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Abstract: This study explores the epistemic tension between two interpretive orientations in 

Qur’anic scholarship: the theocentric view, which regards the Qur’an as kalām ilāhī (divine 

speech), and the anthropocentric perspective, which considers it as lisān—an Arabic linguistic 

product embedded in history and culture. While classical ʿulūm al-Qurʾān have largely empha-

sized the transcendent nature of divine speech, systematic investigation into the Qur’an as a his-

torically situated linguistic structure remains underdeveloped. To address this gap, the present 

research proposes a synthetic approach that integrates both perspectives. Through linguistic anal-

ysis and contextual interpretation, this study demonstrates that the Qur’an simultaneously man-

ifests as kalām—a mode of transcendent revelation—and as lisān—a temporally and spatially 

bound human language. This dual manifestation affirms the Qur’an’s nature as both divine and 

historical, universal and particular, transcendent and immanent. The findings offer a more in-

tegrative framework for Qur’anic studies, where linguistic inquiry and historical contextualiza-

tion are essential not only for academic analysis but also for deepening theological understanding 

of revelation. 
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Abstrak: Penelitian ini mengkaji ketegangan epistemik antara dua orientasi interpretatif dalam 

studi Al-Qur’an: pandangan teosentris yang memandang Al-Qur’an sebagai kalām ilāhī (firman 

ilahi yang transenden), dan pendekatan antroposentris yang memahami Al-Qur’an sebagai 

lisān—yakni produk bahasa Arab yang terikat pada konteks sejarah dan budaya manusia. Studi-

studi klasik dalam ʿulūm al-Qurʾān cenderung mengutamakan dimensi transendental wahyu, 

sementara kajian sistematis mengenai Al-Qur’an sebagai struktur bahasa yang terhistorisasi 

masih kurang berkembang. Untuk menjembatani kesenjangan ini, penelitian ini mengajukan 

pendekatan sintetik yang memadukan kedua perspektif tersebut. Melalui analisis linguistik dan 

interpretasi kontekstual, penelitian ini menunjukkan bahwa Al-Qur’an secara bersamaan 

tampil sebagai kalām—yakni wahyu yang bersifat transenden—dan sebagai lisān—yakni ek-

spresi bahasa manusia yang terikat ruang dan waktu. Koeksistensi ini menegaskan sifat ganda 

Al-Qur’an: ilahi sekaligus historis, universal sekaligus partikular, transenden sekaligus imanen. 

Temuan ini menawarkan kerangka yang lebih integratif dalam kajian Al-Qur’an, di mana 

analisis kebahasaan dan rekonstruksi historis menjadi unsur penting tidak hanya bagi kajian 

akademik, tetapi juga dalam memperdalam pemahaman teologis terhadap wahyu. 

Kata Kunci: Kalām; Lisān; Teosentrisme; Antroposentrisme; Linguistik Al-Qur’an 

 

Pendahuluan 

Teosentrisme, yang berasal dari kata Yunani theos (Tuhan) dan kentron (pusat), 

merujuk pada pandangan bahwa Tuhan adalah pusat dari segala sesuatu dalam kos-

mos dan kehidupan manusia. Dalam teosentrisme, Tuhan dipandang sebagai unsur 

utama yang mendasari semua aspek kehidupan dan pengetahuan, termasuk agama, 

moralitas, dan eksistensi. Konsep ini kontras dengan pandangan antroposentrisme.1 

Titik balik antroposentrisme adalah “anthropos” yang berarti manusia dan “kentron” 

yang berarti pusat. Istilah ini mencerminkan suatu pandangan yang menempatkan 

manusia sebagai fokus utama dalam memahami dan menafsirkan realitas alam se-

mesta. Dalam pengertian yang lebih luas, antroposentrik mengacu pada perspektif 

yang memandang manusia sebagai entitas paling penting di alam semesta.2 

Lebih jauh lagi, antroposentrik juga menekankan supremasi nilai-nilai manusia 

dalam fungsi dan struktur alam semesta. Menurut pandangan ini, alam semesta tidak 

hanya berpusat pada manusia, tetapi juga berperan dalam mendukung dan memeli-

hara nilai-nilai yang dianut oleh manusia. Ada anggapan bahwa ada semacam hub-

ungan simbiosis antara manusia dan alam semesta, di mana alam secara bertahap 

dan konsisten mendukung perkembangan dan penegakan nilai-nilai manusia.3 

Namun, istilah antroposentrik terkadang juga digunakan dalam konteks yang 

lebih kritis atau negatif. Dalam pengertian ini, antroposentrik dipandang sebagai 

keyakinan yang terlalu menekankan pengalaman subjektif manusia sebagai satu-

satunya cara yang valid untuk memahami dan menjelaskan realitas.4 Kritik terhadap 
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pandangan ini menyoroti keterbatasan perspektif manusia dan potensi mengabaikan 

aspek-aspek realitas yang mungkin berada di luar jangkauan pemahaman atau pen-

galaman manusia. 

Kedua aliran di atas mewarnai diskursus mengenai al-Qur`an yang kompleks: 

Sebagian pemahamannya hanya mengambil konsep-konsep tertentu secara apa 

adanya (taken for granted), seperti konsep “Allah”, “kalam”, “malaikat”, “nabi”. Se-

bagian yang lain memperhatikan proses-proses delicate dalam masa transmisi wahyu, 

seperti “periwayatan”, “penulisan”, “pengumpulan”, dan “pembukuan”.5 Secara ge-

nus6, al-Qur`an diyakini oleh umat Islam sebagai kalām Allah. Hal ini ditandai 

dengan kata kunci utama ketika para intelektual Muslim mendefinisikan al-Qur`an. 

Kata kunci tersebut kemudian ditambahkan dengan berbagai atribut lainnya sebagai 

titik diferensiasi al-Qur`an dengan Wahyu atau Kitab Suci lainnya. Setidaknya 

penulis menemukan sepuluh atribut dalam pendefinisian Qur`an: 1) Sebagai muk-

jizat, 2) Redaksi langsung dari Allah, 3) Diturunkan secara berangsur-angsur, 4) 

Menggunakan Lisān `Arabī, 5) Melalui perantara Malaikat Jibril, 6) Diturunkan 

kepada Nabi Muhammad, 7) Bersifat mutawatir, 8) Dimulai dari QS. Al-Fātiḥah 

dan diakhiri dengan QS. Al-Nās, 9) Tertulis dalam Mushaf, 10) Mempunyai kan-

dungan nilai ibadah.7 

Atribut-atribut di atas tidak keseluruhan digunakan oleh tiap orang dalam 

mendefinisikan al-Qur`an, tergantung dari paradigma masing-masing. Menariknya, 

unsur lisān ̀ Arabī sebagai medium al-Qur`an ternyata mendapatkan porsi yang sedi-

kit dapat perhatian dalam pendefinisian al-Qur`an.8 Para penulis kitab bergenre 

ulumul Quran pada periode kodifikasi9 seperti Badr al-Dīn al-Zarkasyī (745 H/1344 

M) dan Jalāl al-Dīn al-Suyūṭī (911 H/1505 M) tidak membahas pendefinisian al-

Qur`an. Al-Zarkasyī cukup menyinggung bahwa al-Qur`an diturunkan dengan 

lisān `Arab tanpa melakukan pendefinisian. Sedangkan kitab ulumul Qur`an pada 

periode repetitif10 lebih banyak merujuk pada pandangan Ṣubḥī al-Ṣāliḥ,11 

القرأن هو الكلام المعجز المنزل على النبي صلى الله عليه وسلم المكتوب في المصاحف  “

 ”المنقول عنه بالتواترالمتعبد بتلاوته

“Al-Qur’an adalah kalam (firman) yang bersifat mu’jizat, diturunkan kepada Nabi 

Muhammad صلى الله عليه وسلم, ditulis dalam mushaf-mushaf, diriwayatkan secara mutawatir 

darinya, dan menjadi ibadah saat dibacakan.” 
 

Ṣubḥī melanjutkan bahwa pendefinisian di atas sudah menjadi kesepakatan para 

ahli uṣūl, ahli fiqih, dan ahli linguis Arab. Ketidakhadiran unsur lisān `Arabī dalam 

pendefinisian di atas memunculkan sebuah pertanyaan tersendiri. Padahal, secara 

teologis, atribut tersebut secara langsung disinggung pada QS. Al-Syu`ara` [26]: 

192-195, 
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مُنْذِرِيْ 
ْ
وْنَ مِنَ ال

ُ
بِكَ لِتَك

ْ
ى قَل

ٰ
مِيْنُۙ  عَل

َ
ا
ْ
وحُْ ال  بِهِ الرُّ

َ
مِيْنَۗ  نَزَل

َ
عٰل

ْ
 رَب ِ ال

ُ
تَنْزِيْل

َ
ٍ  وَاِنَّهٗ ل نَۙ  بِلِسَانٍ عَرَبِي 

بِيْنٍۗ    مُّ

“Sesungguhnya ia (Al-Qur`an) benar-benar diturunkan Tuhan semesta alam. Ia (Al-

Qur`an) dibawa turun oleh Ruhulamin (Jibril). (Diturunkan) ke dalam hatimu (Nabi Mu-

hammad) agar engkau menjadi salah seorang pemberi peringatan. (Diturunkan) dengan 

lisān Arab yang jelas.” 
 
