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BAGIAN 1
Al-Qur’in al-Karim sebagai Kalamullih

Secara etimologis, kata al-Qur’dn merupakan bentukan dari
kata dasar Arab gara’a (gara’a — yaqra'u — qar atan — wa qird’atan
—-wa qur’dnan) berarti; menghimpun, menggabung, atau merangkai.'
Morfem i dikuatkan dengan, penggunaan kata tersebut oleh al-
Qur‘dn sendiri dalam QS. Al-Qiydmah (75):17-18
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Sesungguhnya atas tanggungan kamilah mengumpulkannya (di
dadamu) dan (membuatmu pandai) membacanya. Apabila kami
Telah selesai membacakannya Maka ikutilah bacaannya itu.

Dalam pada itu, Ibn Féris menyamakan kata qur'dn di atas
dengan kata garw  yang juga berarti “menghimpun”. Dengan
demikian kitab suci umat Islam dmnamakan dengan al-Qur’dn,
karena ia menghimpun surat-surat dan ayat-ayat.3 Berbeda dengan
pendapat di atas, al-Zarqani menukilkan satu pendapat bahwa kata
al-Qur’dn berasal dari kata garan, garin, dan qard’in yang juga
bermakna “menggabungkan sesuatu dengan lamnya.” Meskipun ia
lebih memilih pendapat yang pertama.*

Kata al-Qur’dn merupakan sebuah nama yang digunakan
oleh al-Qur’dn sendiri untuk dirinya, selain nama-nama yang lain.
Kata al-Qur'dn di dalam kitab al-Qur’dn terulang sebanyak 58 kali
dan 10 kali kata tersebut digunakan tanpa a/, di samping dua kata
yang telah disebutkan dalam QS. Al-Qiydmah sebelumnya.

! Ibn Manzhir, Lisdn al-‘Arab, Jilid 1, (Beirut: Dar Sadir, 1990), h. 128

2 Departemen Agama Rl, A/ Quran dan Terjemahnya, (Jakarta: Bumi
Restu, 1975), h. 999

? Ibn Faris, Mu’jam Magqdyis al-Lughah, Jilid V, (Kairo: Dar Ihya’ al-
Kutub al-‘Arabiyyah, 1369 H.), h. 79

* Muhammad ‘Abd al-‘Adzim al-Zarqani, Mandhil al-‘Irfin £ ‘Ulim al-
Qur’dn, Jilid 1, (Kairo: Dar Ihya’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1943), h.7



Berkaitan dengan nama, selain kata al-Qur’dn §8bagai nama
untuk kitab suci ini, terdapat pula nama-nama lain yang juga
digunakan. Nama-nama tersebut adalah sbb.;

-al-Furgan  (al QS. al-Furgan (25):1

-al-Tanzil  (al QS. al-Syward’ (26):192-193

- al-Zikr (a.l QS. al-Hir (15)9

- al-Kitdb (a.l QS. al-Dukhédn (44):1-3

Di samping beberapa nama di atas, beberapa sifat berikut—yang
menunjukkan makna kemuliaan dan keagungan—juga digunakan al-
Qur’dn sebagai namanya, seperti;

- al-Hudd (petunjuk)

- al-Rahmdn (kasih sayang)

- al-Syifd’ (obat, penawar)

- al-Maw 'izhah (nasehat)

- al-"Aziz (yang bijaksana)

- al-Mubdrak (yang penuh berkah)

- al-Basyir (pemberi kabar gembira)

- al-Nazir (yang memberi peringatan)

Selanjutnya, al-Qur'dn secara terminologis didefiniskan
sebagai,

tetot R . 7° Y 72 G 2 . tede oy a7
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(Kata-kata Allah yang azali, yang diturunkan kepada Nabi

Muhammad melalui perantaraan Jibril, yang tertulis pada mushaf,

yang ditgansmisikan secara mutawatir, dan yang membaca menjadi
ibadah).

5 Lihat Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqan®, Mandhil al-‘Irfin ...,
Jilid 1, h. 12-13. Lihat pula Muhammad ‘Al al-Shabini, al-Tibydn fi ‘Ulim al-
Qur'dn, (Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1985), h. 8

8 Terjemahan penulis



Secara sederhana al-Qur'dn dapat dipahami sebagai kata-kata Allah
yang diturunkan kepada Nabi Muhammad dengan periwayatan
secara mutawatr dan membacanya menjadi ibadah.

Defnisi di atas menggambarkan sebagian ciri-ciri a/-Qur ‘dn,
seperti, kata-kata Allsh yang mempunyai kekuatan ijaz
(melemahkan), turun kepada Nabi Muhammad, tertulis dalam
mushaf, diriwayatkan secara mutawatr, membacanya sebagai
ibadah, dan menjadi petunjuk bagi manusia.



Bentuk Komunikasi Allah dengan Nabi dan Rasul-Nya

Al-Qur'dn merupakan kaldmulldh (kata-kafa Allah) yang
disampaikan kepada Nabi Muhammad saw. melalui. malaikat Jibril
(rih al-amin) yang dihgjamkan ke dalam hati Beliau. Hal ini
sebagaimana didasarkan pada al-Qur'dn, antara lan QS. Al
Syward’ (26):192-194. Al-Qur’dn adalah kalam Allah yang
menjelma ke dalam bahasa Arab, sehingga dapat dinyatakan bahwa
al-Qur’dn diturunkan dalam bahasa Arab, karena Nabi Muhamma
berasal dari bangsa Arab.

Allah swt. berbicara kepada setiap Nabi yang diutus dalam
bahasa kaumnya. Penyampaian a/-Qur’dn melalii Jibril merupakan
salah satu dari tiga cara Allah swt. berkomunikasi dengan manusia.
Hal ini dinyatakan dalam QS. Al-Syira (42):51:

e d
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Dan tidak mmungkin bagi seorang manusiapun bahwa
Allah  berkata-kata dengan dia  kecuali dengan
perantaraan wahyu atau dibelakang tabir[1347] atau
dengan mengutus seorang utusan (malaikat) lal
diwahyukan kepadanya dengan seizin-Nya apa yang dia
kehendaki, Sesungguhnya dia Maha Tinggi lagi Maha
Bijaksana.'

! Departemen Agama Rl, 4!/ Quran dan Terjemahnya, (Jakarta: Bumi
Restu, 1975), h. 791
4



NUZUL AL-QUR’AN

Al-Qur'an yang dittrunkan 15 abad silam berfungsi sebagai
petunjuk bagi sehwuh umat manusia, di samping juga berﬁmgsi
sebagai pembeda antara yang hak dan yang batl' Dalam pada itu,
alQur'dn baru dapat berfungsi sebagai mestinya bila manusia
mengenal alQur'dn itu sendiri dari berbagai aspeknya. Salah satu
upaya untuk mengenali al-Qur'an adalah mengetahui dan
memahami turunnya al-Qur’an (nuzil al-Qur’dn).

" Pada umumnya, umat Islam berkeyakinan bahwa al-Qur’an
im wahyu Allah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw.
melali Malaikat Jibril a.s. Akan tetapi keyakinan ini belum didasari
oleh pengetahuan yang memadai Di samping uraian mengenai nuziil
al-Qur’dn yang terdapat dalam berbagai kitab karya para ahli uhmul
Qura’n beragam, schingga perbedaan pendapat tidak bisa dihindari
dan  masing-masing mempunyai argumentasi yang dapat
dipertanggungjawabkan.

Berdasarkan latar belakang pemikiran di atas, maka masalah
pokok yang diangkat dalam kajian ini ialah; apa yang dimaksud
dengan nuzil al-Qur’dn dalam ulumul Qur’an? Selanjutnya masalah
pokok ini dibagi ke dalam dua submasalah yaitu; pertama, apa
pengertian nuzil al-Qur’dn itu? Kedua, bagaimana deskripsi tahapan
turunnya al-Qur’dn kepada Nabi saw. ?

Pengertian Nuzil al-Qur’in

Terma nuzil al-Qur’dn secara etimologi terdiri dari dua kata
berbahasa Arab, yaitu nuzil dan al-Qur'dén. Kata nuzil adalah
bentuk mashdar dari kata “nazala-yanzilu-nuzillan” yang berarti
hubiith al-syay’i wa wugqii'uhu,® yakni turun dan jatuh (mendarat)-

! Lihat QS. Al-Baqarah (2):185
2 Abu al-Husayn Ahmad ibn Faris ibn Zakariya, Mu jam Magqdyis al-
Lughah,juz V (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h.417 '
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nya sesuatu. Kata nuzill juga bermakna inhithdth min ‘uluwwin,’

yakni turunnya sesuatu dari ketinggian.

Dalam pada itu, Dr. Dawtd al-‘Aththdr mengartkan nuzil/
dengan “tba di tempat ketinggian™! Kata ketinggian di sini
menunjukkan al-Qurdn itu turun dari arah yang tinggi, yakni dari
Allah swt. Jadi pewahyvan al-Qur'dn disebutkan dengan nuziil,
karena al-Qur'dn tba di tempat dari ketinggian.’ Informasi tentang
turunnya al-Qur’dn dengan menggunakan kata nazala i, antara lain
disebutkan dalam QS. Al-Syw’ard’:193

(= c’:sf‘ﬁ“’@j“ﬁg’}5

Dia dibawa turun oleh Ar-Ruh Al-Amin (Jibril),

Selanjutnya, kata al-Qur’dn secara etimologi merupakan
bentuk mashdar dari gara’a-yaqra’u-qird’atan-qur’dnan. Kata ini
bermakna pokok hamil atau mengandung, seperti dikatakan md
qara’at hézihi al-ndgah berarti mé hamalat qathth,® yakni unta itu
tidak pemah beranak (mengandung) sama sekali Kemudian dari
kata gara’a i kata al-Qur'dn berasal, karena di dalamnya
terkandung hukum-hukum, cerita-cerita, dan sebagainya.” Selain arti
di atas, aFQur'an juga berarti bacaan® Arti ini logis, karena pada
hakikatnya al-Qur’dn adalah kitab bacaan yang berisi hukum-
hukum, cerita-cerita, maupun tuntunan ajaran agama.

Secara etimolog, al-Qur’dn adalah kalam Allah yang
mengandung mukjizat, diturunkan kepada penutup para nabi dan
rasul melahi Malakat Jibri, tertulis dalam mushhaf-mushhaf
diriwayatkan  secara  mutawatr, diberikan pahala  karena

3 Al-Raghib al-Ashfahéni, Mufraddt Alfidh al-Qur’dn (Damaskus: Dar
al-Qalam, 1992), h. 799 o

4 Dawilid al-‘Aththér, Perspektif Baru llmu al-Qur'dng,terjemahan Afif
Muhammad dan Ahsin Muhammad (Bandung: Pustaka Hidayah, 1994), h. 107

5 /bid., h. 108

6 Ibn Faris, op. cit.,h.79

7 Ibid., h. 79

8QS. Al-Qiyamah (75):17 dan 18



membacanya, yang dibuka dengan surat al-Fathah dan ditutup
dengan surat al-Nas.’

Dari wraian terdahulu dapat disimpulkan, bahwa nuzdl al-
Qur’dn adalah turunnya kalam dari Dzat Yang Maha Mulia lagi
Maha Tinggi (Allah swt.) kepada Nabi Muhammad saw. sebagai
penutup para nabi dan rasul-Nya untuk dijadikan petunjuk bagi
seluruh umat manusia dan pembeda antara yang hak dan yang batil

Deskripsi Tahapan Turunnya al-Qur'dn képada Nabi
Muhammad saw.

Allah swt. telah menginformasikan nuzil al-Qur’dn di dalam
alQur'an menggunakan dua ungkapan Pertama, menggunakan kata
yang terambil dari bentuk mashdar al-inzdl, berarti “menurunkan
(al-Qur’an) sekaligus secara umum”. Kedua, menggunakan kata
yang diambil dari bentuk mashdar al-tanzil, berarti “menurunkan
(a-Qur’an) secara bertahap, sedikit demi sedikit.'®

Ayat-ayat al-Qur'dn tentang nuziil al-Qur’dn  yang
menggunakan. kata al-inzdl antara lain:

QS. Al-Baqarah (2):185

P
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(beberapa hari yang ditentukan ftu ialah) bulan Ramadhan, bulan
yang di dalamnya diturunkan (permulaan) Al Quran sebagai
petunjuk  bagi manusia dan penjelasan-penjelasan  mengenai
petunjuk itu dan pembeda (antara yang hak dan yang bathil). Karena
itu, barangsiapa di antara kamu hadirr (di negeri tempat tinggalnya)

\s\

éx\

9 Muhammad ‘Al al-Shabini, a/-Tibydn fi ‘Ulim al-Qur'an (Mekkah:
Hasan ‘Abbés al-Syarbatli, 1390 H.), h. 6
1o Lihat al-Righib al-Ashfahéani, loc. Cit.



di bulan itu, Maka hendaklah ia berpuasa pada bulan itu, dan
barangsiapa sakit atau dalam perjalanan (lalu ia berbuka), Maka

(wajiblah baginya berpuasa), sebanyak hari yang ditinggalkannya
iy, pada hari-hari yang lain. Allah menghendaki kemudahan
bagmu, dan tidak menghendaki kesukaran bagimu. dan hendaklah
kamm  mencukupkan  bilangannya dan  hendaklah = kammu
mengagungkan Allah atas petunjuk-Nya yang diberikan kepadarm,
supaya kamu bersyukur.'!

QS. Al-Qadar (97):1
P O e L2, £-%
Gy oaallal) §aidpity
Sesungguhnya kami Telah menurunkannya (Al Quran) pada malam
kemuliaan.'

QS. Al-Dukhin (44)3
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Sesungguhnya kami menuruikannya pada suatu malam
diberkahi dan Sesungguhnya Kami-lah yang memberi peringatan. 3

Ketiga ayat di atas memberkan informasi yang berbeda
kepada kita. Yang pertama menjelaskan bahwa turunnya al-Qur’an
itu terjadi pada bulan Ramadlan, yang kedua menyebutkan pada
malam al-gadr, sedangkan yang terakhir menyatakan pada malam
yang diberkahi Kendati demikian, kalau ketiga ayat tersebut
dihimpun dan dikaitkan pula dengan hadis Nabi saw. yang
menganjurkan kepada kita untuk mencari Ia);lat al-gadr pada 10
malam terakhir bulan Ramadlan'* maka dapat dikatakan bahwa
turunnya al-Qur'dn itu berlangsung sekaligus terjadi pada bulan
Ramadlan bertepatan dengan malam al-gadr (malam yang penuh
dengan berkah). Dengan demikian, ketiga ayat di atas pada dasarnya
tidaklah saling bertentangan, tetapi bahkan saling menguatkan.

Selanjutnya, ayat-ayat tentang turumya al-Qur'dn yang
menggunakan kata al-tanzil, yaitu:

11 Departemen Agama Rl, A} Quran dan Terjemahnya, (Jakarta: Bumi
Restu, 1975), h.45

12 Departemen Agama, op. cit., h. 1082

13 Departemen Agama, ibid., h. 808

14 Muslim, Shahih Muslim, jilid 1 (Bandung: al-Ma’drif, t.th.), h. 475



QS. Al-Syward’ (26)192 195
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Dan Sesungguhnya uraxf i benar-benar ditirunkan oleh Tuhan
semesta Alam, Dia dbawa turun oleh Ar-Ruh Al-Amin (Jibril), Ke
dalam hatimu (Muhammad) agar kamu menjadi salah seorang di
antara oran, ng-orang yang memberi peringatan, Dengan bahasa Arab
yang Jelas

QS. Al-Nahl (16)102
~ﬁ, MJJA«)J Lg.\.aj

Katakanlah: "Ruhul Qudus (Jibri) menwrunkan Al Quran itu dari
Tuhanmu dengan benar, untuk meneguhkan (hat) orang-orang yang
Telah beriman, dan menjadi petunjuk serta kabar gembira bagi
orang-orang yang berserah diri (kepada Allah)".'®

QS. Al-Jatsiyah (45)2

Kitab , (ini ? diturunkan darl Allah yang Maha Perkasa lag1 Maha
Bgaksana

Ayat-ayat di atas menjelaskan turunnya al-Qur'an kepada Nabi
Muhammad saw. secara berangsur-angsur agar Nabi saw. dapat
menyampaikannya dengan mantap dan nilai petunjuknya bagi orang
yang beriman sangat kuat, serta memberikan kabar gembira bagi
orang-orang yang berserah diri kepada Allah swt.

Turunnya al-Qur’dn i berlangsung selama masa nubuwwah
Muhammad saw., sesuai keperluan dakwah dan masyarakat yang
Beliau hadapi Selain itu, ‘Abd al-Fatt al-Qadhi menyatakan bahwa
turunnya al-Qur’an secara berangsur-angsur kepada Nabi saw. akan

15 Departemen Agama, op. cit., h. 587-588
16 Departemen Agama, ibid., h.417
17 Departemen Agama, ibid., h. 815



membantu  pemahaman terhadap al-Qur'dn dalam mengenali
rahasia-rahasia dan sasaran-sasarannya, serta berguna pula untuk
mengetahui perkembangan pemikiran Islam, masa berlakunya suatu
hukum tertentu, dan pengaturan strategi dakwah Islam berdasarkan
petunjuk-petunjuk al-Qur’an.!®
Bila kita amati ayat-ayat tentang turunnya al-Qur’dn yang
telah dikemukakan terdahulu, baik yang menggunakan kata dari
bentuk mashdar al-inzdl maupun al-tanzil, tampaknya ia
menggambarkan adanya perbedaan cara dalam penurunan al-Qur’an.
Cara pertama berlangsung secara sekaligus dan cara kedua terjadi
secara  berangsur-angsur. Pemahaman seperti i selanjutnya
membawa kepada pengertian adanya tahapan dalam penururnan al-
Qur'an.
Tahapan penururnan al-Qur’dn yang dimaksudkan ialah:
1. Turunnya al-Qur’dn ke Lauh Mahfiizh dengan sekaligus
Alquran itu pertama kali diturunkan oleh Allah swt. ke Lauh
Mahfiizh. Allah menegaskan dalam QS. Al-Buriyj (85)21 dan 22:
227 - » S S I
-%MC}J G L2085
Bahkan yang didustakan mereka 1tu 1a1ah Al Qm'an yang mulia,
Yang (tersimpan) dalam Lauh Mahfuzh.'?
Menurut al-Zarqani, cara dan waktu turunnya al-Qur’an ke Lauh
Mahfizh tidaklah diketahui kecuali oleh Allah sendiri Hal ini
merupakan perkara gaib yang harus kita imani 2
Hikmah diturunkannya al-Qur’an ke Lauh Mahfizh i
kembali kepada hikmah diciptakannya oleh Allah secara umum

untuk mencatat semua ketetapan dan ketentuan-Nya, serta untuk
menunjukkan kebesaran, imu, kehendak, dan kekuasaan-Nya.?!

18 Al-Zarqani, Mandhil al-'Irfan fi ‘Ulim al-Qur’dn, jilid 1 (Beirut: Dar
al-Fikr, 1988), h.4347

19 Departemen Agama, op. cit., h. 1045

20 Muhammad Sélim Mahéasin, Tdrikh al-Qur'dn al-Karim (Jeddah: Dar
al-Ashfahani, 1393 H.), h. 11

21 Al-Zarqéni, loc. cit.
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2. Turunnya al-Qur’an dari Lauh Mahfizh ke Bayt al-‘Izzah

Dari Lauh Mahfiizh, al-Qur’dn oleh Allah diturunkan pula ke
Bayt al-‘[zzah juga sekaligus. Sebagai bukti adanya tahap ini adalah
ayat-ayat terdahulu (QS. Al-Baqarah:185, QS. Al-Qadr:l, dan QS.
AlDukhin:3), di samping juga hadis-hadis yang diriwayatkan oleh
Ibn ‘Abbas dengan matan yang berbeda, namun semuanya
menjelaskan bahwa diturunkannya al-Qur'an ke Bayt al-‘lzzah di
langit dunia berlangsung sekaligus.?? Salah satu hadis tersebut di-
takhrij-kan oleh al-Thabrani:

Ty 0 20 3 S w3 ) B sty bl 0L O

2 500 S Gl e Ao B b
AlQuran ditwrunkan sekaligus, kemudian diletakkan di Bayt al-
‘lzzah pada langt dunia, selanjutnya Jibrii mennyampaikannya
kepada Muhammad saw. sebagai jawaban atas pertanyaan dan
tindakan umat manusia.

Perlu diketahui bahwa hadis-hadis yang berbicara tentang
turunnya al-Qur’an ke Bayt al-‘lzzah sanadnya sahih, tetapi mawqiif.
Sementara itu, menurut al—Suyﬁtl'ﬁ hukumnya adalah marfi’, karena
para sahabat Nabi tidak membicarakan hal yang gab dengan
pendapat mereka sendii dan tidak pula mengambilnya dari
isrd’iliyyat,®* sedang turunnya al-Qur'an ke Bayt al-‘Izzah termasuk
hal gaib yang tidak bisa diketahui oleh para sahabat tanpa nformasi
dari Nabi Muhammad sendiri.?’

3. Turunnya al-Qur’dn dari Bayt al-‘Izzah kepada Nabi Muhammad
saw.

Dari Bayt al-‘lzzah di langit dunia, al-Qur’an diturunkan
kepada Nabi saw. secara berangsur-angsur berdasarkan keperluan
dakwah Islam dengan perantaraan Malaikat Jibrii Pada masa inilah

22 fbid.

23 Jalaluddin al-Suydthi, al-ftgdn fi ‘Olism al-Qur'dn, jilid 1 (Beirut: Dar
al-Fikr, tth.), h. 118

24 Isrd’iliyyat adalah berita-berita yang dibawa oleh para ahli kitab yang
telah memeluk Islam. ?

25 Al-Zarqéni, loc. cit.
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Nur Ilahi bersmar di bumi dan hidayah Allah sampai kepada
makhluk-Nya, 28

Dalam pada itu, masa turunnya al-Qur’an kepada Nabi saw.
berlangsung selama 23 tahun, dengan perincian waktu di Mekkah
selama 12 tahun, lima bulan, dan 13 hari, dimulai dari 17 Ramadlan
tahun ke-41 dari kelahiran Nabi saw. sampai permulaan bulan
Rabmul Awal tahun 54. Selanjutnya al-Qur’dn diturunkan di Medinah
selama sembilan tahun, sembilan bulan, dan sembilan hari dimulai
dari permulaan bulan Rabiul Awal tahun ke-54 sampai tanggal 9
Dzuhhijah tahun ke-63 dari kelahiran Nabi saw. (tahun 10 H.).?’

Adanya tahapan dalam turunnya al-Qur'an dari Lauh
Mahfuizh ke Bayt al-‘Izzah, kemudian ditwrunkan kepada Nabi
Muhammad adalah untuk menjauhkan keraguan terhadap Alquran,
menambah iman serta membangkitkan rasa kepercayaan kepadanya,
karena pemyataan yang tercatat dalam beberapa catatan itu lebih
bisa diterima kebenarannya dan lebih meyakinkan daripada yang
hanya tertulis dalam satu catatan.

Turunnya al-Qur'dn  dari  langt dunia kepada Nabi
Muhammad  seperti telah dnrakan terdahuly,  berlangsung
berangsur-asngsur dalam waktu yang lama. Para ulama membagi
waktu turunnya al-Qur'dn kedalam dua periode; yaitu periode
Mekah yang disebut dengan akkiyah, dan periode Medinah yang
disebut dengan Madaniyyah. Meskipun para ulama sepakat dalam
penggunaan istilah di atas, namun mereka berbeda dalam
memberikan penekanan. Ada yang memberkan penekanan pada
tempat, ada yang memberikan penekanan pada sasaran ayat atau
surat yang diturunkan, apakah penduduk Mekah atau Medinah, dan
ada pula yang memberikan tekanan pada masa sebelurn atau sesudah
hijrah. 28

26 [bid.
27 [bid., h. 51-52
28 Al-Suyuthi, op. cit., h.9
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Lebih lanjut, maksud dari penekanan masing-masing sasaran

di atas ialah: -
a.

Mereka yang memberikan tekanan pada tempat turunnya
ayat, mendefinisikan Makkiyah adalah ayat atau surat yang
diturunkan di Mekah meskipun sesudah Nabi saw. berhirah,
sedangkan Madaniyyah adalah ayat atau surat yang turun di
Medinah.

Definisi di atas tampaknya mengandung kelemahan,
karena ayat atau surat yang turun dalam perjalanan seperti
Bayt al-Mugaddas®® tidak bisa dikelompokkan kedalam salah
satu pembagian kelompok ini.

Mereka yang memberikan penekanan pada sasaran ayat atau
surat dalam mendefinisikan Makkiyah, yaitu ayat atau surat
yang dityjukan kepada penduduk Mekah, sedangkan
Madaniyyah adalah ayat atau surat yang ditujukan kepada
penduduk Medinah.

Definisi di atas juga mengandung kelemahan, karena
penentuan Makkiyah dan Madaniyyah ini sendiri mi tidak
ada ketlkka Nabi saw. masih hidup dan baru muncul pada
masa sahabat dan tabi’in,*® karenanya ketetapan ini tidak bisa
dipastikan.

Mereka yang memberkan penekanan pada periodisasi
dakwah Nabi Muhammad saw. mendefiniskan Makkiyah
adalah ayat atay surat yang turun sebelum Nabi saw. hijrah,
sedangkan Madaniyyah adalah ayat atau surat yang turun
sesudah nabi berhijrah ke Medinah.?'

Dalam pada itu, ayat atau surat yang diturunkan dalam

perjalanan  hijrah sebelun Nabi saw. sampai ke Medinah,

berdasarkan riwayat Ibn Salim yang ditakhrjj oleh ‘Usmédn bin Sa’id

2 Ibid., h.9
3% pbid.; lihat juga ‘Abd al-Mun’im al-Namr, Uliim al-Qur’dn al-Karim

(Kairo: Dir al-Kitab al-Mishri, 1983), h. 49; Badruddin al-Zarkasyi, ai-Burhdn fi
‘Ulim al-Qur'dn, jilid 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 1988), h. 246

31 Al-Suyathi, loc. cit.
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al-Razi dikategorikan Makkiyah,>? sedangkan menurut Dr. ‘Abd al-
Mun’im al-Nanmr termasuk Madaniyyah.*?

Definisi yang memberikan penekanan pada periodisasi
dakwah nabi ini memberkan kemudahan dalam menetapkan ayat
atau surat ke dalam kelompok Makkiyah atau Madaniyyah, karena
peristiwa yang memisahkan kedua kategori ini adalah hijrah nabi
Muhammad saw. ke Medmnah.

Dari beberapa definisi di atas tergambar ketidaksepakatan
para ulama, walaupun sebenarnya terdapat juga hal-hal yang bisa
mereka sepakati>* .

Berbeda dengan periodisasi yang dikemukakan terdahulu,
Prof Quraish Shihab membagi turunnya ayat-ayat  al-Qurdn ke
dalam tiga periode, berdasarkan tujuan pokok diturunkannya al-
Quran itu sendiri®® Dua periode (pertama dan kedua) dalam
pembagian ini, hakikatnya adalah kumpulan ayat atau suri
Makkiyah, sedangkan periode ketiga adalah kumpulan ayat atau
surat Madaniyyah.

Lebih jauh, periodisasi yang dimaksudkan oleh pakar ulurmul
Quran di atas adalah pertama, berlangsung sekitar empat sampai
lima tahun sejak pertama kali Nabi saw. menerima wahyu. Wahyu
yang Nabi terima selain tentang pengangkatan menjadi nabi dan
rasul ialah; 1) pendidkan bagi rasul dalam membentuk
kepribadiannya, seperti QS. al-Mudassir:1-7, QS. al-Muzammil:l-5
dan QS. al-Syuw'ard’214-216; 2) pengetahuan-pengetahuan dasar .
tentang sifait dan perbuatan Allah, seperti QS. al-A’lA dan QS. al-
Ikhlash; 3) keterangan mengenai dasar-dasar akhlak Islami serta
bantahan-bantahan secara umum mengenai pandangan hidup

32 Ibid.

33 <Abd al-Mun’im al-Nanr, loc. cit.

3% Lebih jauh mengenai hal yang diperselisihkan dan yang disepakati
berkaitan dengan Makkiyah dan Madaniyyah ini, lihat Ibrahim al-Abyari, Tdrikh
al-Qur'an (Kairo: Dar al-Qalam, 1965), h.53-66

35 M. Quraish Shihab, Membeumikan al-Qur'dn (Bandung: Mizan, 1992),
h.35
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masyarakat Jahiliyah ketika itu, seperti QS. al-Takédsur dan QS. al-
Ma" (.

. Kedua, berlangsung sekitar delapan sampai semnilan tahun.
Pada periode ini terjadi pertarungan hebat antara gerakan Islam dan
Jahiliyah. Gerakan oposisi Islam menggunakan segala cara dan
sistem untuk menghalangi kemajuan dakwah Islam, baik berupa
fitnah maupun intimidasi dan penganiayaan terhadap para penganut
ajaran al-Quran sampai mereka hijrah ke Habsyah dan pada
akhirnya berhirah ke Medinah.

Ayat-ayat yang turun pada periode mi berkenaan dengan
kewajiban-kewajiban prinsipil penganutnya sesuai dengan kondisi
dakwah saat itu, seperti QS. al-Nahlk125 yang berisi metode
dakwah, QS. Fushshilat:13 yang mengandung peringatan terhadap
kaum musyrik, dan QS. Yésin:78-82 berisi argumentasi ke-Esa-an
Tuhan dan kepastian datangnya hari kiamat.*’

Dari sini terbukti bahwa ayat-ayat al-Qur'an telah sanggup
memblokade paham-paham Jahiliyah dari segala aspeknya, sehingga
mereka tidak lag mempunyai arti dan kedudukan dalam alam
pkiran sehat.

Ketiga, berlangsung selama sepuluh tahun (periode
Medinah). Pada periode ini timbul bermacam-macam persoalan,
seperti prinsip-prinsip apakah yang diterapkan dalam masyarakat
demi mencapai kebahagiaan? Bagaimanakah skap umat Islam
terhadap orang-orang munafk, ah! al-kitab, orang-orang kafr, dan
kelompok-kelompok lainnya? Semua ini diterangkan oleh al-Qur’an
dengan cara yang berbeda-beda.’®

Tampaknya pembagian sejarah turunnya al-Qur’dn ke dalam
tiga periode seperti yang telah disebutkan terakhir di atas lebh kuat
dan akomodatif, karena dari pembagian seperti ini turunnya ayat-
ayat al-Qur'an dapat diketahui dengan tepat secara kronologis, di

3% Ibid., h.35-36
37 bid., h.36-37
38 Ibid., h.37-38
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samping sekaligus dapat menjelaskan tujuan-tujuan pokok al-Quran
itu sendiri diturunkan.

Dari uraian terdahulu dapat disimpukan bahwa deskripsi
diturunkannya al-Qur'’dn oleh Allah kepada Nabi Muhammad
berlangsung mulai beberapa tahap, yaitu dari lawh mahfiizh ke bayt
al-‘izzah, kemudian dari bayt al-‘izzah kepada Nabi Muhammad
saw. Dalam tahap yang disebutkan terakhir ini, al-Qur’4n
diturunkan kepada Nabi saw. secara berangsur-angsur sesuai dengan
tantangan dakwah yang dihadapi bak ketka berada di Mekah
maupun di Medinah.

Dalam pada itu wujud a/-Qur'dn merupakan kata-kata
langsung (ipsissima verba) dari Allah yang mutlak, qadim>® dan
suci yang diturunkan ke lawh mahfizh *° Dari lawh mahfiizh
diturunkan lagi ke “langit dunia”, yakni di “bayt al-‘izzah” dan
kemudian diturunkan oleh Jibril kepada Nabi Muhammad saw.
secara berangsur-angsur—seperti telah dimrakkan di atas—selama
lebh kurang 23 tahun*' Sementara itu, Shubhi al-Shilh menolak
pemahaman al-Qur’dn diturunkan dengan cara seperti mi. Sebab
hadis-hadis yang menjelaskan tentang bayt al-‘lzzah atau samd’ al-
dunyd sebagai terminal transit penurunan al-Qur’dn sebelum
diturunkan kepada Nabi saw. berupa hadis-hadis ahad yang tidak
dapat dijadikan landasan bagi kepercayaan terkait dengan kitab suci
i 42

3 Menurut pemahaman Sunni, a/-Qur'dn telah ada sejak zaman azal’
sama dengan Allah sendiri. Karena ia adalah kalam Allah yang merupakan sifat
yang berdiri pada Zat-Nya. Pemahaman ini berlawanan dengan kelompok
Mu’tazilah yang meyakini bahwa al/-Qur'dn adalah baharu. Lihat misalnya Harun
Nasution, Teologi Islam, (Jakarta: Ul Press, 1986)

40 QS. Al-Burdj (85):21-22

41" Jalaluddin al-Suythi, al-frgdn fi ‘Ulim al-Qur’én, jilid 1, (Kairo:
Mathba’ah Hijazi, tth.), h. 40-43. Lihat pula Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-
Zarqani, Mandhil al-‘Irfin ..., Jilid 1, h. 36-39

“2 Shubhi al-Shalih, Mabdhis fi ‘Uliim al-Qur’dn, (Beirut: Dar al-‘Ilm li
al-Malayin, 1988), h.51
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AlQur'dan diturunkan secara berangsur-angsur mengandung
beberapa hikmah, yaitu: 1) meneguhkan hati Nabic saw, Dalam
menghadapi kaum musyrk, 2) menimbang hati Nabi saw. Yang
lembut, sementara kondisi ayat-ayat al-Qur'dn ketikka diturunkan
digambarkan seperti beban berat yang dialami Nabi Karena itu tidak
patut bila al-Qur'dn diturunkan sekaligus, 3) agar penetapan hukum-
hukum syariat juga Dberlangsung secara berangsur-angsur, 4)
memudahkan bagi Nabi saw. Dan para sahabatnya untuk menghapal
ayat-ayat al-Qur'an yang turun, 5) agar turunnya ayat sesuai dengan
timing dan konteks sosialnya, dan 6) wujud bimbingan Allah swt.
Melalui ayat-ayat al-Qur'an itu sendiri

Al-Qu'an adalah kaldm (ucapan) Allah yang gadim
(terdahulu), yang diturunkan kepada umat manusia melaui Nabi
Muhammad untuk memberi petunjuk bagi mereka. Bagi sebagian
ulama, terutama kelompok Asyariyah, kaldm Allah yang qadim
tersebut dijelmakan ke dalam bahasa Arab, sehingga ia berhuruf dan
bersuara sesuai dengan apa yang dipahami penerimanya dan
kemudian dihimpun dalam satu mushaf Dengan kata lain, al-Qur'an.
itu merupakan penjelmaan (copy) dari kaldm Allah yang qadim.

Kedudukan huruf dan suara al-Qur'dn itu apakah gadim atau
baharu menjadi perdebatan di kalangan umat Islam antara sesama
pengkut Sunni di satu pihak, dan antara Sunni dan Mu'tazilah—
yang berpendapat al-Qur'dn itu makhluk—di pihak lain. Terlepas
dari perdebatan mengenai hal tersebut di atas, yang terpenting
adalah umat Islam meyakini bahwa al-Qur'dn itu tidak mengandung
kesalahan (innerant) sedkitpun, dan segala yang disampaikan oleh
Allah swt. Di dalamnya adalah hag dan barang siapa yang
mengingkari atau meragukannya, maka ia menjadi kafr dan keluar
dari Islam.

Jaldluddin al-Suydthi (w. 911 H./1505 M.), seorang ulama
terkemuka di bidang ulum al-Qur'4n menyatakan bahwa al-Qur'dn
merupakan telaga dan sumber segala imu dimana Allah memuatkan
di dalamnya imu tentang segala sesuatu, menjelaskan mana yang
petunjuk dan mana yang kesesatan. Bersumber dari al-Qur’an, setiap
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orang mengembangkan spesialisasinya dan berpegang kepadanya.
Seorang faqh menelorkan hukum-hukum fkih datinya, sehingga
mengetahi mana yang halal dan mana yang harame Ahli nahwu
menggali dariya kaidah-kaidah dan struktur bahasa sehingga al-
Quran dapat diryjuk untuk menunjukkan kesalahan dan ketepatan
perkataarL43

Penutup

Pembahasan dalam kajian i ditutup dengan beberapa
kesimpulan sebagai berikut:

Nuzul al-Qur'dn ialah turunnya (tba) kalam berupa al-
Quran dari Allah swt. Dzat Yang Maha Tinggi kepada Nabi
Muharmmad saw. penutup para nabi dan rasul, untuk dijadikan
sebagai petunjuk bagi seluruh umat manusia.

Nuzul al-Qur'dn atau turunnya al-Qur’dn mi berlangsung
dalam dua tahapan, yaitu pertama, diturunkan sekaligus ke Lauh
Mahfuzh kemudian ke Bayt al-‘lzzah di langit dunia, dan kedua,
diturunkan dari langit dunia kepada Nabi Muhammad saw. secara
berangsur-angsur.

Turunnya al-Qur'dn dari langit dunia kepada Nabi
Muhammad saw. kalau dikaitkan dengan periodisasi dakwah Beliau
dibagi ke dalam kelompok Makkiyah dan Madaniyyah. Sedangkan
apabila dithat dari tujuan pokok turunnya alQur'an it sendiri
terbagi kepada tiga periode, yaitu pertama, pendidikan kepribadian
rasul dan umat Islam, kedua, mendobrak kepercayaan syirik dan
membimbing umat Islam dalam menghadapi serta melaksanakan
dakwah, dan ketiga, memberikan dasar-dasar pemecahan masalah
kehidupan yang sedang dihadapi

3 Jalaluddin al-Suydthi, op.cit., h.2-3
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AYAT AL-QUR’AN YANG PERTAMA DAN
TERAKHIR KALI TURUN

Al-Qur'dn diturunkan kepada Nabi Muhammad secara
berangsur-angsur selama kurang lebih 23 tahun. Ayat-ayat yang
pertama kali turun adalah lima ayat pertama dari QS. Al-'Alaq (96).
Keyakinan terhadap lima ayat dari QS. al-‘Alaq ini sebagai ayat-ayat
yang pertama kali turun merupakan pendapat yang paling kuat di
kalangan ahli hadis dan ulama ulmml Quran secara mutlak yang
didasarkan pada hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhari dari

‘A’lsyah ra.!

* Selanjutnya, ayat yang terakhir turun menurut pendapat yang
kuat adalah ayat 281 dari QS. Al-Bagarah (2). Pendapat ini

didasarkan pada riwayat al-Nasa’i dan Ibn Abi Hatim.?

Ayat tersebut di atas turun sekitar 9 (sembilan) hari sebelum Nabi
wafat. Adapun pendapat yang mengatakan bahwa ayat yang terakhir

7%
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Dan peliharalah dirimu dari (azab yang terjadi pada) hari

yang pada waktu itu kamm semua dikembalkan kepada

Allah. Kemudian masing-masing diri diberi balasan yang

Sempumna terhadap apa yang Telah dikeqakannya,

sedang mereka sedikitpun tidak dianiaya (dirugkan).’

¢ s R, .‘,
4

turun adalah penggalan ayat 3 (tiga) dari QS. Al-Mé'idah (5)

18T E sy i p K ELET 1 ngs.al.o{ T
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pada hari Ini Telah Kusempurnakan untuk karmu

agamamu, dan Telah Ku-cukupkan kepadamu nikmat-
Ku, dan Telah Ku-ridhai Islam itu jadi agama bagimm.*

94

' Al-Zarqani, Mandhil al-‘Irfan, jilid 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 1988), h. 93-

1bid., h. 97

* Departemen Agama R, A/ Quran dan Terjemahnya, (Jakarta: Bumi

Restu, 1975), h. 70

* Departemen Agama Rl, ibid., h.157



adalah pendapat yang dipandang tidak tepat. Karena ayat tersebut
turun ketika Nabi memumaikan ibadah haji terakhir (hajjat al-wadd')
ketikka Beliau wuquf di Arafah. Dalam sirah Nabi diketahui bahwa
haji wada' tersebut terjadi 81 hari sebelum Beliau wafat. |

Untuk mencari jalan tengah terhadap perbedaan dua
pendapat di atas—yang selama ini populer berkembang dalam kajian
ulumul Quran—terkait dengan ayat Alquran yang terakhir turun
dapat diselesaikan dengan pernyataan bahwa QS. Al-Baqarah
(2)281 adalah ayat Alquran yang terakhir turun secara mutlak dari
sisi historis, sedangkan QS. AlM2'idah (5)3 merupakan ayat
Alquran yang paling akhir turun menyangkut hukum Islam.
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! Rabithat al-‘Alam al-Islami, a/-Qur’dn al-Karim, (Kairo: Rabithat al-
‘Alam al-Islami, 1398 H.), lihat pula Abd ‘Abdilldh al-Zanjani, Tdi%h al-Qur’dn,

(Beirut: Mu’assasat al-‘Alam, 1388 H.)
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51. Yinus

52. Had

53. Yisuf

54. al-Hijr

55. al-An’am
56. al-Shaffit
57. Lugmén
58. Saba’

59. al-Zumar
60. al-Mu’'min
61. Fushshilat
62. al-Syira
63. al-Zukhruf
64. al-Dukhin
65. al-Jasyiyah
66. al-Ahqaf
67. al-Dzariyat

68. al-Ghisyiyah

69. al-Kahf
70. al-Nahl
71. Nth

72. Ibrahim
73. al-Anbiya’

74. al-Mu’miniin

75. al-Sajdah
76.al-Thar

77. al-Mulk
78. al-Hagqah
79. al-Ma’arjj
80. al-Naba’
81. al-Naz’at
82. al-Infithar
83. al-Insyiqéq
84. al-Rim
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. al-Zumar

. al-Mu’min

. Fushshilat

. al-Sy(ra

. al-Zukhruf

. al-Dukhin

. al-Jasylyah

. al-Ahqaf

. Muhammad

. al-Fath

. al-Hujurat

. Qaf

. al-Dzariyat

. al-Thir

. al-Najm

. al-Qamar

. al-Rahméin

. al-Wigi'at

. al-Hadid

. al-Mujadalah
. al-Hasyr

. al-Mumtahanah
. al-Shaff

. al-Jumu’ah

. al-Munafiqin
. al-Taghiabun
. al-Thaldq

. al-Tahrim

. al-Mulk

. al-Qalam

. al-Haqqah

. al-Ma’arjj

. Nth

. al-Jinn

. aFMuzzammil
. al-Muddassir
. al-Qiydmah

. al-Insan

. al-Mursalah

. al-Naba’

. al-Naz’at

. ‘Abasa

. al-Takwir

. al-Infithar

. al-Muthaffifin
. al-Insyiqaq



111.
112.
113.
114.
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. al-‘Ankabit

. al-Muthaffifin
. al-Bagarah

. al-Anfil

LAl ‘Imran

. al-Ahzib

. al-Mumtahanah
. al-Nis&’

. al-Zalzalah

. al-Hadid

. Muhammad

. al-FRa’d

. al-Rahman

. al-Insdn

. al-Taldq

. al-Bayyinah

. al-Hasyr

. al-Nir

. al-Muzzammil
. al-Munifigtin
. al-Mujadalah

. al-Hujurat

. al-Tahrim

. al-Taghibun

. al-Shaff

. al-Jumu’ah

al-Fath
al-Ma’idah
al-Tawbah
al-Nashr

85. al-Burij

86. al-Thariq
87. al-A’lA

88. al-Ghasyiyah
89. al-Fajr

90. al-Balad

91. al-Syams
92. al-Layl

93. al-Dhuhi
94, al-Insyirah
95. al-Tin

96. al-‘Alaq

97. al-Qadr

98. al-Bayyinah
99. al-Zalzalah
100. al-*Adiyét
101. al-Qart’ah
102. al-Takasur
103, al-‘Ashr
104. al-Humazah
105. al-Fil

106. al-Quraysy
107. al-Ma’(n
108. al-Kawsar
109. al-Kafirin
110. al-Nashr
111. al-Lahab
112. al-Ikhlash
113. al-Falaq
114. al-Nas



PERIWAYATAN AIFQUR’AN SECARA MUTAWATIR

Al-Qur’dn diturunkan kepada Nabi Muhammad, dan dari
Beliau diterima oleh banyak orang, untuk kemudian mereka
sampaikan pula kepada orang banyak yang mereka tidak mungkin
bersepakat berdusta. Sehingga dengan begitu keontetikan al-Qur’dn
tejamin. Inilah yang dimaksud dengan periwayatan secara
mutawadtir.

Ada beberapa riwayat yang berupaya menjelaskan tokoh-
tokoh yang menjadi mata rantai periwayatan al-Qur'dn tersebut dari
generasi ke generasi AlBukhiri meriwayatkan dalam kitab
sahihnya beberapa hadis Nabi saw. Tentang empat tokoh yang
dianjurkan oleh Nabi sebagai sumber rujukan al-Qur’dn.! Misalnya
dari Jahn' ‘Abdulldih ibn Mas’id, Nabx saw. bersabda:
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Nabi saw. Bersabda: Ambillah oleh kalian al-Our’ an ddrz
empat orang, yaitu: Abdullah bin Mas’iid, Salim, Mu’dzh
bin Jabal, dan Ubay ibn Ka'b.?

Sedangkan dari jalr Anas ibn Malk terdapat versi hadis sebagai

berikut:

Terjemahnya:
Dari Qatddah, ia berkata: Aku bertanya kepada Anas ibn
Malik r.a. siapa yang menghimpun al-Qur’dn pada masa
Nabi. Anas menjawab: Empat orang, semuanya dari kaum

! Muhammad ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhdri Jilid IV
(Istambul Dir al-Thiba’ah al-‘Amirah, 1981), h. 102-103
2 Muhammad ibn Isma’il al- Bukhari, Shahih al-Bukhdri, no. 4615, Jilid
XV, h.402
3 i .
Terjemahan penulis
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Ansar: Ubay ibn Ka’b, Mudzh ibn Jabal, Zayd ibn Sadbit,
dan Abu Zaid. '

Versi hadis lain dari Anas, sebagai berikut:

Terjemahnya:
Nabi saw. Wafat sedangkan al-Qur’'dn belum dihimpun

kecuali oleh empat orang: Abii Dardd’, Mu'dzh ibn Jabal,
Zayd ibn Sabit, dan Abi Zayd.

Dalam versi hadis di atas, nama Ubay ibn Ka’b tidak disebutkan.

Penyebutan nama empat sahabat oleh Nabi saw. secara
khusus dalam hadis yang bersumber dari ‘Abdulldh ibn Mas’ad di
atas (Abdulldh bin Mas’d, Salim, Mu’dzh bin Jabal dan Ubay ibn
Ka’b) menimbukan banyak interpretasi Jika dipahami bahwa
keempat sahabat Nabi itu sajalah yang memegang otoritas sebagai
penyampai al-Qur'dn sehingga melali mereka al-Qur’dn akan
abadi ? tentu saja pemahaman seperti ini tidak mungkin. Ini
disebabkan karena sahabat-sahabat Nabi tersebut sudah meninggal
lebih awal setelah Nabi saw. wafat. Salim gugur pada pertempuran
Yamamah yang banyak menelan korban para penghapal al-Qur’dn,
Mu’dzh ibn Jabal meninggal pada masa khilafah Umar, sedangkan
‘Abdulldh ibn Mas’d dan ‘Ubay ibn Ka’ab meninggal pada masa
khilafah Usman ibn ‘Affin. Karena itu, penyebutan sahabat-sahabat
Nabi secara eksplisit oleh Nabi diduga karena mereka berempat
merupakan  sahabat-sahabat Nabi yang sangat menonjol
penguasaannya terhadap al/-Qur’dn dibanding sahabat-sahabat
lainnya, baik dari segi tajwid dan qra’ahnya, maupun dar segi
penguasaan kandungan dan maknanya.*

Hadis yang bersumber dari Anas tersebut mengandung
perbedaan dan kontradiksi, yakni perbedaan nama sahabat dari
kelompok al-Anshir tersebut, sementara redaksi salah satu hadis
menggunakan redaksi hasyr : “wa lam yajma’ al-Qur’'dn ghayru
arba’atin.” Dalam hal i sekelompok ulama menolak keras hadis

* Ibn Hajar al-‘Asqalani, Fath al-Bdri fi Syarh Shahih al-Bukhdri, Vol.
IX, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘llmiyah, 2000), h. 57-58; al-Suyuthi, op. cit., (al-
ltgdn)., h. 73
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Anas yang mengeksplisitkan hanya kepada empat orang sahabat
Nabi tersebut. Karena ada kepercayaan bahwa banyak sahabat lain
yang juga menghimpun al/-Qur’dn dalam dadanya. Namun sebagian
orang ada yang berpegang pada hadis tersebut yang oleh al-Suyfithi
disebut sebagai kelompok al-Multahadah atau kelompok mulhidin
(orang-orang yang menyimpang atau sesat).’ Meskipun demikian,
ada ulama yang berusaha memahami hadis tersebut tidak secara
barfiah, sehingga hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhari tersebut
dapat diterima. ’
Demikian al-‘Asqalini dan yang' lainnya berupaya
mendamaikan kedua hadis yang diriwayatkan oleh Anas tersebut:
antara Ubay ibn Ka'ab dan Abu al-Dardd'. Ia mengemukakan bahwa
kemungkinan Anas menyampaikan hadis tersebut dalam waktu
berbeda, pada satu kali ia menyebut Ubay ibn Ka’ab dan pada waktu
yang lain ia menyebut nama Ab{ al-Dardd’. Hal i dikaitkan oleh
hadis mursal yang diriwayatkan oleh Ibn Abl Dawid dari jahr
Muhammad Ibn Ka’ab al-Qarz dengan menyebut lima orang
sahabat dan enam orang sahabat menurut riwayat dari jahr al-Sya’bi
yang -menghimpun al-Qur’dn pada masa Nabi saw. Termasuk Ab-
al-Dardd’. Hadis-hadis ini, walaupun mursal, merupakan sydhid
(saksi) yang bak bagi hadis Anas dari jahr ‘Abdulldh ibn al-
Mutsanni tersebut (yang menyebut nama Abd al-Dardd’). Meskipun
berbeda mengenai jumlah dan nama orangnya. Hadis-hadis tersebut
dapat saling melengkapi antara satu dengan yang lainnya.®
Penyebutan beberapa sahabat tersebut diperkuat dengan
riwayat-riwayat lain tentang sahabat yang beraktiftas membacakan
al-Qur'an. AlDzahabi’ seorang ulama abad VIII H., sebagaimana
dikutip oleh al-Suyithi, menyebutkan tujuh sahabat Nabi yang
beraktifitas menyebarkan al-Qur’dn, yakni: Usman, Al, Ubay, Zayd

5 Al-Suyithi, op. cit., h. 73

® Lihat al-‘Asqaléni, op. cit., h. 64

"Ia merupakan Syamsuddin Muhammad ibn Ahmad al-Dzahabi (w. 748
H./1348 M.)
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ibn Tsabit, Ibn Mas’td, Abl al-Dardd’, dan Abl Misé al-Asy’arl
Sedangkan Ubay menyebarkan al-Qur'dn kepada sahabat-sahabat
lain, di antaranya Abl Hurayrah, Ibn ‘Abbas, ‘Abdullih ibn al-S&’ib
dan seterusnya. Mereka ini menjadi sumber utama bagi para tabi’in
dalam mempelajari  al-Qur ‘4n®  Riwayat-riwayat seperti ini
mengisyaratkan juga bahwa persyaratan fawdtur dalam proses
transmisi a/-Qur’dn terpenuhi dan meyakinkan.

8 Al-Suyithi, op. cit., h. 75
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SEJARAH PENGUMPULAN AL-QUR’AN

Al-Qur’an diyakini terpelihara bak secara lisan maupun
tulisan. Selain dihapal, beberapa sahabat Nabi juga menuliskan ayat-
ayat al-Qur'dn pada bahan-bahan yang dapat ditulisi pada masa itu
seperti; kulit-kulit, tulang hewan, permukaan batu yang datar dan
halus, serta pelepah-pelepah kurma. Gagasan untuk. mengumpulkan
alQur'an (dalam bentuk tulisan) datang dari ‘Umar ibn al-
Khaththdb setelah terjadinya perang Yamimah yang banyak
menelan korban jiwa dari kalangan huffdzh dan qdri’{penghafal dan
pembaca) al-Qur'dn. Gagasan ‘Umar mi dilatarbelakangi oleh
kekhawatiran akan hilangnya al-Qur'dn disebabkan gugurnya para
huffézh dan gdri’ (penghafan dan pembaca) al-Qurdn dalam
peperangan tersebut. Tugas menghimpun al-Qur’dn ini diamanatkan
kepada Zaid ibn Tsabit. Pada mulanya ia menolaknya karena merasa
beban yang diamanatkan kepadanya dirasa terlalu berat, lebih berat
daripada memikul sebuah bukit. Demikianlah permintaan tersebut
berulangkali sampai Allah melapangkan dadanya (untuk memenuhi
permintaan penghimpunan al-Qur'dn tersebut) sebagaimana Allah
melapangkan dada Abu Bakar dan ‘Umar. Riwayat ini disebutkan
oleh al-Bukhiri', al-Timizi’, dan Ahmad in Hanbal yang
bersumber dari salah seorang tabi’in bermama ‘Ubayd ibn al-
Sabbag.’

Ibn Katsir (w. 774 H.) menyebutkan bahwa apa yang
dilakukan oleh Abu Bakar dan ‘Umar terkait gagasan penghimpunan
ayat-ayat al-Qur'dn tersebut sebagai sebuah kemaslahatan agama
yang tersebar dan teragung* karena dengan cara demikian al-Qur’an

! Hadis no. 4311 bab Tafsir al-Qur’dn, no. 4603 bab Fadhd'il al-Qur'én,
dan no. 6654 pada bab al-dhkdm

? Hadis no. 6028 pada bab Tafsir al-Qur’dn ,

3 Hadis no. 72 pada Musnad al-‘Asyarah al-Mubasysyar’n bi al-Jannah

4 Meskipun Nabi saw. tidak pemah memerintahkan hal ini. Dengan
demikian gagasan dan tindakan kedua sahabat di atas bukanlah perbuatan bid’ah
sayyi 'ah (mengada-adakan persoalan agama baru yang berkategoro buruk). -
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tetap akan terpelhara meskipun para penghapal al-Qur'an yang
menerimanya langsung dari Nabi saw. sudah tidak ada lagi Hasil
kompilasi lembaran-lembaran al-Qur'dn itu dipegang oleh Abu
Bakar. sendiri selama hayatnya, kemudian diambil ‘Umar ibn al-
Khaththdb, untuk kemudian dipegang oleh Hafshah Umm al-
Mu'minin setelah ‘Umar mangkat sampai akhimya diambil oleh
Khalifah Utsman ibn ‘Affin.”

