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ABSTRAK 

Tesis ini membahas tentang Integrasi Pikir dan Zikir dalam Al-Qur‟an, 

telaah terhadap tafsir Mafatih al-Ghaib karya Fakhr al-Din al-Razi. Kitab tersebut 

menarik perhatian untuk dijadikan analisis (telaah), di mana pemikiran-pemikiran 

al-Razi dalam tafsirnya adalah sarat dengan rasionalitas dan tasawuf.  

Dari hasil pengintegrasian ayat-ayat Al-Qur‟an term pikir dan term zikir 

dalam tafsir Mafatih al-Ghaib, al-Razi menegaskan pada signifikansi zikir dan 

pikir yang tidak bisa dipisahkan, menurutnya; “lâ yakmalu al-dzikr illâ ma‟a al-

fikr”(tidak sempurna zikir itu terkecuali disertai pikir). Berdasarkan pandangan al-

Razi dalam tafsir Mafatih al-Ghaib, manusia yang dapat mengintegrasikan antara 

pikir dan zikir, sesungguhnya ia mendapatkan; Pertama, sebagai Ulul Albab. 

Yakni, manusia yang memiliki intlektualitas tinggi dengan karakter pikir dan 

zikir. Intlektulitas pikir dan zikir dapat melahirkan ilmu pengetahuan yang haqiqi, 

dengan itu manusia dapat mengenal dirinya sebagai hamba, dan mengenal Allah 

SWT sebagai penciptanya. Kedua, Ma‟rifatullâh. Dalam pandangan al-Razi, 

ma‟rifah kepada Allah dapat ditempuh dengan dua jalur; 1). Menggunakan 

akalnya bertapakur, merenung, dan mempelajari alam semesta sebagai 

argumentatif (hujjah „aqliyah) yang pada gilirannya dapat sampai kepada ma‟rifah 

(mengenal Allah) sebagai Sang pencipta alam. 2). Al-Riyadhah (mengolah rasa 

dalam Qalb dan anggota badan), yakni memperbanyak zikir dengan 

menenggelamkan lisannya mengingat Allah, sehingga dapat memberikan 

pengaruh terhadap anggota badan ma‟rifah kepada-Nya. Perjalanan menuju 

makrifah dengan hujjah „aqliyah, ini dilakukan oleh para “salik“ (yakni orang 

yang sedang belajar makrifah kepada Allah). Apabila kalbunya sudah tersinari 

cahaya Allah maka dalil-dalil „aqliyah tersebut tidak diperlukan lagi, dikarenakan 

cahaya tersebut akan mengalahkan hujjah „aqliyah, seluruh argumentasi akal akan 

menjadi sirna. Ketiga, „Ibadah Kamilah (penghambaan yang sempurna). Manusia 

yang telah sampai kepada kesempurnaannya sebagai hamba Allah, ia meliputi tiga 

(3) hal, yaitu: Lisannya selalu berzikir, hatinya selalu berpikir (tafakkur), dan 

anggota badannya senantiasa tasyakkur yakni mengerjakan/berbuat hal-hal yang 

baik sebagaimana tuntunan Allah SWT. 

Pandangan al-Râzî di atas,  menjawab sejumlah para ahli yang mengkritisi 

pemikiran-pemikiran al-Râzî baik dalam bidang teologi, filsafat, dan lain 

sebagainya. Terbukti bahwa al-Râzî tidak selamanya mempertahankan akal, 

namun al-Râzî sangat menghargai akal untuk dipergunakan dan dipelihara sebaik 

mungkin agar dapat menghantarkan kepada puncak akal kebenaran ilmu 

pengetahuan, yakni ma‟rifatullâh.    Berkenaan dengan pandangan al-Razi tentang 

pikir dan zikir, sejumlah para ahli menunjukkan pandangan yang memiliki 

persamaan substantif. Sebagaimana Quraish Shihab dalam tafsirnya Al-Misbah, ia 

mengatakan;   

Penelitian ini menggunakan metode riset kepustakaan (library research) 

dengan tehnik analisis (telaah) terhadap sumber data permanen dan bahan-bahan 

sumber data yang berkaitan. Dengan penelitian ini, diharapkan akan menjadi 

bahan informasi dan tambahan pengetahuan bagi para akademisi, para tenaga 

pengajar, dan semua pihak yang membutuhkan sehingga tercapai khazanah ilmu 

pengetahuan yang terus berimprovisasi seiring perkembangan zaman. 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN 

 

Catatan: 

a. Vokal panjang (mad): fathah (baris di atas) di tulis â, kasrah (baris di 

bawah) ditulis î, serta dhammah (baris di depan) ditulis dengan û, 

misalnya : انمازػت ditulis al-qâri‟ah, ٍٍانًساك ditulis al-masâkîn, ٌٌانًفهح 

ditulis al-muflihûn. 

b. Ta‟ marbuthah (ة), apabila terletak di akhir kalimat, ditulis dengan h, 

misalnya :  البقرة ditulis dengan al-baqarah, bila di tengah kalimat ditulis 

dengan t, misalnya:  زكاة المال ditulis zakâtal-mâl,  سورة النساء atau ditulis 

surah al-Nisa‟. 

c. Penulisan Arab-Latin di atas tidak diterapkan secara ketat dalam 

penulisan nama orang dan tempat yang berasal dari bahasa Arab tetapi 

sudah lazim dan dikenal di Indonesia. 

 

 

 

 

Arab Latin Arab Latin Arab Latin 

 Q ق Z ش , ا

 K ن S س b ب

 L ل Sy ش t ث

 M و Sh ص ts ث

 Dh ٌ N ض j ج

 Th ً W ط h ح

 H ه Zh ظ kh خ

 La ء , ع d د

 Y ي G ؽ dz ذ

 -  F ف r ز
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KATA PENGANTAR 

 

الرَحْمَــــــــنِ الرَحِيــــــــمِبِسْــــــــمِ اللَّــــــــهِ   

 
Segala pujibagi Allah SWT, shalawat beserta salam semoga selalu 

tercurah kepada Nabi besar Muhammad saw. Kepada keluarganya, sahabatnya, 

dan orang-orang yang mengikutinya sampai akhir zaman.   

Tidak terasa tibalah saatnya penulis harus mempersembahkan sebuah 

karya ilmiah yang kedua setelah karya ilmiah pertama, berupa skripsi di kampus 

Universitas Islam Negeri Sultan Syarif Kasim Riau.Dalampenulisankaryailmiah 

yang berbentuktesisini, penulis telah mencurahkan seluruh kemampuan dan 

pikiran agar tesis ini menjadi lebih berbobot, tajam, menarik dan aktual. 

Selama penulisan tesis ini, penulis selalu beristighfar, memohon ampun 

kepada Allah SWT, sikap seperti ini penulis lakukan dalam rangka untuk  

medapatkan pertolongan dan kemudahan dari Allah SWT. Dalam situasi seperti 

ini, penulis tetap percaya pada firman Allah “Sesungguhnya bersama kesulitan 

ada kemudahan” dan al-ẖamdulillâh, akhirnya penulis dapat menyelesaikan tesis 

ini dalam waktu yang ditentukan. Selanjutnya, ucapan terimakasih yang tiada 

terhingga penulis haturkan kepada: 

1. Bapak Rektor Institut PTIQ Jakarta, Prof. Dr. H. Nasaruddin Umar, MA. 

Beliau adalah sosok motivator akademisi yang membuka wawasan penulis, 

dan inspirator keagungan spiritual.  

2. Bapak Direktur Pascasarjana Institut PTIQ Jakarta, Prof. Dr. H. M Darwis 

Hude, M.Si, melalui saran dan motivasi membuka cakrawala pemikiran 

kajian tafsir untuk diaplikasikan dalam kehidupan yang hegemoni. 

beliaulah penulisan tesis ini dapat dirampungkan.  

3. Bapak Kepala Program Studi Ilmu Tafsir S2. Dr. Abd. Muid N, MA, yang 

telah memberikan arahan dan masukan ketika penulis mengajukan tesis 

(karya ilmiah) ini.  

4. Bapak Dr. Muhammad Hariyadi, MA. Beliau telah meluangkan waktu untuk 

memberikan bimbingan tesis, serta masukan-masukan yang sangat berharga,  

dari awal penulisan sampai pada akhirnya tesis ini layak untuk diujikan.  
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5. Ayahanda H. Amam (alm.) al-maghfurullah, dan Ibunda Hj.Upun. Atas jasa 

dan do‟a merekalah penulis dapat melanjutkan studi akademi pascasarjana.  

6. Istri tercinta, Rosmita, SpdI. Insya Allah adalah istri pertama dan terakhir 

yang selalu setia menemani hidup di dunia dan akhirat, baik dalam keadaan 

lapang maupun sempit, selalu bersabar, dan mendoakan agar terselesainya 

tugas studi ini. 

7. Anak-anak tersayang, tumpuan dan harapan, ananda Rajib Ashfiya Noor dan 

Rayya Zatulkahfi, ketika melihat ayah sibuk dengan penulisan tesis ini 

pastinya tersirat turut berdo‟a agar segala sesuatunya dapat terselesaikan 

dengan baik. Semoga kalian menjadi anak-anak ayah yang shalih, jauh lebih 

besar dan berharga dalam hidup dan kehidupan. Pesan ayah kalian; jangan 

merasa puas atau cukup dengan ilmu dan amal saat ini, puncak kepuasan dan 

akhir amalmu adalah Sang pencipta (Allah SWT). 

8. Tidak lupa, ungkapan dan ucapan terimakasih yang mendalam kepada abang-

abang dan kakak-kakak, juga kepada bapak Dr. Kholid Alwalid, teman-teman 

pascasarjana angkatan 2013 yang selalu memberikan supot dalam 

penyelesaian tugas ahir ini, seperti mas Abidin (TU Tahfiz SI Institut PTIQ), 

M Husen Bengkulu, dan lain-lain. Jazakumullah khairan katsir, barakumullah 

fikum, Amin..... YRA. 

 Akhirnya, hanya kepada Allah swt. penulis berdoasemoga bantuan yang 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

A. Latar Belakang Masalah 

Allah SWT menganjurkan kepada manusia agar memikirkan (merenungi) 

alam raya dan diri sendiri. Dengan perenungan tersebut, manusia akan mengingat 

penciptanya sehingga tercurah rasa rindu untuk selalu dekat dengan-Nya. 

Nabi Muhammad SAW mengajak kepada manusia untuk mendekatkan diri 

kepada Allah SWT, karena sesungguhnya Allah SWT sangat dekat kepada 

manusia. Hal ini dinyatakan dalam firman-Nya: 

 

“Dan sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dan mengetahui apa yang 

dibisikan oleh hatinya, dan Kami lebih dekat kepadanya daripada urat lehernya”. 

(Q.S: Qaaf: 16) 

  

Sebelum Nabi Muhammad SAW menjadi Rasul, beliau sering berkhalwat 

atau bertafakur di Goa Hira. Di sana beliau memikirkan dan merenungi alam raya 

ini dengan segala isinya. Beliau merenungi semua itu dengan mata hatinya dan 

melalui ibadah yang dilakukannya
1
. Pendakian bathin ke arah usaha 

menghubungkan diri dengan Allah, dan menanggalkan semua ingatan dari semua 

makhluk hanya fokus satu ingatan yakni Allah SWT. Sesudah menjadi Rasul, 

                                                           
1
 Hanafi Anwar, Imam Al-Ghazali, Hikmah Berpikir, (Surabaya: Putra Pelajar, 1996), 

Cet. ke-II, hal. 45. 



2 
 

 
 

beliau tetap meneruskan (mudawamah) dalam pendekatan diri kepada Allah SWT 

dan meningkatkan ibadahnya kepada Allah SWT.  

 Di dalam Al-Qur‟an banyak terdapat ayat-ayat yang memerintahkan 

manusia menggunakan akalnya untuk berpikir (tafakkur) tentang bagaimana 

keagungan dan kebesaran Allah SWT, dan selalu mengingat-Nya. Sebagaimana 

tersebut di dalam Q.S: Ali „Imran: 190-191: 

  

  

“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih brgantinya malam 

dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang yang berakal, (yaitu) orang-orang 

yang mengingat Allah SWT sambil berdiri atau duduk atau dalam keadaan 

berbaring dan mereka memikirkan tentang penciptaan langit dan bumi (seraya 

berkata): Ya Tuhan kami, tiadalah Engkau menciptakan ini dengan sis-sia, Maha 

suci Engkau, maka peliharalah kami dari siksa Neraka”. 

Makna ayat Al-Qur‟an di atas adalah menegaskan tentang perlunya 

keutuhan yang terpadu antara pikir dan zikir, (akal dan spiritual). Orang yang 

berhasil secara lahir dan bathin adalah orang-orang yang memiliki tingkat 

kecerdasan intelektual dan spiritual yang tinggi secara seimbang, sehingga tercipta 

suatu kekuatan sumber daya manusia yang mampu memadukan unsur 

intelektualitas dan spiritualitas secara komprehensif, yang pada akkhirnya 

terbentuk suatu pondasi diri yang kokoh dalam menghadapi tantangan atau 

cobaan.
2
 

 Contoh sederhana,  pesatnya perkembangan teknologi menandakan bahwa 

manusia sudah berupaya mengembangkan akalnya untuk menggali berbagai 

pengetahuan yang dapat bermanfaat bagi dirinya sendiri. Akan tetapi tidak dapat 

dipungkiri dengan perkembangan teknologi tersebut, tidak jarang mengakibatkan 

tingkat spiritual, tingkat keagamaan menjadi menurun. Sejatinya tidak akan terjadi 

krisis spiritual ataupun krisis moral jika kedua unsur antara akal (pikir) dan zikir 

(spiritual) tersebut dapat dipadukan menjadi suatu keutuhan.  

                                                           
2
 Ary Ginanjar Agustian, Rahasia Sukses Membangun Kecerdasan Emosi dan Spiritual 

(ESQ), (Jakarta: Arga, 2001), hal. XII. 
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Berangkat dari pemaparan tersebut di atas, penulis bermaksud menyusun 

sebuah tesis dengan melakukan penelitian tentang “Integrasi Pikir dan Zikir 

Dalam Al-Qur‟an”. Penelitian ini lebih difokuskan pada penafsiran Fakhruddin 

al-Râzî dalam tafsirnya Mafâtîh al-Ghaib. Adapun yang menjadi alasan penulis 

mengangkat judul penelitian ini adalah sebagai berikut: 

1. Untuk mengetahui dan memahami makna Pikir (tafakkur) dan Zikir dalam 

Al-Qur‟an konteks sekarang. 

2. Bagaiman al-Râzi dan para ahli menafsirkan ayat-ayat Al-Qur‟an tentang 

pikir dan zikir sehingga dapat teridentifikasi adanya penintegrasian antara 

pikir dan zikir dalam Al-Qur‟an. 

3. Banyak ayat-ayat dalam Al-Quran berbicara hal-hal yang berkaitan dengan 

pikir dan zikir, dan ayat-ayat yang menganjurkan umat manusia agar 

berpikir dan berzikir. Untuk itu penulis ingin mengadakan penelitian 

tentang ayat-ayat pikir dan zikir dalam Al-Quran dan Tafsir Mafâtîh al-

Ghaib. 

4. Salah satu ciri khas manusia yang membedakannya dari makhluk yang lain 

adalah bahwa manusia memiliki akal untuk berpikir. Dengan akallah 

seharusnya manusia dapat meraih berbagai kemajuan, kemanfaatan dan 

kebaikan. Namun, sejarah juga mencatat bahwa tidak sedikit manusia 

mengalami kesesatan dan kebinasaan akibat pikirnya. Untuk itu perlunya 

memahami makna pikir (tafakkur) yang sebenarnya.  

5. Ketika akal memiliki keterbatasan dalam berpikir, maka pikir tersebut 

harus disambungkan kepada yang memiliki akal (pikir) yakni Allah SWT, 

menyambungkan akal (pikir) itulah dinamakan dengan Zikir.  

6. Memadukan konsep pikir dan zikir  dalam Al-Qur‟an dan Tafsir Mafâtîh 

al-Ghaib. 

7. Selain itu, sekarang ini banyak muncul teori-teori baru atau konsepsi yang 

dibuat atas nama ilmuan Barat. Teori yang menggemparkan isi dunia 

karena begitu luar biasanya teori tersebut bisa diterapkan dalam semua 

cabang ilmu. Padahal teori itu sudah dijelaskan dalam Al-Quran. Apabila 

ilmu dalam Al-Quran hanya di pelajari dan dikuasi oleh orang non 
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muslim, maka umat Islam akan jadi permainan bagi orang-orang kafir. 

Untuk itu penulis tertarik membahas judul tentang Integrasi Pikir dan Zikir 

Melalui pembahasan ini, penulis mempunyai harapan adanya Khazanah 

penjelasan ahli tafsir ternama yang akan bermanfa‟at khususnya bagi penulis 

terkait pentingnya sebuah integrasi pikir (akal) dan zikir (spiritual). 

 

B. Permasalahan Penelitian 

Al-Qur‟an menggambarkan dengan jelas fenomena akal pada diri manusia:  

“Kami telah menjadikan isi neraka Jahanam, kebanyakan dari manusia dan jin. 

Mereka mempunyai hati (akal), tetapi tidak digunakan untuk berpikir. Mereka 

mempunyai mata, tetapi tidak digunakan untuk melihat. Mereka mempunyai 

telinga, tetapi tidak digunakan untuk mendengar. Mereka itu seperti hewan 

ternak, bahkan lebih hina lagi, mereka itulah orang-orang yang lalai.” (Q.S. Al-

A‟raf: 179) 

Ayat di atas menjelaskan adanya persamaan antara manusia dan jin dengan 

hewan; ketika manusia dan jin sama-sama diberi akal, pendengaran dan 

penglihatan, namun tidak digunakan untuk berpikir, mendengar dan melihat 

realitas, maka mereka sama dengan hewan. Jika Allah menyamakan manusia 

dengan hewan maka hal tersebut terjadi ketika manusia tidak menggunakan 

akalnya untuk berpikir.  

Dalam konteks makhluk Tuhan, akal menjadi lambang keunikan yang 

membedakan antara manusia dengan makhluk lainnya. Dengan akal, manusia 

mampu menjadi makhluk dengan predikat sebaik–baik makhluk, namun dengan 

akal pula manusia dapat terperosok ke tempat terendah diantara makhluk lainnya. 

Oleh karena itu, akal harus mampu dimanifestasikan dalam moralitas ilahiyah. Ini 

didasarkan pada ikrar primordial (primordial covenant) yang telah dilakukan 

manusia dihadapan Tuhannya. Ikrar tersebut memunculkan keharusan di pihak 
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manusia untuk mengemban tanggung jawab moral-spiritual atas kesediaannya 

menjadi khalifah di bumi.
3
  

1. Identifikasi Masalah 

Dalam penelitian yang penulis lakukan, setidaknya ada identifikasi 

masalah yang timbul berdasarkan latar belakang masalah sebagai berikut: 

a. Pandangan yang keliru jika akal dipahami sebagai organ fisik yang berada 

di dalam otak, kepala ataupun dada dengan argumen bahwa hati ada di 

dada. Fakta memberikan jawaban bahwa hewan mempunyai otak dan hati, 

namun hewan tetap tidak mempunyai akal. Adapun otak, adalah suatu 

media tempat menyimpan objek indrawi yang memiliki jaringan terhubung 

ke seluruh indra dan bagian lain tubuh. Contoh logis, indra penglihatan 

akan menyimpan gambar, indra pendengaran akan menyimpan bunyi, 

indra penciuman akan menyimpan bau. 

b. Mengapa zikir menjadi sesuatu yang dekat dengan kerja syaraf otak? 

Secara simple dapat dijelaskan, bahwa ruang gerak berpikir adalah dari 

otak sebagai alam gerak pikiran. Otak dari sisi pembawaannya merupakan 

media penghubung alam nyata ke alam abstrak yang tak tersentuh oleh 

alam kasat.
4
 Dengan demikian maka Integrasi antara pikir dan zikir adalah 

satu unit yang tidak bisa dipisahkan, karena sesungguhnya berpikir adalah 

berzikir, berzikir ya berpikir.  

c. Menjadi manusia intelek yang memiliki spiritual tinggi bukanlah sesuatu 

yang mudah, diperlukan pengkajian yang serius untuk menangkap pesan-

pesan dan penjelasan-penjelasa Al-Qur‟an terkait masalah pikir dan zikir. 

2. Pembatasan Masalah 

Upaya mempertajam analisa permasalahan dan mengerucutkan penulisan 

pembahasan, penulis membatasi pada pokok permasalahan sebagai berikut: 

a. Gambaranan umum tentang pikir (akal) dan zikir (spiritual) dalam Al-

Qur‟an. 

                                                           
3
 Fazlur Rahman, Hermeneutika Al Quran, (Yogyakarta & Bandung: Jalasutra, 2007), 

hlm. 47. 
 

4
 Syeikh Ahmad Syakir Ibnu Muhammad, Aku, Thorikoh dan Tasawuf. Demak-Indonesia: 

Tanjung Masyarakat Inti, 2001, h. 89.  
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b. Pandangan para ahli terkait masalah integrasi pikir dan zikir dalam Al-

Qur‟an. 

c. Penafsiran al-Râzi dalam tafsir Mafâtih al-Ghaib terhadap ayat-ayat Al-

Qur‟an tentang pikir dan zikir? 

d. Perspektif al-Râzi dalam mengintegrasikan pikir dan zikir berdasarkan 

Tafsirnya Mafâtih al-Ghaib. 

e. Mengingat banyaknya ayat tentang  Pikir (tafakkur) dan Zikir dalam Al-

Quran serta keterbatasan pengetahuan penulis dalam mendapatkan sumber 

dan analisis, maka dalam hal ini penulis membatasi ayat-ayat yang diteliti 

sebagai berikut:  

1) Ayat-ayat berkenaan dengan Pikir (tafakkur). Dari 17 ayat yang 

teridentifikasi di antara adalah: Qs Ali-Imran: 190-191, QS. al-A‟raf: 

197, dan Qs Yunus: 24. 

2) Ayat-ayat berkenaan dengan Zikir. Dari 292 ayat yang teridentifikasi 

QS. al-a‟raf; 205, QS. ar-Ra‟ad [13]; 28. 

3. Perumusan Masalah 

Kajian ini difokuskan pada integrasi pikir dan zikir dalam Tafsir Mafâtih 

al-Ghaib karya Fakhr al-Dîn al-Râzi, yaitu bagaiman konsep dan 

pengintegrasian fikir dan zikir yang diungkapkan al-Râzi dalam tafsirnya 

Mafatih al-Ghaib berdasarkan Al-Qur‟an. Untuk itu, tinjauannya dirinci 

kepada apa, “bagaimana dan apa”. Dengan demikian, rumusan masalah yang 

akan dikaji adalah 1) Bagaimanakah pengungkapan pikir dan zikir  dalam Al-

Qur‟an? 2) Bagaimana menurut para ahli mengenai pikir dan zikir berdasarkan 

Al-Qur‟an? 3) Bagaimana konsep pikir dan zikir,  dan 4) Bagaiman al-Râzi 

mengintegrasikan pikir dan zikir berdasarkan Tafsirnya Mafâtih al-Ghaib? 

 

C. Tujuan Penelitian 

Berdasarkan rumusan masalah di atas, secara garis besar penelitian ini 

bertujuan untuk  memahami masalah akal  yang dipergunakan untuk berpikir, 

dan zikir sebagai keadaan spiritual yang terkoneksi dengan Allah SWT dalam 

berpikir. Secara rinci, tujuan penelitian ini dapat dijabarkan sebagai berikut: 
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1. Mendiskripsikan, menganalisis dan menginterpretasikan ayat Al-Qur‟an 

tentang pikir dan zikir.  

2. Untuk mengetahui corak dan model pemikiran filsafat dan tasawuf dalam 

Tafsir Mafâtih al-Ghaib. 

3. Menggali, menyingkap dan mengungkapkan suatu penafsiran terhadap 

petunjuk Al-Qur‟an mengenai integrasi pikir dan zikir sebagaimana yang 

tertuang dalam Tafsir Mafâtîh al-Ghaib karya Fakhr al-Dîn al-Râzî.  

 Apabila tujuan tersebut telah tercapai, maka hasil penelitian ini dapat 

digunakan dan dimanfaatkan untuk : 

1. Memberikan informasi ilmiah kepada para peminat dan pemerhati tafsir 

Al-Qur‟an mengingat Tafsir Mafâtih al-Ghaib cukup mendapatkan 

apresiasi di kalangan umat Islam di Indonesia. 

2. Memperkaya khazanah perpustakaan Islam yang berguna bagi masyarakat, 

terutama yang hendak mendalami tafsir Al-Qur‟an.  

3. Menambah pengetahuan tentang tafsir, khususnya berkenaan dengan 

persoalan tasawuf dan diharapkan menjadi „amaliah positip dalam 

kehidupan. 

D. Manfaat/Signifikansi Penelitian 

Penelitiaan ini diharapkan dapat berguna bagi penulis sebagai syarat untuk 

mendapatkan gelar akademi strata dua (S2) Magister Agama, bagi akademisi 

sebagai bahan tambahan informasi khazanah studi Tafsir Al-Qur‟an. Dan di 

samping itu, hasil penelitian ini diharapkan dapat membantu usaha-usaha 

peningkatan, penghayatan dan pengamalan ajaran-ajaran maupun nilai-nilai Al-

Qur‟an, khususnya berkaitan dengan pemaparan integrasi pikir dan zikir bagi 

kehidupan manusia. Kajian ini juga diharapkan mempunyai arti kemasyarakatan 

khususnya bagi umat Islam.  

Untuk mencapai tujuan dan kegunaan di atas, maka diperlukan suatu 

media sebagai bahan temuan informasi bagi setiap insan, sehingga seluk beluk 

akal yang melahirkan “pikir” dan spiritual yang membentuk “zikir” sebagaimana 

yang diharapkan dalam Al-Qur‟an menjadi kemudahan. 
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E. Kerangka Teori 

Pikir (akal) dan zikir (spiritual) dalam studi Al-Qur‟an bagi para ahli 

agama Islam maupun lainnya, pada dasarnya tidak hanya mengkaji dari satu 

dimensi filosofis, melainkan juga dimensi sosiologis dan spiritualis. Sudut 

pandang ini selain menjadikan Al-Qur‟an sebagai sumber utama, juga melahirkan 

sejumlah temuan yang berbeda dengan segala bentuk dan corak yang beragam. 

Setiap zaman bisa jadi berbeda dalam produk penafsirannya, dari situ muncullah 

perbedaan-perbedaan dalam metode, sumber, dan corak penafsiran.
5
 Namun 

perbedaan tersebut di atas  semua bersumber pada Al-Qur‟an.
6
 

Pada masa ini, banyak prodak penafsiran yang inovatif, detil, dan 

menyentuh banyak aspek, baik dari sisi kebahasaan, hukum, teologi, bahkan aspek 

ilmu pengetahuan dan filsafat. Di antara tafsir terkemuka yang telah muncul pada 

pada abad ini adalah kitab tafsir Mafâtih al-Ghaib karya seorang teolog Sunni dan 

filosof besar Fakhr al-Dîn al-Râzî.
7
  

Lahirnya Dinasti Saljuk (bangsa Turki) pada abad ke lima Hijriyah 

berbarengan dengan semaraknya aliran-aliran pemikiran yang saling bertentangan 

antara yang satu dengan yang lainnya, seperti Ahl al-Sunnah wa al-Jamâ‟ah, 

Syi‟ah, Mu‟tazilah, Filsafat dan Tasawuf. 

Pada abad ini Dinasti „Abbasiyah yang semula sebagai penguasa dunia 

islam, kemudian berada dalam tahap paling kritis dari masa-masa 

kemundurannya. Di mana syi‟ah (memiliki sebuah negeri kecil) sudah berhasil 

menguasai daerah-daerah kekuasaan yang strategis dan terus mendesak untuk 

menguasai Irak secara keseluruhan. Tetapi hal tersebut tersebut masih bisa 

terbendung karena Dinasti Abbasiyah ketika itu masih mempunyai seorang 

pemimpin yang tangguh yaitu al-Qâdir. Hal tersebut ternyata tak berlangsung 

                                                           
5
 Seperti dalam hal sumber penafsiran, pada masa-masa awal penafsiran lebih cenderung 

kepada penafsiran bi al-riwayah (Al-Qur‟an qiraah, hadis Nabi, ijtihad, dan keterangan ahli kitab) 

berbeda dengan priode setelahnya yang telah berani keluar dari penafsiran bi al-riwayah. Lihat 

Abdul Mustaqim, Madzâhibut Tafsir (Yogyakarta: Nun Pustaka, 2003), h. 38.  
6
 Lihat Abu Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Ghazali (505 H.), Ihya „Ulum al-Dîn 

(Kairo: Al-Saqafah al-Islamiyyah. 1356 H.), Jilid I, h. 301.  
7
 Tafsir ini disebut-sebut sebagai sebagai karya tafsir terakhir yang otentik. Lihat Ignaz 

Goldziher, Madzhab Tafsir dari Aliran Klasik hingga Modern, terj. M Alaika Salamullah (dkk.) 

(Yogyakarta: Elsaq Press, 2003), h. 154. 
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lama, setelah al-Qâdir meninggal dunia dan digantikan oleh anaknya al-Qâ‟im,  

situasi mulai kembali memanas dan merongrong kekuasaan Dinasti „Abbasiyah, 

karena ia tidak setangguh ayahnya, ia tidak mampu membendung pemberontakan 

Dinasti Buwaih (syi‟ah) pada masa tersebut.
8
  

Munculnya Dinasti Saljuk ke pentas sejarah ikut mewarnai suasana  politik 

ketika itu. Mereka sudah menguasai beberapa daerah strategis seperti al-Ray, 

Jurjan, Thabarstan, Khawarizm, Qazwain, Asfahan, Hamdan, Syiraj, Azarbaijan 

dan sisanya masih dikuasai oleh kerajaan Dinasti Buwaihi. Akhirnya kesempatan 

untuk menguasai daerah-daerah yang mereka idamkan itu datang juga. Pasalnya 

al-Qâim khalifah Dinasti Abbasiyah waktu itu meminta bantuan bala tentara 

kepada kerajaan Dinasti Saljuk untuk membantunya membendung aksi revolusi 

yang digelar oleh orang-orang syi‟ah. Dengan kesempatan itu mereka bisa masuk 

ke Bagdad dan mengusir Dinasti Buwaihi dari sana.
9
 

Dari segi keyakinan Dinasti Saljuk ini menganut paham Ahl Sunnah Wa 

al-Jama‟ah. Hal itu disebabkan karena mereka pertama kali belajar islam kepada 

para ulama sunni. Selain itu dari segi politik mereka akan mendapatkan banyak 

pendukung dari para ulama sunni untuk melawan musuh-musuh mereka dan yang 

paling utama adalah syi‟ah. Mereka sangat memperhatikan gerakan-gerakan ahl 

sunnah. Dengang demikian antara pihak penguasa dan para ulama ada dalam 

posisi yang saling menguntungkan dan saling membtuhkan. Tidaklah 

mengherankan kalau mereka juga banyak membangun sekolah-sekolah untuk 

tempat para ulama sunni mengajar dan menyebarkan ilmunya. Singkatnya  para 

raja  Dinasti Saljuk ini sangat  memperhatikan  kegiatan keilmuan  para  ulama  

khusunya  para ulama sunni,  karena paham itulah yang  mereka terima ketika 

pertama kali Islam.  

Kondisi seperti itulah yang ikut membidangi lahirnya Fakhr al-Dîn al-

Râzî. Selanjutnya diapun berkembang dan dibesarkan dengan sosio kultur dan 

intelektual seperti disebutkan di atas. Dengan sendirinya kondisi tersebut 

                                                           
 

8
Philip K. Hitti, History of the Arabs,  (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2008), cet. 1, h. 

597 

 
9
Philip K. Hitti, History of the Arabs, h. 603 
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membentuk pola kepribadian intelektual dan keyakinan keagamaan yang luas, dan 

dalam. Maka tidak mengherankan kalau kemudian Fakhr al-Dîn al-Râzî 

mendapatkan perhatian yang khusus dari raja Turki pada waktu itu yaitu 

Muhammad bin Tukusy. Karena al-Fakhru al-Dîn al-Râzî sebagai seorang ulama 

sunni juga disebabkan oleh keilmuannya yang begitu luas, membuat simpati para 

raja dan pejabat yang berkuasa pada waktu itu. 

Pada saat itu umat islam sudah kaya dengan literatur. Mulai dari literatur 

ilmu-ilmu syari‟at seperti fikih, ushul fikih, tafsir; ilmu kalam,  filsafat; ilmu-ilmu  

thâbi‟ah seperti biologi, ilmu falak, fisika, kimia, kedokteran sampai sya‟ir-sya‟ir 

indah. 

Perkembangan ilmu pengetahuan tersebut di antaranya adalah imbas dari 

perpecahan daerah kekuasaan dan perpecahan umat menjadi beberapa sekte dan 

aliran pemikiran. Dengan banyaknya kerajaan-kerajaan kecil itu membuat mereka 

saling bersaing satu sama lain. Demikian juga setiap aliran dan sekte yang ada 

saling berlomba-lomba menghasilkan karya-karya baru untuk membantah 

pemikiran lawannya. Sehingga tidak aneh kalau umat islam pada saat itu 

mempunyai banyak literatur. Di samping juga warisan dari gerakan-gerakan 

penerjemahan buku-buku asing pada masa-masa sebelumnya tentu tidak bisa kita 

lewatkan peranannya sebagai langkah awal dalam memperkaya literatur-literatur 

yang ada juga menstimulus para pemikir dan ilmuwan pada masa itu untuk 

memodifikasi dan memasukan pemikiran-pemikiran mereka ke dalam karya 

barunya. 

Dinamika kehidupan umat Islam seperti di atas, ternyata ikut mendorong 

satu bentuk masyrakat baru yang memusatkan parhatiannya pada kehidupan 

mistik dan tasawuf,  yang sebelumnya sudah dapat diterima umat Islam berkat 

kegigihan al-Ghazâlî dalam menyampaikan ajaran tasawufnya. Dengan demikan 

tasawuf yang berkembang adalah ajaran tasawuf al-Ghazâlî yang menitik beratkan 

pada aspek Dzauk dan dan nilai-nilai moral (tasawwuf „amali). Keadaan demikian 

menjadikan perkembangan pengetahuan pada abad ke enam hijriyah (6 H.) ini 

berkembang menjadi dua pola, yaitu: pertama, pengetahuan yang berdasarkan 

pada pijakan nalar dan pengembangan wawasan, dan kedua, pengetahuan yang 



11 
 

 
 

berdasarkan pada pijakan dzauk atau rasa (qalb) yakni ma‟rifat kepada Allah. 

Pengetahuan dengan model pertama umumnya ditempauh oleh para ahli logika 

dan filusuf, sedangkan pengetahuan dengan model kedua ditempuh oleh kaum 

sufi (kelompk yang berlandaskan tasawwuf).  

Fakhr al-Dîn al-Râzî  dikenal sebagai seorang ulama yang ahli di segala 

bidang ilmu, ini menunjukkan banyaknya bidang ilmu yang digelutinya selain itu 

juga menandakan gurunya yang banyak. Dalam pencarian ilmunya, ia tidak hanya  

singgah di satu tempat saja. Bermula dari kota kelahirannya al-Razî, kemudian  

pindah  ke Khurasan  lalu ke Bukhara  kemudian ke Irak, dan Syam.  Tetapi   ia  

paling  lama   tinggal   di  negeri  Khawarizm  lalu  kemudian   diam (menetap) di 

kota Harah sampai wafatnya.
10

 

Guru pertamanya adalah ayahnya sendiri yaitu Dhiyâ al-Dîn yang dikenal  

dengan gelar Khatîb al-Rayy. Dhiyâ al-Dîn termasuk salah seorang ulama terkenal 

dan kharismatik di Rayy, khususnya dalam bidang Ilmu Fikih dan Ushul Fikih.   

Ia juga dikenal sebagai ulama yang ahli dalam bidang Ilmu Kalam. Dalam 

kafasitasnya sebagai „ulama Ilmu Kalam dia menyusun kitab yang membahas 

tentang Kalam bernama Ghâyat al-Marâm yang terdiri dari dua jilid. Kitab ini 

dalam jajaran kitab-kitab yang ditulis oleh kelompok ulama Ahlus Sunnah wa al-

Jamâ‟ah merupakan kitab sangat penting dan tinggi kedudukannya. Setelah 

ayahnya meninggal, ia berguru kepada al-Kamâl al-Sam‟ani walaupun tidak lama. 

Lalu ia pun kembali ke al-Ray dan mulai mempelajari ilmu hikmah. Dalam 

mempelajari ilmu ini ia berguru kepada Majdu al-Dîn al-Jabâli salah seorang 

ulama besar di zamannya. Cukup lama ia berguru kepada Majdu al-Din al-Jabali, 

karena selain ilmu hikmah yang dipelajari darinya, ilmu kalam pun ia pelajari.
11

   

Dalam mempelajari ilmu kalam, jika dirunut rangkain sanadnya mulai dari 

ayahnya sampai ke guru-guru di atasnya maka akan sampai langsung ke Abu al-

Hasân al-Asy‟ari sebagaimana yang ia sebutkan di dalam kitabnya Tahshil Al-

Haq, seperti berikut ini:  Fakhru al-Din al-Râzî dari ayahnya Dhiyâ al-Dîn, 

ayahnya dari Abu al-Qasim Sulaiman bin Nashir al-Anshari, Abu al-Qasim dari 

                                                           
 

10
Muhamad Ali Iyâzy, al-Mufassirûn,  h. 651 

 
11

Muhammad Hussain al-Dzahabi,al-Tafsir wa al-Mufassirun, (Kairo:  Maktabah 

Wahbah, 2003),cet. 8,  Juz 1, h. 206  
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Imam al-Haramain Abu al-Ma‟ali al-Juwaini, Imam al-Haramain dari Abu Ishaq 

al-Isfirayaini, Abu Ishaq dari Abu al-Husen al-Bahili, Abu al-Husen dari syaikh 

al-Sunnah Abu al-Hasan Ali bin Ismail al-Asy‟ari, Al-Asy‟ari.(15)
12

 Dengan 

demikian nampak dengan jelas bahwa ia termasuk jajaran tokoh ulama Ahlu 

Sunnah wa al-Jama‟ah yang sangat berpengaruh dan pemikiran-pemikirannya 

dalam bidang ilmu kalam sangat luas dan mendalam. Perhatiannya terhadap  ilmu 

kalam memang sangat tinggi terbukti dengan  dihapalnya seluruh isi kitab al-

Syâmil karya Imam al-Haramain tentang ilmu kalam. 

Demikian   juga   halnya   dalam   Ilmu   Fiqh , jika  diruntut guru-gurunya   

maka akan sampai kepada imam al-Syafi‟i, seperti berikut:  Fakhru al-Din al-Râzî 

dari ayahnya, ayahnya dari Abu Muhammad al-Husen bin Mas‟ud al-Fara‟ al-

Baghawi, al-Baghawi dari al-Qadhi Husein al-Maruzi, al-Maruzi dari al-Qafal al-

Maruzi, al-Qafal dari Abu Yazid al-Maruzi, Abu Yazid dari Abu Ishaq al-Maruzi, 

Abu Ishaq dari Abu Abbas bin Rabih, Abu Abbas dari Abu al-Qasim al-Anmathi, 

al-Anmathi dari Abu Ibrahim al-mazani dan al-mazani dari imam al-Syafi‟i.
13

   

Adapun    yang   berhubungan   dengan   tasawuf,   ia   juga   mempunyai  

kecenderungan yang cukup besar. Dia belajar kepada al-Majd al-Jili tentang 

tasawuf dan hikmah, kemudian dia juga belajar kepada Najm al-Din al-Kurdi 

salah seorang sufi besar dan sangat berpengaruh  di zamannya. Corak kehidupan 

ruhani dan tasawuf yang di jalaninya adalah tasawuf yang berpegang teguh 

kepada prinsip-prinsip Syari‟ah. Diriwayatkan bahwa ia pernah mandapatkan 

surat dari Ibnu „Arabi  yang berisikan tentan sejatinya cara mendapatkan ilmu 

yang hakiki yakni ilmu dengan cara yang  dilimpahkan  oleh  Allah swt.  secara 

langsung.
14

 

Setelah merasa cukup matang dan menguasai ilmu-ilmu dasar seperti fikih, 

ushul fikih dan lainnya, barulah ia mulai mengembara dan berkelana ke beberapa 

daerah yang berdekatan dengan tempat tinggalnya  tempat yang dikunjunginya 

                                                           
 

12
Fakhr al-Dîn Muhammad bin Umar al-Râzy al-Syâfi‟i, Tafsîr Mafâtih al-Ghaib, 

(Beirut: Dâr al-Kutub al-„Ilmiyah, 2004), juz 1, cet. 8, h. Muqaddimah.  

 
13

Fakhr al-Dîn al-Râzy, Tafsîr Mafâtih al-Ghaib, juz 1, h. Muqaddimah.  

 
14

Muhammad Ibrahim abd al-Rahman, Manhaj al-Fakhr al-Razi fi Tafsir Baina Manahij  

Mua‟asirih, (Madinah Nashr: al-Shadr Likhidmat al-Thaba‟at, 1989), Cet. 1, h. 27   
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adalah ke Khurasan. Di sana ia membaca dan mempelajari karya-karya Ibnu Sina 

dan al-Farabi, khususnya mempelajari filsafat dan ilmu-ilmu thabî‟ah lainnya 

seperti kedokteran, ilmu falak, kimia dan lainnya. 

Khawarizm termasuk salah satu tempat yang disingahinya dalam rangka 

menuntut ilmu. Tetapi tidak seperti sebelumnya dimana ia belajar dengan cara 

berguru kepada seorang syaikh, di sini ia menuntut ilmu dengan cara langsung 

berinteraksi dan banyak mengadakan dialog dengan penduduk negeri itu. Banyak 

sekali tema-tema dialog yang ia pilih dengan penduduk di sana diantaranya 

tentang ilmu kalam, fikih  (madzhab)  dan  akidah.  Cara seperti ini ia  lakukan 

juga ketika ia singgah di daerah mâ warâ al-Nahâr
15

  

Sebelumnya al-Fakhru al-Râzî adalah seorang yang bisa dikatakan hidup  

sederhana, tetapi ketika ia keluar dari Bukhara dan saat menuju ke Khurasan 

kebetulan ia bertemu dengan Muhammad bin Tukusy sultan Khawarizm pada 

waktu itu. Ketika sultan bertemu dengannya dan mengetahui keilmuannya yang 

begitu luas dan mendalam sultan pun menjadikan dan mengangapnya sebagai 

kerabat dekat sehingga hal tersebut jelas mengangkat derajat sosial Fakhr al-Dîn 

al-Râzî. Ia pun diberi banyak harta.
16

 Setelah kaya ia pun menetap di Harah 

sampai wafatnya. Adanya hubungan yang harmonis antara al-Râzî denga para 

penguasa ternyata tidak mempengaruhi kegiatan intelektualnya. Ia tetap bergelut 

dan menaruh perhatian penuh pada berbagai ilmu pengetahuan.  

