dalam arti penjelasan, 

penafsiran dan komentar terhadap al-Qur’an yang berisi langkah-langkah 

untuk memperoleh pengetahuan yang berperan membantu memahami al-

Qur’an, menjelaskan makna dan mengklarifikasi implikasi-implikasi 

hukumnya. Karena itu, Muḥammad ‘Alī al-Shābūnī, Muḥammad Ḥusayn 

al-Dhahabī dan al-Qurṭubī mendefinisikan tafsir sebagai ilmu yang 

berhubungan dengan upaya memahami atau menjelaskan makna al-

Qur’an dalam batas kapasitas manusia.9 

Kemudian, istilah ta’wīl sendiri berasal dari kata a-w-l yang berarti 

“mengembalikan” (to return) atau membalikkan (to revert) yang menyirat-

kan arti kembali kepada makna yang asli suatu kata untuk konotasi dan 

maknanya. Sedangkan menurut sebagian ulama yang lain, ta’wīl berasal 

dari kata “aul” yang berarti “kembali ke sumber” atau “sampai pada tujuan”. 

Jika “kembali ke sumber” menunjukkan tindakan yang mengupayakan 

gerak reflektif, maka makna “sampai tujuan” adalah gerak dinamis.10 

Gerak reflektif dan dinamis tersebut berkaitan dengan upaya menjelaskan, 

memahami dan memelihara pemahaman akan sesuatu. Jadi, kata ta’wīl 

senantiasa merujuk pada gerak mental-intelektual dalam mengungkapkan 

suatu gejala (teks).  

Secara konseptual, ta’wīl sering dipahami secara beragam. Manna al-

Qathān, misalnya, mendefinisikan ta’wīl sebagai usaha mengembalikan 

lafaz dari makna yang rājih kepada makna yang marjūh karena ada dalil 

yang bisa dijadikan qarīnah,11 sedangkan al-Zarkasyī mendefinisikan ta’wīl 

sebagai usaha mengembalikan ayat pada makna yang dikandungnya.12 Se-

mentara itu, Nashr Abu Zaid mengatakan bahwa ta’wīl berarti kembali 

kepada sesuatu (perbuatan atau perkataan) untuk menyingkap makna 

yang ditujukan (dalālah) atau sumber (al-ashl) dan signifikansi (al-ma-

ghza) atau implikasi (al-aqībah).13 Meskipun mereka mendefinisikan ta’wīl 

secara beragam, namun mereka berpendapat bahwa ta’wīl berakar pada 

postulat sentral bahwa segala sesuatu (teks) selalu memiliki dimensi 

eksoterik-eksternal dan dimensi spiritual-esoterik.14 Berangkat dari postulat 
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tersebut, maka ta’wīl berusaha menemukan second meaning (aspek spiritual 

esoterik) dari suatu teks yang disebut makna batin, sebagai lawan dari 

makna harfiah atau exoteric (ẓāhir).15 Karena itu, ta’wīl dipahami sebagai 

penjelasan makna terdalam dan tersembunyi dari al-Qur’an (the explana-

tion of the inner and concealed meanings of the Qur’an).16 

Karana itu, kerja ta’wīl sangat berbeda dengan tafsir, karena sementara 

tafsir berhubungan dengan dimensi eksoterik atau lahiriah teks, maka 

ta’wīl berhubungan dengan dimensi esoterik atau dimensi batiniah teks. 

Untuk membedakan antara tafsir dan ta’wīl tersebut, Syed Farid al-Attas 

memberi contoh penerapannya dengan merujuk kepada ayat, “Dia menge-

luarkan hidup dari mati” (QS. al-An’ām: 95), jika ayat ini dipahami bahwa 

Tuhan menghidupkan burung dari telur, misalnya, jelas ini merupakan 

tafsir. Tetapi, jika dipahami “Tuhan mengutamakan mukmin daripada 

musyrik atau mengutamakan yang berilmu daripada yang bodoh, maka 

ini merupakan ta’wīl”, karena ia mengandung makna yang bersifat men-

dalam.17 

Sementara itu, istilah hermeneutika berasal dari bahasa Yunani, herme-

neuein, yang berarti menafsirkan.18 Card Breaten lalu mendefinisikan her-

meneutika sebagai the science of reflecting on how a word or an event in a 

past time and culture may understand and become existentially meaningful in 

our present situation (ilmu yang merefleksikan tentang sesuatu kata atau 

event yang ada pada masa lalu untuk dapat dipahami dan secara eksisten-

sial dapat bermakna dalam konteks kekinian).19 Jadi, hermeneutika be-

rusaha menafsirkan teks atau event di masa lalu yang masih abstrak ke da-

lam ungkapan yang dapat dipahami manusia.  

Jadi, teks dalam pandangan hermeneutika selalu memiliki dua kompo-

nen, struktur gagasan pengarang dan aktualisasi gagasan tersebut ke dalam 

struktur bahasa. Struktur gagasan dan struktur bahasa inilah yang harus 

diperhatikan secara bersama-sama dalam memahami sebuah teks.20 Karena 

itu, teks harus dipahami dengan model lingkar hermeneutika antara the 

world of the text, the world of the author dan the world of the reader secara 

integral. Secara implisit, struktur triadik ini mengandung permasalahan 

konseptual hermeneutik mengenai hakikat teks, cara-cara yang di-

pergunakan untuk memahami teks dan bagaimanakah pemahaman dan 

penafsiran ditentukan oleh presupposisi, kepercayaan atau cakrawala (hori-

zon) dari audiens yang menjadi sasaran teks.21 
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Konstruksi Epistemologi Tafsir, Ta’wīl, dan Hermeneutika  

Epistemologi berasal dari bahasa Yunani, episteme yang berarti penge-

tahuan dan logos yang berarti teori. Jadi, epistemologi dapat diartikan se-

bagai teori pengetahuan (theory of knowledge). Pengertian dasar episte-

mologi tersebut kemudian dikembangkan lebih lanjut oleh beberapa pakar 

menjadi sebuah konsep yang berhubungan dengan filsafat pengetahuan. 