Kisah pengumpulan dan penulisan al-Qur'dn pada masa
‘Utsmdn diriwayatkan oleh al-Bukhiri melalii Anas ibn Malk.
Berawal dari laporan seorang sahabat bernama Huzaifah ibn al-
Yaman yang ikut memerangi penduduk Syam dalam penaklukan
Armenia dan Azerbaijan bersama penduduk Iraq dimana ia terkejut
menyaksikan adanya perbedaan dan perselisihan tentang al-Qur’dn
di kalangan umat Islam sebagaimana yang terjadi di kalangan
Yahudi dan Nasrani. Prihatin akan hal yang demikian itu, maka ia
mengusulkan kepada khalifah ‘Utsman ibn ‘Affin agar al-Qur’an
dihimpun dalam satu mushaf.

Atas usul tersebut Utsmin ibn ‘Affin mengutus seseorang
untuk meminjam kompilasi tulisan yang ada pada HafShah serta
membentuk sebuah panitia kecil yang bertugas menulis kembali
dalam beberapa mushaf Panitia tersebut terdiri dari Zaid ibn Tsébtt,
‘Abdulldh ibn Zubayr, Sa’id ibn al-‘Ash, dan ‘Abdurrahmén ibn
Haris. Kepada panitia tersebut, ‘Utsmin memberikan arahan: “/zhd
ikhtalaftum antum wa Zaid ibn Tsabit fi syai’in faktubithu bi lisani
Quraisyi  faiiamd wunzila  bilisanihim”  (apabila kalian berbeda
pendapat tentang sesuatu dengan Zaid ibn Tsabit, maka rujuklah
bahasa Quraisy, karena al-Qur’4n itu diturunkan dalam bahasa
mereka). Lalu memerka membuat beberapa mushaf Setelah
pekerjaan selesai, mushafmushaf itu dikirim ke daerah-daerah dan
naskah-naskah al-Qur’an lainnya dimusnahkan. Mushaf i disebut
Mushaf al-Imém. Semenjak masa ini al-Qur'dn diyakini telah

% Isma’ll ibn Katsir, Fadhd il al-Qur'dn, mulhagah ‘ala Tafsir al-Qur'dn
al-‘Azhim, jilid 1V (Beirut: Dar al-Fikr, 1981), h. 587
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dibakukan dan tidak ada lagi mushaf lain yang dianggap sah selain
Mushaf al-Imdm tersebut.® .

Mushaf al-Imdm terdiri dari 114 surat yang menurut jumhur
ulama disusun berdasarkan pertimbangan ijthad penyusunnya.
Sedangkan ayat-ayat pada setiap ayat disusun berdasarkan hapalan
mereka yang diterima dari Nabi saw., dan begitu susunan ayat
adalah tawgqifi (berdasarkan penetapan Nabi, bukan merupakan hasil
jtihad). Meskipun urutan surat disusun berdasarkan ijthad dari
panitia pengumpul al-Qur’dn, masih ada ulama yang berupaya dan
merada perlu menjelaskan rahasia pengurutan surat tersebut, dan
demkian juga rahasia wrutan ayat-ayat yang memang sudah
ditetapkan secara tawgifi. Ilnu yang berusaha menjelaskan rahasia
urutan surat dan ayat tersebut dinamakan ‘ilm al-mundsabah.

® bid.
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BAGIAN II
‘ULUMAL-QUR’AN DAN PERKEMBANGANNYA

Pengertian ‘Uliim al-Qur’in .

Secara bahasa, kata ‘ulim al-Qur’dn berasal dari bahasa
Arab, terdiri dari dua kata, yaitu p ke dan OT 2}, Kata ¢ e adalh
bentuk jamak dari kata (._La , yang berarti imu-ilmu. Sedangkan
kata O1,—a)\ adalah kitab suci umat Islam yang diturunkan kepada
Nabi Muhammad saw. untuk menjadi pedoman hidup bagi umat
manusia.

Selanjutnya istilah ‘w/im al-Qur’dn telah menjadi nama bagi
suatu disiplin imu dalam kajian Islam  Menurut tinjauan bahasa,
ulim al-Qur'dn berarti imu-im Alquran. Kata ¢ s—de yang
disandarkan Kepada kata OV &)} memberikan pengertian bahwa imu
ini merupakan kumpulan sejumlah imu yang berhubungan dengan
Alquran, bak dari segi keberadaannya sebagai Alquran maupun dari
segi pemahaman terhadap petunjuk yang terkandung di dalamnya.
Dengan demikian, imu tafsir, imu qwa’at, imu rasm al-Qur’an,
imu ijdz al-Qur’dn, tmu asbab al-nuzil, dan imu-lmu yang
memiliki kaitan dengan Alquran menjadi bagian dari ‘wlim al-
Qur’dn.

Demikianlah maksud dari‘ulim al-Qur’dn secara riwayat.
Riwayat yang dimaksudkan sebagai upaya untuk melacak asal-usul
pengertian  ‘uliim  al-Qur’'dn ditinjau dari aspek lughawi
(kebahasaan).

Selanjutnya, pengertian ‘ulim al-Qur’dn secara
terminologis—atau disebut juga secara dirayah, ditinjau dari aspek
keilmuan sebagai kajian ilmu—telah banyak disampaikan oleh para
ulama ‘ulim al-Qur’'dn.  Misalnya, al-Zarqani dalam bukunya
Mandhil al-‘Irfdn menyebutkan ;
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‘Ulim  al-Qur’dn adalah beberapa pembahasan yang
berhubungan dengan Alquran dari segi turunnya, urutan-
urutannya,  penyimpulannya,  penulisannya,  bacaannya,
penafsirannya, kemmkjizatannya, nasikh dan mansukhnya,

penolakan terhadap hal-hal yang dapat menimbulkan
keraguan kepadanya dan sebagainya.

Dengan demikian, dari definisi di atas dapat dipahami bahwa
‘uldm al-Qur’dn adalah kumpulan sejumlah pembahasan yang pada
mulanya merupakan imu-imu yang berdiri sendiri  Ilmu-ilm ini
tidak keluar dari imu agama dan bahasa. Masing-masing
menampikan sejumlah aspek pembahasan yang dianggapnya
penting, dan obyek pembahasannya adalah Alquran.

Definisi di atas yang diawali dengan kata &—->\» berpola
shighat muntahd al-jumii’ (bentuk jamak tanpa batas) menunjukkan
cakupan yang sangat luias dan menyebutkan penolakan secara
eksplisit terhadap hal-hal yang dapat menimbulkan keraguan
terhadap Alquran sebagai bagian dari pembahasannya.  Dengan
luasnya cakupan dari definisi ‘uliim al-Qur'dn di atas membuatnya
lebih akomodatif terhadap imu-ilmu Alquran yang selalu
berkembang,

Dari definisi di atas terlhat dua hal penting yang dapat

digarisbawahi:
Pertama, ‘wldm  al-Qur'dn  merupakan * kumpulan sejumlah
pembahasan. Kedua, pembahasan-pembahasannya mempunyai
hubungan dengan Alquran, bakk dari segi keberadaannya sebagai
Alquran maupun dari aspek pemahaman kandungannya sebagai
pedoman dan petunjuk hidup bagi manusia.

"Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqani, Mandhil al-‘Irfin fi ‘Ulim al-
Qur'dp, Jilid 1, (Beirut: Dar al-Fikr, 1988), h. 27
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Sejarah Ringkas Perkembangan‘Ulim al-Qur’dn

Sebagai imu yang terdiri dari berbagai cabang, ‘wlim al-
Qur’dn tidak hadir sekaligus. ‘Uldm al-Qur’dn menjelma menjadi
suatu disiplin imu melali proses pertumbuhan dan perkembangan
sesuai dengan kebutuhan dan kesempatan untuk membenahi
Alquran dari segi keberadaannya dan dari segi pemahamannya.

Di masa Rasul saw. dan sahabat, ‘wlim al-Qur’'dn belum
dikenal sebagai suatu ilmu yang berdiri sendiri dan tertulis. Para
sahabat adalah orang-orang Arab yang masih dapat merasakan
struktur bahasa Arab yang tinggi dan dapat memahami apa yang
diturnkan kepada Rasul saw. Bila mereka menemukan kesulitan
dalam memahami ayat-ayat tertentu, mereka dapat menanyakan
langsung kepada Ragpl saw. Sebagai coptoh, ketka turun QS. al-
An’am (6)82 1 4 r—g—* f\ s ul S’_—) 9 (“Mereka tidak
mencampuradukkan iman mereka dengan kezaliman™). Para
sahabat bertanya; siapa dari kami yang tidak mpenganiaya
(menzalimi) dirinya sendiri? Nabi menafSirkan kata > di sini
dengan kata & &)} berdasarkan ayat r-h-ﬁ VJJaJ 4

Dengan demikian, ‘w/im al-Qur’dn pada masa ni belum
tertulis. Ada tiga faktor mengapa ‘wlim al-Qur’dn belum ditulis:

1. Kondisi saat itu belum membutuhkan, karena kemampuan
mereka yang besar untuk memahami. Alquran, dan Rasul
dapat menjelaskan maksudnya secara langsung,

2. Para sahabat sedikit sekali yang pandai menulis.

3. Adanya larangan Rasul untuk menulis, selain menulis
Alquran.

Pada masa khalifth Usman bin Affan, wilayah Islam
bertambah luas, sehingga terjadi pembauran antara masyarakat Arab
dan non Arab. Keadaan ini menimbulkan kekhawatiran sahabat
akan tercemarnya keistimewaan bahasa  Arab. Bahkan
dikhawatirkan terjadi perpecahan di kalangan umat Islam tentang
bacaan Alquran sepanjang mereka tidak memilki sebuah Alquran
yang menjadi standar bagi bacaan mereka. Untuk itu, disaliniah
sebuah Alquran yang disebut mushhaf al-imdm dari tulisan-tulisan
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Alqur;m yang merupakan koleksi pribadi para sahabat. Usaha i
menjadikan khalifih Usman sebagai peletak dasar ‘wliim al-Qur’dn
yang kemudian disebut imu rasm al-Qur'dn atau imu rasm
‘Usmdani.

Di masa Al terjadi perkembangan imu Alquran. Karena
banyaknya umat Islam yang non Arab, maka kemerosotan
kemurnian bahasa Arab dan kesalahan bacaan Alquran menyebar di
kalangan masyarakat. Hal ini menjadikan Ali r.a. memerintahkan
Abl al-Aswad al-Duali (w. 69 H.) untuk menyusun kaidah-kaidah
bahasa Arab dalam rangka memelihara bahasa Arab dari
pencemaran dan menjaga Alquran dari keteledoran pembacanya.
Hal ini dianggap sebagai perintis lahimya imu nahwu dan i
i'rdb al-Qur'an.

Pada zaman Bani Umayyah, kegiatan sahabat dan tabi’mn
adalah menyebarkan imu-imu Alquran melalui jalan periwayatan
dan pengajaran secara lisan, bukan melalui tulisan dan catatan
Kegiatan-kegiatan ini dipandang sebagai persiapan bagi masa
pembukuannya. Mereka yang berjasa dalam usaha periwayatan
antara lain; Khulafa’ al-Rasyidun, Ibn ‘Abbas, Ibn Mas’ud, Zaid bin
Sabit. Dari kalangan tabi’in adalah Mujahid, ‘Atha’, Ikrima,
Qatadah, dan lain-lain. Mereka ini dianggap sebagai peletak batu
pertama bagi imu tafsir, imu asbdb al-nuziil, i ndsikh-mansikh,
dan lain-lain. .

Selanjutnya ‘u/iim al-Qur’dn memasuki masa pembukuan
pada abad ke-2 H. Ulama memberikan prioritas kepada imu tafsir
karena fingsinya sebagai umm al-‘ulim al-Qur’driyyah (induk
ilmu-imu  Alquran). Para penulis pertama dalam tafsir adalah
Syu’bah bin al-Hajjaj (w. 160 H.), Sufyan bin ‘Uyamnah (w. 198 H.).

Pada abad ke-3, muncul tokoh tafsir Ibn Jarir al-Thabari (w.
310 H.). Al-Thabari adalah mufasir pertama yang membentangkan
berbagai pendapat dan mentarjih sebagiannya atas yang lain. Ja juga
mengemukakan irdb dan istinbdth (penggalian hukum dari
Alquran). Di abad ke-3 ini lahirlah imu asbddb al-nuzil dan imu
ndsikh-mansitkh, imu tentang ayat-ayat Makiyah dan Madaniyah.
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‘Ali Ibn al-Madini (w. 234 H.) guru al-Bukhiri mengarang asbdb al-
nuzil, Muhammad Ibn Khalaf Ibn al-Mirzaban (w. 309 H.)
mengarang kitab al-Hawi fi ‘Ulam al-Qur dn.

Abad ke-4, muncul Ab- Bakr Ibn al-Qasim al-Anbari (w.
328 H.). la menulis ‘4jd’ib ‘Ulim al-Qur’'dn. Di dalamnya berisi
keutamaan-keutamaan Alquran.

Akhimya pada penghujung abad ke-13 H. Perhatian ulama
terhadap penyusunan kitab-kitab ‘wliim al-Qur’'dn kembali bangkit,
yang sebelumnya sempat vakum, karena dunia Islam sedang
mengalami  kejumudan  dan tradisi berpkir sebagai akibat
mundurnya dunia Islam. Kebangkitan perhatian terhadap ‘wlim al-
Qur'dn sejalan dengan masa kebangkitan moderen dalam
perkembangan imu-ilmu agama lainnya. Pada masa ini, muncul
Muhammad Jamiluddin al-Qéasimi (w. 1332 H.) menulis Mahdsin
al-Ta'wil.

Tokoh Pertama dalam‘Ulim al-Qur’dn
Tokoh pertama dalam bidang ‘wliim al-Qur’dn adalah
Muhammad Ibn Khalaf Ibn al-Mirzaban (w. 309 H./921 M.). Beliau
mengarang kitab berjudul al-Hawi fi ‘Ulim al-Qur’dn (himpunan
imu-ilmu  Alquran). Beliau disebut sebagai tokoh pertama dalam
‘wlim al-Qur’én, karena beliau telah membahas imu-imu agama
dalam satu ‘buku khusus. Maka dengan munculnya buku ini
menjadikan ‘ulidm al-Qur’dn mulai dipandang sebagai ilmu yang
komprehensif yang memuat berbagai cabang imu.
Oleh karena itu sejak abad ke-4 H. mulai bermunculan kitab-
kitab yang membahas ilmu-ilmu tersebut sebagai satu kesatuan yang
utuh: :
- Kitab ‘4jaiib ‘Ulam al-Qur’dn, karya Abl Bakr Ibn al-
Qéasim al-Anbéri (w. 328 H.)

- Kitab al-Burhdn fi ‘Ulim al-Qur'dn, karya Abl al-Hasan al-
Asy’arl

- Kitab al-Mursyid al-Wai*z fi md yat'allag bi al-Qur’dn al-
‘Aziz, karya al-Sakhawi (w. 597 H.)
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- Kitab al-Burhdn fi ‘Ulim al-Qur’'dn, karya Badruddin al-
Zarkasyi (w. 794 H.)

- Kitab al-ltgdn fi ‘Ulim al-Qur’dn, karya al-Suyithi (w. 911
H)

Kedudukan ‘Ulim al-Qur’dn dalam Disiplin Illmu Keislaman
Kedudukan ‘wlim al-Qur'dn dalam disiplin imu keislaman
adalah sangat strategis dan sentral Karena dengan menguasai ilmu-
ilmu Alquran, seseorang dapat memahami kandungan Alquran
secara benar. Oleh karena imu-imu Alquran tersebut merupakan
instrumen untuk memahami Alquran, di mana Alquran itu sendiri
juga sebagai obyek kajian dari berbagai disipln  imu-iu
keislaman yang lan. Dengan demikian, obyek kajian dari ‘uliim al-
Qur'dn dan imu-imu keislaman yang lain adalah sama, yaitu
Alquran, di mana ia merupakan induk dari segala imu.
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MAKKIYAH DAN MADANIYYAH

Perhatian terhadap imu Al-Quran menjadi bagian
terpenting para sahabat dbanding berbagai imu yang lain
Termasuk di dalammya membahas tentang nuzulnya suatu ayat,
tempat muzulnya, urutan turunnya di Mekkah atau di Madinah,
tentang yang diturunkan di Mekkah tetapi termasuk kelompok
Madaniyah atau ayat yang ditwrunkan di Madinah tetapi masuk
dalam kategori Makkiyah, dan sebagainya. Pada intinya persoalan
ini telah menjadi perhatian urgen pada masa sahabat.'

Bahkan salah satu tokoh Mufassir pada masa sahabat,
misalnya Ibn Abbas pernah menyatakan, ‘Demi Allah. Tidak Ada
Tuhan selain Dia. Tidak diturunkannya satu ayat pun dari kitab Al-
Qur’an, kecuali saya mengetahuinya. Di mana diturunkan, jka saya
tahu, bahwa ada seseorang yang lebih tahu daripada saya tentang
kitab Allah, meskipun misalnya itu disampaikan oleh Onta, niscaya
saya akan mengunjunginya”. Pernyataan Ibn Abbas ini, bukan suatu
ungkapan kesombongan tetapi merupakan pemyataan betapa besar
perhatian Ibn Abbas terhadap Imu-ilmu Al-Qur’an.

Tema-tema seputar Makkiyah dan Madaniyah ini sangat
banyak ragam penyelidikannya. Abu al-Qasim al Hasan al
Muhammad bin Habib al-Nasyaburi menyebutkan dalam kitabnya
al-Tanbib ‘ala fadll ‘Ulum al-Qur’'an, bahwa di antara imu-imu al-
Qur'an yang paling mulia adalah ilmu tentang nuzul al-Qur’an dan
tempat turunnya, urutan turunnya di Mekkah dan di Madinah,
tentang yang diturunkan di Mekkah tetapi masuk dalam kategori
Madaniyahyah dan ditrunkan di Madinah tetapi masuk dalam
kategori Makkiyah, tentang yang diturunkan di Mekkah mengenai
penduduk Madinah dan yang diturunkan di Madinah mengenai
penduduk Mekkah, tentang yang serupa dengan yang diturunkan di
Mekkah (Makkiyah) tetapi termasuk Madaniyahyah dan serupa

! Manna’ Khalil al-Qathathan, Mabdhis fi ‘Ulim al-Qur’'dn (Riyadh:
Mansyfirat al-‘Ashr al-Hadis, 1996), h.72
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dengan yang ditwrunkan di Madinah (Madaniyah) tetapi termasuk
Makkiyah, dan tentang yang ditwrunkan di Juhafah, di Bayt al-
Magdis, di Tha’iff maupun Hudaibiyyah Demikian juga yang
diturunkan di waktu malam, di waktu siang, secara bersamaan
ataupun sendiri-sendiri. = Ayat-ayat Makkiyah dan surat-surat
Madaniyah atau sebalknya dan seterusnya; tema-tema itu
keseluruhan berjumlah tidak kurang dari 25 pokok bahasan
Kesemuanya itu terkumpul dalam satu imu yaitu Ilmu Makkiyah
dan Madaniyah.

Tema-tema tersebut merupakan persoalan penting untuk
didiskusikan dalam rangka memperdalam imu-imu al-Qur’an,
namun demikian dalam tulisan ini tidak akan dibahas semuanya,
melainkan hanya beberapa tema dasarnya saja yang dirasa sudah
cukup  sebagai  pengantar.  Hal  demikian . semata-mata
memprtimbangkan keterbatasan tempat dan waktu. Dan bukan
dalam artian memperkecil nilai tema-tema di atas.

Mengenai jumlah seluruh ayat dalam terdapat perbedaan
pendapat di kalangan ulama. Ibn al-Dhurays meriwayatkan dari Ibn
‘Abbis bahwa jumlah ayat al-Qur’dn itu adalah 6616 ayat. Yang
lannya mengatakan 6204 ayat, 6214 ayat, 6219, 6225 ayat, dan
6236 ayat. Ayat-ayat dan surat-surat itu sebagian turun pada periode
Mekkah yang disebut ayat-ayat Makkiyah dan sebagian yang lain
turun pada periode Madinah dan disebut ayat-ayat Madaniyyah. Di
antara surat-surat Makkiyah dan Madaniyyah ada perbedaan-
perbedaan disebabkan adanya perbedaan latar belakang, situasi, dan
konteks dari masing-masing tempat dan periode tersebut. Perbedaan-
perbedaan dapat dilhat baik pada redaksi dan gaya bahasa, maupun
pada isi dan sasarannya.

Pengertian Makkiyah dan M adaniyah

Pada umunya, para ulama membagi surat-surat al-Qur’an
menjadi dua kelompok, yaitu surat-surat Makiyyah dan Madaniyyah.
Secara bahasa, menurwt Amir Faishol kata al-Makkiy berasal dari
nama kota Makkah, yang merupakan kata sifat yang disandarkan
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kepada kota tersebut. Sesuatu disebut al-Makkiy apabia ia
mengandung kriteria yang berasal dari Makkah atau yang berkenaan
dengan kota tersebut. Demikian halnya dengan kata al-Madaniy
yang juga merupakan kata sifat yang disandarkan kepada kota
Madinah. ‘

Adapun dalam merumuskan pengertiannya secara istilah, ada
beberapa definisi tentang al-Makkiy dan al-Madaniy yang diberikan
oleh para ulama yang masing-masing berbeda satu sama lain.
Perbedaan ini disebabkan kriteria yang disebabkan oleh perbedaan
cara yang dilakukan untuk menetapkan al-Makkiy atau al-Madaniy
sebuah surat atau ayat

Dari segi pijjakan waktu. Makkiyah merupakan surat atau
ayat yang diturunkan sebelum hijrah. Sedangkan Madaniyah adalah
surat atau ayat yang diturunkan sesudah hijrah. Dalam hal ini
tempat bukan menjadi ukuran. Misalnya, surat al-M&’idah: 03
adalah Madaniyah meski diturunkan di ‘Arafah-Makkah

Dari segi pijakan tempat. Pendapat kedua mendasarkan
klasifikasinya atas Makki dan Madani berdasarkan tempat; jika
diturunkan di Makkah, berarti Makkiyah, dan jika diturunkan di
Madinah, berarti Madaniyah.

Dari seg pijakan  Khithab. Pendapat ini mendasarkan
klasifikasinya berdasarkan seruan yang disampaikan, jka seruan
tersebut ditujukan kepada penduduk Makkah, berarti Makkiyah
dan jika dituyjukan kepada penduduk Madinah, berarti Madaniyah.
Namun klasifikasi ini bermasalah, jika ternyata seruan tersebut
tidak ditujukan kepada salah satunya.

Berdasarkan ketiga defenisi di atas dapat dilihat bahwa ada
tign kriteria yang digunakan dalam mendefeniskan Makkiyah dan
Madaniyah, yaitu kriteria berdasarkan waktu, tempat dan Khitab.
Bila dilhat secara seksama, pendapat kedua dan ketiga sama-sama
memiliki kelemahan.

Pada .kriteria kedua mengakibatkan tidak adanya pembagian
secara konkrit. Sebab yang turun dalam perjalanan, di Tabukh atau
di Baitul Maqdis tidak termasuk kedalam salah satu bagiannya,
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sehingga ia tidak dinamakan makki ataupun madani Juga
mengakibatkan bahwa yang diturunkan dimakkah sesudah hijrah
disebut makki.

Pada kriteria ketiga, para pendukungnya menyatakan bahwa
ayat Qur'an yang mengandung seruan yaa ayyuhannas ( wahai
manusia ) adalah makki, sedang ayat yang mengandung seruan yaa
ayyu halladzina aamanuu (wahai orang-orang yang beriman) adalah
madani. Namun melalui pengamatan cermat, nampak bagi kita
bahwa kebanyakan surah Al-Qur'an tidak selalu dibuka dengan
salah satu seruan itu, dan ketentuan demikianpun tidak konsisten,
karena Al-Quran Al-Karim adalah seruan ilahi terhadap semma
mahluk.

Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa defenisi yang
paling kuat adalah pendapat pertama yang menggunakan kriteria
waktu dalam menetapkan pengertian Makkiyah dan Madaniyah.
Pendapat ini juga merupakan paling populer di kalangan ahli
tafSir,; bahkan telah menjadi kesepakatan di kalangan mereka.

Cini-ciri Makkiyah dan Madaniyah
Para ulama telah meneliti surah-surah Makky dan Madany,
dan menyimpulkan beberapa ketentuan analogis bagi keduanya,
yang menerangkan ciri-ciri khas gaya bahasa dan persoalan-
persoalan yang dibicarakan. Dari situ mereka dapat menghasilkan
kaidah-kaidah dengan ciriciri tersebut.
Adapun ketentuan Makky ialah :
e Setiap surah yang di dalamnya mengandung “sajdah”
e Setiap surah yang mengandung lafal “kalla”, lafal ini hanya
terdapat dalam separuh terakhir dari Qur’an
e Setiap surah yang mengandung seruan ya-ayyuhan naasu dan
tidak mengandung ya-ayyuhalladzina amanu, terkecuali
surah al-Hajj yang akhimya tefdapat ya-ayyuhalladzina
amanu irka’u wasjudu
o Setiap surah yang mengandung kisah para nabi dan umat
terdahulu kecuali surah al-Baqarah
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e Setiap swah yang mengandung kisah Adam dan Ibls,
kecuali surah al-Bagarah
e Setiap surah yang dibuka dengan huruf-huruf hijaiyah,
seperti Alif Lam Mim, Alf Lam Ra, Ha Mim dan lain-lamn.
Terkecuali surah al-Baqarah dan Al Imran
Sedang dari segi cirl tema dan gaya bahasa atau bisa juga
disebut sebagai keistimewaan ayat Makkiyah dapat diringkas
sebagai berikut :
e Ajakan kepada tauhid dan beribadah hanya kepada Allah
e Penetapan dasar-dasar ibadah dan mw’amalah (pidana), etika,
keutamaankeutamaan umum. Diwajibkannya shalat lima
waktu, juga diharamkan memakan harta anak yatim secara
zalim, sebagaimana sifat takabur dan sifat angkuh juga
dilarang, dan tradisi buruk lannya
e Menyebutkan kisah nabi dan umat-umat terdahulu sebagai
pelajaran bagi mereka sehingga mengetahui nasib orang yang
mendustakan agama sebelum mereka
e Suku katanya pendek-pendek disertai dengan kata-kata yang
mengesankan '
Adapun ciri khusus dari surah-surah Madaniyah ialah :
o Setiap surah yang berisi kewajiban atau had (sanksi)
e Setiap surah yang berisi kewajiban atau had (sanksi)
e Setiap surah yang di dalamnya disebutkan tentang orang-
orang munafk, terkecuali surah al-Ankabut yang diturunkan
di Makkah adalah termasuk surah Makkiyah
o Setiap surah yang di dalamnya terdapat dialog antara Ahli
Kitab, seperti dapat kita dapati dalam surah al-Baqarah, an-
Nisa, Ali Imran, I-Taubah dan lain-lain
Adapun keistimewaan yang terdapat pada surah Madaniyah antara
lain adalah sebagai berkut :
e Surat Madaniyah didominasi oleh pembahasan mengenai
- masalah legislasi hukum, hukum ibadah, muamalah,
" sistem  sosial, jihad dan derivatnya, seperti hukum
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tawanan, ghanimah, perdamaian, perjanjian dan gencatan
senjata

e Seruan terhadap Ahli Kitab dari kalangan Yahudi dan
Nasrani, dan ajakan kepada mereka untuk masuk Islam,
penjelasan mengenai penyimpangan mereka térhadap kitab-
kitab Allah, permmusuhan mereka terhadap kebenaran dan
perselishan mereka setelah imu datang kepada mereka
karena rasa dengki diantara sesama mereka

e Di dalam masyarakat Madinah tumbuh sekelompok orang-
orang munafk, lalu Al-Qur’an membeicarakan sifat mereka
dan menguak rahasia mereka

Teori Penentuan Makkiyah dan Madaniyah

Mengenai cara bagaimana ayat-ayat tersebut diketahui
sebagai Makkiyah atau Madaniyah, menurut al-Baqillini, adalah
dengan merujuk hafalan sahabat dan tabin. Sebab, hal ini tidak
dinyatakan oleh Nabi Para sahabat ra. telah menyaksikan wahyu,
tempat, waktu dan obyek yang menjadi sasarannya. Rasul saw. telah
menyampaikan kepada mereka, lalu mereka menyampaikan apa
yang disampaikan kepada mereka pada kita.

Ibn Mas’{d ra. diriwayatkan pernah berkata:
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Demi Allah, Dzat yang fiada Tuhan selain Dla tidak satu surat
pun dari Kitabullah ini yang diturunkan  kecuali aku
mengetahui di mana ia diturunkan, dan tidak ada satu ayat
pun dari Kitabullah ini diturunkan kecuali aku mengetahui
dalam konteks apa ia diturunkan. Kalau aku tahu ada orang
yang lebih tahu daripada aku mengenai Kitabullah, yang bisa
dijangkau oleh unta, pasti aku akan mengendarainya ke sana
(H.R. al-Bukhari)

Karena itu, masalah Makkiyah dan Madaniyah adalah masalah

simd’lL  Artnya, ruyukan utama untuk mengetahui masalah
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tersebut adalah mendengarkan penuturan para sahabat ra. Karena
merekalah yang menjadi saksi hidup wahyu; waktu, tempat,
peristiwa dan orang yang menjadi sasaran turunnya seruan al-
Qur’an. Pernyataan mereka dalam hal mi dihukumi marfi’, atau
sama dengan hadits yang dinisbatkan langsung kepada Nabi saw.
Sebab, dalam bal ini tidak ada ruang bagi pandangan pribadi
sahabat. Jika riwayat yang dinyatakan dari sahabat tersebut
sahih, " maka harus diterima, dan tidak boleh diganti kecuali
dengan dalil yang lebih kuat.

Dalam hal ini al-Baqillini menganalogkan pernyataan tabin
dengan sahabat. Alasannya, karena para tabiin senior telah
menyaksikan para saksi hidup wahyu tersebut, yaitu sahabat.
Merekalah yang menyampaikan informasi tersebut kepada Kita.
Dalam konteks inilah, as-Syafi'i telah menerima hadits Mursal tabiin
senior.

Manfaat Mempelajari M akkiyah dan Madaniyah
Manfaat dan kegunaan mengetahui Makkiyah dan
Madaniyah banyak sekali, diantaranya ialah:

e Membantu untuk  menafsitkan  al-Qur'an:  Dengan
mengetahui tempat turunnya ayat, akan sangat membantu
memahami ayat dan menafsirkannya secara benar, serta
mengetahui mana nisikh dan mansiikh.

e Mengetahui metode dakwah: Sebab, tiap situasi dan kondisi
ada ungkapan tertentu yang digunakan (lkuli maqim
maqal).

e Memahami sirah Rasulullah SAW.

e Dapat mengetahui Sejarah  Hukum  Islam  dan
perkembangannya yang bijaksana secara umum. Dan dengan
demikian, kita dapat meningkatkan keyakinan kita terhadap
ketinggian kebjjaksanaan Islam di dalam mendidik manusia
baik secara perorangan maupun secara masyarakat
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e Dapat mengetahui situasi dan kondisi lingkungan masyarakat
pada waktu turunnya Al Qur’an, Khususnya masyarakat
Makkah dan Madinah

e Dengan mengetahui parameter dan kekhususan masing-
masing makkiyah dan madaniyah akan mudah memahami
tema utama masing-masing surah
Shubhi al-Shalh dalam bukunya Mabahits fi Ulumil Qur’an

menyatakan, bahwa dengan Immul Makky wal Madany kita dapat
mengetahui fase-fase (marhalah) dari da’wah Islamiah yang di
tempuh oleh al-Qur'an secara berangsur-angsur dan yang sangat
bijaksana itu, kondisi masyarakat pada waktu turunnya ayat-ayat al-
Qur’an, khususnya masyarakat Mekkah dan Madinah.

Demikian pula, dengan imu mi kita dapat mengetahui ushib-
uslub / style-style bahasanya yang berbeda-beda, karena ditunjukkan
pada golongan-golongan yang berbeda, yakni : orang-orang mu’min,
orang-orang musyrik, dan orang-orang ahlul kitab serta orang-orang
munafiq

Penutup

Dari kajian ini diambil simpulan sebagai berikut :

Dalam memaknai Makkiyah dan Madaniyah terjadi
perbedaan pendapat di kalangan para ulama

Meskipun terjadi perbedaan dalam memberi makna
Makkiyah dan Madaniyah akan tetapi para ulama mampu
memberikan  kekhususan-kekhususan yang menjadi ciri  ayat
Makkiyah dan Madaniyah untuk membedakan keduanya

Diantara ciri yang paling tampak dari ayat Makkiyah adalah
ayat-ayatnya banyak berisi tentang ajakan kepada tauhid dan
beribadah hanya kepada Allah, pembuktian mengenai risalah,
kebangkitan dan hari pembalasan, hari kiamat dan kengeriannya,
neraka dan siksaannya, surga dan nikmatnya, argumentasi terhadap
orang musyrk dengan menggunakan bukti-bukti © rasional dan
ayatayat kauniah, disamping itu ayat dan surahnya pendek-pendek



Berbeda dengan ayat Makkiyah, ciri yang paling tampak dari
ayat Madaniyah ialah mulai ditetapkannya ketentuan dan hukum-

hukum Islam karena pada saat itu bangunan Islam telah kokoh
sehingga umat Islam akan lebih mudah menerima apa yang datang
dari Islam, dan ayat serta surahnya lebih panjang disbanding dengan
ayat Makkiyah ~
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SABAB AL-NUZUL

AlQur'an diturunkan mempunyai banyak fungsi Salah satu
fungsi tersebut adalah menjadi bukti kebenaran nabi Muhammad
saw. Bentuk pembuktian kebenaran tersebut diwujudkan dengan
menantang  siapapun yang meragukan al-Qur'dn untuk menyusun
sesuatu yang dapat menyerupainya.! Paling tidak ada tiga aspek
dalam al-Qur’dn yang dapat menjadi bukti kebenaran Muhammad
saw., Pertama, aspek keindahan dan ketelitian redaksi-redaksinya. .
Kedua, pemberitaan-pemberitaan gaibnya. Ketiga, isyarat-isyarat
iimiahnya.?

Untuk mengfungsikan al-Qur’dn sebagaimana disebutkan di
atas, maka yang perlu dilakukan adalah memahami kandungannya.
Memahami kandungan alQur'dan itu tidaklah mudah, tetapi
memerlukan beberapa immu bantu yang terkait. Di antara imu yang
diperlukan tersebut adalah imu asbab al-nuzil (sebab-sebab
turunnya ayat). Pengetahuan tentang imu ini sangat membantu
dalam memahami kandungan ayat, karena sebab-sebab tersebut
merupakan latar belakang turunnya ayat atau sekelompok ayat
tertentu’ Dengan demikian, penafsiran terhadap alQur’an akan
mengalami kesultan, bahkan terjadi kesalahan di dalamnya bila
tanpa memperhatikan sebab turunnya ayat.

Berdasarkan pemikiran di atas, maka 'yang menjadi masalah
pokok dalam makalah i ialah bagaiman konsep sabab al-nuziil
dalam ulumul Qur’an itu? Agar lebih terarah, pembahasan dibagi
menjadi beberapa submasalah, yaitu: Bagaimana sabab al-nuziil itu?
Bagaimana cara mengetahui sabab al-nuziil itu? Dan apa manfaat
mengetahui sabab al-nuzil?

! Lihat QS. Al-Thur (52):34, QS. Hud (11):13, QS. Yunus (10):38, dan
QS. al-Baqarah (2):23
« 2M. Quraish Shihab, Membumikan Al Qur’an (Bandung:Mizan, 1992), h.
29 :
> Muhammad ‘Aliy al-Shabuni, a/-Tibyan fi ‘Ulum al-Qur'an (Mekah:
Mathba‘at Hasan ‘Abbas Syarbatliy, 1390 H.), h.7
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Pengertian Sabab al-Nuzil

Secara etimologi, sabab al-nuziil terdiri dari dua kata arab
yaitu sabab dan al-nuziil dalam bentuk tarkib idhdfi. Kata sabab
(asbdb dalam bentuk jamak ) berakar dari huruf-huruf sin-ba’-ba’
yang yang berarti memotong dan memaki® Sabab juga berarti tali
atau sesuatu yang dapat sampai kepada sesuatu yang lain.®
Tampaknya, arti yang disebutkan terakhir relevan bagi pembahasan
ini. Sedangkan kata al-nuzil berbentuk mashdar berakar dari huruf-
huruf nun-za -lam yang bermakna turun atau jatuhn ya sesuaty,® atau
turun dari ketinggian.” Jadi sabab al-nuzil berarti sebab turunnya
sesuat. Makna ini menunjukkan adanya hubungan kausalitas, di
mana sesuatu itu turun karena sesuatu yang lamn.

Selanjutnya, sabab  al-nuzul yang dimaksud dalam
pembahasan di sini berkaitan dengan al-Qur'an, yaitu sebab yang
secari khusus berkenaan dengan turunnya ayat-ayat al-Qur’dn
tertentu. Dalam pada itu, para pakar uhmmul Qur'an memberikan
definisi dalam upaya menjelaskan masalah ini. Memrut Jalaluddin
al-Suyuthi, bahwa sabab al-nuzil ialsh sesuatu yang turun pada
waktu terjadinya sebab tersebut.® Defnisi ini memberikan
pemahaman bahwa yang tidak terkait dengan sabab al-nuzil adalah
ayat-ayat yang twun tidak pada waktu terjadinya suatu peristiwa,
seperti sekelompok ayat dalam QS. al-Fil Sekelompok ayat ini turun
bukanlah dilatarbelakangi oleh penyerbuan pasukan Abrahah
terhadap Ka’bah dan bukan pula jawaban atas pertanyaan yang
sedang dihadapi Rasul saw. Saat itu, karena peristiwa tersebut
berlangsung jauh sebelum masa turunnya al-Quran. Dengan
demikian, peristiwa tersebut termasuk berita-berita masa lampau

* Abu al-Husayn Ahmad ibn Faris ibn Zakariya, Mu jam Magqayis al-
Lughah, jilid I (Beirut: Dar al-Fikr. t.th.), h.63

’ Ibn Manzhur, Lisan al- ‘Arab, jilid 1(Beirut:Dar al-Fik,t.th.), h. 440

® Ibn Faris, op. cit.,jilid V, h. 417

7 Al-Raghib al-Ashfahaniy, Mufradat Alfazh al-Qur’an (Damaskus: Dar
al-Qalam, 1992), h. 799

8 Jalaluddin al-Suyuthi, al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr,
1979), h.29
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yang sama halnya dehgan kisah-kisah para nabi terdahulu, dan ayat-
ayat mengenai hal itu diturunkan untuk menjadi pelajaran dan
cermin perbandingan bagi umat Nabi Muhammad saw.’ Berdasarkan
definisi al-Suyuthi di atas, Subhi al-Shalh mengemukakan definisi
sabab al-nuzil, yaitu sesuatu yang dengan sebabnya turun suatu ayat
atau beberapa ayat'® yang mengandung sebab itu, atau memberi
jawaban terhadap sebab itu, atau menerangkan hukumnya pada masa
terjadinya sebab itu.!' Beberapa definisi yang dikemukakan di atas
membawa kepada pembagian ayat-ayat al-Qur’dn menjadi dua
kelompok. Sekelompok ayat diturunkan dengan sebab tertentu, dan
sekelompok yang lain diturunkan tanpa sebab. Dengan demikian,
tidak semua ayat mesti mempunyai sabab al-nuziil (secara khusus).
Dalam pada tu ayat-ayat yang diturunkan berkaitan dengan
sabab al-nuzil, adakalanya berbentuk peristiwa dan adakalanya
berbentuk pertanyaan. Suatu ayat atau sekelompok ayat turun untuk
menerangkan hal yang berhubungan dengan peristiwa tertentu atau
untuk memberi jawaban terhadap pertanyaan tertentu. Menurut al-
Zarqanii, sabab al-nuziil yang mengambil bentuk peristiwa ada tiga
macam, yaitu berupa pertengkaran, kesalahan serius, dan berupa
cita-cita serta keinginan.12 Yang berupa pertengkaran, seperti
perselisihan antara segolongan dari suku ‘Aus dan segolongan dari
suku Khazraj karena intrik yang disebarkan oleh seorang Yahudi
Konon, orang Yahudi tersebut menyuruh seorang pemuda untuk
memanas-manasi suku Khazraj dan ‘Aus dengan cara mengungkit
kembali kegagahan dan kemuliaan suku mereka masing-masing
pada zaman Jahiliyah. Akibatnya, kedua suku tersebut terpancing,

® Pendapat al-Suyuthi ini sekaligus menyanggah pendapat al-Wahidi
yang menganggap peristiwa-peristiwa masa lampau merupakan sebab turunnya
ayat-ayat tertentu. Lihat ibid., h. 36

19 Baik segera mengiringi sebab itu langsung maupun turun tidak lama
kemudian setelah bnerlangsungnya sebab tersebut karena hikmah tertentu. Lihat
Muhammad ‘Abd al-*‘Azhim al- Zarqaniy, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulum al-Qur'an,
jilid I (Beirut: Dar al- Fikr, 1988), h. 108

"' Subhi al-Shalih, Mabahis fi ‘Ulum al-Qur'an (Beirut: Dar al-‘Iim li al-
Malayin, 1977), h.132. Pendapat yang senada dengan ini dikemukakan oleh al-
Zarqani, ibid.,h. 106

12 Al-Zarqani, ibid., h. 107
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laln menyombongkan diri schingga mereka berselisih dengan
meneriakkan “senjata-senjata”.  Ketika peristiwa ini disampaikan
kepada Nabi saw. Maka turunlah beberapa ayat dalam surat Al
‘Imran:100, yang berisi teguran atas sikap perbuatan kedua suku di
atas.'?

Yang berupa kesalahan serius, seperti peristiwa berkaitan
dengan seseorang yang sedang mengimami salat dalam keadaan
mabuk, sehingga ia salah membaca QS. al-Kafirun dengan tanpa /4
(negasi) pada ayat yang kedua. Peristiwa ini menyebabkan turunnya
QS. al-Nisa’43 yang merupakan teguran bagi orang mabuk
mengerjakan salat.'* Selanjutnya, peristiwa yang berupa cita-cita dan
keinginan adalah keinginaan ‘Umar ibn al-Khaththdb yang
dikemmkakan kepada Nabi Muhammad, untuk menjadikan maqam
Ibrahim sebagi tempat salat. Lalu turunlah surat al-Baqarah: 125.13
Adapun sebab-sebab turunmya ayat yang mengambil bentuk
pertanyaan  dikelompokkan kepada tiga macame'®  Pertama,
pertanyaan yang berhubungan dengan sesuatu yang lampau, seperti
ayat yang menceritakan Zukarnain.'” Kedua, pertanyaan yang
berhubungan dengan sesuatu yang sedang berlangsung saat ity
seperti ayat yang menerangkan tentang ruh.'® Ketiga, pertanyaan
yang berhubungan dengan masa yang akan datang, seperti ayat yang
menerangkan tentang hari kiamat,'?

Ayat-ayat al-Quran yang ditrunkan dengan tidak
mempunyai sabab al-nuzil merupakan fenomena logis, karena
tidaklah mungkin semua sabab al-nuziil dan semua ayat yang
mempunyai sabab al-nuziil bisa disaksikan oleh para sahabat.?°
Lebih jauh al-Qur’an tidak selalu diturunkan ketka Nabi saw.

13 Jalaluddin al-Suyuthi, al-Durr al-Mansur fi al-Tafsir al-Ma 'sur, jilid 11
(Beirut: Dar al-Fikr, 1983), h.278-279
14 Al-Zarqanii, loc. cit.
' bid.
'S /bid., h.108
'7 QS.al-Kahfi (18):83
'8 3S. al-Isra’ (17):85
19 QS. al-A’raf (7):187
20 Subhi al-Shalih, op.cit., h. 132-133
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berada di tempat dan di waktu tertenty, tetapi al-Qur’an bisa turun di
Mekah, Medmah, atau dalam perjalanan, dan bisa turun pada waktu
siang atau malam hari, sehingga keadaan mi tentu menyebabkan
para sahabat tidak dapat mengkuti Nabi saw. Setiap waktu, karena
mereka  mempunyai  kesbukan tersendii untuk  memenuhi
kebutuhan mereka dan keluarganya.

Dari uraian terdahulu dapat disimpulkan, bahwa yang
dimaksud dengan sabab al-nuzil adalah sesuatu yang dengan
sebabnya turun suatu ayat atau sekelompok ayat yang mengandung
sebab itu, atau memberi jawaban terhadap sebab itu, atau
menerangkan hukumnya pada masa terjadinya sebab itu, baik segera
mengiringi sebab tersebut secara langsung, atau turun terkemudian
dalam waktu tidak lama setelah berlangsungnya sebab tersebut.

Cara Mengetahui Sabab al-Nuziil

Sumber pengetahuan tentang sabab al-nuzil diperoleh dari
penuturan sahabat Nabi Nilai berita itu sendiri sama dengan nilai
berita-berita lain yang menyangkut Nabi saw., yaitu hadis.?' Oleh
karena itu, sebab turunnya suatu ayat hanya dapat diketahui melalui
riwayat yang sahih dan didengar langsung dari orang-orang yang
mengetahui turunnya  al-Qur’dn, atau dari orang-orang yang
melakukan penelitian dengan cermat, baik dari kalangan sahabat,
tabi’in, maupun ulama yang tidak diragukan lagi kemampuannya.??

* Dalam pada ity para _sahabat menggunakan pernyataan-
permnyataan yang berbeda untuk menunjukkan sebab turunnya al-
Quran. Beberapa pemyataan tersebut sebagai berkut :

. Sabab al-nuzul dinyatakan dengan jelas, seperti  4Y¥) oda Jy5 omn
1iS”  (sebab trunnya ayat ini demikian). Secara tegas pernyataan
ini memunjukkan sabab al-nuzil dan tidak mengandung
kemungkinan makna yang lain.

2 Budhy Munawar Rahman (ed.), Kontekstualisasi Doktrin Islam dalam
Sejarah (Jakarta: Yayasan Paramadina, 1994), h. 26
22 Al-Zarqani, op.cit., h. 107
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2. Sabab al-nuzul  tidak dinyatakan dengan lafal sabab, tetapi
digunakan partikel fa’ yang bersambung dengan kata nazala, seperti
LY oda Jpé terletak setelah pemaparan suatu peristiwa.
Pemyataan seperti ini juga merupakan sebab bagi turunnya suatu
ayat. Contoh, sabab al-nuzil yang diriwayatkan oleh Muslim dari
Jabir, Jabir berkata> Orang-orang Yahudi mengatakan: “Barang
siapa yang menggauli isterinya pada kubulnya dari arah belakang,
maka anaknya akan lahir dalam keadaan juling”, turunlah ayat (
LY oda o 5d):
P N R Tt s s
1T KLY 18 f ol s 156 gSJ & S5
43\_)\..,)..,.)7}:33 ’o,u.. r.é:.»l PSP
3. Sabab al-nuzil dipahami dari konteks pembicaraan, Nabi saw.
Pernah ditanya seseorang, - kemudian beliau diberi wahyu dan
menjawab pertanyaan itu dengan ayat yang baru diterimanya.
Contoh, sebab turunnya ayat tentang ruh yang diriwayatkan oleh
al-Bukari dari Ibn Mas’ud. Ibn Mas’ud berkata"Saya berjalan
bersama Nabi saw. di Medinah dan Beliau bertongkatkan
pelepah korma, melewati sekelompok orang Yahudi Mereka
berkata kepada sebagian yang lain: “Coba, tanyakanlah kepada
dia”, maka mereka berkata: “Ceritakan kepada kami tentang
ruh”. Nabi berhenti sejenak, lalu Ia mengangkat kepalanya. Saya
pun mengerti kalau Beliau sedang menerima wahyu
Selanjutnya Nabi saw. bersabda:

d 24.%5{1,@&,&*, 1Ts w,. wcﬁﬁ‘&

Dalam hal ini, ulama tidak menunjukkan sebab turunnya ayat di atas
dengan lafal sabab al-nuzil dan tidak mendatangkan partikel fa’,
tetapi sebab turunnya ayat difahami dari konteks pembicaraan dan
alur ceritanya.

23 3S.al-Bagarah:223
24 @S. al-lIsra’ (17):85
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4. Sabab al-Nuzil tidak disebutkan secara jelas dengan pernyataan

sebab, tidak dengan mendatangkan partikel fa’ yang menunjukkan
sebab, serta tidak pula dipahami dari konteks pembicaraan, tetapi
dinyatakan dengan ' 8 4¥1s2 o,
Pemyataan seperti ini tidak secara tegas memmjukkan sebab, tetapi
ia mengandung makna sebab dan makna lainnya, yaitu hukum kasus
atau masalah yang sedang dihadapi Menurut al-Zarkasyi, bahwa
telah dimaklumi kebiasaan para sahabat dan tabi’in jika salah
seorang dari mereka berkata: “Ayat i turun tentang demikian,
maka sesungguhnya ia memaksudkan ini mengandung hukum ini,
dan pernyataan di atas bukanlah sebab bagi turunnya suatu ayat.?’
Akan tetapi, menurut al-Zarqani, jalan satu-satunya untuk
menentukan salah satu dari dwa kemungkinan makna yang
terkandung  dalam pemyataan di atas adalah  konteks
pembicaraannya. 6 Tampaknya, pendapat al-Zarqani “ini merupakan
jalan tengah untuk menyelesaikan persoalan ini

5. Jika terdapat dua pemyataan yang berkaitan dengan sabab al-nuzil
berbicara tentang persoalan yang sama. Salah satu peryataan
secara tegas memunjukkan sebab turunnya suatu ayat, sedang lainnya
tidak demikian. Maka penyelesaiannya, pemyataan yang pertama
diambil dan pemyataan yang kedua dianggap sebagai penjelasan
bagi hukum yang terkandung dalam ayat tersebut. Contgh, nwayat
M}J;hm dari Jabir tentang sebab turunnya ayat 2’ ;,SJ &S
vf _5L.o dan riwayat al-Bukhayi dari Ibn ‘Umar. Menurut Ibn
‘Umar, ayat tersebut }QQ}; (.5 3\.«5 dalam QS. al
Bagarah223 ditununkan  berkaitan  dengan masalah menggauli
perempuan-perempuan pada dubur mereka.?® Dalam hal ni al
Zarqani menyatakan, bahwa yang menjadi pegangan dalam
menjelaskan  sabab al-nuziil ayat tersebut adalah riwayat Jabir,

2> Muhammad Ibn ‘Abdillah al-Zarkasyi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an,
jilid I(Kalro ’Isa al-Babi al-Halabi wa Syuraka’uh,1972), h.31-32
Al-Zarqani, op.cit., h. 115
27 Abu al-Husayn Muslim ibn al-Hajjaj al-Naysaburi, Shahih Muslim,
jilid II(Mesu' Musthafa al-Babi al-Halabi wa Awladuh, 1955), h. 1058
28 Abu ‘Abdillah Muhammad ibn Isma’il al-Bukhari, Shahih al-Bukhariy,
jiid T (Bandung: Dahlan , t.th.), h. 106
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karena riwayat ini bersifat naqli dan secara tegas menunjukkan
sebab, Adapun riwayat Ibn ‘Umar merupakan istinbath dan
dipahami sebagai penjelasan bagi hukum menggauli isteri-isteri dari
duburnya, yaitu haram.?°

Beberapa cara mengetahui sabab al-nuzul yang telah
diurakan di atas tampaknya merupakan kriteria yang cukup solid
dan selektif Sehingga dengan demikian, riwayat-riwayat sabab al-
nuzil yang sahih dapat ditermkan. Selanjutnya riwayat tersebut
digunakan sebagai pembantu dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an.
Penggunaan riwayat-riwayat sabab al-nuzil yang sahih merupakan
suatu keharusan, khususnya dalam kegiatan istinbath hukum, karena
hal ini berkaitan dengan hujah agama.

M anfaat Mengetahui Sabab al-Nuzil

Mengetahui  sabab al-nuzill ayat-ayat al-Qur'dn adalah
sangat penting dalam upaya memahami maksud ayat, terlebih yang
berkaitan dengan ayat hukum. Di samping pengetahuan terhadap
sebab akan memberkkan pengetahuan tentang akibat.

Pentingnya mengetahui sebab turun ayat sebagai dinyatakan
di atas mendorong para ulama mencurahkan perhatian terhadapa
masalah ini, dan mereka menulis beberapa kitab khusus tentang
sebab-sebab turunnya ayat-ayat al-Qur'an, serta menekankan
pentingnya mengetahui hal ini dengan pernyataan-pernyataan tegas.
Beberapa kitab yang membahas sabab al-nuziil ialah kitab Asbdb al-
Nuziil karya al-Wahidi (w. 427 H.), kitab Asbdb al-Nuzil tulisan Ibn
Taimiyyah (w. 726 H.).*°

Dalam pada itu, beberapa komentar para ulama terhadap
pentingnya mengetahui sabab al-nuzit, disampaikan oleh al-Wahidi.
Ia berpendapat, bahwa kita tidak mmungkin mengetahui penaﬁ;xran
ayat al-Qur'én tanpa mengetahui kisah dan sebab turunnya.”!
Menurut Ibn Taimiyyah, pengetahuan akan sebab turun ayat

29 A)-Zarqani, loc.cit.
30 Al-Shabuni, op.cit.h.17
3! Pernyataan al-Wahidi ini dikutip dari al-Suyuthi, al-ltgan ..., h. 29
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membantu  dalam memahami ayat al-QurdAn. Dengan begity,
pengetahuan terhadap sebab akan membawa kepada pengetahuan
terhadap akibat.? Sementara itu, komentar yang lain dnyatakan
olkh Ibn al-Dagiq al-‘Id dan Syekh Abu al-Fath al-Qusyairi
Mereka mengatakan bahwa menjelaskan sebab turunnya ayat adalah
jalan yang kuat dalam memahami makna al- Qur’“ 33 Di samping
itu, pengetahuan akan sabab al-nuziil dapat membantu sesorang
dalam memahami konteks ditwunkannya suatu ayat.  Konteks ayat
tersebut selain akan menejelaskan tentang implkasi, juga dapat
memberkan bahan dalam penafSiran dan pemikiran tentang
bagaimana mengaplkasikan sebuah firman dalam situasi yang
berbeda.*  Beberapa komentar di atas menunjukkan betapa
urgennya mengetahui sabab al-nuzil dalam upaya mengungkap
petunjuk al-Qur’an.