Fakhr al-Dîn al-Râzi adalah salah seorang ulama yang unggul di 

zamannya. Ia banyak menguasai berbagai disiplin ilmu seperti tafsir, fikih, ushul 

fikih, ilmu kalam, hikmah, filsafat, kedokteran, ilmu falak, juga ilmu bahasa. 

Bahkan bukan hanya syair-syari bahasa Arab saja yang ia rangkai dengan begitu 

indahnya, bahasa persia pun ia jadikan sebagai alat untuk mengungkapkan 

perasaannya dalam rangkaian syair yang indah. 

Setiap  kali Fakhr al-Dîn  al-Râzî  mengadakan  Majelis  pengajaran, pasti 

tempatnya  akan  dipenuhi  oleh murid-muridnya dari segala daerah.  Di barisan 

terdepan ia dikekelingi oleh murid-murid seniornya, di antaranya seperti Zain al-

                                                           
 

15
 Fakhr al-Dîn al-Râzy, Tafsîr Mafâtih al-Ghaib, juz 1, h. 5 (Muqaddimah) 

 
16

Fakhr al-Dîn al-Râzy, Tafsîr Mafâtih al-Ghaib, h. 6 (Muqaddimah)  



14 
 

 
 

Dîn al-Kasysyi, al-Quthb al-Mishri, dan Syihab al-Dîn al-Naisaburi. Pada barisan 

kedua dan selanjutnya dikekelingi oleh para penuntut ilmu di mana setiap barisan   

menunjukkan  tingkatan   pengetahuan  dan  pemahaman  yang  dimiliki murid. 

Kegiatannya dalam mengajar difasilitasi oleh pemerintah ketika itu. pihak 

kerajaan banyak  membangun  sekolah-sekolah di  berbagai daerah untuk kegiatan 

mengajarnya. Selain Majelis pengajaran di mana ia mengajarkan ilmu-ilmunya, ia 

pun sering kali mengadakan majelis pengajian umum untuk semua orang. 

Majelisnya ini kerap kali dihadiri oleh para raja dan pembesar juga pejabat 

kerajaan di samping rakyat jelata yang sama-sama ingin mendengarkan nasehat-

nasehatnya yang bisa menenangkan hati mereka dan menghilangkan dahaga 

spiritual yang mereka alami. Lisannya yang fasih, susunan bahasanya yang indah 

dan ilmunya yang dalam membuat orang-orang terkesimak dan banyak yang 

menangis setiap kali mendengarkan nasehat-nasehatnya.
17

   

Seseorang seperti Fakhr al-Dîn al-Râzî ini, tentu tidak akan terlepas dari 

komentar para ulama lainnya baik yang sezaman ataupun generasi sesudahnya. 

Komentar tersebut ada yang baik dan ada pula yang buruk.  

Al-Daudi di dalam Thabâqat al-Mufassirîn memuji beliau, ia mengatakan 

bahwa Fakhr al-Dîn al-Râzî adalah seorang yang paling ahli atau mumpuni di 

bidang ilmu-ilmu akal di zamannya dan pemikiran juga salah seorang ahli ilmu 

syari‟at. Ia mengatakan bahwa Fakhr al-Dîn al-Râzî merupakan salah seorang 

mujaddid yang diutus Allah di setiap awal abad 18,
18

 sebagaimana bunyi hadits 

Nabi Saw:  

“Dari Alqamah, dari Abu Hurairah ra. Dari yang aku tahu dari 

Rasulullah saw. bersabda: ”Sesungguhnya Allah akan mengutus untuk ummat ini 

pada setiap awal seratus tahun (abad)  seorang mujaddid.” (HR..Abu Dawud). 

Berbeda  dengan  pujian  yang  disampaikan  di atas, Abu Syamah  dalam 
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 Fakhr al-Dîn al-Râzy, Tafsîr Mafâtih al-Ghaib, juz 1, h. 6 (Muqaddimah)  

 
18

Al-Daudi, Thabaqât al-Mufassirîn, (Kairo: Maktabah Wahbah, 1972), h. 214   

 
19

Abu Dawud,  Sunan Abi Dawud, (Beirut: Dar al-Kutub al-„Ilmiyyah, 2001), cet.1, h.674 
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kitabnya al-Dzail, sebagaimana yang dikutip oleh Ibnu Katsir dalam kitab 

sejarahnya yang terkenal, bahwa menurutnya tidak ada komentar yang 

menerangkan tentang kelebihannya. Ia sering bersama-sama dan menemani para 

penguasa ketika itu dan menyenagi keduniaan. Menurutnya itu bukanlah karakter 

seorang ulama. Oleh karena sifatnya itu, banyak celaan yang dilontarkan 

kepadanya.
20

 

 Komentar   terhadap   seseorang,   apalagi   untuk   seorang  ulama   besar 

tentunya menjadi sorotan setiap orang, yang baiknya yang buruknya merupakan 

hal yang wajar. Selama komentar tersebut berdasarkan hal-hal yang obyektif.   

Memang benar bahwa Fakhr al-Dîn al-Râzî dekat dengan para penguasa 

pada waktu itu. Tetapi hal tersebut bukanlah hal yang buruk karena kedekatannya 

itu bukan karena tujuan yang tidak baik. Dan perlu diketahui bahwa yang 

melakukan pendekatan bukanlah dari pihaknya, melainkan dari penguasa itu 

sendiri.  Dan kedekatan mereka dengannya itu dikarenakan kagum akan kebesaran 

dan ketingian ilmunya.  

Kaya bukan berarti cinta dunia. Karena cinta dunia yang menghinakan itu 

ialah kecintaan terhadap dunia yang melebihi segalanya hingga masalah cinta 

kepada Allah sekali pun. Kekayaan yang dimiliki oleh Fakhr al-Dîn al-Râzî dari 

sultan Khawarizm waktu itu merupakan anugrah dari Allah yang patut disyukuri. 

Karena penghargaan dan  harta yang melimpah itu karena penghormatan dan 

kesenangan sang sultan kepadanya sebagai ulama besar pada zamannya. 

Setelah ia bergelut begitu lama dengan ilmu kalam dan filsafat, ia baru 

menyadari akan kelemahan metode-metode ilmu tersebut di dalam mencapai 

kebenaran. Ia pun menyesal karena telah begitu mendalam mempelajarinya. 

Penyesalannya itu terungkap sebagaimana yang dikutip oleh Ibnu Shâlah. Bahwa 

ia pernah mendengar al-Quthb al-Thaughani berkata, bahwa ia pernah mendengar 

Fakhr al-Dîn al-Râzî mengungkapkan penyesalannya. Ia berkata sambil menangis: 

                                                           
 

20
 Ibnu Katsir, al-Bidâyah wa al-Nihâyah, Muassasah al-Târîkh al-Arabi, Beirut, 1993, 

hal.67 
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“Andaikan aku tidak pernah mempelajari dan bergelut dengan ilmu kalam 

sebelumnya“.
21

   

Diriwayatkan bahwa Fakhru al-Dîn al-Râzî berkata, Aku telah sering 

menggunakan metode-metode ilmu kalam dan filsafat, dan aku tidak pernah 

mendapatkan metode tersebut bisa menghilangkan dahaga bagi yang haus dan 

menyembuhkan rasa sakit orang yang sakit. Dan menurutku sebaik-baiknya 

metode adalah metode yang disuguhkan al-Qur‟an. Bacalah tentang metode itsbat 

(penetapan) dalam firman Allah SWT: 

(5) 

 ”(Yaitu) Yang Maha Pemurah, yang bersemayam di atas „Arsy“. (QS. 

Thaha |20| :5).  

Juga dalam firman-Nya: 

(01) 

“...........Kepada-Nyalah naik perkataan-perkataan yang baik dan amal yang saleh 

dinaikkan-Nya“.(QS.Fathir |35|:10(. 

Dan bacalah tentang metode nafi (negasi) dalam firman-Nya: 

(00) 

“......Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia”. (QS.al-Syura |42|:11) 

Selain  penyesalannya  yang  mendalam,  saat  sakit  (menjelang wafat) ia 

sempat  berwasiat yang didiktekan kepada muridnya Ibrahim bin Abu Bakar al-

Ashfahani yang berisikan dua poin besar: Pertama, bahwa tulisan dan karyanya 

yang begitu banyak sehingga ia sendiri pun tak tahu berapa jumlahnya juga ia pun 

tak tahu apakah tulisan dan karyanya itu sudah terjamin kebenarannya ataupun 

belum, maka ia berwasiat kepada siapa saja yang membacanya lalu menemukan 

dan terbukti bahwa apa yang ditulisnya itu benar, maka ia meminta agar orang 

tersebut mendo‟akan kebaikan untuknya. Tetapi jika sebaliknya ditemukan 
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 Fakhr al-Dîn al-Râzy, Tafsîr Mafâtih al-Ghaib, juz 1,  h. 8 (Muqaddimah)  
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kesalahan dari tulisannya itu, maka hendaklah dibuang dan jangan diikuti. Kedua, 

ia mewasiatkan agar semua orang memperhatikan perawatan dan pendidikan 

anak-anak juga tidak lupa ia mengingatkan tentang menjaga aurat. Maka ia 

berpesan tentang hal itu bahwa hendaklah semua orang dalam menjalankan tugas 

berat itu bertawakkal kepada Allah kemudian meminta bantuan kepada 

pemerintah.
22

 

Dari isi wasiatnya tersebut menepis komentar sebagian ulama terhadapnya 

yang mengatakan bahwa dirinya adalah seorang yang cinta dunia. Ketika ia lebih 

mengutamakan kebenaran dari pada kemasyhuran namanya, ia rela orang lain 

mengkritik dan mengoreksi kembali semua tulisannya dan dengan lapang dada 

menerima jika memang ada kesalahan yang terdapat dalam hasil penelitiannya itu 

selama ini. Di samping itu perhatiannya yang besar terhadap pendidikan 

masyarakat luas yag ia tekankan pada pendidikan anak-anak dan moral pada 

waktu itu, menggambarkan bahwa Fakhr al-Dîn al-Râzî bukan seorang yang 

egois. Karena salah satu ciri seorang pecinta duni adalah ia hanya memperhatikan 

keuntungan dirinya sendiri saja tanpa pernah mau memeperhatikan keadaan orang 

lain di sekitarnya.  .  

Diriwayatkan bahwa sebab meninggalnya ialah karena racun yang 

dimasukkan ke dalam minumannya oleh sekte al-Karamiyah yang memusuhinya. 

Mereka sering saling menghujat satu sama lain. Fakhr al-Dîn al-Râzî sering 

memperlihatkan kesalahan-kesalahan keyakinan mereka itu. Mereka pun naik 

pitam dan akhirnya berencana untuk membunuhnya dengan memasukkan  racun 

ke dalam minumannya.  Dan  akhirnya  rencana mereka itu berhasil.  Fakhr al-Dîn 

al-Râzî  pun  jatuh  sakit  dan  meninggal dunia di Harah pada hari  senin tanggal 

1 Syawal  tahun 606 H.
23

  dalam usia 62 tahun. 

Demikianlah perjalanan hidup seorang intelektual islam ini dalam sejarah 

perkembangan pemikiran Islam. Perjalanan intelektualnya telah mengantarkan dia 

menjadi seorang yang mempunyai kedudukan tinggi yang berpandangan luas dan 

dalam serta berpandangan jauh ke depan. Hal ini terlihat dari karya-karya 
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 Fakhr al-Dîn al-Râzy, Tafsîr Mafâtih al-Ghaib, Juz 1, h. 11 (Muqaddimah)  
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Al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Juz 1, h. 207   
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intelektual yang dihasilkannya, ia dipandang sebagai ulama terkemuka di 

zamannya dan banyak menelurkan karya-karya.
24

 

 Banyak pakar yang mengatakan bahwa Fakhr al-Dîn al-Râzî merupakan 

seorang ulama yang mendapatkan anugerah gelar dan kehormatan sebagai ulama 

ensiklopedis yang merefleksikan refutasi akademisnya sebagai al-Ghazâli kedua,
25

 

dia juga dikenal sebagai ulama yang sangat kreatif dan produktif sekaligus 

mempunyai keahlian dalam berbagai disiplin ilmu yang luas dan dalam. Selama 

hidupnya ia tercatat telah menghasilkan sejumlah karya ilmiah baik yang ditulis 

tangannya sendiri maupun yang ditulis murid-muridnya dari hasil kuliah-kuliah 

yang disampaikannya.     

Para pengkaji dan peneliti belum dapat memberikan kata sepakat tentang 

jumlah karya tulis yang dihasilkannya secara pasti. Ibnu Katsir sebagaimana 

dikutip oleh Ali Muhammad Hasa al-„Umari menyimpulkan bahwa jumlah 

keseluruhan karya tulis  Fakhr al-Dîn al-Râzî berkisar lebih dari dua ratus buah 

judul.
26

 Sedangkan Shalih al-Zarqân menyatakan bahwa karya tulis  Fakhr al-Dîn 

al-Râzî keseluruhannya mencapai 93 buah judul buku, namun dari jumlah tersebut 

hanya sebagian kecil saja yang sampai kepada kita. Dia mengatakan  bahwa karya 

Ilmiah  Fakhr al-Dîn  al-Râzî  di antaranya saja adalah sebagai berikut: 

a. Mafâtih al-Ghaib disebut juga dengan Tafsir al-Kabîr atau disebut juga 

dengan Tafsir Fakhr al-Râzî.  

Kitab ini merupakan karya monumental Fakhr al-Dîn al-Râzî 

dalam bidang tafsir. Ia mencurahkan segenap kemampuan intelektualnya 

untuk menafsirkan Al-Qur‟an. Ketika menafsirkan ayat-ayat yang 

berkenaan dengan teologis (kalam), ia mengelaborasi visi teologi 

Asy‟ariyah disertai dengan pembelaanya, sedangkan ketika menafsirkan 

ayat-ayat yang berkenaan  dengan  fikih, ia  kemukakan  visi  madzhab  

Syafi‟iyah  dengan  segala keunggulannya. 

                                                           
24

 Manna Khalil al-Qattan, Studi Ilmu-Ilmu Qur‟an, terj. Muzakir AS (Bogor: Lentera 

Antar Nusa, 2001), h. 504-507. 
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Syed Hosein Nasr, Intelektual Islam,(terj), (Jogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), h. 32  
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Ali Muhammad Hasan al-„Umâri, al-Imâm Fakhr al-Dîn Hayâtuh wa Atsâruh, (al-

Jumhuriyah al-„Arabiyyah al-Muttahidah: al-Majlis al-„Ala, 1969), h. 6  
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b. Al-Ma‟alim fi Ushul al-Din. 

Menurut penuturan Fakhr al-Dîn al-Râzî sendiri, karya ini 

merupakan sebuah kompedium yang memuat lima cabang ilmu 

pengetahuan yaitu: dogmatika (ushul al-Dîn), metodologi hukum (ushûl 

al-fiqh), persoala-persoalan fikih (masa‟il al-fiqhiyah), prinsi-prinsip 

sandaran khilafiyah (al-ashl al-mu‟tabarah fi-al-ikhtilâf) dan norma-

norma dialektka. 

c.   Mabâhits al-Masyriqiyah. 

Buku ini berisikan tentang pembahsan filsafat, fisika dan 

metafisika  dengan tidak mempertimbangkan asfek sam‟iyyah. 

d.    Lubâb al-Isyârat.  

Kitab ini merupakan ringkasan kitab al-Isyârat karya Ibnu Sina. 

Dalam kitab ini Fakhr al-Dîn al-Râzî mengikuti jejak, metoda dan logika 

Ibnu Sina baik dalam persoalan fisika maupun metafisika. 

e. Al-Risâlah al-Kalâmiyah fî al-Haqâiq al-Ilâhiyah. 

Kitab ini ditulis dalam bahasa Persia yang didedikasikan untuk 

Kamal al-Dîn Muhammad bin Mikail. Kitab ini tela diterjemahkan ke 

dalam bahasa arab oleh Taj al-Dîn Muhammad al-Armawi pada tahun 

625 di Damaskus. 

f.    Al-Firâsah. 

Karya   ini  berupa   sebuah  buku  Pshusiognomy  (ilmu firasat) 

yang terbagi menjadi tiga bagian besar, bagian pertama dan ke dua 

memuat 4 ha yang dinamakan prinsip-prinsip umum Pshusiognomy,  

yaitu:  

 1)   Tanda-tanda temperamental 

        2)   Kondisi-kondisi khusus pada usia  4 tahun 

       3)    Kondisi-kondisi khusus pada berbagai negara 

       4)    Perbedaan karakter yang timbul karena perbedaan tanah air. 

Sedangkan bagian ketiganya mengungkapkan tentang signifikansi 

angka-angka (nomor). 
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g. Al-Tanbîh „ala al-„Ashr al-Maudlû‟ah fi ba‟dl sumar Al-Qur‟ân al-

„Azhîm. 

Sebuah risalah yang masih berbentuk manuskrip yang tersimpan di 

perpustakaan al-Azhar. 

h. Kitab Ta‟sîs al-Taqdîs   

Kitab ini disusun sebagai hadiah bagi Sultan al-Mâlik al-„Adil Abu 

Bakr bin Ayyub dan dicetak di Kairo pada tahun 135 H./1935 M. 

sebanyak 197 halaman  dengan judul Asâs al Taqdîs. 

i.    Kitâb al-„Arbaîn fi Ushûl al-Dîn  

Kitab ini didedikasikan untuk putra tertuanya yang bernama 

Muhammad. Kitab terdiri dari tiga bagian besar yaitu: 1). Bermulanya 

dunia dalam waktu. 2). Tentang eksistensi Tuhan.  3). Tentang sifat-sifat 

Tuhan.  

j.    Lawami‟ al-Bayyinât fî Syarh Asmâ Allah Ta‟âla wa al-Shifât. 

Kitab  ini  terdiri  dari  tiga  bagian  utama  yaitu: 1). Pendahuluan,  2). 

Tentang Dzikir dan doa, dan 3). Tentang Asma al-Husnâ dan 

aplikasinya.
27 

 

Dari  sekian  banyak  karya  Fakhr  al-Dîn  al-Râzî, sayang sekali sungguh 

sangat sedikit yang sampai dan terpelihara di tangan umat Islam. Jika 

keseluruhannya masih terjaga secara utuh, tentu saja akan menambah kaya dan 

semarak khazanah intelektual Islam. Namun demikian keadaan seperti ini tidak 

berarti  akan  mengurangi  nilai peran sang  Imam  di mata dunia, terutama bagi 

umat Islam. 

Pada kitab Tafsir yang disusun oleh Fakhr al-Dîn al-Râzî yang diberi nama 

Mafâtih al-Ghaib dikenal juga sebagai Tafsir al-Kabîr  atau Tafsir Fakhr al-Dîn  

al-Râzî. Penulis belum menemukan alasan penyusunnya mengenai pemberian 

nama tersbut. Tafsir  yang dicetak oleh Dâr al-Kutûb al-„Ilmiyah, Beirut pada 

tahun 1425 H./2004 M. ini terdiri dari 16 jilid dibagi menjadi 32 juz.  
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Ada riwayat yang menyatakan bahwa Fakhr  al-Dîn  al-Rîzî  tidak  sempat 

menyelesaikan  tafsir ini secara utuh kecuali sampai surat al-Anbiya saja. Seperti 

dituturkan al-Dzahabi dalan al-Tafsir wa al-Mufassirûn dengan menukil pendapat 

Ibnu Qâdhi Syuhbah dan Ibnu Kalikan, adapun yang melanjutkannya adalah 

Syihab al-Din al-Khuyi, tetapi  karena ia keburu wafat (w. 639 H.) maka 

dilanjutkan Najm al-Din Ahmad bin Muhammad al-Qamuli (w. 727 H.) sampai 

selesai.
28

 

Sayyid  Muhammad Ali Iyazi, dengan  merujuk  keterangan  dari Muhsin 

Abd al-Hamid memberikan klarifikasi bahwa sekelompok pembahas mengatakan 

bahwa Kitab Tafsir ini sebagai karya mandiri dari Fakhr al-Din al-Razi secara 

utuh. Karenanya, pendapat sebelumnya adalah pendapat yang dianggap syubhat 

atau meragukan dan tidak bisa dijadikan pegangan.
29

 

Terlepas dari polemik di atas, yang pasti  Tafsir Mafatih al-Ghaib adalah 

kitab tafsir yang cukup lengkap, karena menjelaskan seluruhan ayat Al-Qur‟an 

dengan paparan yang mengagumkan, dimana pengarangnya berusaha 

mengungkap substansi (ruh) makna yang terkandung di dalamnya. 

Tafsir bi al-Ra‟y merupakan cara penafsiran yang berdasarkan ijtihad 

dengan rasio. Tafsir ini dipertentangkan dengan tafsir bi al-ma‟tsur yang 

menggunakan riwayat Nabi SAW, sahabat, atau tabi‟in. Meskipun tafsir bi al-ra‟y 

ini banyak ditolak oleh sementara ulama,
30

 tetapi pada gilrannya cara ini banyak 

ditempuh oleh mufasir, terutama pada abad pertengahan. Keunggulan penafsiran 

seperti ini adalah mufasir dapat berkreasi dengan mengungkapkan makna-makna 

tersembunyi melalui aspek bahasa, atau aspek-aspek lain yang dikuasai mufasir, 

yang itu tidak ditemukan dalam riwayat. Dengan begitu peran mufasir sangat 

diperhitungkan, meskipun tidak menutup kemungkinan adanya aspek-aspek 

sisipan (ekstra) oleh mufasir, tetapi hal itu dapat disaring melalui kriteria ulama 
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 Al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Juz 1, h. 207   
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 Muhamad Ali Iyâzy, al-Mufassirûn,  h. 651 
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 Diantara alasan para ulama berkaitan dengan penolakan tafsir bi al-ra‟y adalah karena 

dikhawatirkan muncul penafsiran liar yang hanya mempertuntutkan ideologi atau kecendrungan 

mufasir. Sebagai jalan tengah para ulama membagi model penafsiran tersebut menjadi yang 

maqbul atau mahmud (terpuji) dan mardud (tercela).     
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mengenai tafsir bi al-ra‟y yang dapat diterima.
31

  Adapun corak (laun) penafsiran 

al-Râzî dapat dikatagorikan sebagai corak tafsir teologi, falsafi, dan ilmi.
32

 

Penulis, dalam penelitian ini hendak mengkaji Integrasi Pikir dan Zikir 

dalam Al-Qur‟an melalui studi terhadap Tafsir Mafâtih al-Ghaib karya Fakhr al-

Dîn al-Râzî. Integrasi Pikir dan Zikir menjadi tema yang menarik untuk dikaji, 

mengingat penggunaan akal (aql) untuk berpikir hubungannya dengan dzikir 

masih dianggap sesuatu yang terpisahkan sehingga sulit untuk bisa mencapai 

kepada puncak tujuan berpikir dan berzikir. 

Perbuatan akal yang dinamakan berpikir itu tiada lain merupakan 

perbuatan yang berhubungan dengan dzat berpikir. Oleh karena itu, tidak mungkin 

proses berpikir terpisahkan dengan dzat yang berpikir. Dan sesungguhnya berpikir 

itu tidak layak digunakan dalam hal-hal yang tidak ada manfa‟atnya, pijakannya 

dan tidak ada relasinya di muka bumi ini.
33

 

Dalam fungsinya sebagai peletak dasar bangunan, akal menentukan segala 

sesuatu yang boleh dikerjakan dan segala sesuatu yang mesti ditinggalkan. 

Pemberdayaan akal dihentikan manakala didapati wahyu yang menjelaskannya, 

karena wahyu merupakan nilai dan norma dalam kehidupan manusia. Apabila 

tidak terdapat wahyu (nas), cukuplah akal sebagai petunjuk menuju kebenaran 

karena akal adalah cahaya Allah SWT yang membuat manusia dapat membedakan 

antara yang hak dan yang batil, antara yang baik dan yang buruk.
34

  

Islam memandang, berpikir itu sebagai media untuk mendekatkan diri 

kepada Allah SWT, sebab dengan berpikir, manusia menyadari posisinya sebagai 

hamba dan memahami fungsinya sebagai khalifatullâh di muka bumi. Dengan 

berpikir juga, manusia dapat mengetahui betapa kuasanya Allah SWT 

menciptakan alam semesta dengan kekuatan yang Maha dahsyat, dan dirinya 

                                                           
31

 M. Quraish Shihab (dkk.), Sejarah dan „Ulum al-Qur‟an (Jakarta: Pustaka Firdaus, 

2001) h. 178.  
32

 Shalih „Udaimah, Mustalahat Qur‟aniyyah (al-Jami‟ah al-„Ilmiyah li al-Islamiyyah al-

Lajnah al-Daimah li al-Manahij wa al-Kutub, tt), h. 304.  
33

 Al-Uwani, Jabir, Thaha, Identifikasi Terhadap Krisis Perkiraan Modern dan Aletrnatif 

pemecahannya, (Bandung: Sinar Baru Algensindo), Cet. Ke-I, h. 133.   
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 Abdul Majid an-Najjar, Khilāfah al-Insāni Baina al-Waḥyi wa al-„Aqli, alih bahasa 

Forum Komunikasi al-Ummah Cet. Ke-2 (Beirut: Dār al-Garb al-Islāmi, 1993), hlm. 97-98. 
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sebagai manusia sangat kecil dan tidak berarti apa-apa di hadapan Allah SWT 

Yang Maha Berkuasa. 

Al-Qur‟an berkali-kali merangsang manusia, khususnya orang beriman, 

agar banyak memikirkan dirinya, lingkungan sekitarnya, dan alam semesta. 

Karena dengan berpikir itu, manusia akan mampu mengenal kebenaran, yang 

kemudian untuk diimani dan dipegang teguh dalam kehidupan. Allah SWT 

berfirman: 

 

“Hanyalah orang-orang yang berakal saja yang dapat mengambil pelajaran.” 

(Qs. Ar-Ra„d: 19). 

Islam memandang, kaitan antara keilmuan dengan ketakwaan itu sangat 

erat, dalam arti, semakin dalam ilmu seseorang akan semakin takut kepada Allah 

SWT. Disebutkan di dalam Al-Qur‟an: 

(82) 

“Sesungguhnya yang paling takut kepada Allah SWT adalah orang-orang yang 

berilmu dari hamba-Nya.” (Qs. Faṭ ir: 28). 

Menurut kacamata Al-Qur‟an, orang-orang yang mendurhakai Allah SWT 

itu karena disebabkan “cacat intelektual”. Betapa pun mereka berpikir dan bahkan 

sebagian mereka ada yang turut mempunyai andil untuk mengembangkan 

peradaban manusia, namun selama proses berpikir tidak mengantarkan mereka ke 

derajat “bertakwa”, maka selama itu pula mereka tetap berada dalam kategori 

orang-orang yang “tidak berpikir”.
35

 

 Di dalam al-Qur‟an terdapat banyak ayat-ayat yang mengajak manusia 

untuk berpikir, hal itu jelas dengan adanya ayat-ayat yang memuat ungkapan, di 

anataranya seperti: 

1.      Apakah mereka tidak berakal 

2.      Supaya kamu menjadi berakal 

3.      Jika kamu berakal 
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4.      Bagi kaum yang berakal 

5.      Apakah mereka tidak berpikir 

6.      Supaya kalian berpikir 

7.      Supaya mereka berpikir 

8.      Bagi kaum yang berpikir.
36

  

Dalam berpikir, kadang terjadi kesalahan konsep yang akhirnya 

membelokkan jalur pemikirannya ke arah yang tidak benar. Rintangan dalam 

berpikir akan membuat proses berpikir mengalami stagnasi, yang pada akhirnya 

membuat otak tidak mampu menerima pendapat dan pemikiran baru, sehingga 

tidak dapat lagi membedakan antara yang hak dan batil, kebaikan dan keburukan. 

Keadaan stagnasi berpikir seperti ini telah digambarkan oleh al-Qur‟an dengan 

istilah menutup hati (Qs. al-Isra‟: 46, Fusshilat: 5, al-An„am: 25), mengecap hati, 

meletakkan hati dalam kerahasiaan, dan meletakkan kunci hati (Qs. Muḥ ammad: 

24, an-Naḥ l: 108, al-Baqarah: 7, al-Rum: 59, al-A„raf: 100-101).
37

  

Dalam analisa/pengamatan penulis, Al-Qur‟an telah menyebutkan 

beberapa faktor terpenting yang menjadi hambatan proses berpikir dan 

menyebabkan kondisi stagnasi yang akhirnya menghalangi pengungkapan 

kebenaran. Ini disebabkan; pertama karena berpegang pada pemikiran lampau, 

dengan kata lain, bersandar pada pemikiran, kebiasaan, dan adat nenek-moyang, 

adalah merupakan faktor paling dominan dalam membentuk stagnasi berfikir. 

Kedua, tidak memiliki keterangan yang memadai. Hal ini membuat manusia sulit 

untuk berpikir jernih dalam suatu objek tertentu. Hasil pemikiran tidak akan dapat 

dipertanggungjawabkan bila tidak ada landasan kuat yang mendukung kebenaran 

hasil pemikiran tersebut. Al-Qur‟an melarang manusia mengemukakan pendapat 

yang tidak dilandasi oleh ilmu pengetahuan, sebagaimana Al-Qur‟an melarang 

kita mendengarkan perkataan dan pendapat yang tidak didasari oleh ilmu dan 

kejelasan dalil (Qs. al-Isra‟: 36). Ketiga, adalah hawa nafsu dan kecenderungan 

jiwa. Ilmu jiwa telah membuktikan tentang adanya kesalahan dalam berpikir 
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akibat mengikuti hawa nafsu dan terpengaruh dengan kecenderungan. Oleh karena 

itu, seorang pemikir harus selalu berusaha berada pada jalan kebenaran dan 

membebaskan pikiran dari pengaruh-pengaruh buruk dan fanatisme yang 

membelenggu pola pikirnya. Kondisi seperti ini dapat teratasi melalui zikir, yakni 

menyambungkan pikirannya atas apa yang dipikirkan hanya kepada Allah SWT.  

Dalam permasalahan ini, pembauran yang utuh (integrasi)
38

 pikir dan zikir 

harus diupayakan dan dikaji secara mendalam, sebagaimana kajian terhadap akal 

dan spiritual yang dilakukan oleh para ahli, baik oleh para mufasir maupun para 

cendikiawan. Menurut Quraish Shihab, orang yang berakal adalah orang yang 

melakukan dua hal, yaitu; pertama, tafakkur, yakni memikirkan kejadian di alam 

raya sebagai ciptaan Allah SWT, dan kedua, tadzakkur, yakni mengingat Allah 

SWT dengan ucapan dan atau dengan hati dalam situasi dan kondisi, saat bekerja 

atau istirahat, sambil berdiri atau duduk atau dalam keadaan berbaring. Dengan 

melakukan dua hal tersebut, ia sampai kepada hikmah yang berada di balik proses 

mengingat dan berpikir, yaitu mengetahui, memahami menghayati bahwa di balik 

fenomena alam dan segala sesuatu yang ada di dalamnya menunjukkan adanya 

Sang pencipta (Allah SWT).
39

  

Ketika seseorang melihat atas kejadian langit dan bumi atau pergantian 

siang dan malam langsung, dia teringat kepada yang menciptakan. Di sini 

bertemulah dua hal yang tidak terpisahkan, yaitu pikir dan zikir. Dipikirkan semua 

yang terjadi itu, maka lantaran dipikirkan timbul ingatan sebagai kesimpulan dari 

berpikir. Yaitu, bahwa semua tidaklah terjadi dengan sendirinya, melainkan ada 

Tuhan Yang Maha Pencipta.
40

 Untuk itu, dengan tidak henti-hentinya selalu 

mengingat dan merasakan kehadiran Allah SWT pada kehidupan seseorang 

tentunya dia bisa terkontrol dari perbuatan-berbuatan yang mengarah pada 

rusaknya moral dan kekeringan spiritual sehingga tidak mudah terseret dengan 

model atau tren yang akhirnya bisa menjauhkan dirinya dari Sang Kholiq. 
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F. Tinjauan Pustaka 

Sepanjang pengamatan penulis, studi mengenai “pikir dan zikir” tentunya 

telah banyak dibahas oleh sejumlah kalangan. Akan tetapi, kajian mengenai 

Integrasi Pikir dan Zikir dalam Tafsir Mafâtih al-Ghaib Karya Fakhr al-Dîn al-

Râzî dengan pendekatan tafsir tematik yang didasarkan pada tinjauan 

kronologisnya adalah belum ditemukan. 

Sebagai perbandingan dari penelitian ini, maka peneliti melakukan 

tinjauan pustaka dari para pengarang buku dan hasil penelitian, antara lain: 

1. Ali Abdul Halim Mahmud dalam karyanya At Tarbiyatu Al Islâmiyatu Fî 

Suroti Âli Imrân yang menjelaskan secara global sifat dari orang yang 

berakal. Sifat yang pertama Ulul albab, adalah orang-orang yang 

mengingat Allah SWT dalam setiap keadaan, tidak hanya dalam keadaan 

berdiri, duduk ataupun berbaring. Sedangkan sifat yang kedua adalah 

orang-orang yang berpikir di dalam penciptaan langit dan bumi. Tidak ada 

dzikir yang sempurna kecuali dzikir yang dibarengi dengan ber-pikir 

tentang semua ciptaan Allah SWT.
41

  

2. Quraish Shihab dalam bukunya “Tafsir Al Mishbah” menjelaskan bahwa 

yang dinamakan orang-orang berakal, yaitu orang laki-laki maupun 

perempuan yang terus menerus mengingat Allah SWT. Dengan ucapan 

ataupun hati dalam seluruh situasi dan kondisi, saat bekerja ataupun 

istirahat.
42

 

3. Andi Rosadisastra dalam bukunya yang berjudul Metode Tafsir Ayat-Ayat 

Sains dan Sosial yang memaparkan tentang sisi sainstifik Al-Qur‟an dan 

sekaligus metodologi tafsir Al-Qur‟an untuk menyingkap nilai-nilai ilmu 

pengetahuan dari penciptaan alam raya ini melalui ayat-ayat Al-Qur‟an 
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yang mengharuskan kita memainkan akal guna menyingkap rahasia yang 

ada di alam raya.
43

 

4. Abuddin Nata dalam bukunya yang berjudul “Tafsir Ayat-Ayat 

Pendidikan” yang menjelaskan tentang posisi akal dan kedudukannya 

dalam pendidikan Islam. Orang yang berakal (Ulul Albab) adalah orang 

yang memiliki dua hal yaitu tadzakkur (mengingat Allah SWT), dan 

tapakkur (memikirkan ciptaan Allah SWT). Dengan melakukan dua hal 

tersebut di atas ia akan sampai kepada hikmah yang berada di balik proses 

tadzakkur dan tapakkur yaitu mengetahui, memahami, dan menghayati 

bahwa di balik fenomena alam dan segala sesuatu yang ada di dalamnya 

menunjukkan adanya sang Pencipta.
44

 

Dalam tinjauan pustaka di atas terlihat bahwa pemaparan yang ada lebih 

menekankan pada pembauran yang utuh antara pikir dan dzikir, sehingga menjadi 

sebuah kesatuan yang harus dilakukan dan hidup sepanjang masa tanpa mengenal 

ruang dan waktu. 

G. Metode Penelitian 

Merujuk pada kajian di atas, penulis menggunakan metode yang relevan 

untuk mendukung dalam pengumpulan dan penganalisaan data yang dibutuhkan 

dalam penulisa tesis ini, yakni menggunakan metode penelitian kepustakaan 

(Library Research)
45

 yaitu dengan mengumpulkan data atau bahan-bahan yang 

berkaitan dengan tema pembahasan dan permasalahannya. Sumber-sumber 

kepustakaan dalam hal ini adalah: 

1. Sumber Data 

a) Sumber data primer. 

Data primer adalah data yang diperoleh secara langsung dari data 

pertama atau merupakan sumber asli.
46

 Baik berupa bahan pustaka yang 

berisikan dengan pengetahuan ilmiah yang baru ataupun pengertian baru 
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tentang fakta yang diketahui ataupun berupa gagasan atau ide. Adapun 

sumber data primer yang dimaksud dalam penulisa tesis ini adalah kitab 

suci Al-Qur‟an, Al-Hadits, dan kitab Tafsir Al-Qur‟an.  

b) Sumber data sekunder. 

Data skunder adalah sumber-sumber diambil dari sumber-sumber lain 

di luar sumber primer.
47

 

2. Teknis Pengumpulan Data 

Adapun teknis kodifikasi data dan bahan yang digunakan dalam tesis 

ini adalah menggunakan penelitian kepustakaan, mengingat data-data primer 

dan sekunder yang diperlukan semuanya sumber-sumber informasi yang 

berasal dari kepustakaan. 

3. Jenis dan Teknis Analisa Data 

Semua jenis dan bahan data yang ditemukan dalam penelitian ini 

adalah dengan menggunakan pendekatan deskriptif kualatitatif di mana 

penulis mencari dan mengumpulkan ayat-ayat yang berkaitan dengan 

integrasi pikir dan dzikir, kemudian dibahas dan dikaji secara global untuk 

mendapatkan data yang tajam dan akurat.   

Teknis analisa data yang digunakan dalam penulisan tesis ini adalah 

konten analisis di mana penulis menggunakan ayat Al-Qur‟an yang akan 

diteliti, kemudian bagaiman penafsiran mufasir dalam memberikan interfensi 

penjelasan terhadap ayat Al-Qur‟an terkait, dan bagaimana menurut para ahli. 

Ini semua dilakukan agar tidak terjadi kesalahan fatal dalam pengambilan 

informasi dari sumber data yang dipergunakan.  

H. Sistematika Penulisan 

Usaha dalam penelitian ini, menyusun secara sistematis berdasarkan 

urutan pembahasan yang diruntut dan logis, kemudian dibagi dalam beberapa bab 

dengan kerangka dasar sebagai berikut: 

Bab I diawali dengan pendahuluan. Pada awal bab ini penulis memulai dari 

pendahuluan kemudian memuat latar belakang masalah yang akan 

dibahas, dalam sub-bab dimasukkan permasalahan penelitian yang terdiri 
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dari 3 anak sub yaitu identifikasi masalah, pembatasan masalah, dan 

perumusan masalah. Selanjutnya tujuan penelitian penulis masukkan 

dalam rangka mengetahui apa tujuan sesungguhnya, dilanjutkan dengan 

manfa‟at/signifikansi. Sebelum meneliti dan menulis, penulis membuat 

kerangka teori yang baku dengan tujuan memudahkan dalam penelitian 

dan penulisan sebuah karya ilmiah sesuai dengan peraturan yang ada.   

Bab II integrasi; Pengertian Integrasi, Macam-macam Integrasi, Bentuk-bentuk 

relasi dan sains. 

Bab III konsep pikir dan zikir dalam Al-Qur‟an meliputi: ayat-ayat pikir dalam 

Al-Qur‟an, ayat-ayat zikir dalam Al-Qur‟an, dan Integrasi pikir dan zikir.  

Bab IV analisis meliputi: Ayat-ayat Al-Qur‟an yang diintegrasikan, Hasil 

integrasi ayat-ayat Al-Qur‟an, dan Studi banding integrasi ayat-ayat pikir 

dan ayat-ayat zikir dalam Tafsir Mafatih al-Ghaib dengan Tafsir al-

Misbah. 

Bab V penutup; memuat Kesimpulan dan Saran. 
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BAB II 

INTEGRASI 

A. Pengertian Integrasi 

Kata “integrasi” berasal dari bahasa inggris “integration” yang berarti 

kesempurnaan atau keseluruhan.
48

 Integrasi dapat dipahami sebagai konsep, yang 

dimaksud adalah model penyatuan antara yang satu dengan yang lainnya memiliki 

keterkaitan yang kuat sehingga tampil dalam satu kesatuan yang utuh. 

Integrasi merupakan kata serapan dari bahasa Inggris –integrate; 

integration- yang kemudian diadaptasi ke dalam bahasa Indonesia menjadi 

integrasi yang berarti menyatu-padukan; penggabungan
49

 atau penyatuan menjadi 

satu kesatuan yang utuh; pemaduan.
50

 Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia 

(KBBI) integrasi/in·teg·ra·si/n adalah pembauran hingga menjadi kesatuan yg utuh 

atau bulat.
51

 Menurut Triantono, integrasi adalah suatu perpaduan, penyatuan, 

atau penggabungan dari dua objek atau lebih menjadi utuh.
52

  

                                                           
48

 Wikipedia Bahasa Indonesia 
49

 Lihat John M. Echlos dan Hassan Shadily, Kamus Inggris-Indonesia, (Jakarta: PT. 

Gramedia Pustaka Utama, 2003), hal. 326. 
50

 Lihat juga Pius A. Partanto dan M. Dahlan Al Barry, Kamus Ilmiah Populer, 

(Surabaya: Arkola, 1994), hal. 264.   
51

 Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI), 

Edisi II, (Jakarta, Balai Pustaka, 1995), Cet. Ke-4, hal. 383.     
52

 Triantono, Model Pembelajaran Terpadu dalam Teori dan Praktek, Jakarta : Prestasi 

Pustaka Publisher, 2007, h.38. 



31 
 

 
 

Ada dua makna dalam tipologi, Pertama, bahwa integrasi mengandung 

makna implisit reintegrasi, yaitu menyatukan kembali. Kedua, integrasi 

mengandung makna unity (kesatuan).
53

   

Integrasi merupakan konsep yang menegaskan bahwa keilmuan yang 

disasar bukanlah model melting-pot integration, di mana integrasi hanya dipahami 

hanya dari perspektif ruang tanpa subtansi. Integrasi yang dimaksud adalah model 

penyatuan yang antara satu dengan lainnya memiliki keterkaitan yang kuat 

sehingga tampil dalam satu kesatuan yang utuh. Hal ini perlu karena 

perkembangan ilmu pengetahuan yang dipelopori Barat sejak lima ratus tahun 

terakhir, dengan semangat modernisme dan sekulerisme telah menimbulkan 

pengkotak-kotakan (comparmentalization) ilmu dan mereduksi ilmu pada bagian 

tertentu saja. Dampak lebih lanjut adalah terjadinya proses dehumanisasi dan 

pendangkalan iman manusia. 

Untuk menyatukan ilmu pengetahuan, harus berangkat dari pemahaman 

yang benar tentang sebab terjadinya dikotomi ilmu di Barat dan bagaimana 

paradigma yang diberikan Islam tentang ilmu pengetahuan. 

Pendidikan yang berlangsung di zaman modern ini lebih menekankan 

pada pengembangan disiplin ilmu dengan spesialisasi secara ketat, sehingga 

integrasi dan interkoneksi antar disiplin keilmuan menjadi hilang dan melahirkan 

dikotomi ilmu-ilmu agama di satu pihak dan kelompok ilmu-ilmu umum dipihak 

lain. 

