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Sanksi Pelanggaran Pasal 113
Undang-Undang No. 28 Tahun 2014 Tentang Hak Cipta

. Setiap Orang yang dengan tanpa hak melakukan
pelanggaran hak ekonomi sebagaimana dimaksud dalam
Pasal 9 ayat (1) huruf i untuk Penggunaan Secara
Komersial dipidana dengan pidana penjara paling lama 1
(satu) tahun dan/atau pidana denda paling banyak Rp
100.000.000 (seratus juta rupiah).

. Setiap Orang yang dengan tanpa hak dan/atau tanpa izin
Pencipta atau pemegang Hak Cipta melakukan
pelanggaran hak ekonomi Pencipta sebagaimana
dimaksud dalam Pasal 9 ayat (1) huruf c, huruf d, huruf f,
dan/atau huruf h untuk Penggunaan Secara Komersial
dipidana dengan pidana penjara paling lama 3 (tiga)
tahun dan/atau pidana denda paling banyak Rp
500.000.000,00 (lima ratus juta rupiah).

. Setiap Orang yang dengan tanpa hak dan/atau tanpa izin
Pencipta atau pemegang Hak Cipta melakukan
pelanggaran hak ekonomi Pencipta sebagaimana
dimaksud dalam Pasal 9 ayat (1) huruf a, huruf b, huruf e,
dan/atau huruf g untuk Penggunaan Secara Komersial
dipidana dengan pidana penjara paling lama 4 (empat)
tahun dan/atau pidana denda paling banyak Rp
1.000.000.000,00 (satu miliar rupiah).

. Setiap Orang yang memenuhi unsur sebagaimana
dimaksud pada ayat (3) yang dilakukan dalam bentuk
pembajakan, dipidana dengan pidana penjara paling lama
10 (sepuluh) tahun dan/atau pidana denda paling banyak
Rp 4.000.000.000,00 (empat miliar rupiah).
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KATA PENGANTAR

Alhamdulillah Tuhan sekalian alam, salawat serta salam
selalu tercurahkan kepada nabi agung Muhammad saw, nabi
yang selalu didambakan syafa’atnya oleh umat manusia di
dunia terlebih di Akhirat, semoga kita selalu mendapatkan
syafaatnya. Amin

al-Qur’an adalah kitab Allah yang diturunkan kepada nabi
terakhir Muhammad S.A.W. sebagai petunjuk bagi umat
manusia dalam menempuh kehidupannya agar mereka selamat
tidak hanya di dunia tetapi juga di Akhirat. Sebagai kitab
petunjuk al-Qur’an hanyalah berupa teks berbahasa Arab yang
tidak bisa memberikan manfaat jika tidak ditafsirkannya,
walaupun membacanya dianggap sebagai ibadah. Untuk itulah
setiap kali turun ayat-ayat al-Qur’an nabi langsung
menyampaikannya  (QS. Al-Maidah: 67), dan juga
menjelaskannya (QS.al-Nahl: 44) jika ada kesulitan bagi
sahabat untuk memahaminya. Penjelasan nabi itu kemudian
dikenal dengan istilah tafsir al-Qur’an.

Upaya menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an sebagai bentuk
implementasi dari konsep-koksep al-Qur’an juga dilakukan oleh
para sahabat setelah nabi wafat, demikian juga generasi-
genarasi berikutnya hingga sekarang. Awalnya tafsir hanya
berbentuk riwayat (zafsir bi al-ma’thur) yang diriwayatkan dari
nabi, sahabat dan tabi’in, namun sejalan dengan perubahan
kehidupan sosial manusia tafsir bi al-ma’thur tidak lagi bisa
menampung dan menyelesaikan problematika kehidupan kaum
muslimin hingga menuntuk kaum muslimin untuk menafsirkan
al-Qur’an dengan menggunakan ijtihad (zafsir bi al-ra’yi).
Dalam tafsir bi al-ra’yi seorang mufassir selalu dipengaruhi
oleh beckground kehidupan sosialnya, madzhab yang diikutinya
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dan ilmu yang ditekuninya, sehingga hal tersebut membuat
mufassir tidak bisa bersikap obyektif dalam menafsirkan al-
Qur’an. Sikap subyektifikas mufassir inilah yang kemudian
memunculkan berbagai ragam corak penafsiran seperti tafsir
i’tigadi (tafsir corak teologis), tafsir fighi (tafsir corak fiqih),
tafsir sufi (tafsir corak tasawwuf) dan lain-lainnya.

Buku yang ada dihadapan membaca ini adalah hasil
refleksi penulis terhadap corak penafsiran teologis Wahbah al-
Zuhaili terutama dalam karya monumentalnya yaitu ” 7afSir al-
Munir fi al-Aqidah wa al-Shari’ah wa al-Manhaj’. Penelitian ini
dilatarbelakangi oleh penafsiran Wahbah al-Zuhaili terkait
dengan ayat-ayat hukum dalam al-Qur’an yang cenderung ke
mazhab fiqih rasional (Hanafiyah) dan secara rasional mestinya
penafsiran Wahbah al-Zuhaili terkait dengan ayat-ayat teologi
cenderung ke mazhab teologi rasional (Mu’tazilah dan Maturidi
Samarkand). Penelitian ini membuktikan bahwa penafsiran
Wahbah al-Zuhaili terhadap ayat-ayat teologi tidak berbanding
lurus dengan penafsirannya terhadap ayat-ayat hukum.

Harapan penulis semoga buku yang sederhana ini
memberikan manfaat kepada para pembaca khususnya dan
masyarakat pada umumnya. Jika terdapat nilai-nilai kebenaran
dalam buku ini itu semata-mata karena maunah (pertolongan)
dan hidayah dari Allah dan jika ada kesalahan maka itu semata-
mata karena kecerobohan penulis semoga diampuni Allah.

Jombang Februari 2022

Penulis,

Abd. Kholid.
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TRANSLITERASI

Transliterasi Arab-Indonesia yang digunakan dalam
penulisan ini adalah pedoman transliterasi Program
Pascasarjana IAIN Sunan Ampel Surabaya sebagai berikut:

Arab Indonesia Arab Indonesia

| ¢ I t
- b L z
< t ¢ ¢
& th ¢ gh
d i - f
C h S q
¢ kh & k
3 d J |
) dh e m
J r O n
) z A h
o S B w
B sh 3 ¢
e S s y
o= d

Untuk menunjukkan bunyi hidup panjang (madd), ditulis
dengan tanda coretan horizontal [macron] di atas huruf a, 1, @ ( ¢!
s «$). Bunyi hidup dobel (dipthong) Arab, ditransliterasikan
dengan menggabungkan dua huruf ‘ay’ dan ‘aw’ (gl ¢ ).
Untuk kata yang berbentuk fashdid, ditulis dengan hurf ganda,
seperti gawliyyah. Untuk kata yang berawalan alif lam,
ditransliterasikan dengan ‘al-’, baik alif lam qamariyyah
maupun shamshiyyah. Sedangkan untuk kata yang berakhiran
ta’ marbitah, ditransliterasikan dengan ‘ah’, baik yang
berfungsi sebagai sifah maupun idafah.
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BABI
METODOLOGI TAFSIR AL-QUR’AN

A. Definisi Tafsir
Tafsir adalah masdar (infinitif) dari kata kerja (£77l)

fassara yufassiru tafSiran yang berarti a/-Idah (menjelaskan), a/-
Tabyin (menerangkan), al-Izhar (menampakan), a/-Kashf
(menyibak) dan a/-Tafsil (merinci). Dalam al-Qur’an kata ini
disebut dalam QS. al-Furqan ayat 33 sebagai berikut:

(33 :06 1) VS 52215 Gl I Y] JES SE46 Y5

“Dan mereka (orang-orang kafir itu) tidak datang kepadamu (membawa)
sesuatu yang aneh, melainkan Kami datangkan kepadamu yang benar dan
penjelasan yang paling baik. ”(al-Furqan: 33) !

Secara etimologi (bahasa) kata tafsir berasal dari akar
kata a/-fasr yaitu sebuah kata yang menunjukkan atas jelas dan
terangnya sesuatu.> A/l-fasr itu sendiri berarti al-bayan atau
explanation (keterangan), jika dikatakan fassara al-shaia
(menafsirkan sesuatu) berarti abanahu (menjelaskannya),
dengan demikian tafsir berarti al-sharh wa al-bayan
(menjelaskan dan menerangkan)’? atau al-kasfu wa al-idhar
(mengungkapkan dan menampakkan).* Dalam kitab Lisan al-
"Arab dijelaskan bahwa kata al-fasr berarti kashf al-mughatta
(mengungkapkan sesuatu yang tertutup), tafsir juga bermakna

! Departemen. Agama RI, Mushaf al-Qur’an Terjemah (Jakarta: Pena Pundi
Aksara, 2006), 364. B
2 Ahmad ibn Faris, Mu’jam Magqayis al-Lughah, Juz IV (Beirut: Dar al-Fikr,
1979), 504.
* Majma’ al-Lughah al-’ Arabiyah, a/-Mu’jam al-Wasit, (Kairo: Maktabah al-
Shuruq al-Dawliyah, 2004), h.688. Bandingkan dengan Hans Wehr, A
Dictionary of Modern Written Arabic, Edited by J M Cowan (New York:
Spoken Language Services. Inc, 1976), 713.
4 ‘Ali ibn Muhammad al-Jurjani, Kitab al-Ta’rifat (Beirut: Maktabah
Lubnan, 1985), 65.
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kashf al-murad an makna al-mushkil (mengungkapkan arti dari
makna yang sulit), tafsir juga diartikan izhar al-makna al-
ma’qul (menampakkan makna yang abstrak).’ Sebagian
pendapat menyatakan bahwa tafsir berasal dari kata tafSirah
yang berarti alat yang dijadikan dokter untuk mengungkapkan
adanya suatu penyakit.® Dari beberapa definisi di atas, dapat
disimpulkan bahwa tafsir menurut etimologi adalah sebuah
upaya untuk menjelaskan atau mengungkapkan sesuatu, baik
bersifat abstrak maupun inderawi.

Secara  terminologi (istilahi), para  ulama’
mendefinisikan tafsir dengan redaksi yang beragam, namun
semuanya memiliki kesamaan arti dan tujuan. Abu Hayyan al-
Andalusi (w. 745 H.) mendefinisikan tafsir sebagai berikut:

-~ ’05, -.< n’“// RS . faE RLE Wwd o0& o - i/"/ g 50 11
“Tafsir adalah ilmu yang membahas tata cara mengungkapkan lafal-lafal al-
Qur’an, petunjuk-petunjuknya, hukum hukumnya baik dalam bentuk

mufrad (tunggal) atau tarkib (tersusun), makna-makna yang terkandung
dalam bentuk tersusun dan ulasan-ulasan yang melengkapinya.”

Al-Zarkashi (w. 794 H.) mendefinisikan tafsir sebagai
berikut:

5> Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, Juz V (Kairo: Dar al-Ma’arif, t.th.), 3413.
Bandingkan dengan Muhammad Farid Wajdi, Dairah Ma’arif al-Qarn al-
Ishrin, Juz VIII (Beirut: Dar al-Ma’rifat, 1971), 286.

® Untuk mengetahui varian definisi tafsir lihat literature Muhammad ibn
‘Abd Allah al-Zarkashi, a/-Burhan i Ulum al-Qur’an, Juz 11 (Beirut: Dar
al-Fikr, 1988), 147. Bandingkan dengan Mahmud Basuni Faudah, al-Tafsir
wa Manahijuh (Mesir: Matba’ah al-Amanah, 1977), 1-2.

7 Abu Hayyan al-Andalusi, Taf3ir al-Bahr al-Muhit, Juz 1 (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyah, 2001), 121. Bandingkan dengan Jalal al-Din Abd al-
Rahman al-Suyuti, al-ltgan i Ulum al-Qur’an, Juz 11 (Beirut: Dar al-
Fikr, 1979), 174.
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“Tafsir adalah ilmu untuk memahami kitab Allah (al-Qur’an) yang
diturunkan kepada nabi Muhammad SAW. dan menjelaskan arti-artinya
serta mengeluarkan hukum-hukum, dan hikmah-hikmahnya.”

Menurut ‘Abd al-Azim al-Zarqani (w. (1367 H.) tafsir
adalah:

éﬁﬂ\;@&gﬁ/Y;&wfﬁ\gw\u;ww;&
LG AU B 3G

“Ilmu yang membahas tentang al-Qur’an yang mulia dari segi petunjuk-

petunjuknya terhadap makna yang dikehendaki Allah sesuai dengan
kapasitas kemampuan manusia.”

Dari definisi-definisi di atas dapat disimpulkan bahwa
tafsir menurut terminologi (istilahi) adalah ilmu yang
digunakan untuk mengungkapkan makna ayat-ayat al-Qur’an
sebatas kemampuan manusia, sehingga dapat ditemukan
pelajaran, hukum, dan hikmah yang terkandung dalam kitab
suci tersebut.

B. Latar belakang munculnya varian metodologi tafsir
al-Qur’an

al-Qur’an adalah kitab Allah yang diturunkan kepada
nabi terakhir Muhammad saw, sebagai petunjuk bagi umat
manusia dalam kehidupannya di dunia agar mereka selamat
tidak hanya di dunia tetapi juga di akhirat. Allah menurunkan
al-Qur’an sebagai undang-undang dasar yang harus dijadikan
pedoman bagi kaum muslimin dalam menempuh hidupnya agar

8 Al-Zarkashi, al-Burhan, 11, 148.
9 ‘Abd al-‘Adhim al-Zarqani, Manahi al-'Irfan i Ulum al-Qur’an. Juz
IT (Beirut: Dar al-Fikr, 1988), 3.
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mendapatkan kebahagian hidup. Kandungan al-Qur’an tidak
akan bisa difahami secara komprehensip jika umat Islam hanya
sekedar melihat kulit atau wadahnya saja tanpa melihat seluruh
nilai yang terkadung di dalamnya, hal ini disebabkan karena al-
Qur’an hanya berisi konsep dasar yang sifatnya global, dimana
untuk memahami secara komprehensip isi kandungannya
diperlukan sebuah perangkat ilmu agar pemahaman terhadap isi
kandungannya tidak mengalami kesalahan, perangkat ilmu
tersebut kemudian dikenal dengan nama ilmu-ilmu al-Qur’an
(ulum al-Qur’an), sedang upaya memahami isi kandungannya
dikenal dengan nama tafsir.

Menurut Arkoun al-Qur’an termasuk sejumlah kecil
kitab suci yang memiliki pengaruh amat luas dan mendalam
terhadap jiwa manusia. Kitab ini telah digunakan kaum
Muslimin  untuk mengabsahkan perilaku, menjustifikasi
tindakan peperangan, melandasi berbagai aspirasi, memelihara
berbagai harapan, dan memperkukuh identitas kolektif. '

Dalam perkembangan sejarah al-Qur’an senantiasa
dibaca dan ditafsirkan oleh umat Islam — tentunya bagi mereka
yang mampu dan memenuhi syarat yang ditetapkan dalam
ajaran Islam - dalam kehidupan di setiap masanya. Sebagai
kitab petunjuk yang berlaku sepanjang masa (sejak diutusnya
nabi Muhammad saw hingga akhir masa) al-Qur’an haruslah
shalih Ii kulli zaman wa makan (up to date), sebab jika tidak
demikian maka sifat Audan (sebagai petunjuk) al-Qur’an akan
hilang dan sirna sehingga tidak mempunyai peran dalam
kehidupan umat manusia dengan adanya perkembangan dan
perubahan kehidupan manusia. Teks al-Qur’an yang turun pada
zaman Nabi tidaklah berubah, tetap berjumlah 144 surat dan 30
juz, namun kehidupan manusia selalu berubah dari masa ke

10 Mohammed Arkoun, Berbagai Pembacaan Qur’an, terj. Machasin, (Jakarta:
INIS, 1997), 9
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masa, untuk itulah penafsiran terhadap al-Qur’an selalu
berkembang sesuai dengan perkembangan dan persoalan yang
dihadapi umat manusia di setiap masa. Bahkan tafsir menurut
Muhammad Mansur adalah anak zaman, ia akan selalu
mendemonstrasikan karakter ruang waktu di mana dan kapan ia
lahir.!! Oleh sebab itu tidaklah mengherankan jika begitu
banyak kitab tafsir yang muncul di setiap zaman dengan warna,
corak, metode, pendekatan yang tidak sama bahkan terkadang
satu sama lain saling bertentangan. Perbedaan penafsiran inilah
yang menjadi persoalan diantara persoalan-persoalan lain ada
dalam kajian ilmu-ilmu al-Qur’an (Ulum al-Qur’an). Seringkali
ditemukan penafsiran yang terasa aneh, bertentangan, unik,
maupun persoalan-persoalan lainnya dalam penafsiran padahal
teks al-Qur’an hanya satu namun melahirkan berbagai macam
penafsiran, dan adanya keragaman atau perbedaan dalam
penafsiran al-Qur’an merupakan kenyataan yang tidak bisa
dipungkiri. Abd al-Wahhab Abd al-Salam Tawilah sebagaimana
dikutip Abdul Karim menulis bahwa adanya perbedaan dalam
memahami teks al-Qur’an merupakan suatu keniscayaan
mengingat karakter manusia yang selalu berbeda pendapat
dalam memahami atau menyikapi sesuatu, serta karakter bahasa
Arab yang memiliki us/ub (susunan kalimat) dan makna yang
berbeda dalam pemikiran akal manusia.

Pada mulanya usaha penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
dengan menggunakan ijtihad masih sangat terbatas dan terikat
dengan kaidah-kaidah bahasa serta arti-arti yang dikandung
oleh satu kosa kata. Namun sejalan dengan lajunya
perkembangan masyarakat, berkembang dan bertambah besar
pula porsi peranan akal dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an,
sehingga mengakibatkan munculnya berbagai kitab atau

""Muhammad Mansur, Ma’ani al-Qur’an Karya al-Farra’ dalam Studi Kitab
Tafsir, edit. A. Rofiq, cet 1 (Yogyakarta: Teras, 2004), 11.
5



penafsiran yang beraneka-ragam coraknya. Adanya keragaman
tersebut ditunjang pula oleh al-Qur’an, yang memang
kondisinya sebagaimana dikatakan oleh Abdullah Darraz dalam
kitab “A/-Naba' Al-Azim” yang dinukil oleh Quraish Shihab
yakni "Bagaikan intan yang setiap sudutnya memancarkan
cahaya yang berbeda dengan apa yang terpancar dari sudut-
sudut yang lain, dan tidak mustahil jika anda mempersilakan
orang lain memandangnya, maka ia akan melihat lebih banyak
dari apa yang anda lihat™.!2

Munculnya perbedaan dalam penafsiran ayat-ayat al-
Qur’an dapat sebabkan oleh dua faktor yaitu: faktor internal
dan faktor eksternal. Faktor internal adalah persoalan-persoalan
yang terkait dengan keberadaan al-Qur’an itu sendiri. Dalam hal
ini yang dianggap sebagai penyebab munculnya perbedaan
penafsiran, antara lain:
Pertama, Kondisi obyektif teks al-Qur’an yang memungkinkan
dibaca secara beragam. Dalam kajian ilmu tafsir perbedaan
ragam dalam membaca al-Qur’an disebut dengan giraat. Qiraat
dikonotasikan sebagai suatu metode melafalkan al-Qur’an yang
dipelopori oleh salah seorang Imam qiraat yang berbeda dari
pembacaan imam-imam yang lain, dari segi pengucapan huruf-
huruf atau tata caranya, dengan riwayat dan jalur yang
disepakati. Meskipun qgiraat bukan satu-satunya yang dijadikan
dasar dalam istimbat (penetapan hukum), namun tak dapat
dipungkiri bahwa perbedaan qiraat ada yang berpengaruh besar
terhadap produk hukum. Sebagai contoh penafsiran QS. al-
Baqgarah ayat 222 “Dan janganlah kamu mendekati mereka,
sebelum mereka suci. Apabila mereka telah suci, maka
campurilah mereka itu di tempat yang diperintahkan Allah
kepadamu”. Berkaitan dengan ayat ini, di antara imam gira’at
tujuh, sebagaimana dikutip Ahmad Mukhlish, yaitu Abu Bakar

12 1ihat Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an, (Bandung: Mizan, 2000), 85
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Shu’bah (giraat ‘Asim riwayat Shu’bah), Hamzah, dan al-Kisa’i
membaca kata “yathurna’ dengan memberi syiddah pada huruf
ta’ dan ha. Maka, bunyinya menjadi “yattahhurna’.
Berdasarkan perbedaan qiraat ini, maka para ulama figih
mempunyai perbedaan pendapat sesuai dengan banyaknya
perbedaan giraat. Ulama yang membaca “yathurna’
berpendapat bahwa seorang suami tidak diperkenankan
berhubungan dengan istrinya yang sedang haid, kecuali telah
suci atau telah berhenti dari keluarnya darah haid. Sedangkan
berdasarkan qiraat “yathurna’ maka penafsiran akan bergeser
menjadi “Janganlah kamu bersenggama dengan mereka sampai
mereka bersuci “al-Mutahhir’. Kemudian ulama masih berbeda
pendapat dalam menafsirkan “al-tatahhur’ di sini, ada yang
menafsirkan sebagai al-istighsal bi al-ma’i (mandi dengan air),
ada yang menafsirkan menjadi a/-wudhu’ (berwudhu), ghasl al-
farj (mencuci farj), dan ghas/ al-mauhiwa al-wudhu’ (mencuci
tempat keluarnya dan berwudhu).

Kedua, Kondisi obyektif dari kata-kata dalam al-Qur’an yang
memungkinkan untuk ditafsirkan secara beragam. Di dalam al-
Qur’an sering kali satu kata mempunyai banyak arti,
sebagaimana bahasa Arab yang kaya akan makna. Kadang suatu
kata dapat berarti hakiki atau majazi. Seperti kata “daraba’
tidak selamanya berati ‘memukul tapi juga bisa berarti
‘membuat’ atau ‘memberikan contoh”.

Ketiga, Adanya ambiguitas atau makna ganda yang terdapat
dalam al-Qur’an.!> Dengan adanya kata-kata musytarak
(bermakna ganda) seperti kata a/-Quru’yang dapat berarti suci
dan dapat pula berarti haid. Demikian pula kata-kata yang
dapat diartikan hakiki atau majas, seperti kata “/amasa’ yang

13 Lihat Abdul Mustaqim, Madzahibut Tafsir (Yogyakarta: Nun Pustaka,
2003), 15-22.
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dalam kata au lamastum al-nisa’ dapat berarti menyentuh atau
bersetubuh.

Adapun Faktor Eksternal adalah faktor-faktor yang
berada di luar teks al-Qur’an. Dalam hal ini yang dianggap
sebagai faktor Eksternal antara lain:

Pertama, Kondisi subyektif si mufassir, seperti kondisi sosio
kultural, politik, dan bahkan keahlian atau ilmu yang
ditekuninya. Termasuk pula riwayat-riwayat atau sumber yang
dijadikan rujukan dalam menafsirkan suatu ayat. Misalnya al-
Farra’ dalam kitab “Ma’ani al-Qur’an” cenderung mengupas
persoalan-persoalan gramatik dalam al-Qur’an,'* sementara al-
Zamakhsyari dalam “al-Kashshaf” lebih banyak
mengungkapkan kemu’jizatan al-Qur’an dari segi gramatika
(balagah)-nya, hal ini disebabkan karena ia banyak membela
mazhab mu’tazilah yang banyak menggunakan rasio dalam
menafsirkan al-Qur’an.!

Kedua, Persinggungan dunia Islam dengan peradaban di luar
Islam, seperti Yunani, Persia, dan Dunia Barat lainnya. Ini
dapat dilihat bagaimana tokoh-tokoh mufassir kontemporer
dengan berbagai metode dan pemikirannya yang mengambil
dari sumber Dunia Barat. Seperti Mahmoud Muhammad Taha
dengan teori evolusi syari’ahnya, Shahrur dengan teori
limitnya, Muhammad Arkoun dengan 3 pendekatan semiotik,
antropologis dan historisnya, dan lain-lainya yang tentu
berbeda dengan penafsiran para mufassir di era klasik.

Ketiga, Kondisi politik dan teologis yang ada melingkupi
tempat mufassir.'® Sebagai contoh dapat dilihat antara “Tafsir
fi Zilal al-Qur’an” karya Sayyid Qutb yang ditulis dipenjara
sebagai bentuk pembelaan terhadap teologi ikhwanul muslimin,

“Dosen Tafsir Hadits Fakultas Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta,
Studi Kitab Tafsir, edt. A.Rafiq, cet 1 (Yogyakarta: Teras, 2004), 12.

15 Ibid. 59.

16 Ibid., 9-13
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tentu akan berbeda dengan Tafsir al-Misbah karya Quraisy
Shihab yang hidup di Indonesia dengan kondisi politik dan
teologis yang berbeda. Dari segi penafsiran, Sayyid Qutb
mengarah pada pergerakan. Beliau mulai menyerukan
kebangkitan Islam dan menyerukan dimulainya kehidupan
berdasarkan Islam. Sayyid Qutb menyerukan kepada umat agar
kembali aqidah sal/af al-Salih. Pemikiran beliau sendiri adalah
pemikiran salafi jihadi, yang terfokus pada tema tauhid yang
murni, penjelasan makna hakiki La Ilaha illa Allah, penjelasan
sifat hakiki iman seperti disebutkan al-Qur’an dan al-Sunnah,
dan kewajiban jihad. Tentunya penafsiran sayyid Qutb ini
berbeda dengan penafsiran Quraish Shihab yang hidup di
Indonesia dengan teologi yang berkembang di Indonesia.
Sebagai akibat dari adanya perbedaan penafsiran
sebagaimana dijelaskan di atas — baik dari segi faktor internal
maupun eksternal — maka muncullah berbagai macam corak dan
metode penafsiran al-Qur’an. Berkaitan dengan hal ini al-
Zahabi mengungkapkan dalam bukunya “a/-Tafsir wa al-
Mufassirun’, bahwa setidaknya ada empat a/wan al-tafsir pada
era modern, yaitu al-laun al- ‘ilm (ilmu pengetahuan), al-/aun al-
mazhabi (mazhab), al-laun al-ilhadi (penafsiran yang didasarkan
pada hawa nafsu), al-laun al-adab al-ijtima‘i (sosial)
Sebelumnya, al-Zahabi juga telah membahas tentang al-tafsir
al-sufiyyah (corak sufistik), al-tafsir al-falasitah (filsafat), al-
tafsir al-fugaha’ (figh), al-tafsir al-‘ilmi.'’ Fahd al-Rumi dalam
kitabnya Buhus fi Usul al-Tafsir wa Manahijuhu menyebutkan
beberapa corak lainnya, seperti al-tafsir al-figh, al-tafSir al-
bayani, al-tafSir al-ijtima‘i, al-tazawwuq al-adabi.'® Sementara
itu Quraish Shihab membagi corak penafsiran menjadi enam

""Muhammad Husain al-Zahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassiran, Juz 11
(Kairo:Maktabah Wahbabh. t.th.), 364.

18 Fahd al-Rumi, Buhus i Usul al-Tafsir wa Manahijubu , cet. IV (t.t.:
Maktabah al-Taubah, 1419 H), 86 - 110.
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macam, yaitu: Corak sastra bahasa, corak filsafat dan teologi,
corak penafsiran ilmiah, corak fikih atau hukum, corak tasawuf,
dan corak sastra budaya kemasyarakatan.'?

C. Jenis dan varian metododogi tafsir al-Qur’an
Penafsiran al-Qur’an telah ada sejak masa Nabi dan

beliau adalah mufassir pertama yang paling mengetahui tentang
maksud Allah terkait dengan ayat-ayat al-Qur’an yang
diturunkan-Nya, dan sepeninggal Nabi penafsiran al-Qur’an
terus dilakukan oleh para sahabat, tabi’in dan generasi
setelahnya. Pada masa awal Islam tafsir al-Qur’an diriwayatkan
sebagaimana hadis Nabi, kemudian selaras dengan fungsi al-
Qur’an dan perubahan kehidupan sosial kaum muslimin tafsir
mengalami pergeseran paradigma sehingga memunculkan tafsir
dengan pendekatan ijtihad, dan sebagai akibatnya maka muncul
dua jenis tafsir yaitu: 2°

Pertama, Tafsir bi al-ma’thur .

Secara etimologi kata a/-ma’thur berasal dari kata athara
yang artinya mengutip dengan demikian demikian maka yang
dimaksud dengan tafsir bi al-ma'thur adalah tafsir yang
didasarkan atas pengutipan yang dalam hal ini adalah
riwayat. Adapaun secara terminologi terdapat beberapa
pandangan yang dikemukakan ulama' berkaitan dengan definisi
tafsir bi al-ma'thur. al-Zarqani menjelaskan bahwa rafsir bi
al-ma'thur adalah rangkaian keterangan yang terdapat dalam
al-Qur'an, al-Sunnah atau perkataan sahabat sebagai penjelasan
terhadap apa yang dimaksud Allah dalam kalamnya.?! Menurut
al-Dhahabi tafsir bi al-ma'thur meliputi apa yang terdapat
dalam al-Qur'an sendiri berupa penjelasan dan rincian terhadap

9 M. Quraish, Membumikan, 72.

20 Khalid Abd al-Rahman al-’ Ak, Usul al-Tafsir wa Qawa’iduh (Beirut: Dar
al-Nafais, 1986), 111-170.

2l al-Zarqani. Manahi al-'Irfan, 11, 12.
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sebagian ayatnya dan apa yang dinukilkan dari Rasulullah, para
sahabat dan tabi'in yang merupakan keterangan dan penjelasan
terhadap apa yang dikehendaki Allah dalarn nash-nash al-
Qur'an. Pernyataan senada juga dikemukakan oleh
Manna' al-Qattan.?? al-Farmawi menyatakan bahwa tafsir
bi al-ma’thur juga disebut dengan tafsir bi al-riwayah yaitu
penafsiran yang mendasarkan pada penjelasan al-Qur’an itu
sendiri, penjelasan rasul, penjelasan para sahabat dan tabi’in
melalui ijtihatnya.?? Dari pengertian yang dikemukaan para
Ulama' di atas maka jelaslah bahwa tafsir bi al-Ma'tsur
adalah penafsiran al-Qur'an yang didasarkan atas sumber
penafsiran dari al-Qur'an, hadits atau sunnah, riwayat sahabat
dan tabi'in.

Jika melihat dari definisi-definisi tafsir bi al-ma’thur di
atas maka sumber tafsir bi al-ma’thur ada empat yaitu al-
Qur’an, hadis nabi, ijtihad sahabat dan ijtihad tabi’in. Untuk
ijtihad sahabat para ulama’ sepakat dikategorikan sebagai tafsir
bi al-ma’thur namun terkait dengan ijtihad tab’in para ulama’
berselisih pendapat, sebagian ulama’ mengkatogerikan ijtihad
tabi’in termasuk tafSir bi al-ma’thur namun sebagian yang lain
mengkategorikan  tafsir bi al-ra’yi. Bagi ulama’ yang
mengkategorikan ijitihad tabi’in ke dalam jenis tafsir bi al-
ma’thur disebabkan karena hasil ijtihad tabi’in terkait dengan
penafsiran ayat-ayat al-Qur’an banyak dijumpai dalam kitab-
kitab tafsir bi al-ma’thur seperti kitab tafsir al-Tabari, kitab
tafsir Ibn Kathir dan lain-lain. Adapun bagi ulama’ yang
mengkategorikan ijtihad tabi’in ke jenis tafSir bi al-ra’yi
disebabkan karena ta’bi’in dalam berijtihad banyak

22 al-Dhahabi, al-Tafsir, I, 152. Bandingkan dengan Manna' al-Qattan,
Mabahits £i Ulum al-Qur’an (Bairut: al-Syirkah al-Muttahidah, 1973), 347.
23 Abd. al-Hayyi al-Farmawi, al-Bidayah fi al-Tafsir al-Maudu’i, (Kairo : al-
Hadarah al-Arabiyah, 1977), 25
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menggunakan rasio disamping itu mereka banyak bertumpu
pada kaidah-kaidah bahasa hal ini tentu berbeda dengan sahabat
yang selalu bertumpu pada riwayat yang mereka terima dari
dari nabi disamping mereka mengetahui tentang turunnya ayat-
ayat al-Qur’a pada masa nabi.

Kedua, Tafsir bi al-ra’yi.

Secara etimologi kata al-ray’i mempunyai arti
keyakinan (7°tigad), analogis (giyas), dan ijtihad. Secara
terminologi al-Dhahabi mendefinisikan tafsir bi al-ra’yi adalah
tafsir yang penjelasannya diambil berdasarkan ijtihad dan
pemikiran mufassir setelah mufassir tersebut mengetahui
bahasa arab serta metodenya, dalil hukum yang ditunjukkan,
serta problema penafsiran seperti asbabun nuzul, nasikh
mansukh, dan sebagainya.’* Sedangkan menurut al-Farmawi
tafsir bi al-ra’yi adalah adalah mentafsirkan al-Qur’an dengan
ijtihad setelah terlebih dahulu mengetahui kosa kata bahasa
arab ketika digunakan berbicara beserta muatanmuatan
artinya.?