* Untuk membuktikan betapa bahayanya menafsitkan al-
Qur'dn tanpa mengetahui sebab turunnya ayat, berikut dikemukakan
contoh penafsiran Usman ibn Maz'in dan ‘Anr ibn Ma’dikarib
terhadap QS. al- Ma’idat (5): 93;

U Pl ek iT1lees Tyt ol Jo o

o0 LﬂaJn,L‘,_o,i;;t,Jt,mu|.>H,an
“Tidak ada dosa bagl orang-orang  yang beriman dan
mengerjakan amalan yang saleh karena memakan makanan
yang telah mereka makan dahuly, apabila mereka bertaqwa
serta  beriman dan mengerjakan amalan-amalan  yang
saleh...

Berdasarkan ayat di atas, mereka membolehkan minum
khamr bagi orang-orang yang beriman dan berbuat baik. Penafsiran
ini disanggah oleh al-Suyuthi, yaitu bahwa sekiranya mereka
mengetahui sebab turunnya ayat ini, pastiah mereka tidak akan
menafsitkan demikian.  Hal ini disebabkan oleh adanya riwayat

32 Al-Shabum, op.cit., h.18
AI-Zarkasyl, op.cit., h.45
34 Budhy Munawar Rachman (ed.) , op. cit., h.25
35 Departemen haji dan Wakaf Saudi Arabia, Al-Quran dan
Terjemahnya (Medinah: Mujamma’ Khadim al-Haramayn al- malik Fahd, 1412
h.), h.177
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Ahmad dan al-Nasa’i yang menyebutkan bahwa sebab turun ayat ini
adalah orang-orang yang ketka khamr diharamkan mempertanyakan
nasib umat Islam yang terbunuh di jalan Allah sedang mereka
dahulu adalah peminum khamr® Dari contoh di atas dapatlah
diketahui bahwa penafsiran terhadap ayat-ayat al-Qur'dn tanpa
memperhatikan sabab al-nuziil-nya adalah sangat berbahaya, karena
hasil penafSirannya dimungkinkan keliru. Hal ini tentu bertentangan
dengan maksud diturunkannya petunjuk oleh Allah swt.

Sebagaimana telah disinggung sebelummya, bahwa tidak
semua ayat al-Qur'an mesti mempunyai sabab al-nuzil. Ayat-ayat
yang mempunyai sebab turun pun tidak semuanya harus diketahui
Sehingga jika tanpa mengetahuinya ayat tersebut tidak bisa
dipahami. Menurut Ahmad ‘Adil Kamal, ayat-ayat yang mempunyai
sebab turun itu terbagi kepada dua kelompok. Kelompok pertama,
ayat-ayat yang sebab turunnya harus diketahui, seperti ayat-ayat
hukum, agar penetapan hukummya tidak menjadi keliru. Kelompok
kedua, ayat yang sebab turunnya tidak harus diketahui, seperti ayat-
ayat tentang kisah-kisah dalam al-Qur'an. Kebanyakan ayat-ayat
kisah turun tanpa diiringi sebab khusus. Akan tetapi ini bukan berarti
bahwa semua ayat-ayat kisah tidak perlu diketahui sebab turunnya.
Bagaimanapun, sebagian kisah al-Qur’an tidak dapat dipahami’ tanpa
mengetahui sebab turunnya, seperti ayat-ayat tentang tuduhan dusta
terhadap ‘Aisyah r.a., kisah Nabi Khidhir dengan Nabi Musa dalam
QS. al-Kahfi Sedangkan kisah-kisah yang sebab turun ayatnya tidak
harus diketahui ialah kisah umat-umat terdahulu, ayat-ayat ibadah,
celaan, janji, ancaman, pengajaran, perintah, dan larangan.’

Selanjutnya beberapa manfaat yang dapat diperoleh dari
pengetahuan tentang sabab al-nuzil dalam upaya memahami al-
Qur’an adalah sebagai berikut:

Mengetahui rahasia dan tujuan Allah swt. Secara khusus
mensyariatkan agama melalui al-Qur’&n. Pengetahuan tersebut akan

3¢ Al-Suyuthiy, loc. cit
* 37 Ahmad ‘Adil Kamal, ‘Ulum al-Qur’an (Kairo: al-Mukhtar al-Islami,
t.th.), h, 28-29
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bermanfaat, baik bagi orang-orang yang beriman maupun orang-
orang kafir. Orang-orang mukmin makin bertambah imamnya dan
mempunyai hasrat kuat untuk menerapkan hukum ‘Allah dari al
Qur’an, sedangkan orang kafir digiring kepada iman, karena mereka
mengetahui syariat Islam diciptakan untuk kemashlahatan manusia,
bukan untuk penindasan dan kezaliman® Hal demkian dapat
dirasakan manusia terutama jika ia memperhatkan pembentukan
syariat dan penerapannya secara bertahap dalam suatu persoalan
tertentu.

Sebagai contoh dalam hal ini adalah pengharaman khamar
yang berlangsung melalui empat tahap. Tahap pertama, Allah
menurunkan QS. al-Nahl6. Tahap kedua QS. al-Baqarah219, tahap
ketiga QS. al-Nisa’43, dan tahap keempat QS. al-Ma’idah: 90 dan
91.%°
. Membantu dalam memahami ayat dan menghindarkan dari

kesulitan san kesalahan. Contoh kasus Usman ibn Maz’'un dan ‘Amr
ibn Ma’dikarib yang disebutkan terdahulu. Mereka membolehkan
minum khamar berdasar pada surat al-Ma’dah:93, padahal ayat
tersebut sebetulnya merupakan jawaban atas peratanyaan sahabat
mengenai kaum muslimin yang terbunuh di jalan Allah, sedang
mereka adalah peminum khamar sebelum turun ayat yang
mengharamkannya.*° "
. Menghindarkan dugaan adanya hashr (pembatasan) dalam maksud
ayat, karena secara lahiriah ayat tersebut memang menunjukkan
adanya hashr. Misalnya, peristiwa turunmnya QS. al-An’am:145.
Menurut al-Syafi’i, batasan dalam ayat 145 itu bukanlah yang
sebenamya, tetapi ayat tersebut merupakan bantahan terhadap orang
kafir yang mengharamkan sesuatu yang dihalalkan, dan mereka
menghalalkan sesuatu yang diharamkan.*!

Mengkhususkan (fakhshish) hukum pada sebab bagi ulama
yang berpendapat bahwa yang mesti diperhatikan adalah kekhususan

38 Al-Zarqani, op. cit., h. 102
3 Al-Shabuni, op. cit., h. 35-37
40 Al-Suyuthi, loc. cit.

*! Al-Shabuni, op. cit., h. 20
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sebab bukan keuruman lafaz. Misalnya, ayat zhihar bagi selain
mereka (suku Aus dan istrinya) dapat diketahui melahu qiyas
(analogj).*?

Sebagian ulama menolak kaedah yang yang memperpegangi
kekhususan sebab seperti disebutkan di atas. Akan tetapi, mereka
berpegang pada keumuman lafaz. Hal ini berarti bahwa hukum yang
terkandung dalam ayat tersebut berlaku umum terhadap setiap
perisiwa yang sama, dengan alasan pertama, yang dijadikan
pegaﬁgan adalah lafiz yang digunakan Allah swt. bukan sebab
turunnya. Oleh karena itu, tidak ada alasan untuk mengkhususkan
arti lafaz dengan sebab. Kedua, pada dasamya suatu lafaz dipahami
menurut makna asal selama tiada garinah (petunjuk) yang
menghendaki lain Ketiga, para sahabat dan mujtahid berhujah
dengan pengertian umum suatu lafaz, meskipun ada sebab-sebab
tertentu yang berhubungan dengan ayat tersebut dan dalam hal ini
tidak memberlakukan qiyas.*?

Bila kita perhatikan penggunaan dua kaedah di atas,

tampaknya para ulam sepakat untuk menerapkan ayat yang
mempunyai kesamaan dengan masalah yang terdapat dalam asbab
al-nuzil. Perbedaan yang timbul di antara mereka hanyalah masalah
teknis. Sebagian ulama menerapkan ayat tersebut secara langsung
pada kasus tertentu sesuai dengan manthug ayat, sementara sebagian
yang lain menerapkan melalui metode qiyas.
. Mengetahui bahwa sebab turunnya suatu ayat tidak pernah keluar
dari hukum yang terkandung dalam ayat tersebut. Meskipun datang
mukhashshish (yang mengkhususkan). Misalnya, QS. al-Nur23-25
yang turun berkenaan dengan ‘Aisyah secara khusus atau isteri-isteri
Nabi saw. yang lain. Pengkhususan ayat ini tidak termasuk dalam
cakupan makna lafaz yang umum, yang bersifat pasti sebagimana
terdapat pada QS. al-Nur4 dan 544

42 Al-Zarqani, op.cit., h. 105-106
3 Ibid., h. 127-129
44 Al-Shabuni, op.cit., h.79-80
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6. Menerangkan tentang kepada siapa ayat itu diturunkan, sehingga
ayat tersebut tidak diterapkan kepada orang lain karena dorongan
permusuhan dan perselisihan. Contoh, kasus perselishan antara
Marwan dan saudara ’Aisyah, yaitu ‘Abd al-Rahman ibn Abi bakr.
‘Aisyah menolak tuduhan Marwan bahwa turunnya QS. al-Ahgafl17
ditujukan kepada ‘Abd al-Rahman.*’

7. Mempermudah orang dalam menghafal ayat-ayat al-Qur’dn, serta
memperkuat keberadaan wahyu dalam ingatan pendengarmnya. Oleh
karena itu pertalian antara sebab dan akibat, hukum dan peristiwa,
peristiwa dan pelaku, masa dan tempatnya, merupakan faktor-faktor
yang menyebabkan tergambamya sesuatu dalam ingatan.*®

Beberapa manfaat mengetahui sabab al-nuziil yang telah
dikemukakan di atas, nomor 2 sampai 6 mempunyai hubungan yang
sangat erat dengan kegiatan penafSiran al-Qur’an, terutama dalam
upaya istinbath (penggalian hukum). Dengan demikian, mengetahui
sebab-sebab turun ayat merupakan keharusan bila ayat-ayat yang
ditafsitkan menyangkut hukum Sedangkan manfaat nomor 1 dan 7
merupakan pelengkap yang menunjang wawasan sesorang dalam
memahami al-Qur’an.

Penutup
Bab penutup ini akan mengemukakan beberapa kesimpulan
sebagai berikut:

1. Sabab al-nuzil adalah sesuatu yang dengan sebabnya turun suatu
ayat atau sekelompok ayat yang mengandung sebab itu atau
memberi jawaban terhadap sebab itu, atau menerangkan hukumnya
pada masa terjadinya sebab itu, bak turun segera mengiringi sebab
tersebut secara langsung maupun turun kemudian dalam waktu tidak
lama setelah berlangsungnya sebab tersebut.

2. Cara mengetahui sabab al-nuziil  berlaku seperti cara meneliti
kesahihan suatu hadis, Karen sebab turun suatu ayat kanya diketahui
dan diterima bila melalui riwayat yang sahih dan didengar langsung

*5 Subhi al-Shalih, op. cit., h.81-82
46 Al-Zarganiy, loc. cit.
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dari orang-orang yang mengetahui turunnya al-Qur'dn atau dari
mereka yang telah meneliti dengan cermat.

. Pengetahuan terhadap sabab al-nuzil berperan penting dalam
memahami kandungan al-Qur'an, karena dapat menghindarkan
kesulitan dan kesalahpahaman terhadap ayat-ayat al-Qur’an.
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RASMDAN QIRA’AT AL-QUR’AN

Meskipun Mushaf al-Imdm  telah menjadi mushaf resmi,
namun persoalan perbedaan teks dan bacaan tidaklah selesai dengan
sendirinya. ~ Riwayat-riwayat  tentang  pembacaan  al-Qur’an
berkembang mengkuti sumber-sumber yang diklaim berasal dari
Nabi dan sahabat, termasuk yang bersumber dari mushafmushaf
Ubay ibn Ka’ab, Abdullah ibn Mas’ud, Ali ibn Abi Thalib, dan .
mushafmushaf lainnya. Pada generasi berikutnya setelah kodifikasi,
perbedaan pembacaan al-Qur’dn menjadi salah satu wacana yang
cukup sengit yang pada akhirnya melahirkan imu al-Qird’4t.

Perkembangan dan perbedaan bacaan tersebut terjadi
disebabkan berbagai faktor. Perzama, bahwa penulisan al-Qur’an
dalam mushaf al-Imdm tidak dapat menghentkan penyebaran
bermacam-macam bacaan yang diriwayatkan dari berbagai jalur,
terutama melalui tradisi oral Masing-masing bacaan tersebut
merupakan versi-versi al-Qur'an menurut bacaannya. Kedua, karena
kondisi (bentuk) tulisan (rasm) yang masih sangat sederhana di
mana tulisan yang digunakan tidak dapat dibaca tanpa disandarkan
kepada hapalan. Tulisan tersebut tidak memiliki pembeda antara
" beberapa huruf dan bunyi dengan huruf dan bunyi lainnya serta tidak
memiliki tanda baca seperti huruf dan bunyi bd’, td’ Tsd’ dan ndn,
atau antara jim, hd’, dan khd’ dan seterusnya. Oleh sebab itu, mushaf
al-Imdm yang menggunakan rasm semacam itu dapat dibaca dengan
berbagai lafal dan bunyi '

Rasm al-Qur’dn dalam mushaf al-Imém memiliki ciri-ciri
unk yang diakui dapat mengakomodasi perbedaan bacaan (gird ah)
al-Qur'dn. Penulisan beberapa kata dalam al-Qur’an tidak mengikuti
kaidah penulisan biasa yang dikenal sekarang, antara lain seperti :

1. Mengganti mad huruf alif dengan huruf waw pada kata al-
shaldh (8 ghad\ y dan al-zakdh (555 1)

2. Membuang tanda mad padé kata yang menggunakan mad dan
membuang huruf asal kata, seperti penulisan kata al-kitdb
(1) dan al-samdwdt (< sendl)
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;. Menambah huruf lebih dari hurufhuruf aslinya, seperti menulis
Kata bi aidin (Ab) |

4. Membuang huruf pada suatu kata, atau menambah huruf pada
kata yang lain, seperti menulis atau membuang alif setelah huruf
waw pada kata kerja jamak. Termasuk juga membuang satu
huruf waw bila bertemu waw asal, seperti kata /d yastawiin
( Oswe Y ), dan membuang huruf yd’ mutakallim, seperti
athi’an() (0 yxbl )

s, Menyambung dan memisah frasa, seperti an Id taqilimenjadi
allé tagilii 0955 Y1), ‘an md ditlis ‘ammd (s )

6. Menulis hd’ ta’nits dengan td@’ maftuhah, seperti rahmatan

()

Rasm al-Qur'an dalam mushaf al-Imdm ini oleh sebagian
ulama dipandang sebagai aturan penulisan biasa yang ada pada masa
. Namun ada sedikit ulama seperti Ibn al-Mubédrak yang
menyatakannya sebagai fawgifi (penetapan langsung dari Nabi
saw.).

o Banyak riwayat bacaan al-Qur'dn yang beredar di
masyarakat. Dari sekian riwayat bacaan tersebut muncul tujuh (7)
riwayat bacaan al-Qurdn yang dominan dengan peringakat
mutawdtir setelah Tbn Mujahid! menyeleksinya. Meskipun banyak
ulama mengkritk teruan Ibn Mujahid ini, qira’at twuh (gird at
sab’ah) i terus menjadi populer dan melembaga. Bahkan ada
sebagian ulama yang menafsitkan hadis Nabi saw.. “Unzila al-
Qur'dn ‘ald sab’ati ahrufin” (al-Qur'dn diturunkan di atas tujuh
huruf) sebagai qira’at tujuh tersebut dan menganggap hadis tersebut
sebagai ramalan Nabi saw. bahawa pada masa mendatang akan
muncul tyjuh gira’at.

Ketujuh qira’at tersebut diriwayatkan oleh para Imam qira’at
sebagai berikut:

'la adalah seorang Imam qari’ tersohor di Baghdad pada masanya,
bemnama lengkap Abl Bakr Ahmad ibn Misé ibn al-‘Abbas, wafat tahun 324 H.

61



NO. NAMA IMAM QARY’ TEMPAT WAFAT

1. ‘Abdullah ibn Katsir al-Dari | Mekkah 120 H.

2. Nafi’ bn ‘Abd al-Rahmin bn | Madinah 169 H.
Abi Nu’aim

3. |‘Ashim bn Abi al-Nujad al- | Kufth 127 H.
Asadi

4. Hamzah ibn Habb al-Zayyat | Kufah 188 H.

5. Abu ‘Amr Zabbén ibn al-A’l | Bashrah 154 H.
ibn ‘Ammar

6. | Ya’qab ibn Ishaq al-Hadrami | Bashrah 205 H.

7. Ibn ‘Amir ‘Abdullih al- Syam 118 H.

Yahashibi
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IBN MUJAHID DAN KONTRIBUSINYA
DALAM QIRA’AT AL-QUR’AN

Di Indonesia, qira’at yang banyak digunakan di kalangan
masyarakat adalah qira’at ala Imam ‘Ashim melalui riwayat Imam
Hafsh. Begitu populernya gira’at ini sehingga menimbulkan persepsi
yang salah di kalangan awam bahwa Alquran itu hanya memiliki
satu macam versi qira’at saja. Untuk mehwruskan persepsi ini harus
ada usaha untuk memperkenalkan gira’at twjuh dalam pembacaan
Alquran. Akan tetapi usaha memperkenalkan qira’at tujuh harus
didukung oleh pengetahuan temtang qira’at. Salah satu referensi
utamanya yang terkenal adalah Kitab al-Sab’ah fi al-Qirda’ah Karya
Ibn Mujahid, yaitu seorang Imam qird’at yang pertama Kkali
mengumpulkan qira’at-qira’at dari para Imam qira’at, sehingga
menjadi qira’at tujuh yang mutawatir. Ibn Mujahid mengaku bahwa
gira’at tuyjuh hasil penelitiannya ini berstatus mutawatir dan ternyata
penemuan Ibn Mujahid ini kemudian disepakati oleh jumbur ulama,
sehingga ersebarlah konsep qira’at tujuh ke seluruh dunia.

Mengenal Ibn Mujahid

Nama lengkap Ibn Mujahid adalah Abi Bakr Ahmad Ibn
Misa Ibn ‘Abbas Ibn Mujahid al-Tamimi al-Baghdadi Ia dilahirkan
di Baghdad tahun 245 H. dan mmlai menghafalkan Alquran serta
mempelajari imu bahasa dan agama pada usia muda. la belajar
kepada guru-guru imu nahwu di Kufah dan seolah-olah ia mengabil
semua yang ada pada mereka. Sehingga di dalam kitabnya al-Sab’ah
terdapat banyak istlah imu nahwu aliran Kufah.

Selain itu, ia menekuni bidang qira’at Alquran, tafSir, makna,
i'rab, riwayat dan thurug hurufhurufiya. Pengetahuannya tentang
qira’at yang disertai riwayat dan thurug-nya bagaikan rekaman yang
lengkap. Di antara gurunya yang paling terkemuka adalah
Abdurrahman Ibn ‘Abbas, seorang yang tsigah dan dhabith dimana
ia juga murid AbG ‘Amr al-Diri Ibn Mujahid belajar gira’at Imam
Naf¢, Hamzah, al-Kisa’, dan Abi ‘Amr dengan sanad-sanadnya
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dari Ibn ‘Abdus. Kemudian ia menguasai qirra’at Imam Ibn Katsir
dengan sanadnya dari Qunbul, seorang Imam qira’at di Makkah
pada tahun 278 H. Ia juga melanglangbuana dalam rangka
mempelajari qira’at ke beberapa kota; Madmnah, Kufah, Bashrah,
dan Damaskus. :

Ibn Myjahid juga belajar kepada guru-guru qira’at yang lam,
seperti Isma’l bin Ishaq, Ibn Syazzin al-Raz, al-Asyani Ibn ‘Al
Ibn Malk, Qunbul al-Makki Ishdq bin Ahmad al-Khuza'y
Muhammad al-Ashfahani, Muhammad bin Yahya al-Kisa’iy al-
Marwaz, dan lain-lain.

Melihat demikian serius perhatan Ibn Muyahid dalam
mempelajari qira’at ke banyak guru-gury qira’at hingga ia
melanglangbuana, membuatnya dikenal sebagai sosok yang alim di
bidang imu qira’at. Begitu terkenalnya reputasi Ibn Muyjahid di
bidang imu qira’at, sehingga banyak orang belajar kepadanya.
Bahkan ia tercatat sebagai guru qira’at yang memilki murid paling
banyak. Dalam setiap halagah, terdapat sekitar 84 asisten, sehingga
tak terhitung lagi jumlah murid yang ikut berhalagah. Kegiatan
halagah i berlangsung selama 40 tahun sampai ia wafat pada 20
Sya’ban 324 H.

Dalam perjalanan karimya pada tahun 286 H. Ibn Mujahid
dianékat sebagai Imam qira’at di Baghdad dan memiliki kedudukan
tinggi di pemerintahan Namun demukian, ia tidak terlena dengan
kedudukannya. Dengan begitu, ia termasuk seorang zahid yang tidak
mempedulikan kemewahan duniawi Semua dilakukan untuk
menapai keridhaan Allah swt. semata. Dalam kaitan mi, Tsa’lab
menyatakan: “Tiada orang yang pada masa kami yang lebih
mengetahui Kitabullah selain aripada Ibn Mujahid”. Sedangkan Abi
‘Anr al-Dani, seorang Imam qira’at di Andalusia yang hidup setelah
masa Ibn Mujahid mengatakan: ‘“Ibn Mujahid melebihi semua ahli
pkr pada masanya, karena keluasan immnya, kecakapan
pemahamannya, ketekunan ibadahnya, serta kebenaran lahjah-nya.

Pada tahun 323 H., seorang ahli qira’at dari Baghdad yang
bernama Ibn Syandbuz berpegang teguh pada qira’at syadzdzah. la
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membaca Alquran di mihrab pada sebagian salatnya dengan riwayat
‘Abdullih ibrt Mas’id dan Ubay bin Ka’ab yang berbeda dengan
mushaf UtsmAni Mengetahui hal ini, Ibn Mujahid berusaha
mengadakan  pendekatan  untuk  mengembalikannya  kepada
kebenarann Namun Ibn Syandbuz menolak. Lalu peristiwa ini
dilaporkan oleh Ibn Mujahid kepada seorang wazir saat itu, yaitu Ibn
Muglah. Maka diperksalah Ibn Syanibuz dengan menghadirkan
para hakim, ahli fkih, ahli qira’at, terutama Ibn Mujahid sendiri
Ketika Ibn Syanabuz bersikeras untuk terus berpegang teguh pada
gira’ahnya, semua yang hadir saat itu merekomendasikannya untuk
menghukumnya dengan dicmbuk dan ditahan, serta diperintahkan
untuk bertobat secara terbuka. Kemudian Ibn Mujahid ditugaskan
oleh Ibn Muglah untuk membuat berita acara yang menetapkan
bahwa Ibn Syanibuz telah membaca qira’at yang menyalahi mushaf
Utsmani Oleh karena mushaf Utsmani adalah mushaf yang telah
disepakati kebenarannya, maka tidak boleh menyalahinya dan tidak
boleh membaca Alquran selain daripadanya. Dengan demikian, Ibn
Syanibuz divonis bersalah, dan akhirnya ia bertobat secara terbuka.

Adapun qira’at yang dibaca Ibn Syanibuz yang merujuk
kepada mushaf ‘Abdullah ibn Mas’id dan Ubay bin Ka’ab seperti
dalam QS. Al-Kahfi:79 berikut:

s PP SRV PR e T .
Cak skl it 5 64 Ml L3l 07y

Sedangkan dalam Mushaf Utsméni berbunyi:
fo’. L aRd @ ‘-)2/1‘ s ° ,//’,/4
wg;ﬁy‘}fub\:,wé;\‘uulf)

Demikian pula dalam QS. AlJumwah9, Ibn Syané’buz membaca
dengdn qira’at;

A 53 ) Vpianls 22001 ¢ e 3 (52 134
Sedangkan dalam mushaf Utsmani berbunyi,

i 5 el 25 o b el (s 415

-,

Selanjutnya, “Tbn Mujéhid juga ’ pernah menghaklrm
Muhammad bin Hasan yang dikenal dengan Ibn Miqsam al-Aththar,
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yaitu seorang ahi gira’at yang berpengaruh dan sebangsa dengannya.
Dalam pada itu, Ibn Migsam menduga bahwa setiap qira’at yang sah
menurut kaidah bahasa Arab dan sesuai dengan mushaf Utsmani,
meskipun tanpa sanad yang sahih, boleh dibaca dalam salat dan
lainnya. Dugaan ini menyebabkan Ibn Migsdm membaca huruf yang
menyalahi jjma’ para ahli qira’at dan para perawi, seperti dalam QS.
Yisuf:80

’ o | gl &80 12820 G
Lafaz L>< dibaca oleh Ibn Migsam dengah afiz L4,

Ibn Miqsdm dinilai telah salah dalam mengucapkan wajah
bahasa Arab yang aneh serta belum perna diucapkan oleh seseorang
pun. Dengan demikian tidak diragukan lagi bahwa Ibn°Migsam telah
melakukan bid’ah yang sesat dan menyesatkan.

Selanjutnya, Ibn Mujahid sebagai seorang ahli qira’at, ia
mengklasifikasikan para penghafal Alquran pada masanya menjadi
empat golongan:

1. Para penghafal Alquran yang mahir dan ahli di bidang qira’at
dan bahasa Arab. Mereka mendalami bahasa Arab dan
makna-makna Alquran serta mengetahui qira’at yang cacat.
Mereka adalah para imam yang dijadikan sebagai tempat
berlindung para penghafal Alquran.

2. Para penghafal Alquran yang mahir berbahasa Arab dan
tidak keliru dalam dialek, tetapi tidak memiliki pengetahuan
yang lain. Mereka seperti orang Arab pedalaman yang
membaca Alquran dengan dialek mereka dan tidak mampu
mengubah lisnnya karena terpaku dengan bahasanya.

3. Para penghafal Alquran yang hanya melafalkan kembali apa
yang ia dengar dari orang lain tanpa memilki imu apapn.
Mereka tidak mahir berbahasa Arab dan imu lainnya.
Landasan mereka hanya hafalan dan pendengaran saja.

4. Para penghafal Alquran yang ahli dan memahami bahasa
Arab, mengetahuir makna-makna Alquran. Tetapi tidak
memiliki jmu tentang gira’at dan perbedaannya dalam atsar,
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maka terkadang pengetahuannya tentang bahasa Arab

mendorongnya untuk membaca Alquran dengan huruf yang
- diperbolehkan dalam bahasa Arab. Namun belum pernah
dibaca oleh orang-orang terdahulu. Dengan demikian ia telah
" melakukan bid’ah.

Keragaman mutu bacaan Alquran di atas mendorong Ibn
Muyjahid berjuang untuk melakukan penilaian terhadap qira’at-
gira’at yang ada dengan tiga syarat penerimaan qira’at; sanad, rasm,
dan bahasa Arab. Penilaian juga dilakukan terhadap kredibilitas dan
kapabilitas para Imam qgira’at. Perjuangan Ibn Mujahid tidak sia-sia.
Beliau berhasil mengmnventarisis tujuh Imam qira’at dari lma kota
dan menghasikkan konsep qira’at al-sab’ah (tujuh) yang valid dan
diakui oleh jumhur ulama serta disepakati qmra’at al-sab’ah ini
sebagai gira’at yang mutawatir.

o

Landasan Konsep Qira’at al-Sab’ah (tujuh)

Ibn Mujahid menyatakan dalam kitabnya a/-Sab’'ah, bahwa
ia menolak beberapa gira’at yang tidak sesuai dengan kaidah bahasa
Arab. Konsep qira’at al-sab’ah menurut Ibn Mujahid didasarkan
pada tiga syarat penerimaan qira’at yang disepakati (ijma’) para
ulama, yaitu:

Sesuai dengan mushaf Utsmant

Memiliki sanad yang sahih dan mutawatir

Sesuai dengan kaidah bahasa Arab

Yang dimaksud dengan ‘sesuai dengan mushaf Utsmanr
adalah sesuai dengan rasm (teori penulisan) yang ada dalam mushaf
Utsmani, bak yang disimpan sebagai mushaf a/-fmam maupun
yang dikiim ke kota-koa seperti Makkah, Syam, Kufah, Basrah,
Yaman, Bahrain, dan Madinah. Ada beberapa perbedaan di antara
mushaf- mushaf Utsmani, seperti dalam QS. Al-Hadid:24

St L0 b 0

Imam Naf© dan Ibn ‘Amir membaca ’

-’

@

] o 2
Soasl L A 0

A=
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Tanpa lafaz },ﬁ sebagaimana yang terdapat dalam mushaf Madinah
dan yam. Sedangkan Iman Ibn Katsi, Abi {X}nr, ‘Ashim, dan al-
Kisa’T membaca dengan menggunakan lafaz » sebagaimana yang
terdapat dalam mushaf Makkah, Bashrah, dan Kufah.

Yang dimaksud dengan ‘memiliki sanad yang sahih *dan
mutawatir’ adalah para perawi atau orang yang meriwayatkan qira’at
Alquran merupakan sosok yang adil dan dhabith, serta para
periwayat yang terlibat dalam setiap tingkatan generasi mencapai
jumlah yang banyak, dengan begitu tidak mungkin mereka
bersepakat untuk berdusta. Sedangkan yang dimaksud dengan
‘sesuai dengan kaidah bahasa Arab’ adalah sesuai dengan gramatika
bahasa Arab.

Jika salah satu dari ketiga syarat di atas tidak ada dalam
suatu qira’at, maka qira’at tersebut tidak dapat diterima. Dengan
demikian qira’at tersebut haram digunakan, baik dalam salat maupun
lainnya. Selain ketiga syarat penerimaan qira’at tersebut, Ibn
Muyjahid juga memfokuskan pertimbangan terhadap kredibilitas para
imam qira’at dngan kritera kefasihan bacaan, senioritas, jumlah
pengikut, dan popularitas qira’at pada masanya. Pertimbangan inilah
yang membuat Ibn Mujahid idak menominasikan Imam Ya’qib al-
Hadhrami dalam jajaran imam qira’at al-sab’ah dan memasukkan
al-Kisa’'T ke dalamnya. Dalam hal ini, seolah-oleh beliau menilai
bahwa gira’at Ya’quib kurang populer dibanding qira’at Abii Amr di
Bashrah dan qira’at Abii Amr ini dianggap sudah mewakili gira’at
orang-orang Bashrah. Berbeda dengan al-Kisa’1 yang berada di kota
Kufah bersama dengan Hamzah dan ‘Ashim, Ibn Mujahid seakan-
akan menilai bahwa qira’at al-Kisa'i dianggap penting guna
mewakili qira’at orang-orang Kufith bersama Imam Hamzah dan
Imam ‘Ashim.

Sanad Ibn Mujahid kepada Imam Qira’at al-Sab’ah

Dalam bidang kemutawatiran sanad qira’at, perhatian Ibn
Mujahid sangat serius dan konsisten. Beliau memilki jahr sanad
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yang sahih dan mutawatir dari para imam qira’at al-sab ‘ah yang

terdapat dalam kitab al-Sab ‘ah:

1. Sanad qira’at kepada Imam Naf’. Terdapat 23 jalur sanad
gira’at Ibn Mujahid yang muttashil (bersambung) kepada Imam
Naf?.

2. Sanad qira’at kepada Imam Ibn Katst, terdapat lima jalur sanad
qira’at Ibn Mujahid yang muttashil kepada Imam Ibn Katsir.

3. Sanmad gira’at kepada Imam ‘Ashim, terdapat 13 jahr sanad
qira’at Ibn Mujahid yang muttashil kepada Imam ‘Ashim.

4. Sanad qira’at kepada Imam Hamzah, terdapat lima jalur sanad
gira’at Ibn Mujahid yang muttashil kepada Imam Hamzah.

5. Sanad qira’at kepada Imam al-Kisa’l, Ibn Mujahid memiliki
lima jalur sanad qira’at yang muttashil kepada Imam al-Kisa’L

6. Sanad qira’at kepada Imam Abi ‘Amr, Ibn Mujahid memilik 16
jalur sanad qira’at yang muttashil kepada Imam Abu ‘Amnr.

7. Sanad qira’at kepada Imam ‘Abdulzh Ibn ‘Amir, Ibn Mujahid
memiliki empat jahr sanad qira’atyang muttashil kepada Imam
‘Abdullah Ibn ‘Amir.

Dari uraian mengenai sanad-sanad tersebut dapat diketahui
bahwa para perawi qira’ah al-sab’ah ada yang melalui wasithah
(orang yang menjadi penghubung sanad antara perawi dan
imamnya), hanya saja mereka yang menjadi penghubung ini
namanya tidak masyhur sebagaimana perawi qira’at. Ada pula
perawi yang terus belajar dengan imamnya tanpa melalu
perantaraan orang lain. Yang demikian ini biasanya mereka hidup
sezaman dengan imamnya Akan tetapi para perawi dari para imam
qira’at yang dikumpukan oleh Ibn Mujahid masih belum ringkas,
masih banyak terdapat wasithah. Nantnya pada masa Imam al-
Syathibi-lah para perawi itu dapat diringkas menjadi dua orang
perawi yang terkenal Berikut ini disampakan gambaran para perawi
yang memilki wasithah (penghubung) dengan imamnya:

1. Perawi Ibn Katsir; al-Bazzi dan Qunbul

Al-Baza mendapatkan sanad Ibn Katsi melalaui wasithah

dua orang, yaitu Sybil dan Ikrimah. Sedangkan Qunbul

69



mendapatkan sanad gira’at Ibn Katsir melalui wasithah lima
orang, yaitu Ahmad al-Qawwas, Abil al-Ajrit, Isma’1l, Syibil
dan Ma’ruf -

2. Perawi Imam Abi ‘Anr, yaitu al-DirT dan al-StisT
Masing-masing mendapatkan sanad qira’at Abd ‘Amr
melalui seorang wasithah, yaitu Yahya al-Yazdi

3. Perawi Imam Ibn ‘Amir; Hisydm dan Dzakwan
Hisyam mendapatkan sanad qira’at Ibn ‘Amir melali dua
orang wasithah, yaitu ‘Arak al-MarwazZi dan Yahya al-
Zamari. Sedangkan Ibn Dzakwan endapatkan sanad gira’at
melalii dua orang wasithah pula, yaitu Ayyib al-Tamimi
dan Yaya al-Zamarl

4. Perawi Imam Hamzah; Kholaf dan Kholad
Masing-masing mendapatkan sanad qira’at Hamzah melalui
seorang wasithah, yaitu Salim.

Sedangkan para perawi yang mendapatkan sanad gira’at dari
imamnya dengan cara ber-talaqqi (bertemu langsung) adalah:

1. Perawi Imam Naf’, yaitu Qalin dan Warsy

2. Perawi Imam ‘Ashim, yaitu Syu’bah dan Hafsh

3. Perawi Imam al-Kisa’;, yaitu Abd al-Harits dan al-Diu1

Manhaj Kitab al-Sab’ah :

Kitab al-Sab’'ah, karya Ibn Mujahid mi memberikan
kontribusi besar pda pengembangan ilmu qira’at. Dengan metode
yang mudah dipahami, Ibn Mujahid membuat suatu rumusan yang
lengkap. Sehingga antara Kitab al-Sab’ah dan konsep qira’at al-
Sab’ah merupakan sesuatu yang integral sifitnya. Selain itu jika
ditinjau dari segi usaha pemelharaan Alquran, Ibn Mujahid
mengulang  (meneruskan) sejarah pendahuhmya vyang berusaha
menjaga kemurnian Alquran, seperti Ab@i Bakr al-Shiddig, ‘Umar
ibn al-Khaththab, Zayd bin al-Harits, Utsmin ibn ‘Affin, dan lain-
lannya. Keberhasilannya merumuskan konsep qira’at al-Sab’ah
pada akhirnyadisepakati oleh jumhur ulama sebagai qira’at yang
tergolong mutawatir,
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Secara garis besar, Ibn Mujahid mengklasifikasikan Kitab a/-

Sab'ah kepada dua bagian, yaitu al-ushil dan farsy al-hurif.
1. Al-Ushal

Al-Ushil adalah kaidah-kaidah yang terdapat dalam imu
gira’at. Dalam hal i beliau mengemukakan beberapa kaidah
sebagai berikut:

a. Kaidah menyambung huruf mim jamak dengan huruf
waw dan dhamir ha’.
Kaidah idgham
Kaidah niin sakinah dan tanwin
Kaidah ha’ kinayah
Kaidah hamzah
Kaidah mad dan gashr
Kaidah fathah dan imalah
Kaidah ya' idhafah
Kaidah ha’ yang bersambung dengan fi'l jazm
Kaidah kumpulnya dua huruf istifham

Dalam menjelaskan  kaidah-kaidah di atas, Ibn Mujahid
mengungkapkan perbedaan pendapat dan alasan para imam gira’at
al-sab’ah beserta perawinya masing-masing. Bahkan beliau men-
tahqig-nya bila diperlukan. Sebagai contoh ketka beliau
menjelaskan kaidah mim jamak dan dhamir ha’. Ibn Katsir misainya
menyambung huruf mim jamak dengan waw yang sebelumnya
terdapat huruf hd’ berharakat dhammah atau kasrah, seperti dalam
Qs. Al-Baqarah?

e ol S il ) Do 8 D 5

Lebih Ian_]ut Imam Naf'—menurut Isma’l bin Ja’'far bm
Jammaz, Qalin dan al-Musayybi—meng-kasrah-kan ha’ dhamir
serta men-dhammah-kan dan men-jazm-kan mim. Akan tetapi
Ahmad bin Qalin dari bapaknya menyatakan bahwa Imam Naf’
sebenarnya men-sukiin-kan mim, namun ia tidak melarang men-
dhammah-kan mim. Menurut Warsy, Imam Nafi' meng-kasrah-kan
mim dan men-sukiin-kan mim. Namun apabila bertemu dengan huruf

e @M e o
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alif yang asl, maka ia membacanya dengan disertai waw dalam
washal, seperti dalam QS. Al-Baqarah:6

Osay U ;.ia“).c,",J ol ‘(;_;‘;.GL r.g,.l.c— K yre g o
Sedangkan Imam Abii ‘Amr, ‘Ashim, Ibn ‘Amir dan Kisa’T meng-
kasrah-kan ha’ dan men-sukiin-kan mim. Dengan demikian ayat di
atas dibaca'

Oy U ot o o i e Sl i il Oy
Dalam masalah mim bertemu deng;m huruf yang di-sukiin,
mereka berbeda pendapat. Imdm ‘Ashim, Naf, Ibn Katsik, dan Ibn
‘Amir meng-kasrah-kan  ha’ dan men-dhamah-kan mim, jka
bertemmu dengan huruf yang di-sukin, seperti dalam QS. Al
Baqarah:61:
s DA SC G
N SR TRV NRCHY
Dan dalam QS. Al-Qashash23: ’ ’
db).\; 1;:4| V.g.').) u.n :L;-:,_/)
Imam Abt ‘Amr meng-kasrah-kan ha’ dan mim, maka ia
membaca:

K] ele 2355, o5 436 A 55 p S5
Sedangkan Imam Hamzah dan al-Kisa’T men-dhammah-kan ha’ dan

mim, maka dibaca: ("GI“ 1-—-7,:-0’) Ub)-’u gd‘;“ r—éU’ u“ :";")3
FIRVI

Semua perbedaan dalam masalah ha’ yang dibaca kasrah dan
dibaca dhammah, hanya terbatas pada sa’ yang sebejumnya terdapat
huruf berharakat kasrah atau ya’ sukun. Adapun pada selain kedua
hal tersebut, huruf 43’ harus dibaca dhammah, sukiin, atau kasrah
atau ya’ sukiin. Adapun pada selain kedua hal tersebut, huruf mim
haru§ dibaca dhammah atau sukiin saja, seperti dalam lafaz ,V-QM

5)

~ Argumen Ibn Katsit dan Nafi' meng-kasrah-kan ha’ dan
menyambung mim dengan waw adalah karena berat membaca ha’
dengan dhammah setelah huruf ya’, maka lebih mudah dibaca ha’
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dengan kasrah, karena kasrah termasuk jenis ya’, dan bunyi ha’
berdekatan dengan bunyi ya', sehingga membaca 4a’ dengan kasrah
berarti seiring dengan bunyi ya’' sebelumnya. Adapun argumen mim
disambung dengan waw jamak adalah karena merupakan asal
kalimat. Sebagaimana halnya dengan bentuk ratsniyah yang dibaca
dengan alif \egJs, maka bentuk jamak dibaca dengan waw segls.
Hal ini sepadan dengan lafaz | 36— Leli—0l5,

Argumen Imam ‘Ashim, Abii ‘Anr, Ibn ‘Amir, dan al-Kisa’t
membaca sa’ dengan kasrah dan mim dengan sukiin adalah alif pada
contoh lafaiz legls memang digunakan untuk menunjukkah
mutsannd. Dengan kata lain, dalam bentuk isim tatsniyah
keberadaan alif mutlak diperhikan. Berbeda halnya dengan
keberadaan waw yang kurang diperlukan pada contoh lafaz segls,
karena huruf mim sendiri sudah menunjukkan jamak. Oleh karena
itu, mereka membuang waw dan men-takhfif-kan mim dengan sukin.
Sedangkan argumen Imam Hamzah membaca ha’ dengan dhammah
pada contoh lafaz P'G'J'; adalah karena melhat asal kalimat yaitu
lafaz o-p.

2. Farsy al-Hurif

Farsy al-hurif adalah aplkasi dari kaidah-kaidah qira’ah
dalam bacaan Alquran. Pada bagian ini Ibn Muahid hanya
mencantumkan ayat-ayat Alquran yang di dalamnya terdapat
perbedaan Qira’ah. Perbedaan qira’ah di sini hanya terbatas pada
mazhab imam qira’at al-sab’'ah saja dan para perawinya masing-
masing. Jadi dalam satu surat tidak semmua ayat dicantumkan secara
keseluruhan, akan tetapi ayat-ayat tertentu saja yang memiliki
perbedaan bacaan di kalangan imam qira’ah al-sab’ah.

Oleh karena itu pada beberapa surat yang di dalamnya tidak
terdapat perbedaan gqira’ah, Ibn Mujahid tidak mencantumkan
ayatnya sama sekali Ia hanya mengomentarinya dengan pernyataan
‘N> 4 . Surat-surat yang dimaksudkan adalah al-Jumu’ah,
al-Insyirah, al-Th, al-‘Adiyat, al-Fi, al-Ma’tn, al-Kawtsar, dan al-
Nashr. Khusus pada QS. Al-‘Adiyat, Ibn Mujahid tidak
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mencantumkan ayatnya walaupun dalam permulaan kitabnya telah
disinggung adanya sedik1t perbedaa,n qira’at, yaitu pada ayat
e oUWy dan Beoo < aedb yang menurut gira’ah Abil
‘Amr dibaca dengan meng-idhgham-kan ta’ kepada huruf dhadh dan
shad.

Ibn Muyjahid dalam menjelaskan bagian farsy al-huriif mi
meriwayatkan qira’ah setiap imam yang tyjuh dengan sanad yang
bermacam-macam. la menggunakan manhaj yang ketka ia
menyepakati riwayat dan thurug pada svatu qira’ah, ia cukup
melegitimasinya dengan imam qira’ah yang bersangkutan, seperti i A
25 o atau eole i A . Akan tetapi jika terdapat perbedaan pada
riwayat dan thurug-nya, maka ia akan menjelaskan hal ini dengan
seksama. Kenyataan ini menunjukkan bahwa ia menguasai semua
qira’ah para imam, berikut riwayat dan thurug-nya. Selain itu ia jua
senantiasa menfahgly dan merujuk kepada riwayat, menjelaskan
gira’ah-qira’ah ~ yang  berbeda  dengan  mushaf  Utsmini
mengemukakan qira’ah yang benar jika ditemukan kesalahan.

Berikut ini adalah dua contoh mengenai manhaj Ibn Mujahid
dalam menjelaskan q1r°a "at para Imam yang tujuh: |

- QS. Al-Kahfi;76 |)ds g:-d o2 i 23 Tbn Katst, Abi
Ibn ‘Amir, hamzah, dan al-Kisa’T membaca dJJ dengan sukiin huruf
dal. Abt ‘Ubayd dari al-Kisa'i, dari Abti Bakar, dari ‘Ashim dalam
Kitab al-Qira’at membaca (3N dengan men-dhommah-kan lam dan
men-sukiin-kan dal. Ini suatu kesalahan. Dalam kitab al-Ma’ani dari
al-Kisa’i, dari Abii Baar, dari ‘Ashim bahwasanya ia membaca (3
dengan mem-fathah-kan lam dan men-sukin-kan dal. Imam Hafsh
dari Imam ‘Ashim membaca (3. Sama dengan Abii ‘Amr, Hamzah
dan lainnya.

- QS. Allkhiashd 25-f 1 _,.nf u§5 [.J s, Ibn Katsf, Ibn ‘Amir, al-
Kisa’y, dan,,Abii ‘Amr riwayat al-Yazidi dan ‘Abd al-Warits
membaca |34 dengan dhammah /&' dan hamzah. ‘Abbas bin Fadhal
dal a-Qathi’ dari Mahbilb meriwayatkan bacaan | 545 dengan sukun
fa' dan hamzah. Imam Hamzah juga membaca ) $4S dengan sukun
fa’ dan hamzah.
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Dalam qira’at Nafi' terdapat perbedaan, menurut riwayat Ibn
Jammaz, Khalaf dari al-Musayyib, Ahmad bin Shalh dari Warsy,
Abii Amarah dari Ya’qb, Abii ‘Ubayd dari Ismd’l, dan Kharijah
dari Naf' membaca |55 yaitu dengan dhammah f&’ dan hamzah.
Menurut riwayat al-Kisa’1 dan, Sulayman al-Hasyimi, dari Isma’i,
dari Imam Naff membaca 15 dengan sukun f&@' dan hamzah.
Terdapat riwayat lain yang sama bacaannya yaitu dari Isma’l bin
Ishaq dari Qalin, Abi Bakr bin Uways, Muhammad bin Ishaq dari
bapaknya dari Imam Nafi', Ab@i ‘Ammirah dari Ishaq dari Imam
Naf’, dan riwayat Abi Amr dari Isma’l Adapun riwayat a}-
Marwaz dari Ibn Sa’dan dari Ishaq dari Imam Naf' membaca ! pry
yaitu dengan dhammah fa' dan tanpa hamzah. Dalam qira’at ‘Ashjm
juga terdapat perbedaan bacaan. Riwayat Abui Bakr membaca ! yzf

dengan dlla;gmah fa' dan hamzah. Sedangkan riwayat Hafsh
membaca }4{ yaitu dengan dhammah f@'dan tanpa hamzah.

Pendapat Ulama Mengenai Qira’at al-Sab’ah

Makki bin Abi Thilib al-Qaysi dan Ahmad bin ‘Ammar al-
Mahdawi menyesalkan konsep al-Sab’ah versi Ibn Mujahid. Konsep
ini telah membentuk kesalahan persepsi orang awam bahwa qira’at
al-sab’ah identk dengan simbol sab’at ahruf sebagaimana terdapat
dalam'hadis

PIRRIVAA e ;s,w L2 L3 o 3:.;3 4;;;;, ;J: sl OF

’/J t// 0 sl

ojylﬂ(\ﬁdéfozwwd_}muwidﬁ

uw;n,ai,;;:ﬂég;:,d;w;yw; J)iﬂ;su‘;eut;,:jx
&B}&«U‘ww‘dwu—oﬁﬁ J:,fd;fa&‘}é};
;;L,Luw,m(.l.ﬂfb}:}:» Sl Q_;wu SNE
AUngLpA.UI J ) L’@_f 06 b st 5l o ol
»(’..1;3412;41}& S Al U oé;,:.’,\s‘_m(,x», e
wxui.aw\ J,.U L;H w,smu.d@uul;u,;dl;ws;
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;JJ,’,;GI;QL%;Z?\;;,;’\,R,\MW@,\J»VJM,”
t,ufw sﬁ\uﬂji‘u;’,a;l’;widx.ﬂww;gdwqﬂ
".J.;’,wwxuuw\dr)dwr,é’ L;S\o;‘,md;
JGs 1,9\¢J|°;\,45\u\,¢’,;£b;ﬁxdu LJJAJJ.\{
tho\ﬂ\tuo\q,.uﬂ.\ff;l;’jww\de‘xUlJ,,U

4..4}....: A \)9}\3 JJ.’-\ dnw ul.’&
“Al-Miswar bin Makhramah dan ‘Abdurrahman bin ‘Abd al-Qariy
mengabarkan bahwasanya mereka telah mendengar ' Umar bin al-
Khattab berkata: Aku mendengar Hisyam bin Hakim bin Hizam
membaca QS. Al-Furgan pada masa Rasulullah saw. masih hidup.
Maka aku dengarkan bacaannya, ternyata ia membaca (Alquran)
dengan menambahkan “banyak huruf” yang tidak pernah dibacakan
oleh Rasululah saw. Hampir-hampir aku mendorongnya sementara
ia salat.Tetapi aku menunggunya hingga salam. (Ketika salatnya
telah selesai) aku tarik kainnya, lalu aku bertanya; siapa yang
mengajarkan bacaan surat ini kepadamu seperti yang telah
kudengarkan bacaannya? la menjawab: Rasulullah saw. telah
membacakannya. Lalu aku (‘Umar) mengatakan: Engkau telah
berbohong, karena Rasulullah saw. membaca surat tersebut tidak
seperti bacaan yang telah engkau baca. Kemudian aku berangkat
menuntunnya (Hisyam) kepada Rasulullah saw. Aku katakan:
Sesungguhnya aku mendengar sahabat ini membaca surat al-
Furqan dengan beberapa tambahan huruf (berbagai dialek) yang
belum pernah Engkau bacakan (va Rasulullah). Maka Rasulullah
saw. memerintahkan: Bacalah wahai Hisyam! Lalu Hisyam
membacakan bacaan seperti telah kudengar (sebelumnya) kepada
Beliau (Rasul). Kemudian Rasulullah saw. bersabda: Seperti
demikianlah Alquran diturunkan. Lalu Beliau bersabda: Bacalah
wahai ‘Umar, maka aku baca bacaan yang Beliau bacakan
kepadaku.  Rasulullah saw. bersabda:Demikianlah  Alquran
diturunkan. Sesungguhnya Alquran ini diturunkan dengan
menggunakan berbagai dialek. Maka bacalah Alquran dengan
dialek yang mudah bagimu.”

Dengan demukian persepsi di atas menimbukan pemahaman
seakan-akan setiap satu qira’at dalam qira’t al-sab’ah adalah satu -
huruf dalam hadis tersebut. Ahmad bin ‘Ammar al-Mahdawi
mengatakan: “Hasil karya Ibn Mujahid telah memusykilkan orang
awam. Karena mereka menduga bahwa qira’at al-Sab’ah adalah

;
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qira’at yang telah diisyaratkan di dalam hadis Nabi saw. di atas.
Mereka menyalahkan dan menganggap kafir orang yang tidak
menggunakan qira’at al-sab’ah dalam membaca Alquran.”

Menurut Syawqi Dhayf tuduhan dan ‘anggapan seperti ini
tentu tidak benar. Ibn Muyjdhid telah menghasikan karya yang
gemilang dan spktakuler dengan seleksi imam qira’at al-sab ‘ah.
Karena terlalu  banyak periwayatan dalam qira’at dapat
menimbulkan kekacauan qira’at. Dengan pertimbangan seperti ini
Ibn Mujahid berusaha keras menginventarisir qira’at yang mutawatir
sehingga enghasilkan qira’at al-sab’ah. Dia sama sekali tidak
memaksudkan bahwa qira’at al-sab’ah identik dengan sab’at ahruf.
Apalagi ia ingin membentuk opini orang awam supaya beranggapan
qira’at al-sab’ah sama dengan sab'at ahruf.

Mengenai tuduhan Ibn Mujahid telah mendistorsi qira’at
lain, Syawqi Dhayf mengatakan: “Yang benar, pemilhan Ibn
Mujahid terhadap qira’at al-sab’ah bukan berarti menggugurkan
riwayat qira’at yang lain. Tetapi Beliau menganggapnya sebagai
qira’at yang syddz dan menempatkannya di bawah derajat qira’at al-
sab’ah dari segi ketinggian atau kualitas sanad dan riwayat. Bukti
kongkretnya adalah ketka Beliau mengarang kitab mengenai qira’at
al-sab’ah. Seandainya Beliau hendak menggugurkan (mendistorsi)
qira’at yang lain tentu Beliau tidak akan memposisikannya sebagai
qira’at syadzdzah, tetapi Beliau membatalkannya.

Qira’at syadzdzah yang dimaksudkan oleh Ibn Mujahid
bukan berarti gira’at yang tidak sah. Beliau hanya menempatkannya
di bawah derajat qira’at al-sab’ah dilhat dari lebih banyaknya
jumlah orang yang membaca Alquran dengan qira’at al-sab’ah yang
tenfunya memiliki jumlah sanad yang mencapai tingkat mutawatir.

Yang terpenting, menurut Syawqi Dhayf, belum ada seorang
pun yang mammpu mengkanter konsep qira’at al-sab’ah. Bahkan para
ulama bersepakat bahwa qira’at al-sab’ah adalah qira’at yang
mutawatir. Sehingga konsekwensi logisnya, para ulama menyetujui
pemilihan Ibn Mujahid terhadap para Imam qira’at al-sab‘ah.
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Ibn Jmni menyebutkan bahwa qira’at terbagi dua. Pertama,
gira’at yang disepakati oleh kebanakan ahli qira’at, yaitu apa yang
dirumuskan oleh AbG Bakr Ahmad bin Musd Ibn Muahid dengan
nama qira’at al-sab'ah. Kedua, qira’at yang tidak mencapai derajat
qira’at al-sab’ah dalam hal banyaknya kesepakatan para ahli gira’at,
karena faktor kemiskinan riwaya dn ke-tsigah-an yang masih
diperselisihkan. Qira’at disebut dengan syadzdzah apabila tidak
termasuk dalam qira’at al-sab ‘ah.

