TEOLOGI LINGKUNGAN (EKO-TEOLOGI)

BERBASIS AJARAN AL-QUR'AN

A. Pendahuluan

alah satu isu penting yang dihadapi oleh manusia sejak awal
kehidupannya hingga menjadi isu global adalah 1su
lingkungan hidup (bi’ah; environment). Kesadaran tentang
perlunya harmoni dengan lingkungan di dunia Islam
terlambat dibanding kesadaran di Barat. Sejak tahun 1969,
misalnya, Amerika sudah memiliki the National
Environmental Policy Act (NEPA) 1969, yaitu undang-
undang Amerika tentang lingkungan.l Sebagai hukum, undang-undang
lersebut tentu saja memuat sanksi. Sedangkan, di negara-negara Islam,
kesadaran serupa dalam dekade terakhir merupakan upaya pioner
untuk menjelaskan bahwa figh al-bi"ah ada substansinya dalam ajaran-
ajaran Islam, baik dalam ayat-ayat al-Qur’an dan hadits-hadits Nabi
maupun sebagian dasarnya dalam khazanah figh klasik yang masih
bersifat fragmental.

Al Gore, mantan Wakil Presiden Amerika, dalam Earth in the
Balance: Ecology and the Human Spirit, menyatakan: “Lebih dalam
saya menggali akar krisis lingkungan yang melanda dunia lebih
mantap pula keyakinan saya bahwa krisis ini tidak lain adalah
manifestasi nyata dari krisis spiritual.”2 Oleh karena itu, sikap manusia
terhadap alam dan lingkungan berkorelasi dengan pandangan
spiritualnya. Di antara landasan spiritual dimaksud adalah landasan
tcologi. Hal ini menjadi penting, karena figh tidak seharusnya
bertentangan dengan teologi (kaldm). Keduanya harus bersinergi. Hal

'James F. Berry dan Mark S. Dennison, The Environmental Law and
Compliance Handbook (New Y ork: McGraw-Hill, 2000), h. 23.

2Alwi Shihab, Islam Inklusif (Bandung: Mizan, 1998), h. 166.
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it dibuktikan dari orientasi para mutakallimin yang membahas
persoalan-persoalan yang kemudian menjadi titik-tolak pembahasan
figh. Begitu juga, para fugahd® sering mengemukakan bahasan-
bahasan teologi yang mengantar ke substansi figh yang ingin
dibahasnya, misalnya: persoalan tentang taklif, misal persoalan
polemis tentang pembebanan kewajiban di luar kemampuan (taklif md
1d yuthag).’

Sayangnya, berbeda dengan tashawuf dan filsafat yang
membahas kosmolog, literatur-literatur kaldm klasik tidak banyak, jika
tidak sama sekali berbicara tentang alam (kawn). Kaldm tidak
mempersoalkan manusia dan alam, seperti dikritik oleh Hasan Hanafl
tentang hilangnya dimensi insdn dan tarikh.* Mungkin, seperti halnya
juga figh yang menganggap alam tidak terkait langsung dengan
ibadah, kalim juga menganggap alam tidak terkait langsung dengan
pembahasan tentang ketuhanan. Kalau pun pembahasan tentang alami
itu ada, tentu hal itu dikemas oleh asumsi kaldm “penundukkan
terhadap alam.

Nah, di tengah kekosongan konsep kaldm tentang ekologl
tersebut, al-Qur'an yang merupakan sumber pertama ajaran Islam
memiliki konsep pemeliharaan lingkungan dengan argumen-argumei
yang bersifat teologis. Al-Qur’an berbicara tentang alam dalam
wacana yang menyentuh kesadaran teologis. Bahkan, alam dalam
struktur pembicaraan al-Qur’an (kosmologi al-Qur’an) merupakan
elemen yang sangat penting. Konsep eko-teologi al-Qur’an tersebul
diperlukan dalam konteks sebagai landasan yang kokoh tentang
bagaimana seharus muslim memperlakukan alam.

Sebagian dari konsep ecko-teologi al-Qur’an selama il
sebenarnya telah diungkap oleh para ulama, namun dipahami secari

*Lihat misalnya ‘Abd al-Jabbar, al-Muhith bi al-Taklif, ed. “‘Umar al-Sayyid
‘Azmi (Cairo: al-Mu’assasah al-Mishriyyah al-‘Ammah li al-Ta’lif wa al-Inbi' wi
al-Nasyr, t.th.), juz I, h. 169.

*Hasan Hanafi, Dirdsdt F. alsafiyyah (Cairo: Maktabah Anglo al-Mishriyyal,
1987), h. 130.
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keliru. Konsep  taskhir (literal: menundukkan, yang kemudian
herkembang sebagai eksploitasi) alam, misalnya, bertolak dari asumsi
hahwa alam boleh dieksploitasi untuk kepentingan manusia karena
nlam adalah sarana. Taskhir yang dipahami seperti itu juga dikaitkan
dengan implikasi tawhid yang mengandung al-nafy wa al-itshat,
karena taskhir bertolak dari anggapan bahwa alam adalah lebih rendah
daripada manusia dalam hal hirarki ciptaan Tuhan, sehingga secara
keliru kemudian dipahami bahwa alam boleh dimanfaatkan dengan
cara apa pun untuk kepentingan manusia.’

. Pandangan-Dunia (World-View) Teologis al-Qur’an tentang
Iksistensi Alam
1. Alam Semesta sebagai Bukti Kreativitas Penciptaan Tuhan

=
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T O oS 4 Jsis L 1231 (b 1305 25N el s

Tuhan pencipta langit dan bumi, dan jika Dia menyelesaikan
sesuatu cukup berkata “Jadilah”, maka terjadilah (Q.s. al-
Baqgarah: 117)

Kata badi® (s2), menurut Ibn ‘Asyir, berasal dari kata ibdd’
(t'v) yang bermakna menciptakan sesuatu tanpa ada contoh
wbelumnya (benar-benar baru). Ini berkaitan dengan penciptaan
pangkal dar segala macam wujud makhluk, karena penciptaan langit
dan bumi, begitu juga manusia, adalah penciptaan awal yang menjadi
londasi semesta.

Menurut Tbn ‘Asyir, bertujuan untuk membantah keyakinan
umal Kristiani yang mengatakan bahwa Tuhan memiliki anak. °

*Lihat Nurcholish Madjid, “Kalam Kekhalifahan Manusia dan Reformasi
Humi [Suatu Percobaan Pendekataan Sistematis terhadap Konsep Antropologis
lilam]”, Pidato pengukuhan guru besar luar biasa dalam falsafah dan kalam, UIN
vanl Hidayatullah, Jakarta, 1998/ 1419, h. 21-22.

®Ibn ‘Asyiir, al-Tahrir wa al-Tanwir (Tunis: Dir Suhniin, 1997), jilid 1, juz
I h 687.
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Scedangkan, menurut afulls et Tad
b Ibn Katsir, ayat ini turun untuk membantahkan (hteral: orang-orang yang berakal)® yang menggabungkan antara

keyakinan bahwa para malaikat adalah anak-anak perempuan Tuhan,’
alar_n semesta ini adalah penciptaan kreatif Tuhan; kreativitas dilihllll
dari kekuasaan-Nya menciptakan alam tanpa contoh, model, atay
acuan. Itu artinya bahwa penciptaan tersebut benar-benar hal’ yang
baru, meski “baru” di sini dipahami oleh kalangan teolog, terutamu
kalangan Asy’ariyyah, sebagai penciptaan dari kevakuman (tidak ada
maten_ sama sckali), sedangkan kalangan filosof memahaminya
sebagai penciptaan melalui materi yang sebelumnya ada.