Dikotomi ini menyebabkan terbentuknya perbedaan sikap di kalangan 

masyarakat. Ilmu agama disikapi dan diperlakukan sebagai ilmu Allah yang 

bersifat sakral dan wajib untuk dipelajari namun kurang integratif dengan ilmu 

kealaman, atau bisa dibilang adanya jarak pemisah antara ayat-ayat qauliyah dan 

ayat-ayat kauniyah. Padahal keduanya saling berhubungan erat. Hal ini berakibat 

pada pendangkalan ilmu-ilmu umum, karena ilmu umum dipelajari secara terpisah 

dengan ilmu agama. Ilmu agama menjadi tidak menarik karena terlepas dari 

kehidupan nyata, sementara ilmu umum berkembang tanpa sentuhan etika dan 
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spiritualitas agama, sehingga disamping kehilangan makna juga bersifat 

destruktif.
54

 

Allah menciptakan manusi di dunia ini sebagai hamba, disamping itu, 

manusia memiliki tugas pokok yaitu menyembah kepada-Nya. Selain itu manusia 

juga sebagai khalîfah, oleh karena itu, manusia diberi kemampuan jasmani 

(pisiologis) dan ruhani (psikologis) yang dapat ditumbuh kembangkan seoptimal 

mungkin, sehingga menjadi alat yang berdaya untuk melaksanakan tugas pokok 

dalam kehidupannya di dunia.
55

 

Untuk mengembangkan kemampuan dasar jasmaniyah dan ruhaniyah 

tersebut, maka pendidikan merupakan sarana yang tepat untuk menentukan 

sampai dimana titik optimal kemampuan-kemampuan tersebut dapat dicapai. 

Akan tetapi proses pengembangan kemampuan manusia melalui 

pendidikan tidaklah menjamin akan terbentuknya watak dan bakat. Hidup tidak 

bisa lepas dari pendidikan, karena manusia diciptakan tidak hanya untuk hidup. 

Ada tujuan yang lebih mulia dari sekedar hidup yang mesti diwujudkan, dan itu 

memerlukan pendidikan untuk memperolehnya. Inilah salah satu perbedaan antara 

manusia dengan makhluk lain, yang membuat lebih unggul dan mulia. Pendidikan 

dipandang sebagai salah satu aspek yang memiliki peranan penting dalam 

membentuk generasi mendatang adalah aspek pendidikan. Dengan demikian 

melalui pendidikan nilai-nilai ketauhidan diharapkan menghasilkan manusia yang 

berkualitas dan bertanggung jawab
56

. 

Dalam tataran realitas operasionalnya, mewujudkan pendidikan yang 

dicita-citakan di atas bukanlah persoalan yang mudah. Beragam persoalan 

menghadang bersamaan dengan persoalan ril warganya. Imam Bawani
57

 

menyatakan bahwa ada tiga problem yang sangat mendesak untuk dilakukan ke 

depan, yaitu bagaimana menyeimbangkan pengokohan imtaq dengan penguasaan 
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iptek di lembaga-lembaga pendidikan, serta memperkuat atmosfir keislaman di 

institusi pendidikan, dan bagaimana meningkatkan kualitas penyelenggaraan 

pendidikan Islam pada umumnya. 

Dalam dunia pendidikan, iman, ilmu dan amal menjadi sasaran utama 

untuk dikembangkan secara seimbang, jika tidak ia akan menghasilkan kehidupan 

yang timpang. Iman berkait dengan keyakinan, ilmu berkait dengan kognisi dan 

pengetahuan, dan amal berkait dengan praksis dan realitas keseharian. 

Pengembangan yang fragmentalis dan parsial serta eksklusif terhadap 

tiga ranah tersebut secara psikologis bisa membahayakan. Apa yang diyakini 

seharusnya tidak bertentangan dengan apa yang dianggap benar secara kognitif, 

dan apa yang dianggap secara kognitif tidak seharusnya bertentangan dengan 

realitas nyata yang dialami sehari-hari. 

Jika ditelaah secara historis, ilmu pengetahuan dan teknologi pada awal 

perkembangannya adalah merupakan sarana untuk mengabdi kepada Yang Maha 

Kuasa, sehingga ilmu pengetahuan dan teknologi senantiasa sarat dengan 

nilainilai spiritual.
58

 

Ayat Al-Qur'an menyebutkan bahwa penciptaan manusia dan penciptaan 

makhluk hidup berbeda dengan teori evolusi. teori Darwin yang dikritik oleh 

ilmuwan evolusionis sendiri yaitu Pierre Paul Grasse, mengakui teori evolusi yang 

tidak masuk akal. Teori evolusi seolah telah menjadi sumber keyakinan di bawah 

kedk atheisme
59

.  

Istilah integrasi, cukup populer di kalangan para ilmuwan atau filosof 

sains. Istilah ini tampaknya diambil dari salah satu tipologi yang dikenalkan Ian 

G. Barbour, seorang teolog cum fisikawan, yakni: konflik, indipendensi, dialog, 

dan integrasi. Keempat tipologi itu,membawa wacana baru tentang begitu 

beragamnya bentuk hubungan antara berbagai ilmu pengetahuan dan agama. 

Borbour sendiri lebih bersimpati pada dua tipologi terakhir, terutama integrasi. 

Lebih spesifik lagi, integrasi Borbuor adalah integrasi teologis, teori-teori ilmiah 

mutakhir dicari implikasi teologinya, lalu suatu teolog baru dibangun dengan 
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memperhatikan teolog tradisional sebagai salah satu sumbernya. Tujuan utamanya 

integrasi adalah untuk membuktikan kebenaran agama berdasarkan temuan-

temuan ilmiah.
60

   

 Integrasi didasarkan pada satu keyakinan bahwa dalam agama mesti 

diintegrasikan atau dipadukan dengan wilayah-wilayah kehidupan manusia, 

karena hanya dengan ini, agama bisa bermakna dan menjadi rahmat bagi 

pemeluknya, bagi umat manusia, atau bahkan bagi seluruh semesta alam. Oleh 

karena itu, menurut Bagir, tampak alamiah saja ketika membicarakan ilmu dan 

agama. “integrasi” tampaknya menjadi kata kunci untuk mengungkap sikap yang 

dianggap paling tepat, khususnya dari sudut pandang umat beragama.
61

 

Secara sederhana, integrasi sering dianggap berlawanan dengan 

pemisahan, yakni suatu sikap yang meletakkan tiap-tiap bidang kehidupan ini 

dalam kotak-kotak yang berlainan. Integrasi adalah aktifitas mendayung di antara 

dua karang; membuka kontak yang bermakna antara agama dan ilmu, antara 

realitas alam dan akal pikiran, tetapi tidak terjebak dalam konflik. Tujuannya 

adalah untuk memadukan keduanya dengan satu atau lain cara. Memadukan tidak 

harus mencampuradukkan atau menyatukan. Identitas atau watak dari keduanya 

tidak harus dihilangkan, bahkan bagi sebagian orang, identitas itu harus tetap 

dipertahankan, jika tidak, bisa jadi yang diperoleh dari hasil integrasi itu tidak 

jelas lagi apa fungsi dan manfa‟atnya. Integrasi yang dimaksud adalah integrasi 

yang menghasilkan kontribusi baru, yang tidak bisa diperoleh jika keduanya 

terpisahkan, juga menghindari dampak negatif yang mungkin muncul jika kedua 

berjalan sendiri-sendiri. Ragam integrasi yang terbentuk akan sangat tergantung 

pada cara pandang terhadap keduanya, mengingat fakta bahwa keduanya 

mempunyai cukup banyak dimensi, sehingga ada cara beragam pula untuk 

mempertemukan atau memadukan keduanya.
62

 

 

                                                           
60

 Zainal Abidin Bagir, Integrasi Ilmu dan Agama: Interpretasi dan Aksi, (Bandung: 

Mizan, 2005), hal. 21. 
61

  Zainal Abidin Bagir,..., hal. 21-22. 
62

  Zainal Abidin Bagir,..., hal. 20. 



35 
 

 
 

B. Macam-macam Integrasi 

Realitas alam yang ditangkap oleh akal pikiran adalah hanya 

perlambangan saja dari Realitas Takterbatas. Menurut Muhammad Iqbal, integrasi 

antara realitas simbol (alam semesta) dengan realitas takterbatas adalah aktual. 

Akal (pikir) dianggap akan menjadi sarana untuk menghantarkan manusia 

mengenal realitas takterbatas.
63

 

Kuntowijiyo, sebagai salah satu pemikir yang teguh dalam 

memperjuangkan konsep-konsep pemikirannya, mengajak manusia untuk melihat 

segala realitas sebagaimana Al-Qur‟an melihatnya. Di sinilah paradigma dibentuk. 

Selanjutnya dia menawarkan integrasi, yakni mengintegrasikan ilmu-ilmu yang 

sifatnya tetap seperti tauhîd dan ilmu-ilmu yang berkembang dari hasil kreatifitas 

akal manusia (ilmu umum) yang sifatnya mengikuti perubahan zaman.
64

 

Kuntowijiyo menginginkan agar manusia dapat membedakan mana ilmu yang 

sifatnya sakral dan mana yang provan.  Ilmu yang sakral tentu tidak perlu dirubah, 

sementara yang provan perlu terus ber-improvisasi sesuai perkembangan zaman 

agar dapat berguna ke tengah masyarakat.  

Menurut Mahzar
65

, paradigma ilmu masa depan adalah integrasi antara 

teknologi, sains, humaniora, dan ilmu-ilmu agama. Inspirasinya adalah konsep 

penyucian jiwa (tazkiyah al-nafs) kaum sufi yang dielaborasi menjadi penyucian 

peradaban (tazkiyah al-madaniyah). Mahzar melihat dengan jelas kerancuan 

berbagai teori-teori yang dihasilkan oleh para pemikir dan sains Barat. Bahkan 

ide-ide mereka cenderung merusak sistem ideal peradaban manusia. Ide-ide 

tersebut dibangun tanpa fondasi yang jelas. Paradigma integralisme memandang 

tauhîd sebagai basis sekaligus tujuan hidup. Konsep integralisme Armahedi 

Mahzar  adalah rekonstruksi dari berbagai aliran pemikiran, baik Barat, Sufisme 
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Islam dan Mistisme Cina. Mahzar tidak menyebutkan aliran tertentu atau tokoh 

tertentu dalam merumuskan teori integralismenya. 

Ilmu merupakan andalan utama manusia. Dengan kelebihan ilmulah 

manusia pertama, yaitu Adam as. diklaim lebih unggul daripada Malâikat. Dengan 

ilmu yang dimiliki, Adam mampu melihat esensi dari setiap hal sehingga dia 

mampu menyebutkan namanya.
66

 Dengan ilmu yang dimiliki, manusia mampu 

mengemban amanah yang diberikan Allah yaitu menjadi khalifah Allah. Adapun 

makhluk-makhluk lain seperti gunung tidak berani melakukannya. Adapun 

Malaikat pernah mencoba menawarkan diri tetapi ditolak oleh Allah. 

Secara umum, manusia sangat rentan dengan tipu daya Syaithân, namun 

hanya mereka yang ber-ilmu dan selalu dalam kesalehan saja yang mampu 

menghadapi tipu daya Syaithân, maka manusia akan selalu dapat menunaikan 

tugas mereka di muka bumi. Adapun konsekuensi lain bila manusia tidak ber-ilmu 

atau mengabaikan ilmunya adalah Allâh akan membelenggu lehernya sehingga 

mereka tidak dapat merunduk, yang artinya mereka akan selalu bersikap 

sombong. Akibat lainnya adalah Allah menutup hati mereka sehingga cahaya ilmu 

tidak akan menjadi petunjuk. Hati yang tertutup biasanya karena melakukan 

keburukan secara berulang-ulang. Setiap individu dihasratkan memiliki ilmu yang 

selanjutnya ilmu tersebut memberi petunjuk kepada diri sehingga diri memiliki 

suatu sikap intra dan antar personal yang terpuji yang disebut dengan adâb. 

Sementara itu orang yang ber-adab tentunya telah memiliki ilmu. Menurut Syed 

Naquib Al-Atas, adab sangat dibutuhkan untuk mendisiplinkan jasad.
67

 

Mulyadi Kartanegara mengatakan, orang beradab harus mengetahui segala 

aspek pembentukan peradaban yang diinginkan Islam. Dia juga mengatakan, 

orang beradab tidak hanya memanfa‟atkan ilmu untuk kepentingan ilmu itu 

sendiri tetapi juga untuk kepentingan peradaban. Bahkan ilmu biologi dapat 

diambil ibrahnya untuk pembentukan moral.
68
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Dengan diterapkannya sistem integrasi ilmu sebagaiman ditawarkan oleh 

Mulyadi Kartanegara, maka setidaknya dapat ditemukan implikasi, yaitu 

terciptanya integrasi ilmu agama dan umum, kesatuan sumber pengetahuan, yaitu 

indra, pikiran dan hati. Di samping itu, integrasi ilmu menjadi alternatif jawaban 

permasalahan-permasalahan yang timbul sebagai akibat praktek dikotomis antara 

ilmu-ilmu umum dan agama. Bagi Mulyadi, status ilmiah dan validitas keduanya 

sama, yakni sebagai cara mengamati jejak-jejak Ilahi.
69

 

Terma ilmu dengan berbagai derivasinya dalam Al-Qur‟an terulang 

sebanyak 854 kali. Terma ini digunakan dalam arti proses pencapaian 

pengetahuan dan objek pengetahuan. „Ilm dari segi bahasa berarti kejelasan, 

karena itu segala yang terbentuk dari akar katanya mempunyai ciri kejelasan. 

Dalam perspektif Al-Qur‟an, Ilmu merupakan sebuah keistimewaan yang 

menjadikan manusia unggul terhadap makhluk-makhluk lain guna menjalankan 

fungsi kekhalifahan. Ilmu, seperti yang telah diisyaratkan wahyu pertama, terdiri 

dari dua macam. Pertama, ilmu yang diperoleh tanpa usaha manusia, dinamai 

„ilmu laduni, seperti diinformasikan antara lain oleh Al-Qur‟an surah al-Kahfi 

ayat 65. Kedua, ilmu yang diperoleh karena usaha manusia.
70

 

Berkaitan dengan pembicaraan sains dan Islam, satu kelompok ayat yang 

sering dikutip adalah ayat-ayat yang berbicara menyarankan manusia untuk 

memperhatikan, mengamati, dan memahami alam semesta, yang digambarkan 

berisi tanda-tanda (ayat-ayat) Tuhan. Misalnya dalam Surah Ali Imrân ayat 190-

191, Surah Fushilat ayat 53, Surah al-Nahl ayat 10-18, Surah al-Zumar ayat 21, 

Surah al-Rum ayat 20-24, dan pada ayat-ayat lainnya yang terdapat dalam Al-

Qur‟an. 

Bagi muslim, anjuran dan motivasi Qur‟ani untuk mengamati alam tidak 

selesai dengan melakukan aktifitas ilmiah. Setelah aktifitas ilmiah, penafsiran 

                                                           
69

 Mulyadhi Kartanegara, Integrasi Ilmu, Sebuah Rekonstruksi Politik Holistik, (Bandung: 

Mizan 2005), hal. 20-21. 
70

 Pembagian ini disebabkan karena dalam pandangan Al-Qur‟an terdapat hal-hal yang 

“ada” tetapi tidak dapat diketahui melalui upaya manusia sendiri, ada wujud yang tampak, 

sebagaimana ditegaskan dalam Al-Qur‟an berkali-kali. Lihat Quraish Shihab, Wawasan 

Membumikan Al-Qur‟an: Tafsir Maudu‟i atas Pelbagai Persoalan Umat, (Bandung: Mizan, 

2003), hal. 434-436.  



38 
 

 
 

dengan kerangka metafisis islami mesti dilakukan agar pemahamannya tentang 

alam membawa kepada Tuhan.  

Ragam (macam) intgrasi yang ada kaitannya dengan pembahasan di sini, 

di antaranya adalah: 

1. Integrasi Ilmu Agama dan Umum 

Ilmu merupaka istilah yang memiliki ragam makna. Menurut The Liang 

Gie
71

, ilmu dapat dibedakan menurut cakupannya. Pertama, ilmu merupakan 

istilah umum untuk menyebut segenap pengetahuan ilmiah yang dipandang 

sebagai satu kebulatan. Kedua, ilmu menunjuk pada masing-masing bidang 

pengetahuan ilmiah.  

Ilmu dapat pula dibedaka berdasarkan maknanya, yaitu pengetahuan, 

aktifitas dan metoda.
72

 Dalam arti pengetahuan, dikatakan bahwa ilmu adalah 

suatu kumpulan yang sistematis dari pengetahuan. 

Adapun pengertian agama sulit untuk didefinisikan, oleh karenanya 

menurut H.M. Rasjidi bahwa agama adalah hal yang disebut sebagai problem of 

ultimate concern.
73

 Mukti Ali menunjukan tiga alasan kenapa agama sulit untuk 

didefinisikan, yaitu pertama pengalaman keagamaan bersifat bathiniah dan 

subjektif. Kedua, Membahas arti agama selalu melibatkan emosi. Ketiga, arti 

agama dipengaruhi oleh tujuan orang yang memberikan pengertian agama 

tersebut.
74

  

Istilah ilmu umum dan agama seharusnya tidak perlu terjadi. Namun untuk 

memudahkan pembahasan dan memperjelas objek kajian, maka untuk sementara 

istilah ini diterima. Selain itu istilah ini diperlukan sebagai upaya untuk 

memperjelas integrasi ilmu secara menyeluruh. Integrasi ilmu umum dan ilmu 

agama perlu diterangkan. 
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Dikotomi ilmu agama dan umum terjadi di bagian Timur dan Barat. 

Sekalipun memiliki latar belakang kemunculan yang berbeda, namun masalah ini 

telah saling mempengaruhi. Di Barat, pasca Aristoteles, pembelajaran atas filsafat 

dan ilmu-ilmu turunannya mengalami perkembangan hingga berkembangnya 

agama kristen. Doktrin Kristen menganggap filsafat sebagai bid‟ah sehingga perlu 

disingkirkan. Kalaupun digunakan, filsafat dikondisikan sedemikian rupa 

sehingga menjadi alat pembenaran konsep-konsep teologi Kristen. 

Setelah Islam menguasai Spanyol, filsafat kembali dipelajari orang Barat. 

Gagasan-gagasan Ibnu Sina dan Ibnu Rusydi menjadi perbincangan yang 

digemari di universitas-universitas Eropa. Pemikiran ini menjadi cikal bakal 

perlawanan atas gereja dan lahirnya revolusi ilmu pengetahuan di Eropa. 

Melelui filsafat yang dikembangkan Islam, masyarakat Eropa perlahan 

mulai mengarahkan kembali pandangannya terhadap kajian alam. Namun 

umumnya penemuan-penemuan mereka bertentangan dengan doktrin Kristen. 

Karenanya, banyak sainstis yang dibunuh oleh otoritas gereja untuk 

mempertahankan doktrin-doktrin gereja.
75

 Meskipun demikian, kegandrungan 

masyarakat terhadap filsafat dan ilmu-ilmu turunannya tetap tidak dapat 

terbendung hingga timbul gerakan perlawanan yang dahsyat terhadap gereja. 

Gerakan perlawanan ini melahirkan renaisaince. 

Dengan lahirnya renaisaince, kajian terhadap ilmu pengetahuan menjadi 

lepas dari pengaruh gereja yang sebelumnya selalu membayang-bayangi dan 

membatasi penemuan-penemuan ilmu pengetahuan. Renaisaince memunculkan 

semacam kesepakatan bahwa wilayah agama dengan ilmu pengetahuan tidak 

memiliki hubungan. Jadi, apapun yang dihasilkan ilmu pengetahuan tidak boleh 

dikaitkan dengan doktrin gereja. Capaian kesepakatan ini melahirkan sekulerisme. 

Sekulerisme adalah prinsip dikotomi antar agama dengan ilmu 

pengetahuan yang telah diterima dan dijadikan prinsip dalam kehidupan 

masyarakat yang tidak lagi memusingkan hasil penemuan ilmu pengetahuan yang 

tidak sejalan dengan doktrin gereja. 
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Kaum Muslimin beruntung karena filsafat dapat tumbuh subur tanpa 

menemui perselisihan signifikan dengan doktrin-doktrin kitab suci hingga 

munculnya Al-Ghazâli.   

Al-Ghazâli menyatakan, mempelajari agama merupakan wajib mutlak, 

sementara disiplin-disiplin turunan filsafat yang ia anggap boleh wajib namun 

relatif. Hukum mempelajarinya wajib namun tidak mutlak. Pasca Al-Ghazâli, 

dikotomi ilmu-ilmu yang digolongkan sebagai ilmu agama adalah ilmu-ilmu yang 

bersumber dari Al-Qur‟an dan Hadits serta turunannya, sementara ilmu-ilmu 

umum adalah ilmu yang berbasis penalaran, yaitu filsafat dan ilmu alam semesta 

alam serta cabang-cabangnya. 

Ilmu-ilmu yang digolongkan sebagai ilmu umum sehingga menjadi konsep 

integrasinya Mulyadi Kartanegara
76

 adalah ilmu-ilmu yang berbasiskan pada indra 

dan penalaran. Basis ini merupakan bidang yang dianggap absolut oleh ilmuwan 

Barat masa kini. 

Osman Bakar
77

 mendukung para ilmuwan Barat Modern yang berhasil 

menemukan akurasi atas studi alam. Tetapi dia menyarankan agar kebenaran tidak 

hanya diklaim melalui penemuan sains semata, “....jalan-jalan lain untuk 

mengetahui alam semesta perlu untuk diperkenalkan”.
78

 „Jalan-jalan‟ yang 

dimaksud Bakar di sini adalah Al-Qur‟an. Tujuannya menawarkan Al-Qur‟an 

sebagai sumber kebenaran selain sains, adalah agar berkarakter religius dan 

spiritual. 

Berangkat dari pinsip dasar bahwa hubungan ilmu secara ontologis 

bersifat integratif-interdefendentif, dan secara epistimologis bersifat integratif-

komplementer, maka secara aksiologis ilmu dan agama dapat dikatakan memiliki 

hubungan yang integratis-kualitatif. Artinya, nilai-nilai (kebenaran, kebaikan, 

keindahan dan keilahian) secara simultan terkait satu sama lain dijadikan 
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pertimbangan untuk menentukan kualitas nilai. Dalam wacana akademik secara 

umum, hubungan ilmu dan agama dapat dibedakan dalam empat tipologi yaitu 

konflik
79

, indefendensi
80

, dialog, dan integrasi.   

2. Integrasi Teologi 

Seperti yang dikemukakan oleh Barbour, adalah mencari implikasi teologis 

dari temuan-temuan ilmiah mutakhir, lalu satu teologi baru dibangun dengan 

memperhatikan teologi tradisional sebagai salah satu sumbernya. Tujuan dari 

integrasi teologi adalah untuk membuktikan kebenaran-kebenaran agama 

berdasarkan temuan-temuan ilmiah. Teologi ini berangkat dari teologi proses 

sebagai jalan untuk mendobrak kebekuan pemikiran keagamaan dalam 

berinteraksi dengan sains. Dengan mengambil ilham dari filsafat proses Alfred 

North Whitehead, Barbour berupaya mengintegrasikan konsep sains dengan 

konsep agama (teologi). Dengan cara ini, manusia diharapkan dapat lebih 

mengenal Tuhan, alam semesta, hakikat dirinya, serta hubungan di antara 

keduanya (ma‟rifat).
81

 

Jika memperhatikan teori Charles Darwin, kosmologi modern, fisika 

kuantum, neurosains, teknologi rekayasa genetika, pembuatan kecerdasan-buatan, 

(artificial intelligensi) untuk menyebut beberapa contoh mutakhir, sains dan 

teknologi telah melahirkan tantangan serius bagi pandangan-dunia agama 

(teologi). Dengan kata lain, meski agama (teologi) secara intrinsik memiliki unsur 

yang abadi, yang suci, dan yang final di satu sisi, namun pemahaman dan 

penafsirannya bersifat terbuka, manusiawi dan berkembang. Karenanya, 

kebutuhan untuk menafsirkan agama (teologi) semakin mendesak dan perlu 

diintensifkan. Teologi klasik akan terlihat ulang bila bersikeras mempertahankan 
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doktrin-doktrinnya tanpa mengupayakan tanggapan kreatif dan progresif 

terhadapnya.
82

 

Salah satu kritikan  (pendapat yang tidak menerima) integrasi model ini, di 

antaranya dikemukakan oleh Seyyed Hussein Nasr dan Huston Smith. Bagi kedua 

(kritikus) ini, dalam integrasi model ini, teologi tampak seperti ditaklukan oleh 

sains, teologi dirubah demi mempertimbangkan hasil-hasil pengkajian sains. 

Mestinya, teologi atau tradisi yang menjadi tolak ukur teori-teori ilmiah. Implikasi 

teologis sains mesti dinilai dari kacamata tradisi yang kebenaran ajaran-ajarannya 

sudah bertahan selama beberapa milenia.
83

  

3. Integrasi Filsafat 

Integrasi filsafat dibangun di atas basis ontologi, epistimologi, dan 

aksiologi. Secara ontologis, segala wujud pada hakikatnya sama. Yang 

membedakan satu dengan yang lainnya adalah gradasinya. Karena sama, wujud 

apapun, materi atau spiritual, tentu memiliki status ontologis yang sama-sama 

kuat dan sama-sama rill. Segala tingkat wujud boleh menjadi objek yang valid 

bagi ilmu karena realitas ontologisnya sama.
84

 

Secara epistimologis, hubungan ilmu dan agama bersifat integratif-

komplementer, yaitu seluruh metode yang diterapkan dalam ilmu dan agama 

(panca indra, rasio, intuisi, dan wahyu) secara sinergis diterapkan dalam 

menemukan kebenaran. Keberadaan akal, indra, dan intuisi sebagai sumber ilmu 

dimaksud adalah untuk membenarkan dan menjelaskan sumber inti, yaitu Tuhan 

melalui wahyu-Nya. Karenanya, keberadaan wahyu menjadi penting sebab 

merupakan hierarki tertiggi dari sumber ilmu. Dengan kata lain, karena Tuhan 

adalah kebenaran sejati, tentu Ia merupakan sumber bagi kebenaran di luar-Nya. 

Termasu kebenaran yang dihasilkan dari analisa ilmu pengetahuan modern.
85
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Secara aksiologis, seluruh nilai (keberadaan, kebaikan, keindahan, dan ke-

Ilahian) saling mengkualifikasi satu sama lain. Prinsip tauhid dalam formula 

konvensional Islam berbunyi “La Ilâha Illa Allâh” menjadi landasan utama 

gagasan integrasi ilmu yang dibangun oleh Mulyadi Kartanegara. Hal ini 

merupakan prinsip paling utama dari prinsip-prinsip epistemologi Islam. Ia 

berperan sebagai pemersatu sekaligus landasan dan dasar integrasi pengetahuan 

manusia.
86

 

Para sufi mendefinisikan kata “Ilâh” sebagai hakikat (realitas), sehingga 

bagi mereka kalimat tauhid tadi bisa diartikan menjadi “tidak ada realitas yang 

betul-betul sejati kecuali Allah”. Alam ini, bagi Ibn Arabi merupakan manifestasi-

manifestasi (tajaliyat) Allah, lebih tepatnya lagi sebagai nama-nama, sifat-sifat 

Allah.
87

 Alam tidak memiliki realitas pada dirinya sendiri, namun Tuhan yang 

memberi realitas pada alam, sehingga Dia disebut Al-Haqq (Sang kebenaran, Sang 

realitas sejati).
88

 

C. Bentuk-bentuk Relasi Sains dan Agama 

Relasi sains dan Agama bukan hal yang asing dalam Islam, Al-Qur‟an telah 

sejak awal telah menunjukkan kedua hal tersebut saling erat hubungannya. 

Artinya, bahwa sains telah diungkapkan oleh Al-Qur‟an, dan Allah SWT 

mendorong manusia untuk memikirkan, mempelajari, dan mengambil manfa‟at 

atas ciptaan-Nya. Dalam perkembangan berikutnya, sains dan agama menjadi 

sesuatu yang seakan-akan terpisahkan bahkan terkesan kontradiktif. Maka dalam 

hal ini, penulis mencoba untuk meneliti tentang relasi sains dan agama dengan 

melalui beberapa pendekatan.   

1. Pendekatan Dialog dan Paralelisme 

Sejak kemunculannya –melalui pemikiran kreatif copernicus, Kepler, 

Galileo, dan para pengikutnya- sains modern selalu berusaha untuk membuat 
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jarak dan berkonfrontasi dengan agama.
89

 Sains modern mempertanyakan tentang 

dunia dan objek-objek metafisika serta logika Yunani yang sebelumnya telah 

dijadikan alat untuk mengelaborasi dan menjelaskan keyakinan Kristen. 

Galileo misalnya mengatakan bahwa manusia harus menerima tafsiran 

harfiah atas Alkitab kecuali jika ada teori sains yang terbukti secara tak 

terbamtahkan.
90

 Contoh kasus yang sangat menentukan dan berpengaruh terhadap 

jadinya konflik antara sains dan agama, dalam kontek sejarah Barat modern, 

adalah pernyataan Nietszche yang sangat terkenal hingga saat ini adalah bahwa 

Tuhan sudah mati. Pernyataan Nietszche tersebut mendapat dukungan 

darisosiolog asal Francis, August Comte, yang mengumumkan bahwa sains 

positivistik yang berlandaskan pada data empiris dapat menyingkirkan mitologi 

agama. Dengan argumen-argumen tersebut, maka bagi para ilmuan yang 

kebetulan ateis, telah menjadikan pintu masuk untuk mengatakan bahwa sains 

memang bertentangan dengan agama. 

Di samping sains dianggap penemuan baru dalam sejarah umat manusia 

dan dipuja-puja karena mencerahkan, tetapi di sisi lain sains juga telah 

memeberikan efek negatif terhadap peradaban umat manusia dan lingkungannya 

serta struktur alam secara umum.
91

 

Karena efek negatif yang ditimbulkan itulah, beberapa ilmuan seperti 

Huston Smith menyebut era sains atau modern an age of disbelief –era kekafiran, 

Seyyed Hoseein Nasr menyebutnya sebagai the plight of modern man –era 

kejatuhan manusia modern,
92

 

Secara historis, menurut Moris Bermen, era modern ditandai oleh 

keterpisahan antara fakta dan nilai, hilangnya makna tertinggi baik dalam filosofis 
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maupun religius.
93

 Kesadaran ilmiah (scientific) telah menjauhkan kesadaran itu 

sendiri; tidak ada keindahan yang menyatu dengan alam karena sudah dipisahkan 

darinya. Subjek dan objek selalu dilihat berhadap-hadapan; Aku, menurut Moris 

Bermen, tidak termasuk kesadaranku, semua alam di sekitarku bukanlah menjadi 

bagian dariku. Dunia ini bukan urusanku, dan kosmos juga tidak perduli 

kepadaku. Logika yang mendasari cara pandang ini adalah segala sesuatu adalah 

objek, asing , bukan aku,dan pada akhirnya, aku juga adalah objek.
94

 Meminjam 

istilah Ken Wilber, penolakan modernitas terhadap ikatan besar (the great chan) 

adalah ketika semua aspek interior direduksi kepada aspek eksterior; semua 

subjek direduksi kepada objek; dimensi terdalam direduksi kepada dimensi 

permukaan; aku dan kami direduksi menjadi benda; semua kuantitas direduksi 

menjadi kualitas; level makna direduksi menjadi ukuran; nilai-nilai direduksi 

menjadi lapisan terluar; trans logika direduksi menjadi monologika; dan 

pluralisme metodologi direduksi menjadi mono metodologi.
95

  

Suara-suara keras yang datang dari para saintis –ateis dan agnotis- yang 

telah mereduksi realitas hanya menjadi benda fisik dan menolak semua asumsi 

dan eksistensi wujud dan dunia metafisik atau religius, telah meningkatkan minat 

para ilmuan untuk melakukan tanggapan dan dialog kesarjanaan yang berusaha 

untuk menjembatani dan mencari relasi yang baik dalam hubungan sains dan 

agama dalam beberapa tahun terakhir ini. Bahkan beberapa lembaga dan institusi 

telah didirikan, workshop dan seminar sudah dilaksanakan, dan ratusan karya -

jurnal dan buku- telah diterbitkan. Salah satu indikasi meningkatnya hubunga 

sains, etika dan agama, secara kelembagaan, adalah didirikannya satu lembaga 

bernama The American Association for the Advancement of Sciens (AAAS), pada 

tahun 1995. Agenda lembaga ini adalah melaksanakan workshop, konferensi, 

publikasi dan pertemuan tahunan.
96
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Beberapa ilmuan yang secara khusus menulis hubungan sains dan agama 

yang sering disebut sebagai saintis dan teolog Britis, yaitu Artur Peacocke ang 

Jhon Polkinghorne, dan juga filsof Amerika Holmes Rolston III dalam bidang 

fisika. Mereka melakukan penelitian dalam hubungan sains dan agama sebagai 

satu kesatuan. Walaupun mereka berbeda dalam tingkat perdebatan mengenai 

penggunaan filsafat dan kecendrungan teologinya, tetapi mereka secara mendalam 

sama-sama berkomitmen untuk melakukan kritik terhadap pandangan manusia 

yang bersifat realis dan empiris. Menurutnya, sains menyelidiki sesuatu yang 

bersifat eksternal, tentang dunia. Oleh karena itu, sains penting untuk menyelidiki 

lebih lanjut dan mendalam mengenai kreatifitas Tuhan. Demikian juga teolog, 

yaitu sebuah disiplin yang bersifat realist, ia dapat mengeliminasi dirinya sendiri 

terkait dengan pemahaman tentang dunia dan diri manusia.
97

 

Jhon Polkinghorne adalah salah satu ilmuan yang secara intensif 

melakukan dialog, menjelaskan bentuk-bentuk relasi dan dialog antara sains dan 

agama atau teologi dalam empat kategori. Menurut Polkinghorne, keempat 

tersebut adalah: pertama, deistic. Strategi ini berangkat dari anggapan bahwa 

tedapat empat pertanyaan penting yang disampaikan oleh eksperimentasi sains 

(yaitu: pertanyaan mengenai sifat hukum alam, dan pertanyaan tersebut menuntut 

adanya jawaban dari luar sains itu sendiri). Dalam konteks inilah, deisme 

mengajukan konsep-konsep seperti intelegensi alam, yang dalam pemahaman 

deisme juga dapat disebut Tuhan. Kedua, theistic.Pendekatan theistik di sisni 

adalah dalam kerangka pengalaman dan pemikiran kristen. Walaupun demikian, 

konten pendekatan ini tidak seperti teolog natural, tetapi menjelaskan berdasarkan 

pada wahyu yang terdapat pada al-Kitab dan pada saat tertentu melalui perkataan 

dan kehidupan Yesus. Pendekatan ini konsern dengan bagaimana seseorang dapat 

memahani bukti pewahyan yang diaktualisasikan dalam sejarah dunia dan 

praktek-praktek peribadatan. Contoh ilmuan yang menggunakan pendekatan ini 

adalan Ian Borbour. Ketiga, revisionary. Pendekatan berkaitan dengan 

penggunaan tema-tema yang sudah ada dan didiskusikan, tetapi topik-topik 
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tersebut perlu direvisi secara radikal dalam cahaya pengetahuan dan secara khusus 

sebagai hasil dari penemuan-penemuan ilmiah sains. Keempat, developmental. 

Pendekatan yang menggambarkan interaksi sains dan teologi yang secara terus 

menerus menawarkan eksplorasi dibanding proses perubahan radikal. Monotisme 

Kristen, menurut Polkinghorne, merupakan bentuk yang memotong batas pinggir 

di antara empat pendekatan di atas.
 98

 

Secara metodologis, relasi sains dan agama diklasifikasikan ke dalam 

beberapa pendekatan seperti paralelisme, dialog, dan integrasi. Teori paralelisme 

berpendapat bahwa teori-teori ilmiah divalidasi berdasarkan pada kesepakatan-

kesepakatan melalui data-teori yang tidak terbantahkan dan tidak dipengaruhi oleh 

preferensi individu atau pengaruh-pengaruh kultural. Sebaliknya, agama 

tampaknya dianggap subjektif dan dipengaruhi oleh asumsi-asumsi individu dan 

kultural. Tetapi para filosof dan sejarawan mempertanyakan perbedaan tajam ini 

denga argumen bahwa baik sains yang dianggap objektif dan agama yang 

dianggap subjektif sama-sama berdasarkan pada asumsi-asumsi subjektif manusia. 

Hal tersebut adalah betul bahwa terdapat perbedaan objek dan bidang kajian 

antara sains dan agama, tetapi perbedaan tersebut tidak absolut.    

Adapun dalam pendekatan dialog dan integrasi, di antaranya diwakili oleh 

John F Huught, dengan karyanya “Science and Religions: From Conflict to 

Conversation”;
99

 Ian G. Barbour, dengan karyanya “When Science with Religion: 

Enimies, Strangers, or Patners?;
100

 dan Ken Wilber, dalam karyanya “The 

Merrage of Sens and Soul: Integrating Sciens and Religion.” Sesuai dengan judul 

bukunya masing-masing, bahwa mereka ingin mencoba untuk mengidentifikasi 

dan mengungkap berbagai pendekatan dan teori yang melandasi hubungan sains 

dan agama.  

Menurut Haught, ada empat pendekatan untuk mengungkapkan hubungan 

antara sains dan agama. Pendekatan-pendekatan tersebut adalah konflik, kontras, 
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kontak, dan konfirmasi.
101

 Tidak jauh berbeda dengan Haught, Barbour juga 

mengungkapkan empat pendekatan dalam hubungansains dan agama. Keempat 

tersebut adalah: konflik, independensi, dialog, dan integrasi.
102

 

Walaupun Haught dan Barbor setuju dengan ide integrasi, tetapi ia tidak 

menjelaskan tentang konsep integrasi itu sendiri, tetapi dijelaskan oleh Ken 

Wilber, yang juga setuju denga ide integrasi. Menurut ken Wilber, untuk 

mengintegrasikan sains dan agama adalah mengintegrasikan pandangan dunia 

sebelum modern (preemodern Worldviw) dan cara pandang dunia modern. Esensi 

dari cara pandang sebelum modern adalah ikatan besar wujud (the great chain of 

being) dan esensi dari cara pandang modern adalah diferensiasi nilai-nilai seni, 

moral dan sains. Oleh karena itu, agar sains dan agama terintegrasi maka harus 

mengintegrasikan ikatan besar (great chain) dan diferensiasi modernisme. 

Artinya, setiap level yang ada dalam tatanan the great chain diperlukan 

diferensiasi berdasarkan pada cahaya modernisme.
103

 

Secara kelembagaan, di Indonesia, yang menganut paham dan cara 

pandang integrasi salah satunya adalah Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif 

Hidayatullah Jakarta dan UIN lain dengan berbagai macam variasinya. Khusus 

UIN Jakarta, prinsip integrasi secara eksplisit dijelaskan dalam buku Integrasi 

Keilmuan: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta Menuju Universitas Riset, bahwa 

UIN Jakarta memilih menggunakan istilah integrasi ilmu pengetahuan dan 

integrasi keilmuan tersebut menjadi pandangan dan sikap secara kelembagaan.
104

 

Kata integrasi ini kemudian menjadi icon UIN Syarif Hidayatullah Jakarta; 

knoeledge, piety, dan integrity. Arti integrasi di sini adalah mengasumsikan 
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adanya interaksi dialogis berbagai macam ilmu pengetahuan termasuk interaksi 

ilmu pengetahuan dan agama. 

2. Pendekatan Konfirmasi, Ayatisasi, dan Islamisasi 

Secara historis, pengaruh sains modern terhadap dunia Islam telah dimulai 

sejak abad kesembilan belas yang masuk melalui pintu kekaisaran utsmaniyah 

ketika Napoleon pada tahun 1978 menduduki Mesir. Adapun di Malaka, menurut 

Osman Bakar, jauh lebih awal dari Mesir, yaitu telah dikuasai Portugal, Belanda, 

dan Inggris dari tahun 1551 hingga paruh kedua abad keduapuluh. Namun 

deemikian, penghancuran Barat terhadap dunia Islam secara intensif, menurut 

Osman Bakar, terjadi pada abad kesembilan belas. Pengaruh Barat terhadap dunia 

Islam selama priode ini terdapat pada level eksistensi –militer, politik, ekonomi, 

sosial, budaya, dan intlektual.
105

 Bahkan, sains modern telah berdampak pula pada 

hal-hal religius, intlektual, dan cara pandang umat Islam dalam melihat Tuhan, 

alam, dan kehidupan.
106

 

Umat Islam, dalam menanggapi persoalan-persoalan yang ditimbulkan 

oleh pemikiran dan ide-ide sains modern, terbagi pada empat kelompok utama. 

Kelompok pertama, adalah mereka yang menolak keberadaan sains modern 

karena menganggap bahwa sains modern tidak Islami. Kelompok kedua, adalah 

mereka yang menganggap bahwa sains modern dan Islami adalah sejajar, tidak 

ada persoalan antara keduanya. Kelompok ketiga, adalah para Ilmuwan yang 

mencoba mengadaftasi Islam dengan penemuan-penemuan sains modern atau 

sebaliknya, yaitu mengadaftasi sains modern ke dalam Islam. Jika yang pertama –

mengadaftasi Islam dengan sains modern- menafsirkan sains modern dengan 

sumber-sumber Islam, maka yang kedua –mengadaftasi sains ke dalam Islam- 

mengambil penemuan-penemuan sains modern yang selanjutnya diaffirmasi 

dengan ajaran-ajaran Islam. Dalam konteks ini, biasanya disebut dengan 
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Islamisasi sains. Menurut Muzaffar Iqbal dan Mehdi Ghoslani, kelompok ketiga 

inilah yang paling dominan dan populer di dunia Islam.
107

 

Menurut Clinton Bennett, (kelompok) pertama disebut tradisionalis. 

Kelompok ini sama dengan apa yang disebutkan oleh Ian G. Barbour dan Jihn F. 

Haught dengan pendekatan konflik. Mereka mencoba untuk menarik diri dari 

pengaruh Barat dan sangat sedikit dalam menggunakan teknologi. Tujuan mereka 

adalah membangun kembali institusi-institusi Islam. Kelompok ini tidak anti 

politik, bahkan mereka mendorong untuk berpolitik tetapi dalam rangka untuk 

mendirikan negara Islam. Dalam prakteknya, mereka menerima pemerinyahan 

autoraksi asalkan pemerintahan tersebut menerima Al-Qur‟an dan Sunnah Nabi 

sebagai sumber hukum dan ideologi negara. Menurut Bennet, salah satu tokoh 

yang representasi dan pioneer dari kelomok ini adalah Muhammad bin Abdul 

Wahhab (1703-1792), pendiri negara Arab Saudi. Abdul Wahhab berhasrat untuk 

membangun kembali Islam awal yang murni, bebas dari tradisi dan inovasi-

inovasi yang dikembangkan setelah Islam awal seperti yang dilakukan oleh para 

sufi.
108

 Dalam perkembangan berikutnya, kelompok ini bermetamorfosis menjadi 

aliran yang disebut sebagai Radical revisionists‟ dan Esposito menyebut sebagai 

ideologi fundamentalisme Islam, an Islamic fundamentalist ideology. Mereka 

mengklaim bahwa Barat memerangi Islam melalui media, ekonomi, dan budaya 

sehingga Barat dan orang-orang yang dianggap Barat menjadi target mereka. 