D.W. Hamlyn dalam The Encyclopedia of Philosophy menguraikan lebih 

lanjut: “epistemology or the theory of knowledge is that branch of philosophy 

which is concerned with the nature and scope of knowledge, its presuppositions 

and basis, and in the general rehabilitee of claims to knowledge”22 (episte-

mologi merupakan cabang filsafat yang berkaitan dengan sifat dasar dan 

ruang lingkup pengetahuan, asumsi dasar serta rehabilitasi umum dari 

pengetahuan). Pengertian tersebut menunjukkan bahwa epistemologi ada-

lah teori dan sistem pengetahuan yang berhubungan dengan the nature of 

knowledge (hakikat pengetahuan), the origin of knowledge (sumber penge-

tahuan), dan validity of knowledge (validitas pengetahuan).  

 

1. Hakikat Pengetahuan (the nature of knowledge)  

Persoalan pertama yang muncul dalam diskursus epistemologis adalah 

persoalan hakikat pengetahuan (the nature of knowledge). Terdapat dua te-

ori yang menjelaskan hakikat pengetahuan; yakni realisme dan idealisme. 

Menurut idealisme, eksistensi suatu benda terletak dalam halnya sendiri 

(being is being), sedangkan bagi idealisme hakikat segala hal terletak pada 

jiwa atau ide.23 Di satu sisi, realisme berpandangan bahwa yang ada (ousia) 

hanya dimiliki oleh benda-benda kongkret,24 dan karenanya ia me-

mandang hakikat pengetahuan sebagai gambaran atau copy dari apa yang 

ada dalam alam nyata dan sebagai konsekuensinya realisme melahirkan 

pandangan Objektivisme yang percaya bahwa ada hal-hal yang hanya ter-

dapat di dalam dan tentang dirinya sendiri serta yang hakikatnya tidak 

terpengaruh orang lain,25 sementara di sisi lain idealisme menempatkan 

jiwa, akal atau idea manusia dalam posisi yang utama dan sebagai konsek-

uensinya idealisme melahirkan pandangan subjektivisme yang ber-

pendirian bahwa pengetahuan merupakan proses mental atau psikologis 

yang bersifat subjektif dan karenanya pengetahuan merupakan gambaran 

subjektif tentang realitas. Jadi, pengetahuan hanyalah gambaran menurut 

pendapat atau penglihatan subjek yang mengetahui.26 Dengan demikian, 

idealisme epistemologis meyakini bahwa setiap tindakan mengetahui akan 
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berakhir di dalam suatu ide, yang merupakan suatu peristiwa subjektif 

murni.  

Jika ditelaah dari dua sudut pandang tersebut, tafsir lebih cenderung 

mengembangkan watak objektivisme dalam menafsirkan al-Qur’an yang 

didukung oleh pendekatan bahasa (dalālah lughawiyah). Berbekal kaidah 

linguistik teks al-Qur’an, penafsir berusaha memahami al-Qur’an dalam 

batasan-batasan bahasa yang bersifat lahiriah. Watak objektivisme ini 

didasari keyakinan teologis bahwa al-Qur’an bersifat Qadīm, artinya ber-

sifat azali dan tidak diciptakan oleh Allah. Pandangan ini berasal dari dok-

trin Asy’ariyah yang mengatakan al-Qur’an bukan hanya kata-kata Tuhan, 

melainkan firman Tuhan yang “tidak diciptakan” (ghairu makhlūq) dan 

bersifat abadi. Menurut Asy’ariah, al-Qur’an adalah sebuah perkataan 

batin (al-kalam al-nafs), perbutan Tuhan yang tidak dapat dilihat dan 

dibagi.27 Menurut mereka, al-Qur’an yang bersifat abadi ini merupakan 

petunjuk Allah kepada hambaNya. Petunjuk ini dipahami sebagai 

perintah dan larangan yang bersifat abadi, mengatasi sejarah dan terbebas 

dari campur tangan manusia dalam pembentukannya.  

Konsep keabadian al-Qur’an ini selanjutnya melahirkan dua implikasi 

berikut. Pertama, memunculkan sikap para mufasir yang cenderung ber-

lebih-lebihan dalam mengultuskan teks, sehingga melahirkan pergeseran 

dari sebuah fakta teks bahasa yang penuh makna dan dapat dipahami men-

jadi sebuah teks ilustratif. Asumsi ini didukung oleh adanya pemisahan 

yang dilakukan Asy’ari antara kalam spiritual yang azali dari al-Qur’an 

dengan tiruan vokalnya dalam bacaan. Kalam spiritual yang qadim meru-

pakan sifat yang menempel pada zat ilahiah dan tidak terlepas darinya, 

sementara bacaan pembacanya merupakan imitasi dalam waktu terhadap 

sifat azali tersebut. Kedua, konsep keabadian dan ke-azali-an al-Qur’an te-

lah memunculkan keyakinan terhadap kedalaman makna teks dan kema-

jemukan taraf-taraf makna teks, sebab makna dan signifikansi teks harus 

sesuai dengan kalam spiritual yang qadim yang menyatu dengan ilmu Tu-

han. Mengaitkan kemajemukan taraf-taraf makna teks dengan asal-usul 

ilahiah dan eksistensi azaliah teks akan menyebabkan makna teks tersebut 

menjadi tertutup, sebab pada akhirnya seseorang tidak akan mampu 

menembus taraf-taraf makna yang sesungguhnya dari teks tersebut. Kon-

sep teks yang menyatukan makna bahasanya dengan pembicaranya (Allah) 

ini yang menjadi dominan dalam tradisi epistemologi tafsir.28 
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Persoalan seputar hakikat keabadian al-Qur’an ini sesungguhnya dapat 

dianalisis dengan menggunakan istilah kaum strukturalis mengenai parole 

dan langue dalam sebuah bahasa. Dalam pandangan strukturalisme, se-

bagaimana yang dikemukakan tokoh linguistik modern, Ferdinand de 

Saussure (1857-1913), parole (percakapan) adalah bahasa individual 

(speech/language use) dalam arti cara seseorang menggunakan bahasa, se-

dangkan langue merupakan bahasa sejauh menjadi milik bersama suatu 

sistem bahasa.29 Dengan kata lain, langue merupakan instrumen penyajian 

buah pikiran, sedangkan parole adalah peristiwa atau buah pikiran yang 

akan disajikan oleh langue. Dengan ungkapan sederhana bisa dikatakan 

bahwa langue adalah lafal, sedangkan parole adalah makna. 

