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ABSTRAK

Disertasi ini menunjukkan bahwa tafsir kalam al-Zamakhsyari bercorak
- rasional dan mendukung teologi Mu’tazilah.

Hal ini senada dengan komentar sebagian besar akademisi, seperti Ahmad
Muhammad al-Hifi dan Musthafé al-Shawi al-Juwaini (1959). Akan tetapi,
mereka tidak mengungkapnya dalam penelitian ilmiah secara khusus. Tema
penelitian ini berbeda dengan yang telah dilakukan sebelumnya yang lebih
memfokuskan pada penggunaan kaidah bahasa dalam rasionalitas tafsir,
sebagaimana dilakukan oleh Ahmad Thib Raya (2006); atau tafsir rasional yang
dilakukan oleh Muhammad Abduh sebagaimana telah diteliti oleh Rif'at Syaugqi
Nawawi (2002). Berbeda pula dengan penelitian yang dilakukan oleh A. Chozin
yang membandingkan tafsir al-Kasysyaf dengan tafsir al-Manér dari segi corak
dan pandangan teologis (1993).

Sumbet primer disertasi ini adalah tafsir al-Kasysydf yang merupakan karya
monumental al-Zamakhsyari. Sementara, sumber sekundernya adalah berbagai buku
yang membahas tentang al-Zamakhsyari dan paham rasionalnya, serta buku-buku
lain yang searah dengan pembahasan ini. Berbagai sumber itu kemudian dianalisis
dengan analisa content yang didasari teori filosofi dan sosio-antropologi. Bila
diperlukan, analisa juga dilakukan dengan relevansi sosialnya. Penelitian ini
dilakukan dengan menggunakan pendekatan hermeneutika. Dalam beberapa kasus,
pendekatan sosiologis dilakukan untuk menghubungkan interpretasi dan relevansi
sosial dari dokumen.
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ABSTRACT

This research shows that al-Zamakhsyari's interpretation in kalam is rational
and always strengthens Mu'tazilah theology.

This fact is same as the conclusion of the scholars, such as Ahmad
Muhammad al-Hifi and Musthafd al-Shawi al-Juwaini (1959), but, they didn't
explore it in the special theme. This theme of research different from Ahmad Thib
Raya's research which is al-baydn theories used as rational interpretation of al-
Zamakhsyari (2006); or the research of Rif'at Syauqi Nawawi which is focused in
rational interpretation of Muhammad Abduh (2002). Also, it is different from the
research of A. Chozin who has compared al-Kasysydf and al-Mandr interpretation
in its rationality and theology (1993).

The primary source for this dissertasion is al-Zamakhsyari's work al-
Kasysyaf. Whereas its secondary source is additional information given by some
books on al-Zamakhsyari and rationalism. Those materials of research is analysed
by tracing its Islamic logic based on the philosophical and socio-anthropological
theory. When it is necessary the materials are also read by finding their
sociological relevance. Hence the researdh is done by using theo-philosophical
and document analyses. Furthermore, in some cases, sociological approach is also
used to extend the interpretation and social relevance of the documents.
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BAB 1
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Islam memberikan perhatian besar terhadap ilmu dan menganjurkan kepada
pemeluknya untuk berjuang meraihnya sepenuh daya upaya. Tidak boleh
dibedakan keutamaan satu ilmu dengan ilmu yang lain, bahkan Islam
menganjurkan penganutnya untuk memanfaatkan semua ilmu demi kebahagiaan
bagi manusia dunia-akhirat.'! Anjuran untuk memanfaatkan ilmu dapat
ditemukan di banyak ayat yang tersebar dalam sejumlah surah al-Qur’an.
Penguasaan ilmu ini, bagi umat Islam, merupakan keharusan dalam mengisi dan
meramaikan alam semesia ini, sembari mengelola dan memanfaatkannya demi

kejayaan hidup di dunia dan kebahagiaan di akherat.?

Penekanan akan pentingnya menuntut ilmu dan upaya memanfaatkan ilmu
pengetahuan ini merupakan ciri khas Islam, sebagai bagian penting dari ajaran
Islam. Rasulullah sendiri menganjurkan agar para sahabat mempelajari berbagai
bahasa asing saat mereka diutus menjadi juru dakwah ke berbagai daerah di luar
kawasan Jazirah Arabia. Misz;lnya, beliau menganjurkan Zaid bin Tsabit untuk
mempelajari tulisan dan bahasa Yahudi dalam rangka menjaga diri dari bahaya

konspirasi mereka®. Para sahabat lain dianjurkan untuk mengajarkan keluarga

! Sya’ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur’dn Wa dl-Sunnah Wa al-'Ulam
al-Isldmiyyah, (Kairo: DAr al-Anshér, t.th), Juz II, hai. 7