Berkaitan dengan tafSir bi al-ra’yi (tafsir dengan
menggunakan ijtihad) terjadi perdebatan di kalangan ulama’,
sebagian memperbolehkan sebagian lagi melarangnya.Bila
dicermati sebenarnya para ulama’ sepakat memperbolehkan
penggunaan ijtihad dalam menafsirkan al-Qur’an jika mufassir
telah memenuhi syarat-syarat yang telah ditentukan dalam
penafsiran al-Qur’an seperti mengetahui bahasa Arab dan
berdasar pada kaidah-kaidah tafsir. Namun jika mufassir tidak
memenuhi syarat-syarat yang telah ditentukan dalam penafsiran
al-Qur’an dan menafsirkan al-Qur’an berdasarkan hawa
nafsunya dan memastikan bahwa tafsirnya paling benar dan
yang lain salah maka dalam hal ini para ulama’ sepakat tidak

24 Al-Dhahabi, a/-Tafsir, 1, 160-162
25 Al-Farmawi, al-Bidayah, 26-27
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memperbolehkannya.?¢

Terlepas dari adanya kontrofersi kebolehan penggunaan
ijtihad dalam penafsiran al-Qur’an, maka bagi orang yang
menafsirkan al-Qur’an dengan menggunakan ijtihad maka harus
memperhatikan 4 hal yaitu:
Pertama, Memperhatikan hadis nabi terkait dengan ayat yang
akan ditafsirkan dengan mencermati shahih dan dhoifnya. Jika
terdapat hadis nabi yang menjelaskan ayat tersebut maka ia
harus mengambilnya dan tidak diperkenankan untuk
menggunakan ijtihad.
Kedua, memperhatikan pendapat sahabat. Jika terdapat
pendapat sahabat terkait dengan ayat yang mau ditafsirkan
maka ia harus mengambil pendapat sahabat tersebut, karena
sahabat adalah generasi awal Islam yang mengetahui benar
tentang kejadian yang melatar belakangi turun ayat al-Qur’an
bahkan sebagian mereka merupakan pelaku yang menjadi obyek
tujuan dari diturunkannya sebuah ayat al-Qur’an. Selain itu
pendapat sahabat terkait dengan penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
bernilai marfu’ terlebih jika terkait dengan ayat-ayat yang
disertai sebab-sebab turunnya (asbab al-Nuzul) dan terkait
dengan persoalan yang tidak ada ruang bagi akal untuk
memasukinya (7 ma la majali Ii al-ra’yi)
Ketiga, Menafsirkan berdasar kaidah kebahasaan (mutlak al-
Lughah), tanpa memalingkan makna ayat yang tidak umum
digunakan dalam bahasa Arab.
Keempat, Memperhatikan struktur kalimat yang benar sesuai
dengan kaidah-kaidah syara’.?’

Dalam perjalanan sejarah tafsir bi al-ra’yi lebih
berkembang dibading dengan tafsir bi al-ma’thur, hal ini

26 Subhl Salih, Mabahitsh fi Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-Ilm li al-
Malayin, 1977), 291-292
7 Tbid
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disebabkan semakin kompleknya problematikan kehidupan
manusia yang untuk menyelesaikannya tidak mungkin hanya
berdasar pada tafsir bi al-ma’thur sehingga para ulama’ dituntut
melakukan ijtihad untuk menyelesaikan problematika
kehidupan manusia melalui konsep al-Qur’an, dari sini maka
pada setiap masa selalu muncul tafsir bi al-ra’yi.

Dalam tafsir bi al-ra’yi subyektifitas seorang mufassir
tidak bisa dihindarkan, hal ini disebabkan adanya kondisi sosial
yang mempengaruhi, madzhab yang diikuti dan keilmuan yang
menjadi konsentrainya. Sikap subyektifitas mufassir itu
kemudian mengakibatkan munculnya sebagian mufassir yang
sudah tidak lagi memperhatikan kaidah-kaidah tafsir dalam
menafsirkan al-Qur’an karena pengaruh madzhab yang
diikutinya sehingga menafsirkan al-Qur’an sesuai dengan
madzhabnya. Dari sini maka muncul dua macam tafsir bi al-
ra’yiyaitu:

Pertama, Tafsir mahmud (terpuji), yaitu tafsir yang sesuai
dengan tujuan syara', jauh dari kesesatan, sejalan dengan
kaidah-kaidah bahasa Arab serta berpegang pads uslub-
uslubnya dalam memahami teks al-Qur'an. Diantara kitab yang
dikategorikan tafsir bi al-ra’yi al-mahmud antara lain: Mafatih
al-Ghaib karya Fakhr al-Din a-Razi, Anwar al-Tanzil wa Asrar
al-Ta’wil karya al-Baidawi dan lain-lain.

Kedua, Tafsir madhmum (tercela), yaitu penafsiran al-Qur'an
dengan tanpa dasar ilmu atau penafsiran yang hanya
berdasarkan hawa nafsu tanpa mengetahui kaidah-kaidah
bahasa dan syara'. Atau kalam Allah itu ditafsirkan menurut
pendapat yang salah dan bid'ah yang tersesat. Diantara kitab
yang dikategorikan zafsir bi al-ra’yi antara lain kitab tafsir yang
dinisbatkan kepada imam Ibn ‘Arabi dan beberapa kitab tafsir
ishari (tafsir dengan pendekatan ilmu tasawwuf)
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Selain kedua macam tafsir, terdapat pula varian metode
tafsir yang secara umum para ulama’ membagi menjadi empat
macam, yaitu:

Pertama, Ijmali (global) ialah metode penafsiran ayat-ayat al-
Qur’an dengan cara mengemukakan makna global, yakni
menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an secara ringkas dengan bahasa
yang populer, mudah dimengerti dan enak dibaca. Sistematika
penulisannya sesuai dengan susunan ayat-ayat di dalam mushaft.
Kedua, Tahlili ialah metode penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
dengan memaparkan segala aspek yang terkandung di dalam
ayat-ayat yang ditafsirkan serta menerangkan makna-makna
yang tercakup di dalamnya, sesuai dengan keahlian dan
kecenderungan mufassir.?®

Ketiga, Mugarin ialah metode penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
dengan membandingkan ayat dengan ayat yang berbicara dalam
masalah yang sama, ayat dengan hadis (isi dan matan), antara
pendapat mufassir dengan mufassir lain dengan menonjolkan
segi-segi perbedaan.

Ke-empat, Mawdu'i ialah metode penafsiran ayat-ayat al-
Qur’an di mana mufassir berupaya menghimpun ayat-ayat al-
Qur’an dari berbagai surat yang berkaitan dengan persoalan
atau topik yang ditetapkan sebelumnya. Kemudian, mufassir
membahas dan menganalisis kandungan ayat-ayat tersebut
sehingga menjadi satu kesatuan yang utuh.?®

Abdul Djalal dan Ridlwan Nasir membagi metode tafsir
berdasarkan beberapa segi, yaitu:

28 Lihat Muhammad Bagqir al-Sadr, al-Tafsir al-Mawduf wa al-Tafsir al-
TajziT fi al-Qur’an al-karim (Beirut : Dar al-Tatuf li al-Matbu’at, 1980),
h.10.

2 al-Farmawi, al-Bidayah, 23-28. Bandingkan dengan Nashruddin Baidan,
Rekontruksi Ilmu Tafsir (Yogyakarta : PT. Dana Bhakti Prima Yasa, 2000),
h.60-77.
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Pertama, dari sumber penafsiran, ada tiga macam, yaitu:
Metode bi al-ma’thur, bi al-ra’yi dan campuran atau b/ al-
izdiwaji atau bi al-igtirani 3°
Kedua, dari cara penjelasan terhadap tafsiran ayat, ada dua
macam, Yyaitu metode bayani (deskripsi) dan muqarin
(komparasi).3!
Ketiga, dari keluasan penjelasan penafsiran, ada dua macam,
yaitu fjmali dan tafsili. (sama dengan metode fahl/ili menurut
pembagian ulama’ pada umumnya).
Keempat, dari sasaran dan tertib penafsiran, ada tiga macam,
yaitu tahlili, mawdu’i dan nuzuli. 32

Dalam metode tafsir b7 al-ra’yi seorang mufassir lebih
banyak menggunakan akal fikiran sebagai pendekatan
utamanya, sehingga ia lebih banyak memperoleh kebebasan
untuk berkreasi dalam menginterpretasikan ayat-ayat al-
Qur’an, tentu dalam batas-batas yang dibenarkan syara’ dan
sesuai dengan kaidah-kaidah penafsiran yang mu’tabar
(standar). Metode ini sangat rentang terjadi kesalahan
(penyimpangan) sehingga bagi mufassir yang menggunakan
pendekatan ini harus menguasai bahasa ‘Arab, ilmu-ilmu al-

30 Bi al-Igtirani adalah metode penafsiran ayat-ayat al-Qur’an berdasar
perpaduan antara sumber tafsir al-riwayah yang kuat dan sahih dengan
sumber hasil ijtihad pikiran yang sehat. Lihat Ridlwan Nasir, Memahami al-
Qur’an: Perspektif Baru Metodologi Tafsir Mugqarin, (Surabaya: Indra
Media, 2003), 16-19.

3! Bayani adalah metode penafsirkan ayat-ayat al-Qur’an hanya dengan
memberikan keterangan secara diskripsi tanpa membandingkan antara
riwayat atau pendapat para ahli tafsir. Sedangkan Mugarin adalah metode
penafsiran ayat-ayat al-Qur’an dengan cara membandingkan antara satu ayat
dengan ayat lainnya, antara ayat dengan hadis atau antara pendapat¢ mufassir
dengan mufassir lainnya.

32 Nuzuli ialah metode penafsiran ayat-ayat al-Qur’an dengan cara urut dan
tertib sesuai dengan urutan turunnya ayat-ayat al-Qur’an. Lihat Ridlwan
Nasir, Memahami al-Qur’an, 16-19. Bandingkan dengan Abdul Djalal HA,
Urgensi Tafsir Maudu’i Pada Masa Kini (Jakarta : Kalam Mulia, 1990),
h.64-71.
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Qur’an dan ilmu-ilmu yang ada relevansinya dengan tafsir.
Syarat-syarat tersebut dibutuhkan sebagai parameter untuk
mengukur nilai penafsiran seorang mufassir, apakah dapat
dibenarkan (mahmud) dan diterima (magbul) ataukah tidak
dapat dibenarkan (madhmum) dan harus ditolak (mardud).’?
Selain rentang terjadi kesalahan bahkan penyimpangan,
metode tafsir b7 al-ra’yi (pikiran atau ijtihad) juga
mengakibatkan munculnya berbagai macam corak atau
kecenderungan para mufassir terhadap keilmuan dan mazhab
tertentu, baik dalam masalah ilmu bahasa, ilmu fikih (hukum
Islam), ilmu kalam (teologi Islam), ilmu sosial dan lain-lain,
sehingga hal tersebut mengakibatkan munculnya berbagai corak
(aliran) tafsir. Di antara corak (aliran) tafsir yang kemudian
muncul yaitu:
Pertama, Tafsir Ilughawi (adabi) adalah tafsir yang
memfokuskan penafsiran ayat-ayat al-Qur’an pada bidang
bahasa. Penafsirannya meliputi segi 7’rab, harakat, bacaan,
pembentukan kata, susunan kalimat dan kesusastraannya. Tafsir
macam ini selain menjelaskan maksud ayat-ayat al-Qur’an juga
menjelaskan segi-segi kemu’jizatannya.
Kedua, Tafsir fighi adalah penafsiran ayat-ayat al-Qur’an yang
memfokuskan pada bidang hukum Islam atau syari’at Islam.
Dalam hal ini terkadang yang ditafsirkan hanya ayat-ayat al-
Qur’an yang menyangkut hukum-hukum Islam saja, bahkan
ayat yang tidak ada relevansinya dengan hukum Islam tidak
ditafsirkan sama sekali dan bahkan tidak pula dimuat. Tafsir
macam ini mengistimbathkan hukum-hukum Islam baik yang
berkaitan dengan masalah ibadah, mu’amalah, jinayah dan lain
sebagainya.

33 ¢Abd Allah Hashim Ibrahim Nayil, Dirasat i al-Dakhil i Tafsir al-Qur’an
al-Karim (Kairo: Matba’ah al-Husain al-Islamiyah, 1991), 96-97.
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Ketiga, Tafsir sufi adalah usaha penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
tidak sebagaimana yang tersurat dalam al-Qur’an, hal ini karena
adanya isyarat yang nampak pada sebagian orang yang
mencapai tingkat ma’rifat yang selalu mengadakan latihan
kejiwaan sehingga mereka mengetahui rahasia sebagian makna
ayat al-Qur’an dengan jalan 7/ham atau sinar 7lahi.

Keempat, Tafsir i’tigadi adalah penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
yang menitik beratkan pada bidang akidah si mufassir dalam
rangka menguatkan akidah yang menjadi pemahamannya,
seperti Mu’tazilah, Ahli Sunnah, Syi’ah dan lain-lain.

Kelima, Tafsir Falsafi adalah penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
yang memfokuskan pembahasan pada bidang filsafat atau
penafsiran ayat-ayat al-Qur’an dengan menggunakan cara
filsafat. Hal ini ditempuh dengan jalan mena’wilkan nas-nas
agama dan haqgigat syara’ dengan pena’wilan yang sesuai
dengan pendapat ahli filsafat.

Keenam, Tafsir ‘asri (’ilmi) adalah penafsiran ayat-ayat al-
Qur’an yang memfokuskan penafsiran pada kajian ilmiyah
untuk menjelasakan ayat-ayat al-Qur’an yang berkaitan dengan
alam. Atau tafsir yang memberikan hukum terhadap istilah
alamiah dalam ibarat al-Qur’an.

Ketujuh, Tafsir jjtima’i adalah penafsiran ayat-ayat al-Qur’an
dengan pendekatan ilmu-ilmu sosial kemasyarakatan.3*

Terkait dengan aliran (corak) tafsir 7tigadi (akidah),
penggunaan metode b7 al-ra’yi tidak hanya mengakibatkan
adanya kecenderungan penafsiran ayat-ayat al-Qur’an dalam
masalah akidah, tetapi menjurus pada perbedaan penafsiran
yang sangat tajam bahkan hingga memunculkan berbagai

3+ Ridlwan, Memahami, 18-19. Quraish Shibab, Membumikan, 155-156 .
Lutfi al-Sabbagh, Lamahat fi Ulum al-Qur’an wa Ittijahat al-Tafsir (Beirut:
al-Maktab al-Islami, 1990), 292-310. Fahd al-Rumi, Buhuth, 104-105.
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macam mazhab (aliran) dalam ilmu kalam yang dikenal dengan
istilah teologi Islam.

Secara etimologi, kata teologi berasal dari bahasa
Yunani yaitu theos yang berarti Tuhan dan /ogos yang berarti
perkataan, pikiran atau percakapan, dengan demikian teologi
berarti berpikir atau berbicara tentang Tuhan. Dalam bahasa
Indonesia, kata teologi diartikan dengan pengetahuan tentang
ketuhanan, misalnya tentang sifat-sifat Tuhan, dasar-dasar
kepercayaan kepada Tuhan dan agama terutama berdasarkan
pada kitab-kitab Suci.’> Dalam buku Dictionary of Philosophy,
kata teologi didefinisikan dengan “A study of question of God
and the relation of God to world and of reality” yang berarti
studi tentang masalah-masalah Tuhan dan hubungannya dengan
dunia nyata. Kata teologi dalam buku Encyclopaedia of
Religion diberi batasan dengan “7he discipline with concern
God and God’s relation to the world’ yang berarti disiplin ilmu
yang terkait dengan Tuhan dan hubungan-Nya dengan dunia. 3¢
Menurut Nurcholis Madjid (w. 2005 M.) yang dimaksud dengan
teologi adalah disiplin ilmu yang mengarahkan pembahasannya
kepada segi-segi tentang Tuhan dan berbagai derivasinya.’’
Berdasarkan beberapa penjelasan di atas, maka yang dimaksud
dengan teologi secara terminologi adalah ilmu yang
membicarakan Tuhan, sifat-sifat-Nya dan hubungannya dengan
manusia dan alam semesta.

35 Paul Avis (editor), Ambang Pintu Teologi (Jakarta : PT. BPK Gunung
Mulia, 2001), 1. Bandingkan dengan Tim Penyusun Kamus Pusat Pembinaan
dan Pengembangan Bahasa Departemen Pendidikan dan Kebudayaan,
Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 1996), 1041.

36 Lihat Degobert. D. Runes, Dictionary of Philosophy (New Jersey:
Littlefield Adam & Co, 1977), h.317. Bandingkan dengan Virgilius Ferm,
Encyclopaedia of Religion (USA: Greenword Press Publisher, 1976), 782.

37 Nurcholis Madjid, Islam Doktrin dan Peradaban: Sebuah Telaah Kritis
tentang Masalah Keimanan, Kemanusiaan dan Kemoderenan (Jakarta:
Yayasan Wakaf Paramadina, 1992), 201.
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Dalam kajian keislaman, yang dimaksud dengan teologi
adalah ilmu tauhid (ilmu kalam). Kesamaan ini dapat dilihat
dari definisi ilmu kalam yang dikemukakan oleh Syekh Husayn
Afandi al-Jisr (w. 1909 M.) sebagai berikut:

“Aw\uﬂ\, Eo Gl ol e E5 (x

//////

“flmu yang membahas tentang penetapan akidah-akidah agama dengan
argumen-argumen yang menyakinkan.”

Yang dimaksud dengan akidah-akidah (kepercayaan-
kepercayaan) agama adalah masalah-masalah tentang Tuhan
dan sifat-sifat-Nya, dan hubungannya dengan manusia dan alam
semesta yang wajib diimani oleh seseorang. Di sinilah letak
kesamaan antara ilmu tauhid atau ilmu kalam dengan teologi,
oleh karenanya yang dimaksud dengan teologi Islam adalah
kajian-kajian tentang Tuhan dan hubungannya dengan manusia
dan alam semesta dalam tinjauan Islam.

Diantara mazhab yang muncul dalam kajian teologi
Islam antara lain: Khawarij, Shi’ah, Mu’tazilah, Ash’ariyah dan
Maturidiyah (Samarkand dan Bukhara). Mu’tazilah adalah
kelompok yang banyak menggunakan dalil aqli (argumen
rasional) daripada dalil naqli (argumen nas) dalam membangun
pemikiran teologinya. Menurut Mu’tazilah kewajiban-
kewajiban manusia seperti mengetahui Tuhan, mengetahui baik
dan buruk dapat diketahui oleh akal manusia. Oleh sebab itu
manusia wajib berterima kasih kepada Tuhan dan mengerjakan
yang baik dan meninggalkan yang buruk walaupun sebelum
adanya wahyu. Perbuatan manusia bukanlah diciptakan Tuhan
tetapi manusia sendiri yang mewujudkan perbuatan tersebut,
dan atas perbuatan itu manusia akan mendapatkan pahala atau
siksa. Kelompok yang banyak mempunyai persamaan
pandangan dengan Mu’tazilah adalah Shi’ah dan Maturidiyah

38 Husayn Afandi al-Jisr, al-Husn al-Hamidiyah (Beirut: Dar al-‘Tlm, t.th.), 5.
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Samarkand. Adapun Ash’ariyah adalah kelompok yang
pandangan teologinya banyak bertumpu pada dalil naqgli
(argumen nas) daripada dalil agli (argumen rasional) sehingga
wahyu mempunyai peran yang signifikan terkait dengan
persoalan teologi di atas. Kelompok yang mempunyai banyak
kesamaan pandangan teologi dengan Ash’ariyah adalah
Maturidiyah Bukhara. Kedua kelompok ini (Ash’ariyah dan
Maturidiyah Bukhara) dalam kajian teologi Islam dikenal
dengan nama kelompok tradisional. Meskipun Mu’tazilah
banyak bertumpu pada dalil agli (argumen rasional) bukan
berarti mereka lepas dari penggunaan dalil al-nagli (argumen
nas), mereka tetap menggunakan dali/ al-naqli (argumen nas)
sebagai pijakan. Oleh sebab itu, baik Mu’tazilah maupun
Ash’ariyah sama-sama berangkat dari pijakan yang sama yaitu
al-Qur’an dan hadis. Munculnya perbedaan pandangan teologi
dari masing-masing mazhab teologi Islam lebih banyak
disebabkan karena adanya perbedaan masing-masing dalam
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an terkait dengan masalah teologi
yang dijadikan sebagai landasan pemikirannya.?®

3 Lihat Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa
Perbandingan. (Jakarta: Ul Press, 1986), 79-87.

21



22
repository.uinsby.ac.id repository.uinsby.ac.id repository.uinsby.ac.id



BAB II
GENEOLOGI DAN KONSEP TAFSIR WAHBAH
AL-ZUHAILI

A. Biografi Wahbah al-Zuhaili
1. Kehidupan Pribadi

Wahbah al-Zuhaili lahir pada tanggal 6 Maret 1932
M, di sebuah Desa bernama Dair ‘Atiyah kecamatan Faiha,
propinsi Damaskus Suriah.! Nama lengkapnya adalah
Wahbah ibn Mustafa al-Zuhaili. Ayahnya Mustafa adalah
seorang petani salih yang hidupnya sangat sederhana.
Sedangkan ibunya bernama Hajjah Fatimah binti Sa’adah,
seorang wanita yang wara’ (menjaga diri) dan teguh
menjalankan syariat agama.”> Wahbah al-Zuhaili adalah
seorang ulama’ yang banyak menguasai ilmu pengetahuan
agama, hampir seluruh hidupnya dihabiskan untuk
mempelajari dan memperdalam ilmu pengetahuan agama.
Selain dikenal sebagai tokoh tafsir, Wahbah al-Zuhaili juga
dikenal sebagai tokoh dalam bidang figh, hal ini dibuktikan
dengan banyaknya hasil karya tulisnya terkait dengan kedua
disiplin ilmu tersebut. Beliau seorang ‘a/im yang
disejajarkan dengan tokoh-tokoh agama Abad 20 M. seperti
Tahir ibn Ashur, Said Hawwa, Sayid Qutb, Muhammad Abu

! Mayoritas penduduk Damaskus Syiria adalah petani yang menanam
Gandrum, Kapas dan Zaitun. Sebagian lainnya beternak Lembu atau
kambing. Penghasilan lain Syria adalah dari minyak bumi yang baru digali
pada tahun 1956. Cadangan minyak disana diperkirakan 1,5 Milyar barrel.
Disamping penghasilan diatas, Syria mendapat penghasilan dari sektor lain
yakni pajak transit dari pipa-pipa minyak milik negeri tetangganya Irak dan
Saudi Arabia yang melintasi negerinya untuk disalurkan menuju Teluk
Persia selanjutnya dibawa ke Negara-negara konsumen khususnya Eropa dan
Amerika. Lebih jelasnya lihat Ensiklopedi Indonesia, Jilid VI (Jakarta:
Ichtiar baru Vanhoeve, 1986), 3408 — 3410.

2 Saiful Amin Ghofur, Profil Para Mufasir al-Qur’an (Yogyakarta: Pustaka
Insan Madani, 2008), 174.
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Zahrah, Mahmud Shaltut, Ali Muhammad al-Khafif, Abd al-
Ghani, Abd al-Khaliq dan Muhammad Salam Madkur dan
lain-lainnya.

Dikalangan Masyarakat Syiria Wahbah al-Zuhaili
dikenal dengan tokoh yang mempunyai kepribadian yang
sangat terpuji baik dalam masalah ibadah maupun
akhlaknya. Dalam berdakwah beliau selalu mengajak kepada
kebenaran dan dan bersikap netral dan proporsional tidak
memaksakan idenya kepada orang lain meskipun bermazhab
Hanafi. Wahbah al-Zuhaili wafat pada hari Sabtu sore,
tanggal 8 Agustus tahun 2015 di Suriah dalam usia 83 tahun.

2. Pendidikan Dan kariernya
Wahbah al-Zuhaili mengenal dasar-dasar agama
Islam sejak dini di bawah bimbingan ayahnya. Beliau
memulai pendidikan al-Qur’an dan sekolah ibtidaiyah di
desanya dan lulus pada tahun 1946. Kemudian melanjutkan
pada tingkat menengah pada jurusan Syariah di Damaskus
selama 6 tahun. Pada tahun 1952 beliau mendapat ijazah
menengahnya, yang dijadikan modal awal untuk masuk pada
Fakultas Syariah dan Bahasa Arab di al-Azhar dan Fakultas
Syariah di Universitas “Ain Syam” dalam waktu yang
bersamaan.®? Pada kesempatan ini Wahbah al-Zuhaili

memperoleh tiga ijazah yaitu:
a. ljazah B.A dari Fakultas Syariah Universitas al-Azhar

Kairo pada tahun 1956.
b. ljazah pendidikan tahasus (privat) dari Fakultas
Bahasa Arab dari Universitas al-Azhar Kairo pada

tahun 1957.

> Lihat Sayyid Muhammad Ali Ayazi, Al-Mufassirun Hayatuhum wa
Manahijuhum, (Damaskus: Dar al-Fikr. t.th. ), 684-685.
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. Ijazah B.A dari Fakultas Syariah (hukum) Universitas
“Ain Syam” pada tahun 1957.

Setelah mendapatkan tiga ijazah, Wahbah al-Zuhaili
meneruskan jenjang pendidikannya ke tingkat pascasarjana
di Universitas Kairo, yang ditempuh selama dua tahun
hingga mendapatkan gelar MA dengan tesis yang berjudul
“al-Zird i fi al-Siyasat al-Syar’iyyat wa al-Figh al-Islami’
Merasa belum puas, Wahbah al-Zuhaili kemudian
melanjutkan pendidikan ke program doktoral yang
diselesaikannya pada tahun 1963 dengan judul disertasi
“Athar al-Harb fi al-Figh al-Islami. Dirasah Muqaranah bain
al-Mazhahib al-thamaniyah wa al-Qanun al-Duwali al-Am
(Pengaruh Perang dalam Fiqih Islam: Tellah Perbandingan
Antara  Delapan = Madzhab dan  Undang-Undang
Internasional), di bawah bimbingan Dr. Muhammad Salam
Madkur dengan peringkat summa cum laude (Martabat al-
Sharaf al-Ula).

Setelah memperoleh ijazah Doktor pada tahun 1963,
Wahbah al-Zuhaili diangkat sebagai dosen di Fakultas
Syariah Universitas Damaskus dan secara berturut—turut
menjadi Wakil Dekan, kemudian Dekan dan Ketua Jurusan
Figh al-Islami wa Madza hibih di Fakultas yang sama. Beliau
mengabdikan dirinya selama lebih dari tujuh tahun dan
dikenal alim dalam bidang Fiqgih, Tafsir dan Dirasah
Islamiyah hingga memperoleh gelar Profesor pada tahun
1975. Selain sebagai guru besar Wahbah al-Zuhaili juga
sering menjadi dosen tamu pada sejumlah Univesritas di
negara-negara Arab, seperti pada Fakultas Syariah dan
Hukum serta Fakultas Adab Pascasarjana Universitas
Benghazi, Libya; Pada Universitas Khurtum, Universitas
Ummu Darman, Universitas Afrika yang ketiganya berada di

4 Ibid, hal 14-16
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Sudan. Beliau juga pernah mengajar pada Universitas Emirat

Arab dan sering menghadiri berbagai seminar internasional

dan mempresentasikan makalahnya dalam berbagai forum

ilmiah di negara negara Arab termasuk di Malaysia dan

Indonesia khususnya Nahdlatul Ulama. Beliau juga menjadi
anggota tim redaksi berbagai jurnal dan majalah, dan staf

ahli pada berbagai lembaga riset figih dan peradaban Islam
di Syria, Yordania, Arab Saudi, Sudan, India dan Amerika.?

Di antara karir pengabdian yang pernah ditempuhnya

adalah:

a.

Ketua bidang figih Islam dan aliran-alirannya di
Fakultas Syariah Universitas Damaskus.

Menjadi wakil dekan Fakultas Syariah Universitas
Damaskus, kemudian diangkat menjadi dekan selama
empat tahun 1967-1970 M.

Ketua pusat Kontrol Muassasah Arab Bank Islam dan
ketua Komite Studi Bank Islam dan anggota Majelis
Syar’i Perbankan Islam.

Pada tahun 1989 dia kembali menduduki jabatan ketua
bidang figih Islam dan aliran-alirannya sekembalinya
bertugas dari Uni Emirat Arab.

Tenaga ahli atau pakar dalam bidang fikih di Mekah,
Jeddah, India, Amerika, dan Sudan.

Menjadi ketua jurusan Syari’ah Islamiyah di Fakultas
Syariah dan Hukum di Uni Emirat Arab, kemudian
diangkat menjadi dekan Fakultas tersebut selama
empat tahun.

Anggota riset peradaban Islam di kerajaan Yordania
dan Muassasah Ahl Bait.

. Menjadi promotor di berbagai program Megister dan

Doktor di Universitas Damaskus dan Fakultas Imam

S Ibid, hal 22
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al-A’uza’i di Libanon dan menjadi penguji desertasi
maupun tesis.

i. Peletak atau pencetus pertama dalam perencanaan
pembangunan studi Fakultas Syariah di Damaskus di
awal tahun 70-an dan perencana atau pencetus
Fakultas Syariah dan Hukum jurusan Syariah di Emirat
Arab dan juga Institut Islam di Suriah tahun 1999 M.

j. Pendiri majalah al-Syari’ah dan studi Islam di
Universitas Kuwait 1988 M.

k. Mengisi siaran di radio-radio dengan materi tafsir
dalam acara kisah-kisah al-Qur’an, al-Qur’an dan
kehidupan, serta seminar di program televise
Damaskus, Emirat Arab, Kuwait, Arab Saudi, dan juga
siaran-siaran intermasional, dan yang tak ketinggalan
adalah dialog dengan wartawan dari suriah, Kuwait,
Arab Saudi, dan Emirat.

1. Pendiri majalah Syariah dan Hukum di Universitas al-
Emirat.

m. Ketua komite Kebudayaan tertinggi dan ketua komite
manuskrip di universitas Emirat.

n. Salah seorang anggota redaksi majalah Nahj al-Islam
di Damaskus.

0. Pemimpin Redaksi majalah syaikh “Abd al-Qadir al-
Qassab (al-Sanawiyah al-Syar’iyah) di Dir Athiyah.

p. Salah seorang khatib di mesjid Al-Usmani di
Damaskus dan menjadi khatib di Musim panas di
Mesjid al-Iman di Dir Atiyah.°

Kemampuan Wahbah al-Zuhaili dalam bidanh ilmu-
ilmu agama ini kemudian mendorong Dr. Badi Al-Sayyid al-

6 http://www.zuhayli.net/biograpl. htm diakses tanggal, 20 januari 2018.
Lihat juga https://teguharafah.wordpress.com.2018/20/01/biografi-seputar-
wahbah-al-zuhaili-dan-tafsirny
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Lahham untuk menulis buku bografi beliau secara khusus
dengan judul Wahbah Al-Zuhaili al-Alim, Al-Fagih, Al-
Muftassir dan mengumpamakannya seperti Imam al-Suyuti
(w. 1505 M) yang menulis 300 judul buku di masa lampau.’

3. Guru dan Murid

Seseorang menjadi al/im mengusai berbagai ilmu
pengetahuan tidak lepas dari peran seorang guru yang
membimbimnya, demikian pula Wahbah al-Zuhaili,
penguasaan beliau terhadap berbagai disiplin keilmuan
disebabkan karena banyaknya para guru yang beliau datangi
dan berguru kepadanya. Dalam bidang Hadits beliau berguru
kepada Muhammad Hashim al-Khatib al-Syafi (w. Tahun
1958 M), dalam bidang teologi orang yang paling berperan
dalam memberikan ilmunya adalah syaikh Muhammad al-
Rankusi, dalam ilmu ilmu Faraidh dan ilmu Wakaf beliau
berguru dengan syaikh Judat al-Mardini (w. 1957 M) dan
mempelajari Figh Syafi’i pada syaikh Hasan al-Shati (w.
1962 M). Keahlian Wahbah al-Zuhaili dalam bidang ilmu
Ushil figh dan Mustalahul Hadits tidak lepas dari syaikh
Muhammad Lutfi al-Fayumi (w. 1990 M). Dalam bidang
ilmu baca al-Qur’an seperti Tajwid, beliau belajar dengan
syaikh Ahmad al-Samaq dan ilmu Tilawah dengan syaikh
Hamdi Juwaijati, dan dalam bidang Bahasa Arab seperti
nahwu dan sharaf beliau berguru dengan syaikh Abu al-
Hasan al-Qasab. Keahliannya dalam bidang tafsir dan ilmu
Tafsir berkat berkat gurunya syaikh Hasan Jankah dan
syaikh Shadiq Jankah al-Maidani. Dalam ilmu-ilmu lainnya
seperti bahasa yaitu ilmu Sastra dan Balaghah beliau berguru
kepada syaikh Shalih Farfur, syaikh Hasan Khatib, Ali

"Badi’ al-Sayyid al-Lahlam, Wahbah Al-Zuhaili al- ‘Alim, al-Faqgih, al-
Mufassir, (Beirut: Dar al- Fiqr, 2004), 123.
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Sa’suddin dan syaikh Shubhi al-Khazran. Tentang ilmu
Sejarah dan Akhlaq beliau berguru dengan syaikh Rasyid
Syathi, Hikmat Syathi dan Madhim Mahmud Nasimi, dan
banyak lagi guruguru beliau dan ilmu lainnya yang tidak
tercantumakan seperti ilmu Fisika, Kimia, Bahasa Inggris
serta ilmu modren lainnya.

Selain guru-guru di atas, maka masih banyak lagi
guru-guru Wahbah al-Zuhaili ketika di negeri Mesir, seperti
Mahmud Syaltut (w. 1963 M.), Abdul Rahman Taj, dan Isa
Manun merupakan guru beliau di bidang ilmu Figh
Mugqarran. Untuk memantangkan Figh Syafi’i beliau berguru
dengan Jad al-Rabb Ramadhan (w. 1994 M.), Muhammad
Hafiz Ghanim, dan Muhammad ‘Abdu Dayyin, serta
Musthafa Mujahid. Kemudian, dalam bidang Usul Figh
beliau berguru juga dengan Mustafa ‘Abd al-Khaliq beserta
anaknya ‘Abd al-Ghani Usman Marzuqi, Zhawahiri al-
Syafi’i dan Hasan Wahdan. Dan dalam bidang ilmu Figh
Perbandigan beliau berguru dengan Abu Zahrah, ‘Ali Khafif
Muhammad al-Banna, Muhammad Zafzaf, Muhammad
Salam Madkur, dan Farj al-Sanhuri. Dan tentunya masih
banyak lagi guru-guru beliau yang tidak disebutkan lagi.
Perhatian beliau diberbagai ilmu pengetahuan tidak hanya
menjadikan beliau aktif dalam menimba ilmu, akan tetapi
mejadikan beliau juga sebagai tempat merujuk bagi generasi-
generasi  setelahnya, dengan berbagai metode dan
kesempaatan yang beliau lakukan, yakni melalui berbagai
pertemuan majlis ilmu seperti perkuliahan, majlis ta’lim,
diskusi, ceramah, dan melalui media massa. Hal ini
menjadikan beliau banyak memiliki murid-muridnya, di
antaranya adalah Muhammad Faruqg Hamdan, Muhammad
Na’im Yasin, ‘Abd al-Satar Abu Ghadah, ‘Abdul Latif
Farfur, Muhammad Abu Lail, dan termasuk putra beliau
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sendiri yakni Muhammad Zuhaili, serta masih banyak lagi
murid-muridnya ketika beliau sebagai dosen di Fakultas
Syari’ah dan perguruan tinggi lainnya.