Jika menggunakan terminologi Saussurian, maka dapat dikatakan 

bahwa al-Qur’an dapat dibedakan ke dalam parole (kalam), yaitu berupa 

inspirasi atau firman Tuhan, dan langue (lughat), yaitu instrumen yang 

digunakan Tuhan untuk mengkomunikasikan firman-firman-Nya, yang 

berupa bahasa Arab.30 Dalam menyikapi hubungan antara parole dan 

langue tersebut, epistemologi tafsir berpendapat bahwa antara parole dan 

langue terdapat satu kesatuan. Akibatnya, mereka berpendapat bahwa al-

Qur’an sepenuhnya berasal dari Allah dan bersifat qadim (abadi). Karena 

itu, sikap yang benar dalam pandangan mereka hanyalah patuh dan taat 

bunyi teks ayat, tanpa mempertanyakan mengenai kebasahannya dan 

pengertian bagian-bagiannya yang sudah jelas dan pasti.31 Dengan kata 

lain, penafsiran yang mereka gunakan dalam memahami al-Qur’an bersifat 

tekstual. Mereka berpendapat makna sesungguhnya dari sebuah ayat al-

Qur’an sudah tersimpan dan bersemayam dalam ayat al-Qur’an itu 

sendiri.32 

Berbeda dengan tafsir, ta’wīl cenderung mengembangkan watak 

subjektivisme dalam menafsirkan al-Qur’an yang didukung oleh pendeka-

tan intuitif akal dalam memahami al-Qur’an. Watak subjektivisme ini 

didasari pandangan al-Ghazālī yang sangat menekankan aspek batiniyyah 

teks. Berangkat dari proyek revitalisasi ilmu-ilmu agama (iḥyā’ ‘ulūm al-

dīn), al-Ghazālī telah mengembangkan konsep dualisme teks ke dalam 

aspek lahiriah dan batiniah teks (ẓāhir-bāthin).33 Aspek batin adalah inti 

dan substansi yang di kandung teks, sedangkan aspek lahir adalah kemasan 

luar yang membungkus teks dan melaluinya teks tampak komunikatif bagi 

pemikiran manusia. Jika dianalogkan dengan episteme bayānī– se-

bagaimana yang berkembang dalam epistemologi tafsir– konsep ẓāhir-
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bāthin ini tidak berbeda dengan lafaz dan ma’nā. Bedanya, dalam episte-

mologi bayānī seseorang berangkat dari lafaz menuju makna, sedangkan 

dalam episteme ‘irfānī– sebagaimana yang berkembang dalam epistemologi 

ta’wīl– seseorang berangkat dari makna menuju lafaz atau dalam pan-

dangan al-Ghazālī, makna sebagai ashl sedangkan lafaz mengikuti makna 

(sebagai furū’).34  

Jika menggunakan terminologi Sausurian, ta’wīl lebih mengedepankan 

argumen bahwa al-Qur’an sebagai parole (kalam) atau inspirasi Tuhan ber-

sifat Qadim (abadi), tetapi al-Qur’an sebagai langue (lughaty atau instru-

men pewahyuan dalam bentuk bahasa Arab bersifat historis. Secara epis-

temologis, pendukung ta’wīl mengatakan bahwa sangat mungkin 

penafsiran al-Qur’an akan melahirkan pemahaman yang berbeda antara 

dimensi parole (kalam) dan langue (lughat) tersebut.35 Bahkan dalam sudut 

pandang ta’wīl, memahami parole (kalam) jauh lebih penting daripada 

langue (lughat), karena ta’wīl berusaha melampaui simbol (mitsal) untuk 

menembus rahasia bāthin teks untuk mencapai kembali makna aslinya. 

Karena itu, ta’wīl hanya bisa dikerjakan oleh yang berwenang (otoritas) 

dalam Islam yang benar-benar mengetahui bahasa simbolik dan yang telah 

mengembara menuju dimensi rohaniah (spiritual) dalam hidupnya.36 

Pengertian ini didasarkan pada firman Allah: wamā ya’lamu ta’wīlahu illa 

Allāh wa al-rāsikhūna fī ‘ilmi. Dengan demikian, ta’wīl adalah interpretasi 

batiniah (esoteric exegeses), sementara tafsir berkaitan dengan interpretasi 

eksternal (exoteric exegeses).37 

Akan tetapi, Muhammad Shahrur mencoba menggeser watak subek-

tivisme ta’wīl ini agar menjadi lebih objektif. Menurutnya, ayat ini 

mengandung pengertian bahwa al-Qur’an adalah realitas objektif yang 

penakwilannya secara sempurna hanya diketahui oleh Allah saja. Adapun 

pengetahuan tentang ta’wīl secara bertahap dan bersifat temporer dapat 

dimiliki oleh orang-orang yang mendalam ilmunya (al-rāsikhūna fī 

al-’ilmi) secara kolektif, bukan personal. Dalam perspektif ini yang dimak-

sud al-rāsikhūna fī al-’ilmi adalah para tokoh besar di bidang filsafat, ilmu 

pengetahuan alam, biogenesis, astronomi dan para sejarawan dalam kapa-

sitas mereka sebagai barisan kolektif ilmuan ilmu-ilmu objektif-empiris. 

Ilmuan kolektif ini selanjutnya dapat bekerja-sama sesuai dengan spesifi-

kasi keilmuannya dalam menakwilkan al-Qur’an dalam bentuk-bentuk 

berikut ini. Model pertama, penggubahan sebagian ayat-ayat al-Qur’an 

menjadi fenomena empiris yang dapat dipahami oleh akal atau kesesuaian 
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langsung dengan realitas objektif. Model ini adalah bentuk ta’wīl yang pal-

ing kuat dan meyakinkan yang disebut ta’wīl inderawi (al-ta’wīl al-hissi). 

Model kedua, penggalian dan penelitian terhadap teori-teori filsafat ilmiah 

melalui penakwilan yang sesuai dengan landasan ilmu pengetahuan yang 

tersedia.38 

Sementara itu, hermeneutika lebih mengembangkan watak penge-

tahuan yang bersifat intersubjektif. Jika tafsir mengasumsikan keabadian 

al-Qur’an (qadim), ta’wīl mengasumsikan dualisme al-Qur’an ke dalam 

dimensi lahiriah dan batiniah teks (ẓāhir-bāthin) dan memandang aspek 

batiniah lebih penting daripada aspek lahiriah teks, maka hermeneutika 

mengembangkan gagasan mengenai historisitas al-Qur’an. Pandangan ini 

berasal dari doktrin Mu’tazilah yang meyakini kemakhlukan (historisitas) 

al-Qur’an. Meskipun al-Qur’an kalam Allah, tetapi kalam Allah ini turun 

dalam rangka menyapa dan menjawab persoalan-persoalan masyarakat 

pembacanya. 