2 Q8. al-Qashash : 77, al-‘Alag: 1-5, al-Jumu’ah: 2-4.
P ol S g sl S e O 0l (s e L 0 OF el ) 08 el oy ) o Bl JB
] 155 ] g8 w3l oS W g e Lo . Muhammad iba Ismail Abu Abdillah al-Bukhari, al-Jami’

al-Sahih al-Mukhtasar, Tahqgiq oleh Mustafa Daib al-Bagha, (Beirut: Dar Ibn Katsir, 1987), Juz 6, h.
2631



dan keturunan mereka berbagai keahlian dan ilmu pengetahuan yang berguna

dalam kehidupan.*

Ketika para sahabat telah tersebar ke berbagai kawasan Islam, mereka
berusaha menyebarkan dan mengajarkan ilmu kepada penduduk setempat
sehingga muncullah murid-murid pilihan yang kemudian juga menyebarkan ilmu
di banyak tempat. Perhatian kaum muslimin pada awal kemunculan Islam baru
terbatas pada ilmu-ilmu keagamaan yaitﬁ al-Qur’an dan penafsirannya, hadis dan
periwayatannya, penyimpulan hukum-hukum figh, fatwa-fatwa syariah mengenai
berbagai fenomena dan kesulitan yang terjadi di tengah-tengah perkembangan
kehidupan dan dinamika sosial umat Islam.’ Kemudian muncul persoalan politik

yang pada akhirnya meningkat menjadi persoalan teologi dalam Islam.

Kemunculan aliran teologi bermula ketika penyelesaian sengketa antara Ali
bin Abi Thalib dan Mu’awiyah Ibn Abi Sufyan dengan jalan arbitrase oleh kaum
Khawarij dipandang bertentangan dengan ajaran Islam.® Penyelesaian sengketa

dengan arbitrase bukanlah penyelesaian menurut apa yang diturunkan Tuhan,

“Salah satu hal yang diperintahkan oleh Rasulullah untuk mempelajarinya adalah ilmu faraid,
misalnya, dalam hadis a3 Us pale s 280 (el 5,08 Wy 1 oy e B o 80 S pony JB JB 50 of o0
(oA rr § Jomt 6sh Ol 323« it g5y . odadl Cinat lihat Muhammad ibn Yazid al-Qazwaini, Sunan Ibn
Mdjah, tahqiq Mubammad Fuad Abd al-Bagqi, (Beirut: Dar al-Fikr, tth), Juz 2, h. 908, hadis no. 2719.
Riwayat lain menyebutkan bahwa Rasul menganjurkan agar anak lelaki diajari keterampilan renang
"dan memanah, Vsedangkan anak perempuan diajari keterampilan menyulam: B gy JB 2 B e opl e

bl by ey bl Sebf e 1l gads &l Lo lihat al-Baihaqi, Syu'ab al-Imdn, hadis no. 8411

°Di antara sahabat Rasulullah saw yang banyak diriwayatkan adalah Abdullah ibn Abbas,
Abdullah ibn Mas'ud, dan Ubay ibn Ka'b., Abdullah ibn Abbas mengajarkan penafsiran al-Qur’an
kepada murid-muridnya di antaranya: Mujahid, Ikrimah, Thawus, dan Atha’ di Mekkah; Abdullah ibn
Mas'ud di Iraq, di antara muridnya yang terkenal adalah-'Algamah, Masruq, al-Sya'bi, Hasan al-Basri,
dan Qatadah; sedangkan Ubay ibn Ka'b di Madinah, di antara muridnya adalah Zaid ibn Aslam, Abu
al-Aliyah dan Muhammad ibn Ka'b al-Quradhy. Lihat Manna' Khalil al-Qattan, Mabdhis fi Ulim al-
Qur’dn, (Riyad: Mansyurat al-'Asr al-Hadis, 1973), h. 11

© Kaum Khawarij berpegang teguh pada al-Qur’an surat al-Maidah ayat 44 : 41 34 o sSay ol s
3 MY an &8 s (Lihat Tarikh al-Madzdhib al-Islémiyyah karya Imam Muhammad Abu Zahrah, Kairo:
Dar al-Fikr al-Arabiy, tt. hal. 25).
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oleh karena itu pihak yang menyetujui arbitrase tersebut telah menjadi kafir

dalam pendapat kaum Khawarij.

Penentuan seorang kafir atau tidak kafir bukan lagi soal politik, tetapi soal
teologi. Kafir ialah orang yang tidak percaya dan lawannya ialah mu 'min,orang
yang percaya. Dalam al-Qur’an kedua kata ini senantiasa dikontraskan.
Didalamnya kata kafir dipakai terhadap orang yang tidak percaya pada Nabi
Muhammad dan ajaran yang beliau bawa, yaitu orang yang belum mu’min atau
masuk Islam. Dengan kata lain kata kafir dipakai untuk golongan di luar Islam.
Tetapi kaum Khawarij memakai kata itu untuk golongan yang berada dalam
Islam sendiri. Di kalangan orang Islam dalam paham Khawarij telah ada orang

yang bersifat kafir. Dengan demikian kata kafir mulai berubah dalam arti.