4. Karya-Karya
Sebagai seorang ulama’ yang menguasai
berbagai ilmu, Wahbah al-Zuhaili tidak hanya aktif
mengajarkan ilmu-ilmu yang dikuasai kepada murid-
muridnya, ia adalah wulama’ produktif yang selalu
menuangkan ilmunya dalam bentuk karya ilmiah,
bahkan karyanya meliputi berbagai macam bidang
ilmu, yaitu tafsir, hadis, fikih, usul fikih, sejarah, ilmu
kalam, filsafat, balaghah, mantiq dan lain sebagainya. Di
antara karya-karya Wahbah al-Zuhaili Adalah sebagai
berikut:
a. Dalam bidang Fiqih dan Usul al-Figh:
l. Athar al-Harb fi al-Figh al-Islami-Dirasah
Mugaranah, Damaskus: Dar- al-Fikr, 1963.
2. Al-Wasit fi Usul al-Figh. Damaskus: Universitas
Damaskus, 1966.
3. Al-Figh al-Islami fi Uslib al-Jadid. Damaskus:
Maktabah al Hadithah, 1967.
4. Nazariyyat al-Darirah al-Shari’iyah. Damaskus:
Maktabah al-Farabi, 1969.8
5. Al-Usul al-Ammah Ii Wahdah al-Din al-Hag.
Damaskus: Maktabah al-Abbasiyah, 1972.

8 Dalam kitab ini ini Wakbah al-Zuhaili sendiri ketika membahas ad-
dharurah selalu mengaitkannya dengan term al-hajah. Namun secara teoritis
Wahbah al-Zuhaili memposisikan a/-hajah sebagai turunan dari keberadaan
ad-dharurah. Hal ini dapat dilihat dari pemetaan beliau tentang kaidah-
kaidah yang berhubungan dengan konsep ad-dharurah. Lihat Wahbah al-
Zuhaili, Nazariyah ad-dharurah al-syar''iyah, (t.t.: t.p., t.th), him. 72, 170-
173. Lihat juga dalam karya beliau at-Tamwil wa suq al-awraq almaliyah,
cet ke-1 (Damaskus: Dar al-Maktabi, 1997), him. 8
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10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Al-Figh al-Islami wa Adillatuh. Damaskus: Dar al-
Fikr, 1984.°

Usul al-Figh al-Islami, Damaskus: Dar al-Fikr,
1968.

Julmid  Tagnin  al-Figh  al-Islami.  Bierut:
Mu’assasah al-Risalah, 1987.

Figh al-Mawarith fi al-Shar’ah al-Islamiah.
Damaskus: Dar al-Fikr, 1987.

Al-Wasaya wa al-Waqf fi al-Figh al-Islami.
Damaskus: Dar al-Fikr, 1987.

Al-ljtihad al-Figh al-Hadith. Damaskus: Dar al-
Maktabah, 1997.

Al-Urf wa al- ‘Adah. Damaskus: Dar al-Maktabah,
1997.

Al-Zira i fi al-Shiyasah al-Shari’ah wa al-Figh al-
Islami. Damaskus: Dar al-Maktabah, 1999.

Tajdid al-Figh al-Islami. Damaskus: Dar al-Fikr,
2000.

Usul al-Figh al-Hanafi. Damaskus: Dar al-
Maktabah, 2001

Tatbiq al-Shari’ah al-Islamiyah. Damaskus: Dar
al-Maktabah, 2000.

Idarah al-Waqf al-Khair. Damaskus: Dar al-
Maktabah, 1998

Dan lain-lain

b. Bidang al-Qur’an dan Ulum al-Qur’an:

1.

Al-Tafsir al-Munir fi al-Agidah wa al-Shari“ah wa
al-Manhaj,. Damaskus: Dar al-Fikr, 1991.1°

% Kitab al-Figh al-Islami wa Adillatuh, merupakan sebuah kitab figh agung
zaman mutaakhir ini yang terdiri dari 8 jilid, yang masyhur menjadi telaah
para ulama dan rujukan di pusat-pusat pengajian Islam. Kitab yang dianggap
sebagai sebuah ensiklopedia figh dan perundangan Islam saat ini.
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5

Al-Qayyim al-Insaniyah fi al-Qur’an al-Karim.
Damaskus: Dar al-Maktabah, 2000.

Al-Insan fi al-Qur’an. Damaskus: Dar al-
Maktabah, 2001.

Al-Qissah al-Qur’aniyah Hidayah wa Bayan.
Damaskus: Dar al-Khair, 1992.

Dan lain-lain

c. Bidang Hadith:

1.

Al-Asas wa al- Masadir al-Ijtihad al-Mushtarika t
Baina al Sunnah wa al- Shi’ah. Damaskus: Dar al-
Maktabah, 1996.

Al-Taghd fi al-Madhahib al-Islamiyah ‘Inda al-
Sunnah  wa  al-Shi’ah. Damaskus: Dar al-
Maktabah, 1996.

Manhaj al-Da’wah fi al-Sirah al-Nabawiyah.
Damaskus: Dar al-Maktabah, 2000.

Al-Sunnah al-Nabawiyah. Damaskus: Dar al-
Maktabah, 1997.

d. Bidang Sosial dan Budaya:

1.

Al-‘Alagah  al-Dauliyah fi  al-Islam. Beirut:
Muassasah al-Risalah,1981.

Khasais al-Kubra Ili Huquq al-Insan fi al-Islam.
Damaskus: Dar al-Maktabah, 1995.

Dr . Badi“ al- Sayyid al -Lahlam, Wahbah Az-
Zuhaili al-‘Alim, al-Fagih, al-Mufassir . Beirut:
Dar al-Fikr, 2004.

10 Dalam hal ini, Ali Iyazi menambahkan bahwa tujuan penulisan Taf3ir al-
Munir ini adalah memadukan keorisinilan tafsir klasik dan keindahan tafsir
kontemporer, karena menurut Wahbah al-Zuhaili banyak orang yang
menyudutkan bahwa tafsir klasik tidak mampu memberikan solusi terhadap
problematika kontemporer, sedangkan para mufassir kontemporer banyak
melakukan penyimpangan interpretasi terhadap ayat al-Quran dengan dalih
pembaharuan. Lihat Ali Ayazi, Al-Mufassirun, 685.
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4. Al-‘Ulim al-Shari’ah Baina al-Wahdah wa al-
Istiglal. Damaskus: Dar al-Maktabah, 1996.

5. Al-lslam al-Din al-Jihdad 1 al-‘Udwan. Libya:
Tripoli, 1990.

6. Al-Thagafah wa al-Fikr. Damsyiq: Dar al-
Maktabah, 2000.

7. Haq al-Huriyyah fi al-‘Alam. Damsyiq: Dar al-
Fikr, 2000.

8. Al-lIslam wa Usul al-Hadarah al-Insaniyah.
Damaskus: Dar al-Maktabah, 2001.

e. Bidang Sejarah:

1. Al-Mujaddid Jamal al-Din al-Afghani. Damaskus:
Dar al-Maktabah, 1986.

Selain karya-karya di atas Wahbah al-Zuhali juga
banyak berperan serta dalam penulisan berbagai penelitian
seperti Ensiklopedia Figih di Kuwait, Mawsu’ah al-Arabiyah
al-Kubra (Ensiklopedia Besar Arab) di Damaskus,
Ensiklopedia Peradaban Islam di Yordania, dan Ensiklopedia
Islam di Halb.!!

Berkaitan dengan ilmu tafsir Wahbah al-Zuhaili
mempunyai tiga buah karya kitab tafsir, yaitu 7afsir al-
Wajiz, Tafsir al-Wasit, dan Tafsir al-Munir. Ketiga kitab
tafsir tersebut memiliki ciri, metode dan karakteristik yang
berbeda, hal ini dikarenakan penulisannya menggunakan
corak penafsiran yang berbeda dan latar belakang yang
berbeda pula. Namun demikian, ketiga tafsir tersebut
mempunyai tujuan yang sama yaitu sebagai upaya untuk
menjelaskan dan mengunggkapkan makna ayat-ayat al-
Qur’an agar mudah dipahami dan dapat di realisasikan dalam
kehidupan sehari-hari.

" Ali Ayazi, al-Mufassirun, hal 4.
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Secara garis besar ketiga kitab tafsir karya Wahbah
al-Zuhaili di atas dapat dijelaskan sebagai berikut:
Pertama, kitab Tafsir al-Wajiz. Kitab tafsir ini menjelaskan
ayat-ayat al-Qur“an secara umum atau hanya menjelasakan
sebagian dari ayat al- Qur©an saja, yang menurut beliau sulit
untuk dipahami oleh masyarakat awam, meskipun demikain
beliau tetap mencantumkann asbab an-Nuzil ayat sehingga
sangat membantu untuk memahami makna-makna yang
terkandung. Kitab tafsir ini meupakan kitab tafsir yang
ringkas bila dibandingkan dengan kitab tafsir beliau dan
kitab-kitab tafsir karya mufassir yang lain pada umumnya.
Hal ini disebabkan penafsiran ayat-ayat al-Qur’an hanya
ditulis dipinggir sebagaimana kitab-kitab syarakh atau
hasyiyah Mushat.
Kedua, kitab Tafsir al-Wasit, kitab tafsir ini merupakan hasil
dari persentasi beliau dimedia massa yang beliau sebagai
nara sumber pada setiap harinya dengan waktu enam jam
kecuali pada setiap hari jum’at karena merupakan hari libur.
Selama tujuh tahun mulai dari tahun 1992-1998 beliau hadir
secara kontinyu. Kita tafsir ini terdiri dari tiga jilid dan
dicetak pada tahun 1421 H, kemudian diterbitkan oleh Dar
al-Fikr Damaskus.!?

Adapun metode penafsiran dari 7afsir al-Wasit ini
adalah memaparkan dan menjelaskan pembahasannya secara
merata melalui tema-temanya pada setiap surah, dan asbab
al-Nizulhya. Selain memiliki susunan dan kalimat yang
teliti, kitab ini tentunya memiliki penjelasan yang mudah
difahami oleh pembaca. Di samping itu juga, dalam
penulisannya beliau tetap menjaga dan berpegang pada
manhaj penafsiran dan menggunakan sumber-sumber yang

12

Wahbah al-Zuhaili, 7afsir al-Wasiit: Muqaddimah TafSir al-Wasiit

(Damaskus: Dar al-Fikr, 2006), 6.
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ma“tsur yang telah disepakati ulama tafsir, seperti tidak
merujuk pada sumber sumber israiliyat.'* Dan, yang ketiga
adalah TafSir al-Munir yang merupakan kitab tafsir karya
terbesar Wahbah al Zuhaili. Karena kitab tafsir ini
merupakan kitab tafsir yang menjadi fokus kajian dalam
penelitian ini, maka karekateriktik kitab ini akan dijelaskan
secara rinci pada sub bab setelah ini.

B. Sistematika Kitab al-Tafsir al-Munir
Kitab ini merupakan karya terbesar dari Wahbah al-

Zuhaili dalam bidang ilmu tafsir. Sebagaimana kita ketahui,
bahwa selain dari kitab 7afsir al-Munir karya beliau yang lain
adalah T7afsir al-Wajiz dan TafSir al-Wasit, mengenai kedua
kitab tafsir ini telah penulis singgung pada bab sebelumnya.
Dan adapun 7afsir al-Munir akan dibahas secara lebih
detail pada pembahasan ini. Sebelum mengenal lebih jauh
tentang kitab 7afSir al-Munir. terlebih dahulu penulis akan
memberikan gambaran umum tentang kitab ini. 7afsir al-Munir
ditulis setelah pengarangnya menyelesaikan penulisan dua
kitab figh, yaitu Ushil Figh al-Islami (2 jilid) dan al-Figh al
Islami wa Adillatuhu (8 Jilid), dengan rentang waktu selama 16
tahun barulah kemudian beliau menulis kitab 7afsir a/-Munir,
yang pertama kalinya diterbitkan oleh Dar al-Fikri Beirut
Libanon dan Dar al-Fikr Damaskus Syiria dengan berjumlah 16
jilid bertepatan pada tahun 1991 M/1411 H. Sedangkan, kitab
terjemahannya telah diterjemahkan di berbagai negara salah
satunya di Turki, Malaysia, dan Indonesia yang telah
diterbitkan oleh Gema Insani Jakarta 2013 yang terdiri dari 15
jilid. Dibandingkan dengan kedua 7afsir al-Wajiz dan Tafsir al-
Wasit, maka Tafsir al-Munir ini lebih lengkap pembahasannya,
yakni mengkaji ayat-ayatnya secara komprehensif, lengkap dan

13 Ibid, 1-2.
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mencakup berbagai aspek yang dibutuhkan oleh masyarakat
atau pembaca. Karena, dalam pembahasannya mencantumkan
asbab al-Nuzil, Balaghah, I'rab serta mencantunkan hukum-
hukum yang terkandung didalamnya. Dan dalam penggunaan
riwayatnya beliau mengelompokkan antara yang ma’tsur
dengan yang ma’kul. Sehingga, penjelasan mengenai ayat
ayatnya selaras dan sesuai dengan penjelasan riwayat-riwayat
yang sahih, serta tidak mengabaikan penguasaan ilmu-ilmu
keislaaman seperti pengungkapan kemukjizatan ilmiah dan
gaya bahasa.!# Di samping terdapat perbedaan mengenai ketiga
tafsir di atas, juga terdapat persamaannya, di antaranya adalah
sama-sama bermaksud menjelaskan ayat-ayat al-Qur*an secara
komperensif dengan menggunakan uslub yang sederhana dan
penyampaian yang berdasarkan pokok-pokok tema bahasan.
1. Metode (Manhaj)

Dalam muqgaddimahnya, Wahbah al-Zuhaili terlebih
dahulu menjelaskan beberapa pengetahuan penting yang
sangat dibutuhkan dalam penafsiran al-Qur’an. Seperti:

a. Definisi al-Qur’an, cara turun dan pengumpulannya.

b. Cara penulisan al-Qur*‘an dan Rasm Usmani

c. Menyebutkan dan menjelaskan Ahruf Sab’ah dan
Qira ’ah Sab’ah

d. Penegasan terhadap al-Qur*“an yang murni sebagai
kalam Allah dan disertai dengan dalil-dalil yang
membuktikan kemukjizatannya.

e. Keontetikan al-Qur’an dalam menggunakan bahasa
Arab dan penjelasan terkait dengan peggunaan
penerjemahan ke bahasa lain.

4 Wahbah al-Zuhaili, 7afsir al-Munir fi al-‘Aqidah wa al- Syari’ah wa al-
Manhaj, Kata Pengantar Terj. Abdul Hayyie al-Kattani, dkk, (Jakarta: Gema
Insani, 2013), hlm. xiii-xiv.
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f. Menyebutkan dan menjelaskan tentang huruf-huruf
yang terdapat diawal surah (huraf Mugqatta’ah).
Menjelaskan kebalaghahan al-Qur’an seperti tasybih,
isti’arah, majaz dan kinayah dalam al-Qur’an.!

Adapun metodologi penulisan 7afsir al-Munir ini,
secara umum adalah mengopromikan sumber-sumber atau
riwayat yang ma’tsur yang ma’qul. Dan, untuk mengetahui
pembahasan yang lebih detailnya mengenai metode yang
digunakan maka dapat dilihat sebagaimana berikut ini:

a. Menjelaskan  kandungan surah secara global,
menyebutkan sebabsebab penamaan surah dan
menjelaskan keutamaan-keutamaannya.

b. Menyajikan makna secara jelas dan lugas dengan
disesuaikan pada pokok bahasan.

C. Menyajikan penjelasaan dari sisi gira ‘atnya, i’mab,
baldghah, kosa kata, dan hubungan antar ayat maupun
surah, serta sebab-sebab turunnya ayat maupun surah.

d. Menafsirkan dan memberikan penjelasan secara detail.

e. Memberikan keterangan tambahan berupa riwayat-
riwayat yang dapat dipertanggung jawabkan dan
menyajikan qisah-qisah maupun peristiwa-peristiwa
besar.

f. Menggali hukum-hukum yang terkandung pada setiap
poko bahasan

g. Memperhatikan pendapat-pendapat atau hasil ijtihad
baik itu ijtihad dari para ahli tafsir amupun ahli hadits
serta ijtihad dari ulama lainnya yang ketsiqahannya
tidak diragukan lagi.

h. Mengiringi penafsirannya dengan corak penafsiran
maudhu’i.

15 Wahbah, 7afsir, 1-3.
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i. Bersumber dan berpedoman pada kitab-kitab atau
pendapat sesuai dengan tuntunan syari’ah.'6
2. Corak Penafsiran

Sebagaimana dijelaskan oleh Abd. al-Hayy al-
Farmawi dalam kitabnya muqaddimah a/-7afsir al-
Maudhu’i, bahwa terdapat tujuh corak dalam penafsiran. Di
antaranya adalah 7afsir bi al-Ma’tsiur, Tafsir bi al-Ra’yi,
Tafsir al-Shufi, Tafsir al-Figh, Tafsir al-Falsati, Tafsir al-
‘llm, dan Tafsir adab a-Ijtima 1. Demikian halnya dengan
Tafsir al-Munir yang juga memiliki corak penafsiran
tersendiri. Dengan melihat dari manhaj dan metode yang
digunakan serta analisa dari penilaian penulis lainnya bahwa
corak penafsiran 7afSir al-Munir ini adalah bercorak
kesastraan (“adabi) dan sosial kemasyarakatan (7jtima ’i)
serta adanya nuansa kefighian (7igh) yakni karena adanya
penjelaskan hukum-hukum yang terkandung di dalamnya.
Bahkan sebagaimana telah disinggung sebelumnya meskipun
juga bercorak figh dalam pembahsannya akan tetapi
penjelasannya menyesuaikan dengan perkembangan dan
kebutuhan yang terjadi pada masyarakat. Sehingga, bisa
dikatakan corak penafsiran 7afSir al Munir sebagai corak
yang ideal karena selaras antara ‘adabi, ijtimaT, dan fighi
nya.

Wahbah al-Zuhaili dibesarkan di kalangan ulama-
ulama madzhab Hanafi, yang membentuk pemikirannya
dalam madzhab fiqih, walaupun bermadzhab Hanafi, namun
dia tidak fanatik dan menghargai pendapat-pendapat
madzhab lain, hal ini dapat dilihat dari bentuk penafsirannya

ketika mengupas ayat-ayat yang berhubungan dengan Fiqih.
17

16 Ibid, hal 5.
17 Ali Ayazi, Al-Mufassirun, 684.
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Terlihat dalam membangun argumennya selain
menggunakan analisis yang lazim dipakai dalam figh juga
terkadang menggunakan alasan medis, dan juga dengan
memberikan informasi yang seimbang dari masing-masing
madzhab, kenetralannya juga terlihat dalam penggunaan
referensi, seperti mengutip dari Ahkam al-Qur’an karya
alJashshas untuk pendapat mazhab Hanafi, dan Ahkam al-
Qur’an karya alQurtubi untuk pendapat mazhab Maliki.

Sedangkan dalam masalah teologis, beliau cenderung
mengikuti faham ah/ al-Sunnah, tetapi tidak terjebak pada
sikap fanatis dan menghujat madzhab lain. Ini terlihat dalam
pembahasannya tentang masalah “Melihat Tuhan” di dunia
dan akhirat, yang terdapat pada surat al-An’am ayat 103.'8
3. Karakteristik

Ciri khas dari 7afsir al-Munir jika dibandingkan
dengan kitabkitab tafsir lainnya adalah:

a. Pengelompokan tema.

Dalam penyampaian dan kajiannya yang menggunakan
langsung pokok tema bahasan. Misalnya tentang orang
munafik dan sifatnya, maka tema tersebut dapat
ditemukan dibeberapa ayat disurah al-Baqarah.

b. Menyajikan al-I’rab, al-balaghah, al-mufiadat al-
lughawiyah, asbab an-nuzul, at-tafsir wa al-bayan, dan
figh al-hayat aw al-ahkam pada tiap-tiap tema atau
ayat-ayat yang dikelompokkan.

18 Menurut Wahbah al-Zuhaili abshar tidak bisa melihat hakekat Allah yang
dikaitkan dengan surat al-Baqarah ayat 255, dan pendapat Ibnu Abbas
bahwa abshar tidak bisa melihat-Nya di dunia tetapi orang yang beriman
akan melihat-Nya di Akhirat dikaitkan dengan surat al-Qiyamah ayat 22 —
23. Sebagaiman juga dalam hadits disebutkan

oA 53l (555158 Al o5y 5y (65 =0

Lebih jelasnya lihat Wahbah al-Zuhaili, 7afsir, Juz 11, hal 315-316.
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Selain itu, yang menciri khaskan dari 7afsir al-Munir
ini adalah ditulis secara sistematis mulai dari
gira amya kemudian 7’rab, balighah, mufiadat
lughawiyyalmya, yang selanjutnya adalah asbab al-
Nuziil dan Munasabah ayat.

. Mengakomodir perdebatan yang terjadi antar ulama

madzhab pada tafsir ayat-ayat ahkam kemudian
mengenai tafsir dan penjelasannya dan yang terakhir
adalah mengenai figh kehidupan atau hukum-hukum
yang terkandung pada tiap tiap tema pembahasan.
Serta memberikan jalan tengah terhadap perdebatan
antar ulama mazhab yang berkaitan dengan ayat-ayat
ahkam.
Dalam menafsirkan ayat-ayat Ahkam Wahbah
al-Zuhaili menempuh langkah-langkah, diantaranya:
1) Menentukan dilalah nash yang terdapat dalam ayat
tersebut.
2) Menentukan jenis ayat tersebut, apa mutasyabihat
atau muhkamat.
3) Memperhatikan kaidah-kaidah yang berlaku dalam
isthinbat ayat ahkam.
4) Memperhatikan kaidah umum yang berhubungan
dengan alQur’an.

Ada dua aspek ayat ahkam yang ditafsirkan
oleh Wahbah, al-Zuhaili yaitu, pertama, aspek ibadah,
diantara yang dikaji dalam aspek ini adalah
permasalahan haid, menghadap kiblat, dan shalat
gashr. Wahbah al-Zuh]aili hanya mengemukakan
beberapa pendapat yang berhubungan dengan shalat
qashr, seperti pendapat ulama Hanafi ulama Syafil
mengenai hukum shalat qashr. Jika kalangan Hanafi
berpendapat bahwa shalat gashr bagi musafir adalah



suatu keharusan _azimah berdasarkan hadits Umar,
maka kalangan Syafi’i menganggapnya rukhsah atau
takhyir berdasarkan Hadits ‘Aisyah, dalam masalah ini
Wahbah al-Zuhaili tidak menentukan pendapat
pribadinya dan tidak melakukan tarjih terhadap
perbedaan tersebut. Kedua, aspek muamalat, diantara
aspek yang dikaji dalam masalah muamalat adalah
kawin lintas agama, adil dalam menetapkan hukum,
etika memasuki rumah, dan ayat-ayat tentang gender.
Penulis mengambil sampel penafsiran Wahbah al-
Zuhaili tentang ayat ahkam dengan pertimbangan
bahwa beliau adalah seorang fugaha, adapun sampel
yang akan diambil adalah tema “al-Haidh wa
Ahkdmuhu’ yang terdapat dalam surat al-Baqarah ayat
222-223.
d. Mencantumkan footnote ketika pengambilan sumber
dan kutipan
4. Sistematika dan Keistimewaan
Secara sistematika sebelum memasuki bahasan ayat,
Wahbah al Zuhaili pada setiap awal surat selalu
mendahulukan penjelasan tentang keutamaan dan kandungan
surat tersebut, dan sejumlah tema yang terkait dengannya
secara garis besar. Setiap tema yang diangkat dan dibahas
mencakup tiga aspek, yaitu:
Pertama, aspek bahasa, yaitu menjelaskan beberapa istilah
yang termaktub dalam sebuah ayat, dengan menerangkan
segi-segi balaghah dan gramatika bahasanya.
Kedua, tafsir dan bayan,'” yaitu deskripsi yang komprehensif
terhadap ayat-ayat, sehingga mendapatkan kejelasan tentang

19 Bayan, dapat dilihat di setiap tema penafsirannya, yang dimaksud di sini
adalah penjelasan dan penafsiran ayat sesuai dengan argumen beliau dengan
dukungan beberapa sumber dari bidang kajian yang berhubungan, seperti
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maknamakna yang terkandung di dalamnya dan keshahihan
hadis-hadis yang terkait dengannya. Dalam kolom ini, beliau
mempersingkat penjelasannya jika dalam ayat tersebut tidak
terdapat masalah, seperti terlihat dalam penafsirannya
terhadap surat al-Baqarah ayat 97-98.2° Namun, jika ada
permasalahan diulasnya secara rinci, seperti permasalahan
nasakh dalam ayat 106 dari surat al-Bagarah.?!

Ketiga, figh al-hayat wa al-ahkam, yaitu perincian tentang
beberapa kesimpulan yang bisa diambil dari beberapa ayat
yang berhubungan dengan realitas kehidupan manusia.??> Dan
ketika terdapat masalah-masalah baru dia berusaha untuk
menguraikannya sesuai dengan hasil ijtihadnya. Al-Zuhaili
sendiri menilai bahwa tafsirnya adalah model tafsir alQur*“an
yang didasarkan pada al-Qur’an sendiri dan hadis-hadis
shahih, mengungkapkan asbab an-nuzul dan takhrij al-hadis,
menghindari cerita-cerita /sra’iliyat, riwayat yang buruk, dan
polemik, serta bersikap moderat.”?> Dengan melihat fakta
data-data di atas, maka Wahbah al-Zuhaili memenuhi
sebagian besar kriteria yang diajukan oleh Khalid Abd al-

kajian figh dia akan mengambil pendapat beberapa imam mazhab dan
dianalisis sesuai dengan keadaan yang sebenarnya, di mana ketika ada
argument dari imam madzhab yang kurang cocok dengan kondisi zaman
sekarang maka beliau memasukan pendapatnya dengan argument yang logis,
berbeda dengan bayan yang dimaksud dalam tafsir Bintu Syati“ yang
merupakan bayan dalam kajian sastra Arab.

20 Wahbah mengupas secara singkat dalam menafsiri ayat ini, yang isinya
tentang sikap Yahudi terhadap Jibril, para Malaikat dan para Rasul. Lihat
penafsiran Wahbah al-Zuhaili, Tafsir Al-Munir, Juz 1, cet 1, (Beirut: Dar al-
Fikr al-Mu‘“ashir, beirut, 1990), 232-237.

2l Ayat ini membahas tentang penetapan naskh al-ahkam asy-syar’iyyah, di
mana Wahbah menafsiri ayat ini secara rinci dari terjadinya naskh dalam al-
Qur’an sampai macam-macam bentuk naskh yang ada dalam al-Qur“an dan
hukum syar*i. Lihat penafsiran Wahbah al-Zuhaili, 7Tafsir, Juz |, 257-267.

22 Wahbah, Tafsir, JUz1, 9.-10

2 Ibid, 5-6
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Rahman bagi seorang mufassir, diantara kriterianya adalah

sebagai berikut:

a. Muthabagat tafsir dan mufassir, dengan tidak
mengurangi penjelasan makna yang diperlukan , tidak
ada tambahan yang tidak sesuai dengan tujuan dan
makam serta menjaga dari penimpangan makna dan yang
dikehendaki al-Qur*an.

b. Menjaga makna hagigi dan makna majazi, yang
dimaksud makna hagigi tapi di bawa kedalam makna
majazi atau sebaliknya.

C. Muraat ta’lif antara makna dan tujuan yang sesuai
dengan pembicaraan dan kedekatan antar kata.

d. Menjaga tanasub antar ayat.

e. Memperhatikan asbab an-nuzul.

f. Memulai dengan bahasa, sharf dan isytigag (derivasi)
yang berhubungan dengan /afadz disertai dengan
pembahasan dengan tarakib.

g. Menghindari idd’a pengulangan al-Qur“an.?*

Setiap kitab tafsir sudah pasti memiliki ciri dan
keistimewaan tersendiri yang membedakan dengan kitab-
kitab tafsir lainnya. Demikian halnya dengan 7afsir al-Munir
yang juga memiliki ciri khas dan beberapa keistimewaan,
yaitu:

a. Bidang penafsiran atau ilmu-ilmu yang berkaitan dengan
al-Qur“an
seperti, Ilmu Nuzil al-Qur'dan, ilmu Mundsabah al-
Qur’an, ilmu Balaghah, Nahwu, I'rab, Qira ‘at, dan Qisah
dalam al-Qur*an serta penjelasan hokum hukum figh yang
terkandung di dalamnya. Yang semuanya tercakup dan
terhimpun dalam satu kitab tafsir yakni dalam 7afsir al-

24 Khalid Abd Rahman, Usul al-Tafsir wa Qawa’iduh, cet 11, (Damaskus: Dar
al-Nafais, 1986), 81-82.
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Munir. Hal ini tentunya berbeda dengan penafsiran kitab-
kitab tafsir yang lain yang hanya mengkaji dan
menonjolkan disatu ilmu saja atau di bidang tertertu
tanpa menyertakan ilmu-ilmu lainnya. Seperti 7afsir al-
Kasysyaf oleh al Zamakhsari, tafsir yang spesifik pada
il88mu kebahasaan yakni ilmu Baligahah. Demikian
halnya pada T7afSir Ahkam al-Qur’an oleh al-Jassas,
penafsiran yang kajiannya menonjolkan pada ilmu figh
atau hukum

. Termasuk dalam kategori karya ilmiah yang memiliki

ratusan referensi yang sudah masyhur dan merujuk pada
sumber-sumber yang asli. Selain itu juga, dalam
pejelasannya dengan bahasa yang sederhana namun
diuraikan secara ilmiyah yakni megompromikan dengan
pengetahuan ketika menjawab terhadap problematika
kekinian. Sehingga keberadaan al-Qur*an benar-benar
dirasakan kemukjizatan-Nya dengan tidak terkalahkan
pada dunia modern dan teknologi sains.?’

25 Lisa Rahayu, Makna, 33-34.
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BAB III
PEMIKIRAN TEOLOGI DALAM STUDI ISLAM

Pada masa Rasulullah saw masih hidup hingga masa
pemerintahan ‘Utsman bin ‘Affan (644-656 M.) problem
keimanan (teologi) di kalangan umat Islam belumlah muncul.
Problem keimanan pertama kali muncul ke permukaan ketika
zaman pemerintahan ‘Ali ibn Abi Talib (656-661 M.) dengan
munculnya Khawarij, yaitu kelompok yang mula-mula
mendukung ‘Ali bin Abi Talib yang kemudian memisahkan diri
karena tidak setuju dengan sikap ‘Ali bin Abi Talib yang
menerima fahkim atau arbitrase dalam menyelesaikan
konfliknya dengan Mu’awiyah ibn Abi Sufyan pada waktu
perang Siffin.! Penyelesaian masalah dengan jalan tahkim atau
arbritase menurut Khawarij bukanlah penyelesaian yang
didasarkan pada al-Qur’an, sehingga orang-orang yang
menerima fahkim atau arbritase termasuk ‘Ali dan Mu’awiyah
diangggap telah keluar dari Islam (kafir) dan wajib dibunuh.?

! Penyelesaian konflik antara ‘Ali dan Mu’awiyah dengan jalan fahkim atau
arbritase berdampak pada terpecahnya umat Islam pendukung ‘Ali menjadi
dua kelompok. Pertama, kelompok yang tidak menerima fahkim atau
arbritase sehingga mereka meninggalkan barisan ‘Ali. Kelompok ini
kemudian dinamakan golongan Khawarij. Kedua, kelompok yang masih
tetap setia mendukung ‘Ali bahkan sebagian dari mereka sampai
mengkultuskan ‘Ali. Kelompok ini kemudian dinamakan golongan Sy7’ah.
Untuk lebih jelasnya lihat Ibn Jarir al-Tabari, 7arikh al-Tabari, Juz 111
(Kairo: Dar al-Ma’arif, 1963), 509.
2 Pendapat Khawarij di atas didasarkan pada firman Allah QS. al-Maidah
ayat 44 yang berbunyi: .

{09,801 2 I, 0 J3i L o2 5 53
“Dan barang siapa yang tidak memutuskan perkara menurut apa yang
diturunkan Allah , maka mereka itu adalah orang-orang yang katir”

kelompok khawarij ini berusaha keras agar dapat membunuh tokoh-tokoh
pelaku tahkim, namun sejarah mencatat bahwa hanya ‘Ali b. Abi Talib yang
tewas di tangan mereka pada tahun 661 H.
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Dalam perkembangan selanjutnya Khawarij tidak hanya
memandang orang yang tidak menghukumkan sesuatu dengan
al-Qur’an sebagai kafir, tetapi setiap muslim yang melakukan
dosa besar menurut mereka juga kafir. Pendapat ini mendapat
reaksi dari kaum muslimin lain sehingga muncul aliran baru
yang dikenal dengan nama Murjiah.?> Menurut pendapat aliran
ini, muslim yang berbuat dosa besar tidak kafir tetapi tetap
mukmin, masalah dosa besar yang dilakukannya terserah Allah,
diampuni atau tidak. Selanjutnya lahir aliran baru lagi yaitu
Mu’tazilah yang berpendapat bahwa muslim yang berdosa besar
tidak mukmin dan tidak pula kafir, tetapi menempati posisi di
antara keduanya (al-Manzilah bain al-Manzilatain).*

Akibat pengaruh filsafat Yunani ke dunia ‘Arab aliran
terakhir ini lebih banyak mengembangkan pemikirannya secara
rasional dengan menempatkan akal di tempat yang tinggi,
sehingga banyak produk pemikirannya mendapat tantangan
keras dari kaum tradisional Islam, terutama golongan Hanbali

3 Nama Murji’ah berasal dari kata arja’ayang berarti menunda atau memberi
harapan. Kelompok ini disebut Murji’ah karena ajaran mereka memang
menundakan soal dosa besar yang dilakukan orang muslim kepada Tuhan di
hari kiamat. Mereka tidak mengambil keputusan sekarang juga di dunia ini
dengan menghukum pelaku dosa besar menjadi kafir dan tidak akan masuk
surga, bagi mereka pelaku dosa besar masih akan masuk surga. Dengan
demikian mereka masih memberi harapan bagi pelaku dosa besar untuk
masuk surga. Lebih jelasnya lihat al-Shahrastani, a/-Milal wa al-Nihal, Jilid 1
(Bairut: Dar al-Ma’rifah, t.t), 139. lihat pula Ahmad Amin, Fajr al-Islam
(Kairo: Maktabah al-Nahdah, 1965), 279.