Lebih lanjut Syawqi Dhayf mendeskripsikan secara
argumentatif penyeleksian Ibn Mujahid terhadap qira’at al-sab’ah:
“Jka kita telti Abl Ja’far Yazd bin Qa’qa’, seorang mugqri’
Madinah adalah guru Imam Nafi’. Tetapi seakan-akan Ibn Mujahid
lebih memilh Nafi’ sebagai murid daripada gurunya, karena qra’at
Naf’ lebih masyhur di kalangan ahli gira’at di kotanya. Hal yang
sama juga terjadi ketka Beliau memih Abi Amr daripada dua
orang muridnya, yaitu Ya’qib al-Hadhrami (salah seorang Imam
qira’at al-‘asyr/qira’at sepuluh) dan Yahya ibn al-Mubarak al-Yazdi
(w. 202 H.) (salah seorang Imam qira’at arba’at ‘asyr/qira’at empat
belas). Sedangkan gira’at Khalaf bin Hisyam (w. 229 H.) (salah
seorang Imam Qira’at al-‘asyr/qira’at sepuluh) tidak masuk
nommasi, oleh karena qira’atnya tidak  berbeda denga qira’at orang
Kufah. Mengenai qira’at Ibn Muhaisin Muhammad ibn ‘Abdal-
Rahman (w. 202 H.), Beliau mengatakan bahwa penduduk Mekkah
belum sepakat dengan qira’at Ibn Muhaisin  sebagaimana
kesepakatan mereka terhadap qira’at Ibn Katsi. Oleh karena it
Beliau lebih memilih qira’at Ibn Katsfr.

Penutup

Ibn Mujahid adalah seorang Imam qira’at terkemuka di
Baghdad. Ia telah berjasa besar dalam pengembangan ilmu qira’at,
karena Beliau berhasi merumuskan qira’at al-sab'ah  yang
kemudian disepakati oleh jumhur ulama sebagai qira’at yang
mutawatir.
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Konsep qira’at al-sab’ah versi Ibn Muyjahid ini lahr dalam
suatu kondisi dimana perbedaan qira’at yang semestinya sebagai
rahmah bagi umat Islam. Namun sebalknya hal ini juseru menjadi
faktor kekacauan dalam bacaan Alquran. Oleh karena itu Beliau
melakukan  penjernhan  gira’at  dengan cara  mengevaluasi
periwayatan secara selektif Yang kemudian hasinya ditemukan
periwayatan yang dilakukan oleh tujuh Imam gira’at. Beliau
mengnventarsir hal ini dalam karyanya Kitab al-Sab'ah fi al-
Qird’ah yang dikenal dengan Qird’ah al-Sab’'ah. Dengan demikian
Beliau melakukan penyelamatan qira’at Alquran dari berbagai
kerancuan.
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MUNASABAT AL-QUR’AN

Di antara kritk yang diajukan—khususnya oleh sebagian
orientalis—terhadap Alquran adalah berkenaan dengan susunan ayat-ayat
dan surat-suratnya yang dianggap tidak sistematis.' Tidak jarang
ditemukan uraiannya tentang suatu masalah secara serta merta berganti
dengan uraian tentang maslah lain, sedangkan masalah sgbehurmya belum
tuntas diurakkan. Di samping itw, tidak sedikit pula muncul suatu uraian
tanpa ada kattannya dengan uraian yang telah mendahulunya.

Kenyataan di atas terjadi karena sistematika ayat-ayat dan surat-
surat Alquran tidak tersusun secara sistematis dan tidak pula sesuai
dengan kronologi turunnya. Alquran diturunkan selama lebih kurang 22
tahun, 2 bulan, dan 22 hari Kuantitas ayat-ayat setiapkali turun
berbeda-beda, namun setiap itu pula Rasul saw. memerintahkan kepada
para sahabat penulis wahyu untuk mencatat serta menyusun urutannya
sesuai dengan petunjuk Allah yang disampaikan melalui Jibril a.s.

Dari sini dapat dipahami bahwa penyusunan ayat-ayat Alquran
sebagaimana terwujud dalam bentuk mushaf Usmani sekarang, tidaklah
didasarkan pada tertb tununnya, melainkan disusun oleh Allah
berdasarkan ‘“Kemahabijaksanaan-Nya”, yang di dalamnya terdapat
keserasian hubungan antara ayat-ayat dan surat-suratnya dalam satu
kesatuan. Memang bahwa khusus berkenaan dengan susunan surat- .
surat, masih terdapat perbedaan di kalangan ulama,? narmum keyakinan

'Antara lain sebagaimana dikutip dalam ‘Abd al-Muta’al al-Sa’diy, a/-
Nazm ai-Fanniy fi al-Qur’an (tt.: al-Maktabat al-Adab li al-Juwamiy, tth.), h. 3; M.
Quraish Shihab, “Ibrahim bin ‘Umar al-Biga’iy Ahli Tafsir yang Kontroversial”’
dalam Jumal Ulumul Qur'an, no. 3, vol. 1, 1989/1410 H., h. 20.

Berbeda dengan masalah susunan ayat-ayat Alquran yang disepakati
secara ijmak ke-tawgifi-annya, susunan surat-surat Alquran seperti yang terdapat
dalam mushaf Usmani ternyata diperselisinkan oleh para ulama, apakah bersifat
tawgqifi (ditentukan oleh Rasul saw. Berdasarkan wahyu) atau secara ijtihadiy
(berdasarkan ijtihad para sahabat). Masing-masing pendapat memiliki argumen-
argumen tersendiri. Kontroversi pendapat dalam soal ini merupakan salah satu
perdebatan panjang dalam diskursus ‘wlum al-Qur'an.  Al-Suyuthiy telah
membahas secara panjang lebar masalah ini dalam “al-ltqan” dan “Tanasuq al-
Durar’-nya. Ia sendiri cenderung mengatakan bahwa seluruh surat Alquran itu
bersifat tawgifiy. Untuk menghindari pembicaraan yang berkepanjangan, penulis
di sini tidak akan menguraikan lebih jauh kontroversi pendapat ini. Hanya saja
ingin ditegaskan, bahwa dalam konteks studi ilmu munasabat, sifat ketawqifiy-an
susunan ayat dan surat Alquran menjadi sangat penting, karena kenyataan itulah
yang mendorong para ulama dalam menggali hikmah dan rahasia yang terkandung
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akan ke-tawgifiy-an sistematika Alquran itulah yang memotivasi para
ulama untuk berusaha menangkap hikmah dan rahasia yang ada di balik
sistematika susunan tersebut.

. Dalam upaya menangkap hikmah dan rahasia di balik sistematika
susunan ayat dan surat Alquran itulah, para ulama kemudian
mengembangkan imu munasabat al-Qur'an (kesesuaian kandungan
Alquran) atau yang disebut juga dengan ilmu tanasub bayn al-ayat wa
al-shuwar (kesesuaian atau korelasi antar ayat dan surat dalam Alquran).
Jika imu asbab al-nuzul berusaha menemukan hubungan suatu ayat
dengan konteks historisnya, maka imu munasabat berupaya mencari
hubungan antar ayat atau surat di dalam Alquran sendiri. Dalam menggali
sisi-sisi kesesuaian tersebut, para ulama berpijak pada suatu prinsip
bahwa kandungan Alquran sesungguhnya memilki satu kesatuan (al-
wahdat al-mawdhu’iyyah) yang bagian-bagiannya tak dapat dipisahkan
secara parsial.’

Sebagai salah satu cabang dari imu-imu Alquran, ilmu
munasabat dianggap kurang mendapat perhatian dibanding cabang-
cabang imu Alquran lainnya. Hal itu dibuktikan oleh sedikitnya
kecenderungan para mufassir klaskk dalam menjelaskan aspek-aspek
munasabat dalam Kkarya-karya tafsir mereka. Namun betapapun,
sebagaimana akan dilhat lebih jauh dalam makalah ini, ilmu munasabat
sesungguhnya mempunyai kedudukan penting dalam bingkai imu-ilmu
Alquran karena peranannya yang demikian besar dalam membantu
memahami maksud Alquran.

Pengertian [lmu Munasabat, Kedudukan dan Perkembangannya
Kata munasabat secara etimologis terambil dari kata dasar C—s

. Dalam buku Mu jam Maqayis al-Lughah dijelaskan bahwa kata yang

berakar pada - _—O mempunyai makma (oie g JLadl

di dalam tertib susunannya, yang sekaligus merupakan indikasi kemukjizatan
Alguran itu sendiri. Lebih jauh tentang kontroversi pendapat ini lihat Jalal al-Din
‘Abd al-Rahman al-Suyuthiy, _al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr,
1979), h. 100; ‘Abd al-Qadir Ahmad ‘Atha, Asrar Tartib al-Qur’'an (Kairo: Dar al-
I'tisham, 1978), hh. 9-24. Kitab ini merupakan studi dan editing penulisnya
terhadap karya al-Suyuthiy dalam ilmu munasabat berjudul Tanasuq al-Durar fi
Tanasub al-Shuwar.
? Lebih jauh tentang kesatuan pesan Alquran, lihat ibid., hh. 9-24.
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(bersambungnya sesuatu dengan sesuatu yang lam).! Kata !
misalnya digunakan karena ia bersambung dengan yang lainnya, atau
adanya persambungan yang lain dengannya.’

Berdasarkan pengertian kata dasar di atas, maka kata &Ll
secara bahasa berarti 4 ,&l} (saling berdekatan) dan aS'L:d) (saling
bermiripan).® Jika dikatakan LD Ly OM5, maka artinya “si fulan
berdekatan atau mirip si fulan”. Kata <! yang diderivasi dari akar
kata yang sama mempunyai arti “orang dekat yang mempunyai
hubungan”, seperti dua bersaudara, saudara sepupu dan sebagainya.
Demikian pula pengertian 4~l! untuk ‘illatr hukum pada pembahasan
giyas, yang berarti sifat yang mendekatkan pada perwujudan hukum.
Oleh karena itw, suatu sifat yang telah ditemukan munasabat
(mugarabat)-nya sebagai illat suvatu hukum, kemudian sifat tersebut
ditemukan pada kasus lain, maka pada kasus tersebut dianggap telah ada
hukum yang sama.”

Adapun pengertian imu munasabat secara terminologis, antara
lain sebagaimana dikemukakan oleh Ibrahim ibn ‘Umar al-Biga’iy (w.
885 H.) dalam karya momumentalnya tentang Munasabat al-Qur’an,
“Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Shuwar”, yaitu:

o) ol E,;;Jlaudﬁrlpo‘}ﬂ\ Sl hai®
“Ilmu munasabat adalah imu untuk mengetahui alasan-alasan
urutan dari bagian-bagian Alquran”.

Dari ungkapan di atas dapat dipahami bahwa imu munasabat
berbicara tentang hubungan suatu ayat dengan ayat yang lain atau
hubungan suatu surat dengan surat yang lain sebagaimana urutannya telah
tersusun di dalam mushaf Alquran. Para ulama yang berusaha meneliti
aspek-aspek munasabat, meyakini sepenuhnya bahwa pasti ada hikmah

* Abu al-Husayn Ahmad ibn Faris ibn Zakariyya, Mujam Magqayi s al-
Lughah, juz V (Mesir: Maktabat al-Khanijiy, 1981), hh. 423-424. Cf. Jamal al-Din
Muhammad ibn Mukarram ibn Manzhur, Lisan al-‘Arab, jilid 1, edisi CDROOM
Isyraf Ibrs'ahim Shadir (Beirut: Dar Shadir, 1990), entri wai |

Ibid.

$ Badr al-Din Muhammad ibn Abdillah al-Zarkasyiy, al-Burhan fi ‘Ulum
al-Qur'an, juz I (Beirut: Dar al-Fikr, 1988), h. 61, cf. Al-Suyuthiy, (al-ltgan) op. cit.,
h. 108.

7 Al-Zarkasyiy, loc. cit.

Burhan al-Din Ibrahim ibn ‘Umar al-Biqa’iy, Nazm al-Durar fi Tanasub
al-Ayat wa al-Shuwar, juz I (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 199'5), h.S.
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di balik tertib susunan ayat-ayat dan surat-surat tersebut, meskipun tidak
didapatkan teks-teks ataupun penjelasan profetk tentang pertimbangan
diletakkannya ayat dan surat itu pada tempatnya.

Menark bahwa para ulama, meskipun memandang tinggi
kedudukan dan wurgensi imu munasabat dalam memahami Alquran,
namun sebagaimana telah disinggung sebelumnya, aspek-aspek
munasabat ternyata kurang mendapat perhatian yang cukup darapi para
mufassir’  Hal ini menurut al-Zarkasyly (745-794 H.) memang
disebabkan oleh peliknya ilnm munasabat  itu sendiri.'’

Adalah al-Imam Abu Bakr al-Naysaburiy (w. 324 H.), yang
sebagai orang pertama yang berbicara tentang imu munasabat al-
Qur’an di Baghdad."" Diriwayatkan, bahwa ketika ia tengah mengajar
tafsir dan dibacakan padanya suatu ayat, ia lantas mengangkat persoalan
munasabat déngan mengatakan:

e 1) 5y gl s o 3 2SI by § oda o VRV oda e 4

...0 ) )..J\ ods
Bahkan bagi al-Naysaburiy adalah suatu kekurangan bila ulama Baghdad
tidak memahami i munasabat.”

Kecenderungan al-Naysaburly dalam memperhatkan aspek-
aspek munasabat dalam menafSirkan Alquran, kemudian dikuti oleh
sebagian ulama setelahnya. Di antara mereka ada yang secara khusus
menyusun kitab tentang korelasi ayat-ayat dan surat-surat Alquran,
seperti Abu Ja’far ibn al-Zubayr al-Saqafiy (627-708 H.) yang menulis
“al-Burhan fi Tartib Shuwar al-Qur’an”, Ibrahim ibn ‘Umar al-Biqa’iy
(w. 885 H.) yang menyusun “Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa
al-Shuwar”, dan Jala al-Din al-Suyuthiy yang menulis dua kitab dalam
masalah ini, “Tanasuq al-Durar fi Tanasub al-Shuwar” dan “Marasyid
al-Mathali’ fi al-Maqathi’ wa al-Mathali’”."”

® Al-Zarkasyiy, (al-Burhan), op. cit., h. 62; Muhammad Quraish Shihab,
Ibrahim ‘Umar al-Biqa’iy, op. cit., h. 20.

10 Al-Zarkasyiy, loc. cit.

' Sebagaimana dikutip oleh al-Zarkasyiy, ibid.

2 bid.; ‘Abd al-Qadir Ahmad ‘Atha, (4srar) op. cit., h. 40.

B Lihat al-Zarkasyiy, op. cit., h. 61; al-Suyuthiy, (al-ftgan) op. cit., h. 108.
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Al-Imam Fakhr al-Din al-Razy (w. 606 H.), dipandang oleh al-

Zarkasyly sebagai salah seorang mufassir yang juga banyak menjelaskan
aspek-aspek munasabat dalam tafsimya, meski tidak secara khusus
memusatkan perhatian pada pendekatan tersebut. Ia antara lain
menyatakan bahwa bagian terbesar dari rahasia kehebatan Alquran
tersimpan pada tata urutan dan korelasi ayat-ayatnya.'* Berbeda dengan
penilaian al-Zarkasyly ini, Muhammad Quraish Shihab, ahli tafSir
kontemporer Indonesia, mempunyai perspektif yang berbeda dalam
memandang al-Raziy. Berdasarkan hasil studinya, Quraish antara lain
menyatakan:
“Walaupun Fakhr al-Din al-Raziy menyadari betapa pentingnya korelasi
antar ayat dan mengajak para mufassir untuk mencurahkan perhatian ke
sana, namun dia sendiri dalam kedua kitab tafSirnya tidak menyinggung
banyak tentang hal ini, karena perhatiannya tercurah kepada
pembahasan-pembahasan filsafat dan imu falak.”'

Di kalangan ulama kontemporer, kecenderungan memperhatikan
aspek-aspek munasabat dalam menafsirkan Alquran dapat dijumpai
pada tokoh-tokoh seperti Muhammad ‘Abduh, Rasyid Ridha dan
Mahmud Syalthuth Sedangkan dari kalangan orintalis dapat disebut
nama A. Guillane, yang dinilai sebagai seorang yang memberikan
perhatian khusus mengenai sistematika ayat-ayat dan surat-surat
Alquran.'®

Di antara karya yang disusun dalam bidang munasabat al-
Qur’an, karya al-Biqa’ly dipandang oleh banyak pakar sebagai karya
terbaik. Hal itu bukan hanya dilihat dari tafsimya yang melputi
keseluruhan Alquran, tetapi juga karena cakupan pembahasan dan
keanekaragaman serta keserasian yang diungkapkannya. Sementara ahli
menilai bahwa kitab tafSimya Nazhm al-Durar sebagai ensiklopedi
dalam bidang studi keserasian ayat-ayat dan surat-surat Alquran.'’

¥ Sebagaimana dikutip dalam ibid.
""" Muhammad Quraish Shihab, “Tafsir Qur'an dengan Metode
Maudhu’i”, dalam Bustami A. Gani dan Cairul Umm ed. Beberapa Aspek llmiah
tentang Qur ‘an. Jakarta: Pustaka Litera Antar Nusa
¢ Muhammad Quraish Shihab, sebagai dikutip dari Ibrahim bin ‘Umar al-
Biga’iy, op. cit., h. 20.
Ibid.; ‘Abd al-Qadir Ahmad ‘Atha’, loc. cit.
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Macamrmacam Munasabat

Penelitian dan pengkajian para ulama terhadap aspek-aspek
munasabat kandungan Alquran, membuktkan adanya bermacam-
macam munasabat yang dapat ditangkap dari sistematika susunan ayat-
ayat dan surat-surat Alquran tersebut. Dalam makalah ini, meskipun
barangkali tidak semua segi dapat dicakup, namun setidaknya gambaran
sepintas tentang macam-macam munasabat dapat dikemukakan.

Secara garis besar, macam-macam munasabat dikelompokkan
menjadi dua bagian:

1. Munasabat antar ayat (al-munasabat bayn al-ayat)

Munasabat antar ayat, di antaranya ada yang bersifat jelas dan
ada pula yang bersifat tidak jelas. : Munasabat yang bersifat jelas terjadi
karena adanya hubungan antara kalimat-kalimat, atau karena ada suatu
masafé.h tidak tuntas dijelaskan dalam satu ayat kemudian uraiannya
dituntaskan dalam ayat-ayat berikutnya, baik itu dalam bentuk penekanan
(ta’kid) dan penafsiran (fafsie) ataupun keberpalingan (/'tiradh) dan
penguatan (tasydid).'® Di antara contoh yang dapat dikemukakan di sini
adalah ayat 2 dan 3 surat al-Baqarat:

O gt y il O gn g )L Caizedd n 4 u ) ¥ OSTN SUS

O shky (235 Uy D)l
Sedangkan munasabat yang bersifat tidak jelas sehingga
terkesan seolah ayat tersebut berdiri sendiri, maka dalam hal ini
munasabat dapat dulihat dari :
a. Keberadaannya sebagai ma'thuf (di- ‘athaf-kan) dengan yang
sebelumnya, terjadi dalam bentuk-bentuk:
1) Al-Nazhirayn wa al-Syarikayn (S 23y o2k = penyamaan),
seperti ayat 4 surat al-Hadid:

oo Al e sl @ el e 3 2 )Yy gt Gl s g
Pyled g bysledl o Ji by e g 2 Ly W S gk b

' Al-Zarkasyiy, (al-Burhan) op. cit., h. 67; al-Suyuthiy, (al-ltgan), op.
cit., h. 108,
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2) Al-Mudhaddat (3sUal)= perlawanan), seperti penyebutan al-
rahmat setelah al-‘azab, dan penyebutan al-rughbat setelah
al-rahbat. Contoh:

3) Al-Istithrad () jaz.Y) = perpindahan dari suatu masalah ke
masalah lain), misalnya hubungan kata )y dengan “memasuki
rumah dari belakang” dalam ayat 189 surat al-Baqarat:

56 Ol ) g bl ) e Blpe o JB a1 e o L
By Wl n gl 15Ty B n 0 S5 a6 or gl
O‘,:-v.liu' ‘..gl.d

4) Al-Tamsil (J23\ = tamsil dari keadaan), seperti ayat 1, 2, dan

3 surat al-Isra’ yang menampakkan hubungan kisah Nabi
Muhammad saw. dan Nabi Musa a.s.:

@ doredd ) oA doed) a S oy (6 (S Ol
ot Ly el andl ga &) LT 0 4 A g USTL (s
Ot 02 Sy 9> a0 VT o s oldar y S
LSS e O &) ¢ 5 e L

5) Al-Takhallush (2>} = pelepasan satu kata ke kata lain,
namun masih berkaitan), seperti ayat 35 surat al-Nur:

G rleal) Flan L 380S0, 5 Jta 5,31y gl 5
TSR L WE-JPSC I T JUP ST g g Vg WU Tt | P
ST RPISY I8 R S PRAPE TRV IS S R gt

oo o ot U By U a1 A o ay st r 050 Bl sg

B. Keberadaannya sebagai bukan ma thuf dengan yang sebelumnya,
dapat dithat dengan gara’in ma’nawiyyah (hubungan makna);
terjadi dalam bentuk-bentuk:

1) Al-Tanzhir () = perbandingan), seperti ayat 5 surat al-
Anfal dengan ayat sebelumnya:

038 )8 Syl o By b Oy G S r Ly o 2 LS
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Munasabat  antara keduanya terletak pada perbandingan
ketidaksenangan para sahabat terhadap pembagian harta rampasan
perang yang dilakukan oleh Rasul dan ketidaksenangan mereka keluar
rumah untuk berperang, padahal dalam kedua perbuatan itu terdapat
kemenangan, pertolongan, harta rampasan, dan kekayaan Islam. '’

2) Al-Muhddad (3>\2\| = perlawanan), seperti hubungan antara ayat 6
surat al-Baqarat dengan ayat sebelumnya:

) g 19387 i1 0L O el o S 4Ty b ) e sla e LI

Osag ¥ pads b ol &4l gle
3) Al-Istithrad (> Ja=Y) = perpindahan dari suatu masalah ke
masalah laim), seperti ayat 26 surat al- A’raf:

SN Py Ly (ST g )1 Lold o Se W1 8 5T (0 b

83,50y gl A LT e S5 e O
2. Munasabat antar surat (al-munasabat bayn al-Shuwar), terdiri dari:
a. Munasabat antara satu surat dengan surat lainnya:

Munasabat antara suatu surat dengan surat sebelumnya antara
lain berfungsi untuk menjelaskan kandungan surat sebelumnya, baik dalam
bentuk merinci apa yang dielaskan secara global sebelumnya,
menjelaskan maksudnya, ataupun menguraikan apa yang secara global
sebelumnya. Misalnya hubungan antara surat al-Fatihah dengan surat al-
Baqarat; dalam surat al-Fathat terdapat kalimat & .4, Ungkapan
global ini dirinci dalam surat al-Baqarat dengan memerintahkan manusia
untuk mengingat Allah dalam beberapa ayat:

o Perintah berdoa yang terdapat pada surat al-Baqarat ayat 186 dan
286:

Oles 130 C\AJ\ 84> | N R¥ | JPS T Wl )y -
LS o) bl o ¥y by Gllastl of L 0) Uil Y Ly, -

A o Jo U aail UY e il L jly Wb

19 Al-Suyuthiy, op. cit.,h. 109
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e Permntah untuk bersyukur yang terdapat pada surat al-
Bagqarat ayat 152:

O3 ASG Yy L1y S8y o5 S50 gy S50

Di samping itu, hubungan antara satu surat dengan surat yang lain
juga dapat dilihat dalam bentuk perbandingan, misalnya hubungan antara
surat al-Ma’un dengan surat al-Kawsar. Dalam surat al-Ma’un,
disebutkan empat sifat orang-orang munafik, yaitu i)l &5, Jo)

sk Al dan 88"} ms . Selanjutnya pada surat al-Kawsar, disebutkan

bandingan keempatnya secara berurutan yaitu; , b , 5 S Slesl U
i), dan 41,7
b. Munasabat penutup suatu surat dengan pembukaan surat berikutnya

Munasabat dalam bentuk ini antara lain seperti pembukaan surat
al-Baqarat dengan akhir surat al-Fatihat. Awal surat al-Baqarat yang
berbunyi 41 cnizel) s b vy ¥ SN 25 memunjuk pada kata
b 2l dalam kalimat oiz.dl b2l Gasl. Hubungan yang tampak di
sini adalah bahwa manakala mereka meminta jalan yang lurus, maka
permintaan mereka dijawab dengan memberitahu bahwa jalan yang hurus
itu adalah Alquran.!
¢. Munasabat antara awal dan akhir uraian surat

Bentuk seperti ini misalnya yang terdapat dalam surat al-
Qashshash yang diawali dengan menjelaskan perjuangan Nabi Musa dan
kemenangan yang diperolehnya dalam menghadapi Fir’aun. Atas perintah
dan pertolongan Allah, Musa kemudian dapat keluar dari Mesir yang
penuh tantangan. Selanjutnya pada akhir surat, Allah menyampaikan
kabar gembira kepada Nabi Muhammad saw. yang menghadapi tekanan
kaumnya serta janji Allah bahwa ia akan memperoleh kemenangan.

Di sisi lain, pada awal surat tersebut dijelaskan juga bahwa Nabi
Musa tidak akan menolong orang yang berbuat dosa, sedangkan pada
akhir surat Nabi Muhammad dilarang menolong orang kafir. Segi

X Al-Zarkasyiy, (al-Burhan) op. cit., h. 65; al-Suyuthiy, (al-ltqan) op.
cit., h. 158.
' Al-Zarkasyiy, loc. cit.
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munasabat yang dapat dilihat di sini adalah adanya kesamaan kondisi
yang dihadapi oleh Nabi Musa a.s. dan Nabi Muhammad saw.”

Metode Penelitian Munasabat

Menemukan munasabat atau hubungan keserasian ayat-ayat dan
surat-surat dalam Alquran, bukanlah merupakan suatu hal yang mudah.
Upaya tersebut memerlukan pemikiran yang mendalam dan pengkajian
yang serius, di samping membutuhkan metode yang jelas. Pengalaman al-
Biga’ly misalnya, sedikit banyak dapat menggambarkan hal tersebut. Ia
antara lain mengatakan:

S 3 ST el bl Of M gl B el b s D6

LB e el 3 caBl AT b ) md @ J1y sl

Al-Suyuthiy dalam al-Itgan-nya mengemukakan kaedah yang
digariskan oleh sebagian ulama muta ‘akhkhirin dalam mencari aspek-
aspek munasabat dalam Alquran. Kaedah tersebut meliputi langkah-
langkah sebagai berikut**
. Memperhatikan tujuan yang dibahas dalam surat.
. Memperhatkan uraian-uraian dari ayat-ayat sesuai dengan tujuan
yang dibahas dalam surat.
. Menentukan tingkat uraian-uraian itw;, apakah ada hubungannya atau
tidak.
. Ketka menark kesimpulan dari uraian-uraian tersebut harus
memperhatkan ungkapan bahasanya dengan benar dan tidak
berlebih-lebihan.

* Menurut Quraish Shihab, para ulama tafSir urmumnya menempuh
satu dari tiga cara berikut dalam menjelaskan hubungan antar ayat,
yam.ZS
. Mengelompokkan sekian banyak ayat dalam satu kelompok tema-
tema, kemidian menjelaskan hubungannya dengan kelompok ayat-ayat

2 Al-Suyuthiy, (al-ftgan) op. cit., h. 111.

B Al-Biqa'iy, (Nazhm al-Durar) op. cit., h. 8.

* Al-Suyuthiy, (a/-tgan) op. cit., h. 110

% Muhammad Quraish Shihab, (Ibrahim bin ‘Umar al-Biqa’iy) op. cit., h.
23-24
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berikutnya. Untuk kelompok pertama i hat antara lain Tafsir al-
Manar dan tafsir al-Maraghiy.

. Menemukan tema sentral dari satu surah, kemudian mengembalikan
uraian kelompok ayat-ayat kepada tema sentral itu. Untuk cara ini
lihat antara lain tafsir Mahmud Syalthuth.

. Menghubungkan ayat dengan ayat sebelumnya dengan menjelaskan
keserasiannya.

Al-Biga’ty—yang karyanya Nazm al-Dirar dianggap sebagai
tafsir terbaikk dalam mengungkapkan munasabat—memilh pola ketiga
dalam peneltiannya, narmm betapapun ia melakukannya dengan cara
yang amat menark serta jangkauan pembahasannya yang amat luas.?
Betapapun ketiga pola di atas merupakan alternatif kaedah bagi
seseorang dalam meneliti keberadaan munasabat ayat-ayat dan surat-
surat dalam Alquran. Mana di antara ketiga pola tersebut yang lebih
baik, tampaknya masth dapat didiskusikan lebih lanjut.

Suatu hal yang penting untuk dikemukakan  adalah bahwa
bagaimanapun upaya-upaya yang dilakukan para ulama untul menangkap
aspek-aspek munasabat Alquran sesungguhnya hanyalah merupakan
hasil penalaran (jjtihadiy). Oleh karena itu adalah wajar jika hasil
temuan seseorang tidak selalu dapat diterima oleh orang yang lain. Di
samping itu, bisa jadi aspek-aspek munasabat yang tertangkap oleh
seseorang berbeda dengan apa yang ditangkap oleh yang lainnya,
Walhasil metode yang dilakukan untuk menagkap munasabat tersebui
mesti proporsional dan sesuai dengan kaedah-kaedah yang dapai
diterima.

Penutup

Ilmu munasabat merupakan ilmu yang berusaha mengungkap
keserasian hubungan ayat-ayat dan surat-surat dalam Alquran
Setidaknya ada dua hal yang mendorong muncul dan berkembangnya .
ilmu munasabat. Pertama, kenyataan bahwa sistematika ayat dan surat
Alquran tersusun secara tawgqifiy sehingga mumncul keyakinan akan
adanya hikmah dan rahasia di balk tata urutan yang ditentukan tersebut.

% Ibid.
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Kedua, adanya kritkan dari sebagian orang, khususnya orientalis, bahwa
susunan ayat-ayat dan surat-surat Alquran terkesan tidak sistematis dan
tidak beraturan.

Penelitian para ulama dalam menjelaskan aspek-aspek
munasabat al-Qur'an membuktikan adanya segi-segi keserasian dari
susunan ayat-ayat dan surat-surat dalam Alquran. Macam-macam
munasabat yang dapat ditangkap oleh para ulama adalah (1)
munasabat antara kata demi kata dalam suatu ayat, (2) munasabat
antara kandungan satu ayat dengan penutup ayat, (3) munasabat antara
ayat dengan ayat sebelunnya, (4) munasabat antara awal uraian suatu
surat dengan akhir uraiannya, (5) munasabat antara akhir uraian satu
surat dengan awal uraian surat berikutnya, (6) munasabat antara tema
sentral tiap surat dengan nama surat tersebut, (7) munasabat antara surat
dengan surat sebelumnya. Nammun bagaimanapun upaya-upaya yang
dilakukan para ulama untuk menangkap aspek-aspek munasabat al-
Qur’an sesungguhnya hanyalah merupakan hasil penalaran (ijtihadiy),
dan oleh karenanya bersifat relatif serta terbuka untuk dikaji

Dengan demikian al-Mundsabah berarti Kkesesuaian atau
keserasian. ‘llm al-mundsabah menekankan pada analisis kesesuaian
atau keserasian urut-urutan ayat atau surat al-Qur’4n yang dengan analisis
tersebut dapat diketahui kaitan antar satu dengan yang lainnya sehingga
dapat dipahami pula bahwa ayat-ayat dan surat-surat itu tidak diurutkan
secara sembarangan. Asumsi dasar dari imu adalah gagasan-gagasan.
AlQuran sebagai gagasan Allah yang padu yang tidak mungkin
meloncat-loncat sebagaimana halnya gagasan manusia. Di antara ulama
yang berupaya menjelaskan al-mundsabah antar surat secara eksplisit
adalah Jaliluddi al-Suyithi dengan karyanya al-Asrdr fi Tartib al-
Suwar. Karya yang cukup penting di bidang mi adalah karya yang
dihasilkan oleh ‘Umar ibn Ibrahim al-Biqa’1 berjudul Nuzhum al-Durar fi
Tandsub al-Aydt wa al-Suwar. Al-Bigd’i menjelaskan secara detail
aspek-aspek keterkaitan antar ayat dan keserasiannya.

Keserasian tersebut secara umum dapat dilihat antara lain; a.
kaitan penutup surat dengan pembuka surat berkutnya; b. kaitan antara
satu ayat dengan ayat berikutnya, dan c. keterkaitan tema-tema surat
dengan surat berikutnya.
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Dalam bentuk yang lebih rinci tandsub al-aydt ini dapat dilihat
pada segi-segi: 1) Tandsub tafshili/bayadni; keserasian yang bersifat
menjelaskan atau deduktif yakni bila satu atau beberapa ayat
menjelaskan atau merinci ayat sebelumnya, seperti ayat 2 dari QS. Al-
Baqarah dijelaskan oleh ayat atau ayat-ayat berikutnya. 2) Tandsub
zawji/mutadhdd, keserasian yang bersifat berpasangan atau berlawanan,
seperti apabila disebut langit, maka disebut pula bumi, bila disebut siang,
disebut pula malam, disebut mukmin, disebut pula kafir, dan seterusnya.
3) Tandsub bu’di; keserasian yang bersifat dimensional, yakni bila satu
ayat menyebut satu dimensi, maka ayat berikutnya menyebutkan dimensi
lain dari obyek yang dituju yang tidak dapat dipisahkan darinya seperti
dimensi jasmaniah dan ruvhaniah. 4) Tandsub hiwdri, keserasian dalam
bentuk dialog, yakni bila ayat disusun dalam bentuk tanya jawab. S5)
Tandsub mawdhii’i, keserasian tematis, yakni keserasian yang dilihat
dari susunan tema-tema pokok dari kandungan ayat-ayat. 6) Tandsub
burhdni/ta’lili, keserasian argumentatif, yakni bila satu atau beberapa
ayat menjadi dalil atau argumen dari ayat sebelumnya. 7) Tandsub
lafzhi/naghmi, keserasian lafal dan ritme, yakni keserasian yang dilihat
dari kemndahan kata yang digunakan dan ritme atau irama yang
ditmbulkannya. 8) Tandsub istithrddi, keserasian hantaran, yakni bila
satu ayat didahului oleh suatu penghantaran pemikiran untuk menyebutkan
pesan intinya. 9) Tandsub istigrd i, keserasian induktif, yakni bila satu
ayat merupakan kesimpulan dari ayat-ayat sebelumnya.
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NASIKH DAN MANSUKH DALAM ALQURAN

Para ulama meyakini bahwa tidak ada kontradiksi di antara
ayat-ayat Alquran. Namun dalam kenyataannya, mereka
menemukan  ayat-ayat Alquran  yang  kelhatannya  saling
bertentangan. Algruran sendiri terlihat mendukung bahwa isi
kandlmgamya tidak ada yang saling bertentangan sebagaimana
disebutkan dalam QS. al-Nisd’:82 a—s | s>y B p e o O
gt S LM, Oleh karena itu, para ulama berupaya untuk
mengadakan rekonsiliasi ayat-ayat yang sepintas lalu bertentangan
antara satu dengan lainnya dengan beberapa cara, misalnya
melakukan takhshish, ta’'wil dan naskh.

Kajian ini membahas masalah ndsikh dan mansikh sebagai
salah satu cara rekonsiliasi yang dilakukan para ulama terhadap
beberapa ayat Alquran yang kelhatan kontradiktif tersebut. Dalam
Kajian ini akan dibahas permasalahan; bagaimana pengertian ndsikh
dan mansiikh 7 bagaimana perbedaan antara ndsikh dan takhshish ?
dan bagaimana fingsi keberadaan nasikh dan mansikh dalam
Alquran ?

Pengertian Ndsikh dan Mansakh
Kata nasikh merupakan derivasi dari akar kata naskh yang
secara etimologis mempunyai beberapa pengertian. Ibn F aris
memberikan pengertian naskh 45 o & Uy 15 o, (menghapus
sesuatu dan menetapkan yang lain di tempatnya) dan J\ et J—t %
¢s—> (memalingkan sesuatu kepada sesuatu yang lam) Lebih lanjut,
Ibn Manzhur mendefinikan naskh , yaitu 4a—slie o 2Bl 5 ¢ 20 JUa!

(membatalkan  sesuatu dan menegakkan yang lain  pada
kedudukannya dan 0L J} OLSo s ¢ 20 }—& (memindahkan

- 'Abii al-Husain Ahmad ibn Faris ibn Zakariya, Mujam Maqdyis al-
Lugah , di-tahgig oleh ‘Abd al-Salim Muhammad Hérin (Mesir: Mushthafa al-
Bibiy al-Halabiy wa Awladuh, 1972), h. 424
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sesuatu dari suatu tempat ke tempat lainnya).’ Al- Ashfahaniy
memberi definisi naskh a—asz ¢ 2y ;5 313} (menghapuskan sesuatu
dengan sesuatu yang lain yang datang kemudian). Naskh—
menurutnya—adakalanya dipahami sebagai penghapusan, terkadang
dipahami dengan makna penetapan (<\—3'), dan terkadang juga
dipahami dengan kedua makna tersebut. Adapun yang dimaksud
dengan naskh bukanlah menghapuskan bentuk pertama, tetapi
menetapkan yang semisalnya dalam masa yang lain.3 -

Dalam pada itu, al-Zarqéniy mendefinisikan naskh ;% a3
a—sl¢l y (menghapuskan sesuatu dan meniadakannya) dan ¢ —2JV }—&
4 3 6L an 4l 2y (memindahkan sesuatu dan memalingkannya
serta tetapnya sesuatu (yang dipindahkan) pada dirinya.* Jadi
naskh  menurut bahasa berarti penghapusan, pengubahan,
pemalingan, pembatalan, pemindahan, dan pergantian Dengan
demikian, ndsikh—yang merupakan ism fd'il dari kata naskh—
berarti sesuatu yang menghapus, mengubah, memalingkan,
membatalkan, memindahkan, dan menggantkan. Mansikh—yang
merupakan ism maf'4l dari kata naskh—berarti sesuatu yang
dihapus, dipalngkan, dan digantikan.

Adanya keragaman pengertian naskh menurut bahasa
ternyata terjadi pula pada pengertian naskh menurut terminologi
Al-Syithibiy mendefinisikan naskh dengan pengertian sebagai
berikut: Pertama, pembatalan hukum yang ditetapkan terdahulu oleh
hukum yang ditetapkan kemudian. Kedua, pengecualian hukum
yang bersifat umum oleh hukum yang bersifat khusus yang datang
kemudian.  Ketiga, penjelasan yang datang kemudian terhadap

2 Abi al-Fadhl Jamaluddin Muhammd ibn Mukarram ibn Manzhir, Lisén
al-‘Arab, jilid I (Beirut: Dar al-Shadr, tth.), h. 61

3 Al-Raghib al-Ashfahaniy, Mu'jam Mufraddt Alfizh al-Qur'dn, di-
tahqig oleh Nadim al-Mar’asyliy (Beirut: Dar al-Fikr, tth.), h. 511

* Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqéniy, Mandhil al-‘Irfén i*,Ulim al-
Qur'dn, jilid II (Mesir: ‘Isa al-Bibiy al-Halabiy wa Syuraki’uh), h. 175
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hukum yang bersifat samar, dan keempat, penetapan syarat terhadap
hukum terdahulu yang belum bersyarat.’

Sebagian ulama menggolongkan khabar  kepada naskh,
termasuk di dalamnya janji dan ancaman. Padahal menurut al-
Suytithiy, naskh hanya terjadi pada perintah dan larangan, meskipun
dengan lafadz khabar (berita).®

- Sebagian ulama ada yang berpendapat bahwa suatu hukum
yang ditetapkan karena kondisi tertentu menjadi mansikh dengan
adanya kondisi lain yang menghendaki ketetapan hukum yang lain.
Ayat-ayat yang mereka maksudkan seperti ayat yang memerintahkan
umat Islam untuk menahan diri dan bersabar saat mereka masih
lemah seperti QS. al-Baqarah:109 O} o aly K d‘-’ > Vil y | 5aclh
e g S e & mans-kh dengan ayat lain yang memerintahkan
perang seperti QS. al-Tawbah5 2 ffdor y Eom (xS —2d) 1 5lBL5
Ty Bnalt 15l g V5 OB dp a7 b Lgdadly o g uaty ot gt
0 23— & o) (e V5> 85701 . Sebagian ulama ada yang
beranggapan bahwa pembatasan jumlah isteri maksimal empat orang
dalam Islam--yang berarti membatalkan syariat sebehmmnya—
disebut dengan mansikh. Kemudian mereka berpendapat bahwa
naskh terjadi pada dua nas yang bertentangan, padahal sebenarnya
tidak bertentangan. Hal mni seperti pada QS. al-Bagarah3 L ¢,
O yidy oo\ ), dan ayat 254 SL3;, L% \yasi mansikh dengan ayat
zakat pada QS. al-Baqarah43 s 11, 5T, .7 Jadi menurut ulama
mutaqaddimin terdapat banyak naskh dan mansikh dalam Alquran
karena cakupan bahasan yang mereka berikan sangat luas.

Pada dasarnya ulama yang berpendapat adanya naskh dalam
Alquran sependapat bahwa ada ayat-ayat yang mansikh, seperti

5 Aba Ishaq al-Syathibiy, al-Muwdfagdt fi Ushil al-Syari’ah, jilid T
(Beirut: Dar al-Ma’arif, 1975), h. 108

¢ Jalaluddin al-Suythiy, al-ltgdn fi ‘Ulim al-Qur'dn, jilid 1, juz I
(Beirut: Ma’assasat al-Kutub al-Saqéfiyyah, 1996), h. 56 .

7 Al-Zarqéniy, op. cit., h. 176, Lihat pula Badruddin Muhammad ibn
Abdulldh al-Zarkasyiy, al-Burhdn fi ‘Ulim al-Qur'dn, juz I, di-ta’lig oleh
Mushthafd ‘Abd al-Qidir ‘Atad (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Iimiyyah, 1988), h. 37;
al-Suyiithiy, op. cit.,h. 57-59
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yang dimgkapkan ulama mutagaddimin. Namun para ulama
mutaakhkhirin tidak sepakat dengan mereka dalam pengertian
naskh. Ulama mutaakhkhirin menyatakan tidak seluruh pengertian
naskh yang diungkapkan oleh ulama mutaqaddimin disebut dengan
naskh. Sebagian dari butir-butir pengertian yang disebutkan ulama
mutaqaddimin, oleh ulama mutaakhkhirin disebut dengan takhshish.
Dengan demikian, pengertian naskh menurut ulama muta akhkhirin
menjadi lebih sempit dibandmgkan dengan naskh menurut ulama
mutaqaddimin.

Al-Gazily memberikan pengertian nraskh yaitu suatu
ketetapan yang mmmcul Dbelakangan yang  mengakibatkan
terhapusnya hukum yang terdahulu, yang bila bukan karena adanya
ketetapan hukum yang baru itu, hukum yang lama tetap berlaku.®

Ibn Hajb, sebagaimana yang dikutip oleh al-Zuhailiy,
menyatakan naskh adalah terhapusnya hukum syara’ dengan dali
yang datang belakangan’ Dari definisi yang dikemukakan di atas
berarti dalil syara’ yang menghapuskan hukum syara’ yang telah
ada muncul belakangan, dan kedua dall itu harus bertentangan
secara hakiki dan tidak mungkin untuk dikompromikan serta
digunakan keduanya. Jadi naskh menurut ulama mutaakhkhirin
ialah dihapuskannya ketentuan buku yang lama diganti dengan
ketentuan hukum yang baru dari Allah swt.

Perbedaan Naskh dengan Takhshish

Uraian terdahulu menjelaskan bahwa pengertian naskh hanya
diakui ulama mutaakhkhirin hanya pada pon pertama dari
pengertian naskh yang diberikan ulama mutagaddimin.  Adapun
beberapa pengertian naskh  yang lain  dinyatakan ulama
mutaakhkhirin sebagai takhshish. Berkut ini akan dikemukakan

8 Abl Hamid Muhammad ibn Muhammad -al-Gaziliy, al -Mustasyfd min
Nlm al-Ushal , jilid I (Beirut: Dar al-Fikr, tth.), h. 107

® Wahbah al-Zuhailiy, Ushil al-Figh al-Islamiy, juz 11 (Damaskus Dar
al-Fikr, 1986), h. 934 Senada dengan pendapat al-Zuhailiy, lihat Subhi al- Shalih,
Mabdhis fi ‘Uliim al-Qur'én (Beirut: Dar al-“ilm 1i al-Malayin, 1983), h. 261
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beberapa persamaan dan perbedaan antara naskh dan takhshish.
Pengertian naskh telah dnmgkapkan sebelumnya. Adapun
pengertian takhshish; menurut para ulama ialah mengeluarkan
sebagian hukum yang dicakup suatu lafadz, atau membatasi lafadz
yang bersifat umum terhadap sebagian apa yang terkandung di
dalamnya.'” ' .

Ada persamaan antara naskh dan  takhshish yang
diungkapkan para ulama yaitu keduanya merupakan pembatasan
hukum terhadap sebagian yang dikandung lafadz, atau masing-
masing menghendaki pengkhususan terhadap sebagian yang dicakup
lafadz, dimana takhshish  membatasi sebagian yang terkandung
dalam lafadz, sedang naskh membatasi sebagian waktunya.'’

Perbedaan antara naskh dan takhshish yang dikemukakan
para ulama, yaitu:

1. Lafadz ‘dm menjadi majaz setelah adanya takhshish

2. Hukum yang di-fakhshish; pada dasarnya tidak termasuk ke
dalam lafadz ‘dm, sedangkan hukum yang mansikh secara
lafadz termasuk ke dalamnya.

3. Takhshish; tidak muncul pada perintah atau larangan untuk

seseorang, sedangkan naskh mungkin terjadi dalam hal i

4, Naskh membatalkan kehujahan hukum yang mansikh,
sedangkan takhshish tidak membatakan kehujahan lafadz

‘am.

5. Naskh hanya terjadi dengan dall rnagli, sementara itu
takhshish dapat terjadi dengan dalil nagli dan ‘agli.

6. Naskh terjadi dengan dall yang muncul belakangan,
sedangkan takhshish tidak harus demikian.

7. Naskh tidak terjadi pada khabar, sementara itu takhshish
dapat terjadi pada khabar.

8. Naskh tidak dapat dilakukan dengan giyds, sedangkan
takhshish dapat terjadi dengan giyds.

10 Mushthafdi Muhammad Sulaiméin, al-Naskh fi al-Qur'dn al-Karim wa
al-Radd ‘al- Munkirih (Mesir: Mathba’at al-Aménah, 1991), h. 44
" Al-Zuhailiy, op. cit.,h. 942

98



9. Naskh menghapuskan hukum setelah ditetapkan, sedangkan
takhshish tidak.

10. Naskh dapat terjadi antara satu syariat dengan syariat
lainnya, sementara itu fakhshish tidak.'?

Nasikh dan Mansikh dalam Alquran

Para ulama berbeda pendapat mengenai terjadi atau tidaknya
naskh dalam Alquran. Sebelum AbG Muslim al-Ashfahdniy dan
pendukungnya, para ulama sepakat mengenai keberadaan naskh
dalam Alquran, bak berdasarkan alasan-alasan akal maupun
Alquran. Di antara alasan yang dikemukakan adalah bahwa apa saja
yang ada adalah mungkin menurut akal, begitu pula halnya dengan
naskh. Seperti diketahui bahwa kemaslahatan itu berbeda menurut
orang, waktu, dan kondisi Al-Zarqiniy memberikan contoh bahwa
seorang dokter memberikan obat kepada pasiennya selama pasien itu
sakit. Bila pasien tersebut telah sembuh, maka sang dokter tidak
boleh lagi memberikan obat.'?

Al-Maraghiy, = dalam  menjelaskan  hikmah  naskh,
menyamakan fingsi nabi dengan dokter. Ia menyatakan bahwa
naskh adalah untuk kemaslahatan manusia sesuai dengan
diundangkannya suatu hukum. Oleh karena itu, hukum itu dapat
berubah akibat perbedaan waktu dan tempat. Mansiikh-nya suatu
hukum dan digantinya dengan hukum yang lain yang sesuai dengan
situasi dan kondisi merupakan suatu tindakan bijaksana.'*

M. Quraish Shihab menyatakan ada dua hal yang harus
diperhatkan dari pernyataan al-Marighiy tersebut. Pertama, ada
persamaan antara nabi dan dokter, obat dan hukum, yang
mengesankan bahwa nabi dapat mengubah dan mengganti hukum-
hukum tersebut seperti halnya dokter mengganti obat-obatnya.

12 Sya’ban Muhammad Isma’il, Nazhariyyat al-Naskh fi al-Syardi’ al-
Samdwiyyah (tt.: Dir al-Saldm, 1998), h. 13-15
« ' Al-Zarganiy, op. cit., h. 188
'* Ahmad Muthafi al-Mardghiy, Tafsir al-Mardghiy, jilid I (Mesir: al-
Babiy al-Halabiy, 1946), h. 187
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Kedua, hukum yang ditetapkan dipersamakan dengan obat,
meskipun obat itu tidak sesuai untuk pasien tertentu. Namun ada
kemungkinan obat itu sesuai untuk pasien lan. Selanjutnya, Quraish
menjelaskan bahwa para ulama sepakat mengenai adanya
perubahan-perubahan  hukum, tetapi yang dimaksud adalah
perubahan hukum yang dihasikan para mujtahid atau perubahan
yang dilakukan Allah bagi mereka yang mendukung keberadaan
naskh dalam Alquran.’®

Para ulama yang mendukung adanya naskh'® dalam Alquran
mengemukakan argumen dengan berdasarkan Alquran:

1. QS. al-Bagarah106

JS e o o 41 Ll o g 52 b L S 2T 0 o o

R

“Apa saja ayat yang Kami naskh-kan, atau Kami

* jadikan (manusia) lupa kepadanya, Kami datangkan

" . yang lebh bak dari padanya atau yang sebanding

dengannya. Tidakkah Kamu mengetahui bahwa

sesunggulmya Allah Maha Kuasa atas segala
sesuatu?”!

Kata %1 yang terdapat dalam ayat ini menurut mereka
adalah ayat-ayat yang mengandung hukum. Sedangkan ulama
yang menolak adanya naskh menafSirkan kata 4V tersebut
dengan mukjizat.'®

2. QS. al-Nahl:101

'S M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Quran (Bandung: Mizan, 1997),
h. 145

16 Kata naskh dalam Alquran dan berbagai derivasinya muncul sebanyak
empat kali, yaitu QS. al-Baqarah:106, QS. al-A’rdf:154, QS. al-Haj:52, dan QS.
al-Jasiyah:29. Dari empat ayat tersebut, hanya dua ayat yang bermakna
“menghapuskan” yaitu pada QS. al-Baqarah dan QS. al-Haj. Lihat M. Quraish
Shihab, op. cit.,h. 143

7 Departemen Agama Rl., Al Qur'an dan Terjemahnya (Jakarta: Bumi
Restu, 1975), h.29

'® Muhammad Rasyid Ridha, Tafir al-Mandr, jilid 1 (Mesir: Dér al-
Manir, 1367 H.), h.415-416
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Ji e st 6 D e el iy 1T 0 &7 Way 13}

‘Dan apabila Kami letakkan suatu ayat di tempat ayat
yang lam sebagai penggantnya padahal Allah lebih
mengetahui apa yang diturunkan-Nya, mereka berkata:

“Sesungguhnya kamu adalah orang yang mengada-
adakan saja. Bahkan kebanyakan mereka tidak

mengetahui.”®

Untuk mendukung penafsSiran mi, para ulama yang
mendukung naskh mengomentari ayat tersebut. Ibn Kasir
mengatakan bahwa tidak cukup alasan untuk menyatakan naskh
mustahil terjadi pada hukum-hukum  Allah, karena Tuhan
menetapkan hukum sesuai dengan kehendak-Nya dan melakukan
apa yang dikehendaki—Nya.20

Para ulama yang menentang adanya naskh dalam Alquran
dipelopori oleh Abl Muslim al-Ashfahiniy secara mutlak mengakui
adanya naskh, tetapi ia menolak terjadinya naskh dalam Alquran.!
Alasan mereka yang menolak adanya naskh dalam Alquran adalah
QS. Fushshilatd2 ail= o Yy ay v oo bW a5 Y (yang tidak
datang kepadanya (Alquran) kebatilan, bak dari depan maupun dari
belakangnya..).??  Ayat ini menurut al-Ashfahdniy ialah bahwa
dalam Alquran tidak mungkin terjadi naskh karena bila terjadi naskh
berarti dalam Alquran ada kebatilan. Naskh menurutnya berarti
menghapuskan hukum yang bersifat batil, yang berarti mendustakan
khabar Allah dan ini mustahil?® Apa yang dimaksud dengan md
nansakh min dyatin dalam ayat 106 QS. Al-Baqarah itu tidak lain
adalah penghapusan ayat atau tanda kenabian yang diberikan Allah
kepada nabi-nabi terdahulu (akan diganti oleh Allah dengan tandzi

19 Departemen Agama RI., op. cit.,h. 417

20 «“Imiduddin Abd al-Fida’ Ismd’il ibn Kasir, Tafsir al-Qur'dn al-
‘Azhim, jilid I (Singapura: Sulaiman Mar’iy, tth.), h. 151

21 Al-Zuhailiy, op. cit.,h. 952.

2 Departemen Agama Rl., op. cit.,h. 779

2 Al-Zuhailiy, loc. cit.
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kenabian yang lebih bak untuk nabi Muhammad, yakni berupa al-
Qur’an).

Pendapat al-Ashfahiniy ini ditolak oleh kelompok yang
mendukung naskh. Menurut mereka naskh adalah membatalkan,
bukan kebatilan yang berarti lawan kebenaran. Hukum-hukum yang
manstkh bukan berarti batl Hukum tersebut dibatalkan karena
adanya perkembangan dan kemaslahatan yang menghendaki adanya
perubahan.  Oleh karena itu, hukum yang dibatalkan dan yang
membatalkan adalah benar.?* Dari keterangan di atas kelihatannya
bahwa argumentasi kelompok yang menolak naskh dapat dibantah
oleh kelompok yang mendukung naskh dan menunjukkan
. kelemahannya.

Meskipun ~ demikian,  usaha  untuk  menghilangkan
pertentangan ini belum juga sampai pada tahap yang dapat diterima
senmua pihak. Menurut al-Zarqaniy, pendukung naskh berpendapat
bahwa naskh baru dapat dilaksanakan bila dipenuhi dua syarat, yaitu
pertama, ada dua ayat hukum yang saling bertentangan dan tidak
dapat dikompromikan. Kedua, urutan turunnya ayat-ayat tersebut
harus diketahui secara pasti sehingga dapat diketahui mana ayat
yang mansiikh dan yang ndsikh.?