2. Alam Sebagai Tanda Kekuasaan Tuhan
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Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silil
bergantinya malam dan siang terdapat tanda-tanda bagi orangs
orang yang berakal, yaitu orang-orang yang mengingat Allal
sambil berdiri, duduk, atau dalam keadan berbaring dan mercka
memikirkan tentang penciptaan langit dan bumi (serayu
berkata):. "Ya Tuhan Kami, Tidak Engkau menciptakan ini
d.engan sia-sia, Miahasuci Engkau, maka peliharalah Kami dari
siksa neraka (Qs. Al ‘Imran: 190-191)

éyat di atas menyatakan bahwa penciptaan alam semesta dani
pergantian malam dan siang adalah “ayat” (tanda) bagi uli al-albdb

7 A -
Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir (Beirut: Dar al-Fikr, 1986), jilid 1, h. 161
167 .

mengingat Allah swt (dzikr) di segala keadaan dan merenungl
(tufakkur) rahasia penciptaan alam semesta. Semua kejadian tersebut
menjadi tanda alam bagi kekuasaan Penciptanya.

3. Keberhikmahan Penciptaan Alam Semesta
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Kami tidak menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada
antara keduanya tanpa hikmah. yang demikian itu adalah
anggapan orang-orang kafir, Maka celakalah orang-orang kafir
itu karena mereka akan masuk neraka (Qs. Shad: 27-29)

} Keberhikmahan maksudnya adalah memiliki hikmah, manfaat,
aau tujuan. Keberhikmahan penciptaan alam semesta dinyatakan
pada ayat pertama dengan pernyataan bahwa langit, bumi, dan yang
antara keduanya tidak diciptakan secara bathil (keliru, sia-sia, tidak
benar, tidak bertujuan). Pada ayat kedua, keberhikmahan tersebut
dinyatakan dengan pernyataan bahwa penciptaan dilakukan dengan

L Jugq (benar, bertujuan),g yaitu lawan kata bdthil. Dalam Qs. al-

8(lii al-albab sering diterjemahkan sebagai “orang-orang yang berakal”.
(lihat Tim penerjemah, al-Qur'an dan Terjemahnya (Jakarta: Departemen
lsckarang: Kementerian] Agama RI, 1993), h. 109. Terjemah ini adalah hasil
perbandingan dengan ayat lain yang isinya hampir sama, yaitu Q.s. al-Bagarah:164
yang mengemukakan delapan macam ayat Allah dan ditutup dengan “tanda-tanda
hagi orang-orang berakal” (la dydt i gawm ya ‘qilin). Namun, dari karakteristik yang
Jiscbutkan dalam ayat ini, jelas bahwa bukan hanya akal untuk merenungi ciptaan
I'uhan, melainkan juga hati untuk mengingat Penciptanya. Menurut M. Quraish
Shihab, kata albdb (tunggalnya: lubb) bermakna inti sesuatu, sehingga ulii al-albab
wlalah orang-orang memiliki akal murni, yaitu akal tidak diselubungi oleh “kulit”,
vaitu kerancuan berpikir. M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah (Jakarta: Lentera
[ati, 2009), volume 2, h. 370-371. Menurut Asad, istilah bermakna “orang-orang
vang dianugerahi kemampuan mengambil pelajaran dari sesuatu”. Muhammad Asad,
I'he Message of the Qur'dn (Gibraltar: Dar al-Andalus, 1980), h. 97,

’Lihat ayat yang serupa dengan ayat ini: Qs. Ylnus: 5.
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/\nh'lyﬁ':l() dan Qs. al-Dukhin:38, lawan kata hagq adalah la'ihin
(main-main) dari kata /a’h. Bi al-haqq (dengan kebenaran), menuri
al_-Za_ma_khsyarf, al-Baghawi, dan Fakhr al-Din al-Razi, sebagaimung
dlkutl.p Asad, maksudnya adalah “untuk mencapai tujuan terteniy
sesual dengan kearifan rencana-Nya” (70 Julfill a definite porpuse W
com‘onanfse with His planning wisdom). Ttu artinya bahwa seguli
sesuatu di alam semesta ini, baik yang berwujud nyata atau potensial
yang kongkret atau abstrak, adalah bermakna (meaningful), tidak ud;
yang kebetulan (aksidental). '’

Al-Qur’an secara berulangkali membuat pernyataan-pernyatan
tentang fenomena-fenomena alam dengan dihubungkan dengan Ailah
swt, dengan manusia, atau keduanya untuk menggambarkun
kekuasaan-Nya agar manusia beriman. Aspek yang ditekankan aduluﬁ
keagungan penciptaan alam semesta dan manfaatnya serta stabilitus
dan regularitas (sunnat Alldh). Dengan keduanya (keagungan dun
rf.:gularitas), al-Qur’an menjelaskan sebab-sebab alamiah yang bisa
dinalar (intelligible), seperti kapal berlayar karena angin. Akan tetap
se.bab-sebab alamiah tersebut tidak selalu pasti, untuk menekan Sili
lain, yaitu sebab-sebab ilahiah.'' Kebermanfaatan dan regularitas alam
tersebut menunjukkan bahwa alam adalah wujud yang berhikmah aty
bertujuan (teleologis). Wajar kemudian, Ismi’il R. al-Far{igl
mengatakan:

The_nature of the cosmos is teleological, that is, purposive,
serving a purpose of its Creator, and doing so out of design.
The world has not been created in vain, or in sport. It is not the
work of a chance, a happenstance. It was created in perfecl
F:ondition. Everything that exists does so in a measure proper (o
it and fulfils a certain unversal purpose. The world indeed &
“cosmos,” an orderly creation, not a “chaos “.

10
Asad, Th ossaoe e : !
Yanus: 5. e Message, h. 289, catatan no. 11 berkaitan dengan tafsir Qy

1
Fazlur Rahman, Major The th !
ook i, TR, 1 mes of the Qur’an (Kuala Lumpur: Islamie
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Hakikat kosmos adalah teleologis, yaitu bertujuan, memenuhi
maksud Penciptanya, dan kosmos bersifat demikian adalah
karena adanya rancangan. Alam tidaklah diciptakan sia-sia,
atau secara main-main. Alam bukanlah hasil suatu kebetulan,
suatu ketidaksengajaan. Alam diciptakan dalam kondisi
sempurna. Semua yang ada ini begitu keadaannya dalam yang
sesuai baginya dan memenuhi suatu tujuan universal. Alam ini
adalah benar-benar suatu “kosmos” (keharmonisan), bukan

¢ 5 12
suatu “kaos” (kekacauan).

Keharmonisan, keteraturan, regularitas, keajegan, atau
“kepastian” kausalitas (sebab-akibat) dalam alam semesta lah yang
memungkinkan perkembangan teori dan hukum dalam ilmu
pengetahuan. Akan tetapi, sekali lagi, karena alam semesta
dimaksudkan sebagai bukti keberadaan Tuhan, dan “kepastian”
merupakan bagian dari ciptaan-Nya, maka ada ketidakpastian dalam
kepastian, dan ada kepastian ~ dalam ketidakpastian, ada

kctidakteraturan dalam keteraturan, dan ada keteraturan dalam

ketidakteraturan.