 

Dengan demikian, unsur lisān Arabī dalam diskursus al-Qur`an menjadi titik 

kritis yang perlu didiskusikan lebih mendalam. Kajian ulumul Qur`an klasik lebih 

menekankan dimensi kalām ilahi, sementara sedikit sekali yang mengangkat secara 

sistematis dimensi lisān sebagai struktur linguistik dalam kerangka historis. Hal ini 

menyisakan konseptual yang perlu diisi oleh pendekatan sintesis yang menjembatani 

pandangan teosentrisme dan antroposentrisme al-Qur`an. 

 

Pandangan Teosentrisme terhadap Quran 

Pandangan ini umumnya dianut oleh aliran tradisionalisme. Pandangan tersebut 

didasarkan pada kondisi sosial yang melatarbelakangi generasi awal Islam. Pada masa 

itu, masyarakat Arab masih memegang tradisi lisan dan minim budaya literasi, se-

hingga dikenal dengan istilah ummiyyah.12 Karena hidup dengan tradisi kelisanan, 

masyarakat Muslim kala itu berinteraksi dengan Qur`an melalui hafalan. Mereka 

mengandalkan ingatan berdasarkan pendengaran atas bacaan wahyu yang disam-

paikan oleh Nabi Muhammad. Al-Qur`an dipandang sebagai sesuatu yang qadīm 

sebagaimana ke-qadīm-an Allah. Bahasanya dianggap bebas dari campur tangan 

manusia.13 Peran al-Qur`an menjadi sentral dan bersifat stagnan. Artinya, ia sudah 

tertulis dan terkodifikasi serta dianggap selesai dalam bentuk mushaf.14 

Ciri khas aliran teosentrisme mengambil pemahaman dari beberapa konsep 

secara taken for granted bahwa bahasa al-Qur`an murni dari Allah baik dari sisi ka-

limat dan maknanya. Nabi Muhammad menerima wahyu melalui Malaikat Jibril 

sudah dalam bentuk berbahasa Arab, pandangan ini di antaranya dinyatakan oleh 

Abū Syahbah.15 Umumnya gagasan ini didapat secara dogmatis yang melakukan 

proses simplifikasi terhadap persoalan yang rumit, menyederhanakan agar dapat 

dengan mudah dipahami. Karenanya, orang awam mendefinisikan al-Qur`an secara 

sederhana, tidak perlu menjelaskan proses-proses rumit di balik sejarahnya, bahkan 

tidak pernah mempertanyakan bagaimana proses komunikasinya, bagaimana kata-

kata tersebut dapat diturunkan dari sesuatu yang bersifat metafisis (Tuhan dan ma-

laikat).16  

Pandangan teosentris, yang menekankan sifat ilahiah Al-Qur`an, cenderung 

melihat bahasa kitab suci ini sebagai manifestasi langsung dari Kalam Allah yang 
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transenden dan universal. Perspektif ini, sebagaimana diargumentasikan oleh Nasr, 

melihat Al-Qur`an sebagai “realitas metafisik yang melampaui waktu dan ruang”. 

Implikasi dari pandangan ini adalah kecenderungan untuk mengristalisasi definisi 

Al-Qur`an dengan tidak menyertakan unsur kelisanan Arab (lisan Arabi) sebagai 

atributnya. Al-Qur`an, dalam perspektif ini, dilihat sebagai entitas yang sepenuhnya 

ilahiah dan terlepas dari konteks budaya manusia. 

Pandangan teosentrisme memberikan sikap dalam mendekati al-Qur`an, yang 

dalam bahasa Abd. Moqsith, secara harfiah-tekstual.17Aliran tekstualis ini kemudian 

menyusun sejumlah metodologi pembacaan dan penafsiran teks al-Qur`an berupa 

semakin harfiah seseorang di dalam menafsirkan, semakin ia mendekati sebuah 

kebenaran. 

Salah satu implikasi dari pandangan teosentrisme adalah konsep ke-ummi-an 

Muhammad. Menurut Eva Nugraha, konsep ini dipegang teguh berdasarkan dua 

hal: 1) Keyakinan bahwa al-Qur`an terjaga dari pengaruh tulisan dan ideologi manu-

sia yang berasal dari pandangan antroposentrisme; 2) Bagian dari kemukjizatan al-

Qur`an.18 

Abul Haris Akbar menyebutkan bahwa al-Qur`an mengabadikan wacana 

mengenai orisinalitas dan autentisitas tersebut dalam empat kelompok ayat: Per-

tama, ayat-ayat yang menetapkan bahwa al-Qur`an merupakan kalam Allah; Kedua, 

ayat-ayat yang menceritakan adanya tuduhan  dalam berbagai sebutan, seperti: al-

Qur`an sebagai perkataan manusia biasa, al-Qur`an sebagai hasil karya kolektif atau 

rekayasa imajinasi kreatif yang kemudian disuarakan oleh Muhammad, al-Qur`an 

sebagai ucapan penyihir, dukun,  pendusta, orang gila; ketiga, ayat-ayat sanggahan 

sebagai respons al-Qur`an atas tuduhan-tuduhan; keempat, ayat-ayat tantangan 

(taḥaddī) yang turun secara bertahap: dari membuat semacam al-Qur`an yang utuh, 

lalu membuat sepuluh unit surat, lalu satu unit surat saja, hingga pernyataan akan 

ketidakmampuan dalam memenuhi tantangan. Tantangan tersebut Kembali untuk 

meneguhkan kelompok pertama, yakni bahwa al-Qur`an memang kalām Allah. 

Pembahasan ini kemudian diabadikan dalam kajian i`jāz al-Qur`ān, yang mem-

berikan jaminan kesempurnaan, orisinalitas, autentisitas, bahkan integritas al-

Qur`an.19 Tantangan orisinalitas dan autentisitas tersebut terus bergulir hingga 

kajian al-Qur`an dipegang oleh kelompok antroposentris yang bermula dari dunia 

Barat. 

 

Pandangan Antroposentrisme terhadap Quran 

Berbeda dengan aliran teosentrisme yang cenderung tradisionalis, aliran antro-

posentrisme umumnya dipegang oleh pandangan modernisme. Bisa dibilang titik 

sentral yang dijadikan objek oleh pihak antroposentris ialah teks al-Qur`an yang 

sudah ditulis dalam bentuk mushaf. Mengacu pada Peter Stain, Eva Nugraha 
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berpendapat bahwa upaya penulisan Qur`an terjadi karena adanya pengaruh budaya 

Kristen dan Yahudi di wilayah Arab Selatan, khususnya di Ethiopia.20 Sementara itu, 

menurut Moh. Ali Aziz, masyarakat Muslim baru mulai mengenal budaya baca-tulis 

melalui pengajaran yang dilakukan oleh para tawanan perang Badar sebagai bagian 

dari tebusan, hingga muncullah para sahabat penulis al-Qur`an.21 Karenanya mun-

cul kesepakatan bahwa al-Qur`an sudah dituliskan seluruhnya sebelum Muhammad 

wafat,22 namun masih bersifat berserakan, berbeda versi tulisan dan belum 

dibukukan. Pandangan ini dipengaruhi oleh kondisi sosial masyarakat yang me-

megang tradisi keaksaraan dan tulisan, di mana al-Qur`an yang beredar di masyara-

kat berupa mushaf, pelafalannya lebih didasarkan pada huruf dan aksara (tilāwat al-

Qur`an). Karena ia memandang huruf, aksara, dan bahasa yang dipakai oleh al-

Qur`an itu merupakan hasil reka cipta manusia, sisi ekstrem aliran ini pun menilai 

bahwa al-Qur`an sebagai makhlūq yang ḥadīth (baru), dengan argumen bahwa segala 

sesuatu yang bersuara dan berhuruf bukanlah termasuk firman Allah sebagaimana 

yang dilontarkan oleh kelompok Mu`tazilah. 