Menurut para pembaharu Islam, kelompok ini merupakan warisan dari kelompok 

khawarij yang menganjurkan untuk memerangi umat Islam karena dianggap 

berdosa. Sebaliknya, murjiah menganggap bahwa status orang-orang yang 

melakukan dosa dikembalikan kepada Tuhan.    

Tanggapan (kelompok) kedua umat Islam terhadap sains modern adalah 

apa yang disebut pendekatan konfirmasi, yaitu pemahaman yang mengatakan 

bahwa Islam dan Sains adalah selaras, tidak ada pertentangan, karena masing-
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masing memiliki objek dan bidang kajian yang berbeda-beda. Para intlektual 

Muslim yang tergabung dalam kelompok ini di antaranya adalah Jamaludin al-

Afghani (1838-1897).  Al-Afghani berpendapat bahwa dalam sejarah Islamtidak 

pernah ada pertentangan antara agama dan sains, berbeda dengan sejarah Kristen, 

khususnya Katolik, yang sejak lama sudah berkonflik dengan sains. Al-Afghani 

berargumen bahwa sains modern tidak lain adalah „sains Islam‟ yang sudah 

berkembang pesat pada masa klasik di era kekhalifahan Abasiyah dan Umayah, 

dan kemudian bertransformasi ke Barat pada abad ketiga belas melalui 

Spanyol.
109

 Oleh karena itu, menurut al-Afghani, umat islam harus berterimakasih 

kepada Barat dalam melakukan penerjemahan-penerjemahan karya Islam 

sehingga terjadi renaisans dan pencerahan di Barat.
110

 

Penerimaan secara positif di atas telah diikuti oleh Attaturk melalui proses 

skulerisasi agresif di Turki. Ia telah membaratkan Islam dan mengecilkannya 

menjadi pernyataan iman yang bersifat pribadi dan tidak ada pengaruh terhadap 

hukum, politik, dan ekonomi. Menurut Attaturk, Agama harus ditempatkan di 

bawah dari negara.
111

  Akibat dari sikapnya ini, maka orde sufi ditiadakan; semua 

madrasah dan sekolah keagamaan ditutup; masyarakat Turki berpakaian ala Barat 

diwajibkan oleh hukum negara; wanita dilarang mengenakan cadar dan laki-laki 

dilarang memakai kopiah (tarbush). Salah satu contoh dari sekulerisasi ekstrim 
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yang dilakukan Attaturk yaitu berkaitan dengan status bahasa Arab,
112

 yang 

selama beberapa abad menjadi bahasa utama dalam menulis dan 

berkomunikasi.
113

 Dengan sekulerisasi, bahasa Arab kemudian diganti dengan 

bahasa Turki.   

Seperti al-Afghani dan Attaturk, Sayyid Ahmad Khan di India 

menganjurkan umat Islam untuk melakukan westernisasi dan mereformasi Islam 

sesuai degan Barat.
114

 Ia percaya bahwa semua kepercayaan dan prinsif-prinsif 

Islam, termasuk Al-Qur‟an, harus diinterpretasikan berdasarkan rasio dan alam. Ia 

menerima teori evolusi Darwin dan penerimaan tersebut ia aktualisasikan dalam 

bentuk tafsir Al-Qur‟an mengenai kemukjizatan Adam dan Hawa yang dijelaskan 

berdasarkan teori ilmiah evolusi Darwin.
115

  

Cara yang dilakukan oleh Ahmad Khan di atas selanjutnya digemari dan 

dikembangkan oleh ilmuwan-ilmuwan lain seperti ahli bedah Francis, Maurice 

Bucaille, melalui karyanya The Bible, the Qur‟an, and Science, ditrbitkan pertama 

kali pada tahun 1976.
116

 Karya tersebut mempelajari teks-teks suci suci dalam 
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cahaya pengetahuan modern dan menyimpulkan bahawa Al-Qur‟an sangatlah 

autentik karena teks-teks suci tersebut selaras dengan penemuan-penemuan sains 

modern, atau penemuan sains-sains modern telah dijelaskan dalam teks-teks Al-

Qur‟an. Ide Bucaile ini mengenai adanya bukti ilmiah pada Al-Qur‟an telah 

menyebar luas ke seluruh dunia Muslim melalui penerjemahan karya Bucaille 

termasuk dalam bahasa Indonesia. Menurut Salman Hameed, gagasan seperti 

Ahmad Khan dan Murice Bucaille sangat populer di kalangan umat Islam saat 

ini.
117

 

   Adapun (kelompok) ketiga adalah mereka menolak ide sains universal dan 

menekankan pentingnya untuk menguji proposisi metodologi dan epistimologi 

sains Barat modern. Menurut mereka, proposisi-proposisi tersebut mungkin tidak 

cocok dengan dunia Islam. Tren ketiga ini memiliki akar dan kritik dari sejarah 

dan filsafat sains yang digagas oleh Karl Popper (1902-1994), Thomas khun 

(1922-1006), and Paul Feyerabend (1924-1994). Mereka berkontribusi dalam 

mempertanyakan mengenai ide keberadaan ilmiah, sifat metode-metode 

eksperimen, dan independensi sains dari perkembangan dunia sosial dan budaya 

di tempat sains lahir. Kritik kelompok ini dipengaruhi oleh dekonstruksi 

relativisme dan antirealisme posmodernisme dengan menolak ide bahwa hanya 

ada satu metoda untuk memperoleh pengetahuan dan kebenaran. 

Kelompok ini berusaha untuk membangun definisi dan prinsip-prinsip 

sains Islam dengan mengembangkan pengetahuan ilmiah dan aktivitas teknologi 

dalam kerangka pemikiran, tradisi, nilai-nilai hukum Islam, Syari‟ah, melalui 

interpretasi-interpretasi. Salah satu tokoh utama dari gerakan ini adalah Isma‟ail 

Raji al-Faruqi (1921-1986) yang secara intensif mengelaborasi dan dan 

memperkenalkan ide Islamisasi Ilmu pengetahuan. Islamisasi ilmu meliputi; 

pertama harus dimulai dengan kata Tuhan, yang dapat dan harus diaplikasikan 

dalam seluruh kehidupan umat manusia, sebagai khalifah Tuhan di bumi. 

Islamisasi ini juga selalu menekankan adanya kesatuan pengetahuan, kesatuan 

hidup, dan kesatuan sejarah. 
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Islamisasi sains, juga dikembangkan oleh ilmuwan Malaysia kelahiran 

Bogor, Indonesia, yaitu Naquib al-Attas.
118

 Menurut al-Attas, semua Ilmu pada 

awalnya adalah Islami, karenanya ia tidak netral.
119

 Tetapi, dalam 

perkembangannya, ilmu islam tersebut mengalami perubahan seiring dengan 

proses terjadinya sekulerisasi masyarakat Barat yang kemudian berpengaruh 

terhadap dunia Islam. Karena telah mengalami sekulerisasi, maka perlu kembali 

untuk diislamisasi. Islamisasi ini menurut al-Attas melalui dua cara; pertama 

memisahkan elelmen dan konsep-konsep yang membentuk peradaban Barat dari 

setiap cabang Ilmu pengetahuan. Proses ini disebut dewesternisasi. Cara kedua, 

adalah memasukkan elemen dan konsep-konsep islam yang relevan ke setiap 

cabang ilmu pengetahuan. Proses inilah yang kemudian disebut Islamisasi Ilmu.
120

 

Salah satu ilmuwan Indonesia yang menggunakan istilah islamisasi sains 

atau ilmu adalah Mulyadi Kartanegara dalam karyanya Menyibak Tirai Kejahilan: 

Pengantar Epistemologi Islam
121

. Menurut analisanya, sains modern tidaklah 

netral karena sejak dahulu, ketika ilmu berkembang di sebuah wilayah, ilmu 

tersebut dibentuk berdasarkan nilai-nilai budaya, ideologi, dan agama yang dianut 

oleh ilmuwan dan pemikir di tempat para ilmuwan dan pemikir tersebut berdiam. 

Dalam konteks inilah dikenalkan istilah helenisasi, kristenisasi, islamisasi seperti 

yang terjadi pada masa klasik Islam, dan kemudian terjadilah westernisasi seperti 

yang terjadi pada masyarakat modern sekarang.
122

 

Mulyadi memberikan tiga catatan dalam penggunaan istilah islamisasi; 

Pertama, menurutnya, kata islamisasi tidak perlu dipahami secara ketat sebagai 

ajaran yang harus selalu ditemukan rujukannya secara harfiah di dalam Al-Qur‟an 

dan Hadits, tetapi lebih dilihat dari segi spiritnya yang tidak boleh bertentangan 
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dengan ajaran-ajaran fundamental Islam. Kedua, Islamisasi tidak semata-mata 

berupa pelabelan sains dan ayat-ayat Al-Qur‟an atau Hadits yang dipandang 

cocok dengan penemuan ilmiah modern, tetapi beroperasi pada level epistemologi 

yang meliputi status ontologis ilmu, klasifikasi, dan metodologi ilmu. Cara ketiga, 

perlunya islamisasi adalah berdasarkan asumsi dasar bahwa sains tidak pernah 

sama sekali bebas nilai.
123

  

Aliran dan nama-nama di atas adalah merupakan sebagian saja dari sekian 

banyak ilmuwan muslim dalam melakukan analisa dan tanggapan terhadap 

persoalan-persoalan yang ditimbulkan oleh sains modern serta solusi yang 

ditawarkan. Selain Mulyadi, ilmuwan lain yang mencoba untuk memberikan 

tanggapan dan jawaban terhadap problem disintegrasi dengan ide islamisasi 

adalah Kuntowijoyo dan Armahedi Mahzer. Sebagaimana penulis singgung di 

atas.  

Adapun kelompok keempat, adalah mereka yang dikategorikan sebagai 

kelompok yang menggunakan pendekatan resakralisasi sains, seperti sayeed 

Hoseen Nasr. Pendekatan ini sebagai berikut.         

3. Pendekatan Resakralisasi Sains 

Pendekatan ini mencoba untuk memisahkan penemuan-penemuan sains 

modern dengan fondasi filosofinya
124

 Mereka mengapresiasi eksperimen-

eksperimen sainstis Barat dalam mengungkapkan rahasia-rahasia alam semesta, 

tetapi juga mereka mengingatkan terhadap bahaya interpretasi ilmiah empirisme 

dan materialisme terhadap alam semesta, Tuhan, dan juga manusia. Mereka tidak 

antipati atau menolak terhadap penemuan-penemuan ilmiah dan hasil penelitian 

sains, tetapi mereka mengkritisi logika, proposisi, dan kesimpulan yang 

dihasilkannya, terutama yang berkaitan dengan keyakinan non fisik. 

Penekanan gerakan pemikiran ini ditandai oleh penerapan dan penggunaan 

prinsip-prinsip metafisika secara mendalam sebagai fondasi dalam melihat alam 

semesta dan manusia. Artinya, hubungan sains dan agama (Islam) dalam 
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diskursus ini dibangun  di atas pondasi metafisika yang berakar pada pemikiran 

ilmuwan dan sainstis muslim beberapa abad lalu dalam refleksinya terhadap 

realitas fisik. Tradisi pemikiran ini berpijak terhadap prinsip dan cara pandang 

yang berdasar pada perspektif dependensi ontologis kepada Sang Maha Pencipta, 

yaitu Tuhan, ketergantungan alam terhadap eksistensi-Nya sebagai asal dan tujuan 

akhir. Peran dan tujuan tertinggi sains ini, menurut Meldi Golshani, adalah 

menjadikan sainstis lebih dekat dalam mengenal Tuhan.
125

   

Pandangan ini menempatkan struktur sains modern dan dibanding dengan 

tradisi ilmiah sebelum era modern untuk mendapatkan keunggulan dari masing-

masing tradisi. Prinsip-prinsip sains tradisional dalam mempelajari alam fisik 

diturunkan dari whyu Tuhan, sebaliknya, prinsip-prinsip ains modern diambil dari 

rasio manusia. Hasilnya adalah adanya perbedaan fondasi sains antara sains 

modern dan sains tradisional dalam melihat alam semesta. Modern sains memulai 

studi alam fisik melalui penolakannya terhadap kesakralan dan kesucian alam, 

akibatnya terjadi kehancuran planet bumi dan makhluk lain yang mendiaminya 

serta hancurnya peradaban umat manusia. Menurut Rne Guenon (1886-1951), 

bahwa peradaban Barat modern adalah sebuah anomali karena peradaban tersebut 

berkembang tanpa mengacu kepada wujud transenden. 

Seyyeed Hoseen Nasr (1993)
126

, hingga saat ini terus melakukan dialog 

serta kritik terhadap ide-ide sekuler yang ditelorkan oleh ilmuwan-ilmuwan Barat. 

Menurutnya, sumber pengetahuan modern secara epistemoogis terbatas hanya 

kepada panca indra dan rasio atau “akal”. Jika yang pertama melahirkan apa yang 

kemudian disebut dengan empirisme maka yang kedua melahirkan apa yang 

kemudian disebut sebagai aliran rasionalisme. Sejarah epistemologi empirisme 

dan rasionalisme yang dimulai sejak abad ke-17 telah mendominasi cara pandang 

Barat hingga saat ini. Menurut Nasr, buah hasil dari cara pandang rasionalistik 

tersebut telah mereduksi subjek dan objek pengetahuan pada level yang tunggal. 

Sedangkan buah dari empirik telah berhasil mereduksi realitas hanya kepada 

realitas fisik dan pengetahuan pada pengalaman dunia indra eksternal. Reduksi 
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tersebut telah membatasi makna realitas makna realitas pada materi fisik. 

Konseuensinya, munculnya satu pandangan yang menganggap Tuhan dan semua 

bidang spiritual hanyalah kategori-kategori abstrak dan pada akhirnya, Tuhan dan 

bidang-bidang spiritual tersebut dianggap sesuatu yang tidak rill.
127

 

Untuk mengatasi krisis modernisme yang ditimbulkan oleh cara pandang 

sekuler empirisme-rasionalisme, maka harus melalui penyingkapan dan penemuan 

kembali fungsi dasar pengetahuan yang memiliki akses kepada asal, pusat, tujuan, 

dan esensi, yaitu realitas yang suci. Oleh karena itu, suatu benda atau suara 

dikatakan suci jika ia menghadirkan cetakan Yang Langgeng dan Yang Abadi 

(yakni Tuhan) dalam realitas fisik, meskipun benda tersebut tetap memiliki bentuk 

eksternal sama dengan benda-benda yang lain.    

Nasr, menyebut pengetahuan yang memiliki akses kepada Yang Suci 

adalah pengetahuan yang suci
128

. Menurut Nasr, pengetahuan ini adalah 

pengetahuan metafisik tertinggi mengenai yang ril dan bukanlah pengetahuan 

mental seperti yang dipahami para filsof modern. 

Dengan pengetahuan metafisik, seseorang dapat membedakan  antara yang 

ril dan yang ilusi. Melalui pengetahuan metafisik, seseorang dapat mengetahui 

sesuatu secara esensinya dan sebagaimana adanya. Pengetahuan ini merupakan 

pengetahuan tentang prinsip yang sekaligus menjadi realitas absolut dan tidak 

terbatas. Disebut yang prinsip karena ia adalah realitas dalam perbedaannya 

dengan semua yang tampak seperti rill atau nyata tetapi bukan realitas dalam arti 

sesungguhnya. Ia adalah yang absolut jika dibanding dengan semua yang relatif. 

Ia tidak terbatas, sementara yang lainnya adalah terbatas. Ia juga merupakan yang 

awal dan yang akhir. Oleh karena itu, konsep metafisika tidak terbatas hanya pada 

yang prinsip itu sendiri dan manifestasinya, tetapi juga prinsip-prinsip dari 

berbagai pengetahuan, baik psikologi, antropologi, estetika, maupun kosmos 

dalam arti tradisional. 
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Untuk mendapatkan pengetahuan realitas tertinggi ini, manusia harus 

membebaskan dirinya dari dualitas subjek-objek dan mengungkap dirinya sendiri 

yang terdalam. Indra manusia, menjadi tidak berfungsi jika hanya melalui 

pendekatan empiris saja, tetapi harus melalui pendekatan yang Sakral (yang 

suci,).
129

 

Antara realitas fisik dan non fisik bukanlah dua realitas yang saling 

bertentangan tetapi merupakan hamparan realitas, the great chain of being, yang 

memiliki akar dan sumber yang satu yakni Tuhan. Keduanya –alam fisik dan non 

fisik di satu sisi dan wahyu atau agama di sisi lain- dalam perspektif pendekatan 

integratif adalah ayat-ayat Tuhan; yang pertama disebut ayat-ayat kauniyyah dan 

yang kedua disebut ayat-ayat qawliyyah. Jika yang pertama melahirkan ilmu-ilmu 

umum atau sains maka yang kedua melahirkan ilmu-ilmu agama. 

Secara metodologis, pendekatan yang digunakan penulis dalam tesis ini 

adalah pendekatan integratif pemikiran al-Razi dalam konteks kekinian, dan 

melalui beberapa informasi atau pendapat-pendapat para ahli di bidangnya. 

Meminjam istilah Seyyeed Hoseen Nasr, adalah sebuah perkawinan antara realitas 

fisik dan metafisik. Artinya, dalam mengkaji alam semesta tidak hanya terbatas 

pada pengungkapan makna-makna kuantitatif, tetapi juga mengungkapkan makna-

makna simbolis dan kualitatif. 

Al-Razi mengkategorikan ilmu berdasarkan hakikat yang inheren dalam 

keragaman ilmu manusia dan cara-cara yang mereka tempuh untuk 

memperolehnya dan menganggap ketegorisasi ini sebagai bentuk keadilan dalam 

menempatkan ilmu pengetahuan sebagai objek dan manusia sebagai subjek Al-

Razi berbeda dengan kecenderungan umumnya kalangan Sophis, yang  condong 

pada kajian tata bahasa, sastra atau kefasihan bicara, bahkan ar-Razi tidak 

mengkategorikan ilmu-ilmu tersebut sebagai hakekat ilmu (al-Ulum al-Hikmah). 

Konsepsi dia lebih dekat kepada pemikiran Sokrates atau Plato yang menekankan 

pembinaan daya pikir (kecerdasan) dan hakikat ilmu  (al-Uqul wa al-Hikmah). 

Pengetahuan yang dapat mengantarkan manusia kearah tersebut di antaranya 
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adalah: ilmu pengetahuan tentang berbagai konvensi dan aturan demonstrasi logis 

(Syurut al-Burhan wa al-Qawaninuhu), penguasaan tingkat tinggi bidang 

matematika (ar-Riyadli) dan metafisika (al-Ilmu al-Ilahi).
130

    

Pandangan Al-Razi ini memberikan gambaran bahwa ilmu terbagi ke 

dalam dua bagian, yaitu; ilmu iluminasi (ma‟rifat)
131

 dan ilmu sains atau ilmu 

pengetahuan. Ilmu pengetahuan dalam kategori kedua berkaitan dengan fisik dan 

objek-objek yang berhubungan dengannya. Ilmu pengetahuan  -sebagai sifat Allah 

Swt, Yang Maha Qadim-  adalah tidak terbatas. Oleh karena itu, sistem 

pendidikan harus benar-benar diatur sehingga dapat mempelajari, 

mengembangkan, dan menerapkan semua sains yang diperlukan untuk 

mengangkat dan menyebarkan amal-amal utama (a‟mal al-fadlail).    

Di sisi lain, Al-Razi menganggap hikmah sebagai kombinasi dari dua jenis 

ilmu pengetahuan, yaitu iluminasi dan sains. Pandangan ini mungkin disebabkan 

oleh keberadaan Al-Qur‟an yang telah sempurna, sementara iluminasi dan sains 

masih terbuka untuk peningkatan yang selanjutnya, dan bisa dicapai oleh siapa 

saja yang tulus dan berkompetensi untuk meraihnya. Dengan memperoleh ilmu, 

melalui kekuatan logika manusia, memungkinkan pemiliknya mengetahui batas 

kegunaan dan batasan makna yang terdapat dalam pelbagai persoalan dan ilmu 

pengetahuan yang ditekuninya, yang memungkinkannya bertindak dengan adil 

dan bijaksana. 

Hubungan antara kedua kategori ilmu pengetahuan ini sangat jelas. Yang 

pertama menyingkap rahasia being dan eksistensi, menerangkan dengan sebenar-

benarnya hubungan antara diri manusia dan Tuhan, dan menjelaskan maksud dari 

mengetahui sesuatu dan tujuan kehidupan yang sebenarnya. Konsekwensinya, 

kategori ilmu pengetahuan yang pertama harus membimbing yang kedua. Jika 

tidak, ilmu pengetahuan kedua ini akan membingungkan manusia dan secara terus 
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 Dalam konteks ini, ilmu pengetahuan jenis pertama, yaitu iluminasi (ma‟rifat), yang 

oleh Al-Zarnuji, Al-Ghazali, Syed M. Naquib Al-Attas, dan kaum intelektual Muslim lain, ilmu ini 

dikategorikan sebagai ilmu pengetahuan fardlu „ain, bisa dan harus dipelajari oleh setiap umat 

Islam. Menurut mereka, pencapaiannya tidak mungkin melalui akal tanpa bimbingan wahyu. 

Kategori kedua dianggap sebagai fardlu kifayah. Artinya, ilmu pengetahuan yang wajib diketahui 

oleh beberapa orang saja yang ada dalam masyarakat. 
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menerus menjebak mereka dalam suasana pencarian tujuan dan makna kehidupan 

yang meragukan dan salah. Mereka yang dengan sengaja memilih cabang tertentu 

dari ilmu kategori kedua dalam upaya meningkatkan kualitas diri mereka harus 

dibimbing oleh pengetahuan yang benar dari kategori pertama.  

Seperti pemikir-pemikir Mu‟tazilah, dan sebagian filosof Muslim lainnya; 

seperti Ibn Sina dan Ibnu Thufaîl, dan kalangan Muslim modernis; seperti Sayyid 

Ahmad Khan, Ibn Taimiyah dan Ismail Al-Faruqi, Al-Râzî berpendapat bahwa 

pengetahuan mengenai Allah Swt (Ma‟arifat al-Allah) adalah keutamaan religius, 

dapat diketahui dengan kemampuan rasional (an-Nafs an-Natiqah) yang tidak 

dilengkapi dengan wahyu. 

Pemikiran al-Râzî tentang kemampuan akal melihat Allah (ma‟rifat al-

Allah), tanpa bimbingan wahyu, secara esensial sebenarnya tidak berbeda 

pandangan dengan para filosof, teolog, dan pemikir-pemikir Muslim lainnya, yang 

menolak. Hal ini mengingat bahwa jiwa rasional (an-Nafs an-Natiqah) yang 

dimaksud oleh al-Râzî adalah dipahami sebagai jiwa ketuhanan (an-Nafs al-

Ilahiyyah), yang merupakan pancaran Jiwa Ilahiyyah. Pemahaman ini 

menunjukkan bahwa jiwa rasional yang dimaksud oleh al-Râzî sangat berbeda 

dengan jiwa rasional oleh para pemikir-pemikir lain, sekaligus menyiratkan 

bahwa pemikiran ini sangat dipengaruhi oleh pandangan serta sikap hidup Islami 

yang sudah begitu akrab dalam kehidupannya, sehingga tanpa disadari telah 

mempengaruhi produk-produk pemikirannya. Sekiranya al-Râzî tidak tidak 

pernah mengenal Tuhan dan hidup dalam lingkungan yang tidak mengenal 

kenabian, tentu tidak akan sampai pada kesimpulan di atas.
132

 

Oleh karena itu, peningkatan kualitas kognisi tidak cukup diartikan dengan 

transfer pengetahuan atau penumpukan hafalan. Tetapi lebih jauh dari itu, adalah 

peningkatan kemampuan memahami realitas yang akan bermuara pada tatanan 

moralitas, sehingga dapat mengangkat derajat manusia dengan kemuliaan 

akhlaknya melalui kontrol pribadi, serta membangun kesadaran akan tanggung 

jawab Ilâhiyah berbekal pengetahuan tentang Pencipta (ma‟rifat al-Bari). 
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Peningkatan kualitas penggunaan akal juga diarahkan untuk mengembangkan 

ilmu pengetahuan yang dapat membantu manusia melaksanakan tanggung-jawab 

kemanusiaannya, untuk memahami gejala-gejala alam, yang nantinya dapat 

mengantarkan pada penemuan-penemuan ilmiah, pengembangan teknologi, serta 

pemanfaatan potensi-potensi alam sebaik mungkin. 

Kebehagiaan seseorang terletak pada keyakinannya terhadap hal-hal yang 

mutlak mengenai realitas alam, identitas diri, dan tujuan hidupnya hingga hari 

akhir nanti. Keyakinan dan keselarasan itu sendiri merupakan landasan bagi amal-

amal utama (fadlâ‟il), baik yang eksternal maupun internal, yang termasuk 

didalamnya pelaksanaan semua kewajiban agama, latihan spiritual, bersikap 

bijaksana, sabar, berani dan adil. Adanya amal-amal utama itu mengindikasikan 

bahwa seseorang harus memiliki ilmu pengetahuan terlebih dahulu mengenai 

amal-amal tersebut. 
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BAB III 

KONSEP PIKIR DAN ZIKIR DALAM AL-QUR’AN 

A. Ayat-ayat Pikir dalam Al-Qur’an 

1. Identifikasi Ayat 

Dalam Identifikasi ayat-ayat yang mengungkap tentang “pikir” 

(tafakur), penulis menggunakan alat bantu program Holy Qur‟an pada 

komputer, setelah itu diadakan cross check dengan kitab Mu‟jam al Fahros Li 

Alfâzh Al-Qur‟ân Al-Karîm. Setelah dilakukan pencarian ditemukan bahwa 

dalam mengungkap tafakur  Al-Qur'an menggunakan beberapa macam istilah. 

Dari beberapa macam istilah tersebut terbagi menjadi dua; term yang secara 

langsung memakai istilah tafakkur, yaitu term fakkara (pikir) dengan 

derivasinya yang terulang sebanyak 18 kali yang tersebar dalam 13 surat. 

Selain itu al-Qur'an juga memakai beberapa istilah lain untuk mengungkapkan 

tafakkur, antara lain; dabbara dengan derivasinya yang 49 terulang sebanyak 

44 kali; „aqola dengan derivasinya yang terulang sebanyak 49 kali; nadzara 

dengan derivasinya yang terulang sebanyak 129 kali; faqiha dengan 

derivasinya yang terulang sebanyak 20 kali; dan dzakara dengan derivasinya 

yang terulang sebanyak 292 kali. Namun dari ayat tersebut tidak seluruhnya 

menunjukkan arti pikir (tafakkur) secara istilah (terminologi). 

Hasil identifikasi  mengenai ayat–ayat Al-Qur‟an tentang “pikir” 

(tafakkur) dalam Al-Qur‟an priode Makkah dan Madinah adalah sebagai 

berikut: 
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a. Al-Qur‟an Surah Makiyah: 

1) Al-Mudatstsir ayat ke 18 dengan lafazh  fakkara. 

2) Saba‟ ayat ke  46 dengan lafazh tatafakkaru.  

3) Al-An‟am ayat ke  50 dengan lafazh tatafakkarû.  

4) Al-A‟raf ayat ke  184 dengan lafazh yatafakkarû.  

5) Ar-Rum ayat ke  8 dengan lafazh yatafakkarû. 

6) Al-„A raf ayat ke  176 dengan lafazh yatafakkarûn.  

7) Yunus ayat ke 24 dengan lafazh yatafakkarûn.  

8) An-Nahl ayat ke 11 dengan lafazh yatafakkarûn.  

9) An-Nahl ayat ke  44 dengan lafazh yatafakkarûn.  

10) An-Nahl ayat ke  69 dengan lafazh yatafakkarûn.  

11) Ar-Rum ayat ke  21 dengan lafazh tatafakkarûn. 

12) Az-Zumar ayat ke  42 dengan lafazh yatafakkarûn. 

13) Al-Jâtsiah ayat ke 13 dengan lafazh yatafakkarûn.  

b. Al-Qur‟an Surah Madaniyah: 

1) Al-Baqarah ayat ke  219 dengan lafazh tatafakkarûn. 

2) Al-Baqarah  ayat ke  266 dengan lafaz tatafakkarûn. 

3) Ali Imran ayat ke  191 dengan lafazh yatafakkaru.  

4) Ar-Ra‟d ayat ke  3 dengan lafazh tatafakkarûn.  

5) Al-Hasyr ayat ke  21 dengan lafazh yatafakkarûn. 

Term “pikir” dalam Al-Qur‟an dapat dikelompokan berdasarkan topiknya 

sebagai berikut: 

a. Keimanan 

1) QS. al-A‟Raf [7]: 184. 

2) QS. Saba‟ [34]: 46. 

3) QS. al-An‟am [6]: 50 

b. Kitab Suci 

1) QS. an-Nahl [16]: 44. 

2) QS. al-Hasyr [59]: 21. 

c. Dinamika Manusia 

1) QS. al-Mudatstsir [74]: 18. 
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2) QS. ar-Rum [30]: 21. 

3) QS. al-A‟raf [7]: 176. 

d. Tanda Kebesaran 

1) QS. an-Nahl [16]: 11. 

2) QS. an-Nahl [16]: 69. 

3) QS. az-Zumar [39]: 42. 

4) QS. ar-Rum [30]: 8. 

5) QS. al-Baqarah [2]: 266. 

e. Alam Semesta 

1) QS. al-Jasiyah [45]: 13. 

1) QS. Ali Imran QS. an-Nahl [16]: 190-191. 

2) QS. al-Hasyr [59]: 21. 

2)  [3]: 190-191. 

3) QS. Yunus [10]: 24. 

f. Etika Pribadi atau Sosial 

1) QS. al-Baqarah [2]: 219. 

Disamping itu, dalam Al-Qur'an terdapat pula sebutan-sebutan yang 

memberi sifat bagi seseorang yang berpikir, yaitu ulu al-albab atau orang-

orang  yang berakal (QS 12:111 dan QS. 3:190), ulu al-„ilm atau orang-orang 

yang berilmu (QS. 3:18), ulu an-nuha atau orang-orang yang berakal (QS. 

20:128) dan ulu al-absor atau orang-orang yang mempunyai penglihatan (QS. 

24:44). 

2. Ayat-ayat Pikir (tafakkur) 

a. Al-Qor‟an Surah Ali-Imran ayat 190-191: 

 

 

“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih bergantinya 

malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang yang berakal, 

(yaitu) orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri atau duduk atau 
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dalam keadan berbaring dan mereka memikirkan tentang penciptaan langit 

dan bumi (seraya berkata) Ya Tuhan kami, tiadalah Engkau menciptakan 

Ini dengan sia-sia, Maha Suci Engkau, Maka peliharalah kami dari siksa 

neraka.” 

Asbabun Nuzul 

“Pada suatu ketika orang-orang Quraisy datang bertanya kepada 

orang-orang yahudi: mu‟jizat apakah yang dibawa Musa kepadamu? Jawab 

mereka: tongkat dan tangannya mengeluarkan cahaya putih yang bersinar. 

Kemudian mereka datang kepada orang-orang Nasrani dan mengajukan 

pertanyaan: “mu‟jizat apakah yang dibawa oleh Isa kepadamu?” Jawab 

mereka: “menyembuhkan orang buta asli sehingga dapat melihat, 

menyembuhkan orang sakit kulit, dan menghidupkan orang yang telah 

mati”. Kemudian mereka datang kepada Rasulullah SAW dengan 

mengajukan permohonan: “wahai Muhammad, berdoalah kepada Tuhanmu 

agar gunung shafa itu menjadi emas!‟ Kemudian Rasulullah SAW segera 

berdoa. Sesaat kemudian turunlah ayat ke-190-194 sebagai petunjuk untuk 

memperhatikan apa yang telah ada yang banyak mendatangkan manfaat 

lebih besar bagi orang-orang yang berpikir. Yaitu mereka diperintahkan 

untuk menggunakan akal dan pikirannya yang sehat yang telah dikaruniakan 

Allah SWT. Dengan memikirkan penciptaan lagit dan bumi seisinya akan 

dapat mengetahui betapa besar kekuasaan Allah SWT. (HR. Thabrani dan 

Ibnu Abi Hatim dari Ibnu Abbas)”.
133

  

b. Al-Qur‟an Surah Al-An‟am ayat 50 

 

“Katakanlah: Aku tidak mengatakan kepadamu, bahwa perbendaharaan 

Allah ada padaku, dan tidak (pula) Aku mengetahui yang ghaib dan tidak 

(pula) Aku mengatakan kepadamu bahwa Aku seorang malaikat. Aku tidak 

mengikuti kecuali apa yang diwahyukan kepadaku. Katakanlah: "Apakah 
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sama orang yang buta dengan yang melihat?" Maka apakah kamu tidak 

memikirkan(nya)?" 

c. Al-Qur‟an Surah Al-A‟raf Ayat 176: 

 

“Dan sekiranya Kami menghendaki niscaya kami tinggikan (derajat)nya 

dengan (ayat-ayat) itu, tetapi mereka cenderung kepada dunia dan 

mengikuti keinginannya (yang rendah), maka perumpamaannya seperti 

anjing  jika kamu menghalaunyadijulurkan lidahnya dan jika kamu 

membiarkannya ia menjulurkan lidahnya (juga). Demikianlah 

perumpamaan orang-orang yang mendustakan ayat-ayat Kami. Maka 

ceritakanlah kisah-kisah itu agar mereka berpikir.” 

Asbab an-Nuzûl  

Berkata Ibn „Abbas, Ibn Mas‟ud dan Mujahid rahimakumullah: 

Diturunan ayat ini untuk menerangkan kisah Bal‟am Baura‟, karena Nabi 

Musa telah berkehendakmenakluki sebuah negeri dengan peperangan yang 

penduduknya merupakan kaum yang tidak beriman, maka penduduk kaum 

itu apabila mengetahui bahwa Musa mau menyerang, mereka meminta si 

Bal‟am Baura‟ dengan mendoakan ke atas Musa dan kaumnya di mana 

Bal‟am ini diketahui do‟anya mustajab karena Bal‟am selalu menyebut ismu 

„Adjom yang bisa memakbulkan do‟anya, setelah dibujuk si Bal‟am setuju 

mendo‟akan sehingga Musa dan kaumnya tersesat di Gurun Tih selama 40 

tahun, lalu Musa mengadu kepada Allah; Ya Allah, dengan sebab dosa 

apakah yang kami lakukan sehingga kami sesat di Gurun Tih ini? Jawab 

Allah kepada Musa; dengan sebab do‟a Bal‟am, pinta Musa kepada Allah: 

Sebagaimana mustajab do‟a Bal‟am? Maka dengarlah do‟aku, kemudian 

Musa berdo‟a dengan dicabutnya ismu „Adjom dan juga keimanannya 

(Bal‟am), maka diterimalah do‟a Musa. Yang dimaksud kisah dalam ayat ini 
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adalah kisah orang kafir yang mendustakan para utusan Allah, agar mereka 

berpikir, yakni mengambil pelajaran.
134

   

d. Al-Qur‟an Surah Al-A‟raf ayat 184: 

 

“Apakah (mereka lalai) tidak memikirkan bahwa teman mereka 

(Muhammad) tidak berpenyakit gila. dia (Muhammad itu) tidak lain 

hanyalah seorang pemberi peringatan lagi pemberi penjelasan”.
135

 

Asbabun-Nuzul:  

Berkenaan dengan sebab turunnya ayat di atas, bahwa sebagian 

jahiliyah dari ahli Makkah menganggap Rasulullah SAW telah gila. 

Anggapan jahiliyah bahwa Muhammad SAW gila didasarkan pada 

perbuatan Nabi Muhammad belakangan berbeda dengan kaum Jahiliyah, 

Ketika turun wahyu wajah Rasulullah berubah warnanya (fayatagayyar 

wajhu wayashfaro launuhu), Rasulullah SAW berdiri di atas bukit Shafa 

menyeru kaum kafir Quraisy dengan menyebut satu persatu nama-nama 

suku mereka. Kepada mereka diberikan peringatan tentang siksaan Allah 

SWT yang pernah ditimpakan kepada kaum sebelum mereka dan siksaan itu 

akan terjadi pula di akhirat nanti. Di antara mereka yang mendengar seruan 

Rasulullah SAW itu ada yang berkata: “sesungguhnya Muhammad itu gila. 

Semalam suntuk dia berbicara terus menerus”.
 136

  

Peristiwa ini telah melatarbelakangi turunnya ayat ke-184-186 yang 

dengan tegas memberikan keterangan, bahwa Muhammad bukanlah seorang 

yang gila. Di samping itu memberikan bantahan terhadap mereka, bahwa 

Muhammad adalah utusan Allah SWT yang telah menciptakan langit 

seisinya. Mereka itu adalah orang-orang yang disesatkan Allah SWT, 

sehingga tidak percaya ajaran yang dibawa Rasulullah SAW. (HR. ibnu Abi 

Hakim dan Abu Syaikh dari Qatadah).
137
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e. Al-Quran Surah Yunus Ayat 24 

 

“Sesungguhnya perumpamaan kehidupan duniawi itu, adalah seperti air 

(hujan) yang kami turunkan dan langit, lalu tumbuhlah dengan suburnya 

Karena air itu tanam-tanaman bumi, di antaranya ada yang dimakan 

manusia dan binatang ternak. hingga apabila bumi itu Telah Sempurna 

keindahannya, dan memakai (pula) perhiasannya, dan pemilik-permliknya 

mengira bahwa mereka pasti menguasasinya, tibatiba datanglah kepadanya 

azab kami di waktu malam atau siang, lalu kami jadikan (tanam-

tanamannya) laksana tanam-tanaman yang sudah disabit, seakan-akan 

belum pernah tumbuh kemarin. Demikianlah kami menjelaskan tanda-tanda 

kekuasaan (kami) kepada orang-orang berfikir”.
138

 

Maksud dari ayat di atas, bahwa keindahan yang Allah 

sebutkan/gambarkan akan menjadi sebab kuatnya keyakinan yang 

mewajibkan hilangnya syak (keragu-raguan) dan syubhah.
139

  

f. Al-Quran Surah An-Nahl Ayat: 11 

 

“Dia menumbuhkan bagi kamu dengan air hujan itu tanamtanaman; zaitun, 

korma, anggur dan segala macam buah-buahan. Sesungguhnya pada yang 

demikian itu benar-benar ada tanda (kekuasaan Allah) bagi kaum yang 

memikirkan.”
140

 

g. Al-Qur‟an Surah An-Nahl Ayat 69: 
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“Kemudian makanlah dari tiap-tiap (macam) buah-buahan dan tempuhlah 

jalan Tuhanmu yang Telah dimudahkan (bagimu). Dari perut lebah itu ke 

luar minuman (madu) yang bermacam-macam warnanya, di dalamnya 

terdapat obat yang menyembuhkan bagi manusia. Sesungguhnya pada yang 

demikian itu benar-benar terdapat tanda (kebesaran Tuhan) bagi orang-

orang yang memikirkan.” 

h. Al-Qur‟an Surah Ar-Rum Ayat 08: 

 

 

“Dan Mengapa mereka tidak memikirkan tentang (kejadian) diri mereka? 

Allah tidak menjadikan langit dan bumi dan apa yang ada diantara 

keduanya melainkan dengan (tujuan) yang benar dan waktu yang 

ditentukan. dan Sesungguhnya kebanyakan di antara manusia benar-benar 

ingkar akan pertemuan dengan Tuhannya.” 

i. Al-Qur‟an Surah Saba‟ ayat 46 

(64) 

“Katakanlah: "Sesungguhnya Aku hendak memperingatkan kepadamu suatu 

hal saja, yaitu supaya kamu menghadap Allah (dengan ikhlas) berdua- dua 

atau sendiri-sendiri; Kemudian kamu fikirkan (tentang Muhammad) tidak 

ada penyakit gila sedikitpun pada kawanmu itu. dia tidak lain hanyalah 

pemberi peringatan bagi kamu sebelum (menghadapi) „azab yang keras”.
141

 

Asbabun nuzul: 

Pada suatu hari Rasulullah SAW naik ke puncak gunung Shafa, 

seraya memanggil: “wahai saudara-saudaraku”. Sesaat kemudian 

berkumpullah kaum Quraisy. Mereka berkata: “Wahai Muhammad 

mengapa memanggil kami?” Jawab Rasulullah: “wahai saudara-saudaraku, 

adakah kamu percaya manakala aku mengatakan musuh akan datang 

menyerangmu esok atau sore hari?” Jawab mereka: “ya, percaya”. Maka 

beliau langsung bersabda: “aku adalah pemberi peringatan kepadamu 

sebelum menghadapi azab yang keras”. Mendengar keterangan Rasulullah, 
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Abu Lahab langsung berdiri dan marah. Iya berkata: “celaka kamu 

Muhammad. Kamu sengaja mengumpulkan kami hanya kamu beri kabar 

seperti itu”. Sehubungan dengan kata-kata Abu Lahab ini, maka Allah SWT 

menurunkan ayat-ayat dalam surat Al-Lahab. Sehubungan dengan itu pula, 

maka Allah SWT menurunkan ayat ke-46 yang membenarkan ucapan 

Rasulullah SAW. (HR. Bukhari dari Ibnu Abbas. Imam Ahmad 

meriwayatkan pula dari Abdillah bin Buraidah dari Buraidah).
142

 

3. Asal-usul Pikir (‘aql) dalam Al-Qur’an. 

Dalam struktur manusia, terdapat satu potensi yang dinyatakan dengan 

beberapa kata, yaitu ratio (Latin), reason (Inggris dan Perancis), nous 

(Yunani), verstand (Belanda), vernunft (Jerman), al-„aql (Arab), buddhi 

(Sansekerta), dan akal budi (satu perkataan yang tersusun dari bahasa Arab 

dan bahasa Sansekerta).
143

 

Istilah kata “akal”, tidak jelas sejak kapan menjadi kosa kata dalam 

bahasa Indonesia. Yang pasti, ia diambil dari bahasa Arab, yaitu aqala-

ya‟qilu-aqlan dan sudah digunakan oleh orang Arab sebelum datangnya 

agama Islam, yang berarti kecerdasan praktis (practical intelligence) yang 

ditunjukkan seseorang dalam situasi yang berubah-ubah.
144

 

Menurut pengertian pra-Islam bahwa “akal” berhubungan dengan 

pemecahan masalah. Sedangkan orang ber-akal menurut pendapat ini adalah 

orang yang memiliki kecerdasan untuk menyelesaikan masalah setiap kali ia 

dihadapkan pada problem dan selanjutnya dapat melepaskan diri dari 

bahaya yang ia hadapi. Hal ini bisa dipahami dari kebiasaan orang Arab 

zaman jahiliyah, yang menyebut „aqil sebagai orang yang dapat menahan 
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amarahnya, dan oleh karena itu dapat mengambil sikap dan tindakan yang 

berisi kebijaksanaan dalam mengatasi masalah yang dihadapinya.
145

  

Kata “akal” berasal dari bahasa Arab al-„Aql berarti rabth (ikatan, 

tambatan), „uqul (akal pikiran), fahm (paham, mengerti), qalb (hati)
146

, al-

hijr (menahan), an-nahy (melarang), dan al-man‟u (mencegah). Akal juga 

bisa berarti cahaya Robbani, yang dengannya jiwa dapat mengetahui sesuatu 

yang tidak dapat diketahui oleh indera.
147

 Disebut akal karena akal itu 

mengikat pemiliknya dari kehancuran, akal itu sebagai pembeda karena Dia-

lah yang membedakan manusia dengan hewan. 