Dalam perkembangan selanjutnya kaum Khawarij berpecah dalam
beberapa golongan. Konsep kafir turut pula mengalami perluasan. Diantara
kelompok Khawarij ada yang memasukkan orang yang mengerjakan dosa besar
dalam lingkungan kafir. Bahkan ada beberapa golongan yang memasukkannya

ke dalam kategori musyrik.’

Kemudian muncul kaum Murji’ah sebagai reaksi terhadap kaum Khawarij,
yang membawa paham yang sama sekali bertentangan dengan pendapat
Khawarij. Orang Islam yang berdosa besar bagi mereka tidak kafir tetapi tetap
mukmin. Soal dosa besar bagi mereka diserahkan kepada keputusan Tuhan kelak
di akhirat. Kalau dosa besarnya diampuni Tuhan ia segera masuk surga, kalau
tidak ia akan masuk neraka untuk waktu yang sesuai dengan dosa yang

duilakukannya dan kemudian masuk surga.®

Dosa besar yang diperbincangkan kaum Khawarij itulah selanjutnya yang

mempunyai pengaruh besar dalam perkembangan teologi dalam Islam.

7 Abu Zahrah, al-MadZzéhib al-Islamiyyah, hal. 39.
& Abu Zahrah, al-Madzéhib al-Islamiyyah, hal. 47.



Pertanyaan yang timbul ialah: Bagaimana kedudukan orang yang berbuat besar?

Apakah ia masih mukmin ataukah ia menjadi kafir?

Sementara itu muncul dalam sejarah teologi Islam seorang yang bernama
Wasil bin Atha’, yang lahir di Madinah tahun 700 M, kemudian pindah ke
Bashrah dan meninggal dalam usia 49 tahun. Ia turut mendengar kuliah-kuliah
yang diberikan al-Hasan al-Basri di masjid Bashrah. Dalam kuliah itu juga
dibahas soal dosa besar yang ditimbulkar{ kaum Khawarij tersebut di atas. Pada
suatu ketika Wasil menyatakan pendapat bahwa ia tidak setuju dengan paham

Khawarij maupun Murji’ah.

Menurut keyakinannya orang Islam yang melakukan dosa besar bukanlah
kafir, bukan pula mukmin. Kalau orang demikian bertobat sebelum ia meninggal
ia akan masuk surga, tetapi kalau ia tidak sempat tobat ia masuk neraka selama-
lamanya. Dengan kata lain orang Islam yang berdosa besar, kemudian mati tidak
dengan sempat tobat, nasibnya sama dengan orang kafir. Dengan pendapat ini

Wasil mendirikan aliran teologi yang dikenal dengan nama Mu’tazilah.’

Kontak dengan filsafat Yunani membawa pemujaan akal dalam Islam.
Sebagai akibat dari kontak ini masuklah ke dalam Islam paham Qadariyah (free
will) yang dipelopori Ma’bad al-Jauhani (w. 80 H) dan Ghailan Dimasyqi (abad
VIII M), dan paham Jabariyah atau faralisme yang dipelopori oleh al-Ja’d bin
Dirham (abad VIII M).'® Dalam hal ini kaum Mu’tazilah banyak dipengaruhi,
sehingga tidak mengherankan kalau dalam pemikiran- teologi mereka banyak

dipengaruhi oleh daya akal atau rasio.

Dalam perkembangannya, tokoh-tokoh Mu’tazilah setelah Wasil bin

Atha’'' membawa pemikiran-pemikiran baru mengenai teologi Islam diantaranya

® Abdurrahman Badawi, Madzdhib al-Islamiyyin, hal. 85.
1% Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya, Jakarta: Ul Press, Edisi ke dua,
Cetakan pertama 2002, hal 32.

= " Diantara pemimpin Mu’tazilah ialah Abu Hudzail al-*Allaf (135-235). Lalu al-Nazzam (185-
221H), al-Jahiz (w. 256 H), al-Jubba’i (w. 295) Abu Hasyim (w. 321 H), al-Murdar (w. 226 H), al-
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al-Nazzam (185-221 H) yang menonjolkan paham keadilan Tuhan dengan
mengatakan Tuhan tidak berkuasa untuk berlaku Zhalim. Perbuatan zalim timbul
hanya dari yang mempunyai cacat, dan Tuhan tidak mempunyai cacat. Dari
Tuhan timbul hanya perbuatan- perbuatan baik. Selanjutnya al-Nazzam
mengatakan bahwa kalam Allah atau sabda Tuhan tidak gadim, tetapi diciptakan.
Ini membawa pada paham diciptakannya al-Qur’an (khalg al-Qur’an) yang kuat
dipertahankan oleh Mu’tazilah.”> Dari permasalahan kalamullah ini terjadi
perdebatan sengit hingga pertumpahan darah. Dan dari permasalahan ini pula