* al-Manzilah bain al-Manzilatain ini merupakan salah satu dari lima prinsip
ajaran Mu’tazilah, yaitu: al-Tauhid (ke-Esaan Tuhan), a/-‘Adl/ (keadilan
Tuhan), al-Manzilah bain al-Manzilatain (posisi di antara dua posisi), a/-
Wa’ad wa al-Wa’id (janji dan ancaman), al-Amr bi al-Ma’ruf wa al-Nahy an
al-Mungkar (menyeru kebaikan dan mencegah kemungkaran). Konsep a/-
Manzilah bain al-Manzilatain ini pertama kali dimunculkan oleh Wasil b.
‘Ata’ yang memisahkan diri dari gurunya Hasan al-Basri. Menurut Wasil
orang yang melakukan dosa besar itu tidak kafir dan tidak pula mukmin
tetapi mengambil posisi di antara keduanya. Lihat al-Shahrastani, a/-Milal,
I, 48.
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yaitu pengikut-pengikut mazhab imam Ahmad ibn Hanbal.
Perlawanan terhadap pemikiran rasional Mu’tazilah ini
kemudian memunculkan aliran baru yang dikenal dengan nama
Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah dengan tokoh utamanya Abu
Hasan al-Ash’ari (Ash’ariyah) dan Abu Mansur al-Maturidi
(Maturidiyah).>

Dalam teologi Islam Mu’tazilah merupakan kelompok
aliran rasional yang dalam pemikiran teologinya banyak
bertumpu pada rasio daripada dalil naqli. Dalam
menginterpretasikan al-Qur’an mereka tidak terikat pada
makna harfiyah al-Qur’an tetapi banyak menggunakan arti
majazi (metaforis), terutama berkaitan dengan penjelasan al-
Qur’an tentang sifat-sifat anthropomorphisme (jasmaniyah).
Kelompok lain yang banyak mempunyai kesamaan dengan
Mu’tazilah dalam pemikiran teologinya adalah Maturidi
Samarkand. Adapun Ash’ariyah adalah kelompok aliran
tradisional yang dalam pemikiran teologinya banyak bertumpu
pada dalil naqli dari pada dalil aqli (rasio), sehingga dalam
menginterpretasikan al-Qur’an banyak terikat pada makna
harfiyah al-Qur’an. Kelompok lain yang banyak mempunyai
kesamaan dengan Ash’ariyah dalam pemikiran teologinya
adalah Maturidi Bukhara.

Meskipun Mu’tazilah banyak bertumpu pada rasio dalam
membangun pemikiran teologinya, mereka masih juga terikat
pada wahyu, sehingga baik mereka ataupun Ash’ariyah
mempunyai sumber landasan yang sama yaitu al-Qur’an dalam
membangun pemikiran teologi masing-masing. Adanya
perbedaan pemikiran lebih disebabkan karena adanya perbedaan
dalam memberikan penafsiran terhadap al-Qur’an. Memang
ketika al-Qur’an itu hendak difahami dan dikomunikasikan

5 Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan
(Jakarta: UI Press, 1986), 8-9.
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dengan kehidupan manusia yang pluralistik maka diperlukan
keterlibatan pemikiran manusia. Inilah kemudian yang
merupakan faktor penyebab adanya berbagai macam tafsir al-
Qur’an untuk menjelaskan maksud Allah dalam al-Qur’an.
Menurut Ahmad Amin, timbulnya permasalahan teologi
dalam Islam tidak terlepas dari adanya faktor-faktor intern dan
faktor-faktor ekstern. Faktor-faktor intern tersebut adalah:
Pertama, al-Qur’an, disamping berisi masalah ketauhidan,
kenabian, dan lain-lain, berisi pula semacam apologi dan
polemik, terutama terhadap agama-agama yang ada pada waktu
itu. al-Qur’an kemudian menolak dan membatalkan pendapat-
pendapatnya. Misalnya QS. al-An’am ayat 76-78 berisi
penolakan terhadap kemusyrikan para penyembah bintang. QS.
al-Maidah ayat 116 berisi penolakan terhadap ketuhanan Nabi
‘Isa dan lain-lainnya.
Kedua, terdapat ayat-ayat al-Qur’an yang menunjukkan adanya
paksaan (fjbar, predestinasi) dalam pemberian tugas diluar
kemampuan manusia. Misalnya QS. al-Baqarah ayat 6 dan QS
al-Lahab ayat 1-5. Dan banyak juga ayat-ayat al-Qur’an yang
menerangkan bahwa manusia bisa melakukan usaha (ikhtiyar)
dan bertanggungjawab terhadap perbuatannya (indeterministis).
Misalnya QS. al-Isra’ ayat 94 dan QS. al-Nisa’ ayat 165.
Ketiga, masalah politik. Contoh jelas dalam hal ini adalah
tentang khilafah. Rasul Allah wafat, beliau tidak menunjuk
seorang pengganti dan tidak pula menentukan prosedur yang
bisa digunakan dalam pemilihan khilafah. Hal ini karena
masalah khilafah adalah masalah politik belaka. Agama tidak
mengharuskan kaum muslimin mengambil bentuk khilafah
dengan cara tertentu, tetapi agama hanya membenarkan
ketentuan agar memperhatikan kepentingan umum. Demikian
itu kemudian terjadi perselisihan tentang masalah khilafah di
kalangan kaum muslimin hingga berakibat terbunuhnya

48



khalifah ketiga ‘Utsman ibn Affan. Sejak itu kaum muslimin
terpecah belah menjadi beberapa golongan yang masing-masing
merasa sebagai pihak yang benar. Akhirnya masalah politik ini
menjadi sebab perselisihan soal-soal agama, golongan ‘Ali
merasa golongan yang benar, mereka berpendapat bahwa agama
telah menetapkan ‘Ali dan keturunannya sebagai khalifah.
Begitupun golongan Mu’awiyah, mereka berpendapat bahwa
kekhalifaan Mu’awiyah dan anak-anaknya telah disepakati oleh
Ahl al-Hilli wa al-Aqgd sebagai wakil rakyat. Demikian juga
golongan yang tidak setuju dengan keduanya (Khawarij),
mereka mempunyai kepercayaan dan doktrin tersendiri.

Adapun faktor ekstern adalah adanya pola pikir ajaran
agama lain yang dibawa oleh orang-orang tertentu - termasuk
umat Islam yang dulunya menganut agama lain — ke dalam
ajaran Islam. Selain itu dikalangan umat Islam ada yang
mempelajari filsafat Yunani dan ilmu pengetahuan lainnya
untuk kepentingan dakwah Islam kepada kaum intelektual dan
kelompok terpelajar. Persentuhan tersebut mau tidak mau
melahirkan asimilasi dan akulturasi antara pola pikir Islam dan
non Islam.® Munculnya perbedaan pemikiran setiap aliran
teologi dalam Islam tidak lepas dari perbedaan masing-masing
dalam menginterpretasikan ayat-ayat al-Qur’an, ini disebabkan
karena al-Qur’an merupakan sumber utama dalam Islam,
selain itu jika argumen itu tidak diambil dari al-Qur’an maka
dapat dipastikan akan ditolak umat Islam.

Berikut akan dijelaskan beberapa persoalan yang
kemudian menjadi perdebatan dikalangan para teolog Muslim
serta interpretasi masing-masing terhadap ayat-ayat al-Qur’an
yang dijadikan sebagai argumennya.

¢ Ahmad Amin, Duha al-Isiam, Juz 11 (Kairo: Dar al-Nahdlah, t.t), 7-10.
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A. Sifat-sifat Tuhan
Tidak semua aliran teologi Islam mempunyai pandangan

yang sama berkaitan dengan permasalahan sifat-sifat Tuhan.
Perbedaan pandangan itu disebabkan jika Tuhan mempunyai
sifat, maka sifat tersebut akan kekal sebagaimana kekalnya zat-
Nya. Selanjutnya jika sifat-sifat itu kekal maka yang kekal itu
tidaklah satu tetapi banyak sebanyak sifat-sifat yang ada.
Dengan demikian kekalnya sifat-sifat itu membawa
pemahaman banyaknya yang kekal (ta’addud al-Qudama’ atau
multiplicity of eternals), selanjutnya hal ini membawa kepada
faham syirik atau polytheis yang tidak dapat dibenarkan dalam
ajaran Islam.

Mu’tazilah adalah kelompok yang tidak membenarkan
adanya sifat-sifat bagi Tuhan. Menurut Abu al-Hasan al-
Ash’ari, definisi yang dikemukakan Mu’tazilah tentang Tuhan
bersifat negatif; Tuhan menurut mereka tidak mempunyai
pengetahuan, tidak mempunyai kekuasaan, tidak mempunyai
hajat dan lain sebagainya.” Peniadaan sifat-sifat bagi Tuhan ini
menurut Mu’tazilah bukan berarti Tuhan tidak mengetahui,
berkuasa, hidup dan lain sebagainya; Tuhan tetap mengetahui,
berkuasa, hidup dan lain sebagainya, tetapi mengetahui,
berkuasa dan lain sebagainya tersebut tidak dengan sifat,
melainkan dengan esensi atau zat Tuhan sendiri. Namun

7 Apa yang disebut sifat Tuhan menurut Wasil b. Ata’ bukanlah sifat yang
mempunyai wujud tersendiri di luar dhat Tuhan, tetapi sifat yang merupakan
esensi Tuhan. Pendapat Wasil b. Ata’ ini menurut penelitian al-Shahrastany
berdasar pada keyakinannya bahwa tidak mungkin terdapat dua wujud
Tuhan yang sama-sama qadim dan azaly; sebab jika sifat yang qadim itu
ditetapkan pada Tuhan pastilah terdapat dua yang qadim, ini berarti terdapat
dua Tuhan, dan yang demikian ini mustahil adanya. Pendapat Washil ini
belumlah matang, baru kemudian pendapat ini disempurnakan oleh murid-
murid Washil setelah mereka mempelajari kitab-kitab filsafat. Lebih
jelasnya lihat al-Shahrastani, a/-Milal, 46. Bandingkan dengan Abu al-Hasan
al-Ash’ari, Maqalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin, (Mesir: Dar al-
Nahdah, 1954), 176.
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demikian, para tokoh Mu’tazilah berbeda pendapat dalam
mengartikan “Tuhan mengetahui dengan esensinya”’, menurut
Abu Huzail arti “Tuhan mengetahui” adalah Tuhan mengetahui
dengan perantara pengetahuan dan pengetahuan itu adalah zat
Tuhan sendiri. Dengan demikian pengetahuan Tuhan adalah
Tuhan sendiri, yaitu zat atau esensi Tuhan, begitu pula dengan
sifat-sifat yang lain. Pendapat ini merupakan usaha Abu Huzail
untuk mengatasi masalah adanya Tuhan lebih dari satu jika
memang dikatakan Tuhan mempunyai sifat yang berwujud
sendiri di luar zat Tuhan. Dengan menjadikan sifat Tuhan
adalah zat Tuhan maka masalah adanya yang gadim selain dari
Tuhan menjadi hilang dengan sendirinya. Dan inilah yang
dimaksud kaum Mu’tazilah dengan peniadaan sifat (nafyu al-
sifat). Sedang arti “Tuhan mengetahui dengan esensinya”
menurut al-Jubba’i adalah untuk mengetahui Tuhan tidak butuh
kepada suatu sifat dalam bentuk pengetahuan atau keadaan
mengetahui, tetapi bagi anaknya Abu Hashim arti “Tuhan
mengetahui dengan esensinya” adalah Tuhan mengetahui
melalui keadaan mengetahui, hanya saja mengetahui bagi
Tuhan bukanlah sifat tetapi hal (state).® Walaupun terdapat
perbedaan pandangan dikalangan tokoh Mu’tazilah tetapi
mereka sepakat berpendapat bahwa Tuhan tidak mempunyai
sifat.” Maturidi Samarkand dalam masalah sifat-sifat Tuhan
mempunyai pandangan berbeda dengan Mu’tazilah. Menurut

8 Hal (state) menurut Abu Hashim adalah suatu sifat transendental yang
aktif dari Tuhan antara ada dan tiada, antara qadim dan baru, antara nyata
dan rahasia. Lebih jelasnya lihat al-Shahrastani, a/-Mjilal, 50 dan 82. Lihat
pula al-Asy’ary, Magalat, 177.

®Nafyu al-Sifah (peniadaan sifat) dalam pandangan Mu’tazilah adalah
sebatas sifat-sifat dzatiyah yang di dalamnya terkandung unsur tambahan
dari sifat ma’any, seperti: sifat ‘Ilm, qudrat, iradat, hayat, sama’ dan basar.
Adapun selain sifat-sifat di atas maka di kalangan para teolog tidak ada
perbedaan. Lihat Mustafa al-Ghurabi, 7arikh al-Firaq al-Islamiyah (Mesir:
Muhammad Sabih wa Auladuh, t.t), 95-160.
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golongan ini Tuhan mempunyai sifat dan sifat itu menurut al
Maturidi bukanlah zat Tuhan dan tidak pula selain dari zat
Tuhan.!?

Jika Mu’tazilah berpendapat bahwa Tuhan tidak
mempunyai sifat maka Ash’ariyah berpendapat sebaliknya,
yaitu Tuhan harus mempunyai sifat. Sifat-sifat Tuhan menurut
Abu al-Hasan al-Ash’ari tidak dapat dipungkiri keberadaannya,
sebab perbuatan Tuhan disamping menunjukkan bahwa Tuhan
mengetahui, menghendaki, berkuasa dan lain sebagainya juga
menyatakan bahwa Ia mempunyai pengetahuan, kemauan, daya
dan lain sebagainya.!! Untuk menolak argumen Mu’tazilah dan
menguatkan  pendapatnya ~ Abu  al-Hasan  al-Ash’ari
mengemukakan argumen, yaitu: Mustahil Tuhan mengetahui
dengan zat-Nya, sebab kalau Tuhan mengetahui dengan zat-
Nya maka zat-Nya adalah pengetahuan dan Tuhan sendiri
adalah pengetahuan. Tuhan bukanlah pengetahuan ( 7/m) tetapi
mengetahui ( ‘A/Zim). Tuhan mengetahui dengan pengetahuan
dan pengetahuan-Nya bukanlah zat-Nya, Demikian pula sifat-
sifat yang lainnya.'> Pemahaman adanya sifat-sifat Tuhan yang
dikemukakan Ash’ariyah membawa faham banyak yang kekal;
sebab dikalangan kaum Ash’ariyah menurut al-Baghdadi
sebagaimana di kutip Harun Nasution terdapat konsensus
bahwa daya, pengetahuan, hayat, kemauan, pendengaran,
penglihatan dan sabda Tuhan adalah kekal; dan sifat-sifat ini
menurut al-Ghazali tidak sama atau lain dari esensi Tuhan,
tetapi berwujud dalam esensi itu sendiri. Untuk mengatasi
masalah ini Ash’ariyah menjelaskan bahwa sifat-sifat itu

10 Abu Khair Muhammad Ayyub ‘Ali, Aqgidah al-Islam wa al-Imam al-
Maturidi (Bangladesh, al-Muassasah al-Islamiyah, 1983), 263 Bandingkan
pula dengan Harun Nasution, 7eologi Islam (Jakarta: Ul Press, 1986), 137.

1 al-Shahrastani, a/-Milal, 1, 94.

12 Abu Hasan al-Ash’ari, Kitab al-Luma’ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zaigh wa al-
Bida’ (Kairo: Syarikah Mushamahah, 1955), 34.
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bukanlah Tuhan, tetapi tidak pula lain dari Tuhan. Karena sifat-
sifat tersebut bukan Tuhan dan tidak pula lain dari Tuhan, maka
adanya sifat-sifat itu tidak membawa kepada pengertian banyak
kekal.!3 Maturidi Bukhara mempunyai pendapat yang sama
dengan golongan Ash’ariyah, mereka berpendapat bahwa Tuhan
mempunyai sifat-sifat. Permasalahan banyaknya yang kekal
mereka selesaikan dengan mengatakan bahwa sifat-sifat Tuhan
kekal melalui kekekalan yang terdapat dalam esensi Tuhan dan
bukan melalui kekekalan sifat-sifat itu sendiri; juga dengan
mengatakan bahwa Tuhan bersama-sama sifat-Nya kekal, tetapi
sifat-sifat itu sendiri tidaklah kekal.!#

Adanya perbedaan pendapat antara golongan Ash’ariyah
dan Mu’tazilah tentang sifat Tuhan ini menurut Harun
Nasution tidak terlepas dari perbedaan mereka dalam
memahami kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan. “Sifat”
menurut Ash’ariyah mengandung arti tetap dan kekal, sedang
“keadaan” mengandung arti berubah. “Sifat” juga mempunyai
arti kuat dan “keadaan” mempunyai arti lemah. Mengatakan
bahwa Tuhan tidak mempunyai sifat, tetapi hanya mempunyai
keadaan tidaklah sesuai dengan konsep kekuasaan dan
kehendak mutlak Tuhan; Tuhan haruslah mempunyai sifat-sifat
yang kekal karena Ia mempunyai kekuasaan dan kehendak yang
mutlak. Bagi Mu’tazilah, karena kekuasaan dan kehendak
Tuhan itu mempunyai batasan-batasan tertentu, maka mereka
dapat menerima faham Tuhan tidak mempunyai sifat. Begitu
pula golongan Maturidi Samarkand dan Maturidi Bukhara,
masing-masing mempunyai pandangan berbeda disebabkan
perbedaan mereka tentang konsep kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan.!?

13 Harun, Teologi, 136.
14 al-Bazdawi, Kitab Usul al-Din (Kairo: al-Babi al-Halabi, 1963), 34.
15 Ibid., 136-137.
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Berkaitan dengan sifat jasmani Tuhan
(anthropomorphisme), Mu’tazilah yang memberikan daya besar
pada akal berpendapat bahwa Tuhan tidak dapat dikatakan
mempunyai sifat-sifat jasmani, sebab jika Tuhan dikatakan
mempunyai sifat-sifat jasmani, pasti Tuhan mempunyai ukuran
panjang, lebar, dalam dan lain sebagainya; dan pasti Tuhan
diciptakan dari sesuatu yang bersifat Jasmani.!¢ Oleh karena itu
berkaitan dengan ayat-ayat yang menunjukkan sifat-sifat
jasmaniyah Mu’tazilah menta’wilkan atau mengartikan dengan
arti majaz (metafores). Kata Istiwa’ dalam QS. Taha ayat 5
“Tuhan Yang Maha Pemurah bersemayam di atas ‘Arsy’
diartikan  al-Isti’la’ wa  al-Ghalabah (menguasai dan
mengalahkan), begitu juga dengan ayat-ayat yang senada.
Maturidi Samarkand dalam menghadapi permasalahan ini
menurut Harun Nasution mempunyai pendapat yang sama
dengan Mu’tazilah, menurut mereka yang dimaksud dengan
tangan, muka, mata, kaki Tuhan dan lain sebagainya adalah
kekuasaan Tuhan. Tuhan tidak mempunyai badan walaupun
tidak sama dengan badan manusia, sebab badan tersusun dari
substansi dan accident (jawhar dan ‘ard) dan manusia
membutuhkan hal tersebut sedang Tuhan tidak. !

Ash’ariyah yang dalam pemikiran teologinya selalu
memberikan daya akal yang lemah juga tidak menerima dengan
adanya sifat-sifat jasmaniyah Tuhan (anthropomorphisme),
dalam arti sifat-sifat tersebut sama dengan sifat-sifat
jasmaniyah manusia. Namun Ash’ariyah tetap berpendapat

16 al-Qadi Abd al-Jabbar, Sharah Usul al-Khamsah (Kairo: Maktabah
Wahbah, 1965), 217.

17 Kata “ain” dalam surat Thaha: 39 diartikan dengan pengetahuan, kata
“wajal” dalam surat al-Qashas: 88 diartikan esensi, kata “yadd’ dalam QS.
Shad ayat 75 diartikan kekuasaan, kata “yamin” dalam QS. al-Zumar ayat
67 diartikan “kekuatan dan begitu seterusnya. Lihat Ibid., 226-229,
Bandingkan dengan Harun, 7eologi, 139.
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bahwa Tuhan mempunyai mata, muka, tangan dan lain
sebagainya seperti yang disebutkan dalam al-Qur’an, hanya saja
semuanya itu tidak sama dengan yang ada pada manusia. Tuhan
dalam pandangan Abu Hasan al-Ash’ari mempunyai mata,
tangan, wajah bersemayam di atas ‘Arsy dan lain sebagainya,

namun hal-hal tersebut dikatakan: .« Y, Cae= Y (tanpa

diketahui bagaimana cara dan batasannya). Ayat ayat al-Qur’an
yang menggambarkan sifat-sifat jasmaniyah Tuhan harus
diterima secara tekstual (harfivah) dan tidak boleh
diinterpretasikan lain, seperti tangan diartikan dengan
kekuasaan dan lain sebagainya, semuanya merupakan sifat-sifat
khabariyah dari Tuhan dan wajib ditetapkan sebagaimana
adanya. Pengertian Tuhan bersemayam di atas ‘Arsy menurut
al-Ghazali adalah Tuhan bersemayam di atas ‘Arsy
sebagaimana difirmankan Tuhan dengan tanpa menduduki,
menetap dan lain sebagainya, sebab Tuhan suci dari hal-hal
tersebut.!®

Argumen Ash’ariyah ini digambarkan oleh Harun
Nasution sebagai berikut:

Manusia adalah lemah dan akalnya tak sanggup memberikan
interpretasi jauh tentang sifat-sifat jasmani Tuhan yang
tersebut dalam al-Qur’an sedemikian rupa sehingga meniadakan
sifat-sifat tersebut. Tetapi sebaliknya, sungguhpun akal
manusia lemah, akal tak dapat menerima bahwa Tuhan
mempunyai anggota badan seperti yang disebutkan oleh kaum
anthropomorphisme. Oleh karena itu Tuhan mempunyai sifat-
sifat jasmani seperti yang disebut dalam al-Qur’an tetapi
dengan tak diketahui bagaimana bentuknya (bila kaifa). al-
Qur’an mengatakan bahwa Tuhan mempunyai tangan dan
manusia harus menerima itu. Kalau manusia tak dapat

18 al-Ash’ariyah, al-Tbanah fi Usul al-Diyanah (Kairo: Idarah al-Muniriyah,
1955), 35. Lihat pula al-Ghazali, /hya’ ‘Ulum al-Din, Juz 1 (Bairut: Dar al-
Fikr, 1995), 118.
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mengetahuinya, itu adalah karena Tuhan Maha Kuasa dan dapat
mempunyai bahkan juga menciptakan hal-hal yang tak dapat
diselami akal manusia yang lemah.!”

Maturidi Bukhara juga berpendapat bahwa Tuhan
tidaklah mempunyai sifat-sifat jasmani (anthropomorphisme).
Tangan Tuhan menurut al-Bazdawi adalah sifat sebagaimana
sifat-sifat seperti pengetahuan, daya dan lain sebagainya dan
bukan anggota badan Tuhan. Ayat-ayat al-Qur’an yang
menggambarkan sifat jasmani Tuhan (anthropomorphisme)

harus diberi ta’wil. Kata s\ harus difahami dengan arti:

-

e o f“in Je i) (menguasai  sesuatu  dan

memaksanya).?’ Demikian juga ayat-ayat yang menggambarkan
Tuhan mempunyai dua tangan, bukan berarti Tuhan mempunyai
anggota badan. Dengan demikian pendapat Maturidi Bukhara
dalam hal ini tidak sama dengan pendapat Ash’ariyah.

B. Kekuasaan dan Kehendak Mutlak Tuhan.
Sebagaimana sifat-sifat Tuhan, kekuasaan dan kehendak

mutlak Tuhan juga terjadi perbedaan pendapat di kalangan para
teolog Islam. Perbedaan ini merupakan akibat dari perbedaan
mereka tentang kekuatan akal, fungsi wahyu dan kebebasan
serta kekuasaan manusia atas kehendak dan perbuatannya. Bagi
Mu’tazilah yang memberikan daya pada akal serta memberikan
kebebasan kepada manusia untuk melaksanakan kehendak dan
perbuataanya maka kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan
pada hakikatnya tidak lagi bersifat semutlak-mutlaknya, tetapi
sudah dibatasi. Yang membatasi kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan menurut Mu’tazilah adalah:

19 Harun, Teologi, 138.
20 al-Bazdawi, Usul al-Din, 26.
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1. Kebebasan yang telah diberikan kepada manusia dalam
menentukan kemauan dan perbuatannya.

2. Adanya sifat keadilan Tuhan, sehingga Tuhan tidak bisa
lagi berbuat sekehendak-Nya. Tuhan terbatas pada
norma-norma keadilan yang kalau dilanggar akan
menjadikan-Nya tidak adil dan berbuat zalim.

3. Adanya janji-janji Tuhan kepada manusia.

4. Adanya kewajiban-kewajiban Tuhan kepada manusia.

5. Adanya hukum alam (sunnah Allah) yang tidak
mengalami perubahan. 2!

Dalam pandangan Mu’tazilah kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan berjalan di atas jalur hukum-hukum alam yang
diciptakan-Nya secara konstan sehingga kemutlakannya
terbatas, hal ini sebagaimana fiman Allah dalam QS. al-Ahzab
ayat 62.

(26 oY) Modd S0 8220 54 55 o8 5 1518 all 3 2

“Sebagai sunnah Allah yang berlaku atas orang-orang yang telah terdahulu
sebelum (mu), dan kamu sekali-kali tiada akan mendapati perubahan pada
sunnah Allah” (al-Ahzab: 62).

al-Jahiz seorang pemuka Mu’tazilah sebagaimana
dikutip Harun Nasution mengatakan bahwa tiap-tiap benda
mempunyai natur atau hukum alam tersendiri yang
menimbulkan efek tertentu menurut naturnya masing-masing.
Dan menurut al-Khayyat benda dengan naturnya itu tidak dapat
menghasilkan kecuali efek yang ditimbulkan oleh naturnya itu,
seperti api tidak dapat menghasilkan sesuatu apapun kecuali
panas, dan es tidak menghasilkan sesuatu kecuali dingin.??
Dengan demikian jelaslah bahwa sunnah Allah menurut
Mu’tazilah tidak akan mengalami perubahan atas kehendak

2! Harun, Teologi, 119-120.
22 Harun, Teologi, 120
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Tuhan sendiri dan hal ini merupakan batasan bagi kekuasaan
dan kehendak mutlak Tuhan.

Maturidi Samarkand adalah kelompok yang juga
membatasi kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan, tetapi tidak
sebanyak batasan yang dikemukakan Mu’tazilah. Kekuasaan
dan kehendak mutlak Tuhan menurut mereka hanya dibatasi
oleh adanya kebebasan manusia yang diberikan Tuhan, tidak
adanya sifat sewenang-wenang Tuhan dalam menjatuhkan
hukuman dan adanya kepastian terjadinya hukuman. Lebih jelas
batasan-batasan itu dijelaskan Harun Nasution sebagai berikut:

1. Kemerdekaan dalam kemauan dan perbuatan yang
menurut pendapat mereka, ada pada manusia.

2. Keadaan Tuhan menjatuhkan hukuman bukan sewenang-
wenang, tetapi berdasarkan atas kemerdekaan manusia
dalam mempergunakan daya yang diciptakan Tuhan
dalam dirinya untuk berbuat baik atau berbuat jahat.

3. Keadaan hukuman-hukuman Tuhan, sebagai kata al-
Bayadi, tak boleh tidak mesti terjadi.??

Untuk memperkuat pendapatnya golongan ini
mengemukakan beberapa ayat al-Qur’an sebagai dalilnya, di

antaranya QS. al-Ma’idah ayat 48

LAELE BTG 3 S pels Bl &
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“Sekiranya Allah menghendaki, niscaya kamu dijadikan-Nya satu umat
(saja), tetapi Allah hendak menguji kamu terhadap pemberian-Nya, maka
berlomba-lombalah berbuat kebajikan” (al-Maidah: 48)

QS. al-An’am ayat 149
(vea: r\x}!\) uuu?"\ rs;\l;j AERAH i;d\:l\ S I(E J;

2 Ibid., 122.
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“Katakanlah: “Allah mempunyai hujjah yang jelas lagi kuat; maka jika Dia
menghendaki, pasti Dia memberi petunjuk kepada kamu semuanya” (al-
An’am: 149).

QS. Yunus ayat 99
R FOMH RV S I P R bR

. ~ °os 2 5
(A8 1 b 0) Gnaee | 5390
“Dan jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman semua orang yang di
muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak) memaksa manusia
supaya mercka menjadi orang-orang yang beriman semuanya’ (Y unus: 99).

Ayat-ayat di atas menurut golongan Maturidi
Samarkand menunjukkan bahwa sebenarnya Allah berkuasa
membuat manusia yang ada di bumi ini semuanya beriman, atau
menjadikan semuanya di dalam petunjuk Allah. Namun Allah
tidak melakukannya, hal ini disebabkan oleh adanya
kemerdekaan dalam kemauan dan perbuatan yang memang
dimiliki manusia.

Bagi Ash’ariyah akal mempunyai daya yang kecil dan
manusia tidak mempunyai kebebasan atas kehendak dan
perbuatannya. Oleh sebab itu kekuasaan dan kehendak mutlak
Tuhan haruslah berlaku dengan semutlak-mutlaknya. Tuhan
tidak terikat kepada apapun, baik kepada janji-janji, norma-
norma keadilan dan lain sebaginya, sebagaimana pendapat
Mu’tazilah. Menurut Abu Hasan al-Ash’ari Tuhan tidak tunduk
kepada siapapun, di atas Tuhan tidak ada suatu zat lain yang
dapat membuat hukum dan bisa mengatur perbuatan Tuhan,
bahkan Tuhan dapat meletakkan beban yang tak bisa dipikul
manusia.>* Tuhan menurut al-Dawani sebagaimana dikutip
Harun Nasution adalah pemilik yang bersifat absolut dan
berbuat apa saja yang dikehendaki-Nya, tidak ada seorangpun
yang dapat mencela perbuatan-Nya, sekalipun menurut akal

24 al-Ash’ari, al-Luma’, 47-59.
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manusia hal itu tidak adil.? Selanjutnya menurut al-Ghazali
Tuhan dapat berbuat apa saja yang dikehendaki-Nya,
memberikan hukuman kepada seseorang menurut kehendak-
Nya, bahkan dapat memberi pahala kepada orang kafir dan
menyiksa orang mu’min jika menghendaki-Nya. Tuhan bisa
juga meletakkan beban yang tak dapat dipikul manusia.?
Faham kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan yang
digambarkan oleh Ash’ariyah ini cenderung kepada faham
Jabariyah yang sama sekali memberikan peluang bagi manusia
untuk usaha. Namun demikian adanya konsep a/-Kasb yang
dikemukakan imam al-Ash’ary mengeluarkan golongan ini dari
faham Jabariyah.

Adapun dalil-dalil yang digunakan oleh Ash’ariyah
untuk mendukung pendapatnya adalah QS al Baqarah ayat 253:

\ ,_edj\)ﬁa;\u \;u) #5;;;,@3&; \,A»\
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“Dan kalau Allah menghendaki, niscaya tidaklah berbunuh-bunuhan orang-
orang (yang datang) sesudah rasul-rasul itu, sesudah datang kepada mereka
beberapa macam keterangan, akan tetapi mereka berselisih, maka ada di
antara mereka yang beriman dan ada (pula) di antara mereka yang kafir.
Seandainya Allah menghendaki, tidaklah mereka berbunuh-bunuhan. Akan
tetapi Allah berbuat apa yang dikehendaki-Nya” (al-Baqarah: 253).

QS. Yunus ayat 99
SR JC H R FIP S S I B RO iR b
(301 2) Crses |82

“Dan jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman semua orang yang di
muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak) memaksa manusia
supaya mereka menjadi orang-orang yang beriman semuanya” (Yunus: 99).

2 Harun, Teologi, 118.
26 al-Ghazali, Ihya’, 1, 146.
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QS. al-Sajadah ayat 13

“Dan kalau Kami menghendaki niscaya Kami akan berikan pada tiap-tiap
Jiwa petunjuk (bagi)-nya, akan tetapi telah tetaplah perkataan (ketetapan)
daripadaKu; “Sesungguhnya akan Aku penuhi neraka Jahannam itu dengan
Jjin dan manusia bersama-sama ”(al-Sajadah: 13).%

Dalam pandangan golongan Ash’ariyah ayat-ayat di atas
merupakan dalil bahwa Tuhan berkuasa dan berkehendak secara
mutlak. Kehendak Tuhan itu haruslah berlaku, sebab jika
kehendak Tuhan itu tidak berlaku pastilah Tuhan lupa, lalai dan
bersifat lemah, sedang sifat lemah mustahil bagi Tuhan.
Manusia berkehendak setelah Tuhan menghendaki agar
manusia berkehendak dan tanpa dikehendaki oleh Tuhan
manusia tidak akan berkehendak apa-apa. Ini menunjukkan
bahwa kekuasaan dan kehendak Tuhan harus berlaku semutlak-
mutlaknya, sebab tanpa pengertian seperti ini maka kekuasaan
dan kehendak Tuhan tidak mempunyai arti apa-apa, demikian
menurut imam al-Ash’ari.?8

Maturidi Bukhara mempunyai faham yang sama dengan
Ash’ariyah yaitu bahwa Tuhan mempunyai kekuasaan yang
mutlak. al-Bazdawi dalam kitab “Usu/ al-Din’ menyatakan
bahwa Tuhan mempunyai otoritas untuk berbuat apa saja dan
menentukan segala-galanya menurut kehendak-Nya, tidak ada
seorangpun yang dapat menentang dan memaksa Tuhan dan
tidak ada pula larangan-larangan bagi Tuhan.?* Namun
demikian kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan dalam faham
Maturidi Bukhara tidaklah semutlak dalam faham Ash’ariyah,

27.3S. al-An’am ayat 11 dan QS. al-Buruj ayat 16 menurut kaum Ash ‘ariyah
dengan jelas menunjukkan kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan.
28 Lihat al-Ash’ari, a/-Luma’, 47 dan 57.
2 al-Bazdawi, Usul al-Din, 130.
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hal ini disebabkan perbedaan mereka dalam memahami tentang
perbuatan manusia sebagaimana akan dijelaskan.