Ciri khas aliran antroposentrisme ialah mengambil pemahaman dari beberapa 

konsep yang diabaikan oleh dogma, dan menggunakan ilmu untuk menguraikan 

kebenaran secara apa adanya dengan cara memasuki momen-momen historis ketika 

al-Qur`an diriwayatkan, ditransmisikan, dituliskan hingga dibukukan. Mempertan-

yakan ulang hal-hal mendasar dengan meletakkannya dalam konteks kesejarahan 

ketika wahyu ditulis.23 Menurut Sansan, pandangan ini merupakan pandangan kritis 

terhadap pandangan tradisional bahwa Muhammad tidak memiliki peran sedikit 

pun dalam masalah sumber wahyu. Bagi aliran antroposentris, pandangan teosentris 

tersebut tidak lain hanyalah kepercayaan dogmatis yang dikonstruksi oleh ulama 

klasik-konservatif yang bertujuan untuk memelihara tradisi yang dianggap settled 

(mapan).24 

Di sisi lain, pandangan antroposentris ini dipahami oleh pihak oposisi sebagai 

penggunaan akal dalam menalar proses pewahyuan al-Qur`an. Seperti halnya dalam 

tulisan Sansan Ziaul Haq (2019) yang berpendapat bahwa para penolak transendensi 

pewahyuan al-Qur`an karena prosesnya tidak lain adalah fenomena historis yang 

bisa dijelaskan secara ilmiah. Hal ini kemudian mengasumsikan bahwa Muhammad 

mempunyai peran yang signifikan dalam proses “pembentukan” wahyu. Al-Qur`an 

pun dianggap sebagai teks profan yang bisa dipahami secara manusiawi. Bahkan 

pandangan yang lebih ekstrem ialah wahyu al-Qur`an dihukumi sebagai produk 

pemikiran Muhammad, bukan berasal dari kalām Tuhan. Autentisitas al-Qur`an 

pun dipertanyakan oleh kelompok antroposentrisme.25 

Jika ditelusuri, secara garis besar pandangan antroposentrisme ini bermula dari 

pandangan outsider dan kalangan orientalis Barat yang membicarakan tentang asal-

usul al-Qur`an. Dalam penelusuran Haris, dengan mengutip Harmut Bobzin, 
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semangat yang membuktikan akan ketidakautentikan dan ketidakorisinalitas al-

Qur`an sudah ada jauh sebelum ada di tangan orientalis Barat, dan dihubungkan 

dengan ajaran pendeta Nestorius. Hal ini ditemukan pada Tafnīd al-Qur`ān (Banta-

han terhadap al-Qur`an), karya seorang penganut Nestorian pada abad ketujuh Ber-

nama Abū Nūḥ al-Anbārī. Kemudian muncul Risālāt `Abd al-Masīḥ al-Kindī ilā 

`Abdallāh al-Hāsyimī (Surat `Abd al-Masīḥ al-Kindī kepada `Abdallāh al-Hāsyimī), 

karya dari pseudonym (seorang dengan nama samaran) `Abd al-Masīḥ al-Kindī. 

Karya tersebut kemudian dikenal dengan “Apology of al-Kindi” yang nantinya mem-

berikan pengaruh ke dunia Barat.26 

Setelah kitab-kitab berbahasa Arab, selanjutnya kitab-kitab berbahasa Yunani. 

Ditemukan tulisan berjudul Liber de Haeresibus (Kitab ajaran sesat) yang ditulis oleh 

Yohanes dari Damaskus, atau disebut juga dengan John of Damascus (w. 754). Kitab 

tersebut mengkritik berbagai ajaran yang dianggap sesat, seperti praktik poligami, 

talak, hingga pernikahan Nabi dengan Zainab sebagai contoh ajaran immoral. Kitab 

tersebut memicu polemik berkepanjangan antara Kristen dan Islam.27 Pada era ini 

bahasa Arab mulai didatangkan ke Spanyol dan Afrika Utara untuk kemudian di-

pelajari secara akademis hingga muncullah beberapa orientalis yang mahir berbahasa 

Arab, seperti Raymond Llull (1232-1315), dan Pedro Pascual (1227-1300) dan 

menulis karya-karya berbahasa latin. Pada tahun 1508, muncullah seorang anonim 

yang mempertanyakan beberapa hal kesejarahan al-Qur`an, seperti: Qira`ah Sab`ah 

sebagai bacaan “kanonik”, Tindakan Marwan bin al-Hakam yang membakar semua 

teks Qiraat lalu membuat teks yang baru, kodeks al-Qur`an resmi yang belum ada 

di masa Muhammad. Karya tersebut berjudul Liber Denudationis Sive Ostensionis 

Aut Patefaciens atau yang biasa dikenal dengan Contrarietas Alfolica. Hal yang 

menarik dicatat adalah, karya tersebut menggunakan tafsir dan hadis sebagai refer-

ensinya.28 

Seiring berjalannya waktu, pada abad ketujuh belas, di mana studi bahasa Arab 

mulai dikaji secara profesionalisme di universitas-universitas memberikan pengaruh 

langsung pada kajian al-Qur`an. Seperti Joseph Justus Scalinger (1540-1609), 

seorang filolog yang menyatakan bahwa untuk mengkaji al-Qur`an, diharuskan un-

tuk mempelajari gramatikal bahasa Arab dengan segala kerumitannya. Era ini me-

wajibkan sarjana yang menerbitkan sebuah karya harus menyertakan teks Arab yang 

disertai dengan terjemahan bahasa Latin. Hal ini memicu banyak tokoh yang mener-

bitkan kajian al-Qur`an berbahasa Arab dari kalangan filolog seperti Abraham Hick-

elman (1652-1695), seorang kepala pastor lulusan Wittenberg pada kajian keti-

muran pada tahun 1668-1672, yang mempunyai wewenang atas koleksi manuskrip 

al-Qur`an yang sangat berharga dan menerbitkan karya seperti Al-Coranus s. Lex 

Islamitica Muhammedis, filee Abdallae  pseudoprophetae (Al-Qur`an, Hukum Islam 

Muhammad Putra Abdullah, Nabi Palsu).29 Dari era ini, untuk pertama kalinya 
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masyarakat Barat mempunyai akses kepada teks cetakan al-Qur`an yang menjadi 

basis penting dalam kajian Qur`an, hingga muncullah edisi teks Gustav Leberecht 

Flügel (1802-1870). Ia juga menulis naskah berisikan indeks kosakata al-Qur`an 

pada tahun 1842,30 indeks ini nanti yang menjadi latar munculnya al-Mu`jam 

Mufahras li Alfaẓ al-Qur`ān karya Fu`ad ̀ Abd al-Bāqī (1882-1968) yang mengkritik 

karya Flügel.31  

Kajian al-Qur`an pada masa awal mempunyai karakter kajian yang cenderung 

homogen, anti-quran, polemis,32 dan didominasi oleh pihak gereja pada awalnya. 

Semangat tersebut lambat laun beralih seiring bergesernya barat menuju masa Pasca-

Pencerahan, di mana Macro Scholler menggambarkan kajian al-Qur`an abad mod-

ern sebagai kajian kritis, non-polemis, semangat mencari pengetahuan tanpa dibatasi 

oleh prioritas kelembagaan gereja.33 

Abad kesembilan belas banyak dirangsang oleh dua ilmuan Jerman: Gustav Weil 

(1808-1889), yang mencoba mengkaji kronologi pewahyuan al-Qur`an dan men-

jadi tokoh pertama yang menilai ulang tradisi penanggalan dan pembagian surat dan 

Theodore Noldeke (1836-1930). Abad ini juga mempengaruhi beberapa karya pada 

abad kedua puluh yang banyak diwarnai kajian pada aspek linguistik al-Qur`an, var-

ian bacaan, dan kosakata asing. Kajian yang menarik disorot ialah Volkssprache un 

Schriftsprache in Alten Arabien (Bahasa Daerah dan Bahasa Tulis di Arab Kuno) 

karya Karl Voller (1857-1909), yang membicarakan bahwa al-Qur`an 

menggunakan bahasa Arab `ammiyah atau bahasa sehari-hari tanpa memedulikan 

bunyi akhiran.34  

Samuel Marinus Zwemer (1867-1952), menganggap bahwa al-Qur`an adalah 

perpaduan ajaran dari Yudaistik Talmud (Talmudic Judaism) yang dikombinasikan 

dengan Yesus. Namun parahnya, lanjut Zwemer, perpaduan ajaran tersebut dinara-

sikan dengan ringkas sehingga dianggap banyak kecacatan dalam ajaran-ajarannya 

dan tidak mempunyai kesalahan historis.35 Tidak hanya ajaran dan informasi yang 

termuat dalam al-Qur`an, menurut Philip K. Hitti (1886-1978), al-Qur`an banyak 

memuat ungkapan-ungkapan semitik yang sangat popular bagi bangsa Ibrani dan 

Arab.36 Begitu-pun dengan Hartwig Hirschfeld (1854-1934) yang mempertanyakan 

keorisinalan al-Qur`an karena ia menemukan beberapa  kosakata asing (fremdworter) 

di dalamnya. Pandangannya kemudian didukung oleh Arthur Jeffrey (1892-1959).37 

Bernard Lewis (1916-2018) berpendapat bahwa proses kemunculan Islam sangat 

dipengaruhi oleh faktor sosio-historis. Hal tersebut dianggap berbeda dengan tradisi 