4. Ketentuan (Tagdir) Tuhan pada Alam Semesta Sebagai
Ciptaan-Nya

2.4 Y 5. 2B & a7 o B -
el a1 S A5 W azed g ety

Matahari berjalan ditempat peredarannya. Demikianlah

ketetapan (tagdir) yang Maha Perkasa lagi Maha mengetahui.

Ayat di atas menyatakan bahwa matahari dan bulan beredar
sesuai dengan garis orbitnya masing-masing. Kata “raqdir” berasal
dari kata gaddara yang berasal dari kata gadara yang, antara lain,
berarti mengukur, memberi kadar atau ukuran. “Menakdirkan”

"2Sebagaimana dikutip Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban (Jakarta:

I'aramadina, 2005), h. 290.
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bermakna membent kadar, ukuran, atau batas tertentu dalam dir, sifid
atau kemampuan maksimal makhluk-Nya.

| Peristiwa-peristiwa yang terjadi di alam semesta, dari Sel
kejadiannya, dalam kadar atau ukuran tertentu, pada tempat dan wakiu
tertentu, itulah yang disebut ragdir. Tidak ada sesuatu yang terjadi
tanpa faqdir, termasuk manusia. Peristiwa-peristiwa berada du.lum
pengetahuan dan ketentuan Tuhan. 7agdir memiliki perbedaan dengan
sunnat Allah. Menurut M. Quraish Shihab, ragdir lebih luas, kareni
mencakup ketentuan pada dunia fisik (alam) dan sosial (masyarakat),
sedangkan sunnat Alldh hanya berlaku pada dunia sosial (masyarakat),

Oleh karena itu, sunnat Alldh juga berbeda dengan hukum ala
(natural law).

C. Prinsip-prinsip Teologis tentang Pemeliharaan Lingkungan

1. Janji Teologis: Bumi Sebagai Warisan untuk Hambie
hamba Allah yang Saleh

Soe i T L B0 50 G T g e i
= Tkl
Sungguh telah Kami tulis dalam Zabur sesudah (Kami tuliy
dalam) lauh mahfuzh bahwa bumi ini diwarisi oleh hambas
hamba-Ku yang saleh (Q.s. al-Anbiya': 105)
Terdapat perbedaan penafsiran di kalangan para mufassit

entang apa yang dimaksud “al-zabir” (dari zabara: menulis, secari
senerik bermakna “kitab suci yang berisi kearifan™)'®. Pertama,

13
M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur an: Tafsir Maudhi
Persoalan Umat (Bandung: Mizan, 2006), h. 61-63. phin Madhi' atas Pelbelg

“Asad, The Message, h. 502.
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pendapat Sa’id bin Jubair dan Mujéhid bahwa yang dimaksud adalah
semua kitab suci yang diturunkan oleh Allah swt. Kedua, pendapat Ibn
‘Abbas, al-Sya’bi, al-Hasan, dan Qatddah bahwa yang dimaksud
adalah kitab kitab suci yang diturunkan kepada Nabi Dawid as.,
sedangkan al-dzikr adalah Taurat. Ketiga, pendapat Ibn ‘Abbas
riwayat lain bahwa yang dimaksud adalah al-Qur’an, dan pendapat
Mujahid riwayat lain bahwa yang dimaksud adalah kitab-kitab suci
yang turun setelah al-dzikr, sedangkan al-dzikr sendiri ditafsirkan
sebagai “lauh mah izh”. 1 Kata “al-ardh” ditafsirkan oleh sebagian
mufassir sebagai “bumi surga” (ardh al-jannah). Itu artinya, janji
teologis tentang kewarisan dan kemenangan bagi orang—orang beriman
adalah janji kehidupan akhirat nanti (janji eskatologls) Tapi, di
antara mufassir juga ada yang menafsirkannya dengan ‘planet bumi”,
yaitu bumi yang kita huni sekarang. Itu artinya, janji teologis tersebut
berlaku di dunia, bukan di akhirat. Jika dipahami demikian, ayat di
atas (Q.s. al-Anbiya': 105) memuat janji penguasaan bumi dan hak
memanfaatkan semua potensi di dalamnya hanya kepada hamba-
hamba Allah swt, yaitu masyarakat yang agamis. i

Ayat menunjukkan bahwa kewarisan bumi bagi hamba-hamba
luhan yang saleh itu telah “ditulis” (ditentukan) sebelumnya dalam
kitab suci yang diturunkan oleh Allah swt kepada para Nabi-Nya. Ini
artinya bahwa janji tersebut bersifat primordial yang menjadi misi
penting yang menghubungkan para Nabi.

I5Thn Katsir, Tafsir Ibn Katsir (Beirut: Dér al-Fikr, 1986), jilid 3, h. 202.
"8Ion Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 3, h. 202.

"". Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah (Jakarta: Lentera Hati, 2009), vol.

8, h. 129-130.
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2. Penvelolas Ty T , . . . ﬂ‘ , , . o .
2. Pengelolaan (Taskhir) Alam dan Kaitannya dengan Tawhid, suci. Para mufassir mengaitkan  hal 1 penegasan tawhid dan
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Tidakkah kamu perhatikan bahwa Allah telah menundukka
untuk (kepentingan)mu apa yang di langit dan apa yang di bumi
dan menyempurnakan untukmu nikmat-Nya lahir dan batin. dan
di antara manusia ada yang membantah tentang (keesaan) Allali
tanpa ilmu pengetahuan atau petunjuk dan tanpa kitab yang
memberi penerangan (Q.s. Lugman: 20)

Kata sakhkhara (masdarnya: taskhir) semula bermakn
memaksa, menghina, atau kerja paksa tanpa upah. Dalam al-Qur an,
ungkapan ini bermakna mengarahkan ke tujuan tertentu secaril
paksa.'® Bentuk awalnya (f1’/ mujarrad), yaitu sakhira-yaskharu, biagh
bermakna “mengejek”." Sedangkan, sakhkhara-yusakhkhiru sering
diterjemahkan dengan “menundukkan”.

Taskhir terkait erat dengan fawhid, karena penciptaan da
“penundukkan” alam semesta agar manusia bisa merenunginyi
sebagai ciptaan Tuhan. Hanya Allah swt yang mampu menciptakan
dan mengaturnya sehingga bisa dimanfaatkan oleh manusia. Olel
karena itu, di akhir ayat yang dikutip di atas, disinggung adanya orany
yang memperdebatkan tentang Allah swt tanpa dasar argumen sami
sekali, baik dari pengetahuannya, petunjuk, maupun bukti dari kitah

18 A
Al-Ashfihani, al-Mufradat fi Gharib al-Qur’dn (Cairo: al-
WG, .oy, Lo Qur’dn (Cairo: al-Maktabah ul-

197 - :
Lihat, misalnya, Q.s. al-Baqarah: 212, Q.s. al-Hujurat:
at, ; 1212, Q.s. al-Hujurat: 11, Q.s. al-Tawbal
79, Q.s. al-An’dm: 10, Q.s. Hitd: 38, Q.s. al-Anbiya': 41, . "
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pemurnian ketaatan kepada Allah swt.”