Dalam pada itu kelompok yang menolak naskh dalam
Alquran—seperti yang diungkapkan Quraish Shhab terdahulu—
secara bertahap mampu membuktkan keberhasian mereka untuk
mengkompromikan ~ ayat-ayat  yang  sebelumnya  dianggap
bertentangan. ©  Selanjutnya, para ulama yang mendukung naskh
dapat menerima sebagian dari usaha mereka, sehingga jumlah ayat-
ayat yang bertentangan semakin sedkit.2®

Berangkat dari kenyataan di atas, tampaknya diperlukan
upaya rekonsiliasi antara kedua kelompok pendukung dan penolak
naskh. Untuk itu, Quraish mengajukan solusi dengan mengadakan

24 Al-Zarqaniy, op. cit., h. 208
25 Al-Zarqéniy, ibid.,h. 209
26 M. Quraish Shihab, op. cit., h. 147
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penelitian ulang terhadap definisi naskh yang diajukan kalangan
ulama mutaakhkhirin tersebut. ‘

Muhammad ‘Abduh sependapat dengan kelompok yang
menolak naskh dalam mengartkan 41 dengan “mukjizat” pada QS.
al-Baqarah:106. Namun ia menyatakan %' dalam QS. al-Nahl101
mempunyai pengertian ayat-ayat hukum, seperti halnya pendapat
pendukung naskh.?’

Lebih lanjut, Quraish mendukung bahwa ayat 101 surat al-
Nahl berarti “ayat” dengan melhat konteks ayat tersebut. Ayat 98-
100 mengetengahkan tentang perintah membaca ta’'awwuzh apabila
membaca Alquran serta sebab adanya perintah tersebut. Ayat 101
membicarakan penggantian ayat-ayat, kemudian ayat 102 dan 103
membicarakan siapa yang menurunkannya dan tuduhan kaum
musyrik terhadap Alquran. Dalam hal ini, Abduh menolak adanya
naskh dalam arti pembatalan. Namun, ia mengakui adanya tabdil
dengan arti pergantian, pengalihan, pemindahan ayat hukum di
tempat ayat hukum yang lain.28

Dengan demikian, naskh dapat dipahami dengan pengertian
pemmndahan dari satu tempat ke tempat yang lain sebagaimana
tercakup dalam makna kebahasaan. Dengan cara demikian, semua
ayat Alquran tetap berlaku. Adanya pergantian hukum bagi satu
masyarakat, karena kondisi tertentu, bukan berarti hukum itu tidak
berlaku bagi masyarakat lain yang mempunyai kondisi yang sama
dengan kondisi semula. Pemahaman seperti ini dapat membantu
dakwah Islamiyah, dimana ayat-ayat hukum yang menunjukkan
adanya pentahapan dalam menetapkan hukum tetap dapat
diberlakukan untuk mereka yang kondisinya sama dengan kondisi
umat Islam di masa awal?’

Usaha lan untuk melakukan rekonsiliasi ini ialah dengan
memberikan pengertian baru pada kata L yang biasanya
diartikan dengan ‘“lupa” dengan pengertian “ditnda”.  Dengan

" Mu¥ammad Rasyid Ridh4, op. cit., h. 237
28 M. Quraish Shihab, loc. cit.
2% M. Quraish Shihab, /bid., h. 147-148

103



demikian, ayat-ayat yang belakangan munculnya memang sengaja
ditnda turunnya oleh Allah, karena melihat kondisi masyarakat
yang belum siap untuk melaksanakan perintah tersebut.  Tatkala
kondisi masyarakat telah siap untuk melaksanakan hukum yang
dimaksud, maka ayat yang berisi hukum yang baru itu diturunkan,
karena hukum yang baru itulah sebenamya yang diingini dengan
kondisi masyarakat pada waktu itw. Shubhi al-Shilh memberikan
contoh mengenai hal ini. Menurutnya, ayat yang beriskan perintah
perang ditanggubkan sampai pada kondisi umat Islam menjadi kuat.
Namun pada saat umat Islam masih lemah, mereka diperintahkan
supaya bersabar dan tabah dalam menghadapi gangguan.>?

Penutup

Pembicaraan mengenai ndsikh dan mansikh dalam Alquran
merupakan suatu hal yang sangat penting, sehingga ‘Al ibn Abi
Thalb sangat mengkhawatitkan seorang hakim yang tidak
mengetahui permasalahan  ndsikh dan mansikh dalam Alquran.
Sejalan dengan itu, para ulama mutagaddimin memberikan
perhatian yang sangat besar mengenai adanya naskh dalam Alquran.
Narmun, para ulama mutaakhkhirin mempersempit ruang lingkup
naskh yang ada dalam Alquran yang sebelumnya mencakup
permasalahan yang luas di kalangan ulama mutaqaddimin.

Sekalipun sudah dilakukan pengkajian ulang terhadap
pengertian naskh dari ulama mutagaddimin dan semakin sempitnya
ruanga lingkup naskh, ternyata mash ada ulama yang
mempermasalahkan adanya naskh dalam Alquran. Abd Muslm al-
Ashfahiniy menyatakan tidak mungkin ada naskh dalam Alquran.
Pertentangan antara kedua kubu ini masih terus berlanjut hingga
saat ini. Namun dari kajian-kajian yang dilakukan para ulama masa
kini usaha untuk menghilangkan pertentangan i secara bertahap
mulai memunjukkan hasi, bak dengan melakukan kompromi
terhadap ayat yang dinyatakan bertentangan maupun dengan

30 Shubhi al-Shalih, op. cit., h. 269
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mengkaji ulang pengertian naskh itu sendiri Beberapa pengertian
yang sebenarnya sudah tercakup di dalam kata naskh itu sendiri
dicoba untuk ditawarkan sebagai pengganti dari pengertian naskh
sebelumnya. Dengan adanya tawaran-tawaran ini diharapkan
muncul kajian-kajian baru yang dapat menjembatani kedua
kelompok yang berseberangan mengenai masalah ini sehingga
nantinya masalah naskh dapat dipahami dengan sebenarnya.
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AL-QASHASH FI AL-QUR’AN

Adalah suatu keniscayaan, bila agama Islam sebagai agama
samawi terakhir tampil sebagai agama terlengkap dan paripurna.
Keniscayaan ini tentunya tidak hanya sebagai kesan psikologi,
melainkan keyakinan dogmatis yang rasional Rasionalitasnya
ditentukan oleh unsur dan karakter agama Islam yang memang
benar-benar sempurna. Kesempurnaan unsurnya dapat dilihat pada
sejauhmana Islam menampikan ajaran-ajarannya mencakup seluruh
aspek kehidupan. Sedangkan kesempurnaan karakternya ditentukan
oleh visi eksternalnya yaitu sejauh mana Islam menyikapi ajaran,
visi, ideologi dan pandangan hidup di luar Islam.

Realitas dogmatis-tekstualis menunjukkan bahwa kedua hal
di atas ril adanya dalam Islam secara tekstual termaktub dalam
Alquran sebagai mukjizat kebenaran Islam.! Kesempurnaan
unsunya dapat diihat pada betapa Alquran mengetengahkan
informasi secara total tentang kehidupan manusia < l—SJt l_Je U ;5
Mg,@;u)jgsujg‘;&ﬂbg,z (dan Kami menurunkan
(kitab) Alquran kepadamu yang memberikan penjelasan segala
sesuaty, pemberi petunjuk dan rahmat serta kabar gembira bagi
orang muslm).? Sedangkan kesempurnaan karakternya ialah
visinya yang demokratis dan egaliter terhadap ajaran, visi, ideolog
di lar Islam. Salah satu bukti ke arah itu ialah dimuatnya informasi
pra Islam di dalam Alquran. Informasi-informasi itu termuat dalam
kisah-kisah yang disebut dengan gashash. )

Apa sesungguhnya yang disebut dengan qashash ?
Sejauhmana keberadaan dan fingsinya ? Kedua permasalahan ini
selanjunya akan dibahas dalam makalah i  Oleh karena itu,
seiring dengan permasalahan ini, sistematika pembahasannya dibagi

! Lihat M. Quraish Shihab, Mukkjizat al-Qur'an (Bandung: Mizan,
1997), h.iii

2 QS. al-Nahl:89

3 Departemen Agama Rl., al-Qur'an dan Terjemahnya (Jakarta: Bumi
Restu, 1975), h. 415
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ke dalam beberapa bagian, yaitu; pengertian, pembagian, peran dan
fungsi, koreksi terhadap kisah-kisah dalam Alquran dan penutup.

Pengertian al-Qashash fi al-Qur’an

Kata kisah berasal dari bahasa Arab i—=5, jamaknya e—=a$ .
Dalam Alquran, kata kita kisah dengan segila bentuk derivasinya
terdapat tidak kurang dari 30 kali, * dan terdapat satu surat Alquran -
dengan nama yang sama QS. al-Qashash yang terdiri dari 88 ayat.
Selan itu terdapat pula 35 surat yang sebagian besar isinya
merupakan kisah ~ Begitu pula terdapat surat-surat lain dalam
Alquran yang memuat kisah, seperti QS. Yus(f Anbiyd’, dan Nih.
Dengan demikian, Alquran memuat kurang lebih 1600 ayat yang
berbicara tentang sejarah.’

Kata kisah mengandung banyak pengertian,® antara lain
“mengikuti jejak”. Hal ini sesuai dengan QS. al-Kahfi64 e a1
\—awed L_#,UT | (lalu keduanya mengkuti kembali jejak mereka
sendir). 7 Kisah juga berarti “mengikuti’. Makna ini didasarkan
pada QS. al-Qashash:l] 4—e5 422y JG y (dan berkatalah ibu Musa
kepada saudari Musa, ikutilah dia).® Selanjutnya, makna kisah yang
lain adalah “cerita”. Makna ini sejalan dengan QS. Al ‘Imrdn:62 o}
G—+ ja—adll 44 lia (sesungguhnya ini adalah cerita yang benar).’
Dari beberapa makna J/ugawiy, maka kisah di dalam Alquran
dimaknakan sebagai cerita-cerita dan kejadian-kejadian yang
termuat dalam Alquran.'?

Dalam pada itu, selan kata i—.eé—yang digunakan untuk
menjelaskan sejarah masa lalui—terdapat juga kata L | dengan

4 Faidhullah Husainiy al-Maqdisiy, Fath al-Rahmdn li Thalab Ayét al-
Qur'dn (Indonesia: Maktabah Dahlan), h. 364

3 Syahrin Harahap, al-Qur’an dan Sekularisasi, Kajian Kritis terhadap
Pemikiran Thaha Husein (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1994), h. 156

® Mann4’ Khalil al-Qaththan, Mabdhis Si Ullim- al-Qur’an (tt.: Mansyrat
al-‘Ashr al-Hadis, tth.), h. 305-306

7 Departemen Agama Rl., op. cit., h 454.

¥ 1bid., h. 610

® Ibid., h. 85

19 A1-Qaththan, op. cit., h. 306
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bentuk jamak sL—s! , yang berarti “berita”. Kata ini disebut 75 kali
dalam semua bentuk derivasinya,!' dan kata L juga digunakan
sebagai nama salah satu surat dalam Alquran, yaitu QS. al-Nab&’
yang terdiri dari 40 ayat. Selanjutnya, terdapat beberapa makna kata
¢si | ditinjau dari sisi tingkat kebenarannya. ¢L—s{, juga dimaksudkan
sebagai cerita, sebagaimana tercantum pada QS. al-Kahfi:13 o—*
- MLJ e ed(Kami ceritakan kepadamu (Muhammad)
dengan sebenarnya), 1208, al-Qajaj3 Oy ) pwsr b o Shde 1l
Og—ap o3—4) 334 (Kami memmbacakan kepadamu sebagian dari kisah
Mus+ dan Fir'aun dengan benar untuk orang-orang yang beriman)."?
Kata ¢! juga dimaksudkan sebagai berita-berita yang belum terjadi
dan di luar jangkauan akal manusia, seperti peristiwa hari kiamat
yang digambarkan pada QS. al-Nab4d’:1-20.

Kisah menjadi bagian inheren dari Alquran, karena terdapat
beberapa surat atau ayat yang memuat kisah tersebut. Bahkan kisah
dalam Alquran digandengkan dengan unsur-unsur Alquran lamnya,
seperti akidah, ibadah, nmuamalah.'*

Pembagian Qashash dalam Alquran
Kisah di dalam Alquran secara umum dapat dibagi kepada
beberapa bagian, sesuai dengan tinjavannya.  Ditinjau dari segi
materinya, kisah dapat dibagi kepada tiga bagian,'® yaitu:
1. Kisah tentang nabi-nabi sejak Nabi Muhammad saw. sampai
Nabi ‘Isé a.s., termasuk kisah Nabi Haidr. ‘

' Al-Magqdisiy, op. cit., h. 422-423.

12 Departemen Agama Rl.., op. cit., h. 444,

'* Ibid., h. 609.

4 Klasifikasi ini diajukan scara varian. Imam al-Gazaliy bahkan
membagi kepada enam kelompok, yaitu (1) penjelasan tentang Allah (2) jalan
menuju Allah (3) keadaan manusia (4) keadaan orang yang menempuh jalan Allah
dan yang mengingkarinya (5) alasan orang kafir mmengingkari Allah, dan (6) hal-
hal yang dilakukan dalam tahapan perjalanan menuju Allah. Lihat al-Gaziliy,
Jawdhir al-Qur'dn, terjemahan Saifullah Mahyuddin dengan judul Permata al-
Qur'afi (Jakarta: Rajawali, 1982), h.8-21

© 1% Al-Qaththén, loc. cit.
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2. Kisah tentang tokoh-tokoh dalam Alquran selain nabi-nabi
yang memilki nilai sejarah, seperti putra Nabi Adam,
Thalith, Jalit, Ashhdb al-Kahfi Ashhib al-Ukhdid, Ashhib
al-Sabil, Ashhab al-Fi, Z& al-Qarnain, Qﬁn‘m, Fir’aun,
Maryam, Lugméin al-Hakim.

3. Kisah tentang peristiwa yang terjadi pada zamah Rasul saw.,
seperti peristiwa perang Badar, Uhud, Humain, Tabuk,
peristiwa Isra’ Mi’'raj, hijrah.'®

Selanjutnya, kisah ditinjau dari segi sumber sejarah, dapat dibagi

kepada dua kelompok, yaitu:

1. Kisah yang bersumber dari sumber lain selain Alquran,
seperti kisah Nabi Adam a.s.

2. Kisah yang hanya bersumber dari Alquran, yaitu sehwruh
kisah selain kisah Adam a.s.!’

Selanjutnya, bila kisah dikaitkan dengan berita gaib, M. Quraish

Shihab membaginya kepada tiga bagian, yaitu:'®

1. Kisah yang terjadi pada masa laln yang belum diketahu
sebelum dinformasikan Alquran, seperti kisah Fir’aun dan
Ashhab al-Kahfi Kedua kisah ini tidak diketahui
sebelumnya tanpa informasi Alquran.  Bahkan di dalam
Perjanjian Lama dan Baru tidak terungkap. »

2. Kisah yang terjadi pada masa kini yang sebelumnya Alquran
menguraikan akan terjadi, seperti kemenangan bangsa
Romawi dari bagsa Persia. Hal ini sesuai dengan QS. al-
Rim:1-6

R e T N LIV R WY RONES 73\
rait . Ogafll 7 s Saagy de iy S r oY) D e iy

'S Abdul Jalal, Ulumul Qur'an (Surabaya: Dunia Iimu, 1988), h. 300

'7*Abd al-‘Azim Ibrdhim Muhammad al-Mu’thiy, Khashd'ish al-Ta bir
al-Qur'dniy, jilid I (Kairo: Maktabat Wahbah, 1992), h. 129

'8 M. Quraish Shihab, op. cit., h. 194-196
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Oyl ¥ A ST S

“Alif JAm mim. Telah dikalahkan bangsa Romawi, di

negerri yang terdekat; dan mereka setelah dikalahkan itu

akan menang, dalam beberapa tahun (antara tiga sampai

sembilan tahun). Bagi Allah ketetapan urusan sebelum

dan sesudah (mereka menang) dan di hari (kemenangan

itu) orang-orang mukmin bergembira karena pertolongan

o Allah.  Allah menolong siapa yang dikehendakl-Nya
: dan Dia Maha Perkasa lagi Maha Penyayang”.'®

Ayat di atas secara gamblang menceritakan masa
depan, bahwa di masa depan akan terjadi perubahan sejarah
dengan tampinya bangsa Romawi yang mampu mengalahkan
Persia. Ini merupakan kilas balk  sejarah yang sebelumnya
Persia mengalahkan Romawi.?’

Demikian pula, seperti mimpi yang terjadi dan kemudian
benar-benar terjadi. Hal ini sesvai dengan QS. al-Fath27

ol 0) At i) GG U3 g ) G A3
Dpales 4 o od O BUE Yy nadny (S gl il oyl

Lo bud Gl3 O30 pr Jromd
“‘Dan sesungguhnya Allah akan membuktikan kepada
Rasu-Nya tentang kebenaran mimpinya dengan benar,
nahwa kalian akan masuk Masjidil Haram, insya Allah
dalam keadaan aman, mencukur rambut kep ala dan
mengguntingnya, sedang kalian tidak merasa takut
. Kisah masa akan datang yang belum terjadi, seperti
peristiwa terjadinya hari kiamat*?> dan akan datangnya seekor
binatang—menjelang hari kiamat—yang mampu berkata-
kata. Hal ini sesuai dengan QS. al-Naml:82

19 Departemen Agam Rl op. cit., h. 641-642
20 M. Quraish Shihab, op. cit., h. 213-214

H Departemen Agama RI, op. cit., h. 842

22 8. al-Qari’ah
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AN OF gedSS o W1 e s b L 2T gle A1 a3y 13)

Oydg Y Cn ylf
‘Dan apabila ketetapan telah jatuh atas mereka (hari
kiamat tiba) Kami keluarkan (sejenis) binatang melata
dari bumi yang akan berbicara dengan mereka,
*sesungguhnya manusia dahulu tidak yakin akan ayat-
ayat Kami”3 "

Ketiga peristiwa di atas, sesuai dengan teori tri
dimensional sejarah,?* memiliki kaitan yang erat di antara satu
dengan lainnya. Jadi kisah (sejarah) tidak hanya berbicara masa
depan, tetapi juga masa sekarang dan mampu memprediksi masa
depan. Dalam konteks Alquran, prediksi itu cukup akurat dan
nyata. Kesemua pembagian di atas dimaksudkan dalam

makalah i sesuai dengan fingsi deskriptifnya.

Peran dan Fungsi Kisah di dalam Alquran

Pertanyaan yang sering muncul ketikka memperbmcangkan
kisah di dalam Alquran ialah mengapa Alquran tidak ‘konsekuen”
di dalam menguraikan kisah. Artinya, Kadangkala Alquran
menceritakan penggalan kisah saja, kadangkala menceritakan secara
utuh, dan kadangkala cerita tersebut hanya merupakan selipan.
Jawaban terhadap problem ini bermula dengan memposisikan peran
dan fingsi Alquran yang dapat dijabarkan sebagai berikut:2’

1. Alquran adalah pemberi petunjuk bagi umat manusia. Di
dalam Alquran terdapat beberapa ayat yang menguraikan
bahwa Alquran merupakan petunjuk. Hal ini sesuai dengan
QS. al-Bagarah2 cnield (s ad oy ¥ S U5 (al-Kitab
(Alquran) tidak diragukan lagi sebagai petunjuk bagi orang-
orang yang bertakwa).?® Dalam QS. 1l-Isrda’9 juga

23 Departemen Agama, op. cit., h. 604
% Yaitu masa lalu (past), masa sekarang (present) dan masa depan

(future)

?* Ahmad Ahmad Badawiy, Min Baldgat al-Qur'én (Kairo: Dir al-
Nahdabh, tth.), h. 367

26 Departemen Agama RI., op. cit.,h. 8
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dinyatakan ¢ i & GH s ol & s o) (Sesungguhnya
Alquran ini akan memberi petunjuk bagi orang-orang yang
lurus),?” dan pada QS. Yun-s:57-58 Selx 45 il gl b
vagall Ay any phalt 3 U slidy (S, o A
(Wahai manusia telah datang kepadamu pengajaran dari
Tuhanmu, sebagai pengobat hati dan petunjuk serta rahmat
bagi orang-orang yang beriman).2®

2. Alquran adalah panutan dan pengajaran bagi setiap mushm
kapan dan dimana saja. Hal ini terdapat dalam beberapa
ayat, misalnya QS. al-A’rafl176 ol aadl ja.ib
04,54 (...Ceritakanlah kepada mereka cerita-cerita masa
lalu agar mereka memperoleh bahan pelajaran).?’  Kemudian
pada QS. Yus-£111 WY 1Y 5pe cpawad 3 08 23
(Sungguh kisah-kisah mereka merupakan bahan pelajaran
bagi orang yang memilki pemikiran).>
Dengan berpijak pada aneka peran dan fiungsi kisah di atas,

maka kisah Alquran memiliki beberapa fingsi sebagai berikut:!

a. Untuk’ meneguhkan hati Nabi Muhammad dan para
pengkuitnya di dalam upaya berdakwah Dengan
meneladani dakwah para nabi sebelum Nabi Muhammad,
dapat disimpulkan bahwa kesultan dan tantangan
berdakwah tidak hanya dihadapi oleh Nabi Muhammad dan
pengkutnya, melainkan juga para nabi sebelumnya. Hal ini
sesuai dengan QS. Hid:120

gﬂ;b;ﬂb‘?bwb&)‘;biwwuﬂi %J

opageld 555y Wi gay G ods
(Dan semua kisah dari rasul-rasul yang kami
ceritakan  kepadamm, ialah  kisah-kisah  yang
dengannya dapat Kami teguhkan hatimu, dan pada
surat ini telah datang kepadamu kebenaran serta

- 27 Ibid., h. 425
28 bid., h.315
2 Ibid., h. 251
3 bid., h. 366
3 Al-Qaththan, op. cit., h.307
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pengajaran dan peringatanbagi orang-orang yang
beriman).>?

Oleh karena itu, kisah adalah pelajaran berharga bagi umat
kini3?

b. Untuk menunjukkan kemukjizatan Alquran. Dengan
mengkaji kisah di dalam Alquran, paling tidak menimbulkan
beberapa kesimpulan baru, yaitu:

* DBahwa Alquran benar-benar bukan ciptaan Nabi
Muhammad, karena informasi yang disuguhkan selain yang -
bersifat rasional, juga supra rasional Rasional mengandung
arti bahwa kisah yang disampaikan mampu dicerna akal
pkiran manusia saat itu  Sedangkan supra rasional, yaitu
kisah yang disampaikan belum dapat terjangkau akal pikiran
masyarakat saat itu, seperti peristiwa isrd’ dan mi'rdj dan
peristiwa hari kiamat. Ini tentu hanya mmungkin ditampikan
oleh kitab suci yang par exelence (luar biasa).

* Informasi yang ditampikan Alquran ril adanya dalam
sejarah kehidupan manusia, seperti cerita Nabi Mis3,
Frran?* Kaum ‘Ad dan Samid,>®  Ashhab al-Kahf
Begtu juga dengan gambaran  Alquran terhadap
perikehidupan masyarakat Jahiliyah.>®  Oleh karena itu,
kisah Alquran ril adanya dan bukan hayal.>’

* Untuk memmnjukkan klarifikasi dan ratifikasi informasi-
mformasi yang banyak diselewengkan oleh tokoh-tokoh
agama pra Islam, khususnya Bani Isral. Hal ini sesuai
dengan QS. al-M&’idah:67

32 Departemen Agama RL, op. cit., h. 345

3% Muhammad al-Gaziliy, Nazharah fi al-Qur’dn (Mesir: Dar al-Kutub
al-Hadisah, 1961), h. 121. Lihat pula QS. Yusidf:111

34 @s. al-Qashash:3

3% QS. al-Haqqah:4-7 dan QS. al-Fajr:6-9

6 Seperti tradisi membunuh anak karena takut miskin (QS. al-
An’dm:151), tradisi sedih jika memiliki anak perempuan (QS. al-Nahl:58-59.
Lihat Muhammad Jawad al-Muhtashr al-Sa’di al-Najafiy, Buhiis haula ‘Ulam al-
Qur'dn (tt.: Maktabat al-Adab al-Na’if al-Asyraf, tth.), h. 36-38

37 Al-Qaththan, op. cit., h. 308-310
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Jai d 0Ly iy or S It b i de I el

A
“Wahai rasul, sampaikanlah apa yang diturunkan
kepadamu dari Tuhanmu. Jika kamu tidak kerjakan
berarti kamu tidak melaksanakan risalah-Nya. Allah

akan menjaga kamu dari (penganiayaan) manusia”, >

Tuduhan terhadap Kisah dalam Alquran

Begitulah beberapa fiungsi kisah dalam Alquran. Namun

keutamaan ini bagaimanapun tidak memuaskan semua pihak.
Berikut akan dijelaskan beberapa kasus ketidakpuasan dan apologia
yang diajukan.

1.

Alquran tidak memuat suatu kisah secara kronologis, sesuai
dengan karakter sejarah, Jawaban terhadap tuduhan i
sebagai berkut: Pemuatan sejarah secara utuh, selain tidak

" relevan dengan peran dan fingsi Alquran, juga akan

" . berakibat pada kesimpulan bahwa Alquran diklaim sebagai

buku sejarah. Alquran tidaklah sebagai buku sejarah, tetapi

* ia merupakan buku petunjuk dan pengajaran. Sebagai buku

petunjuk dan pengajaran, Alquran tidaklah sepantasnya
menjelaskan suatu sejarah secara utuh dan kronologis. Jadi,
Alquran harus ditinjau secara fingsional bukan kronologis
dan rinci  Sedangkan sejarah hanyalah sebagai sarana
perwyjudan fingsi  Fungsional bermakna bahwa Alquran
berfungsi sebagai petunjuk dan pemberi pelajaran. Oleh
karena itu, kisah dijadikan sebagai sarana perwujudan
fingsi, dan ketka fingsi ini telah terwujud, maka kisah
tidak perly dinaraskan secara ututh®® Dalam kaitan ini,

Muhammad Jawad mengatakan:
“Kisah-kisah dalam Alquran berbeda karakteristiknya
dari kisah-kisah laimnya. = Hal ini disebabkan bahwa

38 Departemen Agama RIL, op. cit., h. 172
3 <Abd al-‘Azhim Ibrahim Muhammad al-Mu’thiy, op. cit., h. 332-333
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kisah dalam Alquran tidak sekedar menceritakan orang-
orang di masa lalu  Akan tetapi ia mengungkapkan
peristiwa yang pernah terjadi pada umat, dan generasi
terdahulu serta menetapkan kebenarannya.’

Pandangan di atas dapat dilihat pada beberapa kasus
sejarah (kisah) di dalam Alquran. Kisah Ashhib al-Kahfi
diceritakan di dalam Alquran sebagai bukti bahwa orang
yang beriman akan memperoleh perlindungan dari Allah
swit. Fungsi itu dapat terungkap hanya dengan
mengungkapkan potongan kisahnya.

2. Adanya pengulangan kisah di dalam Alquran. Sebagai
konsekuensi logis dari a histories dan a kronologis Alquran
ialah terjadnya pengulangan-pengulangan. Di dalam
Alquran  ditemukan  adanya  pengulangan-pengulangan,
seperti kisah Nabi Adam dan Nabi Masa disebut sebanyak
126 kali Kisah Nabi Isma’ll sebanyak 12 kali, Nabi Dawiid
sebanyak 16 kali Nabi Ishdq disebut 17 kali Nabi Lith
disebut 25 kali dan Nabi Ibrahim disebut sebanyak 99
kali*!

Tuduhan ini dapat diklarifkasi dengan menukik pada
aksiologinya.  Pengulangan itu dmmgkmkan, paling tidak
memilki empat tujuan, yaitu:

a. Menmunjukkan ketinggian baldgat Alquran yang
mampu mengangkat suatu kisah dengan ungkapan
variatif tanpa membosankan.*?

b. Memmnjukkan betapa pentingnya kisah tersebut
sehingga membutuhkan pengulangan 4
Pengulangan mi  diharapkan akan  semakin
memantapkan kisah tersebut. Hal ini sesuai dengan

0 Mu¥ammad Jawad al-Muhtashar al-Sa’di al-Najafly, op.cit., h.38

! Abdul Jalal, op. cit., h. 303

2 <Abd al-‘Aziz Ibrihim, op. cit., h. 334-335

3 Ibid. Dalam tradisi Arab, jika sesuatu dipandang penting, maka
penyebutannya diulang berkali-kali (tikrdr).
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ungkapan  * O & 55 3 ¢S (sesunggubnya
pembicaraan  bila  diulang-ulang  pengucapannya
akan semakin mantap).

c. Memnjukkan bahwa suatu kisah tampi sebagai
jawaban  terhadap masanya sesuai  dengan
tujuannya,*®

d. Sebagai upaya penyebaran informasi masa lalu
secara umum, sehingga dapat dinkkmati oleh aneka
bangsa dan agama.*®
Selain itu, pengulangan sebenarnya hanya sedikit dan

itupun berkisar tentang kasus yang berbeda. Kisah Nabi

Ibrahim misalnya disebut dalam QS. al-Baqarah:120

yang Dbertuyjuan untuk menolak kaum Yahudi dan

Nasrani, ) p-gzle &5 Sobadl Yy a4t Slie o5

(tidak akan senang kepadamu Yahudi dan Nasrani

sampai engkau menglkuti agama mereka).'’ Kemudian

menjelaskan prihal Ke-Esa-an Tuhan pada ayat lain
dalam surat yang sama QS. al-BaqarahiZSS' NV
¢sd) AV s (Allah tiada Tuhan kecuali Dia yang

Hidup dan Terjaga...).*® Selanjutnya disebut pada QS.

aFAn’am yang menceritakan prihal kerugian orang yang

tidak menyembah Allah swt.*’ Selanjutnya, QS. H-d:76

menceritakan kenikmatan Tbrdhim dan kesengsaraan

kaum yang menolaknya slbx 45 &} s e o s el b

3P0 pb e g Aly by b (hai Ibrahim,
tinggalkanlah soal jawab ini, sesungguhnya telah datang
ketetapan Tuhanmu dan kepada mereka akan diberikan

4 AlZarkasyiy, al-Burhdn fi ‘Ul-m al-Qur’an (Beirut: Dar al-Fikr,
1998), h. 3. Pendapat senada juga disampaikan oleh al-Zarkasyiy, al-Kasysydf,
jilid III (Beirut: Dar al-Fikr, 1999), h. 385

45 Al-Zarkasyiy, ibid., h. 304

46 Fathi Ahmad Amir, Fi Uslib al-Qur'dn (Iskandariyah: al-Ma’arif,
1976), h.430 v

7 Departemen Agama R, op. cit., h. 120

*® Ibid., h. 63

49 Ayat-ayat ini berbicara tentang proses keyakinan Nabi Ibrahim
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azab yang tidak dapat ditolak).’® Kemudian pada QS.
Ibrahim  dijelaskan  keselamatan  Ibrdhim  dar
menyembah berhala dan pada QS. Maryam tentang
kebenaran Ibréhim dan kesalahan kaumnya. Dengan
demikian, surat-surat tersebut berbicara dalam konteks
yang berbeda dengan keterkaitan (koherensi) dan
kesinambungan (kontinuitas).’!

3. Adanya imitasi dalam Alquran ~ Kalangan orientalis—
seperti W. Montgomery Watt—mengatakan bahwa akurasi
data Alquran dimungkinkan karena Nabi Mu¥ammad telah
belajar sejarah kepada ahli-ahli sejarah dan agama.
Misalnya kepada Waraqah bin Naufal, pendeta Bukhaira,
seorang pendeta sckte Arianisme yang dijumpai Nabi di
pasar Basrah, Syam, dan kepada seorang bangsa Romawi -
beragama Kristen yang bekerja di bengkel

Tuduban ini sekilas memiki nilai kebenaran
Namun jka didalami peristiwanya, kesimpulan tersebut
berubah menjadi tidak benar. Kemungkinan memperoleh
kisah dari Waragah bin Naufal tidak mungkin karena
perjumpaannya hanya sekali Ini terbukti dengan ungkapan
Waraqah bahwa ia akan membela Nabi Mu¥ammad jika ia

- memilki usia yang panjang. Kemmumngkinannya memperoleh
informasi dari pendeta Bukhaira juga tidak mungkin, karena
perjumpaannya hanya sekali dan sebentar.  Begitu pula
dengan pekerja bengkel berbangsa Romawi. Suatu hal yang
supra penting ialah bahwa secara umum, kisah versi Islam

30 Departemen Agama RI, op. cit., h. 338
5t Syahrin Harahap, op. cit.,h. 157
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berbeda dengan versi Kristen,>? yang hal ini merupakan
bukti tidak adanya pengaruh tersebut.>®

4, Informasi Alquran bersifat mitos.  Tuduban lain yang
diajukan ialah bahwa informasi yang dinarasikan Alquran
bersifat mitologis irasional yang tidak riil dalam sejarah. Ini
terbukti dengan banyaknya kisah yang tidak dapat
dibuktikan dalam sejarah, seperti Dajjil, Ya’jlj dan Ma’jiyj.

Untuk mencermati tudingan ini, manusia yang

berakal harus memmlai dari informasi kisah Alquran yang
ril dalam sejarah. Padahal sebelumnya nformasi tersebut
sangat ditentang dan dianggap sebagai mitologi oleh
masyarakat Mekkah. Oleh karena itu, skap yang bjjak ialah
menerima  kisah tersebut secara empati dan jka belum
terbukti dalam sejarah, maka kisah  tersebut bukanlah
irasional, tetapi supra rasional**

Penutup

Dari gambaran di atas dapat disimpulkan bahwa kisah di
dalam Alquran ialah cerita-cerita atau peristiwa masa lalu yang
direkonstruksi kembali oleh Alquran, bak masa sebelum diutusnya
Nabi Muhammad maupun pada masanya. Kisah berfingsi selain
untuk meneguhkan hati Nabi saw. dan pengkutnya, juga sebagai
pembuktian  kebenaran ajaran Islam dan kemukjizatan Alquran.
Oleh karena banyak informasi yang ditampikan belum terjangkau
(supra rasional) oleh akal manusia ketka itu. Adanya tuduhan
ketidaksempurnaan Alquran dengan informasi kisah yang tidak utuh
dapaf " ditolak dengan merujuk kepada fingsi Alquran sebagai
petunjuk dan bahan pelajaran.

52 Sebagai contoh adalah gambaran Perjanjian Lama dan Alquran tentang
topan Nabi Nih. Topan ini mencakup seluruh dunia versi Perjanjian Lama
(Kejadian 7:7), sedang menurut Alquran hanya untuk kaum Nuh (QS. al-
Furqéin:37) .

53 Sanggahan lebih lanjut terdapat tuduhan ini. Lihat M. Quraish Shihab,
op. cit., h. 206-216

5 Ibid.
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AMTSAL AL-QUR’AN

Alquran merupakan sebuah kitab petunjuk bagi akal dan kalbu
manusia (U (), sebagai fokus sentuhannya. Dengan fungsi
dasarnya yang demikian mi, Alquran mempergunakan beraneka ragam
cara dan redaksi (us/ith) untuk mengefektifkan penyampaian pesan-
pesan dan ajarannya. Di dalam kaitan ini, amtsél al-Qur’dn—yang
keberadaannya cukup mempunyai relevansi dengan potensi alamiah
manusia—merupakan salah satu dari bentuk redaksi yang dipergunakan
oleh Alquran. .

Kajian tentang amtsdl al-Qur’dn tampaknya kurang begitu
semarak, terutama pada dekade belakangan ini, padahal keberadaannya
menempati posisi yang cukup penting. Memang telah ada sebagian ahli
yang melakukan kajian tentangnya, baik yang dituangkannya ke dalam
sebuah kitab khusus sebagaimana yang dilakukan oleh Ab{ al-Hasan al-
Mawardi maupun yang hanya dalam bentuk satu bab khusus seperti yang
dilakukan oleh Jaladluddin al-Suytithi dalam al-Itgdn dan Ibn al-Qayyim
dalam A’ldm al-Muwaqqi’in.! Namun, pada pasca ketiga tokoh
tersebut kajian tentang amtsal al-Qur’an menjadi kurang begitu semarak
dibandingkan dengan cabang imu-imu Alquran lainnya. Adapun nilai
penting kajian amtsal al-Qur’dn antara lain dindikasikan oleh adanya
penegasan langsung dari Tuhan dan Rasul tentangnya. Hal ini sebagai
dijelaskan dalam QS. Al-Zumar27 dan QS. Ibrahim:25,% serta sabda
Rasul berikut:

bplesls ,JUTy alizey K2y o>y Do tamg) ins o Jp 0130 O

3JaYY 1y pmety alaclly Fypual g S gasly ol SN gzt y SN
Selain menjelaskan bahwa Tuhan merupakan Mumatstsil
langsung dalam amtsdl al-Qur’dn, dalil-dall naql tersebut juga

' Lihat Mann4’ Khalil al-Qaththan, Mabdhits fi ‘Uliim al-Qur'dn (Riyadh:
Mansyirat al-‘Ashr al-Hadits, tth.), h. 281

20, ,\,,‘,_e_wﬁ_, oo OT B s & Wl by o adly (0. al-
Zumar:27); Le¥l A oy W débuwytqlf\ as
O 3,5 4% (QS. Ibrahim:25) i

3 Jaldluddin al-Suydthi, al-ltgdn fi ‘Ulim al-Qur’dn, jilid 11 (Beirut: Dar al-
Fikr, 1995), h. 131
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menupjukkan posisi penting amtsdl al-Qur’'dn. Nilai penting amtsal al-
Qur’'dn—antara lain—tampaknya lebih disebabkan oleh keterkaitannya
dengan metode pemahaman—i tibdr bi al-amtsdl—kandungan Alquran
secara.benar,! yang kemudian berujung pada motivasi penginternalisasian
muatan nilai pesan-pesannya.’ Dalam kaitan ini, amtsdl al-Qur’dn
membuat perumpamaan atau penyerupaan tentang sesuatu yang berat lagi
sulit dipahami oleh nalar manusia dengan sesuatu yang mudah dipahami
olehnya, dengan susunan bahasa yang indah dan atau kadang-kadang
singkat-padat. Dari sisi lain, maka tampaknya menjadi cukup beralasan
kalau kemudian ada sejumlah ahli yang mengapresiasi amtsal al-Qur ‘dn
sebagal al-tarbzyat al—llahzyyah dengan rujukan sabda Nabi saw.,
&Db u..v.;v-b d 5 ‘S!Ji .

Berkaitan dengan amtsdl al-Qur’dn, kajian ini bermaksud
menyajikan bahasan seputar pengertian, pembagian, dan faedah amtsdl
al-Qur’dn.

Pengertian Amtsal al-Qur’én

Secara etimologis, kata amtsd/ merupakan bentuk jamak dari
matsal atau mitsl. Memang di antara pengkaji—Ibn Faris, misalnya—
memberi makna kata matsal dengan nazhir (sebanding),” dan Ibn
Qutabah dengan syabah (serupa), bak dalam lafazh (baca wazan)
maupun maknanya—matsal (syabah), mitsl (syibh), dan matsil
(syabih),® nanmn sebenamya keduanya (nazhir dan syabah) sama-sama
merupakan makna asal dari kata matsal’ Dalam konteks inilah relevan

4 QS. Al-Zumar. Dalam kaitan ini, Ibn al-Qayyim menggunakan ungkapan®
O Sl YV Welany Y« Ibn al-Qayyimal-Jauziyyah, Aldm al-Muwagqqi’in ‘an Rabb
al-'Alamin (Beirut: Dér al-Jail, 1973), h. 150

* QS. Ibrahim:25

¢ Mahmid bin Syarif, al-Amtsdl fi al-Qur’'dn (Mesir: Dar al-Ma’arif, tth.),
h.10

7 Muhammad Bakr Isma’il, Dirdsat i ‘Ulim ai-Qur’dn (Kairo: Dar al-
Manir, 1991), h. 337

¥ Ibn al-Jauz, Muntakhab Qurrat ‘Ui-n al-Nawazhir fi al-Wujih wa al-
Nazhd 'ir (Iskandariyah: Al-Ma’arif, tth.), h. 219

’ Louis Ma’'laf, al-Munjid fi al-Lughat wa al-A’ldm (Beirut: Dar al-
Masyriq, 1986), h. 747
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untuk diangkat ungkapan Ibn al-Qayyim al-Jauziyyat, yaitu ;.o ands
. ﬁ_];__q.lo

Dalam Alquran sendiri, kata matsal ternyata mempunyai makna
yang cukup variatif sesuai dengan konteks fiteralnya. Ibn al-Jauz,
misalnya, mengkategorikannya atas empat macam makna, yaitu al-
syabah (QS. 1424 dan QS. 22:73), al-sunnat (QS. 2214, QS. 2434,
dan QS. 4338), al- ‘ibrat (QS. 43:56, dan 59), dan al-shihat (QS. 1335
dan QS. 47:15),"" dan bahkan Bakr Isma’il menyebutkan jumlah yang
lebih banyak lagi. Hanya saja menurutnya, semua makna variatif tersebut
dapat diryjukkan kepada satu makna inti “al-musyabahat”
(penyerupaan).'> Lebih jauh lagi, Bakr menyebutkan empat istilah yang
biasa difingsikan untuk penyerupaan: al-nidd, al-muséwi, al-syabah,
dan amtsdl atau matsal, namun istilah terakhir merupakan yang paling
umum, dengan obyeknya berupa hal-hal yang bersifat abstrak (al-umir
al-ma 'nawiyyah).”

Dari uraian di atas, dapat dipahami bahwa amtsdl al-Qur'dn
adalah istilah khusus yang dipergunakan untuk memunjuk salah satu us/ib
al-Qur’dn. Dalam kaitan ini, istlah amtsdl memmjuk pada makna
penyerupaan sesuatu yang masih abstrak, tentu dengan sesuatu yang lebih
kongkrit dan lebih mudah dipahami. Hanya saja, kalau dipergunakan
kerangka pikir Ibn ‘Arabi seorang tokoh tasawuf falsafi yang
mengkhususkan istilah matsal untuk sesuatu yang ma'gitlat, sebagai
bandingan pada mits! untuk yang mahsiisat,' maka kata amitsdl dalam
istlah amtsdl al-Qur’dn lebih merupakan bentuk jamak dari kata
matsal, dan bukan dari mitsl.

Selanjutnya, di kalangan para ahli timbul perbedaan pendapat
dalam memberikan batasan pengertian istilah amtsdl. Al-Qaththan,
sebelun mengemukakan batasan amtsd! al-Qur’dn, menukil dahulu

' Al-Qaththéan, op. cit., h. 281

" Ibn al-Jauz, op.cit.,h.219

2 Muhammad Bakr Isma’il, op. cit., h. 340

" Ibid.

" Imim al-Zarkasyi, al-Burhdn Ji ‘Ullim al-Qur’dn, jilid 1 (Kairo: Dir al-
Turats, tth.), h. 490
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definisi amtsdl oleh ahli sastera yang dikemukakan, sebagai bandingan
defnisi amtsal al-Qur ‘dn. Dalam dunia sastera, matsal didefinisikan:

L;idz@ygsﬂsquérdﬂxdqum,:u;&;d,s
o3 4. 4 e acty
“Sebuah uangkapan yang sudah populer, yang dimaksudkan

dengannya untuk menyerupakan keadaan yang terdapat dalam
perkataan itu dengan keadaan sesuatu yang karenanya perkataan itu

diungkapkan.”®

Maksudnya, menyerupakan sesuatu (seseorang, keadaan)
dengan apa yang terkandung dalam perkataan tu. Misalnya, ungkapan
e J«.p Ey iy (betapa banyak lemparan panah yang mengena tanpa
sengaja). Artinya, betapa banyak lemparan panah yang mengenai
sasaran itu dilakukan oleh pelemparnya. Atas dasar ini, maka matsal
harus mempunyai maurid (sumber) yang kepadanya sesuatu yang lain
diserupakan.

Adapun menurut ahli baydn, matsal diartikan sebagai:

TS oyl 3 i pf e g g 1,S7IST Wlamzd ¢ L &LE 5 bz

Sedangkan menyangkut definisi amtsdl al-Qur’dn, menurut al-
Qaththan,'® dapat dirujukkan kepada sejumlah matsal yang diurakan
oleh para pengzirang, Dalam kaitan ini, lanjut al-Qaththin, mereka
adakalanya mengemukakan ayat-ayat yang berisi penggambaran keadaan
suatu hal dengan hal yang lain, bak penggambaran itu dengan cara
isti’drat maupun dengan cara tasybih sharih; atau ayat-ayat yang
menunjukkan makna menark dengan redaksi yang ringkas dan padat;
atau ayat-ayat yang dapat dipergunakan bagi sesuatu yang menyerupai
dengan apa yang berkenaan dengan ayat itu. Sebab, Allah
mengungkapkan ayat-ayat itu secara langsung, tanpa sumber yang
mendahuluinya.

15 Al-Qaththan, op. cit., h. 282
'® Terjemahan penulis.

17 Bakr Isma’il, op. cit.,, h.344
'® Al-Qaththan, op. cit., h. 283
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menggunakan lafal “matsal” maupun tidak, yakni dengan ungkapan-
ungkapan lepas yang kemudian manusia menjadikannya sebagai
perumpamaan yang mereka perlukan untuk mengambil pelajaran
dengannya. Maka, lanjut Bakr Isma’l, al-amtsdl al-Qur'dniyyah
merupakan ukuran-ukuran rasional yang bebas dari pembebanan dan
penekanan, serta merupakan kaidah-kaidah kulliyyah bagi landasan
perilaku yang baik pada setiap zaman dan tempat.?

Dari beberapa definisi amtsdl al-Qur’dn terdahuly, ada
beberapa poin yang cukup penting untuk dimajukan, dalam kaitannya
dengan amtsal al-Qur’'dn, yaitw: Pertama, mnti amtsal adalah
meny&rupakan sesuatu dengan sesuatu yang lain, karena adanya unsur-
unsur ‘kesamaan antara keduanya. Karena antara yang dimisalkan
dengan yang dipergunakan untuk memisalkan merupakan hakikat yang
berbeda, maka kesamaan yang dimaksudkan bukan menunjuk pada
esensi dan bentuk materi, melainkan hanya pada aspek makna dan sifat-
sifat tertentu saja darinya. Inilah tampaknya yang diisyaratkan oleh al-
Madani dengan ungkapannya “inti dalam amtsdl adalah penyerupaan
sesuatu dengan sesuatu lainnya, karena adanya satu atau lebih unsur
keserupaan atau kesamaan antara keduanya”.

Kedua, metode yang biasa dipergunakan adalah tagqrib
(mendekatkan) dan ibrdz (menonjolkan) sesuatu yang berat dan sulit
dipahami oleh nalar ke dalam bentuk yang lebih mudah dipahami.
Misalnya, sesuatu yang ma’qil dimisakan dengan yang mahsiis, dan
atau sesuatu yang gab dengan yang hddlir. Sebagai konsekunsi logis,
sesuatu yang digunakan unfuk memisalkan keberadaannya mesti lebih
jelas (kongkrit) dan dipahami daripada sesuatu yang dimisakan. Oleh
karena itu, kata al-Zarkasyi, siapa yang memahami sesuatu yang
digunakan untuk memisakkan tenfu akan memahami sesuatu yang
dimisalkan dengannya, dan begitu pula sebaliknya.**

Ketiga, dalam konteks yang demikian, maka amtsal lebih
dimaksudkan sebagai—meminjam istlah al-Zarkasyi--ta limal-bayadn,

2 Bakr Ismail, loc. cit.

3 «Abd al-Rahmén Hasan Hanbakat al-Madani, al-amtsd! al-Qur'dniyyah
(Beirut: Dar al-Qalam, 1980), h. 7

M Al-Zarkasy?, op. cit., h. 487
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menjelaskan sesuatu yang berat dan sulit dipahami akal dengan
menyerupakannya pada sesuatu yang sudah dipahami oleh akal manusia.
Sungguhpun demikian, tegas al-Sya’rawi: “Jangan dikira bahwa amtsdl di
sana-sini itu sebagai hakikat, melainkan hanya sekedar perumpamaan
(matsal) dan hanya sekedar mendekatkan pemahaman”.** Maka ketka
Tuhan menyebutkan keadaan surga dalam QS. Al-Sajdat, misalnya,
dengan sesuatu yang mahs(s, itu semua hanya merupakan gambaran
simbol-simbol untuk mendekatkan kepada pemahaman, bukan dalam
pengertian hakikatnya.

Keempat, karena di dalam amtsd! itu terkandung pesan moral,
maka target pemahaman yang dimaksudkan di atas akan berujung pada
motivasi terhadap manusia agar menginternalisasi muatan nilai yang
dikandungnya. Hal ini menjadi semakin beralasan ketika diketahui bahwa
amtsdl itu mengandung pelajaran, nasihat, ancaman, dan pujian, yang
biasanya diungkapkan dengan bahasa yang indah dan padat. Karena itu
tidaklah begitu salah kalau kemudian muncul sinyalemen bahwa amtsdl
al-Qur’'dn dengan berbagai ragammya termasuk hidayat [lahiyyah yang
memuat dorongan pada jiwa agar menjadi bak, tunduk kepada
kebenaran dan menjauhkan kejahatan, mendorong jiwa untuk melakukan
penyempurnaan eksistensinya, serta mengembalikan eksistensi dirinya
dari sejumlah laku perbuatan yang merusak.”

Selan keempat poin di atas, keberadaan mumatstsil dalam
amtsdl al-Qur 'dn juga penting ditegaskan. Sebagaimana telah dijelaskan
di atas, mumatstsil dalam amtsdl al-Qur’dn itu adalah Tuhan sendiri
Karenanya, apabila mumatstsil itu bukan Tuhan, tetapi manusia
misalnya, maka perumpamaan yang demikian itu biasanya lebih tepat
disebut dengan istilah amtsdl dalam Alquran (amtsél” f al-Qur’dn),
sekalipun amtsdl al-Qur ‘dn itu sendiri sekaligus juga termasuk amtsdl f7
al-Qur’an. '

K4

® Muhammad ‘Abd al-Wahhab al-Lathif, Mausi'at al-Amtsdl al-
Qur'dniyyah, jilid I (Kairo: Maktabat al-Adab, tth.), h. 199

% Montgomerry Watt, Pengantar Studi al-Qur’an (Jakarta: Rajawali Pers,
1991), h. 123

? Mahmiid bin Syarif, op. cit., h. 8
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Pembagian Amtsdl al-Qur’in

Tidak ada kesepakatan para ahli tentang jumlah dan macam
amtsdl al-Qur’dn. Al-Suylthi dan al-Zarkasyl membaginya dua macam,
yaitu amtsél musharrahah dan amtsdl kdminah. Sementara itu, ulama
lain seperti al-Qaththin dan Bakr Isma’il membagnya tiga macam,
dengan menambahkan pada dua jenis amtsal di atas dengan amtsdl
mursalah. Secara singkat, ketiga amtsdal tersebut dapat dijelaskan
sebagai berikut:
a. Amtsal Musharrahah atau Qiydsiyyah

Jenis matsal ini merupakan perumpamaan kategori paling terang,
karena di dalammya dijelaskan dengan menggunakan lafal matsal?®
Berkaitan dengan amtsdl musharrahah ini, al-Baqi telah menghimpun
contoh-contohnya yang jumlahnya tidak kurang dari tujuh puth.”’ Di
antara contoh yang dikemukakan oleh al-Bégqi, dan juga oleh Ibn al-
Qayyim dalam kitabnya Aldm al-Muwaqqi’in,*° adalah:

3 45 75 o0y o e e oplih Ll 1) 6l (s U1 1S glite
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Pada ayat-ayat di atas, Tuhan mengumpamakan keadaan orang-

orang munafk dengan dua misal, yaitu al-ndr (api) dan al-md’ (an).
Matsal yang berkenaan dengan api karena dalam api ada sumber cahaya
yang menerangi, sedangkan matsal yang berkenaan dengan air karena
dalam air terdapat materi kehidupan. Tuhan menurunkan wahyu dan
menjadikannya sebagai sesuatu yang dapat menerangi hati bagaikan api
dan menghidupkannya bagaikan air, karenanya dalam QS. Al-

% Muhammad Bakr Isma”l, op. cit., h. 345. Lihat pula al-Suy-th?, op. cit.,
h. 132; al-Qathth=n, op. cit., h. 284. :
® Muhammad Fu'td ‘Abd al-Bxq?, Tafsh¥ %+t al-Qur'tn al-Kar'm (tt.:
Dzr al-Fikr, tth.), hh. 484491,
% Ibn al-Qayyim, op. cit., hh. 150-152,
3! QS. Al-Bagarat;: 17-20.
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Syw’ard’:52, wahyu itu disebutnya dengan istilah “rizh” dan “nitr”. Maka
orang yang menerima Alquran (Wahyu) berarti hidup di dalam suatu
cahaya, sedangkan orang yang tidak mau menerimanya berarti mati dalam
kegelapan. Perumpamaan keadaan orang-orang munafik ini dhubungkan
dengan sikapnya terhadap wahyu, yaitu mereka seperti orang yang
menyalakan api untuk kepentingan dan manfaat dirinya sendiri, mengingat
mereka telah mendapatkan keuntungan materi dengan sebab masuk
Islam. Namun nidr Islam sama sekali tidak memberikan pengaruh pada
hati mereka, karena Allah telah menyelapkan cahaya api itu dari mereka,
meskipun Tuhan masih tetap membiarkan unsur “pembakar”. Sedang
mengenai matsal mereka dengan air, Tuhan menyerupakannya dengan

keadaan orang yang ditimpa hujan lebat disertai gelap-gulita, guruh, dan
kilat, sehingga terkoyaklah kekuatan orang itu, lalu ia menutup telinga

dengan jarmya serta memejamkan matanya karena takut petir
menimpanya. Ini mengingat bahwa Alquran dengan segala peringatan,
perintah, ancaman, larangan bagi mereka terasa keras bagaikan petir
yang turun sambar-menyambar.

Kemudian contoh-contoh lain tentang amtsdl musharrahah ini
dapat dilhat dalam karya Ibn al-Qayyim, yaitu 4 ldm al-Muwagqgqi'in
pada halaman 152-174. Selain itu dapat pula dilthat pada karya al-Bagj,
yaitu Tafshil Aydt al-Qur’dn al-Hakim halaman 484-491, Bakr Ism’l
dalam karyanya Dirdsat fi ‘Uliim al-Qur’'dn halaman 345, dan
sebagainya.