C. Keadilan Tuhan.
Pemahaman tentang keadilan Tuhan tidak bisa terlepas

dari pemahaman kekuasan dan kehendak mutlak Tuhan dan
kebebasan manusia dalam berkehendak dan berbuat yang
menjadi pertentangan dalam teologi Islam. Bagi kelompok
teologi rasional yang menekankan kepada adanya kebebasan
manusia, maka keadilan Tuhan mereka tinjau dari sudut
pandang kepentingan manusia. Sebaliknya bagi kelompok
teologi tradisional yang mempunyai faham tidak adanya
kebebasan manusia, maka keadilan Tuhan mereka tinjau dari
sudut pandang bahwa Tuhan sebagai pemilik alam semesta
yang bebas secara mutlak memberlakukan apa saja yang
menjadi milik-Nya sesuai dengan kehendak-Nya. Keadilan
Tuhan merupakan salah satu ajaran pokok dari lima ajaran
pokok Mu’tazilah,’® menurut mereka Tuhan harus berbuat adil
dan tidak boleh berbuat zalim. Menurut Abu Huzail
sebagaimana dikutip Harun Nasution, Tuhan sebenarnya
berkuasa untuk bersikap zalim tetapi mustahil Tuhan bersikap
zalim, sebab hal itu membawa kepada kurang sempurnanya
sifat Tuhan; dan menurut al-Nazzam bukan hanya mustahil
Tuhan bersikap zalim, bahkan Tuhan tidak kuasa untuk
bertindak zalim. Tuhan tidak bisa dikatakan mempunyai qudrat
untuk berbuat salah dan jahat, karena hal itu tidak masuk dalam
kekuasaan Tuhan, demikian menurut al-Nazzam.3!

Prinsip  keadilan = Tuhan  menurut  Mu’tazilah
digambarkan oleh A. Hanafi sebagai berikut:

30 Kelima ajaran pokok Mu tazilah telah dijelaskan di atas.
31 Lihat Harun, Teologi, 47 Bandingkan dengan al-Shahrastani, a/-Milal, 1,
54,
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Semua perbuatan Tuhan bersifat adil dan tidak ada satupun
perbuatan Tuhan yang dapat dikatakan salah atau zalim. Tuhan
menurut mereka tidak berbuat suatu perbuatan kecuali ada
tujuan dan hikmahnya bagi manusia, sebab perbuatan yang
tidak ada tujuan dan hikmahnya adalah perbuatan ngawur, hal
ini sama sekali tidak layak bagi Tuhan. Orang yang bijaksana
adalah orang yang dapat mengambil manfaat perbuatannya
untuk dirinya sendiri atau memberi manfaat kepada orang lain;
oleh karena Tuhan tidak perlu mengambil manfaat untuk
dirinya sendiri, maka perbuatan-perbuatan-Nya dimaksudkan
untuk memberi manfaat kepada manusia. Dengan demikian
alam semesta ini berjalan menurut tujuan yang telah ditentukan
Tuhan. Gerakan bintang, pergantian siang dan malam, gunung
berapi dan bencana alam dan sebagainya, kesemuanya ada
tujuannya, yakni untuk kebaikan bagi manusia di dunia.
Timbulnya berbagai macam keburukan yang tidak dapat
diketahui tujuannya oleh manusia bukan berarti Tuhan
menghendaki keburukan-keburukan tersebut bagi manusia, akan
tetapi lebih disebabkan karena ketidak mampuan akal manusia
untuk mengetahui tujuan-tujuan tersebut.3?

Menurut al-Qadi Abd al-Jabbar tokoh besar Mu’tazilah,
keadilan erat kaitannya dengan hak, sehingga arti keadilan
adalah memberikan seseorang akan haknya. Perkataan “Tuhan
adil” berarti segala perbuatan Tuhan haruslah baik, Ia tidak
dapat berbuat buruk apalagi zalim dan mengabaikan kewajiban-
kewajibanNya terhadap manusia. Oleh sebab itu, Tuhan tidak
boleh menghukum anak orang musyrik lantaran dosa orang
tuanya; tidak boleh pula memberi beban yang tak dapat dipikul
manusia, Tuhan harus memberi pahala bagi orang yang ta’at

32 A. Hanafi, Teologi Islam (Ilmu kalam) (Jakarta: Bulan Bintang, 1991),
143.
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kepada-Nya dan memberi siksa kepada orang yang menentang
perintah-Nya. 33

Keadilan Tuhan dalam pandangan Mu’tazilah di atas
memberikan pengertian bahwa Tuhan mempunyai kewajiban-
kewajiban yang ditentukan oleh diri-Nya sendiri dan kewajiban-
kewajiban tersebut harus dihormati-Nya. Pengertian “Tuhan
berkewajiban membuat apa yang terbaik bagi manusia” tidak
hanya terbatas pada memberi upah pada yang berbuat baik dan
memberi hukuman bagi yang berbuat salah, tetapi mencakup
segala masalah yang mempunyai relevansi dengan
kemaslahatan umat manusia, seperti tidak memberikan beban
yang tidak dapat dipikul manusia, memberi daya untuk
melakukan kewajiban-kewajiban yang dibebankan pada
manusia, pengiriman Rasul dan Nabi untuk menjelaskan yang
baik dan buruk dan lain sebagainya, sebab keadilan menuntut
Tuhan untuk melaksanakan kewajiban-kewajiban tersebut di
atas.3*

Dalil-dalil yang digunakan Mu’tazilah tentang keadilan
Tuhan adalah QS. al-Nisa’ ayat 40
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“Sesungguhnya Allah tidak menganiaya seseorang walaupun sebesar
dharrah, dan jika ada kebajikan sebesar dharrah, niscaya Allah akan melipat
gandakan dan memberi dari sisi-Nya pahala yang besar” (al-Nisa’: 41).

QS. al-Kahfi ayat 49
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33 Abd. al-Jabbar, Sharah, 132.
34 Harun, Teologi, 125.
64



“Dan diletakkanlah kitab, lalu kamu akan melihat orang-orang yang bersalah
ketakutan terhadap apa yang (tertulis) di dalamnya, dan mereka berkata:
“Aduhai celaka kami, kitab apakah ini yang tidak meninggalkan yang kecil
dan tidak (pula) yang besar, melainkan ia mencatat semuanya; dan mereka
dapati apa yang telah mereka kerjakan ada (tertulis). Dan Tuhanmu tidak
menganiaya seorang juapun’ (al-Kahfi: 49)

QS. Fushshilat ayat 46
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“Barangsiapa yang mengerjakan amal yang saleh maka (pahalanya) untuk
dirinya sendiri dan barangsiapa yang berbuat jahat maka (dosanya) atas
dirinya sendiri; dan sekali-kali tidaklah Tuhanmu menganiaya hamba-
hamba(Nya)” (Fushshilat: 46).33

Ayat-ayat di atas dalam pandangan Mu’tazilah
mengandung arti keadilan Tuhan, sebab dalam ayat-ayat di atas
Allah menjelaskan bahwa Allah tidak menganiaya seseorang
sedikitpun, tidak menahan hak seorang walau sedikit, dan di
akhirat nanti seseorang hanya bertanggungjawab atas dosanya
sendiri bukan dosa orang lain.3°

Maturidi Samarkand mempunyai faham yang hampir
sama dengan Mu’tazilah, walaupun tendensi mereka kepada
kepentingan manusia lebih kecil dibandingkan Mu’tazilah.
Dalam pandangan mereka Keadilan Tuhan merupakan lawan
dari perbuatan zalim Tuhan terhadap manusia; Tuhan tidak
membalas kejahatan kecuali dengan balasan yang seimbang
dengan kejahatan tersebut. Begitu juga Tuhan tidak akan
menganiaya hamba-Nya dan melalaikan kewajiban-kewajiban-

35 Ayat-ayat lain yang juga dibuat dalil Mu’tazilah berkaitan dengan
keadilan Tuhan adalah QS. Yasin ayat 54 dan QS. Fushshilat ayat 47.
36 al-Qadi Abd al-Jabbar, Mutashabih al-Qur’an (Kairo: Dar al-Turats,
1969), 500.
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Nya serta mengingkari janji-janji-Nya.?” Dalil-dalil yang
dikemukan golongan ini adalah QS. Ali Imran ayat 9
(32 0l pme 1) Sl E Y GBI &)
“Sesungguhnya Allah tidak menyalahi janji” (Ali Imran: 9).

QS. al-An’am ayat 160
Qs V) 3% Y6 220, 2e e QST Jde A8 xizd g
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“Barangsiapa membawa amal yang baik maka baginya (pahala) sepuluh kali

lipat amalnya; dan barangsiapa yang membawa perbuatan yang jahat maka

dia tidak diberi pembalasan melainkan seimbang dengan kejahatannya,
sedang mereka sedikitpun tidak dianiaya (dirugikan)” (al-An’am: 16).

Kedua ayat di atas menurut Maturidi Samarkand
memberikan penjelasan bahwa Allah tidak membalas perbuatan
seorangpun kecuali dengan balasan yang setimpal, dan Allah
tidak menyalahi janji-janji-Nya.?®

Ash’ariyah menolak pendapat Mu’tazilah yang
mengatakan bahwa Tuhan mempunyai tujuan dalam perbuatan-
perbuatan-Nya. Bagi golongan ini perbuatan-perbuatan Tuhan
tidak mempunyai tujuan, dalam pengertian adanya sebab yang
mendorong Tuhan untuk berbuat. Timbulnya kebaikan dan
keuntungan bagi manusia akibat dari perbuatan-perbuatan
Tuhan, bukanlah sebagai pendorong Tuhan berbuat; sebab
Tuhan berbuat itu semata-mata karena kekuasaan dan kehendak
mutlak-Nya dan bukan karena kepentingan manusia atau tujuan
lainnya. Atas dasar ini maka jelaslah bahwa yang menjadi
tendensi golongan ini dalam menyelesaikan keadilan Tuhan
adalah kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan.

37 Abu Zahrah, al-Madzahib al-Islamiyah (Kairo: Maktabah al-Adab, t.t.).
308.
38 Ibid., 300.
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Dalam pandangan golongan Ash’ariyah keadilan berarti
menempatkan sesuatu pada tempat yang sebenarnya, yaitu
mempunyai kekuasaan mutlak terhadap harta yang dimiliki
serta menggunakannya sesuai kehendaknya.?* Dengan demikian
maka keadilan Tuhan berarti Tuhan mempunyai kekuasaan
yang mutlak terhadap segala yang dimiliki-Nya dan dapat
mempergunakannya sesuai kehendak-Nya. zalim adalah
menempatkan sesuatu tidak pada tempatnya atau sebagaimana
dinyatakan oleh al-Ghazali menggunakan sesuatu yang menjadi
milik orang lain tanpa seizinnya.*’ Oleh karena Tuhan adalah
pemilik yang wujud ini maka Tuhan harus mempunyai
kekuasaan yang mutlak terhadap semua yang diwujudkan-Nya;
sebab jika tidak, maka Tuhan bersifat zalim. “Tuhan tidak
ditanya tentang apa yang diperbuat-Nya tetapi makhluklah
yang akan ditanya tentang perbuatannya” demikian bunyi QS.
al-Anbiya’ ayat 23 yang dibuat dasar oleh golongan Ash’ariyah.

Tuhan dalam pandangan Ash’ariyah dapat berbuat apa
saja yang dikehendaki-Nya; sekalipun hal tersebut tidak adil
menurut pandangan manusia. Tuhan tidaklah berbuat salah jika
memasukkan semua makhluk-Nya ke dalam surga; begitu pula
Tuhan tidaklah berbuat zalim jika memasukkan semua
makhluk-Nya ke dalam neraka. Tuhan dapat memasukkan
orang kafir ke dalam surga dan memasukkan orang mu’min ke
dalam neraka jika menghendaki-Nya. Semua perbuatan Tuhan
di atas sekalipun dalam pandangan manusia merupakan ketidak
adilan, namun bagi Tuhan hal tersebut adalah keadilan; ini
disebabkan upah yang diberikan Tuhan kepada manusia hanya
merupakan rahmat-Nya, oleh karenanya hukuman yang
ditimpakan kepada manusia tetap merupakan keadilan Tuhan.

39 al-Shahrastani, al-Milal, 1, 42.
40 Tbid. Bandingkan dengan al-Ghazali, Ihya’, I, 146.
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Tuhan memberikan upah kepada siapa yang dikehendaki-Nya
dan tidak ada kewajiban bagi Tuhan memberikan upah itu. 4!

Maturidi Bukhara mempunyai pendapat yang sama
dengan Ash’ariyah. Keduanya sama-sama mendasarkan pada
kekuasan dan kehendak mutlak Tuhan dalam menyelesaikan
masalah keadilan Tuhan. Tuhan sebagaimana dinyatakan oleh
al-Bazdawi tidak mempunyai tujuan dan tidak mempunyai
unsur pendorong dalam menciptakan alam ini, Tuhan berbuat
menurut kehendak-Nya sendiri. Alam diciptakan Tuhan bukan
untuk kepentingan manusia tetapi semata-mata sebagai
kehendak-Nya. Selanjutnya perkataan “Tuhan bijaksana” bukan
berarti semua perbuatan Tuhan harus ada hikmahnya.*?

Tidak ditemukan dalil-dalil yang dikemukakan baik oleh
Ash’ariyah maupun Maturidi Bukhara tentang keadilan Tuhan,
namun karena keduanya menitik beratkan pada kekuasaan dan
kehendak mutlak Tuhan dalam memahami keadilan Tuhan,
maka dalil-dalil kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan itulah
yang dijadikan sebagai dalil keadilan Tuhan.

Menurut Harun Nasution faham keadilan Tuhan yang
dikemukakan Ash’ariyah dan Maturidi Bukhara menimbulkan
permasalahan yang rumit, sebab keduanya memahami keadilan
Tuhan dari sudut pandang kekuasaan dan kehendak mutlak
Tuhan. Kesulitan yang dihadapi kedua golongan ini yaitu jika
Tuhan menghukum seseorang yang melakukan kejahatan, maka
kejahatan yang dilakukan itu sebenarnya perbuatan Tuhan, dan
jika demikian maka Tuhan bersifat tidak adil bahkan zalim.
Untuk mengatasi kesulitan ini maka Ash’ariyah menyesuaikan
konsep keadilan Tuhan itu dengan konsep al-kasb (adanya
peran manusia untuk menciptakan perbuatannya), sedang
Maturidi Bukhara terhindar dari kesulitan itu dengan adanya

4l Harun Nasution, Teologi, 126.
42 al-Bazdawi, Usul al-Din, 130.
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konsep mashi’ah dan rida (perbuatan buruk atas kehendak
Tuhan, tetapi perbuatan itu tidak diridai Tuhan.) yang
dikemukakannya. Yakni dalam pandangan Maturidi Bukhara
meskipun berbuat buruk itu atas kehendak Tuhan, tetapi
perbuatan itu tidak diridai Tuhan. Sedang melanggar kehendak
yang tidak diridlai karena menghukum orang yang berbuat jahat
tidak dapat dikatakan bahwa Tuhan bersifat tidak adil. 43

D. Takdir Dan Kebebasan Manusia.
Permasalahan yang timbul dikalangan para teolog Islam

berkaitan dengan masalah takdir dan kebebasan manusia adalah
apakah manusia mempunyai kebebasan dan kekuatan sendiri
untuk mewujudkan perbuatan-perbuatannya (free will atau free
act) atau tidak mempunyai kemerdekaan dalam menentukan
kehendak dan perbuatannya, atau dalam mengertian hanya
terikat taqdir dan kehendak mutlak Tuhan (fatalism atau
predestion) ?.

Berkaitan dengan masalah di atas terdapat dua golongan
teologi Islam yang pendapatnya saling kontradiktif; kedua
golongan teologi ini kemudian menjadi dasar bagi kelompok
teologi Islam lainnya. Pertama, kaum Qadariyah yang
berpendapat bahwa manusia mempunyai kebebasan dan
kekuatan sendiri untuk mewujudkan perbuatan-perbuatannya.
Ghailan al-Dimasqi pencetus ide Qadariyah mengatakan bahwa
manusia berkuasa atas perbuatan-perbuatannya; atas kekuasaan
dan kehendaknya sendiri manusia melakukan perbuatan baik
dan jahat.** Kedua, kaum Jabariyah yang berpendapat bahwa
manusia tidak mempunyai kemerdekaan dalam menentukan
kehendak perbuatannya. Menurut Jahm bin Safwan tokoh
terkenal kaum Jabariyah, manusia tidak mempunyai kekuasaan

43 Harun, Teologi, 127
44 al-Ghurabi, Tarikh, 33.
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apa-apa, ia tidak mempunyai daya, kehendak sendiri, dan
pilihan; seluruh perbuatannya dipaksa dengan tidak ada
kekuasaan, kemauan dan pilihan baginya. Perbuatan-perbuatan
yang diciptakan Tuhan dalam diri manusia tidak ubahnya
dengan gerak yang diciptakan Tuhan dalam benda mati.
Penisbatan perbuatan kepada manusia bukanlah arti sebenarnya
tetapi merupakan arti majazi (kiasan) sebagaimana penisbatan
perbuatan tersebut kepada benda mati.*

Mu’tazilah dalam hal ini mengikuti faham Qadariyah,
menurut mereka manusia mempunyai kekuasaan untuk
menciptakan perbuatan baik dan buruknya dan ia berhak
mendapatkan pahala atau siksa atas perbuatannya nanti di
Akhirat. Tuhan menurut Wasil b. Ata’ seorang tokoh
Mu’tazilah, bersifat bijaksana dan adil. Ia tak dapat berbuat
jahat dan bersifat zalim. Tidak mungkin Tuhan menghendaki
supaya manusia berbuat hal-hal yang bertentangan dengan
perintah-Nya. Tuhan memerintahkan sesuatu kepada manusia
kemudian membalasnya. Manusia sendiri yang menciptakan
perbuatannya, baik perbuatan baik, buruk, iman, kufur, ta’at
dan maksiat; dan atas perbuatan-perbutannya ini manusia
memperoleh balasan.*¢

Pendapat yang sama juga dikemukakan oleh al-Qadi
Abd. al-Jabbar yang menurutnya perbuatan manusia bukanlah
diciptakan Tuhan pada diri manusia, tetapi manusia sendirilah
yang mewujudkan perbuatan tersebut.*’ Maturidi Samarkand
dalam hal ini membagi perbuatan menjadi dua yaitu perbutan
Tuhan dan perbuatan manusia. Perbuatan Tuhan mempunyai
bentuk penciptaan daya pada diri manusia sedang perbuatan
manusia mempunyai bentuk penggunaan daya tersebut oleh

4 al-Shahrastani, a/-Milal, 85-87.
46 Ibid., 47.
47 Abd al-Jabbar, Sharah, 323.
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manusia. Manusia mempunyai kebebasan dalam melakukan
perbuatannya, dan perbuatan itu adalah perbuatan manusia
dalam arti yang sebenarnya bukan arti kiasan.*?

Dalil-dalil yang dikemukan kelompok-kelompok di atas
adalah QS al-Nisa’ ayat 79

oLall) Bl 58 L 5 ST g ) 53 225 5 GBI
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“Apa saja nikmat yang kamu peroleh adalah dari Allah, dan apa saja
bencana yang menimpamu, maka dari (kesalahan) dirimu sendiri” (al-Nisa’:
79).

QS. al-Kahfi ayat 29

“Dan katakanlah: ‘“Kebenaran itu a’atangnya dari Tu]zanmu, maka
barangsiapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan barangsiapa
yang ingin (kafir) biarlah ia kafir” (al-Kahfi: 29).%°

QS. al-Nisa’ ayat 79 di atas menurut al-Qadi Abd al-
Jabbar memberikan pengertian bahwa manusialah yang
melakukan perbuatan jahat bukan Tuhan, sebab jika Tuhan
yang melakukan kejahatan maka perbuatan jahat tersebut tidak
mungkin dinisbatkan kepada manusia. Begitu juga QS. al-Kahfi
ayat 29 memberikan pengertian bahwa manusia diberi
kebebasan untuk beriman atau kafir; seandainya perbuatan
manusia itu bukan yang sebenarnya maka ayat ini tidak
mempunyai arti sama sekali.>®

48 Harun, Teologi, 112.

4 Selain kedua ayat di atas ayat-ayat yang juga dijadikan dalil oleh
kelompok rasional adalah QS. al-Baqarah ayat 108, QS. Ali Imran ayat 133
dan ayat 164, QS. al-An’am ayat 112, QS. al-Anfal ayat 17, QS. al-Taubah
ayat 82, QS. al-Ra’d ayat 11, QS. al-Shaffat ayat 96, QS. Fushshilat ayat 4,
QS. al-Ahqgaf ayat 14, QS. al-Hadid ayat 22, QS. al-Taghabun ayat 2, QS.
al-Insan ayat 30.

30 Abd al-Jabbar, Sharah, 362.
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Dalam masalah perbuatan manusia ini, pandangan
Ash’ariyah lebih cenderung kepada pandangan Jabariyah,
manusia menurut mereka lemah dan banyak tergantung pada
kehendak dan kekuasaan Tuhan. Perbedaan pandangan
Ash’ariyah dengan pandangan Jabariyah terletak pada adanya
peran manusia dan tidaknya dalam penciptaan perbuatannya,
bagi Ash’ariyah selain diciptakan Tuhan manusia juga
mempunyai peran dalam perbuatannya, sedang bagi Jabariyah
manusia tidak mempunyai peran sama sekali. Untuk
menjelaskan masalah ini al-Ash’ari mengemukanan teori a/-
kasb yaitu sesuatu itu terjadi dengan perantara daya yang
diciptakan atau sesuatu itu timbul dari a/muktasib (orang yang
memeperoleh) dengan perantara daya yang diciptakan.’! al-kasb
itu sendiri berarti perbuatan yang terletak di dalam lingkungan
kekuasaan daya yang diciptakan, dan diwujudkan dengan
perantara daya yang diciptakan.’? al-kasb (perolehan) pada
dasarnya menunjukkan arti keaktifan, sehingga dalam hal ini
manusia mempunyai tanggungjawab atas perbuatan-
perbuatannya, tetapi karena al-kasb itu diciptakan Tuhan maka
menjadi hilanglah keaktifan itu dan akhirnya manusia bersifat
pasif dalam perbuatannya. Dengan demikian dalam teori a/-
kasb daya untuk berbuat sebenarnya bukanlah daya manusia,
tetapi daya Tuhan. Walaupun dalam teori ini terdapat dua
perbuatan, namun manusia hanya merupakan alat untuk
belakunya perbuatan Tuhan.

Dalil yang digunakan al-Ash’ary untuk mendukung
pendapatnya adalah QS. al-Shaffat ayat 96
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“Padahal Allah-lah yang menciptakan kamu dan apa yang kamu perbuat itu”
(al-Shaffat: 96).

Sl al-Ash’ari, Magalat, 11, 221.
52 al-Shahrastani, a/-Milal, 1, 79.
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QS. al-Insan ayat 30
(v ola Y1) D028 BT Y) 6,3LE8 Uy

“Dan kamu tidak mampu (menempuh jalan itu), kecuali bila dikehendaki
Allah” (al-Insan: 30).

Ayat di atas diartikan oleh al-Ash’ari dengan arti “apa
yang kamu perbuat” bukan “apa yang kamu buat”, Dengan
demikian ayat di atas mengandung arti bahwa Allah
menciptakan kamu dan perbuatan-perbuatanmu. Sedang ayat
sesudahnya berarti “kita tidak berkehendak kecuali Allah
menghendaki”.>3 Dengan demikian manusia tidak menghendaki
sesuatu jika Allah menghendaki agar manusia menghendaki
sesuatu.

Maturidi Bukhara mempunyai faham yang sama dengan
Maturidi Samarkand, keduanya sama-sama berpendapat bahwa
untuk mewujudkan perbuatan perlu ada dua daya, namun bagi
Maturidi Bukhara manusia tidak mempunyai daya untuk
melakukan perbuatan sebagaimana pendapat Maturidi
Samarkand, sebab dalam pandangan Maturidi Bukhara hanya
Tuhan yang dapat menciptakan. Dengan demikian manusia
hanya dapat melakukan perbuatan yang telah diciptakan Tuhan
baginya. Dalam hal ini al-Bazdawi mengatakan bahwa manusia
tidak mempunyai daya untuk mencipta. Daya yang ada pada
diri manusia hanya bisa untuk menjadikan manusia mampu
melakukan perbuatannya.* Dengan demikian hanya Tuhan
yang dapat mencipta dan dalam ciptaan Tuhan itu terdapat
perbuatan manusia, atau dengan kata lain manusia hanya dapat
melakukan perbuatan yang telah diciptakan Tuhan pada
dirinya.

33 al-Ash’ari, al-Luma’, 57-70.
* al-Bazdawi, Usul al-Din, 107.
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Untuk mendukung pendapatnya ini al-Bazdawi
mengemukakan dali-dalil antara lain QS al-Rum ayat 22
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“Dan di antara tanda-tanda kekuasaan-Nya ialah menciptakan langit dan
bumi dan berlain-lain bahasamu dan warna kulitmu” (al-Rum: 22).

QS. al-Mulk ayat 13-14
3 o e Wi oy 1 ) s Sf e 1505
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“Dan rahasiakanlah perkataanmu atau lahirkanlah, sesungguhnya Dia Maha
Mengetahui segala isi hati. Apakah Allah yang menciptakan itu tidak
mengetahui (yang kamu lahirkan dan rahasiakan); dan Dia Maha Halus lagi
Maha Mengetahui” (al-Mulk: 13-14).

QS. al-Rum ayat 22 memberikan pengertian bahwa
Allah menciptakan langit dan bumi serta menciptakan
perbedaan ucapan (bahasa) sebagaimana menciptakan warna
kulit manusia. Dan QS. al-Mulk ayat 12-13 memberikan
pengertian bahwa ucapan manusia baik yang rahasia ataupun
yang keras semuanya diciptakan Allah, demikian menurut al-
Bazdawi.>

E. Konsep Iman.
Permasalahan yang menjadi pertentangan di kalangan

para teolog Islam berkaitan dengan konsep iman adalah:
Apakah iman itu cukup hanya sekedar fasdig (membenarkan
apa yang didengar) ataukah harus disertai dengan marifah
(mengetahui benar apa yang diyakini), bahkan harus dengan
‘amal (dituangkan dalam bentuk perbuatan). Adanya perbedaan
faham dikalangan para teolog Islam tentang konsep iman ini

55 Abd. Al-Jabbar, Sharah, 102-104.
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lebih disebabkan perbedaan mereka dalam memahami kekuatan
akal dan fungsi wahyu; Apakah tanpa bantuan wahyu akal
manusia dapat mengetahui Tuhan, dapat mengetahui perbuatan
baik dan buruk, begitu pula wajib berterima kasih kepada
Tuhan dan wajib mengerjakan yang baik dan meninggalkan
yang buruk sebelum turunnya wahyu.

Bagi Mu’tazilah yang berpendapat bahwa masalah-
masalah di atas dapat diketahui oleh akal manusia semata,
maka konsep iman tidak sekedar hanya tasdig, dan ma’rifah
tetapi harus meningkat kepada ‘amal. Iman bagi mereka bukan
tasdig dan bukan pula ma’rifah tetapi ‘amal yang timbul
sebagai akibat ma’rifah. Dengan demikian iman menurut
Mu’tazilah adalah pelaksanaan dari perintah-perintah Tuhan;
seseorang tidak dikatakan sebagai mukmin, jika ia mengetahui
Tuhan tetapi tidak melaksanakan perintah-perintah-Nya atau
menentang-Nya.’® Ayat al-Qur’an yang dibuat sandaran
Mu’tazilah dalam hal ini adalah QS. al-Anfal ayat 2
BT gle S8 1) 5,18 g U1 58513 Gl 04501 &)
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“Sesungguhnya orang-orang yang beriman itu adalah mereka yang apabila
disebut nama Allah gemetarlah hati mereka, dan apabila dibacakan kepada

mereka ayat-ayat-Nya, bertambahlah iman mereka (karenanya) dan kepada
Tuhanlah mereka bertawakkal” (al-Anfal: 2).

Sikap tawakkal pada akhir ayat ini menuntut manusia
untuk melaksanakan usaha sesuai dengan tuntutan yang telah
diberikan Allah. Bukan mengabaikan usaha, atau menyia-
nyiakan diri.

Adapun menurut Maturidi Samarkand iman adalah
tasdiq bukan dengan lisan, tetapi fasdig dari hasil ma’rifah, atau
dengan kata lain zasdig yang dihasilkan dari pengamatan akal

56 Harun, Teologi, 147.
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bukan semata berdasarkan al-sam’u (mendengar berdasar
wahyu). 37 Pendapat di atas didasarkan pada QS. al-Hujurat
ayat 14 dan QS. al-Bagarah ayat 260
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“Orang-orang ‘Arab badwi itu berkata: “Kami telah beriman’. Katakanlah
(kepada mereka): “Kamu belum beriman, tetapi katakanlah ‘kami telah
tunduk’. karena iman itu belum masuk ke dalam hatinya”(al-Hujurat: 14).
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“Dan (ingatlah) ketika Ibrahim berkata: “Ya Tuhanku, periihatkanlah
padaku bagaimana Engkau menghidupkan orang mati’. Allah berfirman:
“Belum yakinkah kamu?’. Ibrahim menjawab: “Aku telah menyakininya,
akan tetapi agar hatiku tetap mantap (dengan imanku)” (al-Bagarah: 260).

Ayat pertama menunjukkan bahwa iman tidak cukup
hanya dengan perkataan semata, sementara hati tidak beriman,
oleh karenanya iman harus disertai dengan pengakuan hati.
Adapun ayat kedua menjelaskan bahwa permintaan Ibrahim
yang demikian itu agar imannya disertai dengan hasil ma’rifah.
Demikian menurut Abu Mansur al-Maturidi.>®

Bagi Ash’ariyah, karena masalah-masalah dia atas
hanya dapat diketahui dengan informasi wahyu maka iman
adalah tasdig, yakni membenarkan apa yang didengar dari
wahyu. Al-Shahrastani menjelaskan bahwa yang dimaksud
iman oleh golongan Ash’ariyah adalah membenarkan dengan
hati, sedang mengucapkan dengan lisan dan mengerjakan
dengan anggota badan merupakan cabangnya; oleh sebab itu
barangsiapa membenarkan dalam hatinya akan ke-Esaan Allah

57 Abu Mansur al-Maturidi, Kitab al-Tauhid (Istanbul: al-Maktabah al-
Islamiyah, 1979), 89.
38 Ibid., 372-381.
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dan membenarkan bahwa segala yang dibawa para rasul Allah
itu dari Allah, maka dia adalah orang yang beriman.>® Dalil
yang dikemukakan Ash’ariyah dalam hal ini adalah QS.
Ibrahim ayat 4
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“Kami tidak mengutus seorang rasulpun, melainkan dengan bahasa
kaumnya” (Ibrahim: 4),

Ayat ini menurut al-Ash’ari bahwa informasi tentang
agama yang harus diimani itu, disampaikan rasul dengan bahasa
kaum dimana rasul itu diutus. Dengan demikian iman berarti a/-
tasdig terhadap apa yang diturunkan Allah.%°

Sebagaimana Ash’ariyah, Maturidi Bukhara juga
mempunyai pandangan yang sama berkaitan dengan masalah
iman. Iman sebagaimana dinyatakan oleh al-Bazdawi adalah
menerima dalam hati dengan lidah bahwa tidak ada Tuhan
selain Allah dan bahwa tidak ada serupa bagi-Nya.! Ayat yang
menjadi sandaran al-Bazdawi adalah QS. Yusuf ayat 17
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“Dan kamu sekali-kali tidak akan percaya kepada kami, ;ekallpun kami
adalah orang-orang yang benar” (Yusuf: 17).

Ayat di atas menurut al-Bazdawi merupakan penjelas
bahwa iman itu adalah tasdiq, baik secara lisan atau syari’ah.®?

Demikian  beberapa  pandangan  teologi  para
mutakallimin (teolog muslim) berserta argumen masing-masing
terkait dengan masalah sifat-sifat Tuhan, keadilan Tuhan,
kehendak mutlak Tuhan, takdir dan kebenbasan manusia dan
konsep iman. Pandangan teologi para mutakallimin (teolog

39 al-Shahrastani, a/-Milal, 101.
0 al-Ash’ari, al-Luma’, 123.
ol al-Bazdawi, Usul al-Din, 142.
2 Ibid., 145.
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muslim) di atas dalam penelitian ini berfungsi sebagai kajian
teori untuk melihat pandangan teologi Wahbah al-Zuhaili
melalui interpretasinya terhadap ayat-ayat al-Qur’an terkait
dengan masalah teologi.
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BAB IV
INTERPRETASI WAHBAH AL-ZUHAILI TERHADAP
AYAT-AYAT TEOLOGIS

A. Sifat-sifat Tuhan
Sebagaimana dijelaskan pada bab tiga, bahwa para

teolog Islam (mutakallimin) berbeda pendapat tentang masalah
sifat-sifat Tuhan. Kelompok salaf menetapkan dan mengimani
sifat-sifat tersebut tanpa menyamakan dengan makhluk dan
membahas lebih jauh apakah sifat-sifat tersebut merupakan zat
Tuhan atau selain dari zat-Nya. Mu’tazilah adalah kelompok
yang meniadakan sifat-sifat bagi Tuhan dalam arti sifat-sifat
tersebut berada di luar zat Tuhan, sebab sifat-sifat itu harus
kekal sebagaimana kekalnya zat Tuhan, dengan demikian
adanya sifat-sifat Tuhan akan membawa pemahaman
banyaknya yang kekal (ta’addud al-qudama’), demikian ini
merupakan bentuk kemusyrikan. Ash’ariyah, Maturidiyah
Samarkand juga Bukhara adalah kelompok yang menetapkan
adanya sifat-sifat Tuhan, masalah banyaknya yang kekal
diselesaikan Ash’ariyah dengan menyatakan bahwa sifat-sifat
itu bukanlah zat Tuhan tetapi tidak pula lain dari zat Tuhan.
Maturidiyah Samarkand menyelesaikannya dengan menyatakan
bahwa sifat tidak dikatakan sebagai zat Tuhan dan bukan pula
dari zat-Nya, tetapi sifat-sifat Allah itu mulazamah (ada
bersama, atau 7inheren) dengan zat-Nya tanpa adanya pemisah.
Maturidiyah Bukhara menyelesaikannya dengan menyatakan
bahwa sifat-sifat Tuhan kekal melalui kekekalan yang terdapat
dalam zat Tuhan dan bukan melalui kekekalan sifat-sifat itu
sendiri. !