5513

istilah "ilmu kalam™"* muncul."*

Ibnu Khaldun membagi ilmu ke dalam ilmu alat seperti ilmu nahwﬁ,
bahasa, mantik, filsafat, berhitung dan geografi; serta ilmu al-magshadah bi al-
dzdt (ilmu yang menjadi tujuan itu sendiri) seperti tafsir, hadis, dan figh.
Sedangkan beberapa ulama dan pemikiran Muslim lainnya membagi ilmu
dengan dua kategori. Pertama, ilmu-ilmu nagliyyah meliputi ilmu giraat, tafsir,
hadis, figh, ilmu kalam, nahwu, bahasa dan sastra. Kedua, ilmu-ilmu ‘agliyyah
meliputi ilmu kedokteran, kimia, filsafat, ilmu alam, ilmu falak, ilmu
perbintangan, musik, sejarah dan geografi. Orang-orang yang menguasai ilmu
nagliyyah disebut ahli ilmu sedangkan mereka yang menguasai proses-proses

ilmu yang inovatif disebut kaum rasional."

Khayyat (w. 300 H), dan lain-lain. (lihat Muhammad Abu Zahrah, Tdrikh al-Madzdhib al-
Islamiyah, hal. 521-608.)
' Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya, hal. 34.

¥ Definist ilmu kalam menurut al-Ghazali aead Jaf ju 55 o0 e o g it Jaf s0ie Jaio 03 praiie
(lihat Abu Hamid al-Ghazali, al-Mungidz mir al-Dhalal, http//www.alwarrag.com ). Menurut Ibnu
Khaldun:  calodl coalde e tsliseW) (3 ond et aeazdd e 2 0ty adaall AWl a5leW) wiliadl oo 7 b sy plo
i Jaly fLaht (lihat Mugaddimah, Tbonn Khaldun, http//www.alwarrag.com).

" Ahmad Mahmud Shubhi, Fi ‘Ilm al-Kalam, h. 126.

1% Sya’ban Muhammad Ismail, al-Madkhal li Dirdsdt al-Qur’dn wa al-Sunnah wa al-‘Ulim al-
Isldmiyyah, hal. 12



Dalam kenyataannya, pemisahan ilmu itu tidak berarti masing-masing ilmu
tanpa saling mempengaruhi satu sama lain. Dalam rentang waktu perjalanan
sejarah Islam yang panjang, banyak ilmu yang mempengaruhi ilmu-ilmu studi
Islam, misalnya tafsir dan ilmu tafsir sebagai salah satu ilmu yang tergolong tua
dalam bidang kajian keislaman, sehingga corak pemahaman terhadap kedua ilmu
tersebut berbeda antara satu tokoh dengan tokoh lain, tergantung ilmu apa yang

menjadi minatnya. '¢

Sehubungan dengan ilmu tafsir ini, banyak sekali ragam tafsir yang
dipengaruhi oleh disiplin ilmu tertentu, misalnya filsafat; atau aliran kalam
tertentu seperti aliran kalam Mu'tazilah yang melahirkan tokoh-tokoh mufassir
yang beraliran rasional dan cenderung menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an
berdasarkan pertimbangan rasional. Salah satu contoh yang patut disebut adalah
tafsir al-Kasysydf yang dikarang oleh al-Zamakhsyari yang akan menjadi bagian

terpenting dalam analisis substantif disertasi ini.'’

Hampir sebagian besar komentar para ulama terutama yang menganut
Ahlussunnah, misalnya Alayan untuk menyebut salah satu contoh, bernada
negatif terhadap kitab tafsir al-Kasysydf. Penilaian negatif ini, menurut penilaian
Alayan, karena isi kitab tafsir tersebut di satu sisi sarat dengan pembelaan
terhadap teologi Mu'tazilah dan di sisi lain banyak menyinggung teologi dan
keyakinan Mu'tazilah yang mapan. Pada saat yang sama, penjelasan-penjelasan
yang dilakukan dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an, kadangkala berbeda
dengan aliran-aliran tafsir yang mereka yakini kebenarannya, kadaﬁgkala juga

memiliki kesamaan-kesamaan. Oleh karena itu, banyak para ulama yang

16Sya’ban Muhammad Ismail, al-Madkhal li Dirdsét al-Qur’dn wa al-Sunnah wa al-‘Ultim al-
Isldmiyyah, hal. 12