Yahudi dan Kristen yang proses kehadiran wahyunya diliputi oleh unsur yang mis-

terius karena kemukjizatan Nabi. Lebih lanjut, menurut Lewis spiritualitas Muham-

mad sendiri dilatarbelakangi oleh perjumpaan dan pengenalan tradisi Yahudi dan 

Nasrani. Konten al-Qur`an pun juga memiliki keterhubungan yang jelas dengan 
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Kitab Suci Yahudi dan Kristen. Hal ini mengarah pada Kesimpulan bahwa proses 

pewahyuan al-Qur`an tidaklah otentik.38   

Tidak jauh berbeda dengan Lewis, Kenneth Cragg (1913-2012) juga menegaskan 

bahwa komunitas Yahudi dan Kristen telah turut mempengaruhi misi dakwah Mu-

hammad dan ajaran agama yang dibawanya.39 Al-Qur`an dianggap tidak lain han-

yalah kitab elektik yang memilah dan disusun dari berbagai sumber. Namun, kajian 

al-Qur`an Cragg bertujuan untuk memberikan sikap simpatik terhadap agama Islam 

tanpa memberikan kritik subyektif dalam ruang dialog keagamaan.40 John Wans-

brough (1928-2002) yang mengkaji al-Qur`an untuk menguji tiga tesanya: pertama, 

bahwa al-Qur`an tercipta di dalam suasana perdebatan sektarian Yahudi-Kristen; 

kedua, bahwa al-Qur`an merupakan “Kumpulan” dari berbagai tradisi; ketiga, 

bahwa al-Qur`an tercipta setelah kehadiran Muhammad.41 Michel Cuypers (1941-

sekarang) menempatkan al-Qur`an sebagai karya literatur Semit. Proyek Cuypers 

ini menepis cara pandang para sarjana orientalis sebelumnya yang berusaha me-

mahami susunan al-Qur`an melalui kacamata retorika Yunani. Pembacaan tersebut-

lah yang membawa kesimpulan bahwa al-Qur`an bukanlah kitab yang tersusun 

secara logis dan sistematis. Cara pandang Cuypers terhadap al-Qur`an kemudian 

membawanya menganalisis teks Qur`an dengan retorika Semit.42 

Berdasarkan deskripsi di atas, terdapat dua aspek yang diajukan oleh para golon-

gan antroposentrisme:43 1) Pengaruh lingkungan sosial terhadap al-Qur`an, atau jika 

meminjam istilah Wansbrough disebut dengan sectarian milieu, yang menganggap 

bahwa al-Qur`an tidak lain hanyalah “jiplakan”;44 2) Proses panjang al-Qur`an 

hingga terbentuk sebagai mushaf. 

Pandangan antroposentrisme lebih menekankan adanya campur tangan dalam 

“pembentukan” al-Qur`an, atau bisa dibilang Nabi Muhammad punya peran sig-

nifikan di dalamnya, sehingga Qur`an dianggap bukan sebagai kalām Tuhan. Ber-

beda dengan aliran teosentrisme, beberapa sarjana orientalis seperti Richard Bell, 

Nӧldeke, Schwally, dan Widergen menolak konsep ke-ummi-an Muhammad dan 

memandang bahwa Muhammad bisa menulis.45 Eva Nugraha memberikan catatan 

kritis mengani wacana ummi ini. Jika ke-ummi-an disandarkan pada tidak bisa 

menulis dan berhitung, informasi tersebut perlu dikaji ulang lebih lanjut, karena 

mata pencaharian terbesar orang Arab salah satunya ialah berdagang, dan mustahil 

pedagang tidak menguasai soal perhitungan46 

Implikasi ekstrem dari pandangan antroposentrisme adalah melihat al-Qur`an 

semata-mata sebagai produk budaya, bahkan membuka pintu bagi kritik mengenai 

autentisitasnya sebagaimana yang dilakukan oleh beberapa sarjana orientalis di atas. 
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Titik Reflektif antara Teosentrisme dan Antroposentrisme Qur`an 

Setelah melihat kedua persimpangan kritis antara teosentrisme dan antroposen-

trisme Quran, penulis merasa perlu mengajukan beberapa pertanyaan reflektif untuk 

“pemberhentian” sejenak dalam memandang ketegangan antara keduanya, seperti: 

apa kekuatan dan kelemahan teosentrisme dalam konteks kontemporer? Meskipun 

sudah memasuki era modern, paradigma teosentrisme terus memainkan peran sen-

tral sebagai penjaga aura transenden Qur`an. Ia meneguhkan keyakinan bahwa 

wahyu bersumber langsung dari kalām Allāh yang qadīm, sekaligus memelihara ko-

hesi kolektif umat lewat ritual tilāwah, ḥifẓ, dan syariat baku. Inilah titik “power” 

dari teosentrisme, yakni pada aspek sakralitas dan spiritualitas, yang dapat menjaga 

nuansa kesakralan dan kesucian wahyu, memberikan rambu etis dalam menjaga sta-

bilitas normatif di tengah masyarakat yang terus berubah, dan memudahkan praktik 

devosional seperti tilāwah dan ḥifẓ sebagai jalan sakral. 

Namun, ketika realitas sosial kian kompleks, pendekatan yang menekankan 

“kemurnian literal” tanpa membuka jendela historis-linguistik mudah terperangkap 

dalam rigiditas: teks dibekukan menjadi paket hukum yang dianggap telah “selesai”, 

sementara problem kontemporer menuntut dialog lintas disiplin dan reinterpretasi 

kreatif. Kritik inilah yang menuntut refleksi lebih mendalam: bagaimana memper-

tahankan sakralitas wahyu tanpa menutup pintu pada perangkat ilmu modern?  

Refleksi kritis ini menunjukkan dua simpulan utama: Pertama, teosentrisme tetap 

dibutuhkan sebagai “pagar” sakral yang mencegah relativisme ekstrem dan memeli-

hara kontinuitas tradisi. Kedua, teosentrisme memerlukan “ventilasi” hermeneutik: 

keterbukaan pada studi filologi, sejarah qirāʾāt, serta ilmu sosial agar dapat berbicara 

dengan bahasa zaman, bukan sekadar bahasa legal-doktrinal abad lampau. 

Jika demikian, apakah antroposentrisme sekadar kritik eksternal (outsider) belaka, 

ataukah ia juga bisa ditransformasikan sebagai pendekatan tafsir kontekstual? Hal 

ini sengaja diajukan untuk menantang stereotip bahwa antroposentrisme, yang ser-

ing ditempelkan pada karya-karya orientalis Barat dianggap sebagai kritikan ekster-

nal yang mengancam dan mereduksi Qur`an. Akibatnya, label tersebut kerap me-

nutup kemungkinan pemanfaatan pendekatan historis-kritis oleh sarjana Muslim 

sendiri, seolah siapa pun yang menelaah manuskrip, kronologi wahyu, variasi bacaan 

secara kritis akan otomatis dianggap memihak “kritik eksternal”. 

Faktanya, beberapa ulama klasik dan pertengahan, seperti al-Suyūṭī dan al-Za-

makhsyarī, banyak menaruh minat besar pada asbāb al-nuzūl, dialek kabilah, dan 

balāghah—semuanya bersifat “antroposentris” karena menelusuri bagaimana wahyu 

berbicara melalui konteks manusia. Begitu pun pada era modern, seperti Fazlur Rah-

man, Nasr Ḥāmid Abū Zayd, dan Abdullah Saeed yang menyusun metodologi untuk 

memadukan kritik historis dengan komitmen teologis. Di sini antroposentrisme ber-

fungsi sebagai lensa internal untuk membaca ulang agar pesan etis Al-Qur`an tetap 
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relevan. Hal ini mengindikasikan bahwa pandangan antroposentrisme juga turut men-

jadi akar tradisi dalam membentuk kerangka tafsir kontekstual. Selain itu, pandangan 

antroposentrisme berpotensi menjadi ruang dialog interdisipliner, di mana prinsipnya 

ialah memanfaatkan disiplin di luar studi Islam—arkeologi Arab pra-Islam, filologi 

Semit, paleografi manuskrip Ṣanʿāʾ—tanpa menanggalkan kerangka iman. Hal ini 

memberikan ruang antroposentrisme sebagai jalur transformatif. Bahkan, kritik out-

sider pun bila disikapi bukan secara defensif apologetik, ia berpotensi memperkaya 

kajian keislaman dan terkadang mengonfirmasi tradisi yang ada. 