Untuk mengetahui pandangan Wahbah al-Zuhaili
tentang  sifat-sifat Tuhan Dberikut akan dikemukaan

! Untuk mengetahui pandangan para teolog Islam (mutakallimin) terkait
dengan masalah sifat-sifat Tuhan lihat di bab III.
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penjelasannya ketika menafsirkan QS. al-Baqarah ayat 255
sebagai berikut:

ujggwxguﬂgi;&j@”’u\J’nga\ﬁympjz&
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“Allah, tidak ada Tuhan (yang berhak disembah) melainkan Dia Yang Hidup
kekal lagi terus menerus mengurus (makhluk-Nya); tidak mengantuk dan
tidak tidur. Kepunyaan-Nya apa yang di langit dan di bumi. Tiada yang
dapat memberi syafa’at di sisi Allah tanpa izin-Nya? Allah mengetahui apa-
apa yang di hadapan mereka dan di belakang mereka, dan mereka tidak
mengetahui apa-apa dari ilmu Allah melainkan apa yang dikehendaki-Nya.
Kursi Allah meliputi langit dan bumi. Dan Allah tidak merasa berat
memelihara keduanya, dan Allah Maha Tinggi lagi Maha Besar (al-Baqgarah:
255). Dia Allah yang mejadi satu-satunya Tuhan bagi semua makhluk, tidak
ada yang berhak disembah selain Dia, Dia adalah Esa dan tempat tumpuhan
makhluk, wajib wujud-Nya, Maha Penguasa, Yang Hidup dan tidak akan
mati, yang zat tetap dan menajdi pengatur seluruh alam sebagaimana
firman-Nya “Dan di antara tanda-tanda kekuasaan-Nya ialah berdirinya
langit dan bumi dengan iradat-Nya” (al-Rum. 25), tidak ada makhluk yang
menyerupaiNya baik dalam zat, sifat maupun perbutan-Nya sebagaimana
firman-Nya “Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia, dan Dialah
yang Maha Mendengar dan Melihat (al-Shura: 10)”

2 Wahbah al-Zuhaili, Tafsir al-Munir fi al-Agidah wa al-Shari’ah wa al-
Manhaj, Juz 11, (Beirut: Dar al-Fikr, 2009), 17.
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Dalam penjelasan di atas Wahbah al-Zuhaili
menyatakan bahwa “tidak ada seorang pun dari makhluk Allah
yang menyerupai-Nya baik dalam zat maupun sifat-Nya”.
Penjelasan ini menunjukkan bahwa dalam pandangan Wahbah
al-Zuhaili zat berbeda dengan sifat, sebab jika zat itu sama
dengan sifat tentu Wahbah al-Zuhaili cukup hanya menyatakan
tidak ada makhluk Allah yang menyerupai Zat-Nya atau sifat-
Nya. Pandangan Wahbah al-Zuhaili yang membedakan antara
zat dan sifat ini diperkuat dengan penjelasannya ketika
menjelaskan QS. al-A’raf ayat 180 sebagai berikut:

S35 9l Gydedd Gl 15355 & 3,836 g2 1) g
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3 bl Ol Lgis s sl
Hanya milik Allah asma’ al-husna, maka bermohonlah kepada-Nya dengan
menyebut asma’ al-husna itu dan tinggalkanlah orang-orang yang
menyimpang dari kebenaran dalam (menyebut) nama-nama-Nya. Nanti
mereka akan mendapat balasan terhadap apa yang telah mereka kerjakan (al-
A’raf: 180). Yang disepakai ulama’ bahwa maksud Asma’ dalam ayat dan
hadits adalah al-tasmiyat (sesuatu yang dinamari), yaitu ibarat bahwa Allah
mempunyai beberapa sifat, diantara sifat-sifat itu ada memang menjadi hak
bagi-Nya, ada yang terkait dengan sifat-sifat lainnya, yang untuk zat-Nya
dan yang terkait dengan perbuatan-Nya.

Pernyataan di atas semakin mempertegas pandangan
Wahbah al-Zuhaili yang membedakan antara zat dan sifat-sifat
Allah, bahkan Wahbah al-Zuhaili tidak sepakat dengan
pandangan salah satu tokoh mazhab Mu’tazilah yaitu al-
Zamakhshari yang menjelaskan dalam kitab tafsir al-Kashshaf

3 Ibid, Juz V, 180.
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bahwa tidak ada perbedaan antara zat dan sifat.* Jika dilihat
dari pandangan para teolog Islam (mutakallimin) maka
pandangan Wahbah al-Zuhaili ini mempunyai kesamaan dengan
kelompok Ash’ariyah, Maturidi Samarkand dan Maturidi
Bukhara, yang berpendapat bahwa sifat Tuhan bukanlah zat
Tuhan dan bukan pula lain dari zat Tuhan.’> Pandangan ini tentu
menimbulkan persoalan sebagai dituduhkan oleh Mu’tazilah
yaitu munculnya konsep banyaknya yang kekal (za’addud al-
Qudama’ atau multiplicity of eternals) yang membawa kepada
faham syirik atau polytheis dan tidak dapat dibenarkan dalam
ajaran Islam. Untuk menyelesaikan persoalan ini maka Wahbah
al-Zuhaili menjelaskan sebagai berikut:

°s
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“Katakanlah: "Dialah Allah, Yang Maha Esa” yakni katakankah wahai Rasul
kepada orang yang bertanya kepadamu tentang sifat dan nisbat Tuhanmu:
Dia Allah Yang Maha Esa, yakni Esa dalam sifat dan zat-Nya, tiada sekutu,
bandingan, sepadan bagi-Nya. Demikian ini menunjukkan sifat Ke-Esaan
Allah dan meniadakan yang serupa bagi-Nya. Artinya adalah bahwa Dialah

Allah yang engkau esakan dan engkau tetapkan bahwa Dia adalah pencipta
langit, bumi dan kalian semua, Dia Esa dan menjadi satu-satunya Tuhan

4 Kritik Wahbah al-Zuhaili terhadap al-Zamakhshari ini dapat dilihat ketika
beliau menjelaskan QS. al-Isra’ ayat 110. Lebih jelasnya lihat Wahbabh,
Tafsir, V111, 207.

5 Lihat literatur-literatur berikut: Musthafa al-Ghuraby, Tarikh al-Firaq al-
Islamiyah (Mesir: Muhammad Shabih wa Auladuh, t.t), 95-160, Abu Khair
Muhammad Ayyub ‘Ali, Agidah al-Islam wa al-Imam al-Maturidi
(Bangladesh, al-Muassasah al-Islamiyah, 1983), 263, al-Asy’ari, Kitab al-
Luma’ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zaigh wa al-Bida’ (Kairo: Syarikah
Mushamahah, 1955), 34.

¢ Lihat Wahbah, 7afsir, XV, 868.
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serta tidak ada yang menyamai-Nya. Demikian ini meniakan adanya
berbilang zat Allah”

Penjelasan di atas menunjukkan bahwa dalam
pandangan Wahbah al-Zuhaili tidak ada konsep berbilangnya
zat Tuhan karena antara zat dan sifat tidak sama, Ke-Esaan
Tuhan terkait dengan zat-Nya sementara sifat terkait dengan
peranan-Nya terhadap makhluk. Dari penjelasan di atas maka
dapat disimpulkan bahwa pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait
dengan sifat-sifat Tuhan mempunyai kesamaan dengan
kelompok Ash’ariyah, Maturidi Samarkand dan Maturidi
Bukhara yang memahami sifat Tuhan bukanlah zat Tuhan
tetapi sifat Tuhan tersebut tidak bisa lepas dari zat Tuhan.

Sebagaimana dikemukakan pada bab dua bahwa
perdebatan para teolog Islam (mutakallimin) tekait dengan
persoalan sifat-sifat Tuhan tidak hanya sebatas pada eksistensi
sifat-sifat Tuhan tersebut tetapi juga pada perdebatan mereka
tentang sifat-sifat jasmaniah Tuhan (anthropomorphisme) yang
memang banyak ditemukan pada teks-teks al-Qur’an seperti
sifat al-istiwa’ (bersemayam), al-wajh (wajah), al-yad (tangan),
ain (mata atau pandangan) dan lain-lainnya. Untuk mengetahui
pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait dengan masalah ini dapat
dilihat pada penafsirannya terhadap beberapa ayat yang
mengindikasikan bahwa Tuhan bersemayam di atas Arsy, punya
mata (penglihatan), wajah, tangan dan lain-lain. Berikut akan
dikemukakan penafsiran Wahbah al-Zuhaili terkait dengan
ayat-ayat al-Qur’an yang ada kaitannya dengan sifat-sifat
jasmaniah Tuhan (anthropomorphisme).

B. sifat-sifat jasmaniah Tuhan (anthropomorphisme).
1. Tuhan bersemayam di atas Arsh.

Diantara sifat-sifat Jasmaniyah Tuhan
(anthropomorphisme) yang menjadi perdebatan dikalangan
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para teolog Islam (mutakallimin) adalah Tuhan bersemayam
di atas ‘Arsy.” Pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait dengan
masalah ini dapat dilihat pada penafsirannya terhadap QS.
al-Baqarah ayat 29 sebagai berikut:
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“Dialah Allah, yang menjadikan segala yang ada di bumi untuk kamu dan

Dia berkehendak (menciptakan) langit, lalu dijadikan-Nya tujuh langit.
Dan Dia Maha Mengetahui segala sesuatu (al-Baqarah: 29). Tentang ayat

7 Untuk mengetahui pandangan para teolog Islam (mutakallimin) terkait
dengan masalah ini lihat halaman 31 — 33.
8 Lihat Wahbah, Tafsir, Juz 1, 131.
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“Dia bersemayam” dan ayat “Allah yang Maha Pengasih bersemayam di
atas Asrh” (Taha: 20) termasuk ayat-ayat yang sulit ditafsirkan. Dalam
hal ini terdapat tiga pendapat ulama’: yaitu: 1. Kelompok mayoritas
ulama’ yaitu hanya mengimaninya tanpa menafSirkannya, pendapat ini
diriwayatkan dari imam Malik ketika ditanya tentang “Allah Yang Maha
Pengasih bersemayam di atas Asrh” beliau menjawab bersemayam itu
tidaklah asing namun bagi Allah tidak dapat dirasionalkan, beriman
merupakan kewajiban dan bertanya tentang hal tersebut merupakan
bentuk bid’ah (mengada-ada), aku melihat engkau (yang bertanya
tentang hal tersebut) orang yang buruk. 2. Kelompok musyabbihat
(menyerupakan Allah dengan makhluk-Nya) yang memahami
sebagaimana arti bahasa, yakni al-istiwa’ (bersemayam) adalah berada di
atas sesuatu, pandangan ini tidak dapat dibenarkan karena termsuk sifat-
sifat jasad padahal Allah suci dari hal tersebut. 3. Kelompok yang
mena’wilkan ayat dari arti dahirnya, hal ini sebagaimana digunakan
dalam syair:

Seseorang telah menguasai pendududk kota Iraq

tanpa harus memerangi dan mengalirkan darah

Istawa berarti irtifa’ (tinggi) sehingga yang dimaksud ayat adalah
tingginya perkaranya, sebagian berpendapat bahwa istawa berarti
bermaksud atau berkehendak terhadap makhluk-Nya. Al-tabari
mengartikan dengan arti tanpa diketahui tata caranya dan batasannya.

Dalam pernyataan di atas Wahbah al-Zuhailj
mengemukakan berbagai pandangan ulama’ terkait dengan
arti “Tuhan bersemayam di atas Arsh”. Menurutnya terkait
dengan masalah ini ada tiga pandangan ulama’ yaitu:
Pertama, memahami ayat-ayat al-Qur’an tersebut sesuai
dengan arti tekstual (dahir) ayat namun bentuk dan tata
caranya sesuai dengan yang patut bagi Allah sesuai dengan
kebesaran-Nya.

Kedua, memahami ayat tersebut sesuai dengan sesuai dengan
arti tekstual (dahir) juga dengan bentuk dan tata caranya.
Ketiga, memahami ayat-ayat al-Qur’an tersebut dengan arti
majaz (aligori) sehingga ayat-ayat tersebut harus
dita’wilkan. Terhadap ketiga pendapat ini Wahbah al-Zuhaili
menilai bahwa pandangan yang benar adalah pandangan
yang pertama yang memahami ayat-ayat al-Qur’an tersebut
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sesuai dengan tektualitas (dahir) ayat dan mengembalikan
bentuk dan tata caranya kepada Allah sesuai dengan
keagungan-Nya. Wahbah al-Zuhaili tidak sepakat dengan
pendapat kedua karena menyamakan Allah dengan makhluk-
Nya padahal al-Qur’an sendiri telah menjelaskan bahwa
Allah tidak bisa disamakan dengan makhluk-Nya, terhadap
pendapat ketiga Wahbah al-Zuhaili tidak memberikan
komentar hanya menyampaikan begitu saja. Pandangan
Wahbah al-Zuhaili dalam masalah ini dapat dilihat dari
penafsirannya terhadap QS. al-A’raf ayat 54 sebagai berikut:
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Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang telah menciptakan langit
dan bumi dalam enam masa, lalu Dia bersemayam di atas "Arsy. Dia
menutupkan malam kepada siang yang mengikutinya dengan cepat, dan
(diciptakan-Nya pula) matahari, bulan dan bintang-bintang (masing-
masing) tunduk kepada perintah-Nya. Ingatlah, menciptakan dan
memerintah hanyalah hak Allah. Maha Suci Allah, Tuhan semesta alam.
(al-A’raf: 54)

Terkait dengan ayat di atas Wahbah al-Zuhaili
menjelaskan sebagai berikut:
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“Bersemayamnya Allah di Arsh adalah kekhususan Allah dalam
mengatur langit dan bumi, serta mengendalikan segala urusan pada
keduanya. Terkait dengan masalah bersemayamnya Allah di Asrh kami
mengimani sebagaimana para sahabat yaitu bersemayam dengan cara
yang patut bagi Allah tanpa menyerupakan dan cara sebagaimana
Makhluk-Nya, yakni tanpa dibatasi arah, sifat dan tata cara serta
menyerahkan hahikatnya kepada Allah. Pendapat ini sebagaimana
ditetapkan oleh imam Malik dan gurunya Rabi’ah yang menyatakan

bahwa dalam pengertian bahasa bersemayam adalah suatu jelas
sementara tata cara beremayang (bagi Allah) tidaklah dapat diketahui’.

Penjelasan di atas semakin mempertegas pandangan
Wahbah al-Zuhaili terkait dalam masalah Allah bersemayam
di atas Arsh. Dalam pandangannya ayat-ayat al-Qur’an
terkait dengan Tuhan bersemayam di atas Arsh haruslah
diimani sebagaimana yang dilakukan oleh para sahabat tanpa
harus dijelaskan bagaimana tata caranya, tanpa harus
dibatasi dengan ruang dan waktu, namun hakikat dari hal
tersebut hanya Allah yang mengetahui. Pandangan senada
juga dikemukakan Wahbah al-Zuhaili ketika menafsirkan
QS. Yunus ayat 3 sebagai berikut:

ch;,w\ﬁruwguoﬂbu\)wwb@\ ri—;u_)u
= S Y as e Ygeu oo u,d\ u5,;5\
Boby slyil Gl e sl o3 (1 s ) 5,875 Y 4,526
035 580 51 S m el eon V) e Y, “W—‘v
Sl i sl day Y ety S slad) el a5

?Tbid Juz IV, 598-599.
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“Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah Yang 1nen01pta](an ]anglt dan
bumi dalam enam masa, kemudian Dia bersemayam di atas "Arsy untuk
mengatur segala urusan. Tiada seorangpun yang akan memberi syafaat
kecuali sesudah ada izin-Nya. (Dzat) yang demikian itulah Allah, Tuhan
kamu, maka sembahlah Dia. Maka apakah kamu tidak mengambil
pelajaran. (Yunus: 3). Kemudian Allah bersemayam di atas Arsh sesuai
dengan keagungan-Nya, tidak ada yang mngetahui kecuali Dia, Arsh
adalah Kursi-Nya dan pusat untuk mengatur makhluk-Nya dan
merupakan tempat dan ciptaan-Nya yang paling agung, tidak seorangpun
yang mengetahui hakikat arsh kecual Dia yang Maha Suci. Asrh
merupakan kerajaan Allah dan disinilah Allah mengatur makhluk-Nya
sesuai dengan pengetahui dan kebijakan-Nya’.

Penjelasan Wahbah al-Zuhaili dia atas seakan-akan
memperkuat pendapatnya mengapa arti Allah bersemayam
di atas Arsh harus dikembalikan kepada Allah, yaitu karena
Arsy itu ciptaan Allah yang paling agung yang menjadi pusat
dimana Allah mengatur semua makhluk-Nya dan tidak ada
seorangpun yang mengetahui besar dan luasnya kecuali
Allah, oleh sebab itu semuanya harus dipasrahkan kepada
Allah dan bagi manusia tidak layak untuk membahasnya
kecuali hanya mengimaninya saja karena manusia tidak
mengetahui hakikat yang sebenarnya. Ketika menjelaskan
QS. al-Ra’d ayat 2 Wahbah Zuhaili menjelaskan sebagai
berikut:
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10 1bid, VI, 108.
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“Allah-lah Yang meninggikan langit tanpa tiang (sebagaimana) yang
kamu lihat, kemudian Dia bersemayam di atas "Arasy, dan menundukkan
matahari dan bulan. Masing-masing beredar hingga waktu yang
ditentukan. Allah mengatur urusan (makhluk-Nya), menjelaskan tanda-
tanda (kebesaran-Nya), supaya kamu meyakini pertemuan(mu) dengan
Tuhanmu (al-Ra’d: 2). Kemudian Allah bersemayam di atas Arsh sesuai
dengan kepatutan bagi diri-Nya. Arsh adalah sesuatu yang diciptakan
Allah yang lebih besar dari langit dan bumi, dan kami mengimaninya
sesual dengan apa yang khabarkan al-Qur’an. Dalam hadits disebutkan
“Tidaklah langit tujuh, bumi dan apa yang ada diantara keduanya
dibandingkan dengan kursi Allah kecuali seperti biji yang berapa pada
tanah lapang, di mana langit, bumi dan apa yang ada diantara keduanya
itu biji sedang kursi adalah tahan lapang yang sanga luas itu”

Penjelasan Wahbah al-Zuhaili di atas semakin
mempertegas keharusan manusia untuk menyerahkan arti
Allah bersemayam di atas Arsy hanya kepada Allah semata
dan manusia hanya dituntut untuk mengimaninya. Untuk
memperkuat pandangannnya ini Wahbah al-Zuhaili
mengemukakan sebuah hadits yang menjelaskan tentang
perbandingan Asry dengan bumi yang begitu jauh, dengan
perbandingan itu maka tidak mungkin manusia bisa
mengetahui besar Arsy, dan jika manusia tidak mungkin bisa
mengetahui besarnya Arsy bagaimana manusia bisa
memahami bersemayamnya Allah dia atasnya, dengan
argumen ini maka tidak ada jalan bagi manusia untuk
memahami kecuali menyerahkan tata cara nya sebagaimana
kebesaran yang dimiliki Allah dan manusia diharuskan untuk
mengimaninya. Dengan mengemukakan hadits di atas
pandangan Wahbah al-Zuhaili ini semakin dapat diterima

' 1bid, Juz VII, 113.
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oleh Akal. Pandangan Wahbah al-Zuhaili dalam masalah
Tuhan bersemayam di atas Arsy dapat dilihat dalam
penafsirannya terhadap QS. Taha ayat 5 sebagai berikut:

el o)l e L Jsins sl (o 2ab) 320 (sl Je G35
o Yy all e pisly Ne @) gry ey, el B
Oy opil) plall Calldl )b e w0 e o eclls S el
Vs et Yy 4l a8 oy (sl Vs g 05 e laall
Olad| Yy CaS S canaey i) Nt G slsial seb ¢ Joans

et ) Jls 0 Y (0 i) Leadl 33 0 5 el o,
sl e s e Y

“(Yaitu) Tuhan Yang Maha Pemurah. Yang bersemayam di atas 'Arsy.”
Yakni yang menurunkan al-Qur’an adalah Allah Yang Maha Pengasih,
pemberi segala nikmat, Dia di atas 'Arsy yang mana manusia tidak bias
mengetahui bagaimana bentuk dan tata caranya, kita hanya mengimani
sebagaimana ulama’ salaf yang mengimani sifat-sifat terebut tanpa
mena’wilkan, menyamakan, menyerupakan dan meniadakan, Allah
bersemayam di atas ‘Arsy’ sesuai dengan keagungan dan kebesaran-Nya
tanpa adanya batas hal ini pesis sebagaimana firman Allah “Tangan
Allah di atas tangan mereka” (al-Fath: 10). Karena Allah tidak seperti
manusia yang mempunyai jasad.

Pada penjelasan di atas Wahbah al-Zuhaili
mempertegas pandangannya bahwa manusia tidak mungkin
mengetahui bagaimana Allah bersemayam di atas Arsy,
manusia hanya diwajibkan untuk mengimaninya saja tanpa
harus mempermasalahkan keharusan keimanan kepada
persoalan ini sama dengan keimanan tentntang pesoalan
tangan Tuhan sebagaimana dalam teks QS. al-Fath ayat 10.
Pandangan Wahbah al-Zuhaili ini diperkuat dengan
penjelasannya ketika menafsirkan QS. al-Furqan ayat 59.

12 Ibid, Juz VIII, 586
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“Yang menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada antara keduanya
dalam enam masa, kemudian dia bersemayam di atas 'Arsy, yakni Allah
yang Maha Mengetahui segala sesuatu telah mewujudkan tujuh langit an
bumi dalam enam masa dengan kekuasaan-Nya, kmudian Dia
bersemayam sesuai dengan keagungann-Nya di atas Arsy yang
merupakan makhluk-Nya yang paling agung, inilah pendapat salah dan
meruapakn pendapat yang paling benar’.

Dari beberapa penafsiran Wahbah al Zuhaili terkait
dengan ayat-ayat yang menindikasikan bahwa Allah
bersemayam di atas Arsy sebagaimana dijelaskan di atas
dapat disimpulkan bahwa pandangan Wahbah al Zuhaili
dalam masalah ini memahami arti tektual (harfiyah) ayat,
adapaun kaifiyah (tata cara) sesuai dengan keagungan-Nya
bukan sebagaimana manusia. Alasan Wahbah al Zuhaili
berpendapat seperti itu disebabkan karena:

a. Eksistensi Allah tidak sama dngan manusia yang
mempunyai anggota badan.

b. ‘Arsy adalah ciptaan Allah yang tidak ada satupun
dari manusia yang mengetahui hakekatnya.

c. Mengimani bahwa Allah bersemayam di atas ‘Arsy
tanpa mempermasahkan bagaimana tata caranya
adalah pandangan yang paling benar karena
pandangan ini merupakan pandangan semua sahabat
dan ulama’ salaf.

13 Ibid, Juz X, 103.
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Jika dilihat dari pandangan para teolog Islam (mutakallimin)
maka pandangan Wahbah al Zuhaili ini mempunyai
kesamaan dengan pandangan mazhab teolodi Ash’ariyah.
Dengan demikian dapat disimpulkan bahwa dalam masalah
Tuhan bersemayam di atas ‘Arsy Wahbah al Zuhaili
mengikuti pandangan kelompok Ash’ariyah.

2. Mata (Penglihatan) Tuhan.

Diantara sifat-sifat jasmaniah Tuhan
(anthropomorphisme) adalah mata (penglihatan) Tuhan.'4
Jika dalam masalah Tuhan bersemayam di atas ‘Arsy
Wahbah al-Zuhaili mempunyai kesamaan dengan kelompok
Ash’ariyah, apakah dalam masalah penglihatan Wahbah al
Zuhaili juga mempunyai pandangan dengan kelompok
Ash’ariyah ?. untuk menjawab pertanyaan tersebut maka
berikut akan dikemukakan penafsiran Wahbah al Zuhaili
terhadap ayat-ayat al-Qur’an terkait dengan permasalahan
tersebut.

Diantara pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait
dengan sifat jasmani Tuhan yakni mata (penglihatan) Tuhan
dapat dilihat dari penafsirannya terhadap QS. Hud ayat 37
sebagai berikut:

s 2y (6T Sl sy (v 398) Ly Lty AN il
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4 Untuk mengetahui pandaangan para teolog Islam (mutakallimin) dalam
masalah ini lihat literatur-literatur sebagai berikut: ‘Abd al-Jabbar, al-Qadi.
Tanzih al-Qur’an an al-Mata’in. (Beirut: Da al-Nahdah al-Hadithah, t.th.)
404. Al-Ash’ari, al-Ibanah an Usul al-Diyanah. (Damaskus: Maktabah Dar
al-Bayan, 1990), 104. Ahmad ‘Iwad Allah al-Harbi, a/-Maturidiyah Dirasah
wa Tagwiman (Riyad: Dar al-*Asimah, 1413 H.), 267.
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“Dan buatlah bahtera itu dengan pengawasan dan petunjuk wahyu
Kami’(Hud: 37). Buatlah Bahtera yakni perahu media untuk selamat
dengan penglihatan dari-Ku yakni pengawasan dan penjagaan-Ku dan
memberitahukan kepadamu cara membuatnya sehingga kamu tidak salah.
Arti firman Allah “dengan wahyu-Ku” yaitu dengan pemberitahuan-Ku
kepadamu apa yang kamu perbuat, digunakan nya kata a’yun (jama’)
untuk tujuan mengagungkan bukan untuk mempebanyak jumlah.
Penggunaan redaksi a’yun oleh al-Qur’an untuk kesempurnaan
pertolongan dan pengawasan sebagai firman Allah: “dan supaya kamu
diasuh di bawah pengawasan-Ku” (Taha: 39) dan Firma Allah kepada
nabi Muhammad SAW “Dan bersabarlah dalam menunggu ketetapan

Tuhanmu, maka sesungguhnya kamu berada dalam penglihatan Kami”
(Tur: 48)

Penjelasan di atas menunjukkan bahwa Wahbah al-
Zuhaili dalam masalah penglihatan Tuhan tidak mengartikan
sebagaimana arti dahir atau tekstual ayat sebagaimana
ketika mengartikan ayat-ayat tentang Allah bersemayam di
atas Arsy, tetapi beliau mena’wilkan dengan arti
pengawasan dan penjagaan. Pandangan yang sama juga
dikemukakan Wahbah al-Zuhaili ketika menafsirkan QS.
Taha ayat 39 sebagai berikut:
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“Dan Aku telah melimpahkan kepadamu kasih sayang yang datang dari-
Ku; dan supaya kamu diasuh di bawah pengawasan-Ku” (Taha. 39) yakni

15 Lihat Wahbah, Tafsir, Juz VI, 380.
16 Tbid, Juz VIII, 588
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agar kamu diasuh dibawah pengawasan-Ku dan Aku menjagamu dengan
penglihatan dari Ku.

Pena’wilan mata (penglihatana) Tuhan dengan arti
pengawasan dan penjagaan Tuhan tidak hanya dilakukan
oleh Wahbah al-Zuhaili ketika penafsirkan kedua ayat di
atas tetapi semua ayat yang menunjukkan adanya mata
(penglihatan Tuhan) dita’wilkan dengan ta’wil yang sama.
Hal ini sebagaiman ketika menafsirkan QS. al-Mu’minun
ayat 27, dalam hal ini Wahbah al-Zuhaili menjelaskan
sebagai berikut:

-
;/

e b a6 ol Ldgs el Gl o of o) wssle

-

Vgl £aS Ul |y badas s disile 5 Waast £al

“Lalu Kami wahyukan kepadanya: "Buatlah bahtera di bawah
pengawasan dan petunjuk Kami” akni kemudian aku perintahkan agar
membuat perahu dengan penjagaan, pengawasan, pengetahuan, dan
petunjuk dari tentang bagaimana membuat (perahu).

Berkaitan dengan QS. al-Tur ayat 48 Wahbah al-

Zuhaili menyatakan sebagai berikut:
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Dan  bersabarlah dalam menunggu ketetapan Tuhanmu, maka
sesungguhnya kamu berada dalam penglihatan Kami, dan bertasbihlah
dengan memuji Tuhanmu ketika kamu bangun berdiri. Dan bertasbihlah
kepada-Nya pada beberapa saat di malam hari dan di waktu terbenam
bintang-bintang (di waktu fajar). Yakni hingga menghukumi dengan

17 Ibid, Juz IX., 356
18 Ibid, Juz X1V, 94
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keketapan-Nya. Artinya dan bersabarlah wahai Rasul atas kaum yang
menyakitimu, jangan pedulikan mereka sampai Allah menurunkan siksa
sebagaiman yang Kami janjikan karena Engkau dalam penglihatan dan
pengawasan Kami.

Pandangan senada juga dikemukakan Wahbah al-
Zuhaili ketika menjelaskan QS. al-Qamar ayat 14 sebagai
berikut:

. N 1 . . s % oy 2, < “}az 0%
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Yang berlayar dengan pemeliharaan Kami sebagai belasan bagi orang-
orang yang diingkari (Nuh). Engkau berjalan dengan pandangan dan
pengawasan dari-Ku sebagai balasan atas kekufuran mereka (kaum Nuh)
kepada Allah dan sebagai bentuk pertolongan kepada Nuh dan demikian

itu merupakan nikmat dari Allah sedang kekufuran meruakan bentuk
keingkaran terhadap nikmat tersebut.

Dari beberapa penjelasan Wahbah al-Zuhaili terhadap
ayat-ayat al-Qur’an terkait dengan permasalahan mata
(penglihatan) Tuhan sebagaimana dijelaskan di atas, mak
tidak satupun ayat yang difahami dengan arti tektual
(harfiyah) ayat. Semua ayat-ayat tersebut dita’wilkan
dengan arti penglihatan, pengawasan dan pemeliharaan.
Pena’wilan ayat-ayat tersebut menunjukkan bahwa dalam
pemasalahan ini pandangan Wahbah al-Zuhaili tidaklah
sama dengan masalah Tuhan bersmayam di atas ‘Arsy yang
memahami arti ayat sebagaimana arti tekstual (Aarfiyah)
pandangan mazhab teologi Islam (mutakkallimin) maka
mempunyai kesamaan dan kecenderungan ke mazhab
rasional yaitu Mu’tazilah dan Maturidi Samarkand dan

19 1bid, Juz XIV, 169
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bertolak belakang dengan pandangan kelompok moderat
yaitu Ash’ariyah dan Maturidi Bukhara. Menurut analisis
penulis pandangan Wahbah al-Zuhaili ini sangat mungkin
dipengaruhi oleh pandangannya dalam masalah figih yang
cenderung mengikuti mazhab figih rasional yaitu mazhab
Hanafiyah yang menggunakan ra’yu (rasio) dalam
mengekploresasi hukum-hukum Islam dibandingkan dengan
ke tiga mazhab fiigh lainnya yaitu Maliki, Syafi’i dan
Hanbali.