Pengesaan Allah (tawhid) harus melibatkan fakshir, karena
sescorang yang mengakui Allah swt sebagai satu-satu Tuhan yang
menciptakan dan mengatur alam, ia telah melakukan apa yang
diistilahkan oleh Rober N. Bellah sebagai “devaluasi radikal”, yaitu
dalam konteks menegaskan kesucian Tuhan, segala sesuatu menjadi
(idak bernilai, atau “sekularisasi” objek-objek kesucian selain Dia.”
Ini mirip, dalam ungkapan Fazlur Rahman, dengan pemahaman bahwa
alam semesta sebagai tanda menjadi hilang jika “ditaruh di sisi” Allah
swt, karena di sisi-Nya tidak ada sesuatu pun mempunyai jaminan
yang inheren untuk ada.?? “Devaluasi radikal” terhadap segala sesuatu
sclain Tuhan tersebut, menurut sebagian penulis, dianggap tidak ramah
lcrhadap alam, karena alam dianggap tidak begitu bernilai.”* Persoalan
mi. tentu, harus diletakkan secara proporsional. Menurut hemat
penulis, fawhid memang menuntut penegasian (nafy) kesucian dan
kemahamutlakan selain Allah swt dan menetapkan/ afirmasi (itsbdr)
hahwa hanya Dia-lah yang satu-satunya Tuhan. Namun, keyakinan ini
(idak secara otomatis kemudian menganggap bahwa ciptaan-Nya tidak
bernilai. Kebernilaian alam justeru karena ia adalah ciptaan-Nya. Oleh
karena itu, Tuhan dan alam bukanlah dua hal yang seharusnya

diperlawankan dalam konteks kebernilaian.

Ol Jarir al-Thabari, Jami' al-Baydn, ed. ‘Abdulldh bin ‘Abd al-Muhsin
1I-Turki (Cairo: Hajr li al-Thibd’ah wa al-Nasyr wa al-Tawzi’ wa al-I’lan, 2001),
jlid 18, h. 568; Tbn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 3, h. 451.

213ebagaimana dikutip dalam Nurcholish Madjid, “Kalam Kekhalifahan dan
Reformasi Bumi (Suatu Percobaan Pendckatan Sistematis terhadap Konsep
\ntropologis Islam)”, pidato pengukuhan guru besar luar biasa dalam falsafah dan
lalam, pada Fakultas Ushuluddin, UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 1998, h. 19.

2Fazlur Rahman, Major Themes, h. 69.
BMudhofir Abdullah, “Argumen Konservasi Lingkungan Sebagai Tujuan
lertinggi Syari’ah”, disertasi, UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2009, h. v.
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3. Kescimbangan Kosmis dan
Pengelolaan Alam
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Dan Allah telah meninggikan langit dan Dia menciptakan
neraca, supaya kamu jangan melampaui batas dalam neraca itu,
dan tegakkanlah timbangan itu dengan adil dan janganlah kamu
mengurangi neraca itu. Allah telah menciptakan bumi untuk
makhluk(Nya) (Q.s. al-Rahmaén: 7-10).

‘Konsep tentang keseimbangan kosmis dipahami dari ayat di
1s diungkapkan dengan mizdn (neraca, timbangan). Setelah Allah
t meninggikan langit, Dia “menciptakan mizan”. Kata wadha'a
ieletakkan) bermakna menciptakan, sebagaimana digunakan juga
‘lam_ ay;a: 10, “bumi diciptakan (wadha’ahd) oleh-Nya untuk
anlj.s?af’. Kata “mizan” yang bermakna keseimbangan juga
emiliki konotasi yang lebih umum yang bisa ditarik dari makna
‘kuran"’ atau “mengukur” dengan media apa pun, baik dalam
ngertian kongkret maupun abstrak.”> Dalam pengertian kongkret
raca adalah menjaga keseimbangan, misalnya, dalam ukurar;
msak.si ekonomi. Makna ini berkorelasi dengan pengertian neraca
ba_gal menjaga keseimbangan antara hak dan kewajiban, seperti bisa
tarik dari makna keadilan. Penafsiran terakhir inilah yang dipilih
ch Ibn Kaisir.”® Di samping terlihat dari korelasi antar ayat di atas,

*Al-Ashfihani, al-Mufradat, h. 540.
* Asad, The Message, h. 824.

*Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 4, h. 271.
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dalam ayat lain juga discbutkan bahwa para Rasul diutus dengan
membawa bukti-bukti (bayyinat), kitab suci dan neraca agar manusia
menegakkan keadilan.”” Ayat 9 di atas, menurut al-Ashfihani, memuat
“isyarat untuk menjaga keadilan di semua aspek yang dilakukan oleh
manusia, baik perkataan maupun tindakan.”*®

Menurut Fakhr al-Din al-Rézi, penyebutan kata mizdn
berkorelasi dengan ungkapan ‘alléma al-Qur’an dalam Q.s. al-
Rahman: 2, jadi seperti ‘allama al-Qur’an, wa wadha’a al-mizan.
Hal ini sama dengan firman Allah wa anzalnd al-kitdb wa al-mizdn
(Kami turunkan al-Qur'an dan mizdn) (Q.s. al-Hadid: 25).
Menurutnya, posisi kitab suci dan mizén adalah mirip posisi ilmu dan
akal yang menjadi faktor penyangga kemakmuran alam semesta.
Maksud al-Rézi adalah bahwa akal merupakan alat untuk memperoleh
ilmu. Hal ini, menurutnya, sama dengan posisi keadilan yang menjadi
sumber kearifan (hikmah), dan salah satu alat untuk mewujudkan
keadilan itu adalah neraca yang merupakan kenikmatan, tema sentral
Surah atl—]Rahmﬁn.29

Keadilan sebagai makna derivatif dari keseimbangan neraca
sebenarnya tidak hanya dianjurkan dalam penegakan hak dan
kewajiban di antara manusia, melainkan juga bisa terlihat secara
keseluruhan sebagai keseimbangan kosmis. Al-Raghib al-Ashfihéni
menyebutkan adanya pendapat bahwa yang dimaksud dengan Tuhan
menumbuhkan di bumi “segala sesuatu yang terukur” (syay’ mawziin)
bisa bermakna hasil tambang, tapi bisa pula bermakna bahwa Allah
swt menciptakan segala sesuatu dengan keseimbangan yang terwujud
karena Dia menciptakan alam semesta ada kadar tertentu.’’ Oleh
karena itu, Ibn Katsir menafsirkan larangan melampaui batas neraca
(alld tathghaw fi al-mizdn) sebagai larangan melampaui batas
keseimbangan segala sesuatu, karena Allah swt telah menciptakan

2 ihat Q.s. al-Hadid: 25.
28 A1-Ashfihani, al-Mufradat, h. 537.
9 A|-RAzi, Tafsir al-Rdzi, jilid 29, h.93.