Pemetaan tersebut mengarah pada argumen penulis bahwa antroposentrisme 

tidak identik dengan upaya menafikan wahyu; ia bisa menjadi toolkit hermeneutik 

yang sah—selama pengguna sadar batas epistemik dan etika ilmiah. Berangkat dari 

argumentasi ini, penulis mengajukan upaya “pendamaian” antara teosentrisme dan 

antroposentrisme melalui pendekatan sintesis. 

 

Pandangan Sintesis 

Sebagaimana disinggung sebelumnya, sebagian orang memanfaatkan pandangan 

antroposentrisme sebagai upaya membentuk kerangka tafsir kontekstual atau yang 

berupaya memadukan pandangan kritik historis dengan teologis. Hal ini memicu 

sisi transformatif antroposentris ke arah sintesis. Pandangan sintesis ini diwarnai baik 

dari outsider dan insider. 

1. Kalangan Outsider 

Jika dipetakan menurut buku Metodologi Studi Al-Qur`an karya Abd. 

Moqsith Ghazali, Luthfi Assyaukanie, dan Ulil Abshar-Abdalla, kalangan out-

sider yang mengkaji al-Qur`an dapat dibagi ke dalam dua kelompok: pertama, 

kelompok rasional-analitis yang secara umum menilai negatif Islam se-

bagaimana dijelaskan pada pandangan antroposentrisme sebelumnya. Meski 

ada beberapa tokoh juga yang memberikan penilaian secara positif, seperti W. 

Montgomery Watt, dan; kedua, kelompok “mistis-romantis” yang disukai oleh 

kalangan Muslim, seperti Rene Guenon, Frithjof Schuon, Titus Burckhardt, 

Martin Lings, Toshihiko Izutsu, Michel Chodkiewdcs, Annemarie Schimmel, 

William Chittick, Henry Corbin, Sachiko Murata, dan lain sebagainya.47 Dua 

kelompok di atas (kalangan rasional-analitis yang positif, dan kalangan “mistis-

romantis”) adalah yang dimaksud penulis sebagai kelompok sintesis ini. 

Setidaknya ada dua motif pandangan sintesis yang diajukan oleh kalangan 

outsider, yakni pembacaan objektif dengan mempercayai apa yang diyakini dari 

kacamata umat Islam, melihat Islam dari “kaca mata” Islam langsung. Hal ini 

umumnya digunakan sebagai dialog agama-agama, di antaranya seperti apa 

yang dilakukan oleh Toshihiko Izutsu (1914-1993)48 dan Karen Armstrong 

(1944-sekarang).49 Motif kedua ialah ditujukan untuk pembacaan kontekstual 
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al-Qur`an. Misalnya Angelika Neuwirth, pandangannya sekilas dianggap telah 

mendukung sisi profanitas kelahiran teks al-Qur`an. Namun, pandangan Neu-

wirth lebih pada pembacaan kontekstualitas al-Qur`an, di mana al-Qur`an 

tidak bisa dipisahkan dari konteks lingkungan di mana ia berasal. Karena teks 

berperan sebagai respons terhadap problem-problem dogmatis dan sosial yang 

berkembang pada komunitas pada saat itu. Pandangan Neuwirth ini didasarkan 

pada argumentasi dakwah al-Qur`an sesuai periodisasinya. Mulanya, argumen-

tasi dakwah al-Qur`an menyasar pada kaum pagan Mekkah, lalu kemudian 

berubah menjadi debat apologetik ketika komunitas Muslim mendapat tan-

tangan dari dua tradisi kitab suci terdahulu, yakni Yahudi dan Kristen. Hal ini 

menjadi dasar asumsi Neuwirth bahwa al-Qur`an harus dikontekstualisasikan 

ulang berdasarkan latar belakang kultural di mana ia muncul.50 

2. Kalangan Insider 

Sedangkan kalangan insider didominasi para pembaharu Islam, seperti Mo-

hammad Abduh, Fazlur Rahman, Hasan Hanafi. Dalam konteks Indonesia, 

seperti Nurcholish Madjid, Quraish Shihab, Hamka, dan sebagainya.51 Dalam 

pandangan Abd. Moqsith, ia meyakini bahwa di samping al-Qur`an memiliki 

nilai partikular yang bersifat historis, ia juga mengandung nilai universal yang 

bersifat meta-historis. Al-Qur`an mempunyai posisi di antara kedua ketegan-

gan: kesementaraan dan keabadian, partikularitas dan universalitas, uṣulliyat 

dan furu`iyyat.52 Inilah yang menjadikan al-Qur`an punya daya tarik tersendiri. 

Bagian yang diambil dari pandangan antroposentrisme ialah upaya mendekati 

al-Qur`an secara siyāqiyah-kontekstual,53 dan menyusun sejumlah metodologi 

pembacaan dan penafsiran teks al-Qur`an bahwa semakin paham seseorang 

dengan konteks yang menyertai kehadiran al-Qur`an, semakin dekat dia pada 

kebenaran.54 

Salah satu pendekatan alternatif yang ditawarkan oleh aliran ini dari sarjana 

insider ialah pembacaan hermeneutika al-Qur`an. Metode ini mula-mulanya 

merupakan metode pemahaman teks tulisan al-Qur`an dalam kajian filologi, 

lalu kemudian diterapkan pada Injil, dan kemudian diterapkan juga ke al-

Qur`an. Dalam hermeneutik, penafsir teks berusaha memahami teks dengan 

mempelajari pengarangnya, bahkan pembacanya, ketika teks itu diciptakan atau 

ditafsirkan kemudian. Permasalahannya aplikasi hermeneutika al-Qur`an ada-

lah terdapat perbedaan kedudukan ketika Allah sebagai pengarang (author) 

dengan manusia sebagai pengarang. Dalam pembacaan teks al-Qur`an, Allah 

tidak didudukkan sebagaimana manusia sebagai pengarang. Para mufasir tern-

yata berusaha memahami konteks sosial dan konteks sejarah dari teks ketika 

diturunkan, seperti apa yang dilakukan oleh Ṭaba`ṭabā`ī dalam Al-Mizān-nya, 
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bukan memahami dengan pembacaan konteks sosial Allah. Bagi aliran ini, Tu-

han tidak memiliki konteks sosial, tapi teks itu sendirilah yang memiliki konteks 

sosial. Dari sinilah lahir konsep “tafsir kontekstual”. 

Naṣr Ḥāmid Abū Zaid mendudukkan al-Qur`an sebagai teks tanpa bermaksud 

untuk melemahkan sumber keilahian al-Qur`an. Pandangan tersebut merespons 

fenomena ironis di mana al-Qur`an cenderung diperlakukan sebagai musḥaf dan 

hiasan belaka dengan dilandasi sikap pemujaan yang berlebihan tanpa adanya 

kesadaran ilmiah. Sikap tersebut, menurut Naṣr Ḥāmid dapat menghalangi upaya 

menggali al-Qur`an sebagai jawaban atas tantangan zaman saat ini.55 Menurut Naṣr 

Ḥāmid, posisi al-Qur`an dalam tradisi Islam setara dengan posisi Yesus pada tradisi 

Kristen,56 keduanya direpresentasikan sebagai kalam Tuhan.57 Pendapat tersebut 

serupa dengan pandangan Seyyed Hossein Naṣr.58 

Arkoun, misalnya, yang juga menganggap bahwa al-Qur`an merupakan kor-

pus yang selesai sekaligus terbuka. Selesai dalam artian bahwa ia telah terkodi-

fikasi pada bentuk teks tertulis, dan terbuka karena melihat konteks sosial yang 

mengelilinginya.59 

 

Tawaran Rekonsiliasi atas Dua Dimensi Quran: Kalam dan Lisan 

Dengan mempertimbangkan kekuatan dan kelemahan dari teosentrisme dan an-

troposentrisme al-Qur`an, penulis lebih condong pada pandangan sintesis yang beru-

paya mengembalikan pembacaan obyektif dan kontekstualis. Namun, penulis 

menemukan bahwa pandangan sintesis bisa lebih dari itu. Melalui kacamata linguistik, 

penulis menawarkan pandangan sintesis yang berbeda dari pandangan sintesis yang 

sudah dijabarkan sebelumnya. Tawaran ini mengonstruksi al-Qur`an yang secara ber-

samaan mengandung dua dimensi: dimensi teosentrisme dan antroposentrisme. 