Menurut Harun Nasution, kata „aqala mengandung arti mengerti, 

memahami dan berpikir. Dengan pengaruh masuknya filsafat Yunani ke 

dalam filsafat Islam, menurut Toshihiko Izutzu, kata al-„aql mengandung 

arti yang sama dengan nous, yaitu daya berpikir yang terdapat dalam jiwa 

manusia.
148

 

Namun, istilah akal seringkali dikacaukan dengan term “otak”. 

Meskipun keduanya merujuk adanya kesamaan, tetapi juga mengandung 

perbedaan yang mendasar. Pengertian otak misalnya, adalah merujuk 

kepada materi (jaringan syaraf yang sangat lembut) yang terdapat dalam 

tempurung kepala. Disamping dimiliki oleh manusia, otak juga dimiliki oleh 

binatang.
149

 Oleh karena itu, dapat saja seseorang berotak tetapi tidak 

berakal, misalnya orang gila. 

Dalam Kamus Ilmu Al-Qur‟an disebutkan bahwa kata „aql searti 

dengan akal, wisdom atau reason, yang mempunyai tugas berpikir atau 

memikirkan atau menghayati dan melihat atau memperhatikan alam 
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semesta.
150

 Kebanyakan ahli tafsir mengartikan akal tidak hanya dengan arti 

pikiran semata, tetapi juga perasaan.
151

 

 Akal merupakan satu potensi dalam ruhani manusia yang memiliki 

kesanggupan untuk mengerti realitas,
152

 memahami kebenaran yang bersifat 

mutlak dan kebenaran yang relatif.
153

  Imam Bawani mengatakan bahwa 

akal merupakan substansi ruhaniyah yang dengannya manusia dapat 

memahami dan membedakan kebenaran dan kepalsuan
154

. Yang 

berkemampuan untuk mengetahui, mengingat, berangan-angan, dan 

memahami suatu realitas kosmis dan mampu juga merubahnya
155

. 

Al-Jurjani mengatakan
156

 bahwa akal, jiwa, atau pikiran sebenarnya 

satu, hanya saja dinamakan akal karena dia dapat mengerti, disebut nafs 

karena dia dapat melakukan suatu urusan dengan bebas, dan disebut pikiran 

karena dia selalu siap untuk memahami. Akal terlepas dari materi, tetapi 

dalam membentuk perbuatannya selalu bersama dengan materi. 

Dalam ajaran Islam, akal mempunyai kedudukan tinggi dan banyak 

dipakai bukan hanya dalam perkembangan ilmu pengetahuan dan 

kebudayaan semata, tetapi juga dalam perkembangan ajaran-ajaran 

keagamaan Islam sendiri. Dalam Al-Qur‟an banyak kita jumpai ayat-ayat 

yang memerintahkan kita untuk berpikir dan menggunakan akal. Oleh 

karena itu, bukan tanpa alasan jika dikatakan Islam sebagai agama 

rasional.
157

 

Akan tetapi, menurut Harun Nasution, pemakaian kata rasional 

terhadap Islam perlu ditegaskan ulang. Kerasionalan Islam bukannya 

kemudian percaya kepada rasio semata-semata dan meninggalkan wahyu 
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atau membuat akal lebih tinggi dari wahyu. Karena dalam pemikiran Islam, 

baik dalam bidang filsafat ataupun ilmu kalam, akal tetap tunduk pada 

wahyu, dan dipakai hanya untuk memahami teks-teks suci tersebut.
158

 

Banyak yang mengklaim bahwasanya kalangan filosof Islam dan 

kaum Mu‟tazilah cenderung mengedepankan akal dari pada wahyu. Bagi 

Harun Nasution, pendapat tersebut tidak beralasan. Yang dipertentangkan 

dalam sejarah pemikiran Islam sebenarnya bukanlah akal dengan wahyu, 

melainkan penafsiran terhadap teks wahyu. Sehingga bila kelihatan 

penafsiran yang jauh dari arti tekstual wahyu, dengan penekanan pada arti 

metaforis, maka dianggap telah menolak wahyu.
159

 Meskipun demikian ada 

beberapa orang dalam zaman Islam klasik yang dinilai terlalu mendewa-

dewakan akal dan mengacuhkan wahyu. Mereka kemudian tidak dianggap 

sebagai muslim atau orang beragama lagi. 

Begitu besar dan banyak manfaat yang terdapat pada akal, manusia 

akan mendapatkan manfaat tersebut jika memang manusia mau 

memanfaatkan dan mengembangkan potensi dari akal tersebut untuk 

berpikir secara maksimal, perjalanan dan perkembangan serta perubahan 

dalam kehidupan manusia akan menjadi tolak ukur bagi pikiran manusia.
160

  

Potensi akal yang digunakan untuk berpikir mempunyai fungsi-fungsi 

strategis yang terletak dalam bidang-bidang:
161

  

a. Pengumpulan ilmu pengetahuan 

b. Memecahkan persoalan-persoalan yang dihadapi 

c. Mencari jalan-jalan yang lebih efisien. 

Meskipun buah pikiran manusia tampak beragam, namun pada 

hakikatnya upaya dalam memperoleh pengetahuan didasarkan pada tiga 

masalah pokok, yakni: Apakah yang akan diketahui (ontologis), 

bagaimanakah cara untuk memperoleh (epistimologis), dan apakah nilai 
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pengetahuan tersebut baginya (aksiologis). Tiga pertanyaan pokok tersebut 

terlihat sederhana, namun mencakup permasalahan yang sangat asasi.  

Berbagai pemikiran besar dalam sejarah peradaban manusia sebenarnya 

merupakan serangkaian jawaban yang diberikan atas ketiga pertanyaan 

tersebut. Maka demikian, peran akal bagi kehidupan manusia sangatlah 

penting dalam membentuk dan merubah dunia, sehingga apa yang ada pada 

manusia adalah hasil dari apa yang dipikirkannya.
162

   

Selanjutnya, kata “Pikir” dalam bahasa Indonesia diambil dari bahasa 

Arab fikr yang dalam Al-Qur‟an menggunakan istilah fakkara dan 

tafakkarûn. Fakkara dari segi bahasa berarti memikirkan sesuatu
163

, 

memikirkan
164

, memikirkan atau merenungkan sesuatu dengan sungguh-

sungguh
165

, gejala jiwa
166

, kegiatan jiwa yang bisa dikelompokan dalam 

pengenalan
167

.  

Menurut Quraish shihab Kata “fikr” (pikir) dalam Al-Qur‟an diambil 

dari kata fark yang dalam bentuk faraka dapat berarti: 

1. Mengorek sehingga apa yang dikorek itu muncul 

2. Menumbuk sampai hancur 

3. Menyikat (pakaian) sehingga kotorannya hilang.
168

 

Menurut Alfairuzabadi salah seorang lenguis muslim awal terkemuka, 

al-Fikr (pikiran) adalah refleksi atas sesuatu; al-fakr adalah bentuk 

jamaknya. Menurut pandangannya, fikr dan tafakkur adalah sinonim dan 

keduanya memiliki makna yang sama. Jadi tafakkur adalah suatu pemikiran 

manusia yang berbeda-beda dan berdasarkan kedalaman iman yang ada di 
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dalam diri manusia.
169

 Maka, istilah at-tafakkur berasal dari kata fakara 

yang berarti kekuatan atau daya yang mengantarkan kepada ilmu.
170

 Dengan 

kata lain bahwa tafakkur adalah proses menggunakan daya akal („aql) untuk 

menemukan ilmu pengetahuan. Istilah fikr (pikir) memiliki beberapa makna 

yang berdekatan. Di antaranya ialah at-tafakkur, at-tadhakkur, at-tadabbur, 

an-nadzar, at-ta‟ammul, al-i‟tibar, dan al-istibshar.
171

 Mustafa Zahri 

mengartikan “pikir” adalah kesan-kesan yang timbul dari dalam hati yang 

dapat diuraikan dengan lisan atau tulisan.
172

 

Menurut Ahmad Warson Munawwir dalam kamus Al-Munawwir, 

fakkara artinya memikirkan, mengingatkan. Sedangkan kata al-fikr yang 

menjadi bentuk masdarnya diartikan sebagai pikiran atau pendapat.
173

 

Sedangkan arti “pikir” (tafakkur) secara terimologiy menurut 

pendapat beberapa para ahli, di antaranya adalah sebagai berikut: 

Ibn al-Qayyim mengatakan bahwa tafakkur adalah proses memahami 

kebenaran suatu perintah antara yang baik (al-khair) dan yang buruk (al-

syarr) untuk mengambil manfaat dari yang baik-baik serta bahaya dari suatu 

keburukan.
174

 Adapun objek kajian berpikir (tafakkur) ialah ilmu. Sebab, 

berpikir berarti upaya untuk mencari ilmu pengetahuan, maka konsep 

berpikir juga memiliki makna relasional dengan konsep ilmu („ilm) dalam 

al-Qur‟an. Untuk itu, orang yang selalu berpikir tentang suatu ilmu disebut 

„arif atau „alim. Kata „arif dan „alim memiliki lawan kata jahil (orang yang 

tidak tahu). Maksudnya, orang yang tidak berilmu tidak dapat dijadikan 

sandaran menuju kebenaran karena ia tidak tahu hakekat ilmu. 

                                                           
169

 Badi Jamal, Islamic Creative Thinking, ( Jakarta: Mizania,2007), hal, 14-15. 
170

 Al-Raghib Al-Ashfahany, Al-Mufradat fi Gharib Al-Qur‟an. Beirut: Maktabah Nadzar 

al-Mustafa al-Baz, tth, hal. 496. 
171

 Hasan Ibn Ali Ibn Hasan Al-Hajjaji, Al-Fikr Al-Tarbawy „Inda Ibn Al-Qayyim, Dar 

Hafid Li An-Nasr wa Al-Tauzi‟, 1988,  hal. 262. 
  

172
 Dr. Mustafa Zahri, Kunci Memahami Ilmu Tasawuf, (Surabaya: PT Bina Ilmu, 1982), 

hal. 211. 
173

Warson munawwir, Kamus Al-Munawwir, Arab-Indonesia Terlengkap, (Surabaya: 

Pustaka Progresif, 1997), hal 1068.  
174

Hasan Ibn Ali Ibn Hasan Al-Hajjaji, Al-Fikr Al-Tarbawy „Inda Ibn Al-Qayyim,  hal. 

270. 



76 
 

 
 

Al-Raghib al-Asfahany dalam al-Mufradat fi Gharib Al-Qur‟an 

berpendapat bahwa berpikir (tafakkur) merupakan aktifitas hati (qalb) 

dalam memahami ilmu-ilmu Allah untuk menemukan makna yang 

disampaikan melalui ayat-ayat-Nya yang akan menunjukkan kepada 

kebenaran (haqq).
175

 

Dalam Al-Mu‟jam Al-Wasith pun dikatakan bahwa tafakkur berarti 

menggunakan akal (i‟mal al-„aql) dalam suatu masalah dengan tujuan untuk 

mencari solusi dari masalah tersebut.
176

 Hal ini senada dengan kesimpulan 

Ibn al-Qayyim bahwa aktifitas berpikir (tafakkur) adalah tugas hati (al-

qalb), dan ibadah adalah pekerjaan anggota tubuh (jawarih), termasuk otak 

yang merupakan tempat rasio. Hati (qalb) adalah organ manusia yang mulia 

dan aktifitas hati lebih mulia dari pekerjaan anggota tubuh lainnya. Maka 

berpikir (tafakkur) hendaknya mengarahkan seseorang kepada keimanan 

dan bukan pada kesesatan karena keimanan itu lebih mulia.
177

 Jadi, berpikir 

merupakan kunci untuk menuju kebaikan (al-khair) dan keselamatan (al-

sa‟adah/al-salamah). 

Dr. H. Hamzah Ya‟kub  menyebutkan bahwa tafakur berarti 

merenungkan keindahan ciptaan Allah SWT, rahasia-rahasia kejadian, dan 

segala yang dikandung di alam raya ini, manfaat, hikmah, dan rahasia yang 

terkandung.
178

 

Al-Ragib Al-Asfahani dalam kitabnya Mu`jam Mufrodat li al-faz Al-

Quran sebagaimana disebutkan oleh Dr. Yusuf Qardawi dalam kitab Al-

Quran berbicara tentang akal dan ilmu pengetahuan menulis bahwa, 

“pemikiran merupakan sesuatu kekuatan yang berusaha mencapai suatu 

ilmu pengetahuan. Dan tafakkur adalah bekerjanya kekuatan itu dengan 

bimbingan akal. Dengan kelebihan itulah manusia berbeda dengan hewan. 
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Dan objek pemikiran adalah sesuatu yang dapat digambarkan dalam hati 

bukan yang lain”.
179

 

Al-Ragib Al-Asfahani juga meriwayatkan beberapa pendapat 

kalangan sastrawan Arab untuk menjelaskan makna asli penggunaan bahasa 

Arab al-Fikr. Ia berkata, “kalimat ini merupakan hasil proses perubahan dari 

bentuk kata al-fark “menggosok”. Bentuk fark digunakan untuk objek yang 

konkrit, sedangkan fikr digunakan untuk makna-makna dan objek pemikiran 

(abstrak). Ia adalah usaha menggalai sesuatu dan menemukannya untuk 

mencapai hakikatnya”.
180

 

Tafakkur dapat diartikan dengan ta‟ammal artinya pertimbangan, 

memberi perhatian, memikir, mengkaji, dan tazakkara yang berarti 

mengingati.  Husien bin Awang dalam karyanya Kamus Al-Thulab, Arab-

Melayu yaitu memikirkan dan menimbangkan.
181

  

Tafakkur secara istilah ialah   merenung dan memikirkan ciptaan 

Allah Taala di langit dan di bumi, dan mengarahkan akal kepada keagungan 

sang Pencipta dan kemuliaan sifat-sifatnya, dikatakan bahwa “bertafakkur 

adalah pangkal dari segala kebaikan …bertafakkur adalah pekerjaan hati 

yang paling utama dan paling mulia”.
182

 

Dari beberapa keterangan di atas dapat ditarik kesimpulan bahwa yang 

dimaksud dengan akal adalah suatu potensi atau daya yang terdapat dalam 

jiwa manusia sebagai alat untuk berpikir, mengerti, dan memahami segala 

sesuatu, baik yang bersifat teologis, kosmologis maupun etis, serta yang 

secara praktis dapat merubah dan mempengaruhinya. Kerja Akal dalam 

proses olah pikir
183

 seperti berpikir, mengingat, mengambil iktibar dan 
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sebagainya itu disebut tafakkur. Maka padanan kata “akal” adalah “pikir” 

karena berpikir merupakan pekerjaan akal. 

B. Ayat-ayat Zikir dalam Al-Qur’an 

1. Identifikasi Ayat 

Identifikasi ayat-ayat yang mengungkap tentang zikir, sama halnya 

(cara) yang dilakukan penulis dalam mengidentifikasi terhadap ayat-ayat 

pikir (tafakkur), di mana penulis menggunakan alat bantu program Holy 

Qur‟an pada komputer, setelah itu diadakan cross check dengan kitab 

Mu‟jam al-Fahros Li Al-fâzh Al-Qur‟ân al-Karîm karya Muhammad Fu‟ad 

al-Baqiy. Kata zakara dalam aplikasi zikr
184

 dengan berbagai bentuk 

istiqaq (kata jadinya), terdapat 292 kata pada 264 ayat dalam Al-Qur‟an 

yang diturunkan pada priode Makkah dan Madinah, sehingga ayat-ayat 

tersebut dapat diklasifikasikan berdasarkan tempat turunnya. Ayat-ayat 

zikir yang diturunkan di Makkah berjumlah 168 ayat dalam 36 surah, 

sementara ayat-ayat zikir yang diturunkan di Madinah sebanyak 70 ayat 

dalam 17 surah.
185

 Kata zikir dalam Al-Qur‟an yang menunjukan fi‟il 

mudhari‟ sebanyak 69 ayat seperti dalam surah al-Baqarah ayat 152, kata 

zikir yang menunjukan fi‟il amar sebanyak 49 ayat seperti dalam surah al-

A‟raf ayat 205, kata yang menunjukan fi‟il (kata kerja) sebanyak 12 ayat, 

sedangkan kata zikir yang menunjukan isim sebanyak 126 ayat. Dalam Al-

Qur‟an, kata yang menunjuk kepada makna perbuatan berzikir dengan 

derivasinya terdapat 40 ayat dengan pengelompokan topik pada: 

a. Keimanan 

1) QS. al-A‟raf [7]: 201 

2) QS. at-Taubah [9]: 126 

3) QS. al-Jatsiyah [45]: 23 

4) QS. as-Shafah [37]: 155 

b. Kitab 
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1) QS. al-Haqqah [69]: 42 

2) QS. ad-Dukhan [44]: 58 

3) QS. al-Qashash [28]: 51 

4) QS. al-Isra [17]: 41 

5) QS. az-Zumar [39]: 27 

6) QS. al-A‟raf [7]: 3 

7) QS. an-Nur [24]: 1 

8) QS. Ali Imran [3]: 7 

c. Nabi 

1) QS. Hud [11]: 30 

2) QS. al-A‟raf [7]: 130 

3) QS. al-Qashash [28]: 43 

4) QS. al-Qashash [28]: 46 

d. Dinamika Manusia 

1) QS. Hud [11]: 24 

2) QS. Gafir [40]: 58 

3) QS. al-Baqarah: [2]: 269 

4) QS. al-Waqi‟ah [56]: 62 

5) QS. al-A‟raf [7]: 26 

6) QS. an-Naml [27]: 62 

7) QS. az-Zumar [39]: 9 

e. Tanda Kebesaran 

1) QS. al-Mukminun [23]: 58 

2) QS. az-Zariyat [51]: 49 

3) QS. al-An‟am [6]: 126 

4) QS. an-Nahl [16]: 13 

5) QS. Ibrahim [14]: 45 

6) QS. al-An‟am [6]: 80 

7) QS. Yunus [10]:3 

f. Alam Semesta 

1) QS. an-Nahl [16]: 17 
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2) QS. al-Furqan [25]: 50 

3) QS. as-Sajadah [32]: 4 

4) QS. al-A‟raf [7]: 57 

g. Etika Pribadi dan Sosial 

1) QS. al-Anfal [8]: 57 

2) QS. ar-Ra‟d [13]: 19 

3) QS. an-Nahl [16]: 90 

4) QS. an-Nur [24]: 27 

5) QS. al-An‟am [6]: 52 

6) QS. al-Baqarah [2]: 221 

Ayat-ayat term zikir dengan kata bentuk mashdar mempunyai makna 

yang luas dan bervariasi, di antaranya bermakna “mengingat kepada Allah” 

dalam arti sifat-sifat, perbuatan, dan kebesaran Allah
186

, hal tersebut 

dinyatakan secara tidak langsung dengan menggunakan tiga bentuk zikir, 

yaitu: 

a. Mengingat dengan hati. Terungkap dalam Al-Qur‟an sebanyak 19 

kali yang terdapat dalam 15 surah (7 surah Makiyah, dan 8 surah 

Madaniyah), yaitu: 

1) QS. az-Zumar [39]: 22. 

2) QS. az-Zumar [39]: 23. 

3) QS. al-Maidah [5]: 91. 

4) QS. ar-Ra‟d [13]: 28. 

5) QS. an-Nur [24]: 37.  

6) QS. al-Ankabut [29]: 45. 

7) QS. al-Hadid [57]: 16. 

8) QS. al-Mujadilah [58]: 19. 

9) QS. al-Munafiqun [63]: 9. 

10) QS. al-Anbiya [21]: 36. 

11) QS. al-Anbiya [21]: 42. 

12) QS. Yusuf [12]: 42. 
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13) QS. shad [38]: 32. 

14) QS. al-A‟raf [7]: 63. 

15) QS. Thaha [20]: 14. 

16) QS. Thaha [20]: 42. 

17) QS. al-Mukminun [23]: 110. 

18) QS. al-Kahfi [18]: 28. 

19) QS. al-Furqan [25]: 18. 

b. Mengingat dengan ucapan. Terungkap dalam Al-Qur‟an sebanyak 

3 kali yang terdapat dalam 2 surah Madaniyah, yaitu: 

1) QS. al-Baqarah [2]: 200. 

2) QS. al-Ahzab [33]: 41. 

c. Mengingat dengan seluruh anggota badan. Terungkap dalam 1 

surah Madaniyah, yaitu: 

1) QS. al-Jumu‟ah [62]: 9. 

2. Ayat-ayat Zikir dalam Al-Qur’an 

Selanjutnya penulis mencoba menjelaskan ayat-ayat tentang zikir 

yang meliputi redaksi ayat, terjemah, asbab al-Nuzul, dan penjelasan al-

Razi serta para ahli lainnya. Dalam hal ini penulis hanya ambil sebagian 

saja secara tipologi mengandung makna zikir yang berkaitan dengan 

pembahasan tesis, di antaranya: 

a. Makna Pelajaran  

QS. al-An‟am [6]: 126 

 

“Dan inilah jalan Tuhanmu; (jalan) yang lurus. Sesungguhnya Kami 

telah menjelaskan ayat-ayat (Kami) kepada orang-orang yang 

mengambil pelajaran” 

Kata zikir “yadzdzkarûn” pada ayat ini diartikan sebagai pelajaran, 

pada ayat sebelumnya Allah menjelaskan keadaan orang-orang yang sesat 

dan melukiskan sebagai mengalami kerancuan dan tidak setabil, maka 

melalui ayat ini Allah SWT menjelaskan jalan yang disiapkan serta sarana 
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lainnya, agar tidak sesat jalan hingga mencapai tujuan. Sarana yang 

dimaksud pada permasalahan ayat di atas menurut ar-Râzî dengan 

ketetapan akal (pikir) dalam mengambil pelajaran-pelajaran sampai ada 

keteguhan dalam hati
187

. 

Menurut Ibn Katsir kata zikir pada ayat tersebut diartikan dengan 

memahami, yakni setelah Allah menceritakan jalan orang-orang yang 

menyimpang dari jalan-Nya, maka Dia memberitahukan kemuliaan 

petunjuk dan agama yang hak yang dibawakan oleh Rasulnya, melalui al-

Qur‟an merupakan jalan yang lurus, tali yang kuat, dan peringatan yang 

bijaksana.
188

 

Dalam Tafsir al-Maraghi kata zikir pada ayat di atas diartikan 

dengan pelajaran, yaitu bagi orang-orang yang mengingat ayat-ayat yang 

telah disampaikan kepada mereka, kemudian mereka merasa yakin dan 

meresapi keimanan-Nya, sebagaimana mereka semakin banyak 

memperoleh pelajaran yang membangkitkan mereka untuk tunduk dan 

beramal shalih.
189

 

b. Zikir sebagai sarana ingat.  

QS. Ar-Ra‟d [13]: 28 

 

“(Yaitu) orang-orang yang beriman dan hati mereka menjadi tentram 

dengan mengingat Allah. Ingatlah, hanya dengan mengingat Allah-lah 

hati menjadi tentram.” 

Kata zikir pada ayat tersebut diartikan dengan mengingat yakni 

orang-orang yang menuju kepada Alah, memikirkan dalil-dalilnya yang 

jelas dan jalan-jalan ibadah, Allah akan menumbuhkan mata hati dan 

melapangkan dada mereka.    

Menurut al-Râzî, kata “zikir” pada ayat di atas adalah memikirkan 

dosa-dosa dengat mengingat pembalasan siksaan, dan menemukan 
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thumakninah dengan mengingat ganjaran pahala. Thumakninah didapat 

ketika dirinya ditundukan pada keta‟atan, maka dalam hal itu 

keberadaannya menjadi tenang (sakinah)
190

. Hati itu menjadi tentram dan 

cenderung kepada sisi Allah, reda ketika mengingat-Nya, ridha kepada 

Allah sebagai pelindung dan penolong.
191

 

c. Zikir sebagai arti keagungan 

QS. Shad [38]: 1 

 

“Shaad, demi Al-Qur‟an yang mempunyai keagungan” 

Menurut al-Râzî, kata “zikr” pada ayat tersebut diartikan dengan 

as-Syarf (kemuliaan/keagungan). Pada ayat tersebut Allah bersumpah 

dengan Al-Qur‟an yang mempunyai keagungan isinya, kemuliaan 

martabatnya serta kesempurnaan hukumnyayang mengagungkan dan 

menakjubkan. Allah SWT memberikan sifat terhadap Al-Qur‟an untuk 

mengingatkan kepada orang-orang kafir atas wajibnya tauhid, beriman 

kepada Allah, Rasul-Nya, hari akhir, dan setiap sesuatu (kalimat) yang 

mengandung zikir.
192

 Dengan menyifati Al-qur‟an  

“Keagungan/lemuliaan” agar manusia dapat memahami bahwa Al-

Qur‟an yang diturunkan kepada Rasulullah itu benar-benar dari Allah, 

dan mengandung ajaran yang benar yang disampaikan oleh Rasulullah 

kepada seluruh manusia. 

d. Zikir bermakna shalat 

QS. al-Jumu‟ah [62]: 9 

(9) 

 “Hai orang-orang yang beriman, apabila diseru untuk menunaikan 

shalat pada hari jum‟at, maka segeralah kamu kepadamengingat Allah 

dan tinggalkanlah jual-beli. Yang demikian itu lebih baik bagimu jika 

kamu mengetahuinya” 
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 Kata zikr pada ayat tersebut diartikan oleh al-Râzî adalah al-

Khutbah wa al-Shalat, karena keduanya (khutbah dan shalat) tersebut 

musytamalat „ala zikr Allah. Yakni ketika muadzin adzan di hadapan 

imam (khatib) sedang imam duduk di atas mimbar pada hari jum‟at 

untuk shalat, maka tinggalkan jual beli untuk melaksanakan shalat 

jum‟at. Karena sesungguhnya dunia dan perhiasan dunia halnya 

menjadi lenyap, sedangkan akhirat dan sesuatu didalamnya adalah 

tetap. 
193

  

Hamka mengartikan kata “zikr” pada ayat di atas juga berarti 

shalat jum‟at, meninggalkan kesibukan urusan dunia itu lebih baik 

ketika seruan (adzan) terdengar. Karena kemanfa‟atan akhirat itu lebih 

baik daripada mencari manfa‟at dunia bagi orang-orang yang memiliki 

pengetahuan yang benar tentang apa yang berbahaya dan apa yang 

bermanfa‟at.
194

 

e. Zikir bermakna Mengerti 

QS. Ali Imran [3]: 7: 

  

“Dia-lah yang menurunkan Al-Kitab (Al-Qur‟an) kepada kamu. Di 

antara (isi) yang ada ayat-ayat yang muhkamat itulah pokok-pokok isi 

Al-Qur‟an dan yang lain (ayat-ayat) mutasyabihat. Adapun orang-

orang yang dalam hatinya condong kepada kesesatan, maka mereka 

mengikuti sebagian ayat-ayat mutasyabihat untuk menimbulkan fitnah 

dan untuk mencari-cari takwilnya, padahal tidak ada yang mengetahui 

takwilnya melainkan Allah. Dan orang-orang yang mendalam ilmunya 

berkata: Kami beriman kepada ayat-ayat yang mutasyabihat, semuanya 

itu dari sisi Tuhan kami. Dan tidak dapat mengambil pelajaran 

(daripadanya) melainkan orang-orang yang berakal”. 
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Pada ayat ini kata yadzakkaru diartikan dengan mengerti/faham. 

Menurut al-Râzî, ayat tersebut menunjukkan penggunaan akal dalam 

memahami Al-Qur‟an sehingga menemukan pemahaman atau mengerti. 

Secara keseluruhan maksud dari ayat tersebut adalah Allah SWT 

memberitahukan bahwa di dalam Al-Qur‟an itu ada ayat-ayat yang 

muhkamât dan ayat-ayat mutasyabbihât. Ayat Al-Qur‟an yang secara 

djahir dapat dipahami oleh akal maka ayat tersebut dikatakan 

muhkamât. Dan jika ayat tersebuttidak bisa dipahami oleh akal maka 

dikatakan ayat mutasyabbihât. Pandangan al-Râzî, ayat-ayat 

mutasyabbihât itu semata-mata menunjukkan keluhuran para ahli 

mutakallimîn yang menggunakan akalnya, dan ber-wasilah dengan akal 

tersebut untuk ma‟rifat atas Zat, Sifat, dan Af‟al-Nya (Allah SWT).  

Dalam hal ini, al-Râzî mengingatkan, bahwa dalam menafsirkan ayat-

ayat Al-Qur‟an terlebih pada ayat mutasyabbihât harus berdasarkan 

keilmuan yang mumpuni dalam ilmu ushul, ilmu tata bahasa, ilmu 

nahwu, dan ilmu-ilmu lainnya sebagai penunjang dalam penafsira ayat-

ayat Al-Qur‟an.
195

   

Adapun orang-orang yang dialam hatinya ada kecendrungan 

kepada kesesatan, yakni keluar dari kebenaran kepada kebathilan, maka 

mereka mengikuti ayat-ayat samar (mutasyabihat), yakni, mereka hanya 

mengambil ayat-ayat mutasyabihat yang memungkinkan mereka untuk 

merubahnya sesuai dengan tujuan jahatnya, sebab ayat mutasyabihat itu 

dapat dikelola lafadznya. Adapun ayat yang mubham tidak mendapat 

perhatian dari mereka, sebab ayat ini mengalahkan mereka dan 

membatalkan hujjah mereka. Dan tidak ada yang dapat mengerti kecuali 

orang-orang yang mempunyai mata hati terang dan akal yang kuat, di 

samping mempunyai keistimewaan suka ber-tafakkur dan menganalisis 

semua ayat muhkamat yang merupakan pokok dari segalanya. Dengan 

demikian jika dikemukakan kepada mereka ayat-ayat mutasyabihat, 
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setelah itu mudah bagi mereka untuk mengingatnya. Mereka segera 

mengembalikan ayat mutasyabihat kepada ayat muhkamat.  

3. Asal-usul Zikir 

Istilah "zikir" yang biasa kita baca dan dengar dalam lisan Indonesia, 

bila ditinjau dari sisi historis sebenarnya berasal dari Bahasa Arab. Kata 

"zikir" adalah bentuk mashdar (pembendaan kata kerja) dari fi'il mazi, 

"zakara" (telah mengingat) yang bentuk mudhari-nya, "yazkuru" 

(sedang/akan mengingat). Kata "zikir" merupakan serapan dari kata zikran 

yang berarti "ingat",
196

"sebutan"
197

.  

Kata "zikir" yang terpopular dengan kata "ingatan" dan "sebutan", 

ini diarahkan pada satu sumber dari segala sumber nama yakni pemilik 

nama-nama Agung (al-Asma al-Husna), yakni Allah SWT. Ini nama-nama 

suci yang berhak disebut oleh semua ciptaan Allah khususnya manusia. 

Mengapa sosok manusia menjadi sesuatu yang dekat dalam ini? hal ini 

dikarenakan manusia adalah sosok hamba yang sadar ber-Tuhan dan 

mengakui kebenaran posisi dirinya sebagai pelayan Allah SWT. Setiap 

'abdun akan menyadari dirinya berkewajiban mengabdi pada-Nya. Start 

beribadah secara esensi sudah melekat pada diri tiap 'abdun sehingga secara 

fitrah adalah ber-Tuhan dan merindukan untuk selalu kembali pada-Nya 

melalui mengejar dan mendengar setiap jalan yang menjelaskan kedekatan 

dan kembali ke Allah swt. Kebahagiaan adalah bersama-Nya. Dari sini, 

secara otomatis Allah-lah sebagai satu-satunya sumber ingatan dan sebutan 

yang selalu hidup dalam hati para hamba. Jadi zikir merupakan satu istilah 

yang tidak pasif dan selalu hidup lewat penyebutan-penyebutan, baik 

dengan terang (keras) ataupun tidak terang (tidak keras) dalam tiap-tiap qalb 

(hati) hamba Allah SWT. Satu kelebihan yang didapatkan oleh pe-zikir 
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adalah dengan dibukanya pintu untuk dapat bersepi-sepi dan menyendiri di 

tempat yang sunyi dari suara dan gerakan.
198

  

Dari sini dapat ditegaskan jika sebaik-baik pengingatan dan 

penyebutan adalah konsentrasi terhadap yang diingatnya yang sebenarnya 

jika dilatih dalam suasana ramai pun kita dapat bersepi diri tanpa 

terpengaruh oleh keramaian itu dengan konsentrasi khusus kepada Allah 

sebagai Sumber dari segala sumber yang seharusnya diingat untuk 

menyatukan kita dengan-Nya. Secara jelas hal ini ditegaskan dalam Q.S. al-

Baqarah: 152, sebagai berikut: 

 

"maka ingatlah olehmu akan Aku (Allah), niscaya Aku Akan 

mengingatmu…….".(Q.S. al-Baqarah : 152). 

Ayat di atas menegaskan bahwa zikir adalah ingatan yang ditujukan 

ke pada Allah dan berdimensi timbal-balik, yakni Allah akan membalas 

zikir kita dengan mengingat kita bahkan secara lebih baik dari tingkat 

kedalaman zakir yang menzikirkan-Nya. Berkaitan dengan ini, Imam al-

Nawawi, menegaskan bahwa zikir dapat dilakukan dengan qalbu (baca: 

indera dalam) atau lisan (baca: indera luar dan empirik sifatnya seperti yang 

ada pada lima indera manusia).
199

 Zikir dengan makna mengingat, inilah 

makna tegas yang dapat digaris-bawahi tentang zikir secara sederhana.  

Zikir senada dengan istilah "ingatan" atau "sebutan". Kata "ingat" 

senada dengan istilah: "remember, recall, recollection, be in control of 

something, attentive, careful, plan, intend".
200

 Maka struktur dari makna 

kata "ingat" sejalan dengan kata-kata: "ingat" itu sendiri, kata "recall" 

(menyebut, memanggil kembali atau mengulanginya), kata "recollection" 

(kumpulan yang dicek kembali), kata "be in control of something" (ada 
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dalam kontrol sesuatu). Jadi tidak lepas dari konsentrasi pengontrolan, 

termasuk di dalamnya oleh pikiran dan hati. Kata "ingat" juga senada 

dengan kata "careful" (perhatian dan kepedulian), sehingga zikir (ingat) 

mengandung makna "berangkat dari kesadaran diri untuk perduli dan 

perhatian terhadap yang disebutnya. Kata "ingat" juga mengandung arti 

attentive (atensi), kemudian kata "plan" (rencana). Hal ini mengindikasikan 

bahwa "ingat" berjalan bersamaan dengan langkah awal atau ada penataan 

dahulu (titik langkah). Kemudian kata "ingat" juga mengandung arti niat 

(intend). Akhirnya dapat dipahami bahwa "ingat" memiliki proses 

perencanaan awal (niat), kemudian mengontrol kembali apakah sudah 

sempurna dengan mengeceknya secara berulang dan dengan kepedulian 

yang dinamis. Dari hal ini maka zikir (ingat) secara implisit mengandung 

aspekaspek tersebut di atas.  

Bentuk aktualisasi "ingat" adalah "mengingat" dan "sebut" adalah 

"menyebut". Kata "mengingat" secara mendasar memiliki aspek aspek di 

atas dan memiliki sinonim yakni: keep in mind (menjaga pikiran, menjaga 

konsentrasi kekuatan pikiran), considering (mempertimbangkan dan tidak 

ceroboh dalam proses mengingat atau mengedepankan yang hak untuk 

disebut/diingat), in the light of (berada dalam cahaya dan tanpa keraguan 

karena terlihat jelas lewat cahaya atau pengetahuan).
201

  

A.S. Hornby mendefinisikan remember (ingat) dengan "to have or keep 

in the memory something that was said, done or agreed previously" 

(memiliki atau menjaga ingatan dari apa yang sudah dikatakan, dikerjakan 

atau disetujui sebelumnya). Kemudian dikatakan pula bahwa remember 

adalah "to do what one intends or is expected to do at the appropriate time, 

not to forget to do something" (mengerjakan apa yang sudah diniatkan atau 

diharapkan untuk dikerjakan pada waktu yang tepat, dan tidak lupa terhadap 

apa yang akan dikerjakan terhadap sesuatu itu).
202
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Jelas, bahwa asal-usul kata "ingat" atau "sebut" adalah proses yang 

detail dan rumit, karena kata "ingat" adalah proses tanggung jawab dalam 

diri sendiri pada apa yang seharusnya dikerjakan yakni mengingat sampai 

pada dataran tertentu dengan sebutan terus-menerus, yang akan memastikan 

datangnya kedekatan, keakraban bahkan kecintaan. Begitupun "zikir" akan 

menjadikan hamba pada tingkat kedekatan puncak sehingga fana akan di 

dapat oleh dzakir dengan sempurna. 

Secara implisit, zikir bermakna mengenal sehingga menyebabkan 

munculnya penyebutan “zikir”. Maka istilah dikenal berarti sudah 

terketahui, dan Allah SWT dalam kaitan ini jelas sebagai Sumber yang 

sudah dikenal oleh manusia baik sebelum terlahir maupun setelah terlahir. 

Permasalahannya, kenapa ada orang yang kufur dan ada orang yang iman? 

Untuk menjawabnya karena tingkat kesadaran manusia yang berjenjang dan 

berkiblat pada ego tanpa peduli seruan hati yang neutral position dalam 

melihat realitas. Kemudian pada sisi lain manusia sering tidak menjadi 

manusia, yakni membiarkan dirinya terbawa nafsunya dan membiarkan 

terseret-seret oleh nafsunya. Dari sini, fakta terhadap realitas menjadi ber-

barometerkan diri dan tembok (hijab) semakin tebal sehingga manusia 

dalam jenis ini tidak ingat Tuhannya tapi ingat kepada Syaithân yang ada 

dalam dirinya maupun yang ada di luar dirinya, sehingga langkah-

langkahnyapun tanpa kemerdekaan yakni bukan langkah manusia sejati tapi 

langkah manusia yang lupa akan hidupnya yang akan di kemananakan. 

Istilah terus-menerus dalam zikir (muzâkaran) menjadikan tingkat 

pengenalan semakin baik dan bimbingan yang dengan sendirinya berjalan 

bersama durasi zikir yang dilakukannya bahkan sampai derajat fana 

sekalipun. Puncak mengingat-Nya menjadikan kesadaran pada eksistensi 

Allah SWT yang selainnya adalah hanya bayang-bayang dari fakta ke-

wujudan-Nya.  

Zikir dapat diartikan juga dengan "mempelajari" (dzâkara darsahu 

bima'na thâla'ahu), dan pezikir terkadang diartikan sebagai orang yang 

berfikir (al-muzakkirah aiy al-mufakkirah). Jelaslah bahwa zikir tidak hanya 
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perkara besar tapi juga sistematis, detail dan terencana dalam wilayah 

persambungan antara alam bawah sadar (subconscious mind) dengan alam 

sadar (conscious mind) yang kerap kali muncul tapi justru sering tidak 

disadari disebabkan kelalaian terhadap hamparan fisikal dunia lebih 

mendominasi menguasai ganbar lima indranya. Semua ini tercipta jadi 

merupakan wujud yang terencana bukan wujud yang tiba-tiba ada karena 

hal ini sifat ciptaan jadi bersumber ke pencipta dengan sebab-sebab yang 

berantai sampai kepusat segalanya yang tidak dapat disebabkan lagi karena 

Dia adalah adalah Wujud dari setiap wujud atau pusat sebab yang tak 

tersebabkan. Bahkan power of mind dan gerakan syaraf-syaraf tidak sekedar 

wujud dan fenomena tapi merupakan bukti adanya wujud pusat rasional 

yang mutlak dengan menciptakan alat bantu rasio mencerap rasionalitas 

yakni otak untuk bertafakur (zikir-fikir) yang bentuk padat dari kumpulan 

trilliunan sel yang membentuk dan tersaksikan dalam istilah tubuh (alam 

raya sel). 

Mengapa zikir menjadi sesuatu yang dekat dengan kerja syaraf otak?. 

Secara simple dapat dijelaskan, bahwa "mengingat" adalah gerak pikir 

sehingga berzikir ya berpikir. Adapun ruang gerak berpikir adalah dari otak 

sebagai alam geraknya pikiran. Otak dari sisi pembawaannya merupakan 

media penghubung alam nyata ke 'alam ghaibiyyah (alam abstrak). Hal ini 

disebabkan otak memiliki dua kriteria, antara lain:  

Pertama, otak secara fisik terbungkus OS. Cranii (tempurung kepala) 

dan jika dibedah, maka otak yang awalnya tidak tampak menjadi terlihat 

putih. Inilah dasar otak dapat menghubungkan dengan dunia luar. 

Kedua, Otak secara fungsional adalah alamnya pikiran yang lebih 

condong pada sifat ma'nawiyah (abstrak). Dari sini, maka otak adalah 

penghubung dengan dunia-dalam yang tak tersentuh alam kasat.
203

  

Otak jika ditempati zikir akan mengalami pergeseran (metamorfosa) ke 

alam malaikat disebabkan ia adalah satu-satunya penghubung antara 
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manusia dengan Allah SWT dan itu hanya malaikat. Di sini zakir memasuki 

dimensi tak terbatas (dunia ma'nawiyah yang bersifat baqa/kekal). Wajarlah 

jika zikir terkadang disebut sebagai malaikat, dan otak (brain) adalah 

sebagai alam malaikat.
204

 Semakin jelaslah jika zikir dalam prosesnya 

memiliki intensitas dengan otak yang bukan hanya langsung dari energi hati 

dengan areanya merasakan tapi juga konsentrasinya ke wilayah otak dan 

syaraf-syarafnya. Keduanya terkemas menjadi proses ibadah, di mana gerak 

fisik dan non-fisik akan menyambung dan bersinergi dalam membentuk 

manusia seutuhnya yang mengenal dirinya. Pada tahap ini setahap demi 

setahap manusia semakin mencintai Tuhannya lewat keserasian pada-Nya 

dengan kenaikan kapasitas pengenalan-Nya sampai pada akhirnya zikir 

mampu membawa manusia ke rahmat Allah yang dinamakan dengan fana 

(trans-personal). Inilah sosok manusia yang sudah melewati dirinya dan 

bertemu Tuhan.  