3. Tangan Tuhan

Terkait dengan persoalan Tuhan bersemayam di atas
‘Arsy Wahbah al-Zuhaili cenderung mengikuti mazhab
teologi Ahli Sunnah (Ash’ariyah) yang memahmi secara
tektual (harfiyah) ayat tanpa harus diketahui tata caranya,
sementara terkait dengan persoalan penglihatan Tuhan
Wahbah al-Zuhaili cenderung ke mazhab raional
(Muvu’tazilah) yang mengartikan ayat secara majaz atau
menawilkannya.?? Lalu bagaimanakah pandangan Wahbah
al-Zuhaili tekait dengan masalah tangan Tuhan?. Untuk
mengetahui pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait dengan
masalah ini maka berikut akan dikemukakan penjelasannya
terkait dengan ayat-ayat al-Qur’an yang mengindikasikan
adanya tangan Tuhan. Diantara ayat-ayat tersebut adalah

20 Untuk mengetahui pandangan para teolog Islam (mutakallimin) dalam
masalah ini lihat literaturOliteratur sebagai berikut: ‘Abd al-Jabbar, Sharh
Usul al-Khamsah (Kairo: Maktabah Wahbah, 1960), 228-229. Fakhr al-Din
al-Razi, Mafatih al-Ghaib, Juz XII (Beirut: Dar al Fikr, 1981), 44.
Bandingkan dengan Nasir al-Din ‘Abd Allah ibn ‘Umar al-Baydawi, Anwar
al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil, Juz 11 (Beirut: Dar Adir, 2001), 135. Abu al-
Hasan al-Ash’ari, al-Ibanah fi Usul al-Diyanah (Damaskus: Maktabah Dar
al-Bayan, 1990), 106-108. Bandingkan dengan Abu Zahrah, Tarikh al-
Madhahib al-Islamiyyah (Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, t.th.), 154.
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QS. al-Maidah ayat 64 dimana dalam hal ini Wahbah al-
Zuhaili menjelaskan sebagai berikut:
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“Orang-orang Yahudi berkata: "Tangan Allah terbelenggu”, sebenarnya
tangan merekalah yang dibelenggu dan merekalah yang dilaknat
disebabkan apa yang telah mereka katakan itu. (Tidak demikian), tetapi
kedua tangan Allah terbuka; Dia menafkahkan sebagaimana Dia
kehendaki,” (al-Maidah: 64) Mereka (orang-orang Yahudi) mensifati diri
mereka orang-orang kaya sedang Allah mereka sifati dengan fakir kikir,
mereka mengatakan: “tangan Allah terbelenggu’, yakni ketika sebagian
orang Yahudi tertimpa kesulitan mendapatkan harta akibat mendustakan
Nabi, dia mengatakan bahwa Allah itu kikir, karena arti terbelenggunya
tangan itu arti majaz dari kikir, sehingga yang dimaksud terbelengunya
tangan Allah itu adalah bahwa Allah kikir, sedang maksud terbukanya
tangan itu kinayah dari sifat dermawan. Perkataan mereka (orang-orang
Yahudi) bahwa tangan Allah itu terbelenggu bukan berarti tangan Allah

2lWahbah, Tafsir, Juz 111, 606.
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terbelenggu dengan sesunguhnya tetapi yang dimaksudkan mereka
adalah bahwa Allah itu kikir tidak mau memberikan rejeki. Allah
berfirman: “Dan janganlah kamu jadikan tanganmu terbelenggu pada
lehermu dan janganlah kamu terlalu mengulurkannya karena itu kamu
menjadi tercela dan menyesal.(al-Isra’: 29), yakni Allah melarang kikir
dan berlebihan dalam membelanjakan harta secara tidak proporsional
....... Allah membuat ibarat tentang kedermawanan dengan kedua
tangan terbuka karena kedermawanan itu ditunjukkan dengan
memberikan sesuatu dengan kedua tangan. Keyakinan yang demikian ini
menghilangkan sifat tashbih (menyerupakan Allah dengan makhluk-Nya)
karena Allah bukanlah jisim sebagaimana dikemukakan oleh Ibnu
Atiyah.

Pernyataan di atas menunjukkan bahwa dalam
pandangan Wahbah al-Zuhaili yang dimaksud dengan
terbelenggunya tangan bukan arti tektual (harfiyah) ayat
tetapi arti majaz dari sifat kikir. Pengartian seperti itu
menurut Wahbah untuk menghilangkan sifat tahbih
(menyerupakan Allah dengan makhluk-Nya), sebab jika ayat
di atas diartikan secara tektual maka Allah tidak ubahnya
dengan manusia yang mempunyai jasad seperti tangan dan
sifat-sifat jasmania (anthropomorphisme) dan yang demikian
itu tidak mungkin bagi Tuhan. Pandangan yang sama juga
dikemukakan Wahbah al-Zuhaili ketika menafsirkan QS. al-
Dzariyat ayat 47 sebagai berikut:
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“Dan langit itu Kami bangun dengan kekuasaan (Kami) dan
sesungguhnya Kami benar-benar berkuasa” (al-Zariyat: 47) yakni
sungguh Kami telah membangun langit dengan kekuatan dan kekuasaan-
Ku, dan Kamilah yang mempunyai kekuasan untuk menciptakan langit

dan yang lainnya, Kami Maha Kuasa tidak ada kesulitan bagi Kami
(menciptakan langit dan makhluk lainnya)

22 1bid, Juz X1V, 44.

98



Penjelasan di atas menunjukkan bahwa dalam
pandangan Wahbah al-Zuhaili kata aidin (tangan) diartikan
dengan arti majaz yakni kekuatan dan kekuasaan, pandangan
ini sama dengan yang dikemukakan Wahbah al-Zuhaili
ketika menafsirkan kata yadun (tangan) dalam QS. al-
Maidah ayat 64. Jika pandangan ini dikaitkan dengan
pandangan para teolog Islam (mutakallimin) maka
pandangan Wahbah al-Zuhaili ini mempunyai kesamaan
dengan pandangan mayoritas kelompok ulama’ kalam
(teolog muslim) yaitu Mu’tazilah, Maturidi Samarkand dan
Maturidi Bukhara. 23

Jika dalam kedua ayat di atas Wahbah al-Zuhaili
mempunyai pandangan yang sama dengan kelompok
Mu’tazilah, kemudian apakah dalam ayat-ayat lain beliau
juga mempunyai kesamaan pandangan dengan kelompok
Mu’tazilah ?, untuk mengetahui hal tersebut maka berikut
akan dikemukakan pandangan Wahbah al-Zuhaili ketika
menafsirakan QS. a-Zumar ayat 67 sebagai berikut:
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2 Lihat ‘Abd al-Jabbar, Tanzih, 393. Abu Mansur al-Maturidi, 7a wilat Ahli
al-Sunnah: Tafsir al-Maturidi, Juz 1X (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah,
2005), 390. Husam al-Din al-Saghnaqi, a/-Kafi Sharkh al-Bazdawi, Juz 1
(Riyad: Maktabah al-Rushd, 2001), 238.
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“Dan mereka tidak mengagungkan Allah dengan pengagungan yang
semestinya padahal bumi seluruhnya dalam genggaman-Nya pada hari
kiamat dan langit digulung dengan tangan kanan-Nya. Maha Suci Tuhan
dan Maha Tinggi Dia dari apa yang mercka persekutukan” (al-Zumar:
67) yang dimaksud dengan kata “al-yamin” adalah “al-qudrah” kekusaan.
Dalam pandangan ulama’ khlaf pernyataan ini merupakan tamsil
(perumpamaan) dari posisi dan keagungan Allah dalam melestarikan apa
yang menjadi kebijakan-Nya, Allahlah menguasai langit dan bumi.
Pandangan ulama’ salaf dalam hal ini hanyalah mengimani tektual
(dahir) ayat dan menyakini arti genggaman dan tangan (tidak
mengartikan dengan arti majaz) karena kaidah asal kalimat itu harus
diartikan dengan arti hakikat, pandangan ini lebih slamat sementara
pandangan ulama’ khalaf lebi bijak namun dalam hal ini saya mmilih
yang lebih slamat.

Dalam penjelasan di atas Wahbah a-Zuhaili
mengemukakan dua pandangan yang dari ulama’ kalam
yakni ulama’ salaf yang mengartikan dengan arti tektual
(dahir) ayat tanpa mena’wilkan dengan arti majaz sementara
ulama’ khalaf mengartikan dengan arti majaz (mena’wilkan
dengan arti) terhadap kedua pendapat ini Wahbah al-Zuhaili
memilih pendapat ulama’ salaf yang mengartikan dengan
arti tektual (dahir) ayat karena menurutnya makna inilah
yang lebih selamat walaupun pandangan ulama’ khalaf pebih
bijaksana. Apa yang dikemukaan oleh Wahbah al-Zuhaili ini
tentu bertentangan dengan ketika menjelaskan QS. al-
Maidah ayat 64 dan QS. al-Dzariyah ayat 47, karena dalam
kedua ayat di atas beliau cenderung ke kelompok Mu’tailah,
Maturidi Samarkand dan Maturidi Bukhara sementara dalam
ayat ini beliau cederung ke kelompok Ash’ariyah, hal ini
menunjukkan bahwa Wahbah al-Zuhaili dalam masalah ini
tidak terikat pada kelompok tertentu sehingga beliau bebas

24 Ibid, Juz XII, 365.
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menentukan pandangannya. Kecenderungan Wahbah al-
Zuhaili ke kelompok Ash’aiyah dapat pula dilihat ketika
menafsirkan QS. al Fath ayat 10 sebagai berikut:
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“Bahwasanya orang-orang yang berjanji setia kepada kamu
sesungguhnya mereka berjanji setia kepada Allah. Tangan Allah di atas
tangan mereka, maka barangsiapa yang melanggar janjinya niscaya
akibat ia melanggar janji itu akan menimpa dirinya sendiri dan
barangsiapa menepati janjinya kepada Allah maka Allah akan
memberinya pahala yang besar’, (al-Fath: 10), maksud firman Allah:
“mereka berjanji setia kepada Allah” adalah tamsil (perumpamaan)
sehingga bukan berarti adanya jasad. Madzhab salaf dalm hal ini

25 Ibid, Juz XIII, 487
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mengimani sebagaimana tekstual (dahir) ayat terkait dengan tangan
Allah yakni dengan mensucikan allah dari sifat-sifat makhluk, mereka
berpendapat bahwa mengetahuan hakekat tangan di sini meupakan
bagian dari mengetahui hakekat zat Allah yang mana makhluk tidak
mungkin mampu mengetahui aslinya, oleh karena itu mengimani
informasi sebagaimana dikemukakan oleh al-Qur’an dan Hadits serta
menyerahkan hakekatnya kepada Allah [fitu lebih baik. Adapun mazhab
khalaf mena’wilkan kata yad (tangan) dangan arti kekuasaan, kekuatan,
pertolongan dan nikmat yakni dengan mengatikan sebagai kinayah
(perumpamaan) sebagaimana dalam ilmu balaghah. Dengan demikian
penggunaan kata yad dalam masalah ini berarti pnguasan, pertolongan
dan nikmat dalam arti majaz kerena Allah suci dari jasad dan sifat-sifat
yang menyertainya. Ulama’ salaf menyakini adanya tangan Allah namun
tidak sebagaimana tangan manusia karena tidak ada sesuatupun yang
menyerupai  Allah, pandangan ini yang lebih selamat walaupun
mengantikan dengan arti majaz walaupu lebih rasional. Dalam masalah
ini kami menyerahkan hakekatnya kepada Allah, kami hanya
mengimaninya sebagaiana yang diinformaikan dalam al-Qur’a dan
Hadits.

Pernyataan Wahbah al-Zuhaili di atas semakin
memperjelas pandangannya terkait dengan masalah tangan
Allah, yakni mengimani dan menyerahkan hakekatnya
kepada Allah demikian ini lebih selamat dari pada
mengartikan dengan arti majaz walaupun lebih rasional. Dari
beberapa penjelsan terkait dengan penafsiran ayat-ayat al-
Qur’an yang mengindikasikan adanya tangan Allah Wahbah
al-Zuhaili tidak cederung ke mazhab secara khusus
sebagaimana ketika pembahas masalah Tuhan bersemayam
di atas Arsy dan penglihan (mata) Allah. Menurut penulis
pandangan Wahbah al-Zuhaili menunjukkan ketidak
konsistennya terhadap pemikiran teologi, disisi lain
nampaknya beliau tidak mau terjebak pada pandangan aliran
teologi tertentu sehingga dalam hal ini bebas mengikuti
mazhab tologi mana saja yang dianggap relevan.

4. Wajah Tuhan
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Diantara ayat-ayat al Qur’an yang mengindikasikan
adanya sifat-sifat jasmaniyah Tuhan (anthropomorphisme),
yaitu ayat-ayat al-Qur’an yang menjelaskan adanya wajah
Tuhan.?6 Pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait dengan
masalah ini dapat dilihat pada penjelasannya terhadap QS.
al-Baqgarah ayat 115 sebagai berikut:
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“Dan kepunyaan Allah-lah timur dan barat, maka kemanapun kamu

menghadap di situlah wajah Allah. Sesunggubnya Allah Maha Luas
(rahmat-Nya) lagi Maha Mengetahui”. (al-Bagarah.: 115)°. Para ulama’

26 Untuk mengetahu pandangan para teolog Islam (mutakallimin) dalam
masalah ini lihat leteratur-litratur sebagai berikut: ‘Abd al-Jabbar, Tanzih,
33. Al-Zamakhshari, al-Kashshat an Haqa’iq Ghawamid al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Agawil fi Wujuh al-Ta’wil, Juz 11 (Riyad: Maktabah al-‘ Abikan, 1998),
350. Al-Ash’ari, al-Ibanah, 104. al-Maturidi, 7a wilat Ahl al-Sunnah, Juz 1,
545.

27 Lihat Wahbah, Tafsir, Juz 1, 309.
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berbeda pendapat terkait dengan maksud kata wajah yang disandarkan
Allah dalam al-Qur’an dan Hadits, sebagian berpendapat bahwa
maksudnya adalah kalam majaz, disebutkan kata tersebut karena wajah
merupakan anggota badan yang paling Nampak dilihat dan paling agung
kedudukannya, sehingga jika dikatakan orang itu punya wajah artinya
punya wujud, hal ini sebagaimana maksud firman Allah “Sesungguhnya
kami memberi makanan kepadamu hanyalah untuk mengharapkan
keridhaan Allah’, (al-Dahr: 9) dan firman “Tetapi (dia memberikan itu
semata-mata) karena mencari keridhaan Tuhannya yang Maha Tinggi”
(al-Lail: 20). Maksudnya bagi Allah yang mempunyai wajah. Ibnu Abbas
menyatakan bahwa wajah adalah (dalam ayat terebut) adalah ibarat dari
zat Allah sebagaimana dalam firman-Nya: “Dan tetap kekal Dzat
Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan kemuliaan” (al-Rahman: 27).
Arti di sana terdapat wajah Allah adalah di sana ada Allah, hal ini
menunjukkan tidak adanya arah dan tempat bagi Allah karena memang
hal itu tidak layak bagi-Nya. Sebagian ulama’ menyatakan bahwa wajah
itu sifat yang ditetapkan melalui dalil mndengarkan sebagai tambahan
ifat gadim Allah yang wajib bagi akal untuk mengimaninya, pandangan
inilah yang lebih utama dan lebih kuat.

Dalam pernyataan di atas Wahbah al-Zuhaili
mengmukakan adanya perbedaan ulama’ tentang arti wajah
Allah sebagian mengatikan dengan arti majaz, sebagian lagi
menyatakan bahwa itu adalah sifat gadim yang harus
diimani oleh akal, pandangan terakhir ini menurut beliau
yang lebih kuat dan lebih utama. Komentar ini menunjukkan
dalam masalah wajah Allah Wahbah al-Zuhaili cenderung
mengikuti  kelompok Ash’ariyah daripada kelompok
Mu’tazilah. Pandangan yang sama juga dikemukakan
Wahbah al-Zuhaili ketika menafsirkan QS. al-Baqarah ayat
272 sebagai berikut
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28 Ibid, Juz 11, 87.
104



“Dan janganlah kamu membelanjakan sesuatu melainkan karena mencari
keridhaan Allah” (al-Baqarah: 272). Firman Allah ini memberikan
petunjuk bahwa nafagah (membelenjakan harta) yang diterima adalah
yang untuk mencari wajah Allah.

Pernyataan di atas semakin memperkuat pandangan
Wahbah al-Zuhaili tentang wajah Tuhan, beliau lebih
memahami arti tektual (harfiyah) ayat daripada mengartikan
majaz, hal ini dapat dibuktikan ketika menjelaskan QS. al-
Baqarah ayat 272 di atas beliau tidak mengomentari kata
wajah kecuali dengan wajah itu sendiri. Pada kedua ayat di
atas Wahbah al-Zuhaili cenderung mengikuti mazhab
Ashariyah, lalu apakah pada ayat-ayat lain yang juga
mengindikasikan adanya wajah Allah Wahbah al-Zuhaili
cenderung ke mazhab Ash’ariyah? untuk menjawab
pertanyaan ini berikut akan dikemukakan penjelasan beliau
terhadap QS. al-Qasas ayat 88 sebagai berikut:

5‘[/\,\ aaill] §paad 4l 2 4 s 3!\ Al ;st§
b el 1 13 VI 0l %5\ 3oe 8 ol 45 Ve o
J6 LS e Y, @mé-\ s S el 2 B S
A5 I 5865 45 a5 el e G B b

T Lev=6 e ]

“Dia. Tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah. Bagi-Nya-lah segala
penentuan, dan hanya kepada-Nya-lah kamu dikembalikan.” (al-Qasas:
88). Yakni segala yang wujud akan binasa kecuali zat Allah Yang Maha
Suci, Zat Allah itulah yang langgeng dan terus hidup ketikan semua
makhluk mati, hal ini sebagaimana pernyataan Allah: “Semua yang ada
di bumi itu akan binasa. Dan tetap kekal Dzat Tuhanmu yang
mempunyai kebesaran dan kemuliaan.(al-Rahman. 26 — 27).

29 Ibid, Juz X, 547.
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Pernyataan di atas dengan jelas menunjukkan bahwa
Wahbah al-Zuhaili mengartikan arti wajah Allah dengan arti
majaz yakni zat Allah, hal ini tentu bertentangan dengan
pandangannya ketika menafsirkan QS. al-Baqarah ayat 155
dan ayat 272 yang mengartikan tekstual (harfiyah) ayat.
Pandangan yang sama juga dikemukakan ketika menafirkan
QS. al-Rahman ayat 27 sebagai berikut:
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“Dan tetap kekal Dzat Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan
kemuliaan.(al-Rahman: 27), Kata ini merupakan arti majaz yaitu
mengibaratkan sebagian dengan maksud secara keseluruhan, yang
dimaksud disini adalah zat Allah Yang Maha Suci, Yang Maha Agung,
Yang memberikan nikmat pada orang-orang yang beriman. Tidak ada

yang tetap kecuali zat Allah Yang Maha Agung, yang dimuliakan oleh
para hamba-Nya, sifat ini diantara sifat-sifat Allah yang agung.

Ketika menafsirkan QS. al-Lail ayat 20 Wahbah al-
Zuhaili menjelaskan sebagai berikut:
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“tetapi (dia memberikan itu semata-mata) karena mencari keridhaan
Tuhannya yang Maha Tinggi (al-Lail: 20) yakni dia tidak mendermakan

30 Ibid, Juz XIV, 224
31 Tbid, Juz XV, 662.
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hartanya agar mendapatkan imbalan dari orang lain tetapi semata-mata
mencari keridaan Allah bukan sebagai bandingan nikmat

Dari pernjelasan Wahbah al-Zuhaili terkait dengan
ayat-ayat al-Qur’an yang mengindikasikan adanya wajah
Tuhan, maka Wahbah al-Zuhaili tidak konsiten mengikuti
mazhab tertentu, ketika menafsirkan QS. al-Bagarah ayat
115 dan 272 beliau mengikuti mazhab teologi Ash’ariyah
yakni memahami secara terkstual (harfiyah) ayat namun
ketika menafsirakn QS. Qasas ayat 88, al-Rahman ayat 27
dan al-Lail ayat 20 beliau mengiktui mazhab rasional
Mutazilah yang mengartikan dengan berbagai varian arti
yaitu zat, dan rida Allah. Dengan demikian dapat
disimpulkan bahwa pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait
dengan wajah Allah tidak cenderung pada mazhab teologi
tertentu, hal ini sama dengan ketika beliau memahami
tangan Tuhan. Kesimpulan tentang pandangan Wahbah al-
Zuhaili terkait dengan sifat-sifat Jasmaniyah Tuhan
(anthropomorphisme) dapat dilihat dalam tabel berikut:

Kesamaan
Ayat Pandangan dengan
No Sifat yat Wahbah
al-Qur’an 1 mazhab
al-Zuhaili .
Teologi
al-Baqgarah: 29
Tuhan al-A’raf : 54
Yunus: 3 tektual Ash’ariyah
1 | bersemayam s 1
di atas Arsy al-Ra’d: 2 ayat
Taha: 5
al-Furgan: 59
Hud: 37
Penclihatan Taha: 39 Mu’tazilah
2 (maft;a) Tuhan al-Mu’minun: 27 | Majaz dan Maturidi
al-Tur: 48 Samarkand
al-Qamar : 4
Tangan al-Maidah : 64 Majaz Mu ta'zﬂ'ah,
3 . Maturidi
Tuhan al-Dzariyat : 47
Samarkand,

107



Maturidi
Bukhara.
Al-Zumar: 67 Tektual . .
Fath: 10 ayat Ash’ariyah
Baqarah: 115 dan | Tektual y
272 ayat Ash’ariyah
Mu’tazilah,
4 | Wajah Tuhan | al-Qasas : 88 Mai Maturidi
al-Rahman: 27 yaz Samarkand,
al-Lail: 20 Maturidi
Bukhara.

Dari tabel di atas dapat diketahui bahwa pandangan
Wahbah al-Zuhaili terkait dengan sifat-sifat jasmaniyah
Tuhan (anthropomorphisme) tidak konsisten mengikuti
kepada mazhab teologi Islam tertentu, dalam masalah Tuhan
bersemayam di atas Arsy beliau cenderungan ke Mazhab
Ash’ariyah, sedang dalam masalah penglihatan Tuhan
cenderung ke mazhab Raional yakni Mu’tazilah, sementara
dalam masalah tangan dan wajah Tuhan terkadang
mengikuti mazhab tradisonal terkadang mengikuti mazhab
rasional. Dengan demikian dalam masalah ini Wahbah al-
Zuhaili tidak dapat dikategorikan sebagai tokoh mazhab
tologi tertentu.

B. Kekuasaan dan Kehendak Mutlak Tuhan.
Sebagaimana dijelaskan pada bab tiga, bahwa para

teolog Islam (mutakallimin) berbeda pendapat terkait dengan
masalah kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan. Adanya
perbedaan pandangan itu sebagai akibat perbedaan mereka
tentang kekuatan akal, fungsi wahyu dan kebebasan serta
kekuasaan manusia atas kehendak dan perbuatannya.
Mu’tazilah memberikan daya besar pada akal dan memberikan
kebebasan kepada manusia untuk melaksanakan kehendak dan
perbuatannya sehingga kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan
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tidak lagi bersifat semutlak-mutlaknya, tetapi sudah dibatasi.
Maturidi Samarkand juga membatasi kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan, meskipun tidak sebanyak batasan yang
dikemukakan Mu’tazilah, kekuasaan dan kehendak mutlak
Tuhan menurut kelompok ini hanya dibatasi oleh adanya
kebebasan manusia yang diberikan Tuhan, tidak adanya sifat
sewenang-wenang Tuhan dalam menjatuhkan hukuman dan
adanya kepastian terjadinya hukuman. Bagi Ash’ariyah akal
mempunyai daya yang kecil dan manusia tidak mempunyai
kebebasan atas kehendak dan perbuatannya. Oleh sebab itu
kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan haruslah berlaku dengan
semutlak-mutlaknya. Tuhan tidak terikat kepada apapun, baik
kepada janji-janji, norma-norma keadilan dan lain sebaginya,
demikian pula Tuhan tidak tunduk kepada siapapun, di atas
Tuhan tidak ada suatu zat lain yang dapat membuat hukum dan
bisa mengatur perbuatan Tuhan, bahkan Tuhan dapat
meletakkan beban yang tak bisa dipikul manusia. Pandangan
yang sama juga dikemukakan oleh Maturidi Bukhara. 32

Pandangan Wahbah al-Zuhaili terkait dengan masalah
kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan dapat dilihat pada
penafsirannya terhadap ayat-ayat al-Qur’an yang dijadikan
argument oleh para teolog Islam (mutakallimn), diantaranya
adalah QS. al-Baqarah ayat 253 sebagai berikut:
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32 Untuk mengetahui pandangan para teolog Islam (mutakalllimin) tentang
kekuasaan dan kehendak mutlak Tuhan lihat halaman 24 — 38.
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TLassl, g 40) b e deaally OYALL
“Dan kalau Allah menghendaki, niscaya tidaklah berbunuh-bunuhan orang-
orang (yang datang) sesudah rasul-rasul itu, sesudah datang kepada mereka
beberapa macam keterangan, akan tetapi mereka berselisih, maka ada di
antara mereka yang beriman dan ada (pula) di antara mereka yang kafir.
Seandainya Allah menghendaki, tidaklah mereka berbunuh-bunuhan. Akan
tetapi Allah berbuat apa yang dikehendaki-Nya.” (al-Baqarah: 253). “Allah
kauasa atas segala sesuatu, jika Allah berkehendak memberi hidayah kepada
seseorang maka dia akan beriman dan ta’at kepada Allah, dan jika Allah
berkehendak merendahkan seseorang maka dia akan kufur dan bermaksiat

kepada Allah, demikian ini karena iman dan kufur atas perbuatan dan
kehendak Allah.

Penjelasan Wahbah al-Zuhaili di atas menunjukkan
bahwa dalam pandangannya kehendak Tuhan harus berlaku
secara mutlak karena Allah berkuasa atas segala sesuatu
termasuk keimanan dan kekufuran manusia. Pandangan
Wahbah al-Zuhaili di atas senada dengan penjelasannya ketika
menafsirkan QS. al-Maidah ayat 48 sebagal berlkut
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33 Wahbah al-Zuhaili, Tafsir, Juz 11, 9.
34 Ibid, Juz I1I, 570.
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“Sekiranya Allah menghendaki, niscaya kamu dijadikan-Nya satu umat
(saja), tetapi Allah hendak menguji kamu terhadap pemberian-Nya
kepadamu, maka berlomba-lombalah berbuat kebajikan. Hanya kepada
Allah-lah kembali kamu semuanya, lalu diberitahukan-Nya kepadamu apa
yang telah kamu perselisihkan itu” (al-Midah. 48), kemudian Allah berbicara
kepada seluruh umat dan memberitaukan kekuasaannya yang super
bahwasanya jika Dia menghendaki bisa saja menjadikan seluruh manusia
atas satu agama dan Syari’at yang tidak akan berubah tetapi Allah
memberikan Syari’at yang berbeda kepada setiap rasul, hal ini disebabkan
karena tidak semua syar’ait bisa dilaksanakan pada tiap masyarakat dan
waktu karena perbedaan budaya dan kemampuan akalnya, oleh sebab itu
pada masyarakat pada kurun yang berdekatan Allah menjadikan syari’at
yang sama. Tujuan adanya berbagai syari’at itu adalah Allah menguji kepada
para hamba-Nya siapa diantara mereka yang ta’at sehingga diberi pahala
(reward) dan siapa yang menginkarinya sehingga mendapatkan siksa
(punishman)

Penjelasan Wahbah al-Zuhaili di atas menunjukkan
bahwa QS. al-Maidah ayat 48 menurutnya menunjukkan adanya
konsep al-Qur’an tentang kekuasaan Tuhan yang bersifat
mutlak, menurutnya wahbah Allah bisa saja menjadikan satu
bentuk syari’at bagi semua manusia namun Allah tidak
menghendakinya sehingga Alllah menjadikan berbagai macam
syari’at pada setiap umat manusia dengan tujuan agar diketahui
siapa yang ta’at dan siapa yang membangkang. Pandangan
senada juga dikemukakan Wahbah al-Zuhaili ketika
menafsirkan QS. al-An’am ayat 149 sebagai berikut:
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“Katakanlah: "Allah mempunyai hujjah yang jelas lagi kuat; maka jika Dia
menghendaki, pasti Dia memberi petunjuk kepada kamu semuanya” (al-
An’am: 149). Seandainya Allah menghendaki untuk memberikan hidayah
kepada kamu dan seluruh manusia tanpa proses belajar dan berfikir untuk
mndapatkan dalil maka bisa saja Dia laksanakan sehingga kalian menjadi
orang-orang yang beriman sebagaimana para malaikat tanpa adanya usaha,
bisa membedakan yang benar dan yang salah, yang haq dan yang bathil.
Adanya perbedaan antara kamu dengan orang lain itu juga atas kehendak
Allah, maka jangan kamu memusuhi mereka tetapi harus menyesuaikan
karena itu merupakan kehendak Allah atas dirimu dan mereka. Ayat ini
sesuai dengan ‘“Kalau Allah menghendaki, tentu saja Allah menjadikan
mercka semua dalam petunjuk” (al-An’am: 35) dan “Dan jikalau Tuhanmu
menghendaki, tentulah beriman semua orang yang di muka bumi seluruhnya.
Maka apakah kamu (hendak) memaksa manusia supaya mereka menjadi
orang-orang yang beriman semuanya?” (Yunus: 99)

Ketika menafsirkan ayat ini Wahbah al-Zuhaili
menjelaskan bahwa Allah bisa saja menjadikan semua manusia
beriman sebagaimana para malaikat-Nya, namun Allah tidak
menghendakinya, dengan demikian adanya sebagian manusia
yang beriman dan sebagian yang tidak semuanya atas kehendak
Allah, demikian itu menunjukkan bahwa kehendak Allah
berlaku secara mutlak. Pandangan Wahbah al-Zuhaili tentang
kehendak mutlak Tuhan juga dilihat ketika menafsirkan QS.
Yunus ayat 100 sebagai berikut:
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35 Ibid, Juz IV, 443.
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“Dan tidak ada seorangpun akan beriman kecuali dengan izin Allah; dan
Allah  menimpakan kemurkaan kepada orang-orang yang tidak
mempergunakan akalnya.” (Yunus: 100). Yakni tidak seorangpun beriman
kecuali dengan kemauan, kehendak dan petunjuk Allah atau tidak mungkin
seseorang beriman kecuali dengan kehendak dan kemauan Allah, dalam
beriman seseorang diberi kebebasan namun tidak mutlak dn sebebas-
bebasnya terapi dibatasi dengan unnah Allah karena Alllah menunjukkan
kepada siapa yang dikehendaki sesuai dengan hikman, ilmu da keasilan-
Nya”

Penjelaan di atas semakin memperjelas pandangan
Wahbah al-Zuhaili tentang kehendak Tuhan yang berlaku
secara mutlak, menurutnya memang manusia diberi kebebasan
untuk beriman namun hal itu tidak bisa lepas kehendak Allah
karena iman seseorang tergantung dari kehendak-Nya, Allah
mempunyai kehendak yang mutlak memberi petunjuk bagi
siapa saja yang dikehendaki dan menyesatkan siapa saja yang
dikehendaki, iman dan tidaknya seseorang tergantung kehendak
Allah dan ini merupakan betuk keadilan Allah. Selain
mengemukakan konsep kehendak mutlak Tuhan Wahbah al-
Zuhaili menolak pandangan mazhab Mu’tazilah yang membatsi
kehendak mutlak Tuhan, hal ini sebagaimana dikemukakan
ketika menafsirkan QS. Yunus ayat 99 sebagai berikut:
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36 Ibid, Juz VI, 291.
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“Dan jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman semua orang yang di
muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak) memaksa manusia
supaya mereka menjadi orang-orang yang beriman semuanya?” (Yunus: 99).
Seandainya Allah mengehendaki pastilah manusia akan beriman semuanya.
Kaum Mu’tazilah berpendapat bahwa yang dimaksud dengan kehendak
disini adalah kehendak yang terpaksa, seandainya Allah memaksa mereka
untuk beriman pasti Allah mampu tetapi hal ini tidak dilakukan Allah
keimanan manusia dengan secara paksa tidak ada faedahnya bagi mereka.
Dalam pandangan Mu’tazilah kehendak yang dimaksud dengan ayat ini
tidak bisa diterima. Sedangkan kaum Ahli Sunnah berpendapat yang
dimaksud ayat ini adalah menciptakan iman, seandainya Allah berkehendak
patsi Allah menciptakan iman dalam hati mereka, tetapi hal ini tidak
dilakukan Allah, maka yang dimaksud ayat ini adalah Allah tidak
menghendaki mereka untuk beriman karena iman ada berdasar ciptaan,
kehendak, petunjuk dan hidayah dari Allah, jika hal tersebut tidak ciptakan
Allah maka mereka tidak akan beriman. Membatasi kehendak dengan
keterpaksaan tidak sesuai dengan terktualitas (dahir) ayat, sebab keimanan
itu atas kehendak Allah sebagaimana firman-Nya.: “Dan kamu tidak mampu
(menempuh jalan itu), kecuali bila dikehendaki Allah’™. (al-Insan: 30).
Pandangan ini seperti pandangan Mu’tazilah yang menyatakan bahwa Allah

37 Ibid, 286-287.
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tidak memaksa makhluk, demikian juga tidak menghilangkan kebebasannya,
Allah memerintahkan mereka beriman dan memberikan kebebasan bagi
mereka untuk memilih. Meskipun demikian menetapkan ayat secara mutlak
lebih baik, mengaitkan keimanan dengan kehendak Allah merupakan
keharusan”

Penjelasan Wahbah al-Zuhaili di atas mengandung tiga
point utama yaitu:

a. Ketidak setujuan Wahbah al-Zuhaili terhadap mazhab
Mu’tazilah yang memahami ayat ini dengan adanya paksaan
Allah kepada manusia untuk beriman walaupun hal itu tidak
mungkin dilakukan Allah. Pemahaman ini tidak bisa
dibenarkan karena menurutnya iman dengan terpaksa tidak
ada faedahnya bagi kemaslahatan manusia.

b. Memahami terkstual (dahir) ayat lebih baik daripada harus
mena’wilkan, hal ini sebagaimana yang dilakukan oleh
mazhab Ahli Sunnah.

c. Persoalan keimanan manusia dan lainnya tidak bisa
dilepaskan dari kehendak Allah.