Mengutip pandangan Cragg, Farid Esack mengatakan bahwa al-

Qur’an could not have been revelatory had it not been also eventful39 atau 

dalam istilah Cantwell Smith, al-Qur’an merepresentasikan “the eternal 

breaking through time, the knowable disclosed; the transcendent entering his-

tory and remaining here”.40 Dengan demikian, sebagaimana Yahudi dan 

Kristen, Islam termasuk dalam agama-agama sejarah (historical religions) 

karena menurut pandangan tiga agama ini, God intervened in history in 

order to fulfill purposes (Tuhan berinteraksi dalam sejarah untuk memenuhi 

tujuan tertentu).41 Karena itu, dalam memahami al-Qur’an, penafsir tidak 

saja harus melakukan analogi konseptual antara the world of human being 

dan the world of God, tetapi juga harus melakukan analogi historis 

kontekstual antara dunia Muhammad yang Arabik dengan dunia umat Is-

lam yang lain yang hidup di zaman serta wilayah yang sangat berbeda sama 

sekali. Karena itu, kitab suci harus dihidupkan secara terus menerus me-

lalui penafsiran ulang sejalan dengan dinamika sosial.42 Al-Qur’an kare-

nanya diibaratkan sebagai sebuah cermin atau kamera foto yang sanggup 

memantulkan seribu satu macam wajah sesuai dengan orang yang datang 

untuk bercermin dan berdialog dengannya.43 

 

2. Sumber Pengetahuan (the source of knowledge)  

Problem kedua yang berhubungan dengan epistemologi adalah menen-

tukan sumber-sumber pengetahuan (the source of knowledge). Berdasarkan 
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pengertian tafsir yang telah disebutkan, mekanisme kerja tafsir selalu 

membutuhkan medium (tafsīrah) yang mirip dengan cara kerja sang dok-

ter yang ingin mendiagnosa penyakit dengan menggunakan medium urine 

sang pasien. Adapun medium yang sekaligus menjadi sumber pengetahuan 

yang digunakan penafsir dalam memahami al-Qur’an adalah teks atau 

secara lebih khusus dimensi lahiriah teks. Namun demikian, validitas ar-

gumen logis dalam metode tafsir tak hanya tergantung pada teks semata, 

melainkan juga pada pengetahuan yang telah diperoleh sebelumnya (a pri-

ori) berupa riwayat-riwayat dan sumber-sumber otentik lain dalam tradisi 

Islam.44 Meskipun demikian, sumber pengetahuan utama yang dijadikan 

penafsir sebagai mediator dalam memahami al-Qur’an tetap teks, terutama 

teks al-Qur’an dan hadis nabi. 

Dalam hubungannya dengan dunia teks ini, ilmu-ilmu bahasa sudah 

pasti menempati kedudukan penting. Menurut Nasr Hamid Abu Zaid, 

ilmu-ilmu bahasa yang terlebih dahulu harus diketahui mufasir adalah 

ilmu tentang bentuk-bentuk morfologis dan semantiknya, kemudian ilmu 

tentang hubungan kata-kata dengan petandanya, setelah itu ilmu tentang 

proses deviasi dan perubahan (konjugasi). Semua ini merupakan ilmu-

ilmu yang berkaitan dengan kosakata. Setelah itu, ia harus mengkaji kai-

dah-kaidah naḥwu dan i’rab. Termasuk dalam ilmu bahasa yang harus 

diketahui oleh mufasir adalah ilmu balaghah dengan pembagiannya secara 

tradisional ke dalam ilmu ma’ānī, bayān dan badi’.45 

Meskipun tafsir telah mencoba mengembangkan aspek-aspek yang 

berhubungan dengan kronologi makiyyah-madaniyyah, muhkam-mutasya-

bih, nasikh-mansukh, khashsh-’am, muthlaq-muqayyad, mujmal-mufassal 

dan sebagainya, namun aspek-aspek tersebut sesungguhnya berhubungan 

dengan teks. Dalam ilmu-ilmu tersebut tidak ada tempat untuk berijtihad, 

selain mentarjih riwayat-riwayat atau mengompromikannya. Aspek-aspek 

tersebut bukan sebagai aspek semantik-ijtihadiyyah di mana penafsir mem-

iliki peran dalam menentukannya. Aspek-aspek tersebut disebut hanya se-

bagai sumber pengetahuan bagi penafsir dalam memahami al-Qur’an.46 Di 

samping aspek-aspek tersebut, tafsir juga telah menjadikan asbāb al-nuzūl 

sebagai sumber pengetahuan pendukung. Namun lagi-lagi yang dimaksud 

asbāb al-nuzūl dalam ilmu tafsir adalah asbāb al-nuzūl yang berhubungan 

dengan teks. Karena itu, asbāb al-nuzūl di sini sering didefinisikan sebagai 

suatu peristiwa atau pertanyaan yang dilontarkan Sahabat yang melatarbe-

lakangi penurunan suatu ayat dalam al-Qur’an.47 
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Hegemoni teks dalam tradisi tafsir ini selanjutnya melahirkan implikasi 

metodis bagi tafsir yang selalu ingin melacak hubungan antara al-ashl—al-

far’ atau relasi antara ujaran atau aspek signified (al-ma’nā) dan signifier (al-

lafzh) dalam teks al-Qur’an. Karena itu, metode yang berkaitan dengan 

proses dan prosedur dalam memperoleh pengetahuan dalam epistemologi 

tafsir adalah Ijtihadiyyah-istinbathyyah-istintajiyyah-istidlaliyyah yang ber-

muara pada Qiyas (analogi). Karena itu, theoretical frame work dalam epis-

temologi tafsir akan melahirkan corak istinbitiyyah (pola pikir deduktif 

yang berpangkal pada teks) dalam bentuk Qiyas, baik Qiyas ‘illah se-

bagaimana yang berlaku dalam fikih maupun Qiyas al-dalālah se-

bagaimana yang berlaku dalam ilmu kalam.48 

Berbeda dengan tafsir, mekanisme kerja ta’wīl tidak selalu membutuh-

kan medium (tafsirah) seperti yang berlaku dalam epistemologi tafsir. Jika 

dalam tafsir, medium tersebut berupa teks dan asbāb al-nuzūl, maka dalam 

ta’wīl medium tersebut tidak dibutuhkan pada level primer. Bagi ta’wīl 

yang tergolong ke dalam episteme ‘irfānī, sumber pokok ilmu penge-

tahuan dan tradisi berpikir ‘irfānī adalah bukan teks atau asbāb al-nuzūl, 

melainkan “experience” (pengalaman) batin yang amat mendalam, otentik, 

fitri, dan hampir-hampir tak terkatakan oleh logika dan tak terungkap oleh 

bahasa. Jenis pengalaman inilah yang kemudian melahirkan ‘ilm al-ḥuḍūrī 

(direct experience) oleh tradisi isyrāqī di Timur atau preverbal, pre-reflective 

consciousness atau prelogical knowledge oleh tradisi eksistensialis di Barat. 