Amtsal Kaminah

Berbeda dengan amtsal musharrahah di atas, amtsél kéminah
ini merupakan perumpamaan-perumpamaan yang tidak terdapat di
dalamnya lafal matsal atau syibh-nya, tetapi dihukumi sebagai matsal.>
Ia memnjukkan makna-makna yang indah lagi menarik dalam bentuk
yang ringkas.”” Dengan kata lain, amtsdl kdminah adalah amtsél dalam
segi maknanya, sedangkan lafalnya bukan. Menyangkut jenis amtsdl ini,
ada sejumlah contoh yang dikemukakan oleh ulama, seperti:

%2 Al-Zarkasyi, op. cit., h. 486
¥ Al-Qaththan, op. cit., h. 285
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Ayat-ayat yang senada dengan ungkapan gk 3 y‘Y\ > (sebaik-baik
urusan adalah pertengahannya), misalnya QS. Al-Isrd’:110 dan QS. Al-
Furqan:67

s ed Yy o sl als 1yes bl e S 1geol o Bl 1 gea) B
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Ayat yang senada dengan ungkapan oS e > oo o8 ¢ AbY (orang
mukmin tidak akan disengat dua kali dari lubang yang sama), misalnya
QS. Yisuf64
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Ayat yang senada dengan ungkapan iyl 31 . (kabar itu tidak
sama dengan menyaksikan sendiri), misalnya QS. Al-Baqarat260

B okl Iy by J6 5§ S I
Ayat yang senada dengan ungkapan Ol 5 LS™ (sebagaimana kamu
telah menghutangkan, maka kamu akan dibayar), misalnya QS. Al-
Nisa’e177:123
. 4 E g Jom o
Di samping contoh-contoh di atas, masih banyak contoh lain yang
disebutkan ulama. Sejumlah contoh lain dari amtsdl kdminah antara
lain, dapat ditemukan dalam kitab al-ltqdn karya al-Suyithi Bakr
Isma’al dalam Dirdsat dan lain sebagainya.

b. Amtsal Mursalah

Berlainan dengan sejumlah ahli yang mengngkari keberadaan
amtsal mursalah, al-Qaththin dan Bakr Isma’ll—karena keduanya
mengakui keberadaan amtsdl mursalah—maka mereka berdua
melakukan pendefinisian tentangnya. Menurut al-Qaththdn, amisal
mursalah merupakan kalimat-kalimat lepas, tidak dijelaskan dengan lafal
tasybih atau matsal, tetapi kalimat-kalimat tersebut berlaku sebagai
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amtsdl>* Rumusan itu sesuai benar dengan redaksi yang dikemukakan
Bakr Isma’il, hanya saja tokoh yang disebut belakangan itu memberikan
penjelasan tambahan dengan menyatakan bahwa ayat-ayat tersebut
banyak dijadikan matsal karena mengandung nasehat, pelajaran,
pemantapan dan penentraman hati. Bentuk pengumpamaan i diambil
setelah turunnya ayat-ayat itu, tidak pada saat turunnya, dan secara global
ayat-ayat itu merupakan dasar-dasar dari akhlak dan keagamaan yang
tengah dimantapkan.”® Di antara ayat-ayat yang dianggap sebagai contoh
amtsdl mursalah adalah QS. Thahi:40 ; QS. Al-Kafir(in:6

ot b B e e ¢

o2 by S (S

Ayat pertama yang diungkapkan di atas, misalnya, oleh seseorang
yang ingin berjumpa dengan sahabatnya, karena memang mempunyai
kebutuhan yang relatif penting Nammn dengan tanpa diminta dan
diundang, sahabatnya tadi datang ke rumah dengan tidak diduga sama
sekali. Kemudian orang yang ingin berjumpa tadi berkata,”’kamu datang
menurut waktu yang ditentukan hai Musa”. Sedangkan ayat kedua yang
disebutkan, misalnya, oleh seseorang yang menjawab temannya, yang
membujuk dirinya untuk berbuat kerusakan atau maksiat. Maka
kemudian orang yang diajak tadi menjawab dengan mengatakan, bagimu
agamamu dan bagiku agamaku”.

Para ulama berbeda pendapat mengenai hukum mempergunakan
ayat-ayat sebagai matsal, yakni ayat-ayat yang mereka sebut sebagai
amtsdl mursalah. Dalam al-Burhin, al-Zarkasyi menjelaskan bahwa
Abll ‘Ubaid, Ibn Syihdb, dan pengarang kitab al-Baghawi tidak
membenarkan ayat-ayat Alquran digunakan untuk matsal jenis amtsdl
mursalah ni’® Kata al-Riz, salah satu tokoh yang menolak hal
ini,”Tuhan menurunkan Alquran bukan untuk dijadikan matsal, melainkan
untuk direnungkan dan kemudian diamalkan isi kandungannya”.®’

* Ibid., h. 286

% Bakr Isma'il, op. cit., h. 345
3 Al-Zarkasyf, op. cit., h. 483
¥ Al-Qaththin, op. cit., h. 287
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Sementara itu, sekelompok ulama lain berpendapat tidak mengapa ayat-
ayat Alquran itu dipergunakan sebagai amtsdl.*®

Jka diperhatkan, perbedaan pendapat ulama tersebut
tampaknya lebih disebabkan oleh masalah teknis semata, bukan hal yang
substansial. ~ Al-RazZ menolak penggunaan ayat-ayat Alquran sebagai
matsal karena ia melhat fenomena sosial yang cenderung
“mempermainkan” Alquran sebagai alat legitimasi terhadap perilaku
korup, karenanya ia mengkualifikasikan amtsdl mursalah ini sebagai
keluar dari adab Alquran.”* Dalam pada itu al-Zarkasyl menyatakan,
“matsal i cenderung meremehkan Alquran”*®  Sementara itu,
kelompok kedua yang membolehkannya ternyata menetapkan syarat
adanya sikap kesungguhan pemakai amtsdl mursalah i, bukan untuk
sendau gurau, bahkan lebih jauh lagi mereka juga mensyaratkan adanya
pengetahuan mendalam tentangnya dari orang yang menggunakan ayat-
ayat Alquran sebagai amtsdl itu. Kalau memang demikian, maka
sebenarnya dua pendapat tersebut dapat dikompromikan; menggunakan
ayat Alquran sebagai amtsdl tidaklah dilarang, asalkan dilakukan dengan
kesungguhan. Bukan dimaksudkan sebagai sendau gurau yang cenderung
meremehkan kemuliaan Alquran, dan lebih dari itu pemakai amésdl harus
juga melengkapi dirinya dengan ilmu yang berkaitan dengan matsal itu.
Jka demkian keadaannya, maka kesan yang ditangkap dari amtsdl
mursalah bukanlah sendau gurau dan meremehkan Alquran, melainkan
justru sikap menjunjung tinggi Alquran dan mengagungkannya.

Faedah Amtsal al-Qur’in

Ada beberapa faedah yang dapat diambil dari amtsdl al-Qur ‘dn.
Al-Zarkasyl menjelaskan bahwa faedah dari amtsdl mursalah adalah
sebagai tadzkir (peringatan), wa'zh (nasehat), hitsts (dorongan), zajr
(celaan atau teguran), i tibdr (pelajaran), menetapkan dan mengurutkan
wawasan berpikir, serta menggambarkan sesuatu yang nalar sulit

3 Ibid.
¥ bid.
© Al-Zarkasyi, op. cit., h. 483
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memahaminya ke dalam bentuk yang mahsiis, sehingga menjadi mudah
dipahami,*!

Sementara itu, dengan makna yang tidak jauh dengan penjelasan
di atas, menyebutkan delapan faedah am¢sdl, yaitu (1) menampilkan yang
ma’qiil ke dalam bentuk yang mabhsiis; (2) mengungkapkan hakekat-
hakekat dan yang jauh dari pikiran ke dalam bentuk sesuatu yang seolah-
olah dekat dengan pikiran; (3) mengumpulkan makna yang menarik lagi
indah dalam suatu ungkapan yang padat dan ringkas; (4) memberikan
dorongan kepada yang diberi matsal agar meniru nilai moral yang
dikandung dalam matsal itu, jika isi matsal itu merupakan sesuatu yang
menyenangkan; (5) sebaliknya menjauhkan diri dari hal-hal yang kurang
menyenangkan; (6) sebagai pujian dan sanjungan terhadap si pelaku; (8)
matsal lebih terkesan dalam jiwa, lebih efektif untuk nasehat dan
peringatan, serta lebih memberikan kepuasan pada jiwa manusia.*?

Penutup

Amtsal al-Qur'dn merupakan sebuah istilah khusus yang
dipergunakan untuk menunjuk salah satu bentuk us/ib al-Qur’dn. Pada
prinsipnya, amtsdl al-Qur’dn merupakan penyerupaan sesuatu dengan
sesuatu yang lain, karena adanya unsur-unsur kesamaan antara keduanya.
Penyerupaan ini lebih dimaksudkan agar sesuatu yang berat lagi sulit
dipahami menjadi menjadi dapat dipahami oleh akal manusia dengan
mudah, yang kemudian berujung pada pengnternalisasian muatan nilai
moralnya. Dalam hal ini, keberadaan suatu yang dipergunakan untuk
memisalkan mesti lebih kongkrit dan lebih mudah dipahami dibandingkan
dengan sesuatu yang dimisalkan.

Ada tiga jenis amtsal, yaittu amtsdl musharrahah, amtsal
kaminah, dan amtsal mursalah. Jenis amtsdl pertama merupakan
kategori amtsdl paling terang, karena di dalammya dijelaskan langsung
dengan kata matsal atau yang serupa dengannya; sedangkan amtsdl
jenis kedua merupakan amtsdl yang tidak dijelaskan dengan lafal matsal,
tetapi dihukuminya sebagai sebuah amtsdl; dan amtsal mursalah adalah

“ Ibid., hh. 486-487
“ Ibid.
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kalimat-kalimat lepas atau bebas, tetapi kalimat-kalimat tersebut berlaku
sebagai amtsdl, sekalipun di dalamnya tidak dijelaskan dengan kata
matsal.

Sejalah dengan pengertian di atas, amtsdl al-Qur’dn lebih
berfungsi untuk mempermudah pemahaman terhadap sesuatu yang sulit
dipahami oleh akal, kemudian berujung pada dorongan pada jiwa
manusia untuk menginternalisasikan muatan nilai moralnya.
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AQSAM AL-QUR’AN

Agsam al-Qur’dn adalah salah satu imu yang termasuk dalam
kelompok ‘ulim al-Qur’dn. Dari namanya, dapat ditebak bahwa ilmu
ini berbincang tentang sumpah (gasam), lebih spesifik lagi tentang sumpah
sebagaimana terdapat dalam Alquran. Tepatnya, i agsam al-Qur 'dn
ialah imu yang menerangkan arti dan maksud-maksud sumpah yang
terdapat dalam Alquran.! Kajian ini membahas beberapa aspek yang
paling signifikan dari gasam dalam Alquran, mencakup pengertian, jenis-
jenis, redaksi, dan tujuan gasam. |
Pengertian Qasam

Kata gasam (jamak, agsam) identk dengan kata ihalaf dan
yamin; ketiganya berarti sumpah. Secara istlah, gasam berari
“mengikatkan jiwa untuk tidak melakukan sesuatu perbuatan atau untuk
melakukannya, yang diperkuat dengan sesuatu yang diagungkan bagi
orang yang bersumpah, bak secara nyata ataupun secara keyakinan
saja.””

Dengan demikian, maka sumpah di sini relatif sama dengan
sumpah yang juga terjadi dalam pembicaraan manusia dalam kehidupan
sehari-hari, di mana suatu pembicaraan dikaitkan dengan sesuatu yang
dimuliakan untuk lebih menguatkan pembicaraan tersebut.

Qasam biasanya memiliki tiga unsur yang sering disebut sebagai
rukun gasam?

1. Fi’l gasam, yaitu kata kerja gasam yang biasanya di-muta 'addi-
kan dengan huruf ba’, seperti ... ';-ily dalam firman Allah surat
al-Nahl ayat 38:

' Lihat Hasby Ash-Shiddieqiy, Sejarah dan Pengantar Ilmu Al-
Quran/Tafsir (Jakarta: Bulan Bintang, 1986), h. 106

? Abdul Djalal, ‘Ulumul Qur'an (Surabaya: Bina Ilmu, 1998), h. 346

3 Ibn al-Qayyim al-Jawziyyah, al-Tibydn fi Agsam al-Qur'an (Beirut: Dar
al-Fikr, tt.), h. 347
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2, Mi’iqsam bih (sandaran sumpah), yaitu sesuatu yang agung yang
dianggap bisa menjadi faktor penguat bagi pembicaraan, seperti
“Allah” dalam ayat di atas.
3. Mugsam ‘alayh, yaitu informasi atau berita yang dikuatkan oleh
sumpah tersebut, seperti ¥ ca. & o < ¢ dalam ayat di atas.
Untuk lebih jelasnya, ketiga rukun gasam di atas akan dijelaskan
dalam uraian berikut :
1. Fi’l gasam
Dalam kenyataannya ketiga rukun ini tidak selalu ditemukan
dalam semua kasus gasam yang ada dalam Alquran. Terkadang ada
salah satu rukun yang tidak secara eksplisit dicantumkan, tetapi
keberadaannya secara maknawi diketahui dari konteks atau alur ayat.
Fi'l gasam seringkali tidak dicantumkan dan digantkan dengan salah
satu huruf gasam "," atau "=", seperti dalam contoh berikut:
o QS. al-Laylayat 1: }y & o2
o QS. al-Anbiya’ ayat 57: s by 0f da (Sl 005y dit
Dalam Alquran, huruf gasam "-" tidak pernah digunakan kecuali
pada kasus di mana fi'l/ gasam dicantumkan secara eksplisit,
sebagaimana dalam ayat 38 surat al-Nahl di atas.

2. Mugsam bih

Secara unum mugsam bih dalam Alquran terbagi dua; Dzat
Allah sendiri dan makhluk-Nya. Dalam Alquran, Allah bersumpah demi
Dzat-Nya sendiri sebanyak tujuh kali:*
. Surat Maryam:68

e agor J g ok ¢ ablilly o4 2o 2l b
. Surat al-Hijr:92

4 Jalal al-Din al-Suyuthiy, al-ftgan fi ‘Ulum al-Qur’'an (Surabaya: Irama
Minasari, tt.), h. 133
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. Surat al-Nisa’:65
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. Surat al-Ma’arij:40
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. Surat al- Taghabun:7
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. Surat Saba’:3 ‘

ohglandl 33,5 Jlate ae jm ¥ et fle (oSl 350 b B 2l L Y a8 i Ju
P RtR BURPICER R T IRY

. Surat Yunus:53

T TR RUSTRT NV U VRO,
Di samping gasam demi Dzat Allah, di dalam Alquran juga
dijumpai sejumlah gasam demi berbagai makhhik, seperti:’
. Kehidupan Nabi Muhammad saw. seperti dalam surat al-Hijr:72

Oyt o b S i) o4 8 e

. Hari kiamat, seperti dalam surat al-Qiyamat:1

Ll gy ol Y
. Alquran, seperti dalam surat Yasin:1-3

ok A b i) o SR OT Ay,
. Benda-benda angkasa, seperti dalam surat al-Najm:1-2; al-Syams:1-
2

LM 13} jadlly Wby actiy®

5 Abdul Djalal, op. cit., hh. 351-354
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5. Benda-benda bumi, seperti dalam surat al-Thin:1-4
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6. Waktu, seperti, dalam surat al-Dhuha:1-3; al-‘Ashr:1-2

éjb_,g‘,b)c,l.n)b (T ‘)!J,Ul} ,WJ“,

o 8 OLIY 0L anlly
Kenyataan bahwa Allah bersumpah demi makhluk menimbulkan
pertanyaan; bagaimana mungkin Allah bersumpah dengan sesuatu yang ia
ciptakan sendiri? Pertanyaan ini biasanya dikaitkan dengan hadis Rasul
saw. yang berbunyi:
6.‘3,;”\,&5453;’»\;@&&
Terhadap persoalan ini,  al-Suyuthiy mengemukakan tiga
kemungkinan jawaban:’ Pertama, bahwa dalam setiap kasus gasam
tersebut terjadi hazhf (pembuangan) mudlaf, yaitu kata &,. Dengan
demikian, maka o sesungguhnya adalah <, &, dan 2!y adalah
s~ dan seterusnya. Kedua, bahwa orang Arab --pada zaman
turunnya Alquran—menghormati benda-benda yang dijadikan sebagai
mugsam bih dalam Alquran. Dalam hal ini, maka Alquran menggunakan
benda-benda tersebut untuk menyesuakan dengan pemahaman dan
kebiasaan sasaran audiensinya. Ketiga, bahwa Allah tidak mempunyai
sesuatu yang lebih mulia dari diri-Nya, sehingga keharusan bersumpah
dengan sesuatu yang dimuliakan sama sekali tidak relevan untuk Allah. Ia
dapat bersuinpah dengan apa saja yang la sukai dari makhhk-Nya.
Rasulullah saw. bersabda: :

Bl W oy 01 4y oy il o el 16 iy 481 O}
3. Mugsam ‘alayh
Qasam dalam Alquran melibatkan setidaknya enam kategori
mugsam ‘alayh (berita atau informasi yang akan ditegaskan), yaitu:

¢ Al-Tirmizhiy, Sunan al-Tirmidzi, Juz VI, h. 13 dalam www. Al-islam.com
7 Al-Suyuthiy, al-ltgan, jilid I, h. 134
¥ HR. Ibn Hatim, Mawsit ‘ah al-Hadis al-Syarif (Mekah: Sakhr, 1995)
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1. Penegasan tentang dasar-dasar keimanan, seperti dalam surat al-
Shaffat:1-4

Aty WSS OF S5 GG Lo ot I Nis Ll
2. Penegasan tentang kebenaran dan kemuliaan Alquran, seperti
dalam surat al- Wagqi’at:75-77

€5 OV A &) L e Ogals o Wy L p g 810 il S

Secara umum, gasam dalam Alquran bertuyjuan untuk
menguatkan kebenaran pesan dan menyempurnakan argumentasi’
Sebagaimana telah disinggung di atas penggunaan gasam dalam Alquran
ini berkaitan erat dengan kebiasaan manusia, khususnya bangsa Arab,
yang gemar bersumpah dalam menekankan kebenaran dan dalam
melengkapi argumentasinya. Sementara itu Alquran memang selalu
mengkomunikasikan pesan-pesan Ketuhanan dengan bahasa yang dapat
dengan mudah dipahami sasarannya.

Jenis-jenis Qasam
Berdasarkan tinjauan fi'/-nya, gasam dalam Alquran dapat
dibagi menjadi dua jenis:

1. Qasam zhahir, yaitu apabila fi'l qasam-nya disebutkan secara
lahir bersamaan dengan mugsam bih-nya, seperti dalam surat al-
Nahl:38 dan al-Ma’arij:40

Oyedns ¥ P ST S0y i e taey s g e it ny Y oAU g L 1y
09 W B ol Byl o sl Sk

2. Qasam mudImar, yaitu apabila fi'l gasam dan mugsam bih-nya
tidak disebutkan, biasanya karena kalimatnya terlalu panjang
Dalam kasus seperti ini, maka jawab al-qasam (mugsam ‘alayh)
diberi tambahan “lam tawkid *“ untuk mengindikasikan bahwa ia

adalah bagian dari gasam. Ini biasa dilhat dalam surat Ali
‘Imran:186

® Al-Suy(thi, ibid., h. 133
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Redaksi Aqsam al-Qur’dn
Qasam dalam Alquran muncul dalam berbagai redaksi (shighat),
yaitu:
1. Redaksi asli. Dalam hal ini, ketiga unsur pokok gasam dituliskan
secara jelas, seperti dalam surat al-Nahl38 yang telah dikutipkan
terdahulu.
2. Redaksi Dalam hal i, terjadi penambahan ¥ di depan fi'l gasam-
nyd, seperti dalam surat al-Ma’arij40 yang telah disebutkan
terdahulu. '
Setidaknya ada tiga penjelasan tentang tambahan ¥ dalam hal ini:'"

e 'Y tersebut bermakna nafiy (meniadakan). Yang ditiadakan
adalah makna tersembunyi, yaitu pengingkaran terhadap mugsam
‘alayh yang tertulis. Sehingga setelah ¥ terdapat tagdir U ¥
con SN o Ogar

e Y tersebut dianggap tambahan yang tidak mempunyai arti, dan
karenanya sama sekali tidak mengganggu alaur makna ayat.

e ‘Ybermakna meniadakan sumpah itu sendiri, sehingga maknanya
adalah bahwa Allah tidak bersumpah.

3. Redaksi di mana terjadi penambahan kata . J, seperti dalam
surat al-Taghabun:7

st B o My ches 05 ¢ pnd (o gt B8 Vyinn o OF 1y AST e 5
Tambahan b J5 berfungsi menegaskan penolakan terhadap ide
sebelummnya, yaitu {yiey ) of 1y 48" 30 o

4. Redaksi di mana terjadi penambahan «} J3, seperti dalam surat
Yunus:53

' Contoh yang lain, seperti surat al-Wagqi'at:75, ¢ sl a3l 45, (..wif Pt
"' Abdul Djalal, op. cit.,h. 36
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Tambahan i  berfungsi menegaskan dan membenarkan
pertanyaan yang terdapat sebelum gasam, yaitu ,» s-f &bz

Penutup

Adanya gasam dalam Alquran merupakan bukti lain bahwa kitab
i secara konsisten berbicara kepada manusia dalam bahasa yang dekat
dengan pemahaman masyarakat sasarannya. Sebagai sebuah bagian dari
tradisi berbahasa yang terdapat tidak saja di kalangan bangsa Arab,
bahkan hampir di semua masyarakat, gasam memang sangat efektif
dalam upaya menunjukkan keseriusan dan tingkat kepentingan pesan
tertentu. Realita menunjukkan bahwa gasam tidak saja bisa meyakinkan
orang yang ragu, tetapi sering pula dapat membalikkan pendirian orang
yang semula menolak berta yang disampakan. Berbagai bentuk dan
sandaran gasam yang terdapat dalam Alquran lebih jauh bisa
mengakomodasi berbagai kebiasaan dan kecenderungan manusia.
Betapapun juga, mereka yang beriman tidak membutuhkan gasam untuk
mempercayai setiap pesan Alquran.
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BAGIAN III
TAFSIR ALQURAN: PERSPEKTIF SUMBER

Alquran, sebagai sumber hukum Ishm  pertama,'
memberkan kemungkinan-kemungkinan arti yang tak terbatas.?
Kesan yang diberikan oleh ayat-ayat Alquran mengenai pemikiran
dan penjelasan pada tingkat wujud adalah mutlak.? Dengan
demikian, ayat Alquran selalu terbuka untuk mterpretasi baru, tidak
pernah pasti dan tertutup dalam interpretasi tunggal  Bahkan
menurut Mohammad Arkoun, kitab suci Alquran sebabai “opened
Corpus”, sebagai wacana ‘“sejarah” yang harus tunduk kepada
norma-norma kesejarahan manusia.*

'Abd al-Wahhab Khalaf, Imu Ushul Figh (Mesir: Maktabat Syabab al-
Azhar, tt.), h. 23, Lihat pula Manna’ Khalil Qaththan, Mabdhis fi ‘Ulim al-
Qur'dn (Riyadh: Mansyirat al-‘Ash al-Hadis, 1973), h. 323; Muhammad Farliq
Nabhan, al-Madkha! li al-Tasyri' al-Islémiy. Nasy'atuhu, Adwdruhu al-
Ta'khiriyyah wa Mustagbaluhu (Beirut: Dar al-Qalam, 1981), h. 82

2 Tak terbatas di sini dalam pengertian bahwa makna-makna redaksional
kosa kata ayat Alquran memberikan “pengertian simbolik dan metaforis” dan
sudah barang tentu, penafsiran-penafsiran Islam (Alquran) atas simbol-simbol ini
akan beraneka ragam. Tentang hal ini dapat dilihat Richard C. Martin, Structural
Analysis and the Qur’'an: Newer Approaches to the Study of Islamic Text,
terjemahan Hamid Busyaeri, Jumal Ulumul Qur’an, No. 4, Vol. V, Th. 1994, h.
34-46; M. Quraish Shihab, Persoalan-persoalan Penafsiran Metaforis atas Fakta-
fakta Tekstual, dan Nurcholish Madjid, Masalah Ta'wil sebagai Metodologi
Penafsiran Al-Qur'an, dalam Budhy Munawar Rachman (ed.), Kontekstualisasi
Doktrin Islam dalam Sejarah (Jakarta: Paramadina, 1994), h. 1-23

Kata mutlak yang dimaksud adalah bahwa ajaran-ajaran dan

kandungan-kandungan ayat Alquran adalah bersifat universal dan komprehensif.
Dimana konsep-konsep Alquran bertujuan memberikan gambaran utuh tentang
doktrin Islam, dan lebih jauh lagi tentang wetanschaung (pandangan dunia)-nya.
Karena itu, Alquran menjadi rahmat bagi semua penghuni alam, yang senantiasa
menekankan keseimbangan duniawi dan non duniawi, spiritual dan material, ritual
dan sosial, dan seterusnya. Lihat Kuntowijaya, Paradigma Islam Interpretsi untuk
Aksi (Bandung: Mizan, 1998), h. 327-336

*Hal ini dapat dibaca dalam tulisan Mohammed Arkoun, Membongkar
Wacana Hegemonik dalam Islam dan Post Modernisme, terjemahan Masyhur
Abadi (Surabaya: Al-Fikr, 1999)
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Nilai keterbatasan dan keterbukaan Alquran untuk
diapresiasi dan ditafsitkan ulang ini dapat dimenegerti dari
kandungan isinya yang hanya memuat nila-nilai dan prinsip-prinsip
moral bagi kehidupan manusia. Karena itu interpretasi baru -
tethadap Alquran merupakan kebutuhan dan keniscayaan historis
bagaimana memerankan Islam mampu memasuki ruang kultural,
teologis, dan filosofis kehidupan manusia. Dengan begitu, para
mufassir sejak dulu hingga sekarang senantiasa berusaha menguak
isi kandungan Alquran dengan berbagai metode dan teknik, mulai

dari yang paling tradisional hingga yang paling moderen seperti

yang ada sekarang,
Imam al-Zarkasyly (1344-1391 H.) mengatakan bahwa tafSir

adalah termasuk suatu ilmu yang belum matang’ Artinya imu tafsir
dikatakan belum matang, karena sedikit para ulama yang
membahasnya. Dengan demikian, merupakan suatu kemestian bila
perbincangan mengenai Alquran tidak pernah berakhir di ujung
penyelesaian. Ia senantiasa tumbuh dan berkembang dalam setiap
lini dan dimensi serta corak yang berbeda-beda sesuai dengan
pluralisasi pemahaman mufassir terhadap kandungan Alquran dan
wilayah historis kemanusiaan yang mereka jalani Dalam pada itu,
penulis mencoba memperbincangkan kembali tafsir Alquran dalam
perpektif sumbernya.  Meskipun pisau analisis yang digunakan
untuk menguak topik yang disajikan tidak terlalu tajam.

Alquran yang diyakini sebagai firman Allah, merupakan
petunjuk yang dikehendaki-Nya. Jadi manusia yang ingn
menyesuaikan sikap dan perbuatannya dengan petunjuk yang
dikehendaki-Nya itu—demi merath kebahagiaan dunia dan
akhirat—harus  dapat memahami maksud petunjuk-petunjuk
tersebut.  Upaya memahami maksud firman-firman Allah sesuai
dengan kemampuan manusia itulah yang disebut tafSir.

SMuhammad al-Gaziliy, Studi Kritis atas Hadis Nabi saw., terjemahan
Muhammad al-Bagir (Bandung: Mizan, 1993), h. 8
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Kemampuan manusia dalam memahami firman-firman Allah
tentu dipengaruhi oleh perkembangan akal pikirannya, sebagaimana
perkembangan “hidup manusia mempunyai pengaruh terhadap
perkembangan akal pikirannya. Dalam abad pertama Islam, para
ulama sangat berhati-hati dalam menafSirkan ayat-ayat Alquran.
Seseorang pernah bertanya kepada sahabat Ab- Bakr r.a., apakah arti
L f e dalam ayat \—“J 4¢SU 5 Beliau menjawab: Di bumi apakah
aku berpijak, dengan langit apakah aku berteduh bila aku
mengatakan sesuatu dalam Alquran menurut pendapatku.”’  Bahkan
sebagaian di antara para ulama, bila ditanya mengenai pengertian
satu ayat, mereka tidak memberikan jawaban apapun.®

Kehati-hatian para ulama abad pertama itu -secara tidak
langsung melahirkan metode tafsir bi al-ma Istir, yang membatasi
penggunaan akal secara berlebihan dalam memaham ayat-ayat
Alquran dengan riwayat. Kajian ini akan mengangkat permasalahan
bagaimana keistmewaan dan kelemahan tafsir bi al-ma tsir
tersebut? Permasalahan indlah yang selanjutnya akan dicari
jawabannya dalam bahasan-bahasan berikut.

Arti Tafsir Alquran

Kata fafsir merupakan kata yang diderivasi dari abstract
noun. kata al-fasr, yang berarti menjelaskan, menyngkap dan
menampakkan, atau menerangkan makna  yang abstrak”,’
sebagalmana disebutkan dalam QS. al-Furqan(25):33

s ety L St VY s 250 Y

¢ QS. ‘Abasa:31

"Lihat M. Quraish Shihab, "Membumikan ” Al-Qur an, Fungsi dan Peran
Wahyu dalam Kehidupan Masyarakat (Bandung: Mizan, 1993), h. 46

¥ Wid.

®Manna’ Khalil Qaththén, op. cit., h. 323; al-Dzahabiy, al-Tafsir wa al-
Mufassirin, juz 1 (Beirut: Dir Thya® al-Turas al-‘Arabiy, 1976), h. 13; al-Alasiy,
Rith al-Ma’dniy fi Tafsir al-Qur'dn al-‘Azhim wa Sab’ al-Masdniy, juz 1 (Beirut:
Diar lhya’ al-Turas al-‘Arabiy, tth.),h. 4
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“Tidaklah orang-orang kafr itu datang kepadamu

(membawa) sesuatu yang ganji, melainkan Kami

datangkan kepadamu sesuatu yang benar dan paling

baik penjelasannya.”

Maksud dari kata “tafsir” yang terdapat pada ayat di atas adalah
“paling baik penjelasan dan perinciannya”. Dalam perspektif studi
Alquran, kata tafiir adalah yang paling banyak digunakan daripada
kata dasamya, yaitu al-fasr.

Sedangkan menurut istilah, tafsir adalah i yang
membahas tentang cara mengucapkan lafal-lafal Alquran, makana-
makna yang ditunjukkannya dan hukum-hukumnya, bak ketka
berdii sendii atau tersusun, serta makna-makna  yang
dimungkinkannya ketka dalam keadaan tersusun.''  Al-Dzahabiy
menyebutkan bahwa perbincangan mengenai defenisi tafsSr menurut
ulama amat beragam, yang bila diamati semua defmisi tersebut
merujuk pada satu definisi, yaitu menjelaskan atau menerangkan
kalam Allah atau menjelaskan lafal-lafal dan makna- makna yang
terdapat dalam Alquran.'?

Dengan kata lain, menafSitkan Alquran berarti berupaya
untuk memperjelas dan mengungkapkan makna teks atau maksud
dan kandungan Alquran, atau upaya mengadaptasi teks Alquran
terhadap situasi temporer penafsir. Karena kehadiran Alquran di
tengah umat Islam bagaikan “representasi” dari kehadiran Allah dan
Rasul-Nya untuk selalu menyertai mereka dan setiap saat Alquran
membuka diri untuk diajak dialog mencari pemecahan atas
persoalan hidup yang dihadapi umat Islam.

10Departemen Agama RI. Al Quran dan Terjemahnya (Jakarta: Bumi
Restu, 1975), h. 564

"pengertian “tafsir® dari segi istilah secara lengkap dapat dilihat
kembali dalam al-Aliisiy, ibid., h. 14-17; Ali Hasan al-‘Aridh, Sejarah dan
Metodologi Tafsir., terjemahan Ahmad Akrom (Jakarta: Rajawali, 1992), h. 3;
Jalaluddin Rahmat, Menjawab Soal-soal Islam Kontemporer (Bandung: Mizan,
1999), h. 305-307; Jalaluddin Abdurrahmin ibn Abi Bakr al-Suyithiy, al-Durr
al-Mani-r fi al-Tafsir al-Ma'sir (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1411 H.), h.
10

'2Al-Dzahabiy, ibid., h. 14
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Dalam pada itu, para ulama berbeda pendapat tentang
perbedaan antara tafsir dan takwil. ~ Ab@ ‘Ubaidah berkata:
“Keduanya mempunyai pengertian yang sama’. Al-Ragb al-
Ashfahfanly menyatakan” Tafsit mempunyai pengertian lebih
umum dan lebih banyak dipergunakan pada kalimat-kalimat dalam
kitab-kitab yang diturunkan oleh Allah swt., sedangkan takwil lebih
banyak dipergunakan pada makna-makna dan kalimat-kalmat yang
diturunkan oleh Allah swt. saja”. Sedangkan al-MatGridiy
mengatakan’Tafsir berarti memastikan bahwa yang dikehendaki
oleh Allah swt. adalah demikian, sedangkan takwil berarti men-
tarjih-kan satu di antara makna-makna yang dimungkinkan oleh
suatu lafaz dengan tanpa memastikan”.'®

M. Quraish Shihab menyamakan takwil dengan majaz dalam
imu bahasa.'* Majaz ini, menurut Quraish Shihab, dalam perspektif
kaidah kebahasaan dapat dilakukan akibat adanya satu dari dua hal
berikut, pertama, terdapat persamaan antara makna yang dikandung
kosa kata atau ungkapan dalam arti lteralnya dengan makna yang
dikandung oleh pengertian metaforis yang ditetapkan; kedua, adanya
keterkaitan hubungan antara dua hal dalam ungkapan, sehingga

13Secara epistimologis,” pemahaman terhadap “realitas” akan selalu
memunculkan banyak pertanyaan. Seperti yang dikemukakan oleh Immanuel
Kant, bisa jadi akan muncul pertanyaan-pertanyaan semacam ini; apakah kita
mampu memahami kenyataan hakiki dari realitas? Apakah sesungguhnya realitas
itu? Apakah mungkin kita membangun perspektif pemahaman tertentu terhadap
realitas obyektif tanpa terjebak pada bias-bias subyektif kita sendiri? Mengikuti
logika dari pertanyaan-pertanyaan semacam ini dapat pula diajukan pertanyaan-
pertanyaan sebagai berikut; apakah perspektif Alquran yang kita bangun itu—io
ipso—betul-betul merupakan perspektif Alquran tanpa tercampur oleh
prakonsepsi-prakonsepsi perumusnya? Apakah latar belakang intelektual, latar
belakang kultural, atau bahkan latar belakang kelas, tidak akan berpengaruh dalam
kegiatan perumusan dari apa yang disebut paradigma itu? Tetapi, bagi kita, tanpa
harus terjebak pada perdebatan filosofis mengenai problem-problem epistimologis
seperti itu, kita dapat mengatakan bahwa bagaimanapun preposisi-preposisi
Alquran tertap merupakan “unsur konstitutif’ yang sangat berpengaruh bagi
kehidupan umat Islam. Mengenai keterangan ini dapat dilihat kembali
Kuntowijoyo, op. cit., h. 330-331.

M. Quraish Shihab, op. cit., h. 4
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mengakibatkan terjadinya penisbatan satu kalimat kepada sesuatu
yang seharusnya bukan kepadanya. Ia dinisbatkan, misalnya “langit
menurunkan hujan”.  Di sini terdapat keterkaitan antara langit dan
hujan, karena langit atau awan adalah sumber kedatangannya, dan
dengan demikian kepadanya ia dinisbatkan.”

Sejalan dengan pendapat di atas, al-Syathibly menyatakan
bahwa takwil terhadap ayat-ayat Alquran dapat terjadi apabila
terdapat dua syarat pokok padanya, yaitu pertama, makna yang
dipith sesuai dengan hakekat kebenaran yang diakui oleh mereka
yang memiliki otoritas dalam bidangnya. Tidak tepat kata al-
Syathibiy, memahami kata khalild dalam QS. al-Nisd’:125 sebagai
berikut “Allah menjadikan Ibrahim khai*ld sebaai seorang “fakir”
karena pengertian tersebut bertentangan dengan dengan nas Alquran
yang lain, yaitu bahwa ‘Jbrahim menjamu tamunya dengan daging
sapi yang dipanggang”, sebagaimana dalam QS. Hd:69, yang
menunjukkan beliau bukan seorang fakir, di samping bahwa
kenyataan sejarah membuktikan Ibrdhim bukanlah seorang fakir.

Kedua, arti yang dipilh- tersebut telah dikenal oleh bahasa
Arab klasik. Dalam syarat ini terbaca syarat “popularitas”, artinya
kosa kata yang tak disinggung lagi Bahkan lebih jauh lagi, al-
Syathibiy menegaskan bahwa satu kosa kata yang bersifat ambigius
(mempunyai lebih dari satu makna), maka semua maknanya dapat
digunakan bagi pengertian teks tersebut selama tak bertentangan
antara satu dengan lainnya. Contoh, kata ‘hidup” dan “mati’.
Alquran menggunakan kata ‘“hidup” dalam arti berpisahnya ruh dari
badan dan juga dalam arti kosongnya jiwa dari nilai-nilai agama”.'s
Hal i sesuai dengan firman Allah swt. dalam QS. al-R-m:19: 7 %
> o el gy el 0 A (Dia (Allah) mengeluarkan yang hidup
dari yang mati dan mengeluarkan yang mati dari yang hidup)'® dapat

'*M. Quraish Shihab, ibid., h.5
' Departemen Agama RI., A4/ Quran dan Terjemahnya (Jakarta: Bumi
Restu, 1975), h. 643
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diartkan dengan salah satu atau dengan kedua arti tersebut di atas,
demikian pula sebaliknya kata “mati”.

Prof Nurcholish Madjid menyebut takwil dengan istilah
interpretsi metaforis, yang berarti pemahaman atau pemberian
pengertian atas fakta-fakta tekstual dari sumber-sumber suci
(Alquran dan. Sunnah) sedemikian rupa, sehingga yang diperlhatkan
bukanlah makna lahiriyah kata-kata pada sumber suci itu, tetapi
pada “makna dalam” (batin, inward meaning) yang dikandungnya.'”
Pengungkapan ‘“makna dalam” atau batin, dalam keterangan
terpisah, Cak Nur menjelaskan urgensi metafork (masal) dalam
penafiiran  Alquran.'® Memmmlya, metaforika tertingggi hanya
dipunyai oleh Allah swt., yang dalam Alquran disebutkan dengan
istilah al-masal al-a’ld. Sebab Allah swt. adalah kenyataan Maha
Tinggi. Dalam kitab suci disebutkan bahwa Allah memiliki a/-
masal al-a’ld di sehruh langit dan bumi, dan Dia adalah Maha
Tinggi dan Maha Bijaksana.'?

Metaforika dalam memahami makna batin tersebut, karena
berkenaan dengan suatu kenyataan tinggi, apalagi dengan ‘Tuhan
yang merupakan kenyataan mutlak, bahasa manusia tidak akan
mampu menggambarkan dan menjelaskan.  Setiap penjelasan lisan
melalui ungkapan kebehasaan tidak akan dapat menggapai hakekat

""Nurcholish Madjid, op. cit., h. 11
"¥Nurckholish Madjid, Kebebasan Rugani dan Cinta lahi: Sudut
Pandang Interpretasi Sufi. Makalah Klub Kajian Agama Paramadina, Hotel
Regent Jakarta, 16 15 September 2000
19QS. al-Rim:27. 3 —eW i dy ade opaf jay aden ¢ Gl Ty gV pay
S ey 2 My elgledt
“Dan Dia ialah yang menciptakan (manusia) dari permulaan, kemudian
mengembalikan (menghidupkan)nya kembali dan menghidupkan
kembali itu adalah lebih mudah bagi-Nya. Dan bagi-Nyalah sifat yang
Maha Tinggi di langit dan bumi; Dan Dia adalah Yang Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana.” Lihat Departemen AgamaRI., op. cit., h. 645
°" Maulana Muhammad Ali menerjemahkan dan menafsirkan kata al-masal
dengan kedudukan, yang berarti sifat, yaitu gambaran, keadaan, kedudukan atau
kasus; lalu kata al-masal digunakan dalam arti gambaran perbandingan atau
persamaan. Lihat Maulana Muhammad Ali, The Holy Qur'an, terjemahan H.M.
Bachrun (Jakarta: Darul Kutubil Islamiyah, 1993), h. 1023
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kenyataan yang tinggi tu.2® Maka dengan ketidaktercapaian makna
hakiki dari realitas kitab suci itulah yang kemudian melahirkan
beraneka ragam tafSir. Baik dilihat dari segi bentuk atau sumbemya,
dari segi metode maupun dari seg coraknya.?! Tetapi, yang menjadi
concern penulis di sini hanya memuaskan diri dengan tafSir dilihat
dari segi sumbernya.

Macanmrmacam Tafsir: Perpektif Sumber o

Dr. Komaruddin Hidayat memberikan suatu justivikasi nilai
terhadap eksistensi manusia dalam perspektif kebahasaan dengan
“man is an interpreter being” (manusia adalah makhlk penafsir).??
Didorong oleh rasa kagum dan sekaligus ketidaktahuan terhadap
obyek-obyek di sekitarnya, manusia lalu mengamati dan
menafsStkan jagad raya yang luas i  Oleh karenanya, wahyu
pertama yang diterima Muhammad berbunyi igra’ (bacalah) sangat
mengagumkan!  Membaca berarti juga mengamati menafSirkan,
kemudian berusaha membuat kesimpulan dari hasil penafSirannya
atas obyek yang diamati Karena dibaca, dipahami, dan ditafSirkan
oleh manusia, maka Alquran lalu berbicara pada manusia dan
alamnya. Bukankah Alquran akan “bisu” bagi mereka yang tidak -

A, Yusuf Ali memberikan komentar terhadap keterangan kitab
suci itu, sebagai berikut:
“God’s glory and God’s Attribute are above any names we can give to
them. Human language is not adquate to express them. We can only
form some idea of them at aou present stage by means of smilitudes and
parables. But even so, the highest we can think of falls short of the true
reality. For God is Higher and Wiser than the Highest and Wiser we can
think of”.
2Secara skematik-simplistik, tafsir Alquran dapat dilihat dari beberapa
segi. Pertama, dari segi bentuknya, yang terdiri dari tafsir riwayat (ma 'sir) dan
tafsir pemikiran (ra’y). Kedua, dari segi metode, yang meliputi tafsir global
(ijmdliy), analitis (tahliliy), komparatif (mugdran), dan tematik (mawdhii'iy).
Ketiga, dari segi coraknya, yang meliputi corak tasawuf, fiqih, filsafat, ilmiah,
sosial kemasyarakatan, dan lain-lain. Lihat Nashruddin Baidan, Metodologi
penafsiran Al-Qur'an (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), h. 9
22K omaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama Sebuah Kajian
Hermeneutik (Jakarta: Paramadina, 1996), h. 175
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mampu membaca dan berpkir? Dan hanya manusia yang mampu
membangun korelasi dan interaksi makna antara ayat-ayat Alquran
dan ayat-ayat jagad raya mi, khususnya mereka yang mempunyai
kekuatan akal dan alat bantu nderawi yang dimilikinya.

Kemudian kalau ditanyakan kapan dimulai adanya “tafSir
wahyw” oleh manusia?  Untuk menjawab pertanyaan mi kiranya
memerlukan analisis sejarah (the historical analysis) yang panjang
dan rumit,. Namun demikian, tidak salah bila penulis mencoba
memberikan catatan berupa mata rantai penafSiran yang tak pernah
putus, mulai dari Jibr, lalu Muhammad saw. dan seterusnya oleh
sahabat dan ulama-ulama berikutnya. Kenapa demukian? Karena
eksistensial bahasa mutlak Tuhan yang tidak bisa diverifikasi oleh
siapa pun, termasuk Jibri, apalagi Muhammad saw. yang tak lepas
dari wilayah eksistensial manusia telah membuktkan terjadinya
penafSiran terhadap Tuhan, dimana bahasa Tuhan melalui wahyu
yang diturunkan kepada Muhammad saw. terbukti telah menjadi
sebuah redaksi mushaf bahasa Arab, yang padanya dapat dilekatkan
karakter sekaligus kapasitas bahasa manusia.

Jadi kemaksuman Alquran tidak berarti bebas dari penafsiran
Muhammad saw., melainkan Muhammad sebagai penerima dan
penafsir memang disiapkan secara psikologis, spiritual dan
intelektual oleh Tuhan untuk memahami pesan-Nya ketka Jibril
datang mengajarinya. Pendapat bahwa para nabi terlibat dalam
penafsiran wahyu Tuhan diperkuat, antara lain oleh kisah Nabi
Yusuf dalam menafsikan mimpinya®® atau Nabi Ibrahim ketika
akan mengambil keputusan untuk menyembelih Isma’il*

Meskipun bahasa Alquran memiiki kelekatan terhadap
karakter dan kapasitas bahasa manusia, tetapi ia tetap merupakan
idealitas rujukan bagi wacana kehidupan dan keberagaman umat

BQS. Yasuf4-6. Bandingkan dengan Kitab Kejadian 37:9, yang
berbunyi sebagai berikut: “Bahwasanya aku telah bermimpi; bahwa matahari dan
bulan dan sebelas buah bintang menundukkan dirinya kepadaku.”

2"QS. al-Shaffat:102-105. Tentang  bagaimana  mimpi itu
diimplementasikan, dapat dilihat Kitab Kejadian 21:8-21

148



manusia. Sebagaimana dijelaskan oleh Maulana Muhammad Al
seorang ulama Ahmadiyah dan pemilk 7he Holy Qur’'an yang
kontroversial, bahwa ciri khas yang tak ada taranya yang dimilki
Alquran adalah pertama, Alquran kaya akan ide, dan kedua, Alquran
indah bahasanya.?’

Dua ciri khas i, demikian Maulana Muhammad Ali, yang
mengangkat derajat Alquran ke tingkat kelvhuran yang belum
pernah dicapai oleh Kitab Suci lain, dan yang membuat Alquran tak
dapat ditru oleh siapa pun. = Oleh karena kekuatan ide dan
kebahasaan itulah barangkali kemudian melahirkan banyak tafSt,
yang sebagiannya akan diperbincangkan di bawah mi.

Pada mulanya, para pengkaji membagi tafsir menjadi dua
macam, yaitu tafsir al-ma’sir dan tafsir bi al-ra .26 Ahmad Amin
menyebut dua macam tafSir tersebut dengan istilah tafsir al-mangiil
dan tafsir al-ijtihdd?’ Pembagian yang demikian itu didasarkan
pada bentuk atau sumbernya.

Tafsir bi al-ma’siir adalah tafSir yang dinukil dari Nabi saw.,
seperti Nabi mengatakan bahwa yang dimaksud dengan al-shaldt
al-wusthd adalah salat ‘ashr.’® Sementara Prof Quraish Shihab
mengatakan bahwa tafsir bi al-ma’sir merupakan gabungan dari
tiga sumber, yaitu penafsiran Rasul saw., penafSiran para sahabat,
dan penafiiran tabi'in.?’ Praktek penafsiran ini adalah ayat yang
terdapat di dalam Alquran ditafSrtkan dengan ayat-ayat lain, atau

*>Maulana Muhammad Ali, op. cit., h. xxii

26] jhat Manna’ Khalil Qaththan, op. cit., h. 347, ‘Abd al-‘Azhim
Ma’dniy dan Ahmad Gandir, 4dhkdm min al-Qur’dén wa al-Sunnah: Lugah,
ljtimd’', Tasyri’ (Kairo: Maktabah wa Mathba’ah al-Manir, 1967), h. 11-15; ‘Ali
al-Usily, Metodologi Penafsiran al-Qur’an Sebuah Tinjauan Awal, terjemahan
Bahrudduin Fannani, jurnal al-Hikmah, edisi Nopember 1991 Pebruari 1992
(Bandung Yayasan Muthahhariy, 1992), h. 10

2" Ahmad Amin, Fajr al-Islam (tt.: Syirkah al-Thaba’ah al-Fanniyyah al-

Muttahidah, 1994), h. 199-200 :

2 1bid. ‘

M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an (Banduffg: Mizan, 1994),
h. 71
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dengan riwayat dari Rasulullah, para sahabat, dan juga dari para
tabi’in,

Mazhab ImAmiyah mendefinisikan al-ma’sir  dengan
penjelasan dan perincian yang terdapat di dalam Alquran, dan apa-
apa yang dinukil dari Rasul saw. yang mulia dan dari para imam ah/
al-bayt . Syeikkh Abil Ja’far al-Thisiy (w. 460 H.), salah seorang
tokoh besar mazhab Imidmiyah, mengatakan: “Sesungguhnya Rasul
saw. telah memerintahkan membaca Alquran dan berpegang teguh
kepadanya, dan menolak perselishan yang terjadi antara pelbagai
riwayat tentang masalah-masalah furi’iyyah”. la menambahkan:
“Sesungguhnya para sahabat kami—dari mazhab ImAmiyah—
mengatakan bahwa penafsiran Alquran tidak diperbolehkan kecuali
dengan hadis sahih dari Nabi saw., atau pendapat para Imam yang
juga menjadi hujah sebagaimana sabda para rasul.>

Dalam perpektif ini, perbedaan pendapat terjadi sehubungan
dengan apa yang dikutip dari para tabiin =~ Sebagaian orang
mengatakan pendapat tabi’in termasuk al-ma’sidr, sedangkan
sebagian yang lain mengkategorikannya sebagai ra’y (pendapat)
saja’!  Tetapi kebanyakan ahli tafiir cenderung menggunakan
pendapat tabi’in di dalam menafsitkan suatu ayat, karena mereka
banyak mendapatkan penafsiran ayat dari para sahabat.>?

Sedangkan al-Dzahably mempertanyakan adanya tafsSr
Alquran dengan Sunnah, apakah semma Sunnah itu  mampu
menjelaskan isi dan makna Alquran secara komprehensif atau tidak?

3® Ahmad Habib al-‘Amily, al-Tibydn fi al-Tafsir al-Qur'dn, juz 1 (Beirut:
Mu’assasah al-‘Alamiy, tth.), h. 3-4. Tentang definisi tafsir bi al-ma’sir secara
lengkap dapat dibaca dalam Muhammad Isma’il Ibrahim, Sisi Mulia al-Qur'an :
Agama dan llmu, terjemahan Aly Abu Bakar dan Yadian W. Asmin (Jakarta:
Rajawali, 1986), h.42-44

3'Mahmad Basyaniy Fardah, al-Tafsir wa Mandhijuhu fi Dhaw'i al-
Madzdhib al-Islémiyyah (Mesir: Amanah, 1397 H.), h. 21

32para sahabat yang paling banyak memberikan tafsir terhadap ayat-ayat
Alquran antara lain adalah Ibn ‘Abbis, ‘Umar dan ‘Ali ibn Abi Thalib. Bahkan
al-Juwainiy menyebut Ibn ‘Abbids sebagai Bapak Tafsir pertama Alquran. Lihat
Mushthafa al-Shawiy al-Juwainiy, Mandhij fi al-Tafsir (Iskandariyyah: al-Ma’arif,
tth.), h.23
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Atau keberadaan Sunnah hanya menjelaskan sebagian isi kandungan
Alquran dan tidak sebagian yang lain? Dan atas klaim apa Rasul
saw. menjelaskan isi Alquran kepada para sahabatnya? Di sini,
ulama berbeda pendapat.’’ Tetapi al-Dzahably kenmdian
berkesimpulan bahwa Rasul saw. memang hanya menjelaskan
kebanyakan dari makna-makna Alquran, sebagaimana terdapat pada
kitab-kitab hadis sahih, dan beliau tidak menjelaskan seluruh makna-
makna Alquran. Karena di dalam Alquran terdapat tafSir yang
hanya diketahui oleh Allah, ada yang hanya diketahui oleh ulama,
ada yang hanya diketahui oleh orang Arab melalui pemahaman
kebahasaannya, dan ada pula tafsir yang bisa diketahui oleh semua
orang 34

Ada satu kelemahan yang dapat dikemukakan berkenaan
dengan tafsir bi al-ma’sir, yaitu seringnya memakai riwayat yang
mawdhii’ (palsu) dan isrd’iliyyat.  Sebab tafiir i cenderung
mengabaikan dan atau bahkan meninggalkan sama sekali aspek-
aspek di luar teks, seperti aspek psikologis, historis, sosiologis, dan
sebagainya, sedang pemaknaannya kadang mengalami atau terjadi
ketegangan (tension) dengan realitas wilayah kemanusiaan manusia.

Dalam pada itu menurut al-Farmiwi, kitab-kitab tafsir yang
ditulis oleh para ulama terbagi menjadi empat macam metode; (1)

33Al-Dzahabiy, op. cit, h. 48-57. Dikatakan bahwa fungsi Sunnah
terhadap Alquran itu ada empat. Pertama, menjelaskan sesuatu yang mujmal di
dalam Alquran, seperti waktu salat. Kedua, menerangkan sesuatu yang musykil,
seperti waktu-waktu puasa. Ketiga, menentukan sesuatu yang ‘am, seperti kata
zhulm ditafsirkan dengan “syirk”, dan keempat, menentukan atau mengikatkan
sesuatu yang muthlag, seperti orang-orang yang mencuri harus dipotong
tangannya yang kanan.

3 bid., h. 53. Sebagaimana dijelaskan oleh Ibn ‘Abbis, bahwa tafsir itu
ada empat macam, yaitu pertama, tafsir yang diketahui oleh orang Arab melalui
bahasa mereka. Kedua, tafsir yang harus diketahui oleh setiap orang. Ketiga,
tafsir yang hanya bisa diketahui oleh para ulama, dan keempat, tafsir yang sama
sekali tidak mungkin diketahui oleh siapa pun kecuali Allah swt. Lihat Mann&’
Khalil Qaththan, op. cit., h. 350; Khalid ‘Abdurrahmén al-‘Ak, Ushul al-Tafsir
wa Qawd 'iduhu (Beirut: Dar al-Nafd’, 1986), h. 46-48; al-Zarkasyiy, al-Burhdn fi
‘Ulitm al-Qur’dn, jilid 11 (Mesir: al-Halabiy, 1957), h. 164
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tahliliy, (2) ijimdliy , (3) mugqdrin, dan (4) maudlit iy.>® Selanjutnya,
al-Farmiwi membagi metode tahldliy menjadi tujuh macam; a. - fafsir
bi al-ma Isilr, b. tafsir bi al-ra 3, <. tafsir shifiy, d. tafsir fighiy, e.
tafsir falsafiy, £ tafsir ilmiy, dan g tafsir adabiy ijtima iy.36

Yang dimaksud dengan tafsir bi al-ma tsir ialah (1)
menafSsirkan ayat Alquran dengan ayat lain atas petunjuk Nabi
Muhammad saw.; atau menafSirkan ayat Alquran dengan hadis Nabi
saw. berdasarkan riwayat sahabat; atau menafsirkan ayat Alquran
dengan ucapan sahabat berdasarkan riwayat tabi in.>’

Pengelompokan riwayat tabiin sebagai bagian dari tafsir bi
al-ma tsiir menimbulkan kontroversi di kalangan ulama, karena para
tabiin dalam memberikan penafsiran ayat-ayat Alquran tidak hanya
berdasarkan riwayat yang mereka kutip dari Nabi lewat sahabat,
tetapi juga memasukkan ide dan pemikirannya. Dengan kata la,
tabi iy terkadang melakukan ijthad dalam memberikan interpretasi
terhadap ayat-ayat tertentu.