Zikir dalam aktualisasinya bukan sekedar ingatan/sebutan semata tapi 

juga sebagai kesinambungan antara manusia dengan hati, dan kehadiran 

hatinya yang bersifat kontinyu yang bila jeda sedikit saja maka itulah hijab 

dan menurunkan keutamaan zikir. Imam al-Ghazâli menyatakan, bila zikir 

memiliki proses awal dan akhir, maka pada awalnya ia menimbulkan 

perasaan 'uns (kedekatan hubungan) serta cinta sedang proses akhirnya 

justru zikir itu ditimbulkan oleh 'uns dan cinta tersebut, serta bersumber dari 

keduanya.
205

 

Zikir juga dapat diartikan sebagai proses perlawanan diri sendiri untuk 

tidak ke-dirian (egois), dengan runtutan: pertama, ego berjalan, kemudian, 

kedua, ego sudah tak menyenangkan untuk dilihat para ahli zikrullah karena 

mereka sudah bersama Allah dan (tidak bersama dirinya) dalam setiap gerak 

nafasnya. 

Secara eksplisit dapat ditegaskan bahwa zikir adalah proses perjuangan 

(jihad) pengalahan diri, artinya manusia inti telah terbuka dan mengalahkan 
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manusia kasarnya, artinya manusia menjadi driver bagi dirinya dengan 

tuntunan apa yang dirumuskan oleh al-Qur'an sebagai senjata pamungkas 

dalam jihad al-nafsi. Di sini zikir adalah kendaraan untuk melewati semua 

hijab termasuk diri zakir itu sendiri sampai munculnya rasa yang tak 

terbendungkan, yakni fana. Awalnya ini tampak semacam pemaksaan tapi 

pada akhirnya lebih merupakan suatu tabi'at baru yang selaras antara diri 

kita secara lahir dengan perilakunya secara batin.  

C. Integrasi Pikir dan Zikir dalam Al-Qur’an 

Pikir dan zikir merupakan kelengkapan pada diri manusia dan 

menjadi keunggulan dari makhluk Allah lainnya. Tafakkur (berpikir) dan 

tadzakkur (mengingat) merupakan dua kegiatan yang tidak boleh 

dipisahkan. Dengan perantara memikirkan alam raya, maka timbullah 

ingatan sebagai kesimpulan dari berpikir, yaitu bahwa semua ini tidaklah 

terjadi dengan sendirinya, melainkan ada Tuhan yang Maha Penciptanya, 

itulah Allah SWT. Objek dari tafakkur adalah makhluk-makhluk Allah 

SWT yang berupa alam semesta, sedangkan objek dari tadzakkur adalah 

Allah SWT. Semakin banyak hasil yang diperoleh dari pikir dan dzikir 

maka semakin luas pengetahuan tentang alam raya dan semakin dalam pula 

rasa takut kepada Allah SWT. Hal ini tercermin dari tercermin pada 

permohonan agar supaya dihindarkan dari siksa api neraka. Oleh karena 

memikirkan yang nyata, teringatlah kepada yang lebih nyata
206

. 

Dengan melakukan tafakkur dan tadzakkur, manusia akan sampai 

kepada hikmah yang berada dibalik proses pikir dan zikir yaitu mengetahui, 

memahami dan menghayati bahwa dibalik fenomena alam dan segala 

sesuatu yang ada di dalamnya menunjukkan adanya Sang Pencipta
207

.  

Berzikir mempunyai efek pendekatan diri pribadi kepada Allah SWT 

yang mengandung arti penginsanan diri akan makna hidupnya, yaitu makna 

hidup yang berpangkal dari kenyataan bahwa kita berasal dari Tuhan dan 
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akan kembali kepada-Nya. Dengan demikian setidak-tidaknya manusia 

mempunyai pembenteng diri dari kemungkinan tergelincir kepada 

kejahatan
208

. Sedangkan berpikir sebagai gandengannya merupakan hal 

yang tidak kalah penting karena setelah manusia menggunakan potensi 

berpikirnya dengan benar, maka ilmu pengetahuan yang akan mereka 

dapatkan dan itu akan menjadi bekal mereka dalam melaksanakan tugas 

sebagai khalifah di bumi dalam rangka menjaga kelestarian dan 

memanfaatkan apa yang telah Allah SWT ciptakan untuk manusia.  

Menurut Raghib al-Ashfahani sebagaimana yang dikutip Irfan Salim 

dkk. menyatakan bahwa pemikiran adalah sesuatu kekuatan yang berusaha 

mencapai ilmu pengetahuan (ma‟rifat). Sedangkan tafakkur (berpikir) 

adalah bekerjanya kekuatan itu dengan bimbingan akal
209

. 

Sebenarnya al Qur‟an memang menegaskan bahwa berpikir adalah 

bagian dari petunjuk Allah SWT kearah iman kepada-Nya, misalnya 

ditegaskan bahwa seluruh alam raya ini adalah sumber pelajaran bagi umat 

manusia, akan tetapi terbatas bagi mereka yang mau berpikir
210

 

sebagaimana firman Allah SWT dalam (Q.S. al-Jatsiyah/45:13). 

 

“Dan Dia telah menundukkan untukmu apa yang di langit dan apa yang di 

bumi semuanya, (sebagai rahmat) daripada-Nya. Sesungguhnya pada yang 

demikian itu benar-benar terdapat tanda-tanda (kekuasaan Allah SWT) 

bagi kaum yang berfikir.” 

Banyak ahli tafsir yang menyatakan bahwa akal (pikiran) adalah 

amanat Allah SWT yang diterimakan kepada manusia, setelah seluruh alam 

raya menolak untuk menerimanya karena tidak sanggup memikul beban 

akibatnya. 
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“Sesungguhnya Kami telah mengemukakan amanat kepada langit, bumi dan 

gunung-gunung, maka semuanya enggan untuk memikul amanat itu dan 

mereka khawatir akan mengkhianatinya, dan dipikullah amanat itu oleh 

manusia. Sesungguhnya manusia itu amat zalim dan amat bodoh.” (Q.S. al 

Ahzab/33:72). 

Hal ini dikarenakan berpikir yang benar akan membawa peningkatan 

kualitas kemanusiaan menuju ridha Allah SWT, sedangkan berpikir salah 

merupakan pangkal bencana manusia, seperti halnya terbukti dari adanya 

pertumpahan darah dan perang
211

. 

Al Qur‟an mengajak manusia untuk bertafakkur dan ber-tazakkur. 

Keduanya bersumber pada akal, walaupun sama-sama bersumber dari akal, 

tetapi antara tafakkur dan tazakkur itu berbeda. Tafakkur dengan objeknya 

adalah alam dilaksanakan untuk menghasilkan pengetahuan yang baru, 

sedangkan tazakkur dengan objeknya Allah SWT dilaksanakan untuk 

mengungkapkan kembali informasi dan pengetahuan yang telah didapatkan 

sebelumnya (yakni ma‟rifat) yang terlupa atau terlalaikan
212

. Pada Q.S. Ali 

„Imron ayat 191 tazakkur menekankan pada mengingat Allah SWT yang 

dilakukan setiap waktu dan dalam setiap keadaan. 

Lupa dan lalai merupakan kondisi pikiran dan jiwa yang sangat 

berbahaya, karena dapat membuat manusia lupa dan lalai akan hal-hal yang 

sangat penting yaitu kewajiban kepada Allah SWT dan tanggung jawab 

kepada sesama manusia. Sikap seperti ini dicela oleh Allah SWT 

sebagaimana firman-Nya dalam (Q.S. al A‟raf/7:179). 

 

“Dan Sesungguhnya Kami jadikan untuk (isi neraka Jahannam) 

kebanyakan dari jin dan manusia, mereka mempunyai hati, tetapi tidak 
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dipergunakannya untuk memahami (ayat-ayat Allah SWT) dan mereka 

mempunyai mata (tetapi) tidak dipergunakannya untuk melihat (tandatanda 

kekuasaan Allah SWT), dan mereka mempunyai telinga (tetapi) tidak 

dipergunakannya untuk mendengar (ayat-ayat Allah SWT). Mereka itu 

seperti binatang ternak, bahkan mereka lebih sesat lagi. Mereka Itulah 

orang-orang yang lalai.” 

(Q.S. al Hasyr/59: 19): 

 

“Dan janganlah kamu seperti orang-orang yang lupa kepada Allah SWT, 

lalu Allah SWT menjadikan mereka lupa kepada mereka sendiri. Mereka 

Itulah orang-orang yang fasik.” 

Orang yang lupa dan lalai oleh Allah SWT dibalas dengan membuat 

mereka tidak tahu tujuan hidupnya dan merasakan hidup mereka hampa 

tanpa makna. Dimasa sekarang banyak orang yang hidup mewah, 

mempunyai kedudukan dan uang yang melimpah, akan tetapi tidak tahu 

tujuan hidupnya. Mereka merasakan hidup ini hampa dan gelisah. Tidak 

sedikit orang yang demikian akhirnya meminum-minuman keras, memakai 

narkoba dan perbuatan jelek yang lainnya. Itulah orang-orang yang 

dilupakan dan ditinggalkan oleh Allah SWT, karena mereka juga melupakan 

dan meninggalkan Allah SWT. Kembali kepada Allah SWT harus disertai 

dengan tafakkur dan tadzakkur agar kegiatan kembali kepada Allah SWT 

dapat dilandasi dengan kesadaran, sehingga tidak merasa terpaksa dalam 

menjalankan perintah dan menjauhi larangannya
213

. 

Al Qur‟an memberi penghargaan terhadap kaum intelektual, yakni 

orang yang menggunakan segala potensi dirinya dengan baik. Menurut al-

Razi dalam Tafsirnya Mafatih al-Ghaib, bahwa suatu “keadaan” baik dalam 

diri maupun di luar diri (sebagai efek dari dalam diri) ada pada tiga pokok 

terbesar dalam diri manusia, adalah: Zikir, pikir, dan syukur.
214

 Berpikir 

(tafakkur) dan berzikir (tazakkur), bila kedua pokok ini diintegrasikan 

dengan baik/sempurna maka akan menciptakan anggota badannya yang 
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senantiasa syukur kepada Allah atas segala karunia nikmat alam semesta 

dan segala isinya. Sebagaimana Allah firmankan:  

 

 

“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih bergantinya 

malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang yang berakal, 

(yaitu) orang-orang yang mengingat Allah SWT sambil berdiri atau duduk 

atau dalam keadaan berbaring dan mereka memikirkan tentang penciptaan 

langit dan bumi (seraya berkata): "Ya Tuhan kami, tiadalah Engkau 

menciptakan ini dengan sia-sia, Maha suci Engkau, maka peliharalah kami 

dari siksa neraka.” (Q.S. Ali „Imron /3:190-191) 

Ayat di atas mengisyaratkan bahwa zikir (tazakkur) dan pikir 

(tafakkur) merupakan dua kegiatan yang tidak boleh dipisahkan. Dengan 

perantara memikirkan alam raya, maka timbullah ingatan sebagai 

kesimpulan dari berpikir, yaitu bahwa semua ini tidaklah terjadi dengan 

sendirinya, melainkan ada Tuhan yang Maha Penciptanya, ataupun 

sebaliknya dengan ingat kepada Allah SWT manusia akan terdorong untuk 

berpikir akan keindahan ciptaan-Nya. 

Tafakkur dan tazakkur merupakan dua hal yang sama-sama 

berpangkal pada akal. Walaupun sama-sama bersumber dari akal, tetapi 

antara tafakkur dan tazakkur itu memiliki perbedaan. Tafakkur dilaksanakan 

untuk menghasilkan pengetahuan yang baru, sedangkan tadzakkur 

dilaksanakan untuk mengungkapkan kembali informasi dan pengetahuan 

yang telah didapatkan sebelumnya. Pada hakikatnya kita sudah mengetahui 

akan keberadaan Allah SWT, akan tetapi kita sering kali lalai ataupun lupa 

kepada-Nya, melalui tadzakkur manusia berusaha untuk mengingat akan 

kehadiran-Nya. 

Berzikir adalah bertafakkur. Maka berpikir (konsentrasi dan 

perenungan) pun masuk syarat dari berzikir. Dalam pandangan psiko-

neurologi, otak beserta sarafnya secara nyata bereaksi atas aksi zikir 

dikarenakan otak akan merespon dengan cara berpikir. Maka jelas 
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membutuhkan obyek untuk memunculkan hasil yakni pemikiran. Otak 

dalam hal ini lebih bersifat mengejar, maka hasilnya lebih bersifat pencarian 

('ilmu muktasabah). Hati yang selalu berzikir jelas membawa pada pikiran 

yang tercerahkan (husn al-dhan). Hal ini sejalan dengan opini Daniel 

Goleman, bahwa "intelektualitas tidak dapat bekerja secara baik tanpa 

kecerdasan emosional.
215

  

Otak dalam berbagai dimensinya memiliki sentralitas terhadap 

kondisi kemapanan manusia untuk membawa hidup dan kepribadiannya. 

Misalnya, pada wilayah mata ketiga (indra keenam) saja, ia berada di antara 

dua alis dan kening dari sebab hasil pencerahan ruhani yang terus dibina 

dalam irama kesuciannya. Perlu diketahui, bahwa kening adalah bungkus 

otak yang ada di garda depan dan sebagai alam pikir dan dari sini manusia 

mampu membedakan yang hak dan batil. Otak mewakili alam pikir (akal) 

dan akal itu sendiri adalah nur (cahaya). Alam pikir lebih condong pada sifat 

ma'nawiyyah dan sekaligus menjadi medan penghubung alam fisik dengan 

alam kasat mata.
216

  

Secara tegas zikir bersama waktu merupakan ruang media untuk 

mengisi otak agar ingat. Ingat disini dilatih sehingga lahirlah konsetrasi. 

Konsentrasi secara hakiki selalu mencari Allah lewat apapun untuk ke 

fitrahnya yakni tauhidullah. Otak yang sudah terbina zikir akan melahirkan 

respon-respon positif dan akan memunculkan bentuk tafakkur (konsentrasi 

selalu tawhidullâh). Jika hal ini mendominasi, maka akan keluar ke 

permukaan, dan ingatan akan lebih memilih hanya pada Allah dan bukan 

ghayrullah.
217

 Energi sehat pun akan muncul pada kondisi ini dan jiwa 

mendapatkan keteduhan, kenyamanan dan terjauhi dari sifat ghaflah (lalai) 

yang jadi sumber bencana atau maksiat kepada Allah SWT. 
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Otak memberi manusia kemampuan perabaan, persentuhan, 

penglihatan, penciuman dan berbahasa. Otak adalah tempat penyimpanan 

memori yang mengendalikan gerak jantung, laju produksi keringat, laju 

pernafasan dan berbagai fungsi lainnya. Tegasnya, otak menjangkau ke 

semua bagian tubuh jaringan-jaringan sarafnya dengan sifatnya kompleks, 

adaptif dan mampu mengorganisir diri dalam menghubungkan kehidupan 

bagi lahir dan batin. Zikir, terlepas dari waktu tertentu maupun tidak 

tertentu, akan merangsang sistem tertentu dalam otak. Zikir akan mengatasi 

kekurangan dopamine, yang bila kurang sedikit saja menyebabkan depresi, 

sedangkan zikir justru akan mengatasi kelebihan kandungan dopamine 

dalam otak yang menjadi penyebab utama trauma (skizofrenia). Zikir adalah 

berpikir dan berkesadaran universal sehingga dikenal sebagai binding 

problem (problem ikatan), di mana dari keseluruhan ragam dalam suatu 

kondisi dapat ditangkap dengan kesadaran sebagai suatu keutuhan. 

Dari fenomena di atas, mengidentifikasikan bahwa zikirnya makhluk 

secara rasional adalah “Ilmiah” dan sudah ada sejak zaman ini ada. Deteksi 

ilmiah menangkap bahwa gerak saraf otak "berjabatan" dengan zikir, karena 

zikir merupakan kesadaran hati dan pikiran yang bersinergis dan 

membentuk wujud tingkah laku terpilih (mulia), baik lahir ataupun batin. 

Dan zikir sudah terjadi sejak manusia berada di alam ruh, hanya saja setelah 

ruh menempati jasad, ruh menjadi lupa terhadap Allah. Maka demikian, 

melalui ilmu-Nya, Allah menciptakan akal bagi manusia agar manusia dapat 

mengingat kembali Allah SWT dengan berzikir  dan berpikir. 

Kesempurnaan penghambaan („ubudiyah) manusia kepada Allah SWT 

harus meliputi tiga hal, di antara ketiga hal tersebut salah satunya 

adalah‟ibadah lisan yakni ber-zikir. Dalam hal ini, al-Razi menangkap 

(menafsirkan) redaksi Al-Qur‟an Surah Ali-Imran ayat: 191, di mana Allah 

SWT memberikan isyarah bahwa kesempurnaan manusia dalam ber‟ibadah 

ada pada tiga hal („ibadah lisan, “ibadah anggota badan, dan „ibadah qalb 
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dan pikir).
218

 Al-Razi memastikan, bahwa “ wa al-Insan laisa Illa Hadza al-

Majmu‟” (tidaklah dikatakan manusia terkecuali ketika terkumpulnya tiga 

hal) yakni: 

a. Keberadaan lisan tenggelam dalam zikrullâh 

b. Keberadaan anggota badan dalam syukur 

c. Keberadaan Qalb („aql) dalam berpikir.  

Al-Razi mengakomodir pendapat para ahli tafsir, bahwa manusia yang 

dimaksud pada masalah ini di antaranya adalah “manusia itu senantiasa zikir 

kepada Allah”. Selanjutnya al-Râzî menjelaskan, bahwa kesempurnaan zikir 

itu harus terkumpu (terpadu) antara zikir dengan lisan dan zikir dengan hati 

(pikir), karena berzikir itu tidak akan sempurna jika tidak disertai ber-pikir. 

Berzikir dengan lisan, dan berpikir dengan akal (dalam hati) menjadi suatu 

unit yang tidak terpisahkan. Berzikir tidak hanya ucapan-ucapan yang 

keluar oleh lisan, tetapi zikir harus disertai memikirkan atas apa yang 

diucapkan oleh lisannya.
219

 Orang yang berzikir akan terbayang bahwa 

dirinya akan berada di hadapan Allah dibayangkannya kekuasaan Allah 

dengan sempurna. Dari hasil tersebut mendorong dirinya membebaskan dari 

ikatan dunia yang tidak seberapa ini, semua akan sirna, tenggelam dalam 

ingatnya kepada Allah. 

Seorang bijak berkata “Betapa malangnya manusia! Seandainya 

manusia takut pada api neraka sebagaimana ia takut pada kemiskinan, maka 

ia akan terselamatkan dari keduanya. Seandainya ia mengingatkan surga 

sebagaimana ia mengingatkan kesenangan-kesenangan duniawi, maka ia 

akan meraih keduanya. Dan seandainya ia takut kepada Allah secara rahasia 

sebagaimana ia takut kepada manusia secara terang-terangan, maka ia akan 

meraih kebahagiaan di dunia dan di akhirat.
220

  

Manusia dengan segala suasananya, baik itu suka, sedih, kesal, malas, 

benci dan sayang adalah pertukaran yang selalu sewaktu-waktu mewarnai 
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pada dirinya. Inilah kehidupan, karena ada proses siklus atau perjalanan 

pertukaran satu dengan yang lain. Jika tidak ada pertukaran lagi maka tidak 

ada apa yang dinamakan gerakan (dinamakan mati).  

Dalam hal „ibadah, manusia harus senantiasa dalam keadaan zikir 

kepada Allah, baik melalui lisannya, perbuatannya, dan atau pikirannya. 

Inilah yang disebut dengan “ibadah sempurna” menurut al-Râzî. Dan 

sesungguhnya dalam Al-Qur‟an, Allah tidak membatasi zikir, baik secara 

metoda, jumlah bacaan zikir, maupun tempat dan waktu. Manusia hanya 

diperintahkan untuk selalu ingat (zikr) kepada Allah, kapanpun dan dalam 

keadaan apapun. Semakin banyak ia mengingat Allah maka akan semakin 

dekat dirinya dengan Allah. Ia (manusia) akan selalu merasa bahwa Allah 

mengawasinya, Allah memperhatikannya, Allah memperhitungkan „amal 

perbuatannya, dan ia merasa bahwa Allah Melindungi dan menolongnya.  

Dari penjelasan konsep pikir dan zikir  di atas, penulis menemukan 

adanya suatu integrasi antara pikir dan zikir, di mana pikir dan zikir tersebut 

adalah suatu unit yang tidak bisa dipisahkan
221

, sebagaimana pendapat para 

ahli yang berbicara tentang pikir dan zikir
222

. Sesungguhnya zikir bukan 

"produk jadi" yang langsung dapat dipakai, tapi sebagai olahan keinginan 

yang kuat dalam menemukan kesadaran universal (kesadaran ber-Tuhan) 

yang digerakkan oleh pikiran. 

Ayat-ayat yang terdapat di dalamnya term tafakkur menunjukan 

pentingnya berpikir (ber-tafakkur) bagi manusia. Hadits Nabi: “ ًٌم نًٍ لسأىا "

 yang maksudnya: “Celakalah bagi orang yang membacanya (ayat ًنى ٌفكس فٍيا

ini) dan ia tidak memikirkannya.” Setiap menyebut bukti-bukti ketuhanan 

dan kekuasaan-Nya, sering kali Allah menghubungkannya dengan 

ketetapan-Nya sebagai pentadbir Alam ini, Allah menyebut selepas dari itu 

dengan sifat-sifat kehambaan manusia, yaitu “senantiasa ingat kepada Allah 

Talaa, berpikir tentang penciptaan langit dan bumi”. Kata Imam al-Razi, 

bahwa yang dimaksudkan dengan sifat kehambaan itu ialah membenarkan 
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dengan hati, ikrar dengan lidah, dan beramal dengan anggota tubuh 

badan.
223

 Artinya bahwa antara akal dan indra memiliki hubungan 

fungsional, di mana akal memproyeksikan suatu gambaran yang direspon 

panca indra dan sebaliknya.
224

  

Dapat disederhanakan bahwa berpikir (ber-tafakkur) merupakan kunci 

untuk menuju kebaikan dan keselamatan, menambah pengetahuan dan 

menarik pengetahuan yang belum diperoleh. Dan hasil dari pemikiran 

tersebut kemudian mempergunakannya (mengimplementasikannya) dalam 

kehidupan. Dengan demikian, berpikir dan berzikir merupakan proses 

terintegrasinya antara akal, hati, dan anggaota tubuh. Meski buah pemikiran 

yang diperoleh melalui indra (anggota tubuh) terbatas pada objek-objek 

benda (materil), tetapi potensi yang ada pada akal mampu mengatasi 

keterikatan dan keterbatasan indra hingga menjangkau hal-hal di luar 

materil. Dalam hal ini, al-Razi memberikan perhatian besar terhadap 

epistimologi, di mana akal diberi tempat istimewa sebagai sumber dan 

perangkat utama berpikir (tafakkur), terlebih dalam menghantarkan manusia 

sampai pada pengetahuan tentang Tuhan (ma‟rifat), pengetahuan paling 

tinggi dan paling bermanfa‟at yang dapat dicapai oleh manusia.
225

  

Sedemikian tingginya kedudukan akal, maka menjadi kewajiban 

bagi setiap manusia untuk menempatkannya sebagai penentu setiap langkah 

kehidupannya. Al-Râzî menyatakan, keharusan manusia untuk tidak 

merendahkan akal, karena dia adalah sebagai penuntun yang akan 

membawa kepada kebenaran dan kebaikan. Berbeda dengan hawa nafsu (al-

hawa), keberadaan nafsu pada diri manusia rentan membuat akal menjadi 

cacat dan kotor. Apabila nafsu menguasai akal, maka “jalan” akal akan 

                                                           
223

 Al-Razi, Tafir Mafatih al-Ghaib,  
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menjadi terbelenggu dan terbelokan dari petunjuk dan keselamatan hakiki. 

Di antara upaya yang dapat ditempuh adalah dengan mendisiplinkan, 

menundukan, menggiring dan memaksa nafsu mematuhi keputusan akal.
226

 

Keistimewaan pemikiran al-Râzî terletak pada keberaniannya 

menempatkan akal logis sebagai kriteria utama bagi setiap bentuk 

pengetahua dan prilaku. Al-Râzî tidak memberi tempat bagi kekuatan 

irasional yang hanya berpijak pada kebiasaan (tradisi) ataupun intuisi mistis. 

Karena itu al-Râzî menolak doktrin-doktrin keagamaan yang dipandang 

tidak memiliki dasar pembenaran secara logis.
227

 Hal ini menyebabkannya 

dituduh sebagai seorang atheis (al-mulhid) yang mempertuhankan akal.  
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BAB IV 

ANALISIS PIKIR DAN ZIKIR 

A. Ayat-ayat Al-Qur’an yang diintegrasikan 

Dari sejumlah ayat-ayat Al-Qur‟an terma Pikir dan terma Zikir yang 

dapat penulis integrasikan di antaranya adalah: Al-Qur‟an Surah Ali „Imran 

ayat 190 dan ayat 191.  

Alasan pemilihan terhadap kedua ayat tersebut, analisa penulis, 

bahwa dalam surat Ali „Imron ayat 190 dan ayat 191, terlihat adanya 

integrasi pikir dan zikir, di mana yang dinamakan kaum Ulul Albab adalah 

orang-orang yang senantiasa mengingat Allah pada waktu berdiri, duduk, 

dan berbaring. Artinya, mereka selalu mengingat Allah setiap saat dan 

dalam keadaan apapun. Dan mereka memikirkan akan penciptaan langit dan 

bumi berikut isi-isinya, termasuk diri manusia itu sendiri. Dalam hal ini, 

mereka memanfa‟atkan potensi akal untuk menggali tanda-tanda kebesaran 

Allah SWT dan menyadari bahwa langit dan bumi beserta isinya itu ada 

yang menciptakan yaitu Allah SWT., dan semua itu tidak diciptakan dengan 

sia-sia. Objek daripada pikir dan zikir di sini, sebagaimana penulis singgung 

pada Bab III, bahwa objek pikir adalah alam semesta, adapun objek zikir 

adalah Allah SWT. Di dalam pelaksanaannya, keduanya tersebut harus 

ada/berjalan. Allah SWT telah mengisyaratkannya melalui teks-teks Al-

Qur‟an berkenaan dengan pengintegrasian tersebut, di antaranya terdapat 

dalam Surah Ali „Imran ayat 190 dan ayat 191:  

1. QS. Ali Imran Ayat 190: 
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“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih bergantinya 

malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang yang berakal” 

Al-Râzî, dalam tafsirnya Mafatih al-Ghaib menyebutkan beberapa 

periwayatan berkenaan dengan turunnya ayat di atas
228

. Berdasarkan 

periwayatan yang dijelaskan oleh al-Râzî dalam tafsirnya tersebut, di 

antaranya adalah: 

Pertama, Syukur. Membacakan ayat-ayat Al-Qur‟an dan 

memikirkannya adalah merupakan bentuk dan rasa syukur (tasyakkur) 

kepada Allah yang menciptakan alam raya beserta isinya, termasuk 

pergantian waktu (siang dan Malam). Hal ini dapat dilihat pada  penafsiran 

al-Râzî di bawah ini:      

(Menjelang shubuh hari, Beliau (Nabi Muhammad SAW.) menangis ketika 

menerima ayat ini, begitu khusuknya Rassululah manerima ayat tersebut 

sampai-sampai suara adzan Bilal tidak terdengar olehnya. Dan Bilal pun 

datang menjenguknya dan Ia merasa heran, lalu bertanya mengapa beliau 

menangis seperti itu pada pagi buta. Rassulullah Saw, lalu membacakan 
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 QS Ali Imran [3]: 190-191. Kedua ayat masuk dalam kelompok penutup surah Ali 

„Imron.Dalam ayat ini  Allah SWT menguraikan sekelumit dari ciptaan-Nya itu serta 
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adalah mengundang manusia untuk berpikir, karena sesungguhnya dalam penciptaan, yakni 

kejadian pada benda-benda angkasa seperti matahari, bulan, dan jutaan gugusan bintang yang 

terdapat di langit atau dalam pengaturan sistem kerja langit yang sangat teliti serta kejadian dan 
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Lihat, M Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah, (Jakarta: Lentera Hati, 2005), hal. 306. Dan Al-Razi, 

Tafsir Mafatih Al-Ghaib.    
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ayat tersebut. Bilal bertanya kembali, bukankah kita harus bersyukur dan 

gembirah menerima ayat yang begitu indah ini? Mengapa engkau malah 

menangis, ya Rasulullah? Rasul menatap wajah Bilal dan berkata justru 

karena indah dan demikian pentingnya ayat ini maka aku menangis. Aku 

tekut akan ada umatku dikemudian hari yang membaca ayat ini, tapi tidak 

memikirkan dan menghayati maknanya. Celaka mereka yang membaca tapi 

tidak mau memikirkan maknanya)

Kedua, Ulul Albab
230

.  Al-Râzî memberikan pemahaman khusus 

mengenai kategori orang yang disebut sebagai Ulul Albab oleh Allah SWT 

sebagaimana terdapat pada akhir ayat Q.S. Ali Imran ayat 190. Menurut 

pemahaman al-Razi, orang sudah melewati perjalanan aqliyah-nya, yakni 

ma‟rifat maka ia masuk ke dalam kategori Ulul Albab. Hal ini dapat dilihat 

dari pengurangan urain
231

 al-Râzî atas ayat tersebut di atas dari ayat yang 

memiliki munasabah dengannya yakni QS al-Baqarah ayat 164.         

(Bagi penempuh jalan kepada Allah, maka mesti pada awal perjalanannya 

memperbanyak dalil-dalil (argumen-argumen), apabila al-qalb tersinari oleh 

cahaya ma‟rifat kepada Allah  maka ketundukan terhadap dalil-dali tersebut 

seperti penghalang baginya dari menenggelamkan kalbunya dalam ma‟rifat 
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kepada Allah, maka bagi para penempuh pada awalnya menjadi suatu 

kebutuhan terhadap banyaknya dalil, ketika sampai cahaya ma‟rifat dalam 

hatinya maka pencarian (penggunaan) dalil-dalil tersebut akan menjadi 

sedikit)  

2. QS. Ali Imran Ayat 191: 

 

“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih bergantinya 

malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang yang berakal. 

(yaitu) orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri atau duduk atau 

dalam keadan berbaring dan mereka memikirkan tentang penciptaan langit 

dan bumi (seraya berkata): "Ya Tuhan Kami, Tiadalah Engkau menciptakan 

ini dengan sia-sia, Maha suci Engkau, Maka peliharalah Kami dari siksa 

neraka.”(QS. Ali Imran: 191). 

Pada ayat pertama Q.S. Ali „Imran 190, al-Râzî menjelaskan tentang 

ketetapan Rububiyah melalui melalui dalil-dalil „aqliyah. Selanjutnya pada 

Q.S. Ali Imran 191, al-Râzî menjelaskan, bahwa Ulul Albab itu dapat dilihat 

dari penghambaan (ibadahnya) ke pada Allah SWT. Maka demikian, al-Râzî 

membagi ibadah kepada tiga bagian, adalah: ibadah hati, ibadah lisan, dan 

ibadah anggota badan. Hal ini dapat dilihat dalam penafsirannya: 

(Ketahuilah sesungguhnya Allah SWT setelah menyebutkan dalil-

dalil Ilahiyah (tauhid), kekuasaan, dan hikmah, adalah yang dapat 

menghantarkan (usul) dengan pemahaman (al-Rububiyah) alam, selanjutnya 

Allah SWT menyebutkan dalil yang dapat menghantarkannya dengan 
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penghambaan, Adapun golongan-golongan penghambaan itu ada tiga: 

membenarkan di dalam hati, mengikrarkan dengan lisan, dan melakukan 

dengan amal perbuatan).  Kata “ ٌَ انهَوَ ٌَرْكُسًُ  “ adalah isyarah terhadap ibadah 

lisan, kata “ جُنٌُبِيِىْ ًَػَهى ًَلُؼٌُداً لٍِاياً “ isyarah ibadah anggota badan, dan kata 

“ ٌَ ٌَتَفَكَسًُ ًَانْأَزْضِ/انسًَاًاثِ خَهْكِ فًِ ًَ ” isyarah ibadah qalb, pikir, dan ruh. Dan 

tidaklah manusia itu terkecuali menjadi satunya ketiga golongan ibadah 

tersebut.”    

Pada pokok masalah zikir, al-Râzî mengemukakan dua pendapat di 

kalangan ahli tafsir:  

a. Melanggengkan zikir. Artinya, ibadah yang meliputi tiga pokok 

(lisan, hati, dan anggota badan). 

b. Zikir yang dimaksud adalah shalat,  

    (tidak meninggalkan shalat pada keadaan apapun). 

Sedangkan bagi al-Râzî, zikir yang dimaksud di sini adalah zikir 

dengan lisan (ucapan-ucapan), dan zikir dengan qalb (tapakkur). Dan yang 

sempurna adalah menggabungkan (al-jam‟u) di antara keduanya.
234

 Al-Râzî 

menegaskan bahwa kesempurnaan zikir itu kecuali dengan disertakan pikir. 

Penegasan al-Râzî ini dapat dilihat dalam teks Tafsir Mafâtih al-Ghaib. 

“ 

(Ketahuilah, sesungguhnya Allah SWT ketika menyifati dengan zikir maka 

menetapkannya sesungguhnya zikir itu tidak sempurna kecuali disertai 

pikir). 

Al-Râzî mengarahkan akal (pikiran) pada ciptaan Allah 

(makhluqatih). Menurut al-Râzî, sulit untuk bisa ma‟rifat kepada Allah jika 

langsung memikirkan akan zat-Nya, akan tetapi kemungkinan ma‟rifat itu 

mudah/dapat dicapai  jika ditempuh dengan memikirkan, merenungi, dan 

mempelajari ciptaan (perbuatan)-Nya yakni alam semesta
235

 

Manfa‟at atau hikmah bagi hamba shaleh yang melanggengkan zikir 

dan pikir, di antaranya bahwa apa yang diucapkan (keluar) dali lidahnya 
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adalah bermakna tapakkur. Sehingga akan sangat wajar jika berpikir 

(tafakkur) dapat menghilangkan kelalaian (lupa) kepada Allah SWT.
236

   

(Pikir” itu dapat menghilangkan kelalaian,). Kemudian al-Râzî menuliskan 

salah satu hadits Nabi: 

 

(Dan dari Nabi SAW: “Janganlah kalian melebihkan aku dari Yunus bin 

Mata karena sesungguhnya amalnya ia diangkat setiap hari seumpama 

amalnya penduduk bumi. Mereka (penduduk bumi berkata): Amalnya 

Yunus yang sedemikian itu adalah tafakkur dalam ma‟rifat kepada Allah, 

karena sesungguhnya seseorang itu tidak akan mampu untuk beramal 

dengan anggota badannya yang bisa menyerupai amalnya penduduk bumi).   

B. Hasil Integrasi Ayat-ayat Pikir dan Ayat-ayat Zikir Menurut al-Râzî 

dalam Tafsir Mafâtih al-Ghaib. 

1. Ibadah Kamilah (penghambaan yang sempurna) 

Allah menciptakan manusia tidak lain adalah untuk menjadi hamba-

Nya (pembantu-Nya), di antaranya adalah mengurusi alam raya. Dalam 

bahasa Al-Qur‟an disebutkan dengan khalifah di muka bumi. Menurut al-

Razi, penghambaan manusia yang sempurna harus meliputi:  

a. Zikir  

Al-Razi mengatakan bahwa ibadah dengan lisan adalah zikir, ibadah 

dengan hati adalah tafakkur, dan ibadah dengan anggota badan adalah 

syukur. Sebagaimana dalam tafsirnya: 
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Selanjutnya menurut al-Râzî menegaskan:  

(Yang dimaksud di sini adalah zikir dengan lisan dan zikir dengan qalb. 

Dan kesempurnaan zikir itu adalah disatukan antara keduanya”. Dari 

penjelasan al-Razi ini menunjukkan adanya “Integrasi Pikir dan Zikir).  

b. Pikir 

Pandangan al-Râzî, tafakur adalah aktifitas akal untuk 

mendapatkan beberapa ilmu pengetahuan (tentang kebenaran) dengan 

cara merenungkan kejadian alam semesta beserta hikmah dan 

manfaatnya sebagai bukti kemahabesaran dan ke-Maha Agungan Allah 

SWT atas ciptaan-Nya. Dan tafakkur itu, merupakan jalan yang tepat 

untuk bisa makrifat kepada Allah melalui ciptaan-Nya. Al-Râzî 

menegaskan, bahwa bagi kaum salik (orang yang belajar untuk ma‟rifat) 

maka langkah yang harus ditempuh lebih awal adalah ber-tafakkur. 

Dalam tafsir Mafâtih al-Ghaib al-Râzî mengatakan:  

(Tidak mungkin bisa ma‟rifat kepada Allah dengan memikirkan Zat 

(haqiqat makhshushat) kare pastinya dapat ma‟rifat itu melalui alam dan 

perbuatan-Nya)  

 Al-Râzî menukil salah satu hadits Nabi: 

(Nabi SAW melarang dari memikirkan zat Allah, dan Nabi 

memerintahkan untuk memikirkan ciptaan Allah)  
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Pada hakikatnya, tafakur merupakan suatu kesadaran untuk 

mendapatkan bukti adanya Allah, dan kekuasaan-Nya yang bermuara 

pada keyakinan, selanjutnya dengan tafakur manusia dapat menempatkan 

diri di alam dengan mengetahui kondisi baik dan buruk hanya dengan 

kekuatan akal dan iman yang membantu menerima kebaikan yang 

melahirkan ketenangan. Iman dan akal pula yang menolak keburukan dan 

sesuatu yang dibenci, hal inilah yang menjadi inti dari ajaran Islam. 

Berkenaan integrasi pikir dan zikir, al-Râzî menegaskan dalam 

tafsirnya Mafâtih al-Ghaib, sebagaimana tertulis di atas, adalah: 

(Sesungguhnya zikir itu tidak sempurna kecuali disertai pikir) 

c. Syukur  

Fakhr al-Dîn  al-Râzî menyatakan bahwa pembicaraan tentang 

syukur tidak terlepas dari nikmat, karena dengan nikmat maka muncul 

syukur.
243

 Selanjutnya dia menyatakan bahwa mengenai pengertian 

nikmat memang terjadi perbedaan pendapat di kalangan ulama. Diantara 

mereka ada yang mengatakan bahwa nikmat adalah suatu ibarat tentang 

suatu manfaat yang digunakan untuk kebaikan (ihsan) kepada orang lain.  

Sementara yang lain mengatakan bahwa nikmat adalah manfaat yang 

baik yang digunakan untuk kebaikan bagi  yang lain.
244

  

  Dari ke dua definisi tersebut memberikan pengertian bahwa 

nikmat adalah suatu manfaat dan dapat dipastikan bahwa manfaat itu 

adalah baik karena kalau sesuatu itu tidak baik (bermudarat) maka dia 

bukanlah nikmat. Manfaat itu juga harus dapat digunakan untuk sesuatu 

yang baik bagi pihak lain, karena jika tidak bisa digunakan untuk perkara 

yang baik maka bukan pula nikmat namanya. 

 Masih menurut Fakhr al-Dîn  al-Râzî, bahwa nikmat dari Allah 

swt. itu terbagi atas tiga bagian, yaitu: pertama, nikmat yang hanya di 

tangan Allah saja  tidak melalui dan melibatkan yang lain seperti 
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menciptakan dan memberi rizki. Kedua nikmat yang secara zhahir datang 

tidak langsung dari Allah swt. melainkan melalui makhluk namun pada 

hakikatnya berasal dari Allah SWT. karena yang menciptakan nikmat itu 

adalah Allah swt. Bentuk nikmat ini seperti kehadiran seseorang di dunia 

melalui orang tua. Dalam hal ini Allah SWT.  memerintahkan  untuk  

berterima kasih kepada yang telah menjadi perantara datangnya nikmat 

itu seperti wajibnya kita berterima kasih kepada orang tua.  Dan ketiga 

adalah nikmat yang datang langsung dari Allah SWT.  sebagai akibat dari 

ketaatan kepada-Nya. Ketaatan itu tidak mungkin terjadi kalau bukan 

karena taufiq, hidayah dan pertolongan-Nya.
245

 Dengan demikian 

nyatalah bahwa semua nikmat yang wajib disyukuri itu datangnya dari 

Allah SWT.  

1). Makna Syukur. 

 Fakhr al-Dîn  al-Râzî menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan 

syukur adalah:   أيا انشكس فيٌ ػبازة ػٍ الاػتساف بنؼًت انًنؼى يغ تؼظًٍو

ىره انطسٌكًتٌطٍٍ اننفس ػهى   “adapun syukur adalah suatu  ungkapan 

mengenai pengakuan terhadap nikmat yang diberikan oleh pemberi 

nikmat disertai dengan pengagungan dan   penghormatan   kepadanya-

Nya  serta  mempersiapkan  diri untuk melakukan syukur”. 
246

 

 Definisi tersebut menjelaskan bahwa syukur mengandung tiga 

pengertian, yaitu: 

a. Bahwa  syukur  adalah  bagaimana mengetahui dan mengakui 

terhadap suatu nikmat, bahwa nikmat itu ada semata-mata 

dianugerahkan oleh yang Maha Pemberi nikmat yaitu Allah SWT.  

b.  Setelah  mengetahui  dan  mengakui  bahwa  nikmat itu adalah 

semata-mata anugerah dari Allah SWT, pengakuan itu harus 

disertai dengan penuh ta‟zhim (pengagungan dan penghormatan) 

terhadap   pemberi  nikmat  itu  bukan kepada nikmatnya.   
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c.  Adanya  jalan  yang  ditempuh  dalam  menggunakan  nikmat itu 

secara benar sesuai dengan keinginan yang memberi nikmat itu.  