3,1-Ashfihini, al-Mufradat, h. 537.
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langat dan bumi dengan benar (hag) dan adil, supaya  terwujud

kebenaran dan keadilan di setiap sesuatu (khalaga al-samawdt wa al

ardh bi al-haq wa al-‘adl, li takiina al-asy-ya" kulluha bi al-haq wa al-
'adl).jl

4. Perintah Memakmurkan Bumi (Isti’mar)

S

Kepada Tsamid (kami utus) saudara mereka Shaleh. Shaleh
berkata: "Hai kaumku, sembahlah Allah, sekali-kali tidak ada
bagimu Tuhan selain Dia. Dia telah menciptakan kamu dar|
bumi (tanah) dan menjadikan kamu memakmurkannya, kareni
itu mohonlah ampunan-Nya, kemudian bertobatlah kepada-
Nya, Sesungguhnya Tuhanku amat dekat (rahmat-Nya) lagi
memperkenankan (doa hamba-Nya)." (Q.s. Hid: 61)

Kata-kunci yang menunjukkan perintah Allah swt untuk
memakmurkan bumi adalah ista’mara. Kata ini terambil dari ‘ain,
mim, dan rd' yang bermakna “kekalan dan zaman yang panjang, dan
sesuatu yang tinggi, seperti suara”. Dari akar kata tersebut, diambil
kata ‘amara-ya’muru yang bermakna panjang usia, banyak harta,
menghuni, memanjangkan usia, membangun dan mengurus sesuatu
lengan baik. Kata kerja ini terulang empat kali dalam al-Qur’an: dua
cali dalam konteks memelihara bangunan masjid dan mengunjunginya,
lan penggunaan lain dalam konteks membangun di atas bumi atau

*Ibn Katsir, Tafsir Ibn Katsir, jilid 4, h. 271.
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: "" . . Fe . ¢ .
mengolah bumi untuk memperoleh hasilnya.”~ Lawan kata ‘amara
33
va 'muru adalah khardb (hancur, roboh).

Upaya untuk memakmurkan bumi dan membangun_ peradaban
disebut i’mdr atau ta’mir, meski dalam Q.s. al-Ram: 9 d1ungkapkim
dengan ‘amarii(hd). Hal ini bisa dilihat dari sejarah kagm Tsamid
yang disebut dalam ayat lain (Q.s. al-A’raf: 73-74) sebagai kaum yang
berkuasa (khulafd"), kemampuan hidup menetap dengan membangug
istana dengan mudah, dan kemampuan memahat gunung batu sebagai
tempat tinggal yang menunjukkan bahwa mereka adalah kaum yang
berperadaban tinggi.

Sisipan hurup alif, sin dan td" pada ‘amara, sehingga me_:n_jadi
kata ista’mara, dipahami dengan beragam makna. Pe_rtama, sisipan
tersebut bisa jadi bermakna perintah, sehingga menjadi bcnnakn?
bahwa Allah swt memerintahkanmu untuk memakmurkan bumi.
Kedua, bermakna sebagai penguat, sehingga menjadi bermakna bahwa
Allah swt menjadikanmu benar-benar mampu memakml_lrka-n dar¥
membangun bumi. Ketiga, bermakna men; adikanmu mendiami bumi
atau memanjangkan usiamu.**

Pendapat pertama, antara lain, dikemukakan oleh Muhamad
Mutawalli al-Sya’rawi. Menurutnya, kata ista'mara bermakna perintah
memakmurkan (thalab al-ta’mir). Hal ini, menurutnya-, menuntut dua
hal, yaitu mempertahankan agar tetap baik, atau mewujudkan keadaan

A Muin Salim, Figh Siyasah: Konsepsi Kekuasaan Politik dalam al-
Qur’an (Jakarta: Rajawali Pers, 1994), h. 123-124.

33 Al-Ashfihani, al-Mufradat, h. 350.

*Shihab, Tafsir al-Mishbah, vol. 5, h. 666. Dalam kosa kata.bahagal.Arab
modern, kata ista'mara kini diterjemahkan sebagai kolpmahsme dan m?pe‘na isme.
[Hans W,ehr, A Dictionary of Modern Written Ambic.(Wlesquen: Otto Handssg;v;}t?,
1971), h. 644. Penerjemahan kolonialisme dan 1mper'1al.15me ke dz_ilam ' ? asa
isti'mar adalah untuk memberi kesan seakan .kglomahsme dap 1m}{er:a I.S[I]le
memberikan kemakmuran kepada penduduk pribumi. Oleh karena itu, bm}muru;t ak-)
Sya’rawi, seharusnya istilah istikhrab (pen_ghfﬁmcurau) adal’all ngi’;apatn elljgasa, é:;f
yang tepat untuk kolonialisme dan imperialisme. Al-Sya’rdwi, Tafsir al-Sya’rawi,
jilid 11, h. 6528.
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y:_mg. lebih baik. Lingkungan di sekitar kita mungkin saja telal
dipelihara keseimbangan eko-sistemnya dengan baik, ta ;ijtcad' }
terse_but. bisa dijadikan lebih baik. Keharusan memaicmul;kan b::':
menjadi lebih nyaman merupakan tuntutan seiring dengan semuki:l
bertambahnya penduduknya, karena pertambahan penduduk berimbay
k'epada. masalah lingkungan.” Penafsiran ini bertolak dari analis|
sintaksis (isytigdq) melalui pola istaf"ala, meski ada tujuh makn "‘“"
bisa dipilih dari pola tersebut.*® ’ R

Pendapat kedua, antara lain, dikemukakan oleh Ibn ‘Asyii
Men'uru.tnya, kata ista’mara (isti’'mdr) bermakna a’mara (i’'mar) Ziu
nf:n_}adlkan kamu pemakmur bumi, dan tambahan hurup alif, sz";fydaul
td" adalah untuk menguatkan arti (mubdlaghah). Arti rnemajkmu’rk |
fldalah membangun dan menanami dengan tanaman.’’ Penafsi f":
Juga bertolak dari analisis sintaksis. . T

Pendapat ketiga yang menyatakan bahwa yang dimaksud
adalah r.nenjadikanmu mendiami bumi atau menjadi bumi sebagai
tempat tinggal selama hidup, antara lain, dikemukakan oleh Ibn J : i
al-Thabari. Alasannya adalah bahwa jika Bangsa Arab mengat k’m
a’mara j?ulcin Juldnan darahu, maksudnya adalah si Anu memlg)erzzk'd“
tempat tinggal kepada si Anu.’® Penafsiran ini bertolak dari trad;l::
penggunaan ungkapan kata tersebut dalam bahasa Arab. .

35 N 5
Al-Sya’rawi, Tafsir al-Sya 'rawi, jilid 11, h. 6528,

36y -
Lihat catat i rawi i)
. an kaki dalam al-Sya’rawi, Tafsir al-Sya’rawi, jilid 11, h,

7 o
Lihat Ibn *Asyfir, al-Tahrir, jilid 5, juz 12, h. 108.

38 .
Ibn Jarir al-Thabari, Jami’ al-Baydn, jilid 12, h. 453.
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5. Larangan Merusak Alam: Makna Fisik dan Teologis

O Gy bys 5,830 i) 3 231 3 leis Y3

Janganlah kamu membuat kerusakan di muka bumi, sesudah
perbaikannya dan berdoalah kepada-Nya dengan rasa takut
(tidak akan diterima) dan harapan (akan dikabulkan).
Sesungguhnya rahmat Allah Amat dekat kepada orang-orang
yang berbuat baik (Q.s. al-A’raf: 56).