Dalam hal ijtthad tabi in, timbul pertanyaan apakah pendapat
tabi n. itu layak dikategorikan sebagai bagian dari tafsir bi al-
ma tsir ? Kalau dapat diterima, maka sampai di mana nilai
kekuatan dalilnya, karena tabi’in tentu berbeda dengan para sahabat
yang memang diakui memilki integritas dan kemmungkinan yang
paling besar untuk mengetahui penafSiran dari  suatu  ayat
berdasarkan petunjuk Nabi saw.>® Oleh karena itu, kalaupun ada di
antara sahabat yang menafSitkan ayat Alquran berdasarkan
jithadnya, maka masih dianggap wajar untuk digolongkan dalam
deretan tafsir bi al-ma tsiir.

35 ‘Abd al-Hayy al-Farmawi, al-Biddyat fi al-Tafsir al-Maudli iy (Mesir:
Mathba’at Hadlarat al-‘Arabiyyah, 1977), h. 22

36 Ibid.

37 ‘Abd al-Azhim al-Zarqéni, Mandhil al- Irfin fi Ulim al-Qur dn, juz |
(Mesir: ‘Isa al-Babi al-Halabi, tth.), h. 490

3% Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, juz 1
(Mesir: Al-Sa’adah, 1976), h. 94
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Dalam kaitan jjthad tabih, Imdm Abd Hanifah
menyatakan, apa saja yang berasal dari Rasul saw., maka kita
junjung tinggi dan apa saja yang berasal dari sahabat, kita pilah.
Sedangkan apa yang berasal dari tabiin, maka mereka adalah laki-
laki dan kita juga laki-laki’® Dalam pada itu, ‘Abd al-‘Azhim al-
Ghabbisi*® memberikan komentar: Sebagian ulama memasukkan
jtihad tabi'in ke dalam tafsir bi al-ma tsiir, karena banyak riwayat
tabi i yang bertentangan dengan riwayat para sahabat atau karena
tabi in banyak mengambil riwayat dari ahl al-kitdb yang telah
masuk Islam. Al-Ghabbési cenderung pada pendapat yang terakhir,
sehingga ia berkesimpulan bahwa sumber tafsir bi al-ma tsiir itu (1)
Alquran, (2) Sunnah Nabi yang sahih, dan (3) pendapat sahabat.

Menurut hemat penulis, ide dasar tafsir bi al-ma tsar  itu
memang bersumber dari tiga hal di atas, namun pada perkembangan
selanjutnya pada tingkat aplkasinya, mufassr memasukkan tidak
saja ithad tabim, tetapi juga memasukkan riwayat isrd iliyydt dan
beberapa legenda nashraniyydt dengan sanad yang dha ;f, Syair-
syair Arab pra-Islam (fdhiliyyat) sebagai salah satu referensi dalam
menetapkan kata-kata dalam Alquran, seperti dalam al-Tafsir al-
Thabari*' Uraian lebih lanjut mengenai hal ini akan dibahas dalam
subbahasan ‘‘tinjavan kitab tafsir bi al-ma tsir .

Adapun contoh penafSiran ayat Alquran denga}l ayat Alquran
sebagai terdapat dalam penafsiran kata"<l _JS™ pada QS. Al
Baqarat:37 '

.0

l"”'f“ sl a4 ade Ol QwQ)OA(QTGM
(kemudian Adam menerima kalimat dari Tuhan-Nya, maka Allah
menerima taubatnya), sebagai terdapat pada QS. Al-A’raf23

% bid.

40 ‘Abd al-‘Azhim Ahmad al-Ghabbasi, Tarikh al-Tafsir wa Mandhij al-
Mufassirin (Kairo: Dar al-Thaba at al-Muhammadiyyah, 1971), h. 9-10

*! Bakri Syaikh Amin, al-Ta bir al-Fanniy fi al-Qur Gn (Kairo: Dar al-
Syuraq, 1980), h. 110 Lihat juga al-Dzahabi, op. cit., h. 217
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ot e 5 S L 5y W e ] o)y st Ll Ly, VB
(keduanya berkata: Ya Tuhan kami, kami telah menganiaya dm
kami sendiri, dan bila Engkau tidak mengampuni serta tidak
memberi rahmat kami, niscaya pastlah kami termasuk orang-orang
yang merugi). Contoh lain, membawa lafal muthlag ke mugayyad,
seperti firman Allah dalam masalah tayammum pada QS. Al-
Ma idat:6

...... L (.S_v_.kgj K r.iﬁ oy J fwlé
(sapulah mukamu dan tanganmu dengan tanah itu), tanpa penjelasan
batas tangan yang disapu. Ayat tersebut dibawa kepada penjelasan
tentang wudlu yang terdapat sebelumnya, yaitu
v BN Sl y (Ko gy s L
(maka basuhlah mukamu dan tugasmu sampai siku).

Contoh penafsiran Alquran dengan sunnah yang sahih adalah
penafsiran Rasul tentang "da)i" dalam QS. AlAn'4m:$2
oo ol AR gy g 1 el )
(orang-orang yang beriman dan tidak mencampuradukkan iman
mereka dengan kezaliman) dengan " ,—=2)\" yang diambil dari firman
Allah dalam QS. Lugmén:13
e ) a0 o)
(sesungguhnya syirk itu adalah kezaliman yang besar). Contoh
penafSiran yang lain adalah penafSiran lafal "s,—at" dalam firman
Allah pada QS. Al-Anfil:60
ceidgh g r:.-ln.w& L ob \J.Lpf)
(dan siapkanlah untuk menghadapi mereka kekuatan apa saja yang
kamu sanggupi) dengan " — A" sebagaimana sabda Rasul saw. O i

oM s

42 Ahmad Ibn Hanbal, Musnad [bn Hanbal, juz IV (Beirut: Dar al-Fikr,
tth.), h, 423
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Contoh penafsiran Alquran dengan pendapat sahabat, seperti
diriwayatkan oleh Ibn Jarir al-Thabari dan Ibn Abi Hatim dengan ‘
sanad dari Tkrimat dari Ibn ‘Abbas tentang arti frman Allah dalam
QS. AkNisa'2, "5 g 0 «l" diartkan dengan ~'L e L 1"
(dosa besar). Contoh lain, diriwayatkan oleh Ibn Jarir juga  dari
Sa'ad bin Abi Waqqésh menyatakan tentang tafsir firman Allah
dalam QS. Al-Nisa:12

...g_",.>’f Ji tféj_jﬁfal JT dds” S, J*'J o’ Ol)...
(...Jika seseorang mati, bak laki-laki maupun perempuan yang
tidak menmnggalkan ayah dan tidak meninggalkan anak, tetapi
mempunyai seorang saudara laki-laki atau seorang saudara
perempuan. . .) ditafsirkan dengan 4l ;o < 4 'CT 44" (saudara
laki-laki seibu saja dan saudara perempuan seibu saja).

Tinjauan Kitab Tafsir bi al-Ma’sir

Menurut al-Ghabbasi kitab tafsir yang memakai metode
ma Isiir antara lain Jémi ’al-Baydn fi al-Tafsir al-Qur én karya al-
Thabari, Ma Glim al-Tanzil karya al-Baghawi, Tafsir al-Qur én al-
Azhim karya Ibn Katsir, dan al-Durr al-Mantsir fi al-Tafsir al-
Ma tsiir karya al-Suyithi*?

Metode kitab-kitab tafsir di atas berjalan pada metode yang
jelas.  Sebagaian [metode] telah disebutkan sebelumnya, hanya
penyajian materinya yang berbeda antara penulis yang satu dengan
penufis lainnya, Dalam kajian ini yang akan ditinjau adalah kitab
Jémi’ al-Bayén fi al-Tafsir al-Qur an, karya al-Thabari (251-310
H.) dan kitab Tafsir al-Qur én al- Azhim karya Ibn Katsir (w. 774)
sebagai bandingannya.

Tafsir metode ini ada dua fase: (1) Fase periwayatan lisan
(syafawiyyah), yaitu sahabat nabi mengutip penafSiran ayat dari
Rasulullah saw., atau tabi’in mengambil penafSiran ayat dari seorang
sahabat nabi secara lisan, tetapi hapalan mereka dapat dipercaya. (2)

43 Al-Ghabbasi, op. cit., h.40-43
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Fase pembukuan tafSir, yaitu ditulisnya berbagai macam riwayat
yang sah dari nabi atau dari sahabat nabi dengan mencantumkan
sanad (rangkaian orang-orang yang menyampaikan berita) sampai
kepada orang-orang yang me:ngu.capkannya.44

Al-Thabari dalam  menyajikan  tafSimya  mula-mula
menafsirkan sebuah ayat Alquran disertai ta’wil terhadap beberapa
kata yang ada di dalam ayat itu, ia mengambil kesaksian [terhadap]
riwayat (komentar) yang datang dari sahabat nabi atau tabi in.
Kalau dua sumber komentar ini ada dua versi maka keduanya
dicantumkan, bahkan terkadang ia mengambil berbagai macam
riwayat yang mempunyai kaitan dengan ayat tersebut. *’

Meskipun begitu, al-Thabari mempunyai ukuran yang jelas,
yang dimulai dari kritknya terhadap sanad (naqd khdriji) dan
berakhir pada kritk matan (nagd ddkhili) yang dijadikan sebagai
penafiiran suatu ayat. ~ Misalnya tafSir yang sanad-nya sampai
kepada Rasulullah saw. (marfﬁ’), atau sanad itu terhenti sampai
sahabat (maugiif), atau sanad itu berhenti pada tabi i (munqathi,),
al-Thabari menurunkan tolok ukur ulama hadis dalam al-jarth wa al-
ta diL*

Dari segi lain, al-Thabarii tidak hanya menurunkan riwayat
yang ada, tetapi membuat tarjh (memilh yang kuat) untuk beberapa
pendapat yang ada. Dalam masalah i, ia melhat segi-segi i rdb
dan pengambilan hukum syara’ (istinbath) terhadap ayat-ayat yang
ditafsirkan.*’

" Al-Thabari sangat tekun dalam meruyjuk pendapat para
sahabat dan tabiin dan membuang orang yang menafsirkan Alquran
dengan akal pikirannya. Memang, al-Thabari juga menggunakan
pemikiran, tetapi pemikiran itu didasarkan pada arti yang dituju oleh

4 Al-Farmawi, op. cit., h.25

45 Bakri Syaikh Amin, op. cit., h. 109

 Mushthafa al-Shawi al-Juwaini, Mandhij fi al-Tafsir (Iskandaria:
Mansya’at al-Ma arif, tth.), h. 363

47 Bakri Syaikh Amin, op. cit., h. 109
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bahasa Arab, yang dikembalkan kepada percakapan orang-orang
Arab dan syair-syair mereka. la mengambil kesaksian dari itu
semua untuk mendukung tafSimya, jika ia tidak mendapatkan
riwayat (nagal) yang sahih, karena itu di dalam tafsic al-Thabari
banyak tercantum syair-syair dan kata-kata mutiara lain yang
beraneka ragam, bak yang muncul sejak zaman jahiliyah mapun
yang berkembang setelah Islam berkembang *®

Di sisi lain, al-Thabari juga mencantumkan sanad yang
berbeda-beda dengan tidak mencantumkan penilaian, apakah sanad
itu sahih atau tidak. Akan tetapi cara kerja demikian ini tidak tercela
bagi tafsir dengan metode ini, karena ulama hadis telah
membakukan semacam kaedah, yaitu barangsiapa yang menemukan
sebuah sanad, maka ada beban bagmnya untuk meneliti orang-
perorang yang ada pada sanad itu. Bahkan terkadang mendatangkan
suatu riwayat dari seseorang yang tidak terpercaya.®’ .

Begitu pula al-Thabari banyak mendatangkan riwayat-
riwayat isrdiliyydt beberapa legenda nashraniyydt dengan sanad
yang dla ;f atau riwayat yang terperc:aya.50 Hanya saja suatu ketika
ia mencantumkan catatan kaki atas ke-dla’if-annya itu, atau menilai
cukup dengan mencantumkan pembawa berita itu, tanpa diberikan
penilaian apakah isrd iliyydt itu sahih atau tidak.

Cara pemulisan seperti itu dikuti oleh Ibn Katsir, tetapi
penyajiannya dikuti dengan penilaian - atas setiap pendapat yang
dikutipnya.  Penilaian Ibn Katsir itu terkadang dilakukan dengan
pengambilan tarjih atas suatu pendapat, terkadang dengan pemberian
predikat sahih atau dla ;‘f atas riwayat yang ada.’! Demikian ini
didasarkan kepada pengetahuan Ibn Katsir terhadap imu hadis dan
kemahirannya  tentang  tingkah laku  perawi-perawi  hadis.
Keistitmewaan yang lamnya adalah dalam memberikan peringatan

3 Ibid.

* Ibid., h. 110

0 bid.

5! Al-Dzahabi, op. cit., h. 244-245
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kisah-kisah isrd i'ltyydt yang tidak dapat diandalkan eksistensinya
(munkardt) ke dalam tafSimya. Suatu ketka ia memperingatkan
secara global dan pada saat yang lain ia memberikan keterangan
segi-segi ketidakhandalan yang ada pada kisah-kisah itu.

Dari uraian tentang dua kitab di atas, tampak dalam dua kitab
tafsir tersebut terdapat riwayat-riwayat isrd i'lzyycit. Sedang
perbedaan antara al-Thabari dan Ibn Katsi. Sedang perbedaan
antara al-Thabari dan Ibn Katskr terdapat pada penilaian terhadap
riwayat-riwayat tersebut. Ibn Katsir memberikan peringatan dan
terkadang ia memberikan keterangan segi-segi ketidakhandalannya.
Sementara al-Thabari sering tidak memberikan catatan kaki tentang
ketidakhandalannya.

Berbeda dengan tafsir bi al-ma’sir adalah tafsir bi al-ra’y,
disebut juga tafsir jjthad atau pemikiran.  Dikatakan demikian
karena, model tafSir ini menggunakan akal pikiran dalam menggali
atau menguak makna dan isi kandungan kitab suci Alquran.

Al-Dzahabiy mengartikan tafsir bi al-ra’y sebagai penafsiran
Alquran dengan fithad.>>  Sudah barang tentu perspektif tafsir ini
dapat terjadi bila syarat-syaratnya telah terpenuhi, sebagaimana telah
banyak dibahas oleh para ulama. Sebagaimana dikatakan bahwa
sebuah tafSir akan sempurna bila memenuhi lima macam perkara,
yaitu pertama, memahami hakekat kosa kata yang terdapat di dalam
Alquran. Kedua, adanya lafadz-lafadz, ketiga, memahami keadaan
dan kehidupan manusia, - keempat, memahami aspek petunjuk
kemanusiaan di dalam Alquran, dan kelima, memiliki pengetahuan
akan sirah nabawiyyah dan para sahabatnya, bak yang berkenaan
dengan dunia maupun akhirat.>® Kelima syarat ini boleh jadi akan
mengalami perkembangan sesuai kebutuhan dan tuntutan sosiologis
mufassir.

52A}-Dzahabiy, /bid., h. 225. Bandingkan dengan Ahmad Amin, op. cit,,
h. 200 .
53¢Abd al-*‘Azhim Ma’aniy dan Ahmad al-Gandir, op. cit., h. 11-15
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Ulama berselisth pendapat tentang keberadaan tafsir bi al-
ra’y m. Di antara mereka ada yang melarangnya dan ada pula yang
membolehkannya. =~ Bahkan pada masa tertentu dalam sejarah
perkembangan pemikiran, sebagian ulama mengharamkan seseorang
untuk berjjthad. Tidak perlu dingkapkan di sini dalil-dall ulama
yang membolehkan, atau dalil-dall mereka yang menolaknya.
Tetapi, ulama yang menolak adanya tafsir bi al-ra’y cenderung
berpegang teguh pada hadis-hadis Nabi saw. yang melarang

menafsitkan Alquran dengan ra'’y (pendapat), dan ulama yang

menerima dan mendorong adanya tafsir bi al-ra’y berdasarkan dalil
bahwa apa yang terkandung di dalam Alquran merupakan perintah
dan anjuran untuk melhat dan berpikir tentang isi kitdbulldh
Alquran.>

Berdasarkan uraian di atas, tafsir bi al-ra’y dapat dibagi
kepada dua bagian, antara yang diperbolehkan atau terpuji
(mahmiidah) dan yang tercela (mazmimah).>> Tafslr bi al-ra’y yang
diperbolehkan adalah tafSir yang dilakukan oleh orang-orang yang
memenuhi syarat-syarat menjadi ahli tafsir seperti telah disebutkan
di atas, dan hasil-hasil penafsirannya tidak boleh bertentangan
dengan pelbagai hakekat syariat. Sedangkan yang dimaksud tafsir
bi al-ra’y yang dicela adalah tafsir yang dilakukan oleh orang-orang
yang tidak memenuhi berbagai persyaratan menjadi ahli tafsir
tersebut, sehingga hasil-hasil penafsirannya bertentangan dengan
pelbagai hakekat syariat.

Dihhat dari mmplementasi makna yang dimilki tafsir bi al-
ra’y, maka ia memilki pelbagai metodologi tergantung kepada
warna budaya dan akidah ahli tafSinya, apakah ia praktisi politk
atau praktisi sebuah mazhab, sehingga banyak mempengaruhinya.
Pernyataan mi logis, bila kita membaca problematika sejarah dalam
perpektif penafSiran yang dikelompokkan kepada dua golongan
besar, antara ahli hadis dan ahli »a’y. Masing-masing secara

54QS. Shad:29 dan QS. Muhammad:24
33“Abd al-‘Azhim Ma’aniy dan Ahmad al-Gandyr, loc. cit.
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konsisten selalu berebut pengaruh, antara tradisionalis dan modernis,
antara tekstualis dan kontekstualis, antara skriptualis dan liberals,
antara kaum ortodoks dan kaum modemnis, antara konservatif dan
progresif, dan sebagainya.

Lalu, penafsiran model apa yang signifikan bagi idealitas isi
kandungan Alquran untuk dewasa ini dan yang akan datang? Untuk
menjawab pertanyaan ini kiranya memerlukan bahasan tersendiri
yang utuh, seperti yang akan dibahas berikut ini.

Analisis Keistimewaan dan Kelemahan Tafsir bi al-Ma tsir

Bila dinalisis oleh akademisi yang hidup pada saat ini, maka
akan ditemukan beberapa kelemahan dari tafsir bi al-ma tsar i, di
samping keistimewaannya. Metode ini istimewa bila ditinjau dari
sudut informasi kesejarahannya vyang luas, serta obyektivitas
mufasisr dalam menguraikan riwayat, sehingga ada di antara
mufassir itu menyampaikan riwayat tanpa melakukan penyelesaian
yang ketat. Agaknya para mufassir itu menekankan bahwa kami
hanya menyampaikan dulu dan silahkan meneliti kebenarannya
kemudian.

Hal tersebut cukup beralasan bagi generasi yang telah laly,
ketika mengandalkkan riwayat dalam penafsiran Alquran, karena
masa antara generasi mereka dengan para sahabat dan tabi in masih
cukup dekat dan laju perubahan sosial dan perkembangan imu
belum sepesat masa kini, sehingga tidak terlalu jauh jurang antara
mereka. Di samping itu, sebagai penghormatan mereka kepada
sahabat, dalam kedudukannya sebagai murid-murid Nabi saw. dan
orang-orang yang berjasa.  Begitu juga terhadap tabi in sebagai
generasi peringkat kedua dalam sebaik-baikk generasi (khair al-
quriin), masih sangat berkesan dalam jiwa mereka. Dengan kata
lain, pengakuan akan keistimewaan generasi terdahulu oleh generasi
berikutnya masith cukup mantap.

Keistimewaan yang lan dari metode ini bila ditmjau dari
segi intervensi akal manusia. Metode ini terhindar dari interpretasi
yang “berdasarkan akal secara berlebihan, karena intervensi akal
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dibatasi oleh riwayat-riwayat yang datang dari Rasulullah saw. dan
sahabat untuk menafsitkan suatu ayat, yang tentunya memiliki
tingkat validitas yang sangat tinggi, karena yang paling mengetahui
maksud suatu ayat adalah Allah sendiri dan sesudah itu Rasul
sebagai mufass utama,’® dan berikutnya adalah sahabat yang telah
bergaul langsung dengan Rasul dan menyaksikan turuniya Alquran.

Di samping keistimewaan di atas, terdapat juga beberapa
kelemahan yang akan diurakkan di sini, walaupun dewasa i tidak
seorang pakar atau ulama pun mempunyai dasar pendapat yang
menyatakan bahwa metode ma tsdr, yakni memahami dan
menafSirkan ayat Alquran dengan ayat yang lain, atau dengan hadis-
hadis Nabi saw., atau dengan pendapat sahabat sebagai metode tafsir
terbaik.

Namun, pertanyaan-pertanyaan yang dapat  muncul
sehubungan dengan tafSir ini antara lain; siapa yang berwenang
menetapkan bahwa ayat A ditafsirkan dengan ayat B?  Apakah
hanya Rasul saw. sendiri atau para sahabat atau juga ulama yang
sesudahnya, misalnya al-Thabari dan Ibn Katst ?  Tentu,

. mencukupkan riwayat Rasulillah saw. dan sahabat saja tidaklah

memadai, karena riwayat tentang penjelasan ayat Alquran sangat
terbatas, padahal masalah-masalah yang ada terus berkembang dan
perlu mendapat jawaban atau pemecahan. Bukankah kitab-kitab
suci yang diturunkan oleh Allah berfingsi memberi jalan keluar bagi
perselisihan dan problematka yang dihadapi masyarakat 2°7 Untuk
itu umat Islam, melalui para pakarnya dituntut untuk memfimgsikan
Alquran sebagai petunjuk pemecahan bagi problematka yang
dihadapi masyarakat dan untuk ini tidak mmngkin terlaksana tanpa
pemahaman ulama yang mendalam tentang hubungan antara ayat
yang satu dengan lainnya, sehingga menggunakan metode ma Isiir
membutuhkan pengembangan. Pengembangan ini tentunya dengan

36 Diambil dari pemahaman terhadap surat al-Nahl:44, bahwa Alquran

diturunkan kepada Nabi saw. agar ia menjelaskan kepada umat manusia.
57 QS. Al-Bagarat:213
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menggunakan nalar para mufassir. Oleh karena itu mencukupkan
dengan metode tafsir bi al-ma tsiir tanpa pengembangan, tidak dapat
menjawab berbagai permasalahan yang muncul di tengah-tengah
masyarakat dari masa ke masa. Hal milah yang menjadi kelemahan
tafsit metode ma tsir.

Adapun kelemahan yang lamn, tampak pada perkembangan
selanjutnya tingkat aplkasinya. Para mufassir memasukkan kisah-
kisah_isrd iliyydt dengan sanad dla if , bahkan tanpa keterangan
apapun, sehingga memerlukan penelitian lebih lanjut.

" Kelemahan yang lainnya, sering pesan-pesan Alquran justeru
terabakkan, karena para nwfassir disibukkan dengan perbedaan
riwayat yang ada, bahkan terkadang bertentangan antara satu dengan
lainnya.

Ke Arah Rekonstruksi Tafsir Baru: Sebuah Diskusi

Ada ungkapan menarkk bahwa orang yang kreatif dan
produktif adalah orang yang pandai memahami, menafSikan, dan
merekonstruksi pemikiran yang telah ada untuk dikembangkan lebih
jauh lagi.  Nabi Muhammad, penerima wahyu Alquran, adalah
pribadi yang cerdas dan kreatif —Kalau saja tidak cerdas, pasti
Muhammad tidak sanggup menangkap dan menyampaikan wahyu
yang diterimanya secara artkulatif =~ Tanpa mau terlibat dalam
perdebatan kualifikasi identitas “ummi” yang sering dinisbatkan
kepada Muhammad, penulis ingn menegaskan bahwa kritk dan
perbaikan metodologis terhadap sistem penafSiran sepanjang sejarah
pertautan antara teks dan konteks adalah sesuatu yang urgen.

Sejauh ini kita telah mengenal beberapa pendekatan untuk
memahami Alquran, seperti yang telah diwraikan di atas. Mengutip
pendapat Dr. Amin Abdullah,*® selama ini ada tiga fase pendekatan
studi keislaman (termasuk studi imu Alquran). Pertama,
pendekatan yang bercorak filologis. Pendekatan ini biasa digunakan
oleh kaum orientalis abad ke-19-20, yang dimotori oleh pengajar

¥Mohammed Arkoun, op. cit., h. pengantar
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“bahasa™ terutama bahasa-bahasa yang digunakan oleh teks-teks
keislaman klasik. = Kelemahan dari pendekatan ini adalah; (a)
pendekatan ini semata-mata hanya menaruh perhatian pada teks,
mereka tidak peduli terhadap penelitian langsung terhadap
kehidupan muslim yang aktual, melainkan mereka hanya melihatnya
lewat lensa pembesar teks, dan (b) mereka tidak hanya memuaskan
perhatian luar biasa dan prioritas terhadap pendekatan yang bersifat
gramatikal dan etimologis, dimana bagian terpokok dari keunikan
suatu masyarakat diketahui lewat bahasa yang digunakannya.

Pendekatan kedua adalah metode science “modernisasi”,
bahwa studi keislaman (termasuk studi tafSir Alquran) harus
dilakukan lewat penggunaan metode imu pengetahuan. Pendekatan
ni juga memilki kelemahan-kelemahan; (a) pendekatan ini lebih
menekankan sistem sosial (social system), yang lebih tertark pada
aspek “fungsi’, tidak pada aspek bentuk (form) atau makna
(meaning), atau lebih-lebih lagi bukan pada kandungan isi muatan
lembaga sosial yang dimiliki oleh budaya tertentu.

Mereka  yang concern  terhadap  pendekatan i
mengesampingkan dan menganggap tidak relevan dan bahkan
cenderung memotong begitu saja semua hal yang bersifat spesifik,
unk secara budaya, bak yang ada dalam masyarakat muskm
maupun dalam bidang sosial ~Masyarakat hanya sekedar menjadi
mesin sosial (social mechine), bukannya sistem dari makna (system
of meaning).

Kelemahan selanjutnya, (b) selwuh masyarakat yang ada
dapat diatur, ditangani dan direkayasa, dan memang benar-benar
dapat direkayasa secara sama dan sebangun. Dengan kata lain,
seluruh masyarakat yang ada dapat digiring dan direkayasa ke arah
“modemitas”, yaitu ke arah titk temu masyarakat yang bersifat
pragmatis, teknis, rasional, dan sekuler, seperti tafSir mengenai
feminisme dan masalah gender yang aktual dewasa ini .dibicarakan.

Beberapa kelemahan paradigma modernisasi dapat pula
dithat dari masyarakat Barat yang ditunjuk sebagai model, dan
bermuara pada tatanan masyarakat “sekuler”, masyarakat yang tidak
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dapat menyesuakan atau tidak ingin mengkuti alur pemikiran
modemitas adalah sebagai sesuatu fakta dan realitas yang tak layak
dipertimbangkan.

Selanjutnya,  pendekatan  ketiga  adalah  pendekatan
akurmulatif berbagai sistem pendekatan yang ada dalam duma
akademk yang global Caranya adalah dengan menggabungkan
anatara analisis pandangan dunia (teks dan konteks), karir sosial
seseorang atau kelompok - dan proses sosial yang mengitarinya.
Pendekatan ini kiranya memiliki makna yang cukup 'signiﬁkan (the
meaning significance) bagi rekonstruksi tafsir kontemporer.

Sejalan dengan hal di atas, Komaruddn Hidayat
menyatakan, bahwa dalam analisis penafSiran wahyu ketka ia
berbentuk teks seperti Alquran dapat dilakukan dengan dua
pendekatan, yaitu pertama, pendekatan strukturalis linguistkk ialah
pendekatan melalii analisis struktur dan sistem tanda yang ada.
Tetapi, apakah benar sebuah teks setelah tampil lalu berdiri otonom
terdepan dari pengarangnya (pemilk teks)? Karena itulah
dibutuhkan Tlahimya pendekatan kedua, pendekatan historis
fenomenologis, ialah menempatkan kitab suci dalam konteks umat
beragama tertentu yang meyakininya.59

Kemudian implkasi konseptual yang mmncul dari
pendekatan ini ialah pertama, kitab suci akan dipandang sebagai
sebuah bentuk visual yang muncul dalam sejarah. Kedua, terjadinya
pergeseran relasi antara pembaca dan kitab suci Kalau dalam
sejarah Alquran melalui asbdb al-nuziil hadir sebagai subyek untuk
menyapa kehidupan manusia, maka sekarang Alquran menjadi
obyek kajian manusia. Karena itu, konsep kitab suci bersifat
relasional, keberadaan dan kesuciannya berkattan dengan sikap
manusia yang meresponnya.

Tawaran rekonstruksi tafsit baru i juga dikenmukakan oleh
Dr. Kuntowijoyo, dengan metode sintetik-analitk.%® Metode sintetik

$%Komaruddin Hidayat, op. cit.,h.111-120
%Kuntowijoyo, op. cit., h. 327-330
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lebih menekankan pada pesan-pesan moral Alquran dalam rangka
mensintesiskan penghayatan dan pengalaman subyektif kita dengan
ajaran-ajaran normatif Sedangkan pendekatan analitk lebih
memperlakukan Alquran sebagai data, sebagai dokumen mengenai
kehidupan yang berasal dari Tuhan. Ini merupakan suatu postulat
teologis dan teoritis sekaligus. Kedua pendekatan ini harus
dipadukan untuk membangun tafSir Alquran yang utuh, tidak parsial

Bahkan secara spesifik, Kuntowijoyo menawarkan kma
program remterpretasi bagi tafSir, yaitu pertama, memgubah
penafsiran individual menuju penafsiran sosio-struktural. ~ Seperti
ketentuan melaksanakan kewajiban haji bagi mereka yang mampu di
saat masyarakat sekitarnya dilanda krisis moneter, masalah
kekayaan dan kemiskinan. Kedua, mengubah cara berpikir
subyektif ke cara berpkir obyektif Seperti makna dan
implementasi kewajiban zakat, yang sisi obyektifiya adalah
bertujuan untuk kesejahteraan sosial Ketiga, mengubah penafsiran
yang bersifat normatif menuju penafiran yang bersifat teoritis.
Seperti penafSiran “fugard’ dan “masdkin”, pada kelas ekonomi dan
sosial yang dihadapi Keempat, mengubah penafSiran yang bersifat
ahistoris menuju penafsiran yang bersifat historis. Seperti perintah
menutupi aurat dengan jilbab. Dan kelima, merumuskan formulasi
yang bersifat general menuju formulasi bersifat spesifk dan
empirk 6!

Dari beberapa pendekatan yang ditawarkan di atas,
barangkali dapat mewakili untuk merumuskan formulasi tafsir yang -
ideal sebagai alat mencari evidensi hakiki nilai-nilai Islam yang
tertuang dalam Alquran. Namun demikian, bukan berarti
“fregmentasi” sosio-kultural masyarakat yang phralistk i lantas
secara serta merta bisa terjawab karenanya. Di era ini dan masa
depan, bentuk tafSir yang lebih relevan dengan perkembangan dan
perubahan masih sangat dibutuhkan, sehingga nilai-nilai Islam tetap
survive di tengah percaturan gelombang kehidupan manusia.

81/bid., h. 283-285
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Penutup

Dari uraian di atas, tampak adanya keistimewaan metode
tafsir bi al-ma’sir apabila dilhat dari segi informasi kesejarahan
yang luas, serta obyektivitas para periwayat dalam menyampaikan
riwayat-riwayat tersebut. Di samping itu, keistimewaannya juga
dapat dilhat dari segi terhindarnya itervensi akal manusia secara
berlebihan dalam memahami atau menafsirkan Alquran.

Sedangkan kelemahannya akan tampak apabila ditinjau oleh
orang-orang yang hidup jauh dari masa generasi pertama dan kedua,
karena adanya permasalahan yang mumcul di tengah-tengah
masyarakat, sementara riwayat yang ada tidak dapat ditemukan
apabila kita menggunakan kitab tafsir bi al-ma’stir adalah adanya
riwayat-riwayat tentang isrd’iliyydt yang memerlukan penelitian
lebih selektif Di samping itu, sering pesan-pesan dari ayat Alquran
yang ditafSirkan terabaikan, karena mufassir disibukkan dengan
perbedaan riwayat, bahkan terkadang bertentangan satu sama
lamnya.
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FENOMENA AL-MUHKAM DAN AL-MUTASYBIH
DALAM ALQURAN

Alquran diturunkan oleh Allah sebagai petunjuk bagi umat
manusia ke jalan yang benar. Oleh karena itu, sebagian ayat-ayat
Alquran mempunyai kejelasan makna demi menjaga kesatuan umat.
Adanya ayat-ayat muhkamdt yang merupakan umm al-Kitdb dalam
Alquran adalah wujud nyata kepedulian Alquran atas wahdat al-
ummah dan sekaligus merupakan pegangan bagi umat Islam dalam
memahami ayat-ayat Alquran.

Anehnya Alquran seringkali dipakai sebagai dalih untuk
memperkuat pendapat seseorang atau suatu golongan.  Adalah
kenyataan di dalam Alquran banyak terdapat ayat-ayat yang secara
lahimya dan sepintas laln memberkan pengertian-pengertian yang
saling bertentangan satu sama lain.  Sehingga yang satu dapat
dipakai untuk dalh bagi suatu paham, dan yang lain untuk paham
yang bertentangan dengan itu.  Hal mi bukanlah menunjukkan
bahwa Alquran secara ril memang benar-benar bertentangan satu
sama lainnya. Akan tetapi semma itu kembali kepada pemahaman
seseorang atau golongan tentang ayat-ayat mutasyabihat.
Persoalannya apakah yang dimaksud dengan ayat-ayat muhkamdt
dan mutasyabihdat itu ?  bagaimana cara memallami ayat-ayat
mutasydbihdt ? dan adakah korelasi antara ayat-ayat muhkamdt dan
mutasydbihdt?

Berawal dari beberapa persoalan di atas, penulis berusaha
memberikan paparan singkat tentang muhkamdt dan mutasydbihdt
dalam Alquran, pendapat ulama tentang keduanya dan hikmah
adanya ayat-ayat muhkamdt dan mutasydbihat.

Pengertian Muhkamat dan Mutasyabihat
Sebelum dibahas pengertian keduanya, perlu terlebih dahulu
dijelaskan kedua lafal tersebut. Lafal muhkam dan mutasyédbih
adalah bentuk muzakkar untuk menyifati kata-kata yang muzakkar
pula, seperti Alquran yang muhkam dan mutasyabih. Demikian pula -
lafal muhkamdt dan mutasydbihdt adalah bentuk kata mu'annas
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untuk menyifati kata yang mu’annas pula, seperti ayat-ayat
muhkamat dan mutasydbihdt. Kedua lafal tersebut mempunyai
banyak arti baik secara etimologis maupun termmnologis.

Al-Muhkam menurut bahasa berarti al-man'u (larangan),
sebagaimana kamu berkata: ahkamtu berarti radadtu wa mana’tu
(aku tolak dan aku larang), disebut “al-hdkim” karena ia menolak
(mencegah) orang yang zalim dari kezaliman,' atau berasal dari
‘ahkama al-syay™ yang berarti “wasaqahu wa agnahu (mengkat
dan merapikannya).? Menurut istilah, al-muhkam berarti “apa yang
telah kamu jelaskan (dengan memberikan batasan), bak dengan
perintah dan larangan, maupun dengan penjelasan halal dan
haramnya”®  AlRégb al-Ishfahiniy dalam bukunya Mufradat
Alfézh al-Qur'dn menyatakan: “Muhkam adalah yang jelas dengan
sendirinya dan menunjukkan maknanya dengan terang, tanpa adanya
kesamaran dari segi lafaz dan maknanya™.*

Adapun al-mutasydbih secara leksikal berasal dari lafal yang
secara lahir mirip dengan adanya perbedaan pada makna-maknanya.
Hal ini sebagaimana terdapat dalam firman Allall swt. dalam
menyifati buah-buahan di Surga Wlize « Vsiy .° Secara lahir buah-
buahan tersebut sama, tetapi rasanya berbeda-beda.® Sedangkan al-
mutasydbih—menurut istlah—adalah sesuatu yang belum jelas
makna, dan belum dapat ditangkap maksudnya, disebabkan lafalnya
secara lahir bertentangan, begitu juga maknanya.’

Selanjinya, ulama berbeda pendapat dalam memberikan
pengertian muhkam dan mutasydabih, yaitu:

' Badruddin Muhammad ibn ‘Abdillah al-Zarkasyiy, al-Burhdn fi ‘Ulim
al-Qur’dn, juz 11 (Beirut: Dér al-Fikr, 1998), h.79

2 Ibn Manzhir, Lisdn al-‘Arab , juz XV(Kairo: al-Mu’assasat al-
Mijriyyah al-‘Ammah, tth.),h.33

3 Al-Zarkasyiy, loc. cit.

4 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufraddt Alfazh al-Qur'dn (Kairo: Majma’ al-
Lugat al-‘Arabiyyah, tth.), h. 254

5 QS. Al-Baqarah:25

® Al-Zarkasyiy, op. cit., h. 80

" Wahbat al-Zuhailiy, al-Tafsir al-Munir fi al-'Aqidat wa al-Syari'at wa
al-Manhaj (Beirut: Dar al-Fikr, 1991), h. 150
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. Ulama Ahl al-Sunnah wa al-Jamd’ah mengatakan, muhkam
adalah lafal yang telah diketahui maksudnya, bak karena
memang sudah jelas artinya maupun karena ditakwikan.
Sedangkan lafal mutasydbih adalah lafal yang pengetahuan
artinya hanya diketahui oleh Allah swt., seperti terjadinya
hari kiamat, keluarnya Dajjl, arti huruf-huruf mugaththa’ah.
. Ulama Hanafiah mengatakan, lafal muhkam ialah lafal yang
jelas petunjuknya, dan tidak mmngkin telah dinasakh
(dihapuskan hukumnya). Sedangkan lafal mutasydbih adalah
lafal yang samar maksud dan petunjuknya, sehingga tidak
terjangkau oleh akal pkiran manusia atau tidak tercantum
dan dalil-dalil nash, lafal mutasydbih hanya diketahui oleh
Allah swt. .

. Mayoritas fugahd’ (ahli feqih) yang berasal dari pendapat
Ibn ‘Abbas mengatakan, lafal muhkam adalah lafal yang
tidak bisa ditakwilkan kecuali satu arah atau satu segi saja.
Sedangkan lafal mutasydbih adalah artinya dapat ditakwilkan
dalam beberapa segi, karena masih sama. Misalnya
berkenaan dengan surga, neraka dan sebagainya.

. Imam Ahmad dan para pengkutnya mengatakan, lafal
muhkam adalah lafal yang bisa berdiri sendiri atau telah jelas
" dengan sendirinya tanpa membutuhkan keterangan yang lain.
Sedangkan lafal yang tidak bisa berdiri sendiri adalah lafal
yang mutasydbih yang membutuhkan arti maksudnya,
dikarenakan adanya bermacam-macam takwil terhadap lafal
tersebut. Contoh, lafal yang bermakna ganda (musytarak),
lafal yang asing (garib), lafal yang berarti lain (majaz), dan
sebagainya.

. Imam al-Haramain mengatakan, bahwa lafal muhkam ialah
lafal yang tetap susunan dan tertibnya secara biasa, sehingga
mudah dipahami arti dan maksudnya.  Sedangkan lafal
mutasydbih adalah lafal yang maknanya tidak terjangkau
oleh imu bahasa manusia, kecuali jika disertai dengan
adanya tanda-tanda atau isyarat yang menjelaskannya.
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Contoh, lafal yang musytarak, muthlaq, khafiy (samar), dan

sebagainya.

6. Imam Fakhruddin al-Raziy berpendapat, lafal muhkam ialah
lafal yang petunjuknya kepada suatu makna itu rd@jih (kuat),
seperti lafal yang jelas (nash). Sedangkan lafal mutasydbih
ialah lafal yang petunjuknya marjuh (tidak kuat), seperti
mujmal, musykil, mu’awwal, dan sebagainya.®
Dari beberapa definisi di atas, terlihat tidak ada perbedaan

yang signifkan di antara ulama, bahkan kita mendapatkan
pengertian-pengertian ~ yang  berdekatan. Walaupun  menurut
keabsahan suatu definisi al-Zarqanly memiih pendapat al-Razy,
yang menurutnya dengan merujuk kepada perbedaan antara rdjih
dan marjiih menjadikan definisi tersebut lebih jdmi’ dan mdni’ serta
lebih jelas. AlRézy tidak memasukkan dalam pengertian muhkam
sesuatu yang jelas dan tidak memasukkan dalam pengertian
mutasydbih sesuatu yang samar.

Dari uraian di atas dapat disimpulkan, bahwa muhkam adalah
lafal yang artinya dapat diketahui dengan jelas dan kuat, dapat
berdiri sendiri tanpa perlu kepada takwil dikarenakan susunannya
yang tertb dan tidak musykil serta pengertiannya masuk akal
Sedangkan mutasydbih ialah lafal yang artinya samar dan
mempunyai banyak penakwilan sehingga tidak dapat berdiri sendiri
dikarenakan susunan dan penunjukan artinya tidak kuat.

Contoh ayat-ayat muhkamdt antara lain =~ 383 s o5 al2aS™
e poeedl S 2l 1S W S 410 e (e Ja!! Sedangkan
contoh ayat-ayat mutasydbihdt antara lain s gl o)) e o 12

8 <Abd. Jalal, ‘Ulumul Qur’an (Surabaya: Dunia Ilmu, 1998), h. 240-243;
lihat pula al-Zaqaniy, Mandhil al-‘Irfdn fi ‘Ul-m al-Qur’dn, juz Il (Beirut: Dar al-
Fikr, tth.), h. 272-274 :

% QS. Al-Sydra:11

19 Qs. AlIkhlash:4

1 QS. Maryam:65

12 3S. Thaha:s

170



RO PPRRO Rt L_}!,” dan juga hurufhuruf mugaththa’ah pada
awal surat.'

Muhkam dan Mutasydbih dalam Alquran

Alquran secara keseluruhan dapat dikatakan muhkam,

sebagaimana yang telah ditegaskan oleh Alquran sendii S~
&L cwSo15 Yang dimaksud dengan kata uhkimat di sini adalah
kesempurnaan Alquran dan tidak adanya kekurangan dan
kesimpangsiuran di dalamnya.

Alquran merupakan kebenaran yang disusun dengan
sistematis, sehingga mencapai puncak kerapian dan kebjaksanaan.
Di dalamnya tidak dijumpai pertentangan dan perselisihan. Semmua
perintah yang yang terdapat di dalamnya berisi kebaikan, petunjuk,
keberkahan dan kemaslahatan. Sedangkan larangannya berangkat
dari semua yang mengandung keburukan, kemadaratan, perilaku
tercela dan perbuatan jahat manusia.'®

Alquran selwuhnya juga disifati mutasydbih, sebagaimana
termaktub dalam firman Allah swt. Wiz L™ Eoudt sl J5 il

Gl 1" Makna mutasydbih-nya adalah ia mirijp satu sama lain
dalam kebenaran berita-beritanya, keadilan hukummnya, ketinggian
balagah-nya, keindahan redaksinya, kejelasan hakekatnya, dan satu
sama lain saling membenarkan tanpa pertentangan dan benturan.

Lebih lanjut, surat Ali ‘Imran:7 yang berbunyi :

¢f&a Sl ST e LS sl J TRV

b Ognnd fuj o4 3l LD Clsleze =iy LSO

13 QS. Ali ‘Imrén:55

!4 Berbeda dengan pendapat ini, al-Thabithaba’iy tidak memasukkan
huruf-huruf mugaththa’'ah dalam kategori ayat-ayat mutasydbihdt disebabkan
tidak terdapat madlil lafzhiy. Berbeda dengan ayat-ayat mutasydbihdt yang
mempunyai madlil lafzhiy, hanya saja ia samar dalam madlil Hagigiy. Lihat
Muhammad Husayn al-Thabéthaba’iy, Memahami Esensi al-Qur’an, terjemahan
Idrus al-Kaf (Jakarta: Gema Insani Press, 2000), h. 44

'* QS. Hid:1

' *Abd al-Rahmén bin Nashir al-Sa’diy, al-Qawd 'id al-Hisin li al-Tafsir
al-Qur'dn (Riyddh: Maktabat al-Ma’arif, 1980), h. 69

17 QS. Al-Zumar:23
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Ayat ini memberi kesan bahwa sebagian ayat Alquran ada yang
muhkam dan sebagian yang lain mutasyabih. Muhkam dan
mutasydbih dalam hal ini merujuk maknanya kepada pengertian
muhkam dan mutasydbih secara istlah. Untuk membedakan
antara muhkam dan mutasydbih menurut ayat tersebut haruslah
berpedoman pada makna leksikalnya dan pemahaman Kkita
tentang lahir ayat tersebut.

Ayat-ayat muhkamdt, jka menurut dasar pembentukan
bahasa (mawdhii’ al-lugah) atau kedudukannya dalam kontks
pembicaraan hanya mengandung satu kemungkinan arti. ~Siapa
pun yang mendengarmnya akan langsung mengambilnya sebagai
petunjuk atas hal yang ditunjukkannya, asalkan ia mengerti cara
bicara dan memahami konteksnya.  Tidak demikian halnya
dengan ayat-ayat mutasydbihdt. Orang-orang yang mendengar
ayat-ayat in, walaupun ia ahli bahasa dan memahami
konteksnya, = membutuhkan  pemikiran  permulaan  (fikr
mubtada’) dan penalaran ulang (razhar mujaddad) untuk dapat
membawanya kepada pengertian yang sesuai dengan ayat-ayat
muhkamdat.'®

Swrat ‘Ali ‘Imrdn7 di atas menyiratkan suatu prinsip dan
aturan yang harus diperhatikan agar mencapai pemahaman yang baik.
Dengan demikian, kembali kepada nash-nash yang muhkamat
merupakan keharusan dan menjadikan ayat-ayat tersebut sebagai
dasar rujukan, serta mengkonfirmasikan yang mutasydbihdt
kepadanya, sehingga diharapkan dapat diterukan pemahaman yang
tepat.

Al‘Allimah Ibn Hishir—sebagaimana dinukil oleh al-
Suyithiy dalam al-Itgdn—mengatakan: “Allah membagi Alquran

18 <Al-Qadhiy ‘Abd al-Jabbar, Mutasydbih al-Qur’dn, ed. Adnan
Mhammad Zarzur (Kairo: Dar al-Turés, 1969), h. 19
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menjadi muhkam dan mutasydbih. Dia memberitahukan tentang
muhkamdt adalah umm al-kitab, karena kepadanya ayat-ayat
mutasydbihat dikonfirmasikan. Ia adalah bagian dari ruyjukan dalam
memahami perkara-perkara yang sulit. Oleh karena itu ia adalah
ummahdt.  Kemudian ia menyebutkan orang-orang yang dalam
hatinya condong kepada kesesatan bahwa mereka adalah orang-orang
yang mengetahui sebagian ayat-ayat mutasydbihdt. Makna hal ini
adalah mereka yang tidak meyakini yang muhkamdt dan dalam
hatinya terdapat keraguan, maka yang ia kerjakan hanyalah mencari-
cari masalah yang mutasydbih. Kehendak Allah swt. ialah
mendahulukan untuk memahami muhkamdt dan mengedepankan
ummahdt, sehingga jika telah tercapai keyakinan dan imunya sudah
mantép, engkau tidak akan mempermasalahkan yang sulit bagimu.
Yang dimaksud dengan orang yang dalam hatinya terdapat kesesatan
adalah yang mendahulukan diri memperhatkan yang musykildt dan
memahami yang mutasydbihdt sebelum memahami wummahdt. Ini
bertentangan dengan akal sehat, kebiasaan, dan syariat.'’

Akan tetapi sebagian ulama ada yang mengatakan, bahwa QS.
‘Ali ‘Imrén7 tersebut tidak menunjukkan bahwa Alquran itu terbatas
pada muhkam dan mutasydbih saja. Sebab, tidak tampak di sana
adanya ujung pemisah antara keduanya. Oleh karena Allah swt.
sengaja mengutus rasul-rasul-Nya untuk memberi penjelasan kepada
umat mereka, sebagaimana firman Allah A ond STV G W

O35 ey el J5 L0

Pendapat Ulama Mengenai Ayat Muhkamdt dan Mutasydbihit
Tujuan frman Allah swt. adalah memberikan sesuatu yang
bermanfaat bagi mukallaf, bukan bagi dri-Nya sendiri, karena
mustahil bagi-Nya kemanfaatan dan kemudaratan. ~ Kemanfaatan
suatu ayat terkadang berasal dari sesuatu yang mengacu kepada
maknanaya. Persoalannya, bisakah manusia mengetahui makna ayat-

1 Jalaluddin al-Suyithiy, al-ltgdn fi ‘Ulim al-Qur’dn, juz 111 dengan
tahqig Muhammad AbG Fadhl Ibrahim (Kairo: al-Masyéad al-Husainiy, tth.), h. 9-
10

20 3S. Al-Nahl:44
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ayat mutasydbihdt dengan-jelas ? Dalam menjawab pertanyaan mi
sedikimya ada dua pendapat yang berbeda. Perbedaan mereka
bersumber pada potongan kalimat ol 3 O gl My, apakah ia
disambungkan (di-athaf-kan) dengan kalimat yang sebelummya atau
tidak, sedangkan term  Oys& itu menjadi hal (keterangan) dari
Oyl l 7 Ataukah kalimat ol 3 O )iy menjadi subyek
(mubtada’), sedangkan kalimat O s menjadi predikat (khabar)-
nya, sedangkan huruf "' adalah isti‘ndf (tanda permulaan).

Al-Qadhiy ‘Abd al-Jabbar memberikan keterangan tentang
bentuk lahiriyah ayat 7 surat ‘Ali ‘Imran di atas dengan mengatakan
bahwa ungkapan & Yi asb (2 Ly (tidak ada yang mengetahui
takwinya kecuali Allah) ditakwikan ulama dengan dua cara.
Pertama, frase ol (3 O el Jiy dihukumi ‘athf’ (bersandar) kepada
ungkapan i Jadi yang mengetahui takwil ayat mutasydbihdt itu
hanya Allah swt. dan orang-orang yang sangat mendalam
pengetahuannya.. Meskipun demikian, mereka menyatakan 4 Ul
(kami beriman kepadanya). Pemnyataan ini menambah sempurna
keterpujian mereka.  Kalau seseorang mengetahui sesuatu lalu
menampakkan pembenaran terhadap yang diketahuinya itu, maka ia
telah melakukan sesuatu yang lebih bak. Kedua, ungkapan ol Ly
& Yy b itu berdiri sendiri, dan karenanya ungkapan 3 O s My
A« merupakan kalimat baru. Dengan cara membaca seperti ini, kata
JesU dipahami sebagai yang ditakwilkan, dengan alasan kadang-
kadang memang dinyatakan dengan yang satu untuk yang lain.
Misal, firman Allah swt. 4l ,G gb ¢ iy WY 0yl g 2! Yang
dimaksud di sini pun ialah sesuatu yang ditakwikan. Sementara
sudah diketahui bahwa Jstll adalah hari kiamat. Hanya Allahlah
yang mengetahui hakekat yang terjadi  Perincian mengenai hal ini
tidak diketahui oleh seorang hambapun.??

Dengan demikian, apa yang dinyatakan oleh al-Qadhiyy ‘Abd
al-Jabbar dapat mewakili pendapat golongan yang pertama, karena ia
menjadikan mutasydbih sebagai dalih rasionalitas Alquran. Pendapat

21 QS. Al-A’raf:S3
22 A1.Qadhiy ‘Abd al-Jabbar, op. cit.,h. 15
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ini berasal dari Ibn ‘Abbds, Mujahid, dan mayoritas sahabat serta
dikuti oleh kebanyakan ahli tafsir sebagaimana dikatakan oleh Ibn
Kasir. Hal ini berbeda dengan al-Qurthubiy yang mengatakan bahwa
pendapat kedualah yang dikuti oleh mayoritas sahabat dan ahli
tafsir. ,

Salah seorang yang memegang pendapat di atas ? menurut
Shubhi al-Shalh adalah Abd al-Hasan al-Asy’ariy. Menurutnya,
ayat-ayat mutasydbihdt mengenai sifat Allah termasuk yang ditakw#L
Abl Ishaq al-Syiraziy berkata: “Sekiranya mereka—ulama, termasuk
oV 3 O peul J—tidak mengetahui maknanya, tentu mereka tak
ubahnya dengan orang awam. )l (3 O sl )l sebagai pujian
terhadap mereka yang tidak sama dengan kebanyakan orang,
termasuk di dalam memahami Kitdbulldh.”

Golongan lan mengatakan bahwa “s” yang termaktub
sebelum kata O el ) adalah ULl 4y (waw permulaan kalimat).
Dengan demikian, mereka membaca ayat ini menjadi V) 4l 4G o Ly
&), setelah itu kalimat dimulai lagi dengan (o)l (3 O peui )iy Bila
ditangkap secara utuh pengertiannya, bahwa hanya Allahlah yang
mengetahui takwilnya, sehingga mereka yang mendalam ilmnya
sekalipun tidak dapat mengetahui takwil ayat-ayat mutasydbihdr.2*

Untuk menjembatani antara dua pendapat di atas, al-Qaththan
merujuk kepada pemahaman makna takwil Lebih lanjut beliau
mengatakan bahwa takwil mempunyai tiga makna:

1. Takwil berarti memalingkan lafal dari kemungkinan makna
yang rdjih (kuat) kepada makna marjuh disebabkan adanya
garinah.  Ini adalah definisi takwil memurut kebanyakan
ulama muta’akhkhirin.

2. Takwil berarti tafsir, yakni perkataan yang menafsirkan
lafalnya, sehingga dapat dipahami maknanya.

3. Takwil berarti hakekat yang ditakwilkan oleh perkatan.
Menurutnya takwilan yang telah dikabarkan oleh Allah

23 Shubhi al-Shalih, Mabdhis fi ‘Ulim al-Qurdn (Beirut: Dar al-‘Iim i al-
Malayin, 1988), h.282

% Kamaluddin Marauki, ‘Ulim al-Qur'dn (Bandung: Remaja Rosda
Karya, 1994), h. 116
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mengenai Dzat dan sifat-sifat-Nya adalah hakekat Dzat dan

sifat-sifat-Nya itu sendiri

Dengan demikian, mereka yang membaca wagf (berhent)
pada kalimat & ¥ «b b o Uy dan menjadikan el 3 O sl
isti'ndf, sesungguhnya yang dimaksudkan adalah pengertian takwil
yang ketiga, yaitu hakekat yang ditakwikan oleh perkataan. Hakekat
Dzat Allah swt. dan hakekat hari akhir hanya diketahui oleh Allah.
Sedangkan mereka yang menjadikan “y  berfungsi sebagai waw
‘athf menggunakan makna takwil yang kedua.?’