1. Dimensi Teosentris 

1)  Kalām 

Kalām mempunyai kompleksitas dalam pemaknaannya, ia tidak saja hanya 

relevan pada pemahaman teologis, namun juga pada konteks linguistik. Tokoh 

yang pertama kali melakukan analisis mendalam mengenai apa itu kalām adalah 

Ibn Jinnī (w. 392 H/1002 M). Ibn Jinnī memaknai secara komparatif kata 

kalām melalui sudut pandang paradigmatik dengan kata qaul, yang sering-kali 

dianggap sinonim. Kata kalama jika memperhatikan bentuk-bentuk inversinya 

(taqlībāt), menunjukkan arti al-quwwat wa al-syiddat (kuat dan keras).60 Ia 

merujuk pada sesuatu yang mampu menimbulkan “kesan” dan “bekas”. Ber-

beda dengan qaul di mana bentuk-bentuk inversinya menunjukkan pada suatu 

ungkapan yang spontan, ringan, dan tergesa-gesa sehingga sering-kali tidak 

meninggalkan kesan apa pun.61 Pemaknaan kalām ini, oleh Sugeng Sugiyono, 

dapat diilustrasikan melalui pengalaman Muhammad saat menerima wahyu. 
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Para sahabat menyaksikan perubahan fisik dan Rohani yang signifikan pada diri 

Muhammad, menunjukkan betapa kuatnya pengaruh kalām Ilahi tersebut, sep-

erti menjadi lemas, bermuka pucat, terlihat takut, dan lain-lain.62   

Lebih lanjut, Ibn Jinnī menegaskan bahwa kalām merupakan ungkapan yang 

sempurna dan mandiri, bermakna dan tidak memerlukan petunjuk lain untuk 

dipahami. Sedangkan qaul tidak selalu memiliki karakteristik demikian.63 Mes-

kipun demikian, pada titik tertentu, qaul memiliki irisan makna yang sama 

dengan kalām, yakni sebagai lafal yang diucapkan oleh lisan. Hal ini 

mengarahkan pada kesimpulan bahwa setiap kalām adalah qaul, namun tidak 

setiap qaul adalah kalām.64 Keduanya memiliki perbedaan dari sudut valensinya. 

Itulah kenapa al-Qur`an disebut sebagai kalām Allah, bukan qaul Allah. 

Dalam konteks al-Qur`an, diskursus kalām juga dilakukan oleh Sugeng 

Sugiyono dalam disertasinya. Kata kalām (sebagai bentuk nomina) muncul 

sebanyak tiga kali65 dalam al-Qur`an, ia berasosiatif (ber-qarinah) dengan kata 

Allah, dan membentuk frasa kalāmullāh. Frasa tersebut menunjukkan bahwa 

kalām merupakan tindakan Allah dalam mengadakan komunikasi. Kalām dan 

derivasinya merupakan bentuk tindakan transitif, yang mana membutuhkan 

objek langsung, yakni manusia. Hubungan Allah dan manusia membentuk 

interaksi aktif antara pembicara dan pendengar.  

Lebih jauh, Sugeng juga memetakan kalām sebagai super ordinat, dan 

mengidentifikasikan tiga subordinat kalām berdasarkan pada QS. Al-Syu`arā` 

[42]: 51, yaitu: 1) Wahy (wahyu); 2) min warā`i ḥijab (di belakang tabir); 3) 

irsāl al-rasūl (mengutus seorang utusan).  

 
Gambar 1: Kalām dan subordinatnya 

Sugeng juga menyebutkan bahwa ada dua bentuk kalām: Pertama, per-

kataan, dan kedua, dimensi auditori di mana bunyi yang dapat didengar atau 

diperdengarkan sehingga orang dapat mendengarnya, hal ini didasarkan pada 

QS. al-Taubat [9]: 6 dengan menyebutkan yasma`ūna kalāmallāh. Kemampuan 

untuk mendengar kalāmullah merupakan suatu keistimewaan, sementara 

ketidakmampuan mendengarnya dianalogikan dengan ketulian (al-ṣumm), se-

bagaimana disebutkan dalam QS. Al-Anbiyā` [21]: 45, QS. Yūnus [10]: 42; 

dan QS. Hūd [11]: 24. 
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Dalam kajian modern, wacana kalām sering-kali dianalogikan dengan kon-

sep langue yang diperkenalkan Ferdinand de Saussure (1857-1913), tokoh 

yang kerap disebut dengan “bapak linguis modern”. Beberapa tokoh yang 

secara mendalam menunjukkan relevansi konsep kalām dalam diskursus lin-

guistik modern dengan menghubungkan pada konsep langue diantaranya ada-

lah Toshihiko Izutsu (1914-1993), Tammām Ḥassān (1918-2011),66 dan 

Sugeng Sugiyono.67 

Deskripsi di atas memiliki implikasi signifikan bahwa penggunaan istilah 

kalāmullāh untuk merujuk pada al-Qur`an, alih-alih qaulullāh, menekankan 

sifat keilahiah, kekuatan, kesempurnaan kitab suci tersebut. 

2)  Wahyu 

M. Irsyadul `Ibad68 berpendapat bahwa ada tiga poin pentingnya wacana 

mengenai konsep wahyu: Pertama, ia menjadi tema sentral yang menjadi dasar 

pijakan atas pandangan seseorang mengenai al-Qur`an; kedua, ia dapat me-

nangkal keraguan terhadap al-Qur`an; ketiga, adanya kompleksitas mengenai 

proses pewahyuan. 

Kajian mengenai konsep wahyu yang sudah ada dapat diklasifikasikan ke 

dalam dua jenis pendekatan:69 naqlī yang berpedoman pada dalil al-Qur`an 

dan hadis, dan mengabaikan sisi rasionalitas; dan `aqlī yang melakukan ek-

splorasi melalui berbagai dalil-dalil dan dipahami secara rasional dan sistema-

tis, sebagaimana yang dilakukan oleh Toshihiko Izutsu (1914-1993),70 Fazlur 

Rahman (1919-1988),71 dan Naṣr Ḥāmid Abū Zaid (1943-2010).72 

Fazlur Rahman, misalnya, menganalogikan wahyu sebagaimana berita in-

formasi. Rahman mengatakan bahwa seseorang disebut sebagai Nabi karena 

ia membawa wahyu dari Tuhan. Karena sumbernya dari Tuhan yang bersifat 

metafisik, maka proses pewahyuan yang terjadi ialah di luar batas-batas 

konteks sosio-historis.73 Lalu, Naṣr Ḥāmid mendudukkan wahyu sebagai 

proses komunikasi Tuhan kepada sosok pilihan melalui cara dan kode yang 

bersifat rahasia.74 Sansan menyebutkan bahwa wahyu merupakan representasi 

murni dari kalam Tuhan yang abadi. Sehingga dimensi wahyu bukanlah be-

rasal dari sebuah refleksi mental atas berbagai pengalaman empiris, bukan pula 

produk pemikiran spekulatif-filosofis yang merupakan ekstraksi abstrak atas 

beragam fenomena.75 

Toshihiko Izutsu (1914-1993) memahami konsep wahyu dalam Islam se-

bagai hubungan komunikatif yang bersifat verbal antara Tuhan sebagai wujud 

supranatural dengan manusia sebagai wujud natural yang bersifat dialektis, 

meminjam istilah Ingrid Mattson, “Tuhan Mendengar dan Tuhan Menja-

wab”. Karena komunikasi tersebut berada pada dimensi yang berbeda, 
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komunikasi supranatural tersebut disebut dengan tanzīl. Ada dua macam jenis 

komunikasi supranatural, yaitu yang bersifat linguistik (seperti dalam kasus 

wahyu) dan yang tidak (seperti dalam kasus hidayah dan ilham). Ada beberapa 

ciri yang melekat pada wahyu, yakni: mempunyai titik Istimewa, mempunyai 

titik misterius, dan bersifat rahasia. Karena ciri tersebut, dalam proses 

pewahyuan dibutuhkan perantara berupa Nabi yang hidup bersama dengan 

Masyarakat yang sarat akan bahasa dalam berkomunikasi. Menurut Izutsu, 

wahyu merupakan konsep linguistik. Wahyu sebagai bagian dari kalām Allah 

secara bersamaan mengandung unsur kelisanan. Izutsu melihat adanya kes-

esuaian dengan konsep linguistik Ferdinand de Saussure mengenai konsep 

langue-parole.76 Wahyu dianalogikan sebagai parole, konsep dalam Saussurian 

yang merujuk pada komunikasi linguist yang terjadi dalam situasi yang 

kongkret.77 Untuk lebih jelasnya, penalaran tersebut disederhanakan dalam 

ilustrasi berikut; 

 
Gambar 2: 2 Wahyu dalam perspektif Izutsu 

Analogi Izutsu bahwa dalam proses wahyu mengandung dua unsur: kalām 

dan lisān ini digunakan oleh beberapa sarjana Indonesia seperti Sugeng 

Sugiyono dan Aksin Wijaya. Hanya saja ada perbedaan signifikan antara 

Izutsu dengan Aksin Wijaya mengenai wacana wahyu ini, yakni Aksin menye-

but wahyu sebagai kalam Tuhan tanpa Lafadz, sedangkan Izutsu dan 

Sugiyono melihat bahwa dalam wahyu menyimpan dua unsur: kalām dan 

lisān.78 Dalam hal ini, penulis lebih mendukung pandangan Izutsu dan 

Sugiyono. 