2).  Hakikat Syukur 

 Fakhr al-Dîn al-Râzî mengatakan bahwa hakikat syukur adalah 

bersyukur (berterima kasih) kepada yang memberi nikmat yaitu Allah 

SWT. bukan kepada nikmatnya. Barang siapa yang ketika diberi nikmat 

pikiranya memandang kepada yang memberi nikmat (al-Mun‟im) maka 

ketika diberi balâ (ujian) pikiranya akan memandang kepada yang 

memberi ujian (al-Mubliy) yakni Allah SWT. bukan kepada bala. Ketika 

demikian maka dalam segala keadaannya  dia  akan  tenggelam  dalam  

ma‟rifat  kepada  Allah  SWT.  dan  itu adalah martabat kebahagiaan 

yang tinggi.  Jika ketika diberi nikmat  pikirannya memandang kepada 

nikmat bukan kepada yang memberi nikmat dan jika diber bala 

pikirannya memandang kepada bala bukan kepada yang memberi bala 

maka  setiap waktunya dia akan sibuk kepada selain Allah SWT. dan 

dengan demikian maka yang bersangkutan akan akan selalu dalam 

kesulitan (syaqawah) selamanya.
247

 Pemikiran tersebut sejalan dengan 

pemikiran tentang syukur yang dikemukakan oleh al-Syibli, dia berkata: 

“yang dimaksud dengan syukur adalah memperhatikan (Zat) yang 

memberi nikmat bukan bukan kepada nikat-Nya.”
248

    

 Syukur merupakan suatu kewajiban bagi setiap makhluk atas 

segala nikmat   yang   telah   dianugerahkan   Allah   SWT.   yang   telah  

dianugerahkan kepadanya.  Perintah ini dinyatakan dalam Al-Qur‟an, 

diantaranya:  

(078) 

“Hai orang-orang yang beriman, makanlah di antara rezki yang baik-

baik yang Kami berikan kepadamu dan bersyukurlah kepada Allah, jika 

benar-benar kepada-Nya kamu menyembah.” (QS. al-Baqarah [02]: 172) 
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 Ayat di atas dijelaskan oleh Fakhr al-Dîn  al-Râzî bahwa kalimat 

perintah (shighat al-amr) pada kata  ًَاشْكُسًُا   tidak  menunjukkan kepada 

(sesuatu yang dibolehka), melainkan  menunjukkan   kepada wajib.
249

  

 Keterangan  di atas  dapat  dipahami  bahwa  bersyukur  kepada  

Allah SWT. merupakan sesuatu kewajiban yang harus dilakukan oleh 

setiap orang-orang  yang beriman. Lebih lanjut dia menyatakan bahwa 

bersyukur itu adakalanya dengan hati, dengan lisan atau dengan 

pekerjaan.  Syukur dengan hati maksudnya yaitu dengan ilmu, yaitu 

dengan mengetahui bahwa Allah SWT. adalah al-Mun‟im (sumber 

datangnya nikmat)  dan dengan al-„azm yaitu rencana yang mantap untuk 

mengagungkan-Nya dengan lisan dan anggota badan. Syukur dengan 

lisan adalah suatu pengakuan (iqrar) terhadap Allah SWT. bahwa Dia 

adalah Pemberi nikmat  atau dengan memuji-Nya (al-tsana). Syukur 

dengan lisan ini bukan suatu kewajiban melainkan hanya sunnat 

(mandub)  saja. Adapun syukur dengan anggota badan yaitu dengan 

melakukan pekerjaan yang menunjukkan kepada penghormatan dan 

pengagungan-Nya.
250

 

 Penafsiran di atas memberikan penjelasan bahwasannya cara 

bersyukur kepada Allah SWT. itu adalah dengan hati, dengan lisan dan 

dengan anggota badan. Syukur itu dilakukan dengan hati maka terlebih 

dahulu harus tahu (sadar) bahwa sumber segala nikmat adalah Allah 

SWT, artinya bahwa yang mendatangkan dan yang memberi nikmat 

hanyalah Allah SWT.  serta ber‟azam untuk mengagungkan-Nya dengan 

lisan dan anggota badan. Syukur dengan lisan adalah bersyukur dengan 

cara berikrar yaitu mengakui dengan ucapan bahwa Allah SWT. adalah 

Pemberi nikmat, atau dengan memuji-Nya, hanya saja menurut dia 

bahwa syukur melalui lisan ini hukumnya adalah sunnah saja bukan 

perkara yang wajib. 
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Adapun syukur dengan anggota badan adalah menggunakan nikmat 

itu dengan cara melakukan amaliyah atau perbuatan-perbuatan yang 

mencerminkan penghormatan dan pengagungan kepada Allah SWT. 

Konsep syukur di atas sejalan dengan pemikiran tasawuf tentang syukur 

yang dikemukakan oleh al-Qusairi.
251

 

 Selanjutnya   dia   menjelaskan   bahwa   secara tekstual, setelah 

kata  نِهَوِ ًَاشْكُسًُا   dilanjutkan   dengan   kata ٌْ ٌَ إٌَِاهُ كُنْتُىْ إِ تَؼْبُدًُ    maka   

maksudnya  adalah:  

a. Dan  bersyukurlah  kalian  semua  kepada  Allah SWT. jika kalian 

„arifin (orang-orang makrifat) kepada  Allah swt. dan nikmta-Nya.   

b. Dan bersyukurlah kalian  semua  kepada  Allah SWT. jika kalian 

sungguh-sungguh ingin beribadah kepada Allah swt.  

c. Dan bersyukurlah kalian kepada Allah SWT. jika kalian sungguh-

sungguh tunduk  dan  menghambakan  diri  hanya  kepada  Allah  

SWT. serta  mengakui  bahwasannya  hanya  Dialah  yang   

menganugerahkan dan sumber nikmat itu bukan yang lain.
252

   

 Penafsiran tersebut melahirkan pemahaman bahwa: 

a. Yang dapat bersyukur hanyalah mereka yang sudah termasuk 

golongan „arifin  yakni  orang-orang  yang  sudah  ma‟rifat kepada  

kepada Allah SWT. Nampaknya ma‟rifat merupakan syarat agar 

mampu bersyukur secara benar. 

b. Ibadah merupakan bentuk syukur kepada Allah SWT. 

c. Ketundukkan  dan  kepatuhan  serta  penghambaan  diri  kepada  

Allah  swt. adalah  ekspresi  syukur  kepada  Allah  swt,  dari  itu 

maka dapat dikatakan bahwa ketika seseorang yang tidak tundak 

dan tidak patuh kepada Allah swt. maka hal itu merupakan suatu 

petunjuk bahwa dia tidak bersyukur kepada Allah SWT. 

d. Syukur  harus  dibarengi  dengan  pengakuan  dan  kesadaran bahwa 

nikmat  yang dimilikinya adalah semata-mata anugerah dari Allah 
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swt, oleh karenanya bagimanapun seseorang berusaha untuk meraih 

kenikmatan itu jika tidak menganugerahkannya maka nikmat itu 

tidak akan pernah dinikmatinya.   

3).  Hikmah Bersyukur 

 Di dalam Al-Qur‟an dinyatakan: 

(7) 

"Dan (ingatlah juga), tatkala Tuhanmu memaklumkan; "Sesungguhnya 

jika kamu bersyukur, pasti Kami akan menambah (nikmat) kepadamu, 

dan  jika  kamu mengingkari (nikmat-Ku), maka  sesungguhnya azdab- 

Ku sangat pedih". (QS. Ibrahim [14]: 7) 

 Ayat tersebut menginformasikan bahwa barang siapa yang 

menyibukkan diri dengan selalu banyak bersyukur kepada Allah SWT. 

maka Allah swt. akan selalu tambahkan nimatnya.  

 Menurut Fakhr al-Dîn  al-Râzî, tambahan dalam nikmat itu terbagi 

ke dalam beberapa bagian, diantaranya adalah nikmat ruhani dan nikmat 

jasmani. Berkenaan dengan nikmat ruhani, bahwa bagi yang bersyukur 

pasti selamanya ada dalam limpahan nikmat-nikmat Allah SWT. 

berbagai karunia dan kemurahan-Nya yang pada gilirannya akan 

melahirkan sikap kuatnya mahabbah (cinta) kepada Allah SWT. 

Sedangkan mahabbah adalah maqam tertinggi di kalangan para 

shiddiqqin. Setelah itu maka naiklah seorang hamba dari keadaan seperti 

itu menuju cinta kepada yang Maha Pemberi nikmat dan sibuklah dia di 

dalam cinta kepada-Nya tanpa berpaling kepada selainnya. Dengan 

demikian maka tidak diragukan lagi bahwa tempat munculnya segala 

kebahagiaan dan kebaikan adalah mahabbah dan ma‟rifat kepada Allah 

dan pastilah bahwa menyibukkan diri dengan syukur niscaya 

bertambahlah nikmat ruhaninya.  

Adapun yang berkenaan dengan bertambahnya nikmat jasmani  

adalah berdasarkan penelitian bahwa orang yang memperbanyak 

bersyukur atas nikmat Allah SWT. maka nikmat yang datang kepada dia 

juga banyak. Dengan demikian melimpahlah kepadanya nikmat jasmani 
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dan nikmat ruhani. Setelah terkumpulnya nikmat jasmani dan ruhani, 

maka ke dua nikmat itu akan menggerakan seorang hamba dari alam 

yang sarat dengan tipu daya („alam al-gurur) menuju alam yang suci 

bersih („alam al-quds). Itulah maqam (kedudukan)  yang  tinggi  dan  

mulia  yang   mewajibkan  adanya  kebahagiaan dunia akhirat.
253

 

 Dapat dipastikan bahwa pemikiran di atas mencerminkan 

pemikiran tasawuf dari Fakhr al-Dîn  al-Râzî. Dikatakan bahwa nikmat 

yang yang harus disyukuri itu semuanya berasal dan diciptakan oleh 

Allah swt. Hanya saja datangnya nikmat itu ada yang langsung dari Allah 

dan ada yang melalui makhluk Allah, seperti kehadiran manusia melalui 

orang tuanya. Semua nikmat itu harus disyukuri. Untuk nimat yang 

datang dari Allah SWT maka syukurnya langsung kepada Allah SWT. 

sedangkan untuk nikmat yang datangnya melalui makhluk-Nya maka 

bersyukur kepada Allah SWT. tersebut melalui terima kasih kepad 

makhluk yang menjadi perantara datangnya nikmat Allah SWT. itu, 

seperti halnya kewajiban berterima ksaih kepada orang tua, firman Allah 

mneyatakan: 

(06)       

“Dan Kami perintahkan kepada manusia (berbuat baik) kepada dua 

orang ibu- bapanya; ibunya telah mengandungnya dalam Keadaan 

lemah yang bertambah- tambah, dan menyapihnya dalam dua tahun. 

Bersyukurlah kepadaku dan kepada dua ibu bapakmu, hanya kepada-

Kulah kembalimu.”  (QS. Luqmân [31]: 14) 

 Orang yang memperbanyak syukur kepada Allah swt. akan selalu  

mendapatkan tambahan nikmat dari Allah swt. Nikmat yang Allah SWT. 

tambahkan itu berbentuk nikmat jasmanani dan nikmat ruhani. Dengan 

terkumpul dan menyatunya nikmat ruhani dan jasmani yang selalu 

melimpah akan menjadikan hamba yang bersyukur mencapai maqam 

mahabbah kepada Allah SWT. dan jika terus menerus bersyukur kepada 
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Allah swt. maka mahabbahnya pun akan terus menerus pula sehingga 

dirinya menjadi sibuk dengan mahabbah tersebut dan akhirnya tidak 

berpaling dari mahabbah kepada Allah SWT  sebagai pemberi nikmat 

kepadanya. Maqam mahabbah adalah maqam yang sangat tinggi dan 

mulia dikalangan para shiddiqin (orang-orang yang keyakinannya sangat 

tinggi kepada Allah SWT.) 

 Menurut Fakhr al-Dîn al-Râzî, mahabbah dan ma‟rifah adalah 

tempat munculnya segala kebahagiaan, dengan mahabbah dan ma‟rifah 

akan menjadikan seseorang bergerak dan berpindah dari „alam al-gurur 

yaitu  alam  yang  penuh  dengan  tipu  daya  menuju „alam  al-quds yaitu 

alam atau kehidupan yang bersih dari segala tipu daya. 

 Dapat dikatakan bahwa  pemikiran-pemikiran Fakhr al-Dîn al-Râzî 

dalam tafsir Mafâtih al-Ghaib memiliki corak tasawuf „amali atau 

akhlaki, hal ini terlihat dari bagaimana dia memaparkan pemikiran-

pemikiran tasawufnya tentang  syukur. Pemikirannya  menekankan  pada  

aspek amaliyah, yakni menggunakan nikmat-nikmat itu dengan 

keharusan taat, tunduk dan patuh  kepada Allah SWT. sekaligus ta‟zhim 

(mengagungkan) kepada-Nya yang akan menghantarkan kepada maqam 

mahabbah dan dan ma‟rifat kepada Allah SWT. dengan maqam itu akan 

menjadikan berada  di alam  yang  suci  dan  bersih tidak tidak terjebak 

pada tipu daya dan kotoran duniawi.    

2. Makrifat 

a. Makna dan Hakikat Ma‟rifat 

Fakhr al-Dîn al-Râzî memulai pembahasan tentang ma‟rifat dengan 

menyatakan bahwa mengetahui sesuatu itu dibagi menjadi dua macam, 

yaitu: 

1) Ma‟rifat „ardliyah, yaitu pengetahuan bahwa adanya suatu 

bangunan   pasti ada yang membanguannya. 

2) Ma‟rifah dzatiyah, yaitu pengetahuan bahwa  suatu warna  dapat 

diketahui dengan penglihatan, mengetahui sesuatu itu panas dengan 
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menyentuhnya, mengetahui adanya suara dengan mendengarnya. Dari 

kedua macam ma‟rifat yang dikemukakan di atas dapat dipastikan   

bahwa   yang  dimaksud  dengan  ma‟rifat  kepada  Allah adalah dalam 

arti ma‟rifah „ardliyah bukan ma‟rifah dzatiyah.
254

  

Menurut hemat penulis, dua pengertian ma‟rifat tersebut masih 

mencerminkan pemikiran ilmu kalam dan belum mencerminkan 

pemikiran tasawuf, karena pemikiran ilmu kalam selalu berpijak pada 

daya nalar (rasional)  sedangkan  sedangkan pemikiran  tasawuf tentang 

ma‟rifat selalu berpijak pada hati (qalb).  

Selanjutnya dia menyatakan bahwa ma‟rifat adalah  : 

(Ma‟rifat kepada Allah adalah mengetahui kepada Dzat-Nya, sifat-sifat-

Nya, sifat-sifat-Nya yang agung dan mulia, af‟al, hukum-hukum-Nya dan 

asma-Nya).  

Lebih lanjut dia mengatakan, menurutnya mengenai makna 

ma‟rifat telah terjadi ikhtilaf di kalangan para ulama, di antara mereka 

ada yang mengatakan bahwa ma‟rifat adalah pengetahuan secara 

detail/parsial (idrak al-juziyyat) sementara ilmu adalah pengetahuan 

secara keseluruhan/universal (idrâk al-kuliyyat), ada pula yang 

berpendapat bahwa ma‟rifat adalah al-tashawwûr (gambaran-gambaran) 

sementara ilmu adalah al-tasdiq (pembenaran). Menurutnya bahwa al-

tashawwur lebih utama daripada al-tashdiq karena kalau al-tashawwur 

adalah hakikatnya sedangkan al-tasdiq adalah pengetahuan yang 

bersandarkan pada al-mahsusat (ditangkap dengan panca indra). Dari itu 

dia mengatakan bahwa tidak semua „alim itu adalah „arif dan setiap „arif 

itu pasti „alim.
255

   

 Pernyataan Fakhr al-Dîn al-Râzî, bahwa ma‟rifat derajatnya lebih  
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tinggi dari ilmu, dalam arti pengetahuan secara rinci mengenai satua-

satuan objek yang diketahui lebih tinggi derajatnya dari pada pegetahuan 

secara kuliyyat (universal/global) atau dengan ungkapan lain bahwa al-

tashawwur yaitu mengetahui secara hakiki lebih utama daripada 

pengetahuan secara al-tasdiq (sekedar pembenaran tanpa mengetahui 

hakikatnya) memang sangat mudah diterima oleh akal. Dari itu maka dia 

menganggap orang yang punya pengetahuan dalam arti al-„arif  maka 

lebih mulia keudukannya daripada al-alim. 

 Pendapat seperti di atas memang sering dikemukakan oleh kaum 

shufi. Seperti telah dikemukakan di muka bahwa kaum sufi semisal al-

Ghazali mengatakan bahwa ilmu yang diperoleh melalui ma‟rifat secara 

hujumi, „irfani  atau  ladunnî memang lebih mulia dari pada  ilmu yang 

diperoleh secara ta‟limi, hanya saja bagi al-Ghazâli upaya untuk 

memperoleh ilmu secara hujumi, irfani atau ladunni seharusnya 

merupakan kelanjutan setelah mendapatkan ilmu secara ta‟lîmî.
256

 

 Penulis  (belum)  menemukan  pernyataan  Fakhr  al-Dîn  al-Râzŷ 

secara eksplisit dalam tafsirnya Mafâtih al-Ghaib mengenai apakah ilmu 

yang diperoleh melalui jalan ma‟rifat seharusnya merupakan kelanjutan 

dari ilmu yang diperoleh secara ta‟limi sebagaimana pernyataan al-

Ghazali, atau langsung menuju cara hujumi, „irfani dengan mengabaikan 

ta‟limi. 

b. Upaya untuk Mendapatkan Ma‟rifat 

Fakhr al-Dîn al-Râzî berpendapat bahwa upaya untuk mendapatkan  

hidayah dapat ditempuh dengan dua cara, dalam hal ini dia bertutur: 

  

(Upaya untuk mendapatkan hidayah dapat ditempuh dengan dua cara yaitu: 

pertama dengan menggunakan dalil dan hujjah  (argumentasi rasional) 

kedua melalui pembersihkan batin (hati) dan riyadlah).
257
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Jika makna hidayah tersebut maksudnya adalah ma‟rifah, maka 

dapat dikatakan bahwa upaya untuk mendapatkannya ditempuh dengan dua 

cara yaitu, pertama dengan menggunakan dalil-dalil rasional-argumentatif 

dan yang jadi dasar pijakannya adalah kesempurnaan nalar yang cerdas dan 

kedua dengan membersihkan hati dari segala macam kotoran yang 

menyelimutinya dan melakukan olah riyadlah yaitu latihan-latihan ruhani 

yang panjang dan berat. 

Pemikiran tersebut senada dengan pendapat yang dikemukakan oleh  

Dzu Nun al-Mishri. Dia  membedakan antara al-ma‟rifah al-shufiyyah dan 

al-rifah al-„aqliyah. Yang pertama upaya mendapatkan ma‟rifah dengan 

pendekatan qalb yang biasa digunakan kaum sufi, sedangkan yang kedua 

menggunakan pendekatan akal yang biasa digunakan oleh para teolog.
258

 

Menurut penulis, pandangan Fakhr al-Dîn al-Râzî  tentang  dua  cara  atau 

sarana  untuk  memperoleh  ma‟rifat  tersebut menunjukkan pemikiran 

kalam dan tasawuf. Di tempat lain dia mengatakan bahwa salah satu makna 

dari ayat yang berbunyi: 

 94 

 “Sesungguhnya rumah yang mula-mula dibangun untuk (tempat beribadat) 

manusia, ialah Baitullah yang di Bakkah (Mekah) yang diberkahi dan 

menjadi petunjuk bagi semua manusia”.  (QS. Ali Imran [03] : 96) 

Salah satu tafsirannya adalah, bahwa Ka‟bah di letakan (dibangun)  

di suatu tempat yang sepi dari berbagai kenikmatan dunia  begitu juga 

dengan ka‟bah ma‟rifat bahwa tidak akan disimpan oleh Allah swt. kecuali 

di dalam hati yang sepi dari mahabbah terhadap dunia.
259

 

Menurut  hemat penulis,  cara  Fakhr   al-Dîn  al-Râzî  mengalihkan   

makna  ka‟bah  secara  zhahir yang ada di kota Mekah kepada makna batin 

yaitu ka‟bah yang ada di dalam hati manusia yaitu ma‟rifat kepada Allah 

swt. tidak lain adalah salah satu bentuk tafsir isyari (tafsir sufi), selanjutnya   
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pernyataan dia yang mengatakan bahwa megapa ka‟bah ma‟rifat itu bisa 

diberikan oleh Allah swt. kepada orang yang hatinya yang kosong dari 

dunia, menunjukkan bahwa upaya untuk mendapatkan ma‟rifah kepada 

Allah swt.  tidak  lain  adalah  dengan  jalan  membersihkan hati dari segala 

seuatu selain Allah swt.  

Selanjutnya, dalam banyak  kesempatan dia juga sering mengatakan  

bahwa tempatnya ma‟rifat adalah hati, misalnya dia mengatakan: 

  

(antara melihat dengan mata dan ma‟rifat dengan hati ada korelasi yang 

kuat, pastilah yang dinamakan ma‟rifah itu adalah yang ada dalam hati)
260

  

dalam ungkapan lain dia katakan:  

(seungguhnya hamba-hamba Allah yang rela kepada dirinya Allah 

anugerahkan kepada mereka beraneka ragam hidayah sehingga hatinya 

penuh dengan cahaya ma‟rifat)
261

   

Ungkapan-ungkapan tersebut menunjukkan adanya penekanan 

bahwa  ma‟rifah sangat erat hubungannya dengan kalbu (hati). Kalbu yang 

dimasud adalah kalbu yang sudah dibersihkan terlebih dahulu sehingga 

siapa mendapatkan limpahan ma‟rifah. Dengan demikian dapat dipastikan 

bahwa  pernyataan  tersebut  menggambarkan   pemikiran   taswuf   tentang 

makna ma‟rifat, yaitu mengenal Allah melalui qalb, atau dengan kata lain 

dapat  dikatakan  bahwa  ma‟rifat  kepada  Allah adalah cara mengenal atau 

mengetahui Allah dengan hati. 

 Dalam Tafsir Mafâtih al-Ghaib Fakhr al-Dîn al-Râzî banyak 

mengungkap ayat-ayat yang mengandung makna ma‟rifat, diantaranya: 
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“Tidakkah kamu perhatikan bagaimana Allah telah membuat perumpamaan 

kalimat yang baik seperti pohon yang baik, akarnya teguh dan cabangnya 

(menjulang) ke langit. Pohon itu memberikan buahnya pada setiap musim 

dengan seizin Tuhannya. Allah membuat perumpamaan-perumpamaan itu 

untuk manusia supaya mereka selalu ingat.”    (QS. Ibrahim [14]:24-25) 

Menurut  Fakhr al-Dîn al-Râzy,  bahwa syajarah thayyibah  (pohon 

yang baik) yang dimaksud pada ayat tersebut adalah pohon ma‟rifah, yang 

mempunyai 4 sifat, yaitu: 

1). Pohon itu baik (thayyibah) maksudnya bahwa tidak ada kebaikan dan 

kelejatan yang hakiki kecuali ma‟rifat kepada Allah SWT. 

2). Pohon itu akarnya menghujam, kuat dan kokoh, maksudnya adalah 

bahwa pohon ma‟rifah itu akarnya kokoh dan sempurna menghujam ke 

dalam  jiwa  yang  suci  (al-nafs al-qudsiyyah)  yang tidak terkena rusak 

(fana) . 

3). Pohon  itu  cabang-cabangnya  menjulang  tinggi  ke  langit, maksudnya 

adalah pohon ma‟rifah cabangnya sangat banyak dan menjulang sampai 

ke  alam  Ilahi  dan  tidak  pernah  kering   dan  busuk  karena   akarnya 

menghujam ke jiwa yang suci (al-nafs al-qudsiyyah).  

4). Pohon   itu   memberikan   buahnya   pada   setiap   saat   dengan   seizin 

Tuhannya, maksudnya adalah bahwa pohon ma‟rifah itu siap 

memberikan manfaat setiap saat karena sumber buahnya berasal dari 

tanah kalbu (al-ardl al-qalb) yakni hati yang bersih dan suci.
262

 

c. Keutamaan Ma‟rifat 

Di dalam tafsirnya, Fakhr al-Dîn al-Râzî mengungkapkan beberapa 

keutamaan ma‟rifat, diantaranya: 

1) Ma‟rifat  sebagai bekal yang utama, firman Allah menyatakan: 
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“Berbekallah, dan Sesungguhnya Sebaik-baik bekal adalah takwadan 

bertakwalah kepada-Ku Hai orang-orang yang berakal.” (QS al-Baqarah 

[02] : 197) 

Fakhr al-Dîn al-Râzŷ memberikan tafsiran terhadap kata fainna 

khair al zâd al-taqwâ sebagai berikut: Bahwa manuisa memiliki dua safar 

(perjalanan) yaitu safar di dunia dan safar dari dunia. Safar di dunia harus 

meiliki 4 bekal yaitu makan, minuman kendaraan dan harta adapun safar 

dari dunia (menuju kampung akhirat) bekalnya adalah ma‟rifatullâh, 

mahabbatullâh dan berpaling dari selain Allah. Ma‟rifatullah merupakan 

bekal yang paling utama, karena:  

a).  Membebaskannya dari siksa yang pasti dan yakin adanya. 

b).  Membebaskan dari siksa yang tak pernah ada hentinya. 

c). Mengantarkan pada kelezatan  yang tak pernah berhenti ataupun 

hilang dan bersih dari segala ketercampuran dengan hal-hal yang 

mengakibatkan mudarat.
263

 

2) Cahaya ma‟rifat  bagaikan matahari bahkan melebihi matahari dunia,  

Allah swt berfirman:  

 

“berkata Musa: "Ya Tuhanku, lapangkanlah untukku dadaku.” (QS. Thaha 

[20]: 25) 

Fakhr al-Dîn al-Râzî memberikan tafsiran terhadap ayat tersebut  

bahwa diantara makna melapangkan dada adalah adalah agar hatinya diberi 

limpahan cahaya ruhani yang tidak lain adalah cahaya ma‟rifat. Cahaya 

ma‟rifat adalah mataharinya ruhani yang lebih utama dari pada cahaya 

matahari jasmani yakni matahari yang menerangi jagat raya.
264

 Berkenaan 

dengan keutamaan ma‟rifat sebagaimana  disebut di atas, Fakhr al-Dîn al-

Râzî memberikan rincian sebagai berikur: 

a) Matahari dunia bisa tertutupi denga awan sedangkan matahari 

ma‟rifat tidak bisa tertutup oleh langit. 
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b) Matahari dunia menghilang di malam hari dan baru kembali siang 

hari sedangkan matahari ma‟rifat tidak pernah menghilang karena 

malam. 

c) Matahari dunia bersifat fana sedangkan matahari ma‟rifat tetap 

berlaku sampai akhirat. 

d) Matahari dunia menyebabkan muka menjadi hitam  sedangkan 

matahari ma‟rifat menyebabkan muka putih bersih dan bersinar. 

e) Matahari dunia dapat meyebabkan kebakaran sedangkan matahari 

ma‟rifat melindungi dari terbakarnya oleh api (neraka). 

f) Matahari dunia manfaatnya dirasakan di dunia sedangkan matahari 

ma‟rifat manfaatnya dinikmati di akhirat.  

g) Matahari  dunia  hiasan  bagi  ahli  bumi sedangkan matahri ma‟rifat 

hiasan bagi ahli langit.
265

 

3) Sarana untuk mendapatkan kebahagiaan yang sesungguhnya hanyalah 

ma‟rifat dan mahabbah kepada Allah swt. Dia mengatakan bahwa 

sumber  ketidak  bahagiaan   sesungguhnya  karena  hilanya   yang   dua 

tersebut yaitu ma‟rifat dan mahabbah kepada-Nya.
266

 

Selanjutnya Fakhr al-Dîn al-Râzî menyatakan bahwa  apabila 

seorang hamba sudah mencapai ma‟rifah dan mahabbah kepada Allah maka 

dengan sendirinya akan tercapai al-mukasyafah maka akan nampaklah 

segala anugerah Allah yang tidak bisa  terukur dan terhitung.
267

 Mukasyafah 

ini tidak akan diraih kecuali  dengan pertolongan Allah swt. dan jika 

seseorang telah mencapai al-mukasayafah maka ketika itu di akan 

tenggelam di dalam lautan tauhid.
268

 

Dari penjelasan di atas nampak bahwa al-mukasyafah (tersingkapnya 

segala alam yang tersembunyi, pengertian atau hal yang ghaib
269

) dapat 

diraih oleh seseorang yang telah mencapai maqam mahabbah dan ma‟rifat   
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Demikianlah sebagian dari yang dikemukakan oleh Fakhr al-Dîn al-

Râzî tentang makna ma‟rifat, kemuliaan dan keutamaannya yang 

dilimpahkan oleh Allah SWT. kepada hati hamba-hambanya-Nya yang 

bersih dari segala kotoran ruhani. 

3. Ulul Albab 

Al-Râzî menekankan pada intuisi akal dalam memahami ayat-ayat yang 

memerlukan ta‟wil. Hal ini dapat dipahami melalui penafsirannya mengenai 

pentakwilan ayat mutasyabihat, sebagai berikut: 

Pada ayat ini kata yadzakkaru diartikan dengan mengerti/faham. 

Menurut al-Râzî, ayat tersebut menunjukkan penggunaan akal dalam 

memahami Al-Qur‟an sehingga menemukan pemahaman atau mengerti. Secara 

keseluruhan maksud dari ayat tersebut adalah Allah SWT memberitahukan 

bahwa di dalam Al-Qur‟an itu ada ayat-ayat yang muhkamat dan ayat-ayat 

mutasyabihat. Ayat Al-Qur‟an yang secara djahir dapat dipahami oleh akal 

maka ayat tersebut dikatakan muhkamat. Dan jika ayat tersebuttidak bisa 

dipahami oleh akal maka dikatakan ayat mutasyabihat. Pandangan al-Râzî, 

ayat-ayat mutasyabihat itu semata-mata menunjukkan keluhuran para ahli 

mutakallimin yang menggunakan akalnya, dan ber-wasilah dengan akal 

tersebut untuk makrifat atas Zat, Sifat, dan Af‟al-Nya (Allah SWT).  Dalam hal 

ini, al-Razi mengingatkan, bahwa dalam menafsirkan ayat-ayat Al-Qur‟an 

terlebih pada ayat mutasyabihat harus berdasarkan keilmuan yang mumpuni 
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dalam ilmu ushul, ilmu tata bahasa, ilmu nahwu, dan ilmu-ilmu lainnya sebagai 

penunjang dalam penafsira ayat-ayat Al-Qur‟an.
270

   

Adapun orang-orang yang dialam hatinya ada kecendrungan kepada 

kesesatan, yakni keluar dari kebenaran kepada kebathilan, maka mereka 

mengikuti ayat-ayat samar (mutasyabihat), yakni, mereka hanya mengambil 

ayat-ayat mutasyabihat yang memungkinkan mereka untuk merubahnya sesuai 

dengan tujuan jahatnya, sebab ayat mutasyabihat itu dapat dikelola lafalnya. 

Adapun ayat yang mubham tidak mendapat perhatian dari mereka, sebab ayat 

ini mengalahkan mereka dan membatalkan hujjah mereka. Dan tidak ada yang 

dapat mengerti kecuali orang-orang yang mempunyai mata hati terang dan akal 

yang kuat, di samping mempunyai keistimewaan suka ber-tafakkur dan 

menganalisis semua ayat muhkamat yang merupakan pokok dari segalanya. 

Dengan demikian jika dikemukakan kepada mereka ayat-ayat mutasyabihat, 

setelah itu mudah bagi mereka untuk mengingatnya. Mereka segera 

mengembalikan ayat mutasyabihat kepada ayat muhkamat. 

1. Predikat Ulul Albab 

Ditinjau dari segi bahasa kata “Ulul Albab” terdiri dari dua kata, 

yakni ulu yang berarti “yang memiliki” dan kata al-Albab yang berasal dari 

kata l-b-b yang membentuk kata al-lubb yang artinya “otah” atau “pikiran” 

(intelek). Kata al-Albab adalah menunjukan jamak dari kata al-lubb 

tersebut. Al-Albab disini bukan berarti memiliki arti otak atau pikiran 

beberapa orang, melainkan hanya dimiliki oleh seseorang. Dengan demikian 

Ulul Albab adalah orang yang memiliki otak berlapis-lapis. 

Dalam Tafsir Al-Misbah, M. Quraish Shihab mengartikan “Ulul 

Albab” sebagai berikut:  

Kata “al-Albab” adalah bentuk jamak dari “lub” artinya “sari pati sesuatu”. 

Kacang misalnya memiliki kulit yang menutupi isinya. Isi kacang dinamai 

lub. “Ulil Albab” adalah orang yang memiliki akal yang murni yang tidak 

diselubungi oleh “kulit” yakni kabut idea yang dapat menutupi atau 

meracuni dalam berfikir. Yang merenungkan ketetapan Allah SWT dan 
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melaksanakanya diharapkan dapat meraih keberuntungan, dan siapa yang 

dapat menolaknya, maka pasti ada keracunan dalam berpikir.
271

  

Menurut Jalaluddin Rakhmat,
272

 “Ulul Albab” adalah kelompok 

manusia tertentu yang diberi keistimewaan oleh Allah SWT. Di antara 

keistimewaanya adalah mereka diberi hikmah, kebijaksanaan, dan 

pengetahuan disamping pengetahuan yang diperoleh secara empiris. Di 

dalam QS. Al-Baqarah ayat: 269: 

“Allah menganugrahkan al hikmah (kefahaman yang dalam tentang Al-

Qur'an dan Al-Sunah) kepada siapa yang Dia kehendaki. Dan barang siapa 

yang dianugrahi al hikmah itu, ia benar-benar telah dianugrahi karunia 

yang banyak. Dan hanya orang-orang yang berakallah yang dapat 

mengambil pelajaran (Ulul Albab) (dari firman Allah)”. 

Hikmah ini diberikan kepada Allah SWT kepada siapa yang 

dikehendaki-Nya, dari kalangan hamba-hamba-Nya. Pemberian ini 

tergantung dari kehendak-Nya. Inilah prinsif dasar yang melandasi Tasawuf 

Islam; mengembalikan segala persoalan kepada kehendak dan kemauan 

Allah. Pada waktu yang sama, Al-Qur‟an menetapkan hakikat lain. Yaitu 

siapa uang menginginkan petunjuk dan berusaha dengan sungguh-sungguh 

untuk mendapatkanya, maka Allah SWT tidak akan menghalanginya, 

bahkan Dia akan membantu yang bersangkutan
273

. Disebutkan pula dalam 

Al-Qur‟an QS. Yusuf ayat 111: 

(000) 

“Sesungguhnya pada kisah-kisah mereka itu terdapat pengajaran bagi 

orang-orang yang mempunyai akal. Al Qur'an itu bukanlah cerita yang 

dibuat-buat, akan tetapi membenarkan (kitab-kitab) yang sebelumnya dan 

menjelaskan segala sesuatu, dan sebagai petunjuk dan rahmat bagi kaum 

yang beriman. Maknanya (bahwa mereka adalah orang-orang yang bisa 

mengambi pelajaran dari sejarah umat manusia)” 
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Ulul Albab, terkait dengan kesempurnaan ibadah manusia, ini 

menjadi konsep dalam pendekatan filsafat dan tasawufnya al-Râzî,  di mana 

al-Râzî mengatakan dalam tafsirnya Mafâtîh al-Ghaib, bahwa sosok Ulul 

Albab adalah pe-mikir, pe-zikir, dan pekerja „amal shaleh
274

. Ia memiliki 

ilmu yang luas, pandangan mata yang tajam, otak yang cerdas, hati yang 

lembut dan semangat serta jiwa pejuang (jihad dijalan Allah) denagn 

sebenar-benarnya juang. 

Menurut A.M Saefuddin, yang dikutip oleh H. Muhaimmin, bahwa 

Ulul Albab adalah pemikir, intlektual yang memiliki ketajaman analisis 

terhadap gejala dan proses alamiah dengan metode ilmiah induktif dan 

deduktif, serta intelektual yang membangun keperibadiannya denga zikir 

dalam keadaan dan situasi apapun. Ulul Albab adalah intelektual muslim 

yang tangguh, yang tidak hanya memiliki ketajaman analisis objektif, tetapi 

juga subjektif.
275

  

Sayid Quthb dalam bukunya Tafsir Fi-Dzilâlil Qur‟ân
276

, pada surat 

al-Baqarah (2) ayat 269, menjelaskan bahwa hanya orang berakal sajalah 

yang ingat dan tidak lupa, selalu hati-hati tidak pernah lalai, selalu 

menimbang persoalan dengan cermat sehingga tidak tersesat, ini merupakan 

fungsi dari akal. Akal berfungsi untuk mengingat arah dan petunjuk Ilahi, 

sehingga orang berakal tidak hidup dalam kelalaian dan kealpaan, meskipun 

manusia itu tempatnya salah dan lupa akan tetapi dapat terminimalisir. 

Dilihat dari beberapa penjelasan Ulul Albab di atas, semua memiliki 

kesamaan makna. Secara umum, Ulul Albab adalah orang yang sealu 

mengingat Allah SWT, pagi, siang, malam dalam keadaan situasi dan 

kondisi apapun dengan tetap memuji dan bersyukur serta mengambil 

pelajaran atas apa yang dialaminya. Adapun kaum intlektual, dapat diartikan 

sebagai orang yang mendalami ilmu kemudian mengembangkan ilmunya, 

baik dengan pengamatan maupun ansalisis sendiri. James Mac Groger 
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Burns mengatakan, bahwa intelektual adalah orang yang mencoba 

membentuk lingkunganya dengan gagasan analisis dan normatif.
277

  

Di dalam Al-Qur‟an banyak terdapat term Ulul Albab. Dan sering 

kali term itu dikaitkan dengasn term „aql. Ulul Albab adalah jamak dari Ulil 

Albab, Uli berarti “dzu” atau pemilik (subjek), sedangkan Albab merupakan 

jamak dari term “lubbu” (isi) sehingga Ulul Albab adalah sesuatu (subjek) 

yang memiliki isi, antonimnya adalah kulit, di sini seakan Al-Qur‟an ingin 

menunjukan bahwa manusia itu terdiri dari dua bagian yaitu isi dan kulit. 

Bentuk fisik adalah kulit sedangkan akal adlah isi
278

. 

Ulul Albab menggunakan akalnya untuk merenungi setiap kejadian 

di alam semesta. Sebagaimana dalam Al-Qur‟an surat Ali Imran ayat 190: 

“Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih bergantinya 

malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orang-orang yang berakal”. 

Al-Qur‟an menjelaskan bahwa alam dan segala kandunganya diciptakan 

oleh sang maha pencipta yaitu Allah SWT. Karena itu Dia telah 

memerintahkan kepada kepada orang yang dikaruniai akal fikiran itu agar 

mengamati kejadian di alam cakrawala ini. Imam Al-Ghazali mengatakan, 

sesungguhnya jalan untuk mengenal Allah SWT (ma‟rifatullah) dan 

mengagungka-Nya itu adalah dengan memikirkan setiap makhluk ciptaan-

Nya, dan merenungkan keajaiban-keajaiban dan memahami hikmah-hikmah 

yang terkandung dalsam setiap ciptaan-Nya. 

a. Peran Ulul Albab 

Kehadiran manusia dimuka bumi terjadi bekan karena rencana dan 

kehendak atas diri manusia. Realita menunjukan bahwa bumi telah ada 

terlebih dahulu dari pad adanya manusia, dan kemudian dipilih oleh Tuhan 

untuk menjadi tempat tinggalnya, bahkan menjadi usat kehidupannya. Di 

bumi yang kita tempati (makhluk ciptaan-Nya) ini kita makan, tumbuh, 

berkembang, lalu akhirnya mati. Dari sini kita bias memahami bahwa 
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kedudukan manusia dan peran manusia dimuka bumi, bukan manusia 

sendiri yang menentukan, akan tetapi ia menerima kodrat hidup yang tidak 

dapat ditolaknya dan mesti dilakukan atau dijalaninya suka atau tidak 

suka
279

. 

Manusia Ulul Albab sebagai wakil Tuhan yang mulia dan istimewa 

(kholifah fi al-Ardl), yang berada dimuka bumi. Ia memperoleh kemampuan 

yang luar biasa yang tidak terdapat dan dimiliki oleh ciptaan Tuhan yang 

lainya. Yaitu „aql dan qolb. Dengan akal dan kalbu ini manusia dapat 

berpikir, mengetahui, menikmati dan merasakan sesuatu yang Allah SWT 

ciptakan dialam semesta ini. Kehidupan manusia yang sangat komplek 

dimuka bumi menuntut adanya pemeliharaan, bimbingan, pengarahan untuk 

mencapai tujuan penciptaan, dengan maksud untuk selalu mengabdi kepada 

Allah SWT
280

. Firman Allah SWT dalam QS. Adz-Dzariyat ayat 56: 

“Dan aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka 

mengabdi kepada-Ku”. 

Dengan memahami ayat di atas bahwa manusia hidup dimuka bumi 

idak lain hanya untuk mengabdi kepadsa Allah SWT. Dengan pengabdian 

itulah akan mampu mewujudkan seorang Ulul Albab yang mampu 

menangkap kemauan serta sifat-sifat ketuhanan. Sifat ketuhanan tersebut 

Ulul Albab harus mampu merealisasikan rasa atau sikap optimis, berani, 

dinamis, kreatif, progresif, dan mampu mengamalkan Amr Ma‟ruf Nahy 

Munkar
281

. Dengan sifat atau etos kerja semacam ini, maka tidak mustahil 

amanat Allah SWT tersebut dapat terlearisir.
282

  

Allah SWT menciptakan manusia dimuka bumi ini bukan dengan 

main-main. Sebagaimana firman Allah SWT dalam Al-Qur‟an Surah al-

Anbiya ayat 16: 
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“Dan tidaklah Kami ciptakan Iangit dan bumi dan segala yang ada di 

antara keduanya dengan bermain-main” 

Adapun maksud ayat tersebut Allah menciptakan langit dan bumi 

dan apa yang ada di antara keduanya itu terdapat didalamnya dengan 

maksud dan tujuan yang mengandung hikmat dalam kehidupan makhluk 

Allah SWT yang ada dimuka bumi ini. Oleh karena itu Ulul Albab sebagai 

sosok seorang kholifah yang diciptakan Allah SWT yang memiliki 

kemuliaan dan serta mempunyai kepeksaan akal dan hati dalam memahami 

segala apa yang Allah SWT ciptakan dimuka bumi ini.
283

 Manusia Ulul 

Albab merupakan sosok manusia yang memiliki kepekaan akal dan hati 

yang cerdas serta mampu memahami gejala atau fenomena alam yang 

terjadi. Dalam tafsir Mafghi disebutkan Ulul Albab adalah orang yang mau 

mengunakan pikiranya, mengambil faedah dariNya, mengambil hidayah 

dariNya serta mengsambarkan keagungan Allah SWT dan mau mengingat 

hikmah akal dan keutamaan-Nya.
284

  

Rasullulah membimbing umatnya mencintai, menjalankan dan 

mengajarkan kebaikan. Beliau memberi kabar gembira bagi orang-orang 

yang membuka pintu kebaikan dan menutup pintu kejahatan. Beliau 

menegaskan bahwa, pahala orang yang menunjukan jaslan kebaikan sama 

dengan orang yang menjalankanya. Hal inin semata-mata karena nilai-nilai 

moral yaitu berbuat baiik dan mencintai kebaikan untuk orang lain. Nilai-

nilai dasar yang membimbing manusia dengan menjauhkanya dari 

kesusahan dan menghalanginya dari keburukan.
285

 

Dalam hal ini, berfikir berarti memikirkan proses kejadian alam 

semesta dan berbagi fenomena yang ada didalamnya, sehingga mendapatkan 

manfaat dari pada-Nya, dan teringat atau mengingat kita kepad Sang 

Pencipta Alam, yaitu Allah SWT. Dengan zikir manusia akan memahami 

secara jelas petunjuk Ilahiah yang tersirat maupun yang tersurat dalam Al-

Qur‟an maupun As-Sunnah. Sebagai minhajul hayat (pedonam hidup). 
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Dengan pikir manusia mampu mengali berbagai potensi yang terhampar dan 

terkandung pada alam semesta. Aktifitas zikir dan pikir tersebut harus 

dilakukan secara seimbang dan sinergi (saling berkaian dan mengisi). Sebab 

jika hanya melakukan aktifitas pikir, hidup manusia akan tengelam dalam 

kesesatan. Jika hanya melakukan aktifitas dezikir, manusia akan terjerumus 

dalam hidup jumud (tidak berkembang, statis). Sedangkan, jika melakukan 

aktifitad zikir dan pikir tetapi masing-masing terpisah, dikhawatirkan 

manusia akan menjadi sekuler.
286

 

Dan sesungguhnya, peraturan pikir di sina hanyalah mengenai 

makhluk Allah SWT. Hal itu karena ada larangan memikirkan Zat Sang 

Maha Pencipta, al-Razi mengutif salah satu hadits Nabi:  

  

(Nabi SAW bersabda: Berpikirlah pada ciptaan, dan janganlah berpikir pada 

Pencipta).  