Macam-macam Ayat Mutasydbihat
" . Terlepas dari perbedaan pendapat tentang ayat (3 O el J)
i 5, al-Ashfabiniy mengambil jalan tengah dengan melacak sebab
adanya tasydbuh (kesamaran) dalam Alquran, ia katakan bahwa
adanya tasydbuh berdasarkan tiga hal, pertama, kesamaran dari segi
aspek saja. Kedua, kesamaran dari aspek maknanya, dan ketiga,
kesamaran dari aspek kedua-duanya.?®
Dari sebab-sebab di atas, maka ayat-ayat mutasydbihdt dapat
digolongkan menjadi tiga macam:
1. Ayat-ayat mutasydbihdt yang tidak dapat diketahui oleh
seluruh umat manusia, ia hanya diketahui oleh Allah. Contoh
Dzat Allah, hakekat sifat-sifat-Nya, datangnya hari kiamat.
Para mufassir berpendapat bahwa huruf-huruf mugaththa'ah
termasuk dalam bagian ini
2. Ayat-ayat mutasydbihdt yang dapat diketahui oleh semua
orang dengan jalan pembahasan dan pengkajian yang
mendalam. Contoh merinci yang mujmal, menentukan yang
muthlaq.
3. Ayat-ayat mutasydbihdt yang dapat diketahui oleh Allah dan
orang-orang yang berimu saja, seperti ayat-ayat sifat.2’

25 Manna’ Khalil al-Qaththan, Mabdhis fi ‘Ulim al-Qur’dn (Riyad:
Mansyiirat al-‘Ashr al-Hadis, tth.), h. 217
26 Al-Ashfahaniy, op. cit., h.255
27 Al-Zarqaniy, op. cit., h. 281
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Hikmah Adanya Ayat-ayat Muhkamat dan Mutasydbihat

Dari uraian terdahuly, penulis dapat mengangkat beberapa

hikmgh adanya ayat-ayat muhkamdt dan mutasydbihdt :

1.

Adanya ayat muhkamdt merupakan rahmat bagi umat Islam,
karena dengannya mereka mudah mengetahui maksud suatu
ayat dan ini akan mendorong mereka untuk lebih giat
memahami, menghayati dan mengamalkan isi dan kandungan
Alquran.

Diturunkannya Alquran dengan berbagai macam bentuk dan
susunan kalimat merupakan ujian bagi orang-orang yang
beriman. Hal ini sebagaimana dikatakan oleh ‘Umar Ibn
Khaththib.?®  Sebagai konsekwensinya, semakin seseorang
tabah dalam menghadapi ujian, maka semakin sempurna
imannya.

Allah merahasiakan kedatangan hari kiamat merupakan
motivasi bagi umat manusia untuk terus giat beribadah, begitu
pula adanya ayat-ayat mutasydbihdt akan mendorong umat
untuk giat belajar, tekun menalar dan meneliti agar dapat
memahami Alquran secara menyeluruh dan mengamalkan
ajaran-ajarannya.

Ayat-ayat yang hanya diketahui oleh Allah swt. menunjukkan
kekuasaan-Nya di atas segala sesuatu dan merupakan dali
atas kekurangmampuan manusia, meskipun ia memilki imu
setinggi apapun.

Ayat-ayat mutasydbihdt adalah perlambang ijdz al-Qur'dn,
karena setiap tasydbuh (keserupaan) yang tersembunyi bila
terus digali akan membawa kita pada keagunan baldgah al-
Qur’dn yang mencapai taraf paling tinggi dalam imu baydn,
tanpa ada yang dapat menandinginya. *

Penutup

28 Sami al-Qadhiy, Mursyi al-Khayr fi Hall Risdlat Ibn ‘Asdkir (Beirut:

Dar al-Masyari’, 1995), h. 14
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Uraian di atas menjelaskan bahwa permasalahan
muhkam dan mutasydbih yang merupakan diskursus Ulumul
Quran bukanlah merupakan monopoli ahli tafsir dan mereka yang
berkompeten di dalamnya. Akan tetapi kajian ini juga
merupakan pembahasan para wushiliyyin dan mutakallimin,
meskipun dengan variabel-variabel yang berbeda. Adanya ayat
mutasydbih sangat membantu kita dalam memahami studi
keislaman, karena kita dituntit untuk mempelajari dan
memahami inu-ilmu pendukung yang lain. Dengan begitu, kita
akan mendapat pemahaman islam yang kdffah.
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ISRAILIYYAT

Alquran diturunkan sebagai petunjuk bagi umat manusia, serta
pemisah antara yang hak dan yang batil demi kebahagiaan hidup manusia,
baik di dunia maupun di akhirat. Realitas sejarah memaparkan bahwa
sampai hari ini urgensi Alquran masih menempati posisi sentral dalam
kehidupan manusia, bahkan tidak henti-hentinya menjadi inspirator,
pemandu dan pemadu berbagai gerakan umat Islam sepanjang empat
belas abad sejarah pergerakan umat ini.'

Sebagai petunjuk, tenfunya Alquran harus dipahami, dihayati, dan
diamalkkan oleh manusia yang beriman kepada petunjuk itu. Namun,
dalam kenyataannya, tidak semua orang dapat dengan mudah memahami
Alquran, bahkan sahabat-sahabat Nabi sekalipun yang secara umum
menyaksikan turunnya wahyu, mengetahui konteksnya, serta memahami
secara alamiah struktur bahasa dan makna kosakatanya. Tidak jarang,
mereka berbeda pendapat atau bahkan keliru memahami maksud firman
Allah yang mereka dengar atau baca itw.” Karena itu, Rasulullah saw.
mengemban tugas untuk menjelaskan (mubayyin) maksud firman Allah
it

Di zaman Rasulullah mash hidup, umat Islam tidak banyak
menennkan kesultan dalam memahami petunjuk guna mengarungi
kehidupannya, sebab—manakala mereka menemukan kesulitan dalam
satu ayat, misalnya—mereka akan langsung bertanya kepada Rasul,
kemudian beliau menjelaskan kandungan maksud ayat tersebut.” Akan
tetapi, sepeninggal Rasul, umat Islam banyak menemukan kesulitan,
karena Alquran terkadang mengandung isyarat-isyarat yang belum bisa
dyangkau oleh pikiran orang-orang Arab. Oleh sebab itu, mereka pun
membutuhkan tafsir yang bisa membimbing dan menghantarkan mereka
untuk memahami isyarat-isyarat seperti itw.*

'Lihat Hasan Hanafiy, al-Yamin wa al-Yasar fi al-Fikr al-Diniy (Mesir:
Madbuli, 1989),h. 3

’Muhammad Husayn al-Dzahabiy, al-Tafsir wa al-Mufassirun, jilid 1
(Mesir: Dar al-Kutub al-Hadis, 1976), h. 59

*Ibid., h. 45

*S. Ahmad Khalil, Dirasat fi al-Qur'an (Mesir: Dar al-Ma’arif, 1972), h. 111
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Langkah pertama yang mereka ambil ialah menengok pada hadis
Nabi saw., karena mereka berkeyakinan bahwa beliaulah satu-satunya
orang yang paling banyak mengetahui makna-makna wahyu Allah.’ Di
samping itu, mereka mengambil langkah dengan cara menafsirkan suatu
ayat dengan ayat lainnya dan gaya penafSiran seperti ini kemudian dikenal
dengan nama tafsir bi al-ma’tsir.® Langkah selanjutnya yang mereka
tempuh ialah menanyakannya kepada sahabat yang terlibat langsung serta
memahami konteks posisi ayat tersebut.” Dan manakala mereka tidak
menemukan jawaban dalam keterangan Nabi saw. atau sahabat, yang
memahami betul konteks posisi ayat itu, mereka terpaksa melakukan
fithad dan lantas berpegang pada pendapatnya sendiri® khususnya
mereka yang mempunyai kapasitas intelektual mumpuni seperti ‘Aliy ibn
Abi Thalib, Ibn ¢Abbas, ‘Ubai ibn Ka’b, dan Ibn Mas’dd.’

Selain bertanya kepada para sahabat senior sebagai sumber
informasi bagi penafSiran Alquran, mereka juga bertanya kepada orang-
orang Ahli Kitab, yaitu kaum Yahudi dan Nasrani Hal itu mereka
lakukan lantaran sebagian masalah dalam Alquran memilki persamaan
dengan yang ada dalam kitab suci mereka, terutama berbagai tema yang
menyangkut umat-umat terdahuln'®  Penafsiran seperti itu terus
berkembang sejalan dengan perkembangan pemikiran manusia dan
kebutuhannya akan urgensi Alquran sebagai petunjuk bagi kehidupannya
sedemikian sampai-sampai—tanpa disadari—bercampurlah hadis-hadis
sahih dengan Isrd'iliyydt.'" Kehadiran Isrd'iliyydt dalam penafiran
Alquran itulah yang menjadi ajang polemik di kalangan para ahli tafsir
Alquran. Karenanya, tulisan ini akan membahas terma Isrd'iliyydt ,
perkembangan dan keberadaannya dalam tafiir, pengaruh dan alternatif
jalan keluarnya yang mungkin bisa dikemukakan, serta beberapa
kesimpulan yang akan mengakhiri tulisan ini.

3 Ibid.
8 Ibid.
7 Ibid. Lihat juga al-Dzahabi, op. cit., h. 52
® Al-Dzahabi, ibid., h. 45
® M. Quraish Shihab, op. cit., h. 61
'® Al-Dzahabi, op. cit., h. 61
"'M. Quraish Shihab, op. cit., h. 46
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Pengertian Isrd’iliyyat

Secara etimologis, Isrd’iliyydt adalah bentuk jamak dari kata
tunggal Isrd’iliyyat, yakni bentuk kata yang dinisbatkan'’ pada kata
Isrd’il yang berasal dari bahasa Ibrani,"’ “Isrd” yang berarti hamba, dan
“Il* yang bermakna Tuhan.'* Dalam perspektif historis, Isrd '#/ berkaitan
erat dengan Nabi Ya’qlb ibn Ishiq ibn Ibrahim a.s. di mana keturunan
beliau yang berjumlah dua belas itu disebut Bani Israil."’

Secara etimilogis, Isrd’iliyydt  merupakan sesuatu yang
menyerap ke dalam tafsir dan hadis di mana periwayatannya berkaitan
dengan sumber dari Yahudi dan Nasrani,'® baik menyangkut agama
mereka atau tidak.'” Dan kenyataannya kisah-kisah tersebut merupakan
pembauran dari berbagai agama dan kepercayaan yang masuk ke jazrah
Arab yang dibawa oleh orang-orang Yahudi setelah kembali dari “luar
negeri”'® pada masa jahiliyah.

Formulasi tentang Isrd’iliyydt terus berkembang di kalangan
para pakar tafsir Alquran dan hadis sesuai dengan perkembangan
pemikiran manusia. Bahkan, di kalangan mereka ada yang berpendapat
bahwa Isrd’iliyydt mencakup informasi-informasi yang tidak ada
dasarnya sama-sekali dalam “manuskrip” kuno dan hanya sekadar
sebuah manipulasi yang dilancarkan oleh musuh Islam yang diselundupkan
pada tafsir dan hadis untuk merusak akidah umat Islam dari dalam."

Meskipun Isrd’iliyydt banyak diwarnai oleh kalangan Yahudi,
kaum Nasrani juga turut ambil bagian dalam konstelasi penafsiran versi
Isrd’iliyydt i Hanya saja, dalam hal ini, kaum Yahudi lebih populer

"2 Untuk mengetahui lebih rinci cara menisbatkan kata, lihat Mushthaf3 al-
Ghaldyain®, Jdmi' al-Duris al-‘Arabiyyah, juz 1 (Beirut: Maktabat ‘Ashriyyah,
1989), h. 71

' Khalaf Muhammad al-Husaini, a/-Yahdidiyyat bain al-Masihiyyat wa
al-Isldm (Mesir: al-Mu’assasat al-Mishriyyah, 1964)

" Muhammad Far’d Wajdi, Dd ‘irat al-Ma'érif, jilid I (Beirut: Dér al-Fikr,
1964), h. 14

' Al-Dzahabi, Isrd’iliypdt fi al-Tafsir wa al-Hadis (Kairo: Majma’ al- .
Buhis al-Islamiyyah, 1971), h. 19

' Ibid., h. 20

'7S. Ahmad Khalil, op. cit., h. 113

'* Amin Khuli, Manéhij al-Tajdid (Kairo: Dar al-Ma’rifah, 1961), h. 177

. Al-Dzahabi, al-Isrd iliyydt , h. 20
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dan lebih dominan. Karenanya, kata Yahudi lebih “dimenangkan™
(dalam kajian semantik bahasa Arab dikenal sebagai taghl*b) lantaran—
selain kaum Yahudi lebih lama berinteraksi dengan umat Islam?'—di
kalangan mereka banyak juga yang masuk Islam.

Latar Belakang Muncul dan Berkembangnya Isrd’iliyydt

Infiltrasi kisah Isrd 'iliyydt dalam tafsir Alquran dan juga dalam
hadis tidak lepas dari kondisi sosio-kultural masyarakat Arab pada
zaman jahiliyah. Pengetahuan mereka tentang Isrd'iliyydt telah lama
masuk ke dalam benak pikiran keseharian mereka sehingga tidak bisa
dihindari adanya interaksi kebudayaan Yahudi dan Nasrani dengan
kebudayaan Arab yang kemudian menjadi jazirah Islam itu.”?

Sejak tahun 70 M., kaum Ahli Kitab yang mayoritas orang-orang
Yahudi telah berimigrasi secara besar-besaran ke jazirah Arab untuk
menghinari tekanan dan penindasan yang dilakukan oleh Nitus,” seorang
panglima Romawi. Dan mereka juga sering mengadakan perjalanan, baik
ke arah barat maupun timur. Dengan demikian, peradaban mereka
banyak mempengaruhi orang-orang Timur dan begjtu pula sebaliknya.”

Sementara itu, bangsa Arab di zaman jahiliyah juga banyak
melancong ke negeri lain. Alquran menginformasikan bahwa orang-orang
Quraisy mempunyai dua waktu perjalanan—musim dingin ke Yaman dan
musim panas Ke negeri syam—yang kebetulan kedua negeri itu banyak
didiami oleh kaum Ahl Kitab, terutama orang-orang Yahudi Kondisi
seperi ini terus berlanjut hingga lahir dan berkembang di jazirah Arab.*’

Kondisi dua kebudayaan—Yahudi dan Muslim—melahirkan
pemikiran-pemikiran yang berbeda hingga tidak jarang terjadi dialog
antara keduanya. Mereka saling bertukar pikiran ihwal masalah-masalah
keagamaan. Bahkan, Rasul saw. sendiri sering dihujani pertanyaan oleh
kaum Yahudi, terutama menyangkut keabsahan beliau sebagai nabi dan

X Al-Dzahabi, al-Tafsir, h. 165
2! A)-Dzahab?, al-Isrd 'iliyydt ,h. 25
2 Pbid. Bandingkan dengan Ibn Khaldun, Mugaddimat (Beirut: Dar al-
Fikr, 1966), hh. 490-491
2 Al-Dzahabi, al-Isrd ‘iliyyat, h. 24
# pid.
5 bid.
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utusan.’® Akan tetapi, karena keabsahan nubuwwat dan risélat agama
Islam berkut Alquran sebagai petunjuk hidupnya dan dibuktikan secara
kongkrit, maka Rasul dapat menark mereka masuk ke dalam Islam,
semisal Ka’b al-Akhbdr, ‘Abdullah ibn Shiriyyad, dan ‘Abdulldh bn
Salam. Nama yang disebut terakhir ini adalah “nabi” kaum Yahudi yang
telah banyak menangkap adanya indikasi kenabian Muhammad dalam
kitab Taurat. Pengetahuannya yang mendalam tentang agama Yahudi
menjadikan dirinya menduduki posisi penting dan terpandang, baik di
kalangan kaum Yahudi maupun—sesudah masuk Islam—di kalangan
kaum Mustm.?’ .

Pada masa Rasulullah, informasi dari kaum Yahudi—yang dikenal
sebagai Isrd’iliyydt —tidak banyak berkembang dalam penafsiran
Alquran, sebab hanya beliaulah satu-satunya penjelas berbagai masalah
atau pengertian yang berkaitan dengan ayat-ayat Alquran. Misahya,
apabila para sahabat menemkan kesulitan mengenai pengertian sebuah
ayat Alquran, bak makna atau kandungannya, mereka pun langsung
bertanya kepada Rasul saw.

Kendatipun demikian, Rasul juga telah memberikan semacam
green light pada umat Islam untuk menerima informasi atau
menyebarkan informasi dari Bani [srail. Hal ini tampak dari hadis beliau:
“Sampaikanlah apa yang datang dariku walaupun satu ayat. Dan
ceritakanlah (apa yang kamu dengar) dari Bani Isra’il dan (hal itu) tidak
ada salahnya. Dan barangsiapa berdusta atasku, maka bersiaplah untuk
menempati tempatnya di neraka.”®® Demikian juga dalam hadis lain,
beliau bersabda: “Janganlah kamu benarkan Ahli Kitab dan janganlah
pula kamu dustakan mereka. Berkatalah kamu sekalian, ‘Kami beriman
kepada Allah dan kepada apa yang diturunkan kepada kami ...”?

Dari keterangan hadis di atas, Rasul juga memberikan peluang
atau kebebasan pada umatnya untuk mengarmbil riwayat dari kaum Ahli
Kitab. Hadis pertama boleh jadi mengandung petuah atau suri teladan,
sedangkan hadis kedua merupakan penangguhan pengakuan maupun

* Ibid.
7 Ibid.
3 Al-Dzahabi, al-Tafsir ..., h. 171
” Ibid.
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penolakan atas cerita kaum Ahli Kitab untuk tidak diterima begitu saja
sebelum ditelit.

Dari abstraksi di atas, dapat ditark kesimpulan bahwa
Isrd’iliyydt sebenarnya telah muncul lama dan berkembang di kalangan
bangsa Arab jauh sebelum Rasul saw, lahir, yang kemudian terus
bertahan pada masa Rasul Hanya saja pada waktu itu, ia belum menjadi
khazanah—apalagi merembes—dalam penafsiran Alquran.

Permasalahan yang kemudian muncul adalah bahwa sepeninggal
Rasul, tidak seorang pun berhak menjadi penjelas wahyu Allah. Karena
itu, jalan yang ditempuh sahabat—dengan ekstra hati-hati—melakukan
iitihad sendiri,*® manakala kemudian mereka menjumpai masalah tersebut,
seperti kisah-kisah nabi dan umat terdahulu. Hal ini terjadi mengingat
kadang-kadang ada persamaan antara Alquran, Taurat, dan Injil. Hanya
saja, Alquran terkadang berbicara secara ringkas dan padat (/jdz),
sementara Taurat dan Injil berbicara secara panjang lebar (ithndb).”'

Sumber-sumber Isrd’iliyydt yang terkenal di kalangan Yahudi
adalah ‘Abdulldh ibn Salam, Ka’b al-Akhbdr, Wahb ibn Munabbih,
‘Abd al-Malik ibn ‘Abd al-‘Aziz ibn Juraij. Sementara di kalangan para
sahabat adalah Ab( Hurairah, Ibn ‘Abbds, dan ‘Abdulldh ibn ‘Amr ibn
‘Ash. Mereka ini adalah nara sumber kedua.*

Pada masa sahabat inilah kisah Isrd’iliyydt mulai berkembang
dan tumbuh subur. Hanya saja, dalam menerima riwayat dari kalangan
Yahudi dan Nasrani, pada umumnya mereka amat ketat. Mereka hanya
membatasi pada sekitar kisah-kisah dalam Alquran yang diterangkan
secara global, dan nabi sendiri tidak menerangkan kepada mereka
mengenai kisah-kisah tersebut.”® Di samping itu, mereka terkenal sebagai
orang-orang yang konsisten dan konsekwen pada ajaran yang diterima
dari Rasul saw., sehingga—ketika mereka langsung menentangnya.
Sebaliknya, apabila kisah-kisah isrd ‘iliyydt itu benar, maka mereka pun

* Ibid., h.51
3 Ibid.,h. 169
32 Ibid.,h. 183
33 Al-Dzahabi, al-Isrd ‘iliyydt, h. 92-93
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menerimanya. Dan apabila kisah-kisah itu diperselisthkan
keberadaannya, mereka menangguhkannya.**

Para sahabat menerima kisah-kisah Isrd iliyydt, karena adanya
legitimasi dari Alquran maupun hadis nabi, di samping keinginan mereka
untuk mengetahui dan memperluas nuansanya dalam menafsirkan
Alquran. Dan lagi pula, ik Alquran itu sendiri mempunyai kesamaan
dengan kitab-kitab samawi sebelumnya. Oleh karena itu, Alquran tidak
menghapus secara total ajaran kitab-kitab samawi yang 'ada, melainkan
hanya meluruskan kembali kitab-kitab tersebut yang banyak
diselewengkan oleh pengikut-pengkutnya, sebagamana disebutkan
dalam QS. AFNisd’46 dan al-Baqarat:75. i

Dari sini dapat kita nyatakan bahwa tidak semmua kisah
Isrd'iliyydt itu ditolak mentah-mentah tanpa alasan, asalkan sudah
memenuhi kriteria yang telah disepakati oleh ulama di bidang tafSir
Alquran—paling tidak—sesuai dengan rith Alquran, jalur periwayatan
(sanad)-nya sahih serta diterima oleh akal sehat secara obyektif dan
rasional*®

Namun, yang paling disayangkan adalah periode tdbi’in, di mana
seringkali penafsiran atau periwayatan yang tidak selektif dalam artian
bahwa banyak periwayatan hadis tidak melali jalur “kode etk
metodologi penelitian” iimu-ilnm hadis, dengan tanpa menuliskan sanad-
nya secara lengkap.’® Akibatnya, banyak muncul periwayatan dalam
penafiiran Alquran terkena infiltrasi (tasarrub) Isrd’iliyydt.’’” Tokoh
. penting yang banyak meriwayatkan Isrd’iliyydt pada periode mi, di
antaranya, adalah Ka’b al- Akhbéar dan Wahb ibn Munabbih.*®

Isr@’iliyydt dalam Kitab Tafsir :

Pada perkembangan selanjutnya, masa pasca #dbi’in merupakan
masa pen-tadwin-an tafSir Alquran dalam suatu edisi- khusus (tanpa
dikaitkan dengan pembukuan hadis Nabi saw. yang dipelopori Khalifah

% Ibid.

% Ibid., h. 81
3 Ibid., h. 31
7 bid., h. 124
% Ibid., h. 125
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‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz).* Banyak karya tafsir dihasilkan oleh para
ulama dalam periode ini. Di antaranya adalah Tafsir al-Mugdtil (w. 150
H.), Tafsir al-Farré’ (w. 207 H.), Tafsir al-Thabari (w. 310 H.),
Tafsir al-Tsa'labi (w. 427 H.), Tafsir Ibn Katsir (w. 774 H.), dan lain-
lain. Namun, karena tafSir-tafsir itu tidak mencantumkan sanad secara
tegas, maka bercampur-baurlah antara riwayat yang sahih dan yang tidak
sahih® Dalam kondisi seperti inilah akhimya banyak kitab tafsir yang
memuat kisah-kisah Isrd iliyydt itu.

Keberagaman kitab tafir yang memuat Isrd’iliyydt berbeda
kuantitas dan kualitasnya antara satu kitab dengan kitab lainnya. Ada
yang memberikan komentar dan ada juga yang tidak memberikan
komentar.* Dalam hal ini, al-Dzahabi*’ telah mengklasifikasikan kitab
tafiir yang “memunculkan” kisah-kisah Isrd iliyydt itu sebagai berikut:

. Kitab yang meriwayatkan Isrd ‘iliyydt lengkap dengan sanad, tapi
ada sedikit kritkan terhadapnya. Kitab yang termasuk dalam
klasifikasi ni adalah Tafsir al-Thabari (w. 310 H.) yang berjudul
Jami’ al-Bayén f° Tafsir al-Qur’dn.

. Kitab yang meriwayatkan Isrd 'iliyydt lengkap dengan sanad, tetapi
kemudian menjelaskan kebatilan yang ada dalam sanad tersebut.

H.) yang bernama Tafsir al-Qur’dn al-'Azhim.

. Kitab yang meriwayatkan Isrd'iliyydt , dengan menghidangkannya
begitu saja, tanpa menyebut sanad ataupun memberikan komentar
dan tidak mengkritiknya, atau tidak menjelaskan mana riwayat yang
benar dan mana yang salah. Kitab yang termasuk dalam klasifikasi ini
adalah Tafsir Mugdtil ibn Sulaimdn (w. 150 H.).

. Kitab yang meriwayatkan Isrd'iliyydt tanpa sanad, dan kadang-
kadang menunjukkan kelemahannya atau menyatakan dengan tegas
ketidaksahihannya, tapi dalam meriwayatkan, terladang tidak
memberikan kritik sama sekali, kendati riwayat yang dibawakannya
itu bertentangan dengan syariat Islam. Kitab yang termasuk dalam

¥ Ibid., h.33
“© bid. h.34
' Ibid., h. 149
“ Ibid.
186



klasifikasi ini adalah Tafsir al-Khdzin (w. 741+ H.) yang berjudul
Lubab al-Ta'wil fi Ma'édni al-Tanzil.

. Kitab yang meriwayatkan Isrd ’iliyydt tanpa sanad dan bertujuan
menjelaskan kepalsuan atau kebatilan. Tafsir ini sangat pedas
mengkritk Isrd’iliyydt. Kitab yang termasuk dalam klasifikasi ini
adalah Tafsir al-Alisi (w. 1270 H.) yang bernama Ruh al-Ma 'éni fi
Tafsir al-Qur’dn wa al-Sab’ al-Masani.

. Kitab tafSit yang menyerang dengan pedas para mufassir yang
menyajikan Isrd’iliyydt dalam tafSimya. Dari pedasnya serangan
mereka, pengarang kitab ini berani melontarkan tuduhan yang tidak
selayaknya kepada pembawa kisah Isrd iliyydt i, walaupun mereka
terdiri dari sahabat-sahabat Nabi saw. terpilih dan ¢dbi ‘in. Meskipun
demikian, pengarang kitab ini juga terperangkap dalam situasi serupa,
dalam artian bahwa—tanpa disadari—ia juga menampilkan kisah
Isrd’iliyydt dalam tafsimya. Termasuk dalam Klasifikasi ini adalah
tafSir susunan Rasyid Ridld (w. 1354 H.) yang bernama Tafsir al-
Manar.

Demikianlah keberadaan Isrd’iliyydt® serta klasifikasi tafsir
yang memuatnya. Klasifikasi ini diambil dari hasil penelitian al-Dzahabi
yang selayaknya mengundang para pakar tafsir untuk mengkajinya lebih
mendalam. Hal ini perlu dilakukan mengingat pengaruh yang ditimbulkan
oleh masuknya kisah-kisah Isrd 'iliyydt ini besar sekali.

Pengaruh Isrd’iliyyit

Sudah barang tentu, infiltrasi /s»d'iliyydt ke dalam penafSiran
Alquran—terutama yang bertentangan dengan prinsip asasinya—banyak
menimbulkan pengaruh negatif pada Islam. Di antaranya adalah:
. Merusak akidah umat Islam, seperti yang dikemukakan oleh Mugqatil
ataupun Ibn Jarf tentang kisah Nabi Dawiid a.s. dengan istri panglima
(Uria) dan kisah Nabi Muhammad dengan Zainan binti Jahsyi, yang

“ Untuk mengetahui_lebih banyak mengenai contoh Isrd 'iliyydt, lihat
Muhammad Abd Syuhbah, al-Isrd’iliyydt wa al-Maudli'Gt f Kutub al-Tafsir
(Kairo: Maktabat al-Sunnah, 1408 H.)

- 187



keduanya mendiskreditkan pribadi Nabi saw. yang ma'shiim serta
menggambarkan Nabi saw. sebagai pemburu nafsu seksual.

. Memberi kesan bahwa Islam itu agama khurafat, takhayul, dan
menyesatkan.* Hal ini tampak pada riwayat al-Qurthubi ketka
menafsirkan QS. Mu'min’7, dengan mengatakan ‘kaki malaikat
pemikul ‘arsy itu berada di bumi paling bawah, sedangkan kepalanya
menjulang ke arsy.*

. Riwayat-riwayat tersebut hampir-hampir menghilangkan kepercayaan
pada sebagian ulama salaf, baik di kalangan sahabat maupun t4bii’n,
seperti Ab(d Hurairah, ‘Abdulldh ibn Salam dan Wahb ibn
Munabbih.*’

. Memalingkan perhatian umat Islam dalam mengkaji soal-soal
keilmuan Islam.  Dengan larutnya umat Islam ke dalam keasyikan
menkmati kisah-kisah Isrd ‘iliyydt, mereka tidak lagi antusias
memikirkan hal-hal yang makro, seperti sibbuk dengan nama anjing
Ashhdb al-Kahf, jenis kayu dari tongkat Nabi Musa a.s., nama
binatang yang dikutsertakan dalam peralu Nabi Nih a.s., dan
sebagainya*® di mana perincian itu tidak diutamakan dalam Alquran
karena memang tidak bermanfaat. Sekiranya bermanfaat, Alquran
tentu akan menjelaskannya.*

Dan yang paling memprihatinkan ialah bahwa pengaruh
Isrd'iliyyét  dalam penafsiran Alquran menimbulkan sikap apriori
peminat imu tafiir pada kitab tafSir, lantaran khawatir bahwa semua
kitab itu berasal dari sumber yang sama.*’

* Al-Dzahab? al-Isrd 'iliyydt, h. 48

* Ibid.,h. 53

% Al-Qurthubi, al-Jdmi’li Akkdm al-Qur'dn, jilid I (Kairo: Dar al-Kutub
al-*‘Arabiyyah, 1967), h. 217

7 Al-Dzahabi, al-Isrd iliyydt, h. 54. Lihat pula Ignaz Goldziher, Madzdhib
al-Tafsir al-Islami (tt.: Maktabat al-Khanj?, 1955), h. 87

8 Al-Dzahabi, al-Isrd ‘iliyydt, h. 55

“ Ahmad Syakir, ‘Umdat al-Tafsir ‘an al-Hdfizh Ibn Katsir (Mesir: Dar
al-Maarif, 1956), hh. 15-16

50 Al-Dzahabi, al-Tafsir, juzl, h. 178-179
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Alternatif Pemecahan Masalah o

adanya

Untuk menghilangkan sikap apriori tersebut, maka dirasa perlu
langkah-langkah alternatif pemecahan masalah dalam

menghadapi realitas di atas. Paling tidak, pemecahan masalah tersebut

mencakup pada dua masalah:
. Untuk orang yang menafSirkan Alquran

Bagi orang yang hendak menafSirkan Alquran, maka yang

harus diperhatikan ialah:

a.

Kritis dan selektif terhadap riwayat Isrd 'iliyydt, sehingga dapat
mengkategorikan mana riwayat yang sesuai dengan rith
Alquran, dan mana yang sesuai dengan kriteria periwayatan
yang sah dan diterima oleh akal sehat.’!

Riwayat yang sesuai dengan rith Alquran itu boleh diambil
sekadarnya sesuai dengan kebutuhan, atau bisa dipakai sebagai
argumen dalam menghadapi polemk yang dilancarkan kaum
Yahudi dan Nasrani.*”?

Ke-mujmal-an Alquran yang telah dijelaskan oleh Nabi saw.
(berdasarkan hadis sahih) seperti putera yang dikorbankan oleh
Nabi Ibrah*m a.s. adalah Nabi Isma’ll a.s., maka tidak boleh
bagi mufassir mencarinya lagi dari sumber Yahudi atau sumber
lain yang pro Yahudi yang mengatakan bahwa putera Nabi
Ibrahim yang dikorbankan adalah Nabi Ishiq a.s.”

Terhadap riwayat Isrd 'iliyydt yang oleh Ibn Taimiyyah®® dan
Ibn Katsir termasuk dalam kategori maskiit ‘anhu,* sebaiknya
dihindari, karena akan menimbulkan kesan seakan-akan riwayat

5 Al-Dzahab?, al-Isrd iliyydt, h. 277
52 Ibid., h. 278
53 bid., h.277-278

5% Beliau adalah guru Ibn Katsir. Nama lengkapnya adalah Ahmad bin

‘Abd al-Halim bin ‘Abd al-Salam bin ‘Abdillih bin Q4sim al-Harani al-Dimasyqi al-

Hanbali,

Ab- al-‘Abbés Taqiyuddin ibn Taimiyyah (661-728 H.). Lihat Khairuddin,

al-A’lém Qdmiis Tardjim, juz 1 (Beirut: Dar al-‘Iim li al-Malayin, 1967), h. 144

% Keduanya mengklasifikasikan kisah Isrd‘iliypdt menjadi tiga: Pertama,

yang sesuai dengan rizh Alquran. Kedua, yang bertentangan dengan riih Alquran.

Ketiga,

ditangguhkan. Lihat Ahmad Khalil, op. cit., h. 116

yang maskit ‘anhu (tidak dikomentari) atau hukumnya masih
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tersebut merupakan penjelas terhadap makna firman Allah swt.,
atau merupakan pemerinci terhadap ke-mujmal-annya.*®
2. Menyeleksi kitab-kitab tafsir dari pengaruh atau susupan kisah
Isrd’iliyyadt
Langkah ini sebenarnya berat sekali untuk kita kerjakan. Oleh
karena itu penulis mencoba menyederhanakan permasalahan bahwa
langkah ini bukan bermaksud melenyapkan atau mengecilkan
arti kitab-kitab tafSir yang ada, apalagi kitab tafSir tersebut merupakan
khazanah intelektual ulama yang mengangkat harga diri Islam dalam
pentas sejarah. Dan sampai sekarang, kitab tersebut terus menjadi
rujukan ulama dan pemikir Islam tatkala menghadapi kemusykilan
tentang arti ayat dan kandungannya. Bahkan belum dijumpai seorang
ulama, pun yang mampu menulis sebuah tafSir Alquran tanpa merujuk
kepada pendapat para ulama terdahulu.

" Namum, Kita juga harus menyadari bahwa apa yang terdapat
dalam.kitab tafsir itu bukan sesuatu yang sakral, yang liput dari
kesalahan sesuai dengan sifat lemah yang dimiliki manusia. Mereka
adalah manusia biasa, tidak ma'shiim, dan berkemungkinan berbuat
kesalahan juga. Hanya mereka telah mengerahkan segala kemampuan
lahir batin berijtihad terhadap disiplin iimu yang digelutinya. Hal senada
juga diungkapkan oleh Muhammad ‘Abdulldh al-Saman dalam buku
Nahnu wa al-Qur 'én.”’

Memang benar bahwa tafsir-tafsir itu telah memberikan sumbangan
yang banyak sekali terhadap ilmu-ilu keislaman dn ilmu-ilnu bahasa
Arab, yang paling utama di antaranya adalah tauhid, fikih, hadis, dan
bahasa. Memang benar pula bahwa mereka yang tampil dan terjun
menfasitkan Alquran adalah orang-orang yang alim yang mempunyai
kedudukan terpandang pada masanya. Namun demikian, hal mi
tidaklah menghalangi kemungkinan diperbaharuinya penelitian
terhadap pendapat mereka pada masa yang mana pun, untuk diambil
pendapat yang memang perlu diambil, dan untuk menolak pendapat
yang memang perlu ditolak.

56 Al-Dzahabi, op. cit., h. 281
37 «Abdullah al-Saman, Nahnu wa al-Qur’dn (Kairo: Silsilat al-Tsaqéfat al-
Islamiyyah, 1964), h. 44-45
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Kalau kita sudah merasa mantap mempunyai celah-celah untuk
menyeleksi kitab-kitab tafsir yang tersusupi kisah-kisah Isrd 'iliyydt
yang berbahaya itu, pertanyaan selanjutnya adalah mampukah kita
melakukan hal tersebut ? Sebab paling tidak, kita harus memiliki hal-
hal sebagai berikut: Pertama, kita memiliki kemauan yang kuat,
keinsafan, kesadaran, itkad yang bak untuk melangkah pada yang
terbaikk. Kedua, kita mempunyai kemampuan yang tinggi, baik
intelektualitas—dalam arti mampu berijtihad dengan persyaratan yang
telah disepakati ulam salaf atau khalaf—maupun finansial yang tidak
sedikit jumlahnya. Ketiga, kita memiliki kesempatan, dalam arti perlu
waktu yang relatif lama dan ketekunan yang tinggi. Di samping itu,
harus ada pengakuan dari dunia Islam.

Menurut hemat penulis, langkah-langkah inovatif di atas bisa
dilakukan dengan cara ijtihdd jama'iy (ijthad kolektif) cendekiawan
amuslim selwruh dunia. Oleh karena itu, perlu koordinasi dan kerja
sama dengan lembaga-lembaga yang bertaraf internasional seperti
Majlis A’la ‘Alam Islamiy (MAI), Rdbithat ‘Alam Islémiy (RAI),
Organisasi Konfrensi Islam (OKI) dan lain-lain. Di antaranya dengan
langkah berikut:

a. Masing-masing negeri diserahi sejumlah kitab tafsir dengan
menugaskan para ahlinya untuk mensterilkan tafir tersebut dari
kisah-kisah Isrd’iliyydt yang batil, kemudian kitab yang telah
disteril tersebut dicetak dengan biaya negeri itu sendiri atau
bekerja sama dengan Badan Internasional Islam yang ada.*®

b. Para ahli di masing-masing negeri Islam diserahi tugas untuk
memberi komentar dan penilaian terhadap berbagai kitab tafsir
dengan memberikan penilian terhadap riwayat Isrd 'iliyydt
yang ada dala kitab tersebut, kemudian hasilnya diseminarkan di
majma’ al-buhtis pada waktu yang telah ditentukan.

% Kelemahannya adalah akan membuang sebagian isinya yang akan
mengurangi prestise kitab tafsir sebagai khazanah intelektual Muslim dan dokumen
historis.
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Kemudian hasil seminar tersebut dicetak dengan pembiayaan
seperti cara yang disebutkan di atas.”

c. Menyerahkan kepada sekelompok ulama yang pakar dalam
bidang tafsr untuk menulis tafsir Alquran yang bersih dari
Isrd’iliyyat atau riwayat yang batl kemudian
mempublikasikannya ke sehuruh dunia (Islam).

d. Membentuk komite khusus yang terdiri atas para ahli yang
handal dalam bidang tafsir dan imu tafSir untuk mengadakan
studi secara intensif dan komprehensif terhadap kitab-kitab . "
tafSir dengan menyingkap riwayat-riwayat Isrd 'iliyydt secara
obyektif, argumentatif, kemudian hasil studi tersebut diterbitkan
dalam suatu edisi khusus, dengan pembiayaan seperti di atas.
Kermudian kitab tersebut dipublikasikan ke seluruh dunia.
Langkah ini tampaknya agak praktis dan lebih memungkinkan
untuk dilaksanakan.

Penutup

K ajian ini memberikan kesimpulan sebagai berikut:

Pertama, Isrd’iliyydt adalah riwayat yang menyerap ke dalam
tafir atau hadis yang bersumber dari Yahudi atau Nasrani, baik
menyangkut agama mereka atau tidak.

Kedua, munculnya Isrd'iliyydt tidak lepas dari kondisi sosio-
kultural masydrakat Arab pra Islam yang telah lama berinteraksi dengan
budaya Yahudi. Selanjutnya, Nabi saw. sendiri memberi lampu hijau
untuk meriwayatkan sesuatu dari Ahli Kitab. Oleh karena itu, tidak
sermua Isrd 'iliyydt mengandung hal yang batil

Ketiga, berkembangnya Isrd iliyydt mulai pada masa sahabat
dan tdbi’in. Namun disayangkan, pada masa ini banyak periwayatan
yang tidak dibarengi dengan aspek metodologisnya, sehingga tidak jarang
terjadi penyerapan Isrd iliyydt yang berbahaya (batil). Oleh karena itu,
perlu dicarkan langkah-langkah pemecahan yang mungkin dapat
dilaksanakan.

* Langkah ini tidak mengurangi nilai-nilai historis, namun memerlukan
waktu, tenag, dan dana yang tidak sedikit.
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Keempat, langkah alternatif bagi pemecahan di atas,
dilaksanakan oleh orang yang hendak menafsirkan Alquran, atau dengan
cara menyeleksi kitab-kitab tafsir dari pengaruh Isrd’iliyydt yang
berbahaya itu. '
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KEPUTUSAN DEKAN FAKULTAS TARBIYAH IAIN SUNAN AMPEL SURABAYA
Nomor : In.02.1/PP.00.9/9 STrX11/2012
TENTANG
BANTUAN PENULISAN/PENERBITAN BUKU AJAR DAN PENELITIAN
INDIVIDUAL DOSEN FAKULTAS TARBIYAH IAIN SUNAN AMPEL TAHUN 2012
DEKAN FAKULTAS TARBIYAH IAIN SUNAN AMPEL
: a. bahwa dalam Rencana Kerja dan Anggaran Negara/Lembaga (RKAKL) Fakultas
Tarbiyah IAIN  Sunan Ampel Tahun 2012, diprogramkan bantuan
penerbitan/penulisan buku ajar dan bantuan penelitian individual bagi dosen Fakultas
Tarbiyah IAIN Sunan Ampel;
b. bahwa mereka yang namanya tercantum dalam Lampiran Keputusan ini dinyatakan
lolos seleksi proposal dan berhak menerima bantuan penerbitan/penulisan buku ajar
. dan bantuan penelitian individual sebagaimana dimaksud pd point a.
Mengingat : 1. Undang-undang RI No.20 tahun 2003 ttang Sistem Pendidikan Nasional;
2. Keputusan Menteri Agama RI No. 29 tahun 2008 tentang STATUTA [AIN Sunan
Ampel;
3. Keputusan Rektor IAIN Sunan Ampel Nomor In.02/1/PP. 00.9/1198/P/2011,
tentang Panduan Penyelenggaraan Pendidikan [AIN Sunan Ampel;
4. Keputusan Rektor TAIN Sunan Ampel Nomor: In.02.1/KU.00.1/1064 /P/2010,
tentang Petunjuk Operasional dan Standart Biaya Penggunaan Dana DIPA 1AIN
Sunan Ampel Tahun Anggaran 2012;
5. Keputusan Dekan Fakultas Tarbiyah IAIN Sunan Ampel No: In.02.1/HK.00.5
/SK/B870/X11/2011 tentang Pembentukan Tim Seleksi Proposal Penerbitan Buku
Ajar Dan Proposal Penelitian Individual Fakultas Tarbiyah Tahun 2011,
Memperhatikan  : Hasil Seleksi Proposal Penerbitan Buku Ajar dan Proposal Penelitian Individual pada
tanggal 8 Mei 2012 oleh Tim seleksi yang dibentuk Fakultas Tarbiyah IAIN Sunan
Ampel Surabaya.

Menimbang

MEMUTUSKAN
Menetapkan : KEPUTUSAN DEKAN TENTANG BANTUAN PENULISAN/PENERBITAN BUKU
AJAR DAN PENELITIAN INDIVIDUAL DOSEN FAKULTAS TARBIYAH IAIN
SUNAN AMPEL TAHUN 2012 .
Pertama :  Menetapkan 30 proposal Buku Ajar dan 18 proposal Penelitian individual yang telah lolos
seleksi untuk mendapat bantuan pada tahun anggaran 2012,
Kedua : - Penulisan buku ajar harus memenuhi ketentuan sebagai berikut:
1. Relevansi dengan mata kuliah /vak wajib
2. Kedalaman isi
3. Belum pernah diterbitkan dan harus dicetak di penerbit yang memiliki ISBN
4, Ukuran buku sesudah dicetak 15,5 x 23 cm standart untuk kenaikan pangkat dengan
ketebalan minimal 150 halaman (bila kurang dari ketentuan akan dikembalikan).
5. Diserahkan ke Fakultas sebanyak 2 eksemplar dengan shoft copynya paling lambat
tanggal 25 September 2012,
- Penelitian individual harus memenuhi ketentuan sebagai berikut:
1. Hasil penelitian belum pemah dipublikasikan.
2. Hasil penelitian diketik dengan huruf Time new roman 12, spasi ganda, dan dicetak
dengan kertas A4, caver warna kuning tanpa lakban (terusan), ketebalan minimal 70-80
halaman (dilampiri SK Dekan)
3, Diserahkan ke Fakultas sebanyak 2 eksemplar dengan shoft copynya paling lambat
tanggal 25 September 2012,
Ketiga : Besar bantauan:
1. Penulisan/Penerbitan buku ajar tiap judul Rp. 6.000.000,- (Enam Juta Rupiah)
2. Penelitian individual tiap judul Rp. 2.000.000,- (Dua Juta Rupiah)
Bantuan tersebut akan diterimakan kepada yang bersangkutan setelah buku ajar/hasil
penelitian selesai dicetak/dijilid dan telah diserahkan ke Fakultas.
Keempat . Surat Keputusan ini berlaku sejak tanggal ditetapkan dengan ketentuan apabila
dikemudian hari terdapat kekeliruan dalam penetapan ini, akan diadakan pembetwlan
o sebagaimana mestinya.
Surabaya
10 Mei 2012
Pembuat Komitmen

TEMBUSAN :
1 .Rektor IAIN Sunon Ampel di Surabaya;
2.Yang untuk diindahkan dan ditak k




Lampiran [

: KEPUTUSAN DEKAN FAKULTAS TARBIYAH [AIN SUNAN AMPEL

Nomor : In.02.1/PP.00.9/9 SO/X11/2012
Tanggal : 10 Mei 2012
Tentang : BANTUAN PENULISAN/PENERBITAN BUKU AJAR DAN PENELITIAN
INDIVIDUAL DOSEN FAKULTAS TARBIYAH IAIN SUNAN AMPEL TAHUN
2012 ’
A. BUKU AJAR
NO NAMA NIP JUDUL
1 | Lisanul Uswah Sadieda,S.Si,M.Pd. | 198309262006042002 | Aljabar Linear dan Aplikasi
. Sejarah Pertumbuhan Dan
2 | Dr.Mohammad Salik,M.Ag 196712121994031002 Perkembangan Péndidikan Islam.
3 | Rizka Safriyani,M.Pd. 198409142009122005 | MK Introduction to Literature
4 | Drs. Suparto,M.Pd.l 196904021995031002 | Statistik Dalam Pendidikan
5 | Drs.H.Nur Khois,M.Ed Amin 194605091980031001 | Kist Praktis Memimpin Lembaga
Pendidikan
6 | Siti Lailiyah,M.Si 198409282009122007 | Geometri Analitik dan Aplikasinya
- MK Instructional Materials For
7 | Afida Safriani,S.Ag,M.A 197509162009122003 Secondary Schaols (IMSS)
& | Yuni Arrifadah,M.Pd. 197306052007012048 | 3%jaab Kurikulum Matematika
Filsafat Pendidikan Islam (Dimensi
9 | Dra.Arba'iyah YS,MA 196405031991032002 | Filsafat dalam Pendidikan Islam
Modern)
S s Model dan strategi Kognitif dalam
10 | Dr.Evi Fatimatur Rusydiyah,M.Ag | 197312272005012003 Pembelajaran
11 | Zudan Rosyidi,M.A 198103232009121004 | Studi Sosial Budaya
12 | Nur Wahidah,M.Si 197212152002122002 | Konsep Dasar Biologi
13 | Rakhmmawati.,M.Pd 197803 172009122002 8:&?:3:;%3‘;;&:%";"
14 | Ni'matus Shilihah,M.Ag 197308022009012003 ?f,‘:;)"‘ Pendidikan Agama Islam
15 | Ainun Syarifah,M.Pd.] 197806122007102010 | Nahwu | (Nahwu Aplikatif)
16 | Dra.Liliek Channa AW,M.Ag 195712181982032002 | Ulummul Al Quran
17 | Drs.Usman Yudi,M.Pd.I 196501241991031002 | Iimu Pendidikan Islam
18 | Dra.Lilik Nofjjantie, M.Pd.1 196811051995032001 | Evaluasi Progrm Pembelajaran
19 | Jauharoti Alfin,S.Pd,M.Si 197306062003121001 | Analisis kesalahan Berbahasa
20 | Drs. Samsul Ma'arif,M.Pd. 196404071998031003 | Manajemen Pendidikan Islam
Belajar Mengajar buku Referensi
21 | Dra.Irma soraya,M.Pd 196709301993032004 Untuk PPL v
22 | Moh.Faizin,M.Pd.l 197208152005011004 | Dasar-dasar Logika Implementatif
Dr.H.Achmad Muhibin .
23 Z.x:hri,M. Ag 197207111996031000 | Aqgida Iimu Kalam
24 | Dr.H.Ah.Zakki Fuad,M.Ag 197404242000031001 | Sejarah Peradaban Islam
25 | Dre.H.Ibnu Anshori,SH,MA 195704091989031002 ls,:j;;;“mgmd"m Islam (Studi
Dr. Ahmad Yusam \
26 Thobroni,M.Ag 197107221996031001 | Metode Studi Al Quran
. Manajemen dan Administrasi
27 | Dra. Mukhlishah.A.M,M.Pd 196805051994032001 Bimbingen Konseling di Sckolah,
28 | DR. Muhammmad Baihaqi,MA 197402202003121004 | Taqwim Tadris Al Arabiyah




29 | Drs. Nadlir ,M.Pd 1 19680722199603 1002 | Ferencanaan Pembelajaran
Berbasis Karakter
Pendidikan Karakter Berbasis

30 | Prof.H.Dr.Abd.Haris,M.Ag. 196210211992031003, | Tauhid Sebuah Pendekatan
Filosofis

B. PENELITIAN INDIVIDUAL

NO o NAMA

NIP

JUDUL

I | Drs. Damanhuri MA

195304101988031001

Hadis tentang ajuran memakai
penutup ketika bersenggama

2 | Umi Hanifah, M.Pd.l

197809282005012002

Profesionalisme Dosen Bahasa Arab
dalam Penggunaan media
pembelajaran

3 | H.Muhammad Thohir,M.Pd.

197407251998031001

Motivasi Pembelajaran Bahasa Arab
dengan Menggunakan Pendekatan
Neurolinguistic Programming (studi
Kasus Dalam Pembelajaran Intensif
Bahasa arabdi Fakultas Tarbiyah)

Perkembangan Moral Mahasiswa

4 | Mukhoiyaroh,M.Ag 197304092005012002 IATN Sunan Ampel Surabaya
. Manajemen Berbasis Sekolah (Study

5 | Drs. Badaruddin,M.Pd.I 195304011981031002 Kasus di MTs N | Bojonegoro)
The Use Of Reflective Leaming

6 | Siti Asmiyah 197704142006042003 | Journal To Improve The Students
English Writing Skills
Kinerja Dosen Bersenifikasi di

7 | Maunah Setyawati,M.Si 197411042008012008 | Tarbiyah IAIN Sunan Ampel

Surabaya.

8 | Taufik, M.Pd.I

197302022007011040

Masyarakat Muslim Pesisir Potret
Solidaritas dan Implementasinya
dalam Pendidikan Karakter pada
Masyarakat Desa Gersik Putih
Kecamatan Gaepura Kabupaten
Sumenep.

9 | Kusaeri, M.Pd.

19720607199703100)

Mendeteksi Miskonsepsi Anak Kelas
VIl MTs Pada Materi Bentuk Aljabar
dan Persamaan Linier Satu Variabel

Drs.H.Masyhudi Ahmad,M.Pd.1

195606221986031002

Problematika Mahasiswa Menikah
dalam Penyelesaian Studi di Fakulias
Tarbiyah Jurusan Kependidikan
Islam IAIN Sunan Ampel Surabaya.

11 | Sihabudin,M.Pd.I

197702202005011003

Persepsi Mahasiswa Fakuitas
Tarbiyah terhadap Kinerja Dosen
Fakultas Tarbiyah IAIN Sunan
Ampel Surabaya.

12 | Drs. Aliwafa, M.Ag

196801291993031002

Asas Penyusunan Buku Bahasa Artab
di IAIN Sunan Ampel.

13 | Dr.H.Ali Mas'ud, M.Ag

196301231993031002

KontribusiTasawuf Dalam
Pendidikan Karakter.

14 | Drs.H.M.Mustofa H,SH.AM.Ag.

195702121986031004

Konsep Pendidikan Pranatal
Perspektif [bnu Al Qoyyim Al
Jauziyyah.
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Drs. Junaedi,M.Ag.

196512241997031001

Ayat - ayat Ahkam dalam perspektif
Muhammad Syahrur.

Dr.H.Abd Kadir,M.Ag

195308031989031001

Apresiasi Mahasiswa terhadap mata
kuliah Matematika pada Program
Studi PGMI Fakultas Tarbiyah [AIN
Sunan Ampel.

Dr.H.Ali Mudlofir,M.Ag

196311161989031003

Nilai-nilai soft skills dalam teks ayat-
ayat Al Qur'an : Kajian Perspektif
[lmu Pendidikan Islam,

Drs.H. Sholehan, M.Ag.

195911041991031002

Dauru Qismi Mahkamati Al Lughoh
fi Tarqiyyati Muhadatsati Al Thullab
bi Al Lughoh Al Arabiyah Bijami'ati
Ali bin Tholib Bi Surabaya.

“NIP. 19 2031219910310462







METODE STUDI
ALQURAN

Alhamdulillah, penyusunan buku ajar berjudul "Metode Studi
al-Qur'an" telah diselsaikan dengan baik. Dalam
menyelesaikan penyusunan buku ini, penyusun banyak
mendapatkan bantuan dari berbagai pihak. Oleh karena itu,
penyusun ingin berterima kasih atas semua bantuan, balk

yang bersifat moril maupun materil.

Terima kasih diucapkan kepada yang terhormat Dekan
Fakultas Tarbiyah IAIN Sunan Ampel Surabaya yang telah
memberi kepercayaan kepada penyusun untuk menyusun
buku ajar matakuliah Studi al-Qur'anini.

Akhirnya, sebagai karya ilmiah; buku ajar ini tentu tidak
terlepas dari berbagai kekurangan, dan hal ini menjadi
tanggung jawab penulis. Kritik dan komentar yang
konstruktif terhadap isi buku ajar ini akan diterima penulis
dengan senang hati. Wallahu A'lam bi al-Shawab

Surabaya, 25 September 2012
Penyusun,
AHMAD YUSAM THOBRONI
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