Dalam epistemologi ‘irfānī, metode memperoleh pengetahuan dilakukan 

dengan cara qiyas ‘irfānī, Model qiyas ‘irfānī ini berbeda dengan qiyas 

bayānī sebagaimana dikembangkan oleh tafsir. Bila qiyas bayānī memer-

lukan susunan bayān seperti wajah syabh (‘illat) ataupun adanya pertalian 

antara lafzh dan ma’nā (qarinah lafzhiyyah ‘an ma’nāwiyyah), maka ta’wīl 

‘irfānī tidak memerlukan persyaratan dan perantaraan apa pun.49 Perbe-

daan lain adalah jika dalam epistemologi bayānī, seseorang penafsir 

berangkat dari lafzh menuju ma’nā, maka dalam ‘irfānī seseorang justru 

berangkat dari ma’nā menuju lafzh, dari bāthin menuju ẓāhir. Dalam ba-

hasa al-Ghazālī, makna sebagai ashl, sedangkan lafzh mengikuti makna 

dan karenanya lafzh adalah furū’.50 

Jadi, qiyas ‘irfānī tidak tunduk pada hukum tertentu. Ia berangkat dari 

keserupaan dalam hubungan antar struktur kemudian ditarik menjadi 

suatu kecocokan/kesamaan dengan satu pola yang dapat menyatukan 

keduanya yang dapat mencerminkan kepada yang lain.51 Qiyas ‘irfānī di 



Epistemologi Tafsir, Ta’wil, dan Hermeneutika: Kajian Komparatif | 56 

Refleksi Vol. 10, No. 1 (2008) 

sini berusaha menyesuaikan konsep yang telah ada atau pengetahuan yang 

diperoleh lewat kasyf dengan teks atau qiyas al-ghayb ‘alā al-syāhid (menga-

nalogkan hal-hal yang belum ada hukumnya dengan yang sudah ada 

hukumnya). Dengan kata lain, seperti dikatakan al-Ghazālī di atas, ẓāhir 

teks dijadikan furū’ (cabang), sedangkan konsep atau pengetahuan kasyf 

dijadikan sebagai ashl (pokok). Dengan metode ‘irfānī, seorang ‘irfānīyyan 

berusaha agar teks berbunyi sesuai dengan ide-ide pikiran mereka yang te-

lah mengalami sendiri pengalaman keagamaan (kerohanian). Karena itu, 

qiyas ‘irfānī tidak memerlukan persyaratan ‘illat atau pertalian antara lafzh 

dan ma’nā (qarīnah lafzhiyyah ‘an ma’nāwiyyah), sebagaimana dalam qiyas 

bayānī, tetapi hanya berpedoman pada isyarat (petunjuk batin).52 

Jika the origin of knowledge (sumber pengetahuan) dalam tradisi tafsir 

adalah teks dan dalam tradisi ta’wīl adalah “experience” (pengalaman) 

batin, maka the origin of knowledge dalam hermeneutika lebih luas bukan 

hanya dunia teks (world of the text), tetapi juga dunia pengarang (world of 

the author) dan dunia pembaca. (world of the reader). Ketiga sumber penge-

tahuan tersebut kemudian didialogkan dalam sebuah logika “lingkar her-

meneutika” (hermeneutical circle) –sebagaimana dikemukakan Schleierma-

cher dan dikembangkan lebih lanjut oleh Wilhelm Dilthey– dalam sebuah 

gerakan “bagian keseluruhan-bagian”.53 

Konsekuensinya, dalam memahami teks (al-Qur’an), hermeneutika 

tidak memahaminya secara parsial dan terisolir, tetapi teks-teks itu dipa-

hami dalam hubungannya dengan bagian-bagian lain dari teks tersebut 

dengan asumsi al-Qur’an yufassiru ba’dluhu ba’dha. Langkah ini dilakukan 

dengan harapan akan lahir model pemahaman al-Qur’an yang bersifat 

komprehensif universal, dan bukan pemahaman al-Qur’an yang bersifat 

atomistis partikular Dengan langkah ini, maka akan tersusun sebuah pan-

dangan dunia (world view) al-Qur’an yang akan menjadi pijakan dasar bagi 

perumusan ilmu-ilmu keislaman.  

Selain untuk memahami teks, logika “lingkar hermeneutika” juga 

dapat digunakan untuk memahami dunia sosial pengarang. Berdasarkan 

asumsi bahwa manusia adalah makhluk historis sehingga eksistensinya 

sangat tergantung pada faktor sejarah atau faktor eksternal, maka ke-

hidupan seseorang –kata Dilthey– dapat dipandang sebagai internalisasi 

sistem sosial, sedangkan sistem sosial itu sendiri lahir sebagai perwujudan 

individu-individu. Karena itu, makna bagian-bagian individual memain-
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kan peran yang sangat penting dalam memahami sistem sosial dan pema-

haman terhadap sistem sosial sangat membantu memahami individu.54 

Berdasarkan kerangka hermeneutika tersebut, maka al-Qur’an harus dipa-

hami dengan berdasarkan pada hubungan relasional antara Muhammad –

sebagai penafsir otoritatif atas al-Qur’an–55 dengan realitas historis. Ketika 

Muhammad hidup dan berinteraksi dengan masyarakat Arab, maka her-

meneutika berusaha menafsirkan al-Qur’an dengan memahami dimensi 

historis-sosiologis yang menyertai masyarakat Arab itu sekaligus mengkaji 

problem historis yang ingin dijawab al-Qur’an.  