Larangan merusak alam dalam ayat ini diungkapkan dengan /d
wufsidii fi al-ardh ba’d ishlahihd (Janganlah kamu membuat kerusakan
di muka bumi, sesudah (Allah) memperbaikinya). Larangan yang sama
terulang kembali dalam surah yang sama (Q.s. al-A’raf: 85) dalam
konteks ucapan yang disampaikan oleh Nabi Syu’aib kepada penduduk
Madyan agar menyembah Allah swt, menyempurnakan takaran dan
timbangan, serta tidak membuat kerusakan di bumi. Apa yang
dimaksud dengan kerusakan (fasdd)? Menurut al-Raghib al-Ashfihéni,
kerusakan (fasdd) adalah “keluarnya sesuatu dari batas keseimbangan,
baik ketidakseimbangan tersebut sedikit atau banyak” (khuriij al-syai’
‘an al-I'tiddl, qalilan kana al-khurij ‘anhu aw katsiran). Lawannya
adalah baik, seimbang, atau harmonis (Shald_]g).” Muhammad Asad,
menerjemahkan ld tufsidi fi al-ardh dengan “janganlah menyebarkan
kecurangan di bumi” (do not spread corruption on earth).“o
Corruption secara harpiah bermakna merubah suatu keadaan yang
tepat atau normal (merusak tatanan) menjadi keadaan yang tidak
normal, yang teratur menjadi tidak teratur, terkontaminasi, dan
semaknanya. Kemudian, istilah ini bermakna sebagai tindakan

39 Al-Ashfihani, al-Mufraddt, h. 381.

“asad, The Message, h. 212.
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ketidakjujuran.*' Membuat kerusakan atau merusak (ifsad) lawannya
adalah memperbaiki, membuat seimbang atau harmonis (ish/dh), atau
berbuat baik (ihsdn). Kata yang berakar dari fd-sin-dal seperl
digunakan sebanyak 49 kali dalam konteks yang beragam.**

Di antara konteks penggunaan ungkapan “kerusakan” (fasdd)
atau “pengrusakan” (ifsad) dalam al-Qur'an adalah: (1) dalam konteks
keganasan peperangan tentara Thalit dan Jalat,* (2) dalam konteks
kaum Tsam(d, di mana sembilan orang dari mercka membual
kerusakan di bumi,* (3) dalam konteks kehancuran Bani Isrd'il yan
disebabkan mereka membuat kerusakan dua kali: pertama, menentiig
hukum Taurat, membunuh Nabi Syu’ya, dan memenjarakan Amia,
kedua, membunuh Nabi Zakariya dan Nabi Yahya serta bermaksud
membunuh Nabi ‘Isa, schingga Yerusalem kemudian dihancurkan,"
(4) dan dalam konteks orang-orang munafik yang menghasut orang
orang kafir agar memusuhi orang-orang Islam,* (5) sebagai salah satu
ciri orang-orang fasik: ingkar janji, memutuskan silaturahim, dan
membuat kerusakan di bumi,*’ (6) mengikuti hawa nafsu dianggap
sebagai pendorong pengrusakan di bumi,*® (7) mencuri sebagai salah
satu bentuk pengrusakan di bumi,* (8) dalam konteks pengacauan
yang dilakukan oleh orang munafik disertai dengan merusak tanaman

“Vicotoria Neufeldt (ed.), Webster’'s New World College Dictionary (USA;
Macmillan, 1996), h. 313.

“Muhammad Fu'ad ‘Abd al-Baqi, al-Mu'jam al-Mufahras li Alfizh al
Qur’an al-Karim (Beirut: Dar al-Fikr, 1986), h. 518-519.

*Q.s. al-Baqarah: 251.
* Q.s. al-Naml: 48.
$Q.s. al-Isra": 4.
*Q.s. al-Baqarah: 4.

YQ.s. al-Baqarah: 26-27. Menurut Ihn *Asyiir, orang-orang fasik dimaksud
adalah orang-orang Yahudi. Ibn ‘Asyfr, al-Tahrir, jilid 1, juz 1, h. 367.

*Q.s. al-Mu'mintn: 71.

“Q.s. Yasuf: 73.
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dan binatang ternak,” (9) dalam konteks ::r:mg--m;mg kafir (l;u?
musyrik yang menyembah selain Allah swt,” (10) p.cngrusakz%n gl
bumi sebagai salah satu cirl orang-orang Yahudi yang mg1_n
menghalangi penyebaran agama Allah swt,** dan (11) men){embellh
anak laki-laki dan membiarkan hidup anak perempuan yang dilakukan
oleh Fir’aun, sebagai salah satu bentuk pengrl.lsal(an.53

Dari seluruh konteks penggunaan tersebut, kerusakan atal%
pengrusakan hampir seluruhnya bermakna teologis. (non-fisik), sepert
menyekutukan Allah swt., membunuh, mengikuti hawa r:':ffsu, dsb.
Barangkali, hal itu karena al-Qur’an menyebut dengan ]anganl.ah
membuat kerusakan di bumi” (/d tufsidii fi al-ardh), seca%"a harpiah
memang tidak sama dengan “merusak bumi”. Akan tetapi, jika harfya
kerusakan non-fisik, tidak terkait dengan bumi, mengapa al-Qur“atf
menyebut kerusakan hampir selalu disertai dengan ungka‘l.jan” di
bumi”? Hal itu mungkin disebabkan karena, sebagaimana dijanjikan
oleh Allah swt., bumi scharusnya memang diwarisi oleh. hamba-
hamba-Nya yang shaleh.”* “Bumi” dimaksudkan sebagal .sebuah
tatanan yang telah ditata oleh Tuhan sebagai tempat yang se1m‘t?an.g
dan harmonis, sehingga orang yang melakukanA dosa, berarti 1a
merusak tatanan yang ada di muka bumi ini. Ibn ‘Asylr mengatakan,
“Membuat kerusakan di setiap bagian dan bumi sama dengan
membuat kerusakan terhadap seluruh bumi” (al-ifsad fi kull juz’ min
al-ardh huwa ifsad li majmii’ al-ardh), meskipun me.r\%sak atau
memperbaiki dalam keadaan tertentu (darurat) merupakan pilihan yang

tidak kaku.

3°Q.s. al-Baqarah: 205.
51Q.s. al-Nahl: 88.
2Q.s. al-Ma'idah: 64.
*(Q.s. al-Qashash: 4.

*Q.s. al-Anbiya’: 105.
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D. Kufr Ekologis
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E)_an kami tidak menciptakan_ langit dan bumi dan apa yang ada
1 antara keduanya tanpa hikmah. Yang demikian itu adalul
z.mggapan orang-orang kafir. Maka celakalah orang-orang kafit
itu, karena mereka akan masuk neraka. Atau, patutkah kam
memperlakukan orang-orang yang beriman dan mengerjakan
Zr.nal saleh sar_na dengan orang-orang yang berbuat keruI:slakun
b; ﬂrzku‘l?(; :;ill,datau kami memperlakukan orang-orang yany
pertalcna s a dengan orang-oran.g yang berbuat maksiat? Ini
sebuah Kitab yang kami turunkan kepadamu yan
penuh dengan berkah supaya mereka memperhatikan ayat-aya:f
Nya dan -SL_lpaya mendapat pelajaran orang-orang yan
mempunyai pikiran. (Q.s. Shad: 27-29) g

. Dari ayat di atas dapat dipahami bahw
Eznmm;)r:?:t ala;n} se_:mesta ini sebagai sia-sia, tidak benu?uarrie;izntgiﬁg
permanfaat | 1—(m it:rl:) i:;i:(llzh s;)ebuz;hakkekai;rflijn (kufr), karena anggapan