17 Libat, Asep Mahyuddin, Pandangan Zamakhsyari Mengenai Kemakhiukan al-Qur’an, tesis
Program Pascasarjana IAIN Jakarta, tidak diterbitkan.
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sezaman dengan al-Zamakhsyari memberikan peringatan bahaya atas beredarnya

kitab tersebut.'®

Dalam dunia pemikiran Islam kontemporer di Indonesia, muncul kelompok
atau madzhab yang melakukan pembacaan teks keagamaan secara rasional dan
kritis sehingga mereka sering dijuluki sebagai kelompok Islam rasional. Ciri
khas yang menonjol dari wacana Islam rasional adalah intensitas penggunaan
rasio dalam melihat berbagai problem terkait tafsir teks-teks ayat al-Qur’an atau
teks-teks keagamaan pada umumnya atas realitas. Pembacaan teks dan realitas
yang didasarkan atas rasionalitas ini sesungguhnya memiliki akar historis yang
kuat di zaman dahulu melalui pola pikir Mu'tazilah, suatu madzhab yang dikenal
sebagai kelompok rasionalis dalam sejarah Islam masa lalu. Pengaruh Mu'tazilah
sebagai aliran, faham dan madzhab tak terhindarkan terlihat juga pada pemikiran
dan gagasan para ulama klasik yang cukup dikenal kalangan akademisi di
berbagai bidang keilmuan, misalnya al-Jahiz' dan al-Zamakhsyari.?®

Dari kalangan ulama dan mufassir klasik yang sering dijadikan panutan
adalah al-Zamakhsyari, seorang ulama yang menguasai berbagai bidang ilmu
keislaman seperti ilmu kalam, bahasa, tafsir, hadis, figh, serta sangat fanatik
terhadap gagasan dan pemikiran Mu'tazilah. Al-Zamakhsyari dalam banyak hal
dikenal sebagai tokoh ulama dan pemikir yang berani membela ideologi
Mu'tazilah dengan paparan argumentasi rasional, sehingga sikapnya itu

menimbulkan kebencian terutama di kalangan Ahlu Sunnah.?!

'® Beliau adalah Muhammad Alayan al-Marzuqi, seorang tokoh ulama al-Azhar yang telah
memberikan komentar terhadap kitab-kitab yang ditulis Al-Zamakhsyari, salah satunya terdapat di
dalam pengantar kitab al-Kasysydf. Lihat pengantar Tafsir al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin
al-Agawil | Wujih al-Ta'wil, (Beirut: Dar Al-Ma'rifah, t.t), juz 1, h. 2

' Beliau adalah Amr ibn Bahr al-Jahiz Abu Usman al-Basri (wafat 255 H). Lihat, Syamsuddin
Muhammad ibn Ahmad ibn Usman al-Zahabi, Siyar A'ldm al-Nubald®, (Beirut: Muassasah al-Risélah,
1993), juz 11, h. 530 ]

% Abu al-Qasim Mahmud ibn Amr ibn Ahmad al-Zamahsyari, (467 — 538 H/1074 — 1143 M),
seorang ahli tafsir, nahwu, bahasa, dan sastra. (Global Arabic Encyclopedia, http://www.mawsoah.net)

! Lihat tentang hal itu di dalam situs Jaringan Islam Liberal di http://wwww.islamlib.com



Dengan demikian, pemikiran dan gagasan al-Zamakhsyari dalam kitab
tafsirnya banyak menuai perdebatan pro-kontra serta penolakan kalangan ulama
tradisional, terutama dari kalangan Ahlu Sunnah wal Jamaah. Kitab tafsir ini
dikenal dengan Tafsir al-Kasysydf.** Walaupun demikian, masih banyak nilai
guna yang diperoleh dalam kitab ini, bila manusia mau menggunakan akalnya
agar tidak terbelenggu ke dalam kebencian yang membabi buta. Seluruh ilmu
dalam Islam disajikan untuk dipelajari maknanya, bukan lantaran aliran yang
telah dibangun dengan segudang penilaian yang picik namun lebih menonjolkan
karunia Allah dalam hikmah kebijaksanaan yang sedemikian berguna bagi hari

depan umat manusia.”?

Berdasarkan paparan yang melatarbelakangi penelitian ini, muncul
beberapa persoalan yang mengganggu pemikiran penulis untuk dapat memahami
pemecahan masalah yang dilakukannya dalam menafsiri al-Qur’an secara
rasional. Benarkah al-Zamahsyari mempunyai ciri khas dalam membongkar
makna ayat-ayat al-Qur’an dalam kitab Tafsirnya untuk membela pemikiran
teologinya? Ataukah pengarang tafsir al-Kasysdf ini terinspirasi oleh cara-cara
berfikir yang terlibat dalam perdebatan dan pertarungan pemikiran yang
berlangsung pada saat itu, sehingga ia terpaksa memberikan penjelasan-
penjelasan rasional agar dapat melepaskan diri dari batasan-batasan pemaknaan
yang terkandung di dalam ayat-ayat al-Qur’an? Ataukah al-Zamakhsyari hendak
memberikan klarifikasi dan sekaligus koreksi terhadap berbagai pemikiran yang
berkembang pada saat itu, sehubungan dengan konflik dan intrik politik yang
dijadikan landasan perbedaan pendapat yang terjadi pada waktu itu? Jika benar
pertanyaan-pertanyaan tersebut dapat dijawab, apakah tafsir al-Kasysydf ini
masih memiliki relevansi dengan kontribusi pemikiran kekinian yang

memberikan manfaat bagi umat Islam dewasa ini dan masa yang akan datang?