Seperti halnya memahami nabi Muhammad saw. beserta realitas his-

toris-sosiologis yang mengitarinya, maka seorang hermeneut (penafsir) juga 

harus memahami dunia sosial pembaca (world of the reader). Pembaca teks 

menurut pandangan hermeneutika memiliki dunia sosial tersendiri yang 

harus dipahami penafsir. Pertimbangannya, kehidupan masyarakat dewasa 

ini sudah sangat berbeda dibandingkan dengan masyarakat Arab di zaman 

Nabi, lebih-lebih setelah arus modernisme yang dihembuskan masyarakat 

Barat telah memasuki dunia Islam.56 Pemahaman atas situasi sosial pem-

baca ini akan menjadi dasar untuk menerapkan prinsip-prinsip umum, 

nilai-nilai dan tujuan-tujuan al-Qur’an dalam kasus aktual secara tepat. 

Penafsir harus menganalisis seluruh dimensi yang membentuk situasi 

masyarakat kontemporer tersebut, baik ekonomi, politik, kebudayaan 

maupun yang lain, lalu menilainya dan mengubahnya sejauh yang diper-

lukan baru kemudian menentukan prioritas-prioritas baru untuk bisa 

menerapkan al-Qur’an secara baru pula.57 

Berdasarkan pandangan mengenai the origin of knowledge (sumber 

pengetahuan) tersebut, hermeneutika berusaha mengajak umat Islam un-

tuk melakukan ziarah intelektual ke masa lalu al-Qur’an, mengenal tradisi 

masyarakat Arab ketika al-Qur’an diturunkan dan seolah-olah hidup di 

tengah-tengah mereka. Setelah itu, kembali mengajak al-Qur’an dan Mu-

hammad (sebagai penafsir otoritatif atas al-Qur’an) untuk berziarah ke 

masa kini dan seakan-akan hidup kembali di masa kini untuk bersama-

sama memandang hari depan.  

 

3. Validitas Kebenaran  

Persoalan ketiga berkaitan dengan problem epistemologi adalah perso-

alan validitas kebenaran. Sebagaimana telah dijelaskan bahwa sumber 

pengetahuan yang berlaku dalam tafsir adalah bahasa (teks) dan riwayat-
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riwayat serta asbāb al-nuzūl yang berkaitan dengan teks, maka tradisi 

pemikiran tafsir hanya berupaya memahami dan memperjelas maksud se-

buah teks. Akibatnya, tolak ukur validitas keilmuan yang digunakan dalam 

tradisi pemikiran tafsir adalah keserupaan atau kedekatan (muqārabah) an-

tara teks, nash atau signifier (al-lafzh) dengan signified (al-ma’nā). Dengan 

kata lain, kebenaran sebuah produk penafsiran diukur sejauh mana kes-

esuaian dan kedekatan produk penafsiran tersebut dengan sudut pandang 

teks. Semakin dekat produk penafsiran dengan sebuah teks, maka semakin 

valid pula produk penafsiran tersebut. Karena itu, epistemologi tafsir tidak 

memberikan ruang yang cukup terhadap penafsiran liberal yang mencoba 

meninggalkan secara relatif dari jeratan teks, tetapi dengan tetap berpijak 

pada semangat moral teks tersebut.58 

Berbeda dengan tafsir, sumber pengetahuan dalam tradisi ta’wīl adalah 

“experience” (pengalaman) batin yang amat mendalam, sehingga tolak 

ukur validitas keilmuan yang digunakan dalam tradisi pemikiran ta’wīl 

hanya dapat dirasakan dan dihayati secara langsung (al-ru’yah al-mu-

bāsyirah, direct experience) oleh intuisi, dzauq atau psiko-gnosis.59 Di sini, 

hubungan antara subyek dan objek lebih bersifat subyektif. Karena itu, 

penganut gnostic (Sufi) sering-kali mengatakan bahwa untuk bisa menge-

tahui hakikat pengalaman otentik dan fitri yang dialami kaum sufi, 

seseorang harus mengalami dan merasakannya sendiri. Mereka mempu-

nyai perbendaharaan kata yang kaya untuk melukiskan hal itu. Misalnya, 

seseorang tidak mungkin merasakan manisnya madu jika ia tidak pernah 

mencicipinya sendiri.60 

Sementara itu, sumber pengetahuan dalam hermeneutika adalah dunia 

teks (world of the text), dunia pengarang (world of the author) dan dunia 

pembaca (world of the reader), sehingga tolak ukur validitas keilmuan yang 

digunakan dalam tradisi hermeneutika lebih bersifat dialogis dan dialektis 

antara ketiganya. Konsekuensinya, kebenaran yang dihasilkannya pun ber-

sifat relativistik dan pluralistik. Dengan tolak ukur validitas semacam ini, 

maka ajaran Islam akan lebih bersifat kondisional dan fleksibel (shalih li 

kulli zamān wa makān). Karena itu, pesan al-Qur’an yang dipandang rel-

evan dalam penggalan ruang-waktu tertentu belum tentu relevan dalam 

penggalan ruang-Waktu yang lain.  

Menurut sudut pandang hermeneutika, klaim tentang adanya doktrin 

Islam yang bersifat eternal dan abadi, sebagaimana dikumandangkan 

ortodoksisme, tidak dapat dibenarkan. Di samping itu, pandangan ini juga 
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tidak sesuai dengan sudut pandang historis sosiologis, karena salah benar 

dan baik buruk tidak mungkin ditemukan atau dipahami kecuali di bawah 

kondisi kesejarahan dan kemasyarakatan tertentu. Apa yang dipandang 

baik pada saat ini, kadang-kadang dipandang buruk pada saat yang lain 

dan apa yang dianggap baik pada masyarakat tertentu kadang dipandang 

buruk pada masyarakat lain.61 Hal ini berarti bahwa sangat mungkin bagi 

umat Islam untuk menggambarkan peradaban Islam atas dasar kelompok 

logika yang bermacam macam dan bukan suatu logika tunggal. Dengan 

demikian, pernyataan kebenaran atau kebaikan mutlak sebagaimana klaim 

ortodoksisme hanya bersifat historis sosiologis, tetapi tidak secara episte-

mologis.62  

 