Tidak setujunya Wahbah al-Zuhaili dengan mazhab
Mu’tazilah yang membatasi kehendak mutlak Tuhan juga dapat
kita lihat ketika menafsirkan QS. al-Sajadah ayat 13 sebagai
berikut:
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“Dan kalau Kami menghendaki niscaya Kami akan berikan kepada tiap-tiap
Jiwa petunjuk, akan tetapi telah tetaplah perkataan dari pada-Ku:
"Sesungguhnya akan Aku penuhi neraka jahannam itu dengan jin dan
manusia bersama-sama'(al-Sajadah: 13). Yang dimaksud dengan hidayah di
sini adalah pengetahuan dalam hati. Mu’tazilah mena’wilkan (ayat ini)
bahwa seandainya Aku berhendak maka Aku yakni Allah bisa saja memaksa
setiap orang untuk beriman dengan menunjukkan dalil-dalil kebesaran-Nya,
namun itu tidak dilakukan karena tidak sesuai dengan tujuan dari beban
yang Allah bebankan kepada setiap orang yaitu memberikan pahala atas
usaha yang dilakukan dengan ikhtiyar (kebebasan)nya. Mazhab Imamiyah
menafSirkan (ayat ini) bahwa bisa saja Allah memberikan hidayah kepada
setiap orang sehingga dimasukkan surga dan tidak disiksa, tetapi karena
Allah telah menetapkan bahwa Dia akan memasukkan sebagian ke neraka
Jahannam, sehingga tidak ada kewajiban bagi Allah untuk memberi hidayah
kepada seluruh manusia. Kewajiban Allah hanya memberi hidayah kepada

38 Ibid, Juz XI, 219 - 220
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orang-orang yang maksum (terjaga dari berbuat dosa) adapun orang-orang
yang berbuat dosa maka bisa saja Allah memasukkan ke neraka sebagai
balasan atas perbuatan yang dilakukannya. Terdapat pandangan lain dari
mazhab Imamaiyah yaitu memberikan hidayah dengan cara memaksa namun
hal ini tidak boleh bagi Allah, sehingga yang dimaksud ayat adalah hidayah
untuk beriman dan ta’at itu namun dengan kebebasan yang dimiliki manusia
sehingga dalm hal ini taklif (tuntutan) Allah kepada manusia dapat
dibenarkan. Barang siapa dikehendaki Allah untuk beriman maka dia akan
ta’at berdasarkan kebebebasan yang dimiliki bukan karena paksaan dari
Allah, hal ini sesuai dengan firman Allah: “(yaitu) bagi siapa di antara kamu
yang mau menempuh jalan yang lurus” (al-Takwir: 28), dan firman Allah:
“Barangsiapa menghendaki (kebaikan bagi dirinya) niscaya dia mengambil
Jjalan kepada Tuhannya.” (al-Dahr: 29) kemudian diteruskan dengan firman
Allah: “Dan kamu tidak mampu (menempuh jalan itu), kecuali bila
dikehendaki Allah.”, dengan demikian imannya orang-orang mukmin itu
atas kehendaknya sendiri bukan atas kehendak Allah. Pandangan tengah-
tengah dikemukakan oleh mazhab Ahli Sunnah dan pendapat ini yang
terbaik, bahwa hidayah pada ayat ini bukanlah hidayah dengan paksaan
sebagaimana pandangan Jabariyah dan juga dengan bebas secara mutlak
sebagaimana pandangan Qadariyah. Dalam pandangan Ahli Sunnah
kehendak terpaksa dengan kehendak bebas mempunyai makna yang berbeda
seperti gemetar yang tanpa disengaja dengan gerak yang disengaja, dan
inilah yang dimaksud dengan al-kasb (perolehan daya) sebagaimana firman
Allah: “la mendapat pahala (dari kebajikan) yang diusahakannya dan ia
mendapat siksa (dari kejahatan) yang dikerjakannya.(al-Baqarah: 286).

Dalam penjelasan di atas Wahbah al-Zuhaili
mengemukakan berbagai pandangan dari tentang kehendak
Tuhan, Mu’tazialh cenderung mengikuti Qadariyah yang
berpandangan adanya kebebasan manusia untuk berkehendak
sehingga kehendak Allah itu dibatasi dengan adanya kehendak
yang ada pada manusia, oleh karena itu kehendak Allah tidak
berlaku secara mutlak. Pandangan Syiah Imamiyah terpecah
menjadi dua, sebagiaan berpandangan sebagaimana Mu’tazilah
yang cenderung ke Qadariyah, sebagian lainnya cenderung ke
Jabariyah yang cendrung pasif. Pandangan yang paling baik
dalam pandangan Wahbah al-Zuhaili adalah pandangan yang
dikemukakan oleh kelompok Ahli Sunnah yaitu tengah-tengah
antar kehendak bebas yang mutlak dan terpaksa secara mutlak
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pula, yaitu kehendak yang dihasilkan atas usaha yang dilakukan
oleh manusia yaitu a/-kasyb (perolehan daya bagi manusia)
Dari berbagai penjelasan Wahbah al-Zuhaili tehadap
ayat-ayat al-Qur’an yang ada kaitannya dengan kehendak
Tuhan maka dapat disimpulkan bahwa menurut Wahbah al-
Zuhaili kehendak Tuhan harus berlaku secara mutlak, dan jika
dilihat dari pandangan para teolog Islam (imutakallimin) maka
pandangan ini sesuai dengan pandangan mazhab Ash’ariyah.

C. Keadilan Tuhan.
Sebagaimana dijelaskan pada bab tiga, bahwa

Pemahaman tentang keadilan Tuhan dikalangan pata teolog
Islam (mutakallimin) tidak bisa dilepakan dari pemahaman
mereka tentang kekuasan dan kehendak mutlak Tuhan dan
kebebasan manusia dalam berkehendak dan berbuat. Mu’tazilah
memandang keadilan Tuhan dari sudut kepentingan manusia
sehingga arti keadilan Tuhan adalah:

1. Tuhan tidak boleh berbuat zalim;

2. Perbuatan Tuhan harus ada tujuan dan hikmahnya bagi
manusia;

3. Tuhan tidak boleh menghukum anak orang musyrik
lantaran dosa orang tuanya; tidak boleh pula memberi
beban yang tak dapat dipikul manusia;

4. Tuhan harus memberi pahala bagi orang yang ta’at
kepada-Nya dan memberi siksa kepada orang yang
menentang perintah-Nya.

Sedangkan Maturidi Samarkand mempunyai faham yang
hampir sama dengan Mu’tazilah, walaupun tendensi kepada
kepentingan manusia lebih kecil dibandingkan Mu’tazilah,
menurut mereka keadilan Tuhan merupakan lawan dari
perbuatan zalim Tuhan terhadap manusia; Tuhan tidak
membalas kejahatan kecuali dengan balasan yang seimbang
dengan kejahatan tersebut. Begitu juga Tuhan tidak akan
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menganiaya hamba-Nya dan melalaikan kewajiban-kewajiban-
Nya serta mengingkari janji-janji-Nya. Dalam pandangan
Ash’ariyah keadilan berarti menempatkan sesuatu pada tempat
yang sebenarnya, yaitu mempunyai kekuasaan mutlak terhadap
harta yang dimiliki serta menggunakannya sesuai kehendaknya.
Dengan demikian maka keadilan Tuhan berarti Tuhan
mempunyai kekuasaan yang mutlak terhadap segala yang
dimiliki-Nya dan dapat mempergunakannya sesuai kehendak-
Nya. Maturidi Bukhara mempunyai pendapat yang sama
dengan Ash’ariyah. Keduanya sama-sama mendasarkan pada
kekuasan dan kehendak mutlak Tuhan dalam menyelesaikan
masalah keadilan Tuhan. 3°

Pandangan Wahbah al-Zuhaili tentang keadilan Tuhan
dapat dilihat dalam penafsirannya terhadap ayat-ayat al-Qur’an
yang dijadikan dalil oleh para teolog Islam (mutakallimin)
anatara lain QS. al-An’am ayat 160 sebagai berikut:
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“Barangsiapa membawa amal yang baik maka baginya (pahala) sepuluh kali
lipat amalnya; dan barangsiapa yang membawa perbuatan yang jahat maka

39 Untuk mengetahui pandangan para teolog Islam (mutakallimin) tentang
kedailan Tuhan lihat halaman 38 — 44.
40 Wahbah, Tafsir, Juz IV, 475.
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dia tidak diberi pembalasan melainkan seimbang dengan kejahatannya,
sedang mercka sedikitpun tidak dianiaya (dirugikan)” (al-An’am.: 16).
Pebedaan balasan kebaikan dan kejelekan itu meupakan anugerah dan
rahmat Allah karena pada hakekatnya pahala dalam pandangan Ahli Sunnah
adalah anugerah Allah, barang siapa berbuat satu kebaikan maka dibalas
dengan sepuluh bahkan dilipat gandakan hingga tujuh ratus bahkan lebih
sesuai dengan kehendak dan hikmah Allah dan sesuai dengan kebaikan
prbuatan dan keikhlasan niat, barang siapa berbuat kejelekan maka dibals
sesuai dengan kadar kejelekan tersebut.

Penjelasan Wahbah al-Zuhaili di atas menunjukkan
betapa Allah berkuasa untuk membalas sesuai dengan yang
diinginkannya, Allah bisa saja membalas perbuatan baik itu
tanpa batas atas dasar anugerah yang diberikan dan berlaku
secara mutlak, namun Allah tidak akan membalas perbuatan
jelek kecuali sesuai dengan kadar kejelekan tersebut, hal ini
semata-mata karena keadilan Allah. Wahbah al-Zuhaili sepakat
dengan pandangan Ahli Sunnah yang berpendapat bahwa pahala
merupakan anugerah Allah yang diberikan kepada manusia
yang beramal baik sesuai dengan kehendak-Nya, sedang balasan
perbuatan jelek hanya dibalas dengan yang setimpal.
Pernyataan ini jelas menunjukkan bahwa Wahbah al-Zuhaili
memandang keadilan Tuhan berdasar kehendak Tuhan yang
berlaku secara mutlak dan tentu hal ini sesuai dengan
pandangan mazhab Ahli sunnah (Ash’ariyah). Pandangan
senada juga dikemukakan Wahbah al-Zuhaili ketika
menafsirkan QS. al-Kahfi ayat 49 sebagai berikut:
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“Dan diletakkanlah kitab, lalu kamu akan melihat orang-orang yang bersalah
ketakutan terhadap apa yang (tertulis) di dalamnya, dan mereka berkata:
“Aduhai celaka kami, kitab apakah ini yang tidak meninggalkan yang kecil
dan tidak (pula) yang besar, melainkan ia mencatat semuanya; dan mereka
dapati apa yang telah mereka kerjakan ada (tertulis). Dan Tuhanmu tidak
menganiaya seorang juapun” (al-Kahfi: 49). Dan Tuhanmu tidak menganiaya
seorang juapun yakni tidak ada kezaliman dalam hukum Allah karena pahala
dan siksa berdasar keadilan mutlak Tuhan hingga dalam pembalasan
perbuatan baik dan buruk. Berdasar rahmat, kehendak, keadilan dan hikmah
yang dimiliki Allah bisa saja mengampuni dan menyiksa siapa yang
dikehendaki-Nya, bahkan menyiksa hamba-Nya di neraka kemudian
mengampuni dan mengeluarkannya, Allah Maha Bijaksana tidak berbuat
zalim kepada hamba-Nya, tidak menulis amal sesuai yang dikerjakan hamba-
Nya, hanya menyiksa sesuai dengan dosa hamba-Nya dan tidak menyiksa
hamba-Nya tanpa dosa yang telah diperbuatnya.

Penjelasan Wahbah al-Zuhaili di atas menggambarkan
eratnya hubungan Keadilan Tuhan dengan kehendak Tuhan.
Allah memberikan pahala kepada hamba-Nya atas perbuatan
baik yang dilakukannnya, demikian pula Allah menyiksa
hamba-Nya karena dosa yang telah diperbuatnya, namun
demikian Allah bisa juga mengampuni dosa hamba-Nya
sehingga tidak menyiksanya. Keadilan Tuhan tidak berdasar
pada adanya adanya kewajiban bagi Allah untuk membalas
pebuatan hamba, demikian pula tidak berdasar pada tidak
bolehnya Allah berbuat Zalim kepada Hamba-Nya, namun
keadilan semata-mata berdasar pada kehendak mutlka Tuhan.
Konsep keadilan Tuhan dalam pandangan Wahbah al-Zuhaili

41bid, Juz VIII, 291.
121



dapat pula dilihat ketika menafsirkan QS. Fussilat ayat 46
sebagai berikut:
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“Barangsiapa yang mengerjakan amal yang saleh maka (pahalanya) untuk
dirinya sendiri dan barangsiapa yang berbuat jahat maka (dosanya) atas
dirinya sendiri; dan sekali-kali tidaklah Tuhanmu menganiaya hamba-
hamba(Nya)” (Fushshilat: 46). Yakni barangsiapa berbuat baik di dunia
dengan mengerjakan perintah Allah dan menjauhi larangan-Nya maka
manfaatnya kembali pada dirinya dan akan dibalas sesuai dengan
perbuatannya, dan barang siapa berbuat maksiat maka akibat buruk dari
perbuatan maksiatnya akan menimpa dirinya dan disiksa sesuai dengan
perbuatan maksiat yang dilakukannya sesuai dngan firman-Nya: ‘“dan
bahwasanya seorang manusia tiada memperoleh selain apa yang telah
diusahakannya, (al-Najm: 39), Jika mereka beriman maka manfaat imannya
kembali pada diri mereka dan jika mengingkari maka akibat keingkarannya
akan kembali pada diri mereka. Bentuk kedua balasan tersebut merupakan
keadilan mutlak, Allah tidak mengurangi sedikitpun kebaikan juga akan
menyiksa seseorag sesuai dengan dosa yang diperbuatnya, Allah tidak akan
menyisa seseorang kecuali setelah datangnya hujjah dan diutusnya seorang
rasul.

Penjelasan di atas semakin menambah terang pandangan
Wahbah al-Zuhaili tentang konsep Keadilan Tuhan yang tidak

42 Ibid, Juz XII, 576
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bisa dipisahkan dengan kehendak Mutlak Tuhan. Perbuatan
manusia kembali kepada diri mereka baik yang baik maupun
yang buruk, jika manusia berbuat baik maka kebaikan itu akan
kembali kepadanya demikian pula kejelekan juga akan kembali
kepada dirinya, pembalasan Allah terhadap kebaikan dan
kejelekan yang dilakukan manusia itu merupakan bentuk
keadilan Allah sehingga Allah tidak akan berbuat zalim kepada
manusia dengan menambah siksaan atas dosa yang tidak
diperbuatanya, namun dalam masalah kebaikan Allah
mempunyai kehendak yang mutlak bisa melipatgandakan
pahala meski pebuatan hamba itu hanya sedikit, demikian ini
karena Allah mempunyai kehendak mutlak dalam memberikan
pahala kepada hamba-Nya. Dari beberapa penjelasan Wahbah
al-Zuhaili terkait dengan ayat-ayat al-Qur’an tentang keadilan
Tuhan maka dapat disimpulkan bahwa keadilan Tuhan dalam
pandangannya dilihat berdasarkan kehendak mutlak Tuhan. Jika
dilihat dari pandangan mazhab teologi Islam (mutakallimin)
maka pandangan Wahbah al-Zuhaili tentu sesuai dengan
pandangan mazhab Ahli Sunnah yakni Asya’ariyah dan
Maturidi Bukhara.

D. Takdir Dan Kebebasan Manusia.
Sebagaimana dijelaskan pada bab tiga, bahwa

permasalahan yang timbul dikalangan para teolog Islam
(mutakallimin) terkait dengan masalah takdir dan kebebasan
manusia adalah apakah manusia mempunyai kebebasan dan
kekuatan sendiri untuk mewujudkan perbuatan-perbuatannya
(free will atau free act) atau tidak mempunyai kemerdekaan
dalam menentukan kehendak dan perbuatannya, atau dalam
mengertian hanya terikat taqdir dan kehendak mutlak Tuhan
(fatalism atau predestion)?. Bagi Mu’tazilah manusia
mempunyai kekuasaan untuk menciptakan perbuatan baik dan

buruknya dan ia berhak mendapatkan pahala atau siksa atas
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perbuatannya nanti di Akhirat. Tuhan bersifat bijaksana dan
adil tidak dapat berbuat jahat dan bersifat zalim. Bagi
Ash’ariyah manusia lemah dan banyak tergantung pada
kehendak dan kekuasaan Tuhan, namun kelemahan bukan
dalam arti sebagaimana dikemukakan Jabariyah yang sama
sekali tidak memberi peran pada manusia. Perbuatan manusia
selain diciptakan Tuhan manusia juga mempunyai peran dalam
perbuatannya, peran itu disebut dengan al-kasb yaitu sesuatu
itu terjadi dengan perantara daya yang diciptakan atau sesuatu
itu timbul dari almuktasib (orang yang memeperoleh) dengan
perantara daya yang diciptakan. Maturidi Bukhara mempunyai
pandangan yang sama dengan Maturidi Samarkand, yakni untuk
mewujudkan perbuatan perlu ada dua daya, namun bagi
Maturidi Bukhara manusia tidak mempunyai daya untuk
melakukan perbuatan sebagaimana pendapat Maturidi
Samarkand, sebab dalam pandangan Maturidi Bukhara hanya
Tuhan yang dapat menciptakan. Dengan demikian manusia
hanya dapat melakukan perbuatan yang telah diciptakan Tuhan
baginya.

Pandangan Wahbah al-Zuhaili tentang takdir dan
kebebasan manusia dapat dilihat pada penafsirannya terhadap
ayat-ayat al-Qur’an yang juga dijadikan argumen oleh para
telog Islam (mutakallimin) terkait dengan masalah di atas.
Diantara ayat-ayat al-Qur’an tersebut adalah QS. al-Nisa’ ayat
79 sebagai berikut:
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“Apa saja nikmat yang kamu peroleh adalah dari Allah, dan apa saja
bencana yang menimpamu, maka dari (kesalahan) dirimu sendiri” (al-Nisa’:
79). Apa saja kebaikan yang kamu peroleh maka dari Allah yakni dari
pemberian, rahmad dan petunjuk-Nya sehingga kamu bisa menempuh jalan
yang baik dan selamat, sedang keburukan yang menimpa kamu maka berasal
dari dirimu, yakni akibat perbuatan kamu karena kamu tidak mengunakan
akalmu, mempertimbangkan hikmah dan petunjuk yang telah diberikan
kepadamu. Sebagian manusia mengatakan: “sesungguhnya sakit itu karena
sebab kamu sendiri, padahal sakit yang menimpa manusia hakekatnya
disebabkan karena dia menempuh jalan yang tidak sehat sehingga menjadi
sakit”, hal ini sebagaimana firman Allah: “Dan apa saja musibah yang
menimpa kamu maka adalah disebabkan oleh perbuatan tanganmu sendiri,
dan Allah memaatkan sebagian besar (dari kesalahan-kesalahanmu) (al-
Syura: 30), baik dan buruk yang menimpa manusia akibat dari
kesembronoannya dalam mengetahui sunnah dan sebab akibat, tidak ada
perlawanan antara firman Allah: “semua dari sisi Allah” dengan firman
Allah: “dan apa saja bencana yang menimpamu, maka dari (kesalahan)
dirimu sendiri” karena ayat yang pertama Allah yang menciptakan dan
mewujudkan segala sesuatu, sedangkan ayat kedua terkait dengan seba dari
dosa yang dilakukan akibat ketidak mampuan melihat aturan”™

Pandangan Wahbah al-Zuhaili di atas menunjukkan
bahwa apa yang diperbuat oleh manusia berasal dari dirinya,
meskipun semua perbuatan itu diciptakan Allah, dalam arti
manusia mempunyai peran aktif dalam peruatannya tidak
bersifat pasif hanya menerima begitu saja, oleh karena manusia
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turut aktif dalam perbuatannnya maka akibat dari perbuatan itu
menjadi tanggungjawabnya. Manusia yang menempuh jalan
yang salah itu akibat dari ketidak mampuannya menggunakan
akal dan hukum alam terkait dengan akibat dari perbuatan yang
dilakukannnya. Untuk memperjelas pandangannya ini Wahbah
al-Zuhaili kemudian mengemukkan perbedaan dua ayat yang
nampak krontradiktif, yaitu: “semua adalah citaan Allah”
dengan firman Allah: “dan apa saja bencana yang menimpamu,
maka dari (kesalahan) dirimu sendiri”. Kedua ayat ini
menurutnya tidaklah bertentangan karena ayat pertama
menjelakan tentang penciptaan perbuatan sedang yang kedua
menjelaskan tentang peran manusia dalam perbuatannya. Dari
penjelaan ini maka dpat disimpulkan bahwa dalam pandangan
Wahbah al-Zuhaili manusia mempunyai peran dalam
perbuatannya meskipun perbuatan itu diciptakan Tuhan. Apa
yang dikemukakan oleh Wahbah al-Zuhaili ini bila dilihat dari
pandangan para teolog Islam (mutakallimin) mempunyai
kesamaan dengan mazhab Ahli sunnah (Ash’ariyah). Pandangan
senada juga dikemukakan Wahbah al-Zuhaili ketika
menafsirkan QS. al-Kahfi ayat 29 sebagai berikut:
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“Dan katakanlah: ‘“Kebenaran itu datangnya dari Tuhanmu;, maka
barangsiapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan barangsiapa
yang ingin (kafir) biarlah ia kafir” (al-Kahfi: 29).” ayat ini merupakan
peringatan dan ancaman bagi mereka yang tidak mau beriman. Menurut al-
Baidawi ayat ini tidak menunjukkan kemandirian manusia dalam berbuat,

walaupun semua atas kehendaknya namun kehendak itu tidak bisa
dilepaskan dari kehendak Allah”
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Ketika menafsirkan QS. al-Saffat ayat 96 Wahbah al-
Zuhaili menyatakan sebagai berikut:
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“Padahal Allah-lah yang menciptakan kamu dan apa yang kamu perbuat itu”
(al-Shafiat: 96). Hurut “ma’” adalah masdariyah yang kedudukannya nasab
karena dikaitkan dengan huruf “kaf” dan “mim” dalam “fi’il” sebelumnya,
baik huruf “ma” maupun “fi’il” kedudukannya sama-sama menjadi masdar
sehingga artinya adalah: “menciptakan kamu dan perbuatanmu’. Bleh juga
huruf “ma” dijadikan huruf istitham yang kedudukannya nasab dengan kata
“ta’malun” atas dasar merendahkan namun yang bertama yang benar.
“Allah-lah yang menciptakan kamu dan apa yang kamu perbuat itu” yakni
Allah-lah yang patut disembah karena Dia yang menciptakan, menciptaka
kamu dan berhala-berhala yang kamu buat dengan tanganmu. Ayat ini

menunjukkan bahwa Allah adalah pencipta manusia dan apa yang
diperbuatnya.

Penjelaan Wahbah al-Zuhaili mempertegas akan
konsepnya tentang perbuatan manusia, menurutnya memang
ayat di atas bisa diartikan berbeda, pertama Allah menciptakan
manusia dan apa yang dipebuatnya kedua Allah menciptakan
manusia dan sedang manusia menciptakan perbuatannya,
namun demikian arti pertama lebih dapat dibenarkan daripada
arti yang kedua, dengan demikian yang menciptakan perbuatan
manusia adalah Allah. Sebagaimana dijelaskan di atas
meskipun dalam pandangan Wahbah al-Zuhaili perbuatan
manusia itu diciptakan Allah, namun bukan berarti manusia

hanya menerima takdir berupa perbuatan yang telah diciptakn
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Allah tersebut, manusia juga punya pran dalam perbuatan yang
dilakukannya. Konsep Wahbah al-Zuhaili lebih jelas tentang
takdir dan kebebasan manusia bisa dilihat dari penafsirannya
terhadap QS. al-Insan ayat 30 sebagai berikut:
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“Dan kamu tidak mampu (menempuh jalan itu), kecuali bila dikehendaki
Allah” (al-Insan: 30). Kemudian Allah menjelaskan peranan kehenda-Nya
dan kehendak hamba-Nya, tanpa adanya paksaan (bagi Allah) dan
keterpaksaan (bagi manusia), Allah berfirman: “Dan kamu tidak mampu
(menempuh jalan itu), kecuali bila dikehendaki Allah. Sesungguhnya Allah
adalah Maha Mengetahui lagi Maha Bijaksana’. Kamu tidak berkehendak
untuk menempuh jalan keselamatan menuju Allah kecuali dengan kehendak-
Nya, tidak ada seorangpun bisa memberikan hidayah, menyebabkan iman,
dan memberikan manfaat pada dirinya kecuali atas pertlongan Allah. Semua
persoalan kembali kepada Allah bukan kepada hamba-Nya, kebaikan dan
keburukan dalam kekuasaan-Nya, kehendak manusia secara mandiri tidak
bisa mendatangkan kebaikan dan menolak keburukan kecuali atas izin Allah,
namun manusia diberi pahala atas usahanya berbuat baik, dan disiksa atas
usahanya berbuat jelek, Allah Maha Mengetahui siapa yang berhak
mendapatkan hidayah sehingga ia dipermudah untuk mendapatkan serta
menempuh sebab-sebabnya, demikian pula Allah Maha Mengetahui siapa
yang tersesat sehingga berpaling dari hidayah tersebut, Allah mempunyai
hikmah dan dalil yang agung sehingga meletakkan sesuatu pada tempatnya”
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Penjelasan Wahbah al-Zuhaili di atas semakin
mempertegas pandangannya tentang takdir dan kebebasan
manusia. Meskipun dalam konsepnya manusia mempunyai
kehendak namun kehendaknya tidak bisa dilepaskan dari
kehendak Tuhan. Kehendal manusia akan terealisir jika
berbarengan dengan kehendak Tuhan, tanpa kehendak Tuhan
kehendak manusia tidak akan terwujud. Pandangan Wahbah al-
Zuhaili yang demikian ini sebagai akibat dari pandangannya
tehadap kehendak mutlak Tuhan sebagaimana dijelaskan di
atas, dalam arti Wahabah al-Zuhaili memandang kehendak
manusia dalam sudut pandang kepentingan Tuhan bukan dari
sudut pandangan kepentingan manusia. Jika dilihat dari
pandangan para teolog Islam (mutakallimin) maka pandangan
Wahbah al-Zuhaili di atas sesuai dengan pandangan mazhab
Ash’ariyah dan tentu saja berbeda dengan pandangan mazhab
Mu’tazilah.

E. Konsep Iman
Sebagaimana dijelaskan pada bab tiga, bahwa

permasalahan yang menjadi perdebatan di kalangan para teolog
Islam (mutakkalimin) tekait dengan konsep iman adalah:
Apakah iman itu cukup hanya sekedar fasdig (membenarkan
apa yang didengar) ataukah harus disertai dengan ma rifah
(mengetahui benar apa yang diyakini), bahkan harus dengan
‘amal (dituangkan dalam bentuk perbuatan). Perbedaan ini
disebabkan perbedaan mereka dalam memahami kekuatan akal
dan fungsi wahyu; Apakah tanpa bantuan wahyu akal manusia
dapat mengetahui Tuhan, dapat mengetahui perbuatan baik
dan buruk, begitu pula wajib berterima kasih kepada Tuhan dan
wajib mengerjakan yang baik dan meninggalkan yang buruk
sebelum turunnya wahyu. Bagi Mu’tazilah masalah-masalah itu
dapat diketahui oleh akal manusia semata sehingga konsep
iman tidak sekedar tasdig, dan marifah tetapi harus meningkat
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kepada ‘amal, yang terpenting dari iman adalah ‘amal yang
timbul dari ma’rifah. Dengan demikian iman pelaksanaan dari
perintah-perintah Tuhan; seseorang tidak dikatakan sebagai
mukmin, jika ia mengetahui Tuhan tetapi tidak melaksanakan
perintah-perintah-Nya atau menentang-Nya. Pandangan yang
hampir sama dikemukakan Maturidi Samarkand, iman adalah
tasdig bukan dengan lisan, tetapi fasdiq dari hasil marifah, atau
dengan kata lain fasdig yang dihasilkan dari pengamatan akal
bukan semata berdasarkan a/-sam’u (mendengar berdasar
wahyu). Bagi Ash’ariyah masalah-masalah dia atas hanya dapat
diketahui dengan informasi wahyu maka iman adalah tasdig,
yakni membenarkan apa yang didengar dari wahyu, iman adalah
membenarkan dengan hati, sedang mengucapkan dengan lisan
dan mengerjakan dengan anggota badan merupakan cabangnya,
oleh sebab itu barangsiapa membenarkan dalam hatinya akan
ke-Esaan Allah dan membenarkan bahwa segala yang dibawa
para rasul Allah itu dari Allah, maka dia adalah orang yang
beriman. Pandangan senada juga dikemukakan oleh Maturidi
Bukhara. 43

Konsep iman menurut Wahbah al-Zuhaili dapat dilihat
dari penafsirannya terhadap QS. al-Anfal ayat 2 sebagai
berikut :
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“Untuk mengetahui pandangan para teolog Islam (mutakallimin) tentang
konsep iman lihat halaman 48 — 51.
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“Sesungguhnya orang-orang yang beriman itu adalah mereka yang apabila
disebut nama Allah gemetarlah hati mereka, dan apabila dibacakan kepada
mereka ayat-ayat-Nya, bertambahlah iman mereka (karenanya) dan kepada
Tuhanlah mereka bertawakkal” (al-Anfal: 2). Yang dimaksud iman adalah
al-tasdiq (membenarkan) tekadang yang dimaksud adalah sempurnanya
iman. Mayoritas ulama’ seperti imam al-Syatii, Ahmad ibn Hanbal, Abi
Ubaid dan al-Bukhari dn lainnya berpendapat bahwa iman adalah ibarat dari
kumpulnya keyakinan, pengakuan dan perbuatan sebagai bentuk
kesempurnaan iman, mereka menjadikan dalil “bertambahlah iman mereka
(karenanya)” sebagai bentuk tambahnya iman dalam hati dengan
bertambahnya perbuatan, andaikata iman itu ibarat dari ma’rifah (mengenal)
igrar (pengakuan) pasti tidak mungkin bertambah. Para ulama’ menjadikan
dalil bahwa terkumpulnya 3 rukun iman (tasdiq, iqrar dan ma’rifah) itu
merupkan bentuk dari berbagai macamnya sifat orang yang beriman. Hal ini
sebagaimana firman Allah ‘“mereka adalah orang-orang beriman yang
sebenarnya” yang menunjukkan bahwa semua tingkah laku termasuk bagian
dari iman. Demikian ini juga dikuatkan dengan hadis sahih riwayat imam
Muslim, Abi Dawud, Nasa’i, dan Ibnu Majah dari Abi Hurairah bahwa Nabi
bersabda: “Iman itu mempunyai lebih dari tujuh puluh cabang, yang paling
utama adalah kalimat tiada Tuhan Selain Allah sedang yang paling rendah
adalah menyingkirkan sesutu yang membahayakan dari tengah jalan, sedang
malu adalah sebagian dari cabang iman”

$EN\

Dari penjelasan di atas dapat diketahui bahwa dalam
pandangan Wahbah al-Zuhaili konsep iman hanyalah cukup

4 Wahbah, 7af3ir, Juz V, 264.
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dengan tasdig (membenarkan) adapun igrar dan ma’rifah
merupakan bentuk kesempurnaan iman, hal ini disebabkan
karena iman itu bisa berkurang dan bertambah sebagaimana
pandangan para ulama’ seperti imam al-Syafi’i, Ahmad ibn
Hanbal dan yang lainnya, mereka menyatakan bahwa
kumpulnya 7’tigad (keyakinan), igrar (pengakuan) dan ‘amal
(perbuatan) merupakan bentuk kesempurnaan iman, sebab jika
iman itu harus disertai igrar dan ‘amal (perbuatan) pastilah
iman itu tidak bisa bertambah. Pandangan Wahbah al-Zuhaili
tentang konsep iman ini juga dikemukakan ketika menafsirkan
QS. al-Hujurat ayat 14 sebagai berikut:
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“Orang-orang ‘Arab badwi itu berkata: “Kami telah beriman’ Katakanlah
(kepada mereka): “Kamu belum beriman, tetapi katakanlah ‘kami telah
tunduk, karena iman itu belum masuk ke dalam hatinya” (al-Hujurat: 14).
Ayat ini menunjukkan bahwa iman itu lebih spesifik dari Islam sebagaimana
pandangan ulama’ Ahli Sunnah, juga dikuatkan dengan hadits tentang
pertanyaan Jibril kepada Nabi tentang islam, iman dan ihsan, pertanyaan
dari masalh yang umum hingga yang khusus. Iman tidak bisa dicapai kecuali
dengan hati yakni dengan cara membenarkan dan konsisten serta berpegang
teguh kepada Allah, sedangkan islam lebih umum hanya mengucapkan dua
kalimat syahadat dan mengikuti adayang dibawa oleh nabi Muhammad
SAW.

45 Wahbah, Tafsir, Juz X111 601
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Dari penjelasan dua ayat di atas maka dapat dsimpulkan
bahwa konsep iman dalam pandangan Wahbah al-Zuhaili
hanyalah tasdiqg bi al-galb (membenarkan dengan hati) adapun
igrar bi al-lisan (pengakuan lisan) dan ‘amal (perbuatan)
hanyalah merupakan bentuk kesempurnaan iman, hal ini
disebabkan kerena iman itu mempunyai cabang yang sangat
banyak sebagaimana hadis nabi. Jika dilihat dari pandangan
para teolog Islam (mutakallimin) maka konsep iman Wahbah
al-Zuhaili mempunyai kesamaan dengan mazhab Ash’ariyah,
dengan demikian dapat disimpulkan bahwa dalam konsep iman
Wahbah al-Zuhaili cendrung kemazhab Asha’riyah.
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BABV

HASIL ANALISIS INTERPRETATIF TEOGIS WAHBAH

AL-ZUHAILI

Dari uraian dan analisis yang telah penulis paparkan

dalam penelitian ini terkait dengan pemikiran teologi Wahbah
al-Zuhaili dalam kitab Tafsir al-Munir maka dapat ditarik
beberapa kesimpulan sebagai berikut:

Kecenderungan penafsiran Wahbah al-Zuhaili terhadap

ayat-ayat teologi dalam kitab Tafsir al Munir adalah sebagai
berikut:

I.

Terkait dengan sifat-sifat Tuhan Wahbah al-Zuhaili
mempunyai pandangan yang sama dengan mazhab
Ash’ariyah.

. Terkait dengan sifat-sifat Jasmaniyah Tuhan

(anthropomorphisme), hampir semua sifat-sifat tersebut
seperti Tuhan bersemayam di atas Arsy, penglihatan (mata)
Tuhan, tangan Tuhan, wajah Tuhan Wahbah al-Zuhaili
memahami ayat-ayat tersebut secara tekstual (harfiyah)
ayat. Hanya saja pada masalah tangan dan wajah Tuhan
sebagian ayat ditafsirkan dengan arti majaz atau dita’wilkan.

. Terkait dengan masalah kekuasaan dan kehendak mutlak

Tuhan, keadilan Tuhan, takdir dan kebebasan manusia serta
konsep iman, Wahbah al-Zuhaili dalam semua masalah ini
mempunyai  kesamaan dengan pandangan  mazhab
Ash’ariyah.

. Pandangan teologi Wahbah al-Zuhaili dalam kitab Tafsir al

Munir mayoritas mempunyai kesamaan dengan mazhab Ahli
Sunnah (Ash’ariyah) sehingga dapat dikatakan bahwa
Wahbah al-Zuhaili adalah tokoh mazhab Ahli Sunnah
(Ash’ariyah) dalam teologi Islam.
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