Wahyu merupakan fenomena yang melekat pada hampir semua agama, 

yang merujuk pada pengertian akan adanya “kebenaran” yang diterima oleh 

manusia dari suatu “sumber” metafisik, supranatural, transendental, yang 
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selanjutnya disebut dengan Tuhan. Karena itulah wahyu disebut dengan Fir-

man Tuhan. Kebenaran tersebut merupakan gagasan yang “terbungkus” oleh 

bahasa. Namun, pemahaman mengenai wahyu sebagai Firman Tuhan ini 

hanya digunakan oleh agama “teistik” saja, seperti dalam agama-agama Semi-

tik, yakni Yahudi, Kristen, dan Islam. 79 

Ada beberapa titik poin wahyu dalam agama teisme: Pertama, agama-

agama Semitik mengasosiasikan wahyu dengan “Tuhan berbicara”. Misalnya, 

Islam menyebutnya sebagai kalāmullah, Kristen menyebutnya sebagai “Thus 

say the Lord…”. Namun belakangan wahyu di Kristen mengalami perluasan 

makna dengan “tindakan” Tuhan karena pengaruh dari konsep inkarnasi Tu-

han.80 Kedua, ia dikonsepkan dengan cara di-”turunkan”, tanzīl, sebagai proses 

diturunkannya ide verbal dari wujud supranatural kepada wujud natural.81 

Hal ini berbeda dengan beberapa agama non-teistik atau semiteistik, seperti 

agama-agama Timur, wahyu diasosiasikan sebagai rekam sabda yang diucap-

kan oleh orang-orang bijak atau guru-guru suci, bukan oleh Tuhan.82 Begitu 

juga wahyu dalam tradisi Hindu yang merujuk pada pengetahuan mengenai 

“realitas yang sesungguhnya”, pengetahuan tersebut yang kemudian disebut 

dengan sabda (suara) dan vac (ujaran).83 Jadi, titik sentral wahyu pada agama 

non-teistik adalah “mendengar” dan “melihat”. 

Setidaknya ada tiga model wahyu: 1) Tanzīl seperti dalam tradisi Islam; 2) 

Inkarnasi atau “penubuhan”, seperti dalam tradisi Kristen belakangan; dan 3) 

“Pendengaran”, seperti dalam tradisi agama non-teistik. Dalam ketiga model 

tersebut, aspek wahyu umumnya bersifat aural, atau suara non-skriptural baik 

pada agama teistik maupun non-teistik, yang kemudian pada akhirnya akan 

mengalami proses kanonisasi.84  

 
Gambar 3: Model wahyu dan titik temunya 

Pandangan ini sebagai argumentasi penguat yang mendukung pandangan 

Izutsu dan Sugiyono bahwa dalam proses pewahyuan al-Qur`an, selain unsur 

kalām, sebagai bagian dari “melangit”, dari dunia supranatural, bagian dari 

dimensi teosentris, perwujudan sebagai parole; secara bersamaan muncul juga 
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unsur lisān, sebagai bagian “membumi”, bagian dari dunia natural, bagian dari 

dimensi antroposentris, perwujudan dari langue.  

 

2. Dimensi Antroposentris 

1)  Lisan 

Abdullah Saeed menyebutkan bahwa meskipun proses pewahyuan al-

Qur`an bersifat transenden, bukan berarti ia tidak memperhatikan kepent-

ingan-kepentingan manusia (human interest) yang tidak lepas dari batasan-ba-

tasan historis. Karena wahyu pada dasarnya diturunkan demi kemaslahatan 

manusia.85 

Ketika kalam disampaikan menggunakan medium lisān Arab, maka tran-

sendensi kalam Tuhan telah bersenyawa dengan sejarah manusia, sehingga ak-

tif berdialog, meluruskan dan membimbing para sahabat selaku umat Islam 

generasi pertama.86 

Dalam disertasi Sugeng Sugiyono, lisān tidak sekedar dimaknai sebagai 

tongue (lidah), alat bicara (jāriḥat al-kalām) saja.87 Pemaknaan tersebut masih 

pada tataran makna denotatif saja. Berdasarkan analisis semantik al-Qur`an, 

makna lisān dimaknai oleh Sugiyono menjadi lebih kompleks, tidak seseder-

hana pandangan Izutsu yang menganalogikan lisān dengan parole-nya Saus-

sure. Menurut Sugiyono, lisān secara konotatif merupakan sebuah konstelasi 

asosiatif-asosiatif, dalam artian bahwa term lisān memiliki berbagai asosiasi 

atau nuansa makna yang saling terkait dan membentuk jaringan asosiasi 

makna.88 

Jika dianalogikan ke dalam konsep linguistik, lisān membentuk setidaknya 

dua makna besar berdasarkan kondisi kolokasinya:89 

a. Lisān menjadi parole, dalam hal ini ia bersinonim dengan kalām yang 

dianalogikan sebagai parole. Hal ini terjadi jika: 1) kata lisān berbentuk 

tunggal dan berkolokasi dengan persona yang bersifat tunggal pula, sep-

erti lisānaka, lisān `Isā, dan lisān Dāwūd; dan 2) kata lisān muncul da-

lam bentuk plural (alsinat) dan berkolokasi dengan persona yang bersi-

fat plural juga, seperti alsinatukum, dan alsinatuhum. 

b. Lisān menjadi langue, dalam hal ini ia berantonim dengan kalām. Hal 

ini terjadi jika kata lisān berbentuk tunggal dan berkolokasi dengan 

`Arabīy, yang disebutkan dalam QS. Al-Naḥl [16]: 103, QS. Al-

Syu`arā` [26]: 195, QS. Al-Aḥqaf [46]: 12. 

Dalam wacana bahasa al-Qur`an, lisān mengarah pada makna kedua. Hal 

ini diperkuat dengan pernyataan Amina al-Khūlī yang memaknai lisān `Arabī 

sebagai “bahasa kolektif” sebagai representasi dari bahasa kode yang digunakan 

Allah dalam menyampaikan risalah-Nya kepada seluruh penutur Arab sebagai 
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mukhaṭṭab-nya.90 Sebagai sebuah langue, lisān Arabīy merupakan aturan tetap, 

yang “diam”, berbeda dengan kalām  sebagai perwujudan parole yang mere-

fleksikan arti “gerak”. Relasi kalām dan lisān dalam konteks al-Qur`an mem-

bentuk kuasi-sinonim yang maknanya saling berhubungan satu sama lain 

(mutual relations). Keduanya bagai dua sisi mata uang yang menyatukan dua 

dimensi, fisik dan psikis, sakral dan profan, transenden dan imanen, teosentris 

dan antroposentris.91 Lisān dalam konteks al-Qur`an dipahami sebagai sebuah 

sistem yang disandarkan pada kata `arabīy, yang merujuk pada daerah dan 

penduduk yang bermukim di Jazirah Arab.92 

Pada tahapan ini bahasa al-Qur`an belum mengalami diskusi akademik 

yang kompleks. Pada masa turunnya al-Qur`an, masyarakat Arab dilabeli se-

bagai umīy yang tidak mengenal budaya baca-tulis, hingga lambat laun tradisi 

tulis turut hadir mewarnai masa transisi tradisi berbahasa Masyarakat Arab. 

Transisi tersebut berimplikasi pada transisi berbagai hal. 

Walter J. Ong menguraikan perbedaan mendasar antara masyarakat yang 

beroperasi dalam tradisi lisan primer dan mereka yang telah bertransisi ke tradisi 

tulisan. Ong menegaskan bahwa tulisan bukan sekadar peralihan media bahasa, 

melainkan membawa perubahan fundamental yang signifikan. Hubungan an-

tara lisan dan tulisan, menurut Ong, adalah relasional dan bukan sekadar 

redaksional. Transformasi ini mencakup perubahan dalam kesadaran, cara ber-

pikir, kepribadian, dan struktur sosial manusia melalui evolusi bahasa.93 

2) Tulisan 

Dalam konteks kajian bahasa Al-Qur`an, salah satu pertanyaan yang 

mungkin muncul adalah: “Jika bahasa mengalami perubahan dari tradisi lisan 

ke tradisi tulisan, manakah yang merupakan bentuk asli dari bahasa tersebut?” 