22 Situs Jaringan Islam Liberal di http://wwww.islamlib.com
% Situs Jaringan Islam Liberal di http://wwww.islamlib.com



Melihat urgensi jawaban terhadap pertanyaan-pertanyaan tersebut, Penulis
berkepentingan untuk mengadakan penelitian berupa penulisan disertasi ini
sebagai prasyarat memperoleh gelar Doktor di bidang Kajian Islam dan

dikonsentrasikan pada Pemikiran Isiam.

B. Identifikasi Masalah

Benarkah al-Zamakhsyari dalam kitab al-Kasysydf menggunakan
pendekatan al-ra’y untuk menyimpulkan faham teologinya sebagaimana
dipahami oleh para ulama, baik kalangan kalam Mu’tazilah maupun Ahl al-
Sunnah wa al-Jama’ah? Jika benar, apakah kaidah-kaidah yang digunakan oleh
al-Zamakhsyari telah memenuhi kriteria kebenaran sebagaimana telah disetujui
dalam kode etik penafsiran ayat-ayat al-Qur’an? Bagaimana al-Zamakhsyari
sesungguhnya memahami ayat-ayat al-Qur’an sebagai firman Allah yang
digunakan sebagai sumber rujukan bagi segala pedoman hidup umat Islam
sehingga dapat.diambil saripatinya, baik secara teoritis maupun secara praktis,
dalam rangka membangun nilai-nilai Islam yang dijadikan pedoman hidup umat
Islam dalam segala aspek kehidupan? Lalu bagaimana hasil-hasil pemikirannya
dapat dijadikan rujukan teoritis dalam memaknai dan mengungkap isi yang
terkandung dalam ayat-ayat al-Qur’an dengan pendekatan- tafsir bi al-ra’y?
Apakah benar, hasil-hasil yang dicapai oleh al-Zamakhsyari ini dapat
memberikan nilai tambah bagi kekuatan umat Islam dalam menempuh kehidupan
sekarang dan yang akan datang, lewat pemahamannya terhadap ayat-ayat al-
Qur’an yang disesuaikan dengan kehidupan zamannya?

Masalah-masalah yang muncul dalam penelitian disertasi ini merupakan
arah untuk mengantarkan penulis agar tidak melepaskan diri dari obyektivitas

pemberian data yang diperoleh dalam penjelajahan makna-makna yang tertuang
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dalam kitab al-Kasysydf Karenanya, mengeksplorasi pemikiran-pemikirar
kalam yang timbul dari pemaknaan rasional oleh al-Zamakhsyari menjadi hal
yang harus dilakukan oleh penulis. Namun sedemikian luasnya ruang lingkup
penjelajahan makna yang dimaksudkan, karenanya penulis berusaha

membatasinya di bawah ini.

C. Pembatasan dan Perumusan Masalah »

Akar pemikiran Kalam al-Zamakhsyari sesungguhnya memiliki rujukan
historis lahirnya persoalan-persoalan teologi sebagai akibat pertikaian politik
antara Ali bin Abi Thalib dan Mu’awiyah®*. Timbullah siapa yang kafir dan
siapa yang bukan kafir dalam arti siapa yang telah keluar dari Islam dan siapa
yang masih tetap dalam Islam.” Lalu, berkembang pada persoalan orang berbuat
dosa. besar yang kemudian mempunyai pengaruh besar dalam pertumbuhan

teologi selanjutnya dalam Islam.?

2 Yihat dalam muqaddimah Tdrikh al-Madzdhib al-Isldmiyyah karya Imam Muhammad Abu
Zahrah, Kairo: Dar al-Fikr al-Arabiy, tt.

# Khawarij memandang bahwa Ali, Mwawiyah, Amr ibn al-‘Ash, Abu Musa al-Asy’ari dan
lain-lain yang menerima arbitrase adalah kafir, karena al-Qur’an mengatakan i 56 & J 33 Lay oSay o) cpag
09 ASH a8 dari ayat inilah mereka mengambil semboyan ld hukma illd liliéh. Karena keempat pemuka
Islam di atas telah dipandang kafir dalam arti bahwa mereka telah keluar dari Islam, yaitu murtad atau
apostate, mereka mesti dibunub. Maka kaum Khawarij mengambil keputusan untuk membunuh
mereka berempat, tetapi menurut sejarah hanya orang yang dibebani membunuh Ali bin Abi Thalib
yang berhasil dalam tugasnya.