Hal ini sebagaimana al-Râzî jelaskan dalam tafsirnya Mafâtîh al-Ghaib: 

 

(Maka tafakkur pada ciptaan Allah itu memungkinkan, adapun tafakkur 

pada Sang Pencipta itu tidak memungkinkan).  

Menurut As-shbahani, telah meriwayatkan sebuah hadits dari Abdu 

Islam-lah Bin Salam, bahwa Rssulullha SAW, pernah pergi keluat bersama 

para sahabat-sahabatnya, sedangkan pada waktu itu mereka sedang 

bertafakur, kemudian Rasulullah SAW, bersabda: “ Pikirkanlah oleh kalian 

tentang makhluk, dan jangan sekali-kali kalian memikirkan Allah SWT.” 

Yang diucap oleh orang- rang yang berzikir dalam mengagungkan kepada 

Allah SWT. Orang-orang yang berzikir lagi berpikir mengatakan, Ia, Tuhan 

kami, tidak sekali-kali Engkau menciptakan alam yang ada di atas dan yang 

ada di bumi yang kami saksiakn tampa arti, dan Engkau tidak menciptakan 

semuanya dengsan sia-sia. Maha Suci Engkau Wahai Tuhan kami, dari 
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segaa yang tidak berarti dan sia-sia, bahkan semua ciptaanMu itu adalah 

hak, yang mengandung hikmah-hikmah yang agung dan maslahat-maslahat 

yamg besar.
289

 

Ulul Albab merupakan cendikiawan yang sangat diuliakan oleh 

Allah SWT, karena ilmunya yang banyak dan ketaatanya kepada Allah 

SWT sesuai dengan ilmu yang dimiliknya itu. Salah satu cirri dari Ulul 

Albab itu adalah selalu berzikir kepada allah dalam berbagi keadaan. Dzikir 

kepada Allah SWT adalah ruh semua ibadah, merupakan tujuan dari semua 

ketaatan dan ibadah pendekatan (qur‟bah) kepada Allah SWT. Zikir lebih 

utama dari amal saleh yang ada, ia merupakan tujuan terakhir, cahaya dan 

esensi kehidupan seorang mukmin di dunia dan akhira.
290

  

Kehadiran Ulul Albab diharapkan mampu mejadi pelopor dalam 

penciptaan ukhuwah Islamiyah dalam arti luas, yang memiliki kesalehan 

pribadi dan sekaligus kesalehan social. Kesalehan peribadi mengandung 

makna seseorang muslim yang baik, yang memiliki komitmen untuk 

memperbaiki, meningkatkan serta mengembangkan potensi dan kreativitas 

dirinya, sekaligus meningkatksan keimanan dan ketaqwaannya secara 

berkelanjutan.
291

 Sedangkan kesalehan social mengandung makna seseorang 

yang kereatif tersebut memiliki kepedulian untuk berhubungan secara 

harmonis dengan lingkungan sosisalnya dan sekaligus mampu ikut 

bertanggung jawab terhadap pengembangan masyarakatnysa atau memiliki 

kenggulan partsipatoris yang dilandasi oleh tingginya kualitas iman dan 

taqwa terhadap Allah SWT. 

Islam menginginkan pemeluknya cerdas dan pandai. Kecerdasan 

ditandai dengan kemampuan menyelsaikan masalah secara cepat dan tepat. 

Sedangkan pandai ditandai dengan banyaknya pengetahuan dan informasi 

yang dimiliki. Kecerdasan dan kepandaian dapat dilihat dari beberapa 

indicator, diantara indikatornya yantu: pertama, memiliki sains yang 
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berkualitas tinggi yaitu sebuah pengetahuan yang merupakan produk indra 

dan akal yang mengindikasikan tinggi dan rendahnya mutu akal. Orang 

Islam diharapkan tidak hanya menguasai teoriteori sains, tetapi 

berkemampuan menciptakan teori-teori baru dalam sains, termasuk 

teknologi moderen. Kedua, memahami dan menghasilkan filsafat. Filsafat 

adalah jenis pengetahuan yang bersifat rasional, dengan demikian orang 

Islam diharapkan dapat memecahkan masalah-masalah filosofi. 

Pemberdayaan akal dan pikiran sering disinggung Al-Qur‟an dengan 

membandingkan antara orang panda dan orang bodoh.
292

 Seperti dalam 

firman Allah SWT. QS. Az-Zummar ayat: 9 

“Apakah kamu hai orang-orang musyrik yang lebih beruntung ataukah 

orang-orang yang beribadah di waktu-waktu malam dengan sudjut dan 

berdiri, sedang ia takut kepada adzab akhirat dan mengharapkan rahmat 

TuhanNya? Katakanlah adalah sama orang-orang yang mengetahu dengan 

orang-orang yang.............” 

Dengan kata lain, mereka yang berbuat baik disertai dengan motif 

yang baik pula, niscaya akan mendapat dampaknya. Mereka yang telah 

melakukan kemaslahatan pada diri sendiri, lingkunganya bersama manusia, 

bermanfaat bagi komunitas Negara serta baik terhadap alam, tidak 

merusaknya, justru memelihara, melestarikan serta mendayagunakan sesuai 

dengan perinsip-perinsip natural (Sunnah Allah), maka dia akan 

mendapatkan hasilnya berupa kemakmuran, kesejateraan hidup dan 

sebagainya. Maka logis kalao Allah SWT mengancam mereka yang 

merusak alam dengan berbagai keindahanya serta apapun yang pernah 

dibangun oleh manusia, ilustrasi ini menunjukan adanya tujuan kedamaian 

dalam misi Islam yang suci.
293

 

3. Karakterristik Ulul Albab 

a. Aspek Intelektual 

Berbicara masalah intelektual, tidak lepas dari kontek seorang Ulul 

Albab yang memiliki kemampuan dalam berfikir yang cerdas dapat 
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memahami suatu fenomena yang terjadi didalam kehidupan masyarakat baik 

didalam Agama maupun ilmu dalam ilmu pengetahuan. Intelektual 

merupakan suatu kinerja akal yang dapat memahami sesuatu yang apa ia 

lihat dan ia pikirkan. Perkembangan intelektual sering juga dikenal di dunia 

pisikologi maupun pendidikan dengan istilah perkembangan kognitif. 

Perkembangan kognitif manusia merupakan peruses pisikoligi yang 

didalamnya melibatkan proses memperoleh, menyusun melibatkan dan 

mengunakan pengetahuan, serta kegiatan mentel seperti berfikir, 

menimbang, mengamati, mengingat, menganalisis, mensintensin, 

mengevaluasi dan memecahkan persoalan yang berlangsung melalui 

interaksi social dengan lingkungan.
294

 

Istilah intelektual berasal dari bahasa Inggris “intellect” yang menurut 

Chaplin (1981) diartikan sebagai berikut: 

1)  proses kognitif, proses berfikir, daya menghubungkan, kemampuan 

menilai, dan kemampuan mempertimbangkan. 

2) kemampuan mental atau intelegensi menurut mahfudin Shalahudin 

(1989) dinyatakan bahwa “intelek” adalah akal budi atau intelegensi 

yang berarti kemampuan untuk meletakan hubungan dari peruses 

berfikir. Selanjutnya, dikatakan bahwa orang yang intellegen adalah 

orang yang dapat menyelesaikan persoalan dalam waktu yang lebih, 

singkat, memahami masalahnya lebih cepat dan cermat, serta mampu 

bertindak dengan tepat. 

Secara harfiyah, intelektual adalah orang yang memiliki intelek yang 

kuat atau intelegensi yang tinggi. Intelegensi adalah kemampuan kognitif 

atau kemampuan memahami yang dimiliki seseorang untuk berfikir dan 

bertindak rasional atau berdasarkan nalar. Kemampuan itu biasanya 

diperoleh karena keturunan atau bakat yang ada pada seseorang dari factor 

biologisnya, tetapi bisa pula di peroleh sebagai hasil pengalaman 

lingkungan dan social (penerimaan norma-norma yang baik dan buruk dan 
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benar dan salah menurut masyarakat). Tentu saja intelegensi dimiliki 

seseorang karena kedua-duanya.
295

 

Dalam Al-Qur'an disebutkan bahwa intelek itu adalah al-„aql, untuk 

dapat digunakan sebagai suatu kerangka berpikir, sebagai alat untuk 

menguasai ilmu pengetahuan secara lazim dan sistematis. Intelektual uang 

artinya sebanding dengan kata Ulul Albab, yaitu orang yang memiliki al-

„aql, dan digunakan intelek (pikir)-nya untuk bekerja atau melakukan 

sesuatu kegiatan. Oleh karena itu dalam perjalanan kehidupan manusia, 

tidak akan pernah lepas dari menyalah gunakan akal pikiran sebagai 

konsekuensi logis dari enciptaan manusia yang komprehensif oleh Tuhan 

Yang Maha Esa.
296

 Sehingga akal yang digunakan menghasilkan suatu 

kreasi atau keilmuan yang berguna bagi manusia dan lingkungannya.
297

 

Dalam diskusi mengenai intekektualitas muslim, timbul konsep 

tenang pikir dan zikir, bahwa pikir itu lebih mengarah pada manusia, alam, 

dan diri, sedangkan zikir itu mengarah pada Tuhan. Sebagai intelektualis, 

seharusnya mampu mengembangkan kesatuan tata kehidupan manusia dan 

masyarakat yang ramah sebagai pelaksana dan realisasi fungsi khalifah dan 

ibadah. Hal ini merupakan realisasi dari keyakinan bahwa Islam yang 

termaktub dalam Al-Qur'an adalah petunjuk (hidayah) bagi seluruh umat 

manusia. Selanjutnya, bagaimana memahami Al-Qur‟an sebagai hudan, 

Rasul sebagai qudwah dan uswah, maka dalam kerangka inilah akal sehat 

dikembangkan secara kritis dan kreatif, dan difungsikan sebagai alat untuk 

memahami Islam secara kafah.
298

 

Dalam kerangka itu lah intelektual muslim harus mampu 

mengembangkan pengembangan situasionsal. Pembangunan akal sehat 

secara teoritis dan kereatif sebagai bentuk dan pengalaman sebagaimana 
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yang termaktub dalam Al-Qur'an. Oleh karena itu intelektual muslim harus 

mampu memgembangkan keilmuan, sosial, sains dan lain-lain.
299

 

Sebagai kaum intelektual, jika melihat dari sudut pandang Ulul 

Albab, ia memiliki beberapa karakter intlektualitas, di antaranya adalah: 

1)  Membuka lebar-lebar pintu ijtihad bagi setiap intelektual muslim, 

sehingga dalam hal ini para intelektual muslim kita dapat berkereasi 

dengan maksimal tanpa adanya tekanan-tekanan dari pihak lain dan 

adanya batasan-batasan corak keilmuan yang akan dikembangkan. 

2) Mengubah cara berpikir yang mengunakan cara klasik ke arah yang 

lebih modern. Artinya dalam mengembangkan keilmuan islam harus 

mengunakan metode yang ilmiah, bukan berdasarkan pada prasangka-

prasangka yang mengarah pada pembenaran secara sepihak. 

3) Memberikan kesempatan, peluang dan penghargaan ilmiah bagi mereka 

yang telah menemukan keilmuan baru.
300

 

Selain tersebut di atas, terdapat beberapa hal mendesak yang perlu 

dilakukan oleh para intelektual, di antaranya: 

1) Menghidupkan dan mengembalikan kemajuan intelektualitas demgan 

melakukan analisis terhadap keilmuan yang ada pada masa kemajuan 

Islam masa lalu sebagai dasar pembenahan dalam upaya memajukan 

keilmuan Islam pada khususnya di kemudian. 

2) Mengembalikan semua persoalan kepada Al-Qur'an dan Al-Hadits. 

Artinya, Al-Qur'an dan al-Hadits dijadikan sebagai landasa dalam 

upaya pembenahan menuju kemajuan dunia ilmu dalam Islam. Hai ini 

dapat dilakukan dengan menghidupkan kembali potensi akal dengan 

cara tidak bertentangan dengan nilai-nilai Islam, sehingga akan tercipta 

dunia keilmuan yang religius dan bermoral. 

3) Regenerasi, yakni menggali potensi dan membentuk para generasi 

intlek muda dengan pembekalan ilmiah dan mentalitas yang kokoh 
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berlandaskan Al-Quran dan Sunnah, serta menjunjung tinggi nilai-nilai 

Islam dalam tatanan kehidupan beragama, berbangsa, dan bernegara. 

b. Aspek Keilmuan 

Ilmu merupakan suatu pengetahuan yang telah diberitahukan, 

dikabarkan oleh Allah SWT kepada manusia melalui ayat-ayat-Nya 

(qouliyah dan kauniyah) sesuai fitrahnya manusia. Yakni dengan 

memberikan dorongan asasi kepada manusia, yaitu keingintahuan terhadap 

suatu realita. Menurut Ibnu Kholdun, ilmu pengetahuan dan pemberlajaran 

adalah tabi‟i (pembawaan) manusia karena adanya kesanggupan berfikir.
301

 

Secara teologis, mencari dan mengembangkan ilmu pengetahauan 

yang merupakan impelementasi fitrah keingintahuan pada hakikatnya adalah 

sebuah proses identifikasi diri dengan ismun Allah, husnun “Allah, „ilm 

Allah. Dengan identifikasi diri tersebut berarti manusi telah mempersiapkan 

dirinya untuk menunaikan amanah kekhalifahanya di bumi. Ilmu itu 

merupakan gambaran dari jiwa yang berakal, yang konsen terhadap segala 

sesuatu. Jiwa yang berakal dengan sendirinya menggambarkan secara 

mendasar bahan-bahan materi, metodelogi, kimiwi, serta zatnya.
302

 

Adapun objek ilmu adalah dzat sesuatu yang ilmunya terukir pada 

jiwa. Kemulian itu bergantung pada pengetahuan, tingkatan orang yang 

berilmu tergantung pada orangnya.
303

  

Islam sangat memperhatikan, menghormati, dan menjunjung tinggi 

martabat ilmu dan orang yang memiliki ilmu, sebagimana firman Allah 

SWT dalam QS. Al-Mujadilah ayat: 11: 

(00)  
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“Hai orang-orang beriman apabila kamu dikatakan kepadamu: Berlapang-

lapanglah dalam majlis", maka lapangkanlah niscaya Allah akan memberi 

kelapangan untukmu. Dan apabila dikatakan: "Berdirilah kamu", maka 

berdirilah, niscaya Allah akan meninggikan orang-orang yang beriman di 

antaramu dan orang-orang yang diberi ilmu pengetahuan beberapa derajat. 

Dan Allah Maha Mengetahui apa yang kamu kerjakan.” 

Berdasarkan ayat itu dapat dikemukakan bahwa dalam ajaran Islam 

pengertian ilmu bukan hanya didasarkan pada jumlah ilmu yang 

dipelajarinya, tetapi ilmu yang benar adalah ilmu yang dapat dirasakan 

manfaatnya oleh manusia pada umumnya. Sebagaimana halnya ilmu 

menyempurnakan hikmah bagi pemiliknya hingga menjadi suatu sikap dan 

sifat yang menyatu pada dirinya
304

. Di samping itu, ilmu dapat menjadi 

cahaya yang menerangi jalan dalam mencapai petunjuk dan kebaikan. 

Firman Allah SWT dalam QS. Al-Baqarah ayat: 269: 

(849) 

“Allah menganugerahkan al hikmah (kefahaman yang dalam tentang Al-

Quran dan As Sunnah) kepada siapa yang dikehendaki-Nya. Dan 

barangsiapa yang dianugerahi hikmah, ia benar-benar telah dianugerahi 

karunia yang banyak. Dan hanya orang-orang yang berakallah yang dapat 

mengambil pelajaran (dari firman Allah)”. 

Dalam pandangan Islam tujuan utama bagi penuntut ilmu adalah 

mengambil manfaat, dan menjadi rujukan bagi manusia dalam 

melaksanakan kebajikan. Apabila tujuan tersebut tidak menjadi prioritas 

utamanya, maka ia telah melakukan suatu kesalahan
305

. Ilmu yang hak 

adalah yang bermanfaat bagi pemilik dan orang lain, dengan 

melanggengkan zikir dan pikir yang dalam aktualitas refleksi kehidupan. 

Jika ditinjau dari segi lain, ilmu merupakan sarana untuk mengetahui dan 

mempelajari Rububiyah-Uluhiyah Allah SWT. Dengan demikian, 

mengajarkan ilmu yang bermanfaat berarti membantu orang lain untuk 

mengetahui hakikat Allah SWT (ilmu ma‟rifat). Oleh karena itu, 
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mengajarkan ilmu termasuk kategori sedekah yang utama. Sebagaimana 

dikatakan dalam Hadits Dari Abu Huraurah r.a. bahwa Rasulullah SAW 

bersabda, yang artinya: 

“Sedekah yang paling utama adalah jika seorang muslim mempelajari ilmu 

dan mengajarkanya kepada saudaranya sesame muslim. (HR. Ibnu 

Majjah).
306

 

Adapun ilmu sendiri adalah pengetahuan konseptual yang 

dirumuskan dengan rangkaian pernyataan, efektif dan kualitatif diperoleh 

dari hasil pikiran (tafakkur) sistematis dan rasional atas berbagai fenomena, 

tanda, sinyal, indikasi, data, informasi yang ditangkap oleh panca indera. 

Hal tersebt memberikan gambaran, bahwa sebuah ilmu itu mengandung 

unsur-unsur sebagsai berikut, di antaranya: 

1) Adanya fenomena, tanda, sinyal, indikasi, data atau informasi 

2) Adanya pancaindera yang berfungsi secara baik untuk mengungkap 

berbagai fenomena realitas.  

3) Adanya akal yang berfungsi dan beraktifitas dalam merespon hasil 

tangkapan inderawi, atau yang lebih dikenal dengan proses 

berfikir/perenungan secara sistematis dan logis. 

4) Adanya pernyataan konseptual dalam bentuk kalimat singkat dan efektif 

yang mengambarkan adanya hubungan kualitas (sebab akibat) dari suatu 

hal terhadap hal lain. 

5) Adanya pengakuan dari umat manusia bahwa pernyataan tersebut adalah 

suatu pengetahuan yang bergunabagi kehidupan
307

. 

Dilihat dari beberapa unsur di atas, bagi seorang ilmuan harus 

mampu merealisasikan ilmunya dalam kehidupan bermasyarakat, 

pendidikan, baik dalam ilmu agama, social dan lain sebagainya. Sebab 

dalam pandangan Islam, „ilmuan atau „alim adalah orang yang memiliki 

ilmu dan mengamalkanya. Maka orang yang memiliki berbagai ilmu akan 
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tetapi tidak mengamalkanya maka tidak dapat disebut „ilmuwan atau „alim. 

Firman Allah dalam QS. Al-Baqoroh ayat: 247: 

(867)  

“Nabi mereka (para Nabi mereka) mengatakan kepada mereka: 

"Sesungguhnya Allah telah mengangkat Thalut menjadi rajamu." Mereka 

menjawab: "Bagaimana Thalut memerintah kami, padahal kami lebih 

berhak mengendalikan pemerintahan daripadanya, sedang diapun tidak 

diberi kekayaan yang cukup banyak?" Nabi (mereka) berkata: 

"Sesungguhnya Allah telah memilih rajamu dan menganugerahinya ilmu 

yang luas dan tubuh yang perkasa." Allah memberikan pemerintahan 

kepada siapa yang dikehendaki-Nya. Dan Allah Maha Luas pemberian-Nya 

lagi Maha Mengetahui.” (QS. al-Baqoroh ayat: 247) 

Ayat di atas mengandung pengertian orang yang berilmu diangkat 

derajatnya oleh Allah SWT, di mana ia mampu mengamalkan ilmunya 

kepada generasi berikutnya. Jadi, „alim yang haq (benar) adalah pengemban 

risalah ilmu yang memberikan kemanfaatan dari ilmunya, ia meyakini 

bahwa dalam memperoleh ilmu bukan hanya bedasarkan kemampuan otak 

dan usahanya, tetapi, kemantapan langkahnya dalam menuntut ilmu semata-

mata datang dari Allah SWT
308

. Ia („alim) dianugerahin-Nya hal itu karena 

keikhlasan, kebenaran dan keteguhan jiwa. Allah SWT berfirman dalam QS. 

Ibrahim ayat: 27: 

(87) 

“Allah meneguhkan (iman) orang-orang yang beriman dengan ucapan yang 

teguh itu dalam kehidupan di dunia dan di akhirat; dan Allah menyesatkan 

orang-orang yang zalim dan memperbuat apa yang Dia kehendaki.” 

c. Aspek Spiritual 
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Islam mengenal istilah pribadi yang matang, yakni keperibadian 

yang memiliki keseimbangan antara tubuh dan jiwa.
309

. Al-Qur'an telah 

menunjukan adanya tiga tipe keperibadian manusia, yaitu manusia mukmin, 

manusia kafir, dan manusia munafik. Dan kepribadian yang matang itu 

hanya dimiliki oleh manusia mukmin. Adapun beberapa ciri manusia 

mukmin menurut Najati
310

, adalah: 

1) Ciri-ciri yang berhubungan dengan aqidah, termuat dalam rukun iman 

dan rukun Islam. 

2) Ciri-ciri yang berhubungan dengan ibadah-ibadah, yaitu ibadah dengan 

menjalankan rukun-Islam, berijtihad di jalan Allah dengan harta dan 

jiwa, bertaqwa kepada Allah, mengingat Allah, beristigfar kepada Allah, 

dan gemar membaca Al-Qur'an. 

3) Ciri-ciri yang berhubungan dengan kehidupan sosial, yaitu bergaul 

dengan baik, murah hati, berbuat kebaikan, periorotas kepada Al-Qur'an, 

dan menghindari kesia-siaan. 

4) Ciri-ciri yang berhubungan dengan akhlak, yaitu sabar, konaah, berpaling 

dari hal yang subhat, tawaddu‟, dan memiliki pengendalian atas hawa 

nafsu serta sahwat yang menjerumuskan. 

5) Ciri-ciri yang berhubungan dengan emosional, yaitu cinta kepada Allah 

dan sesama, menahan amarah untuk tidak menyakiti dan menganiyaya 

orang lain, tidak mencela, dan menyesal ketika berbuat dosa yang kecil 

maupun dosa yang besar. 

6) Ciri-ciri yang berhubungan dengan fisik, yaitu sehat jasmani rohani, kuat, 

bersih dan suci. 

Adapun kecerdasan spiritual, adalah kemampuan dalam memberi 

makna ibadah pada setiap perilaku atau kegiatan-kegiatan lain, langkah-
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langkah dan pemikiran yang bersifat fitrah, memiliki pola pikiran tauhid 

serta memiliki pinsip “hanya karena Allah SWT”.
311

 

C. Studi Banding Integrasi Ayat-ayat Pikir dan Zikir Antara Tafsir 

Mafatih al-Ghaib Dengan Tafsir Al-Misbah 

Tafsir Al-Mishbah, Pesan, Kesan, dan Keserasian Al-Qur‟an, salah 

satu tafsir kontemporer karya Prof. Dr. M. Quraish Shihab, MA. Ia (Shihab) 

lahir di Rappang Sulawesi Selatan pada 16 Februari 1944.
312

 Selesai 

pendidikan Dasar di Ujung Pandang, beliau melanjutkan Sekolah Menengah 

di Malang sambil “nyantri” di Pondok Pesantren Darul-Hadits Al-

Faqihiyyah. Pada tahun 1958 berangkat ke Kairo, Mesir, dan diterima di 

kelas II Tsanawiyah Al-Azhar. Pada tahun 1967, beliau meraih gelar Lc (S-

1) pada Fakultas Ushuluddin Jurusan Tafsir dan Hadis Universitas Al-

Azhar, kemudian melanjutkan pendidikan di Fakultas yang sama pada tahun 

1969 dengan meraih gelar MA konsentrasi Tafsir Al-Qur‟an dengan judul 

tesis Al-I‟jaz Al-Tasyri‟iy li Al-Qur‟an Al-Karim.  

Sekembali ke Ujung Pandang, Quraish Shihab menjabat sebagai 

Wakil Rektor bidang Akademisi dan Kemahasiswaan pada IAIN Alauddin 

Ujung Pandang. Pada tahun 1980, kembali ke Kairo untuk melanjutkan 

pendidikan dengan almamater yang sama, hingga pada tahun 1982 meraih 

gelar doctor dengan yudisium Summa Cum Laude, judul desertasi Nazhm 

Al-Durar li Al-Biqa‟iy, Tahqiq wa Dirasah. Sekembalinya ke Indonesia 

sejak tahun 1984, ditugaskan di Fakultas Ushuluddin dan Pasca Sarjana 

IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta. Berbagai jabatan didudukinya. Dan yang 

paling penting Quraish Shihab aktif dibidang tulis-menulis mulai dari surat 

kabar sampai tulisan buku-buku ilmiah.
313

 Terdapat sejumlah karya tulis 

Quraish Shihab yang menjadi perhatian kalangan pelajar dan akademisi, 
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termasuk di antaranya adalah TAFSIR ALMISBAH, Pesan, Kesan dan 

Keserasian Al-Qur‟an. 

Pada Tafsir Al-Misbah, Quraish Shihab menafsirkan ayat dengan 

ayat atau ayat dengan hadits. Di samping itu, ia juga melengkapi 

penafsirannya dengan analisis kebahasaan, pendapat mufassir, ilmu qira‟ah, 

dan sains. M. Quraish Shihab cenderung memakai pendekatan dirayah. 

Kecenderungan ini begitu tampak ketika masuk penafsiran ayat hampir 

dipastikan selalu diawali dengan mengurai sisi kebahasaannya dari berbagai 

bentuk. Misalnya, untuk membahas bismillah ia urai sampai lima lembar 

dari berbagai perspektif, mulai dari makna ba‟ yang dibaca bi pada 

basmallah.
314

 

Tafsir Al-Mishbah yang ditulis oleh M. Quraish Shihab 

menggunakan metode tahlili dengan corak adab al-ijtima‟i (sosial 

kemasyarakatan). Tafsir dengan corak ini tidak hanya menekankan pada 

tafsir lughawi, tafsir fiqhi, tafsir ilmi, dan tafsir isyari, tetapi juga 

menekankan kepada kebutuhan sosial masyarakat. Quraish Shihab banyak 

menekankan perlunya memahami wahyu ilahi secara kontekstual dan tidak 

semata-mata terpaku pada makna tekstual agar pesan-pesan yang 

terkandung di dalamnya dapat difungsikan dalam kehidupan nyata. 

 Dalam pembukaan Tafsir Al-Misbah, Quraish Shihab 

mengomentari sejumlah mufasir terdahulu pada corak dan metodologi 

penafsirannya, di antara yang dikomentari adalah Fakhr al-Din al-Razi 

dalam Tafsir Mafatih al-Ghaib. Menurut Quraish Shihab, “Sayang, 

perhatian ar-Razi dalam karya Tafsir Besar-nya itu tertuju kepada aneka 

persoalan –walau di luar bidang tafsir- sehingga urai
315

 annya tentang tujuan 

atau tema surah hamper tidak terasa sama sekali”  
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Terkait ayat-ayat integrasi dalam Al-Qur‟an Surah Ali Imran ayat 

190-191, pandangan Qurais Shihab dalam Tafsir Al-Misbah
316

, 

dibandingkan dengan pendapat al-Razi dalam Tafsir Mafatih al-Ghaib, di 

antaranya sebagai berikut: 

1. Ulul Albab.  

Adalah orang-orang yang memiliki akal murni, akal yang tidak 

diselimuti oleh idea-idea kerancuan dalam berpikir. Menurut Quraish 

Shihab, proses akal dalam merenungkan fenomena alam untuk bisa 

sampai kepada bukti keesaan dan kekuasaan Allah, maka, dalam tahap 

yang ditempuh oleh salik  ia sangat membutuhkan argumen-argumen 

akliah. Akan tetapi ketika kalbu telah memperoleh pencerahan, maka 

kebutuhan akan argumen akliah itu menjadi berkurang. Bahkan 

argumen akliah itu menjadi penghalang bagi kalbu untuk terjun ke 

samudera ma‟rifat. Adapun alam (seperti langit) yang dijadikan objek 

dikarenakan alam lebih menggugah hati dan pikiran untuk meraih 

keagungan Ilahi.
 
 

2. Objek zikir dan pikir.  

Menurut Quraish Shihab, pengenalan kepada Allah hanya bisa 

dilakukan/ditempuh melalui zikir. Sedangkan objek pikir hanya pada 

makhluk-makhluk Allah berupa fenomena alam. Akal memiliki 

keluasan dalam memikirkan fenomena alam, tetapi ia memiliki 

keterbatasan dalam memikirkan zat Allah.  

3. Ilmu. 

Dengan membaca lembaran alam raya, manusia niscaya akan 

mendapatkan Allah, dan jika mata kasat tidak mampu membaca 

lembaran alam, maka mata hati dengan cahayanya akan mampu 

menemukan Allah. Semakin banyaknya hasil dari zikir dan pikir, maka 

semakin luas pengetahuan tentang alam raya. Karena demikian akan 

semakin dalam pula rasa takut kepada-Nya.  
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Manusia yang membaca lembaran alam raya niscaya akan 

mendapatkan Allah sebelum manusia mengenal peradaban mereka yang 

menempuh jalan ini telah menemukan kekuatan itu (Allah Swt). Walau 

nama yang disandangkan untuknya bermacam-macam seperti; Penggerak 

Pertama, Yang Maha Mutlak, Pencipta Alam, Kehendak Mutlak, Yang 

Maha Kuasa, dan sebagainya. Bahkan seandainya mata tidak mampu 

membaca lembaran alam raya, maka mata hati dan cahayanya akan 

menemukannya karena memandang atau mengenal Tuhan ada dalam 

jangakauan kemampuan manusia melalui lubuk hatinya. Bahkan, bila 

manusia mendengar suara nuraninya dengan “telinga terbuka” pasti ia akan 

mendengar “suara Tuhan” yang menyerunya ini disebabkan karena 

kehadiran Allah dan keyakinan akan keesaannya, adalah fitrah yang 

menyertai jiwa manusia.  

Fitrah itu tidak bisa dipisahkan dari manusia meskipun mungkin 

tingkatannya berbeda sekali waktu pada seseorang ia sedemikian kuat, 

terang cahayanya melebihi sinar matahari dan pada saat yang lain atau pada 

orang lain ia begitu lemah dan redup. Namun demikian sumbernya tidak 

lenyap, akarnyapun mustahil tercabut.  

Suatu ketika menjelang ruh manusia dicabut dari tubuhnya fitrah 

keagamaan itu muncul sedimikian kuat dan jelas. Sebagaimana firman Allah 

SWT: 

 

(01) 

“Maka hadapkanlah wajahmu dengan lurus kepada agama (Allah); 

(tetaplah atas) fitrah Allah yang telah menciptakan manusia menurut fitrah 

itu tidak ada perubahan pada fitrah Allah (itulah ) agama yang lurus; tetapi 

kabanyakan manusia tidak mengetahui.” (QS. Ar-Rum [30] ayat: 30)          

Seandainya manusia merasa puas dengan perasaan atau informasi 

jiwa dan intuisinya dalam mencari dan berkenalan dengan Tuhan, niscaya 

banyak jalan yang dapat disingkirkannya tetapi manusia tidak semuanya 

mampu berbuat demikian. Banyak juga orang yang menempuh jalan yang 
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berliku-liku, memasuki lorong-lorong yang sempit untuk melayani rayuan 

akal yang sering mengajukan aneka pertanyaan “ilmiah” sambil mendesak 

untuk memperoleh jawaban yang memuaskan nalar.  

“Islam tidak menolak melayani desakan akal atau dorongan nalar. 

Bukankah telah beragam argumen akliyah yang dipaparkan bersamaan 

dengan sentuhan-sentuhan rasa guna membuktikan keesaan-Nya, bukankah 

Al-qur‟an menguji ulul albab yang berdzikir dan berpikir tentang kejadian 

langit dan bumi,   bukankah dia telah memerintahkan untuk memandang 

alam dan fenomenanya dengan pandangan nadzar atau nalar serta 

memikirkannya, bukankah bukti-bukti kehadirannya dipaparkan sedemikian 

jelas melalaui berbagai pendekatan? Tetapi  sekali lagi, akal manusia sering 

kali tidak puas hanya sampai pada titik dimana wujudnya terbukti akal 

manusia sering kali mengenal dzat dan hakikatnya, bahkan ingin melihatnya 

dengan mata kepala, seakan-akan Tuhan adalah sesuatu yang dapat 

terjangkau oleh panca indra.”
317

 

Menurut Qurqish Shihab, ayat di atas mendahulukan dzikir atas 

pikir, karena dzikir mengingat Allah dan menyebut nama-nama dan 

keagungannya. Hati akan menjadi tenang dengan ketenangan pikiran akan 

menjadi cerah bahkan siap untuk memperoleh limpahan ilham dan 

bimbingan ilahi. Ayat tersebut juga menunjukan, bahwa semakin banyak 

hasil yang diperoleh dari dzikir dan pikir dan semakin luas pengetahuan 

tentang alam raya akan semakin dalam pula rasa takut kepadanya, hal ini 

antara lain tercemin pada permohonan untuk dihindarkan dari siksa neraka. 

Seperti firman-Nya: 

(82)  

“Dan demikian (pula) di antara manusia, makhluk bergerak yang bernyawa 

dan hewan-hewan ternak ada yang bermacam-macam warnanya (dari 

jenisnya). Sesungguhnya yang takut kepada Allah diantara hamba-
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hambanya hanyalah para ulama.
318

 Sungguh, Allah Mahaperkasa, Maha 

Pengampun. “ (QS. Fathir : 28).  

Dari penjelasan yang terdapat pada Tafsir Al-Misbah sebagai 

pembanding atas Tafsir Mafatih al-Ghaib berkenaan dengan analisi ayat 

integrasi zikir dan piki, penulis mendapat kesimpulan, dari antara keduanya 

ada pada pokok masalah: 

1. Integrasi pikir dan zikir. 

Al-Râzî dalam Tafsir Mafâtîh al-Ghaib, dengan tegas menyebutkan 

adanya integrasi antara pikir dan zikir, dalam hal ini, al-Râzî menekankan 

pembahasan pada penggunaan akal yang harus dimaksimalkan. Senada 

dengan al-Râzi, Quraish Shihab dalam Tafsir Al-Misbah menjelaskan 

adanya integrasi pikir dan zikir, namun penjelasan Quraish Shihab lebih 

mengarah pada zikir. Menurut Quraish Shihab, “dengan zikir maka hati 

menjadi tenang, dengan ketenangan, pikiran akan menjadi cerah bahkan 

siap untuk memperoleh limpahan ilham dan bimbingan Ilahi”.
319

 bisa saja 

ketika seseorang menyatakan ketakjubannya kepada Allah atas makhluk-

Nya, maka ketika itu terbayang dalam benaknya bahwa alam raya tidak 

diciptakan Allah dengan sia-sia. Artinya bahwa ketika itu ada integrasi 

antara zikir dan pikir.  

2. Ulul Albab. 

Antara Tafsir Mafâtîh al-Ghaib dengan Tafsir Al-Misbah, tidak ada 

perbedaan pandangan atau penjelasan tentang Ulul Albab, baik dari sisi 

kriteria Ulul Albab maupun proses tahapan bagi salik dalam mencapai 

ma‟rifat kepada Allah. Dalam penggunaan akal, Qurais Shihab menegaska 

adanya keterbatasan dalam memikirkan zat Allah. Memandang/mengenal 

Tuhan ada dalam jangkauan kemampuan manusia melalui lubuk hatinya. 

Dalam hal ini, Shihab lebih menekankan kepada penggunaan bathin (seperti 

pada istilah “nurani”). 
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3. Ma‟rifat 

Pengetahuan mengenal Allah (ma‟rifat al- Allah), bagi al-Razi 

merupakan keutamaan relijius, hal ini dapat diketahui dengan kemampuan 

rasional (an-Nafs an-Natiqah). Pemikiran al-Râzi seperti ini sama dengan 

pemikir-pemikir Mu‟tazilah, dan sebagian filosof muslim lainnya; seperti 

Ibn Sina dan ibn Tufail, dan kalangan muslim modernis; seperti Sayyed 

Ahmad Khan, Ibn Taimiyah, dan Ismail al-Faruqi. 

Pemikiran al-Râzî tentang kemampuan akal melihat Allah (ma‟rifat 

al-Allah), tanpa bimbingan wahyu, secara esensial sebenarya tidak berbeda 

dengan para filosof, teolog, dan pemikir muslim lainnya, yang menolak. Hal 

ini, mengingat bahwa jiwa rasional (an-Nafs an-Natîqah) yang dimaksud 

oleh al-Razi adalah dipahami sebagai jiwa ketuhanan (an-Nafs al-Ilâhiyah), 

yang merupakan pancaran jiwa Ilahiyah. Pemahaman ini menunjukkan 

bahwa jiwa rasional yang dimaksud oleh al-Râzî sangat berbeda dengan 

jiwa rasional yang dipahami oleh pemikir-pemikir lain, sekaligus 

menyiratkan bahwa pemikiran ini sangat dipengaruhi oleh pandangan serta 

sikap hidup Islam yang sudah begitu akrab dalam kehidupannya, sehingga 

tanpa disadari telah dipengaruhi oleh produk-produk pemikirannya. Dalam 

istilah Quraish Shihab adalah “akal yang tidak diselubungi kulit (idea) yang 

dapat melahirkan kerancuan pemikirannya”. Maka demikian, pemikiran 

Quraish Shihab dalam proses ma‟rifat kepada Allah secara substantif sama 

dengan pemikiran al-Râzî. 

Oleh karena itu, peningkatan kualitas kognisi tidak cukup diartikan 

dengan transfer pengetahuan atau penumpukan hapalan. Tetapi lebih jauh 

dari itu, adalah peningkatan kemampuan memahami realitas yang akan 

bermuara pada tatanan moralitas, sehingga dapat mengangkat derajat 

manusia dengan kemuliaan akhlaknya melalui kontrol pribadi, serta 

membangun kesadaran akan tanggung jawab Ilâhiyah berbekal pengetahuan 

tentang Pencipta.       
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BAB V 

PENUTUP 

A. Kesimpulan 

 Setelah mengkaji dan menganalisis ayat-ayat term zikir dan ayat-ayat term 

pikir, penulis berkesimpulan bahwa hasil dari integrasi pikir dan zikir al-Râzî 

dalam Tafsir Mafatih al-Ghaib, menghasilkan tiga pengertian, yakni Ulul Albab, 

ibadah yang sempurna, dan ma‟rifat. Sebagai Ulul Albab, ia akan mengunakan 

kecerdasan akalnya untuk berpikir dan menganalisa ciptaan Allah SWT, dan pada 

sa‟at yang sama hatinya selalu mengingat Allah SWT (zikir). Sehingga dengan 

kegiatan pikir dan zikir tersebut ia mampu mengambil faidah/manfaat darinya atas 

semua keagungan Allah SWT. Dengan melakukan pikir dan zikir, sampailah 

manusia pada suatu kesimpulan dengan mengatakan baik secara lisan maupun 

dalam hati  bahwa Allah SWT menciptakan alam semesta ini tidak sia-sia. 

Pengamalan-pengamalan (riyadhah) seperti ini yang akan menghantarkan manusia 

ma‟rifat kepada Allah. Yang dimaksud ma‟rifat di sini adalah ma‟rifat ardhiyyah, 

yakni ma‟rifat melalui realita (alam).   

 Menuju ma‟rifat kepada Allah, ada dua jalur yang bisa ditempuh. Pertama 

dengan menggunakan dalili-dalil atau hujjah, kedua melalui pembersihan hati. 

Dan yang paling terbaik adalah dengan mengintegrasikan antara pikir dan zikir. 

Menurut al-Râzî, perjalanan menuju makrifat dengan hujjah (yakni dengan 

akliyah) dilakukan oleh para “salik“ (yakni orang yang sedang belajar makrifat 
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kepada Allah) . Apabila kalbunya sudah tersinari cahaya Allah maka dalil-dalil 

akliyah tersebut tidak diperlukan lagi. 

 Pandangan al-Râzî ini,  menjawab sejumlah para ahli yang mengkritisi 

pemikiran-pemikiran al-Râzî baik dalam bidang teologi, filsafat, dan lain 

sebagainya. Terbukti bahwa al-Râzî tidak selamanya mempertahankan akal, 

namun al-Râzî sangat menghargai akal untuk dipergunakan dan dipelihara sebaik 

mungkin agar dapat menghantarkan kepada puncak akal adalah  kebenaran, yakni 

ma‟rifatullâh.     

B. Saran 

Alhamdulillah, hanya dengan pertolongan Allah SWT, penulisan tesis 

yang sangat sederhana ini dapat diselesaikan, walaupun penulis telah berusaha 

semaksimal mungkin untuk membuat karya ilmiah ini dengan sempurna, namun 

penulis menyadari bahwa kesempurnaan hanya milik Allah SWT. Untuk itu, 

penulis senantiasa berharap adanya kritikan dan saran yang bersifat membangun 

dari para pembaca yang budiman guna perbaikan penulis pada langkah atau karya 

ilmiah berikutnya.     
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