Ferdinand de Saussure (1857-1913), yang dikenal sebagai “bapak linguistik 

modern,” menekankan bahwa bahasa lisan memiliki keutamaan dibandingkan 

tulisan. Saussure berargumen bahwa bahasa lisan adalah bentuk bahasa yang 

paling fundamental dan mendasar, yang menopang segala bentuk komunikasi 

verbal. Tulisan, menurut Saussure, berfungsi sebagai pelengkap bagi bahasa 

lisan, bukan sebagai pengubah verbalisasi. Meskipun tulisan memiliki 

kegunaan yang penting, Saussure juga mencatat bahwa ia memiliki keku-

rangan dan potensi bahaya yang signifikan, sehingga perlu dipertimbangkan 

secara kritis dalam konteks fungsi dan dampaknya dalam komunikasi.94 Hal 

ini berbeda dengan pandangan Jacques Derrida, alih-alih bahasa lisan, ia lebih 

menekankan pada bahasa tulisan.95 

Dalam kajian mengenai hubungan antara tradisi lisan dan tradisi tulisan, 

Ong mengidentifikasi dua kekuatan budaya yang saling berinteraksi dan 
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berpotensi mendominasi satu sama lain. Dalam bukunya, Ong menyajikan 

bagian berjudul “Dominasi Pendengaran Tunduk pada Dominasi 

Penglihatan,” yang menggambarkan upaya tradisi tulisan untuk mengganti-

kan peran tradisi lisan. Sebagian besar masyarakat awal memulai peradaban 

mereka dengan tradisi lisan sebagai bentuk utama komunikasi dan transmisi 

pengetahuan. Selama periode Abad Pertengahan di Eropa, meskipun 

keaksaraan telah mulai berkembang, pendengaran tetap mendominasi ranah 

puitis dan komunikasi. Pada era Renaissance, orasi, sebagai bentuk verbal, 

adalah metode yang paling banyak diajarkan dan dianggap sebagai paradigma 

utama dalam penyampaian wacana. Tulisan pada masa itu berfungsi lebih se-

bagai pelengkap untuk mendukung penyampaian verbal dan untuk mendaur 

ulang pengetahuan ke dalam format lisan.96 Namun, sejak kemunculan 

teknologi cetakan, terjadi perubahan signifikan dalam dominasi komunikasi. 

Teknologi cetak menyebabkan pergeseran dari dominasi pendengaran ke 

dominasi penglihatan, dan membawa pada pembakuan keaksaraan yang lebih 

luas. Pergeseran ini mengubah cara pengetahuan disimpan dan disebarluas-

kan, menandai pergeseran penting dalam dinamika antara tradisi lisan dan 

tulisan.97 

Ada beberapa perbedaan mendasar dari tradisi lisan maupun tulisan, yang 

penulis rangkum dalam tabel berikut;98 

Tabel 1: Tradisi Kebahasaan 
 TRADISI KEBAHASAAN 

Lisan Tulisan 

Objek Suara Aksara 

Epistemologi Pendengaran Penglihatan 

Karakter Mengingat Berpikir 

Sifat Tidak terlacak Dapat terlacak 

Sistem Preservasi Mnemonik Catatan dan cetakan 

Aksiologi Mitologi (mempunyai nilai 

sakralitas) 

Logika (mempunyai nilai ilmiah) 

Tujuan Estetik Interpretasi 

Implikasi Tidak mengenal pembakuan 

(kata dan makna) 

Mengenal pembakuan (kata dan 

makna) 

 

Kembali pada konteks al-Qur`an, Eva Nugraha yang mengutip pandangan 

al-Zarqānī yang sepakat dengan uraian data al-Alūsī, bahwa kondisi ke-ummi-

an masyarakat Arab tidak statis,99 dalam artian Masyarakat Arab mengalami 

masa transisi dari tradisi lisan menuju tradisi tulisan. 
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Dalam penelusuran penulis, konsep sab`at aḥrūf dalam pewahyuan al-

Qur`an dan bagaimana upaya Muslim awal mentransmisikan qiraat yang var-

iatif dalam kode tulis alfabetik Arab menunjukkan adanya sisi akomodatif al-

Qur`an. Pandangan ini juga dinyatakan oleh Komaruddin Hidayat,100 bahwa 

proses pewahyuan al-Qur`an, meskipun mengalami proses transmisi dari gen-

erasi ke generasi, dari dimensi lisan hingga dimensi tulisan, ia memiliki mata 

rantai yang sangat akurat, yang menjamin keautentikannya melalui keterli-

batan dari berbagai kalangan yang berinteraksi dengan al-Qur`an.101 Selain itu 

hal ini juga didasari oleh pandangan teologis QS. Al-Ḥijr [15]: 9. Secara tidak 

langsung, lanjut Komar, al-Qur`an mengakomodasi kemudahan akses dan 

preservasi dirinya kepada manusia. Kelebihan inilah yang tidak dimiliki oleh 

kitab suci lainnya.102  

Pada masa penulisan al-Qur`an, Athaillah menegaskan bahwa adanya 

perbedaan penulisan mushaf Utsmani dengan mushaf lainnya tidak merusak 

autentisitas al-Qur`an. Dalam prosesnya, tiap penulis mempunyai jumlah hal-

aman yang berbeda dalam penulisan mushafnya. Perbedaan tersebut salah 

satunya ialah pada sistem ibdāl di mana ada perbedaan ejaan, perbedaan huruf, 

perbedaan kata, bahkan perbedaan susunan kalimat. Namun semua perbe-

daan tersebut bersumber pada bacaan-bacaan yang sama-sama ṣaḥīḥ. 

Kritikan yang disasarkan oleh kalangan orientalis menyasar pada peristiwa 

yang justru menjadi latar belakang penyusunan al-Qur`an, di mana saat al-

Qur`an disebarluaskan mengalami keberagaman bacaan, di sisi yang lain para 

penghafal banyak yang wafat. Hal ini memberikan rasa khawatir akan 

hilangnya keterjagaan al-Qur`an, sehingga diputuskanlah untuk melakukan 

penyeragaman al-Qur`an dalam bentuk tulisan. 

 

Implikasi: Hubungan Dialektis Al-Qur`an 

Implikasi dari pendekatan sintesis ini cukup signifikan. Dalam konteks studi Al-

Qur`an, ini mendorong pendekatan yang lebih holistik yang mempertimbangkan 

baik aspek teologis maupun linguistik-kultural. Dalam hermeneutika Al-Qur`an, ini 

membuka jalan bagi interpretasi yang lebih dinamis dan kontekstual, sambil tetap 

menghormati sifat sakral teks. Kesimpulannya, memahami relasi bahasa Al-Qur`an 

dan kelisanan Arab melalui lensa sintesis teosentris-antroposentris menawarkan per-

spektif yang lebih nuansir dan komprehensif. Pendekatan ini mengakui kompleksi-

tas Al-Qur`an sebagai teks yang sekaligus ilahiah dan manusiawi, universal dan 

partikular, transenden dan imanen. Dalam lanskap studi Islam kontemporer yang 

sering terpolarisasi, perspektif semacam ini dapat menjadi jembatan yang berharga. 

Dalam proses pewahyuan, Nabi Muhammad lebih berperan pasif, tidak ada cam-

pur tangan dan interpretasi karena al-Qur`an yang diterima oleh Nabi Muhammad 
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sudah dalam bentuk makna dan lafal. Peran Nabi Muhammad ialah sebagai peran-

tara. Hal ini tidak jauh berbeda dengan pandangan Athaillah.103 Namun, bukan be-

rarti Nabi Muhammad tidak berperan sedikit pun, beliau adalah perantara antara 

Allah sebagai wujud supranatural dan manusia sebagai wujud natural. 

 

Kesimpulan 

Penelitian ini menunjukkan bahwa pemahaman terhadap Al-Qur`an tidak bisa 

hanya bersandar pada salah satu kutub pemikiran, baik teosentrisme yang 

menekankan transendensi mutlak maupun antroposentrisme yang menyoroti aspek 

historis dan manusiawi dari wahyu. Sebaliknya, pendekatan sintesis (yang mulanya 

lahir dari proses transformasi antroposentris) diperlukan untuk memahami bahwa 

Al-Qur`an memiliki dua dimensi sekaligus: sebagai kalām, yang menegaskan sifat 

ilahiah wahyu, dan sebagai lisān Arabī, yang menunjukkan keterikatannya dengan 

bahasa dan budaya manusia. 

Implikasi dari pendekatan ini adalah pengakuan terhadap hubungan dialektis an-

tara teks suci dan konteks manusia. Di satu sisi, Al-Qur`an hadir sebagai firman 

Tuhan yang bersifat abadi dan otoritatif; di sisi lain, ia juga mengalami proses komu-

nikasi dalam bentuk bahasa yang dapat dipahami oleh umat manusia. Dengan 

demikian, sintesis ini menawarkan landasan bagi studi Al-Qur`an yang lebih kom-

prehensif, yang tidak hanya menekankan aspek normatif teologis, tetapi juga mem-

buka ruang bagi pendekatan linguistik, historis, dan hermeneutik dalam memahami 

wahyu. 
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