Lambat laun kaum Khawarij pecah menjadi beberapa sekte. Konsep kafir turut pula mengalami
perubahan. Yang dipandang kafir bukan lagi hanya orang yang tidak menentukan hukum dengan al-
Qur’an, tetapi orang yang berbuat dosa besar, yaitu murtakib al-kabair, juga dipandang kafir. Lihat
Muhammad Abu Zahrah, Tdrikh al-Madzdhib al-Islémiyah, hal. 32.

% Ppersoalan ini menimbulkan tiga aliran teologi dalam Islam. Pertama, aliran Khawarij yang
mengatakan bahwa orang berdosa besar adalah kafir, dalam arti keluar dari Islam atau murtad dan oleh
karena itu wajib dibunuh. Aliran kedua ialah Murji’ah yang menegaskan bahwa orang yang berbuat
dosa besar tetap masih mukmin dan bukan kafir. Adapun soal dosa besar yang dilakukannya terserah
kepada Allah uniuk mengampuni atau tidak mengampuninya. Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tdrikh
al-Madzdhib al-Isldmiyah, hal. 100-118. ’

Kaum Mu’tazilah sebagai aliran ketiga tidak menerima pendapat pendapat di atas. Bagi meyeka
orang yang berbuat dosa besar bukan kafir tetapi bukan pula mukmin. Orang yang seperti ini mereka
sebut orang yang berada pada mawnzilah bayna manzilatayn. Kemudian dari sini timbul dua aliran
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Selanjutnya, dengan penerjemahan besar-besaran buku-buku filsafat dan
ilmu péngetahuan Yunani ke dalam bahasa Arab mempengaruhi pemikiran
kalam pada waktu itu.?’ Mu’tazilah sangat terpengaruh oleh pemakaian rasio
yang mempunyai kedudukan tinggi dalam kebudayaan Yunani klasik. Pemakaian
dan kepercayaan pada rasio ini dibawa oleh kaum Mu’tazilah ke dalam lapangan
teologi Islam. Dengan demikian teologi mereka mengambil corak teologi
berfikir bebas, meskipun mereka banyak menggunakan rasio, tetapi mereka tidak
meninggalkan wahyu. Dalam pemikiran-pemikiran mereka, selamanya terikat
kepada wahyu ’yang ada dalam Islam.”® Begitu pula al-Zamakhsyari, sebagai
tokoh Mu’tazilah, corak pemikiran Kalam dalam al-Kasysyaf juga sudah barang

tentu dipengaruhi oleh cara berfikir bebas filsafat Yunani.

Oleh karena itu, dapat dipastikan bahwa disertasi ini tidak akan
membicarakan semua isu yang ditulis oleh al-Zamakhsyari dalam kitab al-
Kasysydf, kecuali bila sangat diperlukan untuk mendukung argumen-argumen
yang memperkuat suatu pandangan atau ujaran yang memiliki hubungan yang

tidak dapat dilepaskan satu sama lain.

Penelitian - disertasi ini hanya dibatasi pada isu-isu penting, dalam
pemikiran kalam, antara lain: kekuatan akal dan hubungannya dengan wahyu,
Pandangan tentang baik-buruk dan pelaku dosa besar, kehendak bebas dan
kemakhlukan perbuatan, pandangan tentang azab kubur, sikap terhadap sihir, jin,

dan karamah.

teologi yang dikenal dengan Qadariyah dan jabariyah, Menurut Qadariyah, manusia mempunyai
kebebasan dalam kehendak dan perbuatannya. Jabariyah, sebaliknya, berpendapat bahwa manisia
tidak mempunyai kemerdekaan dalam kehendak dan perbuatannya. Manusia dalam segala tingkah
lakunya, menurut Jabariyah, bertindak dengan paksaan dari Tuhan.
" Ahmad Mahmud Shubhi, Fi ‘lim al-Kdlam, Muassasah al-Tsaqafiyah al-Jami’iyyah: 1982,

h. 126.

% Harun Nasution, Teologi Islam; Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan, Jakarta: Ul
Press, cet ke-5 1986.
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Dengan demikian, disertasi ini mencoba melakukan kajian terhadap isu-isu
penting yang dirumuskan sebagai berikut: bagaimana corak pemikiran kalam al-

Zamakhsyari yang terungkap pada cara penafsirannya?

D. Tujuan dan Kegunaan Penelitian

Sesuai dengan perumusan masalah yang telah dikemukakan di atas, maka
penelitian ini bertujuan untuk: 1) Untuk mengetahui lebih jelas dan rinci tentang
pandangan dan pemahaman al-Zamakhsyari tentang hal-hal yang telah
disebutkan di atas dan mengetahui corak rasionalitas pemikiran kalamnya. 2)
Untuk mengungkapkan sisi Rasionalitas dalam sebagian isi tafsir al-Kasysyaf
dan mencari relevansinya déngan fenomena kebebasan berfikir yang marak

belakangan ini dalam kancah pemikiran Islam kontemporer.