Kekuatan dan Kelemahan  

Berdasarkan uraian mengenai hakikat pengetahuan, sumber penge-

tahuan dan validitas pengetahuan yang dikembangkan oleh tradisi pemikiran 

tafsir, ta’wīl dan hermeneutika ini, maka ketiganya sesungguhnya me-

nyimpan beberapa keunggulan dan kelemahan masing-masing. Keunggu-

lan yang tampak menonjol dari metodologi tafsir adalah penekanannya 

terhadap watak objektivisme dalam penafsiran al-Qur’an. Objektivisme 

ini selanjutnya akan melahirkan produk penafsiran yang tidak semena-

mena terhadap al-Qur’an, sehingga lahir produk pemikiran yang lebih 

terbebas dari campur tangan ideologi dan kepentingan penafsir atau yang 

oleh Nasr Hamid Abu Zaid disebut sebagai penafsiran tendensius (a-tal-

wīn).63  

Meskipun demikian, metode tafsir juga mengandung beberapa kelema-

han. Pertama, tradisi pemikiran tafsir masih mengandung kelemahan dari 

sudut pandang hermeneutika modern karena tafsir tidak mampu memen-

uhi struktur triadik dalam hermeneutika berupa hubungan dialektis antara 

teks, penafsir dan realitas dalam kegiatan interpretasi, yang menurut her-

meneutika modern tidak mungkin diabaikan dalam menentukan makna.64 

Sementara itu, hubungan dialogis dalam tafsir hanya berlangsung dua 

arah, yakni antara al-Qur’an sebagai objek yang ditafsirkan dengan 

penafsir itu sendiri. Pemahaman terhadap teks berhenti pada bahasa dan 

diperluas paling jauh sampai ke konteks historis (asbāb al-nuzūl), semen-

tara realitas pembaca kurang mendapat perhatian.65 Karena itu, metod-

ologi tafsir yang menempatkan penelitian sejarah dan linguistik sebagai 
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kriteria dalam menjamin kebenaran objektif sebuah interpretasi selalu ga-

gal dalam mengeksplisitkan fungsi performatif pembaca.  

Kedua, objektivisme tafsir yang menekankan dimensi lahiriah teks tern-

yata dapat mempersempit ruang pemahaman terhadap al-Qur’an yang 

sesungguhnya –bila dilihat dari aspek spirit al-Qur’an dalam menjawab 

permasalahan sosial– mengandung makna yang sangat dalam dan kaya 

yang tidak bisa direduksi begitu saja hanya pada pemaknaan “kulit dan 

permukaan” bahasa teks semata.  

Ketiga, epistemologi tafsir yang selama ini dikembangkan para mufasir 

sering-kali memperlakukan ayat al-Qur’an secara terisolir. Akibatnya 

penafsiran mereka terhadap al-Qur’an sering-kali bersifat atomistik dan 

parsial, terpisah dari ayat-ayat yang lain. Meskipun dalam metode tafsir 

mawḍū’ī, misalnya, para mufasir mencoba mengaitkan ayat yang satu 

dengan yang lain, namun tema-tema yang dipilih berangkat dari ayat-ayat 

al-Qur’an secara terisolir, parsial dan atomistik, sehingga belum mencapai 

suatu titik tertinggi mengenai apa yang oleh Rahman disebut “pandangan 

dunia (weltanschauung) al-Qur’an”. Pandangan dunia al-Qur’an ini 

digambarkan Rahman sebagai prinsip-prinsip moral atau etika al-Qur’an 

yang selanjutnya dijadikan landasan filosofis bagi produk-produk 

penafsiran al-Qur’an. Karena itu, dalam karyanya, Major Themes of the 

Qur’an, Rahman lebih cenderung menggunakan prosedur secara sistematis 

dalam merumuskan pandangan dunia al-Qur’an daripada prosedur tafsir 

mawḍū’ī.66 

Keempat, konsep keabadian al-Qur’an (qadim) yang melatarbelakangi 

asumsi yang dikembangkan epistemologi tafsir menyebabkan lahirnya 

pandangan yang bersifat “tetap, abadi dan tunggal” dalam memaknai ayat 

al-Qur’an. Pandangan ini selanjutnya akan menyebabkan hilangnya be-

berapa pengertian tentang waktu dan evolusi atau perspektif historis di 

dalamnya. Dalam pandangan mufasir, setiap masa kini memiliki keterkai-

tan dengan masa lalu dan hampir seluruh periode masa lalu, masa kini dan 

masa depan hanyalah sekedar masa datar serta waktu yang tak bergerak. 

Konsekuensinya, produk penafsiran di masa lalu harus diberlakukan secara 

konstan di masa kini dan masa depan.  

Berbeda dengan tafsir, kelebihan ta’wīl terletak pada keberhasilannya 

dalam membebaskan diri dari jeratan teks, sehingga akan lahir model 

penafsiran yang lebih bebas dalam memahami teks sesuai dengan fungsi 

intuitif penafsir. Namun demikian, ta’wīl juga mengandung beberapa 
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kelemahan. Pertama, ta’wīl hanya mengacu pada teks yang bersifat inner 