: enolakan keberadaan Penci

l(;:lrlls;uk:iznspt])(ons.ekl.lensi lain, s_seperti penolakan adanya k:t))fl’lgkail:::
Sebe]umnyze (e;g;lz ?Juzn terakhir. Meski ayat tersebut diapit oleh ayat
B (1 ) dan sesudahnya (30-33) tentang kisah Nabi
i -» tapl pesan ayat tersebut bersifat umum, dan meski juga

lrun. an dalam konteks masyarakat Arab Mekkah. Mayoritas
mufassir, seperti penulis Tafsir al-Jaldlayn (al-Suyﬁt‘hi dzn rlaL:h
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.’\-1;114;11“),“ Ibn Katsir,”® Jamal al-Din ul—();isum,"‘f ul'/,;unnhhuy;n1"'“
dan Wahbah al—Zuh_uyli,"” mengaitkan munculnya
agai ciri kekafiran
bangkitan. Jadi,

al-Nawawi,””
anggapan kesia-siaan penciptaan alam semesta seb
karena berimplikasi pada penolakan adanya ke
\ckafiran tersebut sesungguhnya disebabkan penolakan akan Allah swt
sebagai Pencipta alam semesta yang penuh hikmah ini. Selanjutnya,

penolakan tersebut juga berakibat pada munculnya anggapan di

kalangan orang-orang kafir bahwa kehidupan dunia ini adalah tujuan

akhir, dan tidak ada lagi kebangkitan. Anggapan ini yang memicu
mereka berpandangan materialisme. Dengan anggapan itu, bisa saja
mereka akan hidup hedonistik, karena keberuntungan di dunia tidak
ditentukan oleh status sebagat mu'min atau kafir, melainkan oleh
kemampuan masing-masing. Oleh karena itu, mungkin saja terjadi,
keadaan miskin, dan seorang kafir dalam
keadaan kaya. Akan tetapi, di akhirat nanti, status mu’min dan kafir
dibedakan. Pengertian inilah yang kemudian menghubungkan ayat 27
dengan ayat berikutnya yang menyatakan bahwa di akhirat nanti,
orang yang beriman dan beramal shaleh tidak diperlakukan sama

dengan orang-orang kafir.

scorang mu'min dalam

Pengertian seperti inilah yang dikemukakan oleh Muhammad

Asad ketika mendefinisikan kekafiran dimaksud sebagai berikut:

550 ihat dalam Ahmad al-Shawi al-Maliki, Hasyiyat al-‘Allémah al-Shawt
‘ald Tafsir al-Jaldlayn, cdisi Shidgi Muhammad Jamil (Beirut: Dér al-Fikr, 1993),
juz 3, h. 439.

Slon Katsir, Tafsir Ibn Katsir, juz 4,h. 33-34.

57jamal al-Din al-Qasimi, Tafsir al-Qdsimi al-Musammd bi Mahasin al-
Ta'wil (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyyah, 2003), juz 8, h. 255.

58 A|-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqa'iq al-Ta wil wa ‘Uyin al-Agawil
fi Wujirh al-Ta wil (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), juz 3, h. 732.

$9 A |-Nawawi, Mardh Labid (Beirut: Dar al-Fikr, 2005), juz 2. h. 255.

60Wahbah al-Zuhayli, al-Tafsir al-Munir fi al-'Agidah wa al-Syart'ah wa
al-Manhaj (Beirut: Dér al-Fikr al-Mu’ashir dan Damaskus: Dar al-Fikr, 1991), juz

23, h. 193-195.
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- a dehiberate rejection of the belief that the universe —and, Iy
particular, human life—is imbued with meaning and purposs
leads unavoidably—though sometimes imperceptibly-— g
rejection of all moral imperatives, to spiritual blindness and,

hence, to suffering in the life to come. ‘!

Sebuah penolakan secara sengaja terhadap kepercayaan bahwa
alam, dan khususnya kehidupan manusia, dianugerahkan
dengan makna dan tujuan, yang membawa secara tak
terhindarkan, meskipun kadang-kadang secara tidak bisy
dimengerti, kepada penolakan kewajiban-kewajiban morul,
kebutaan spiritual, dan karenanya akan menderita di kehidupan
yang akan datang.

Di sini Asad tidak melihat kekafiran tersebut semata sebagal
pengingkaran keberhikmahan alam semesta, melainkan konsekuensis
konsekuensi lebih serius yang diakibatkannya, yaitu pengingkaran
adanya kewajiban-kewajiban moral (moral imperatives) dan kebutaan
spiritual (spiritual blindness). Orang yang menganggap penciptaan
alam ini hanya sia-sia akan bertindak a-moral dan tidak memiliki
kesadaran keagamaan. Padahal, bahwa alam semesta diciptakan
memiliki hikmah adalah sebuah fakta dan kebenaran, sehingga
“menolak kebenaran “ (denying the truth) tersebut adalah kekafiran,

Hal yang sama juga dikemukakan oleh Abdullah Yusuf Al
ketika mendefinisikan kekafiran dalam konteks ayat di atas sebagal
berikut:

Unbelief is the subjective negation of a belief in order, beauty,
purpose and eternal life. Unbelief is to faith as chaos to
cosmos, as the fire of misery is to the garden of bliss.

Kekafiran adalah penolakan subjektif atas keimanan terhadap
keteraturan, keindahan, makna, dan kehidupan abadi. Kekafiran

% Asad, The Message, h. 698, tn. 26.

*?Asad, The Message, h. 698.
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[ alah laksana kekacauan
dalam hubungannya dengan iman adalah laksana kekac
ol _— smos (Y ' 1$), sama
dalam hubungannya dengan kosmos (yang harmonis), s¢
halnya dengan neraka kesengsaraan dalam hubungannya

dengan surga kebahagiaan.”

Pemaknaan tersebut mengingat kata al-kufr be@a@a asal
“menutup sesuatu”.®* Oleh karena itu, menganggap penciptaan alam
scbagai kesia-siaan menjadi kekafiran jika berimplikasi terhadap, atau

sebagai sebaliknya, sebagai implikasi dari penolakan kebangkitan. Al-

Zamakhsyari ~memformulasikan konsekuensi-konsekuensi  logis

penolakan keberhikmahan alam semesta dalam bentuk logika berikut:
Lesl ) O allad) (3l 8 Sl 4d) i 3
Lﬁ.!.u:fl e iaSaldl ana 288 pdas ua&

lal) s a8 ) 1A B AaSall das (e

g e - : 3 el '
65 1) NS A 435S 0l ) 018 o5 (B oty Y s adons Yl el e

Yang bisa dipahami dari ayat tersebut adalah hikmah dalam
penciptaan alam dari pokoknya. |
Barangsiapa yang mengingkarinya berarti ia mengingkari
adanya hikmah dari pangkalnya.

Barangsiapa yang mengingkari adanya hikmah- dalam
penciptaan alam berarti ia tidak mengenal adanya Pencipta.
Dengan demikian, jelas bahwa ia tidak mengenal«Nya} dan
tidak mengagungkan-Nya dengan sesungguhn_ya?, sehingga
pengakuannya bahwa Dia adalah Pencipta seperti tidak adanya
pengakuan sama sekali.

63gebagaimana dikutip Nurcholish Madjid, /slam Doktrin, h. 297.
6441-Ashfihani, al-Mufradat, h. 451.

85 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf, juz 3, h. 732.
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Dengan alur argumen di atas, kekafiran dimaknar scbagai
pengingkaran atau kekafiran agama (kufi din). Seperti tampak dalam
logika al-Zamakhsyari, mengingkari keberhikmahan penciptaan alam
sama dengan mengingkari Allah
konsekuensi pengakuan (igrdr) ketuhanan Allah swt yang merupaka

swt sebagal Tuhan, karena
hal prinsip dalam iman adalah juga pengakuan bahwa apa Dia ciptakan
tidaklah sia-sia, melainkan bertujuan dan berhikmah, karena Dia
adalah Yang Mahabijaksana (a/-Hakim). Ini artinya, kekafiran terschuf
berkaitan dengan tahap pengakuan (igrdr) yang paling prinsipil dalam
esensi apalagi bagi Mu’tazilah, iman bukanlah sckada
pengakuan, melainkan juga perbuatan, karena iman yang mendupu
bimbingan dari Tuhan adalah iman yang disertai perbuatan baik, tegas
al-Zamakhsyari ketika menafsikan Q.s. Ylnus: 9.% Oleh karena il
simpul al-Zamakhsyari, orang tidak mengakui keberhikmahas

penciptaan alam sama saja dengan tidak mengakui Allah swt sebagl

iman,

Tuhannya. Alam adalah bukti adanya Tuhan, maka orang tidak
mengenal alam tidak mengenal Pencipta, tegasnya.

E. Catatan Penutup

Dari uraian yang telah dikemukakan, dapat disimpulkan bal
ajaran-ajaran al-Qur'an yang berbasis teologis tentang pemeliharui
lingkungan sangat jelas dan komprehensif. Ternyata, al-Qur an tidgk
hanya mengatur hubungan manusia dengan Tuhan dan dengan sesuig
manusia, melainkan juga hubungan manusia dengan alam. [
pandangan-dunia (worild-view) tentang eksistansi alam semesta, kil
bisa mengetahui bahwa alam semesta ini diciptakan dengan peiil
makna. Alam semesta tidak hanya merupakan bukti kreativitas Tulig

®8Sebagaimana dikutip dalam Toshihiko Izutsu, The Concept of Beligf

Islamic Theology: A Semantic Analysis of Iman and Islam, terj. Agus Fahri Huss

(Yogyakarta: Tiara Wacana, 1994), h. 182-183. Lihat juga tentang pandangan nlirss

aliran teologi Islam tentang esensi iman dalam Harun Nasution, Teologl [

Aliran-aliran, Sejarah, Analisa Perbandingan (Jakarta: Ul-Press, 1986), h. 147 148
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yang Mahakuasa menciptakannya dari kevakuman, melainkan juga
bahwa alam semesta merupakan bukti kekuasaan-Nya. Oleh karena
itu, Dia ciptakan alam semesta secara ajeg, harmonis, teratur supaya
manusia bisa mempelajarinya dan mengembangkan ilmu pengetahuan.
Al-Qur’an juga mengakui “kesetaraan” kosmis, baik manusia, hewan,
dan tumbuhan, dalam keterciptaannya. Martabat manusia yang lebih
tinggi daripada hewan dan tumbuhan dalam hirarki wujud tidak
scharusnya kemudian membenarkan manusia bertindak semena-mena
lerhadap alam, dan mengeksploitasinya melampaui batas kewajaran.

Bertolak dari pandangan-dunia inilah, ditemukan sejumlah
ajaran teologis al-Qur’an berkaitan dengan pemeliharaan lingkungan.
Al-Qur'an menyebutkan janji teologis Tuhan bahwa bumi hanya
diwarisi oleh orang-orang yang saleh saja. Pemyataan ini bukan
merupakan jaminan yang secara otomatis terwujud, melainkan sesuatu
yang bersifat imperatif (perintah), yaitu agar bumi dikelola dengan
kesalehan, bukan dengan kebejatan dan keserakahan. Al-Qur'an
menginginkan agar pengelolaan alam tidak lepas dari nilai-nilai
lawhid, secara seimbang, dan ekonomis (tidak boros, eksploitatif). Al-
(ur’an memerintahkan agar bumi “dimakmurkan”, tidak hanya dalam
pengertian  digali melainkan  juga
keseimbangannya. Oleh karena itu, dalam beberapa ayat, ditemukan
larangan melakukan “pengrusakan di muka bumi” (ifsdd). Yang
dimaksud dengan pengrusakan adalah pengrusakan tatanan ilahi yang
(clah diatur oleh Tuhan, baik berkenaan dengan tatanan tawhid (makna
lcologis) maupun tatanan kosmis (makna fisik). Oleh karena itu,
muka bumi bermakna
komprehensif, mencakup pula larangan merusak alam.

hasil-hasilnya, dijaga

lirangan  melakukan pengrusakan di

Pengrusakan alam merupakan “manifestasi” kekafiran. Dengan
“manifestasi”, kami maksudkan bahwa dalam beberapa ayat al-Qur’an,
dipunakan term fasdd sebagai penunjuk tidak langsung terhadap
kekafiran. Al-Qur'an menyebut dengan jelas adanya kekafiran dengan
jclas berkaitan dengan anggapan bahwa alam semesta diciptakan sia-
s (bathil), karena anggapan tersebut muncul atau berkaitan erat
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dengan  pengingkaran  ketuhanan  Allah swt dan  pengingkaran
kebangkitan di akhirat. Bahkan, anggapan tersebut bisa l)cfillllxlikilai
luas, yaitu hilangnya keasadaran akan adanya kewajiban-kewajiba
moral (moral imperatives) dan hilangnya keyakinan teologis (Spil“ifmﬂ
blindness). Hukuman atas “kufi ekologis” ini bersifat ganda; sccar
teologis akan mendapat hukuman dari Tuhan di akhirat kelak, secars
sosiologis akan mendapat sanksi dari masyarakat, dan secara kosmis
fian ekologis—karena merupakan “dosa kosmis” atau “dosa ekologin”
Juga—akan mendapat balasan dari alam yang karena telah dirusuk
memu.nculkan bencana-bencana alam yang menimpa manusia sendir,
seperti banjir yang diakibat penebangan hutan oleh manusia,

. Tidak bisa diragukan lagi bahwa sebagian akar kerusakus
lingkungan selama ini adalah pandangan teologis kita yang keliru,
yang memandang alam sebagai “sarana” yang “ditundukkan” (taskhir)
oleh Tuhan, sehingga alam dianggap boleh dieksploitasi semena-meni
Teologi lingkungan (eko-ekologi) yang digali dari ajaran-ajaran als
Qur'an seharusnya merupakan bahasan tersendiri dalam ilmu kaldm
yang dipelajari di tiap jenjang pendidikan Islam. Selama ini, kaldam
lebih terfokus pada bahasan tentang relasi Tuhan dengan manusia
tidak pada relasi manusia dan Tuhan dengan alam. |

Teologi lingkungan juga seharusnya menjadi dasar bagi ilmi
},{ang menjabarkan ajaran-ajaran ini dalam praktik, seperti melalui figh
lingkungan (figh al-bi ah). Teologi memang menjadi dasar bagi figh.
Oleh karena itu, ajaran-ajaran teologis al-Qur'an tentang pemeliharai
lingkungan ini perlu dijabarkan dalam rincian figh lingkungan.
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