(batin) dan transendental.67 Di sini, yang signifikan bukan lagi bahasa teks 

apalagi konteks sejarahnya, tetapi sebuah realitas transendental yang mene-

gaskan realitas faktual. Hanya saja, meskipun ta’wīl mencerminkan hub-

ungan triadik, tetapi ta’wīl tidak dimaksudkan seperti pengertian yang 

lazim dalam hermeneutika kontemporer, sebab kenyataan yang diacu oleh 

ta’wīl yang bersifat mistik (tafsir al-isyārī, ta’wīl al-bāthinī) tersebut sama 

sekali bersifat idealistik dan tidak membumi, bahkan dalam beberapa hal 

bersifat metalinguistik dan meta-teori.68 Hal ini disebabkan karena ta’wīl 

dalam tradisi sufisme ini tidak mungkin dipisahkan dari konsep tentang 

wujud, sementara wujud yang tampak hanya dianggap sebagai realitas 

imajiner (khayal) belaka seperti yang dilihat oleh orang yang mimpi, teks-

teks al-Qur’an menjadi simbol realitas imajiner di belakangnya. Al-Qur’an 

tiada lain merupakan eksistensi yang menampakkan diri (al-wujūd al-mu-

tajalli) dalam bentuk bahasa. Karena itu, dalam sufisme terdapat pemi-

lahan yang tegas antara al-ẓāhir dan al-bāthin, baik dalam konsep wujud 

maupun al-Qur’an. Setiap penafsiran berusaha melampaui makna lahir 

teks yang justru dianggap imajiner menuju makna batin yang dianggap 

hakiki.69 

Kedua, penafsiran yang dikembangkan ta’wīl mengabaikan struktur 

teks dan konteks sejarahnya dan sebaliknya memberikan prioritas yang be-

sar pada kesadaran intuitif mufasir. Dalam hal ini, ta’wīl berusaha 

melampaui makna yang diperoleh secara langsung dari teks (al-makna al-

ẓāhir) menuju makna dibalik teks (al-ma’nā al-bāthin) yang diapresiasi 

oleh penafsir. Begitu pula konteks historis yang menjadi latar belakang 

turunnya suatu ayat tidak mampu menghalangi kreativitas penafsir pada 

idiom-idiom mistis yang pengertiannya sama sekali baru. Dalam hal ini, 

penafsir adalah subyek yang berdaulat yang bebas memilih makna, bahkan 

kadang tanpa sadar, dalam bentuk ekspresi simbolik yang bagi pembaca 

biasa mungkin tidak dapat dipahami.70 Akan tetapi, searbitrer apa pun 

makna yang diputuskan ta’wīl, tetap saja makna itu dianggap oleh pemilik 

atau pendukungnya sebagai klaim kebenaran. Alasannya adalah penafsir 

telah mencapai taraf tradisi transendental (maqam al-ma’rifah).71 

Ketiga, ta’wīl telah mengabaikan tekstualitas al-Qur’an (yang men-

cakup juga konteks sejarahnya) serta gagal mengacu kepada kepentingan 

pemirsa dan lebih senang melakukan eskapisme ke realitas meta-fisis yang 
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bagi masyarakat umum tidak banyak membantu dalam menghadapi ma-

salah-masalah sosial dalam kehidupan. Pengakuan ta’wīl pada pentingnya 

realitas meta-fisis ini memang menunjukkan secara eksplisit hubungan-

hubungan triadik dalam skema hermeneutisnya. Namun skema tersebut 

menjadi tidak sempurna karena hanya mencerminkan hubungan trilogis 

yang bersifat formal, karena realitas yang diacu bersifat semu dan ahistoris.  

Keempat, ta’wīl memiliki corak yang demikian idealitsik yang hanya 

mengandalkan intuisi dan kenyataan transendental sebagai sumber klaim 

validitas penafsirannya. Padahal pengabaian realitas kekinian penafsir dan 

peneguhan realitas imajiner dalam ta’wīl bukan hanya keliru, bahkan san-

gat berbahaya karena dengan mudah memunculkan truth claim yang se-

mata-mata didasarkan pada pandangan yang demikian subjetiktivis.  

Sementara itu, hermeneutika memiliki kelebihan dalam membangun 

watak penafsiran yang lebih terbuka, toleran, fleksibel dan pluralis, se-

hingga penafsirannya akan terhindar dari fenomena yang oleh Arkoun 

disebut sebagai sakralisasi pemikiran keagamaan (taqdīs al-afkār al-dīnī). 

Dengan mendialogkan secara dialektis antara dunia teks (world of the text), 

dunia pengarang (world of the author) dan dunia pembaca. (world of the 

reader) maka produk penafsiran al-Qur’an akan menjadi lebih hidup dan 

dinamis. Meskipun demikian, hermeneutika juga mengandung beberapa 

kelemahan. Hermeneutika mengembangkan model penafsiran yang bersi-

fat relativistik sehingga tidak ada penafsiran yang final dalam sudut pan-

dang hermeneutika. Padahal setiap pemeluk agama selalu membutuhkan 

kepastian dalam menjalankan aktivitas keagamaannya atas dasar kepastian 

pula mengenai pemahaman ajaran agamanya. Selain itu, asumsi herme-

neutika mengenai historisitas al-Qur’an telah melahirkan gugatan ter-

hadap sakralitas teks al-Qur’an itu sendiri. Pada gilirannya, penafsiran her-

meneutika bisa jadi akan menimbulkan erosi pada keimanan seorang 

pemeluk agama. 

 

Kesimpulan  

Berdasarkan uraian tersebut, maka dapat diambil beberapa kesimpulan 

sebagai berikut; Pertama, dalam sudut pandang teori hakikat pengetahuan, 

tafsir cenderung mengedepankan watak objektivisme dengan berpedoman 

pada pendekatan bahasa (dalālah lughawiyah), serta melihat hubungan an-

tara parole dan langue terdapat satu kesatuan, sehingga melahirkan model 

penafsiran tekstual terhadap ayat al-Qur’an. Di sisi lain, ta’wīl cenderung 
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mengedepankan watak subjektivisme dengan berpedoman pada pendeka-

tan intuitif akal. Ta’wīl juga mengembangkan asumsi mengenai dualisme 

ayat al-Qur’an ke dalam dimensi lahiriah dan batiniah teks dan me-

mandang dimensi batiniah jauh lebih penting daripada dimensi lahiriah. 

Karena itu, ta’wīl berusaha melampaui simbol (mitsāl) untuk menembus 

rahasia bāthin teks untuk mencapai kembali makna aslinya. Sementara itu, 

hermeneutika cenderung mengedepankan watak intersubjektivisme dengan 

menggunakan pendekatan historis, sosiologis dan psikologis. Selain itu, 

hermeneutika juga memandang historisitas al-Qur’an, sehingga penafsiran 

al-Qur’an akan sangat tergantung pada konteks ruang dan waktu yang 

pada gilirannya akan melahirkan model penafsiran kontekstual.  

Kedua, berdasarkan teori mengenai sumber pengetahuan, maka sumber 

pengetahuan menurut tafsir adalah teks, sedangkan menurut ta’wīl adalah 

“experience” (pengalaman) batin. Sementara itu, sumber pengetahuan 

menurut hermeneutika adalah dunia teks (world of the text), tetapi juga 

dunia pengarang (world of the author) dan dunia pembaca. (world of the 

reader).  

Ketiga, menurut teori validitas pengetahuan, tolak ukur validitas 

keilmuan yang digunakan dalam tradisi pemikiran tafsir adalah keserupaan 

atau kedekatan (muqārabah) antara teks atau signifier (al-lafzh) dengan sig-

nified (al-ma’nā), sedangkan tolak ukur validitas keilmuan yang digunakan 

dalam tradisi pemikiran ta’wīl hanya dapat dirasakan dan dihayati secara 

langsung (al-ru’yah al-mubāsyirah, direct experience) oleh intuisi, dzauq 

atau psiko-gnosis. Sementara itu, tolak ukur validitas keilmuan yang 

digunakan dalam tradisi hermeneutika lebih bersifat dialogis dan dialektis 

antara dunia teks (world of the text), dunia pengarang (world of the author) 

dan dunia pembaca. (world of the reader).  
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