Adapun nilai guna yang diharapkan dari hasil penelitian ini diharapkan
akan memberikan manfaat dan kegunaan yang maksimal, terutama bagi penulis
sendiri, dalam memahami berbagai isu penting yang al-Zamakhsyari dalam kitab
tafsirnya. Penelitian ini sekurang-kurangnya akan memberikan dua nilai yang
akan dicapai, pada aspek keilmuan dan pada aspek pragmatis. Pertama, pada
aspek keilmuan, pengungkapan karakteristik wacana tafsir yang dikembangkan
oleh al-Zamakhsyari akan memberikan nuansa baru dalam kajian tafsir bagi
mereka yang berkepentingan untuk membangun sistem pemikiran Islam yang
relevan dengan perkembangan zaman. Kedua, dari aspek nilai pragmatis, hasil
penelitian ini diharapkan memberikan suatu alternatif dalam membangun sistem
berfikir teologis umat Islam. Ada asumsi sementara bahwa pemikiran Islam kini
tengah menghadapi kemandegan, terutama dalam sistem teologinya, yang
berkembang lewat pemikiran dan pemahaman teks-teks al-Qur’an, sehingga
seolah-olah pemikiran baru enggan boleh berkembang walaupun kebutuhan-

kebutuhan zaman sangat mengharapkan sentuhan teologis baru yang berguna
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bagi pedoman hidup umat manusia. Pada saat yang sama, kemandegan berfikir
ini, bila tanpa ~memperoleh nuansa baru akan harus berhadapan dengan
kepentingan-kepentingan pragmatis yang instant dalam model pemkiran
masyarakat luas, ketika globalisasi komunikasi dan pengembangan internet
dalam dunia maya telah sedemikian luasnya mempengaruhi berfikir manusia.
Meskipun penelitian ini bukan untuk memberikan jalan keluar yang kompeten
dalam rangka mencermati perkembangan sistem informasi dan globalisasi sains
dan teknologi yang begitu penting dalam kehidupan manusia, agaknya
pemikiran-pemikiran teologis yang dipahami dari teks-teks kitab suci semacam
al-Qur’an, diharapkan mampu mencoba memberikan seberkas jalan keluar yang
diperlukan dalam menyahuti pemikiran manusia yang kering dari nilai-nilai
spiritual. Untuk itu, implikasi ini memiliki makna yang lebih fungsional untuk

menjawab perkembangan zaman.

E. Informasi Singkat Penelitian Terdahulu

Kitab Tafsir al-Kasysyaf karangan al-Zamakhsyari mengundang banyak
perhatian dari para pengkaji Islam dan ulama, baik pada masa lalu maupun pada
masa sekarang. Sebab, Kitab tafsir ini dipandang sebagai salah satu karya ilmiah
Islam yang bernilai tinggi dalam bidang tafsir. Itulah sebabnya kenapa banyak
ahli tafsir yang sangat terpengaruh oleh kandungan kitab tafsir yang sangat luar

biasa tersebut.

Terdapat beberapa penelitian setingkat disertasi yang telah membahas
terutama tentang metodologi yang ditempuh al-Zamakhsyari dalam menafsirkan
ayat-ayat al-Quran, baik di luar negeri maupun di dalam negeri termasuk di

Sekolah Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta.

Beberapa penelitian disertasi yang telah diterbitkan menjadi buku

mengenai al-Zamakhsyari dapat disebutkan di antaranya sebagai berikut:
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1. Minhdj al-Zamakhsyari fi Tafsir al-Qur’dn wa Baydn I’jazih (Metode Al-
Zamakhsyari dalam Menafsirkan al-Quran dan Penjelasan tentang
Keistimewaannya). Penelitian ini dilakukan oleh Dr. Musthafa as-Shawi al-
Juwaini dengan tebal sebanyak 309 halaman dan telah diterbitkan menjadi
sebuah buku oleh Penerbit Darul Maarif Kairo Mesir pada tahun 1959.
Buku ini membahas tentang metodologi al-Zamkhsyari dalam menafsirkan
al-Qur’an, tetapi sumber utama bukan hanya dari al:Kasysyaf saja,
melainkan dari karangan-al-Zamakhsyari lainnya.

2. Al-Nuzhum al-Qur’dni fi Kasysydf al-Zamakhsyari (Sistem al-Qur’an
dalam Tafsir al-Kasysyaf Karangan al-Zamakhsyari). Penelitian disertasi
ini dilakukan oleh Dr. Darwish al-Jundi dan telah diterbitkan menjadi
sebuah buku tebal sebanyak 264 halaman. Penelitian ini mencoba mencari
benang merah gambaran al-Zamakhsyari dalam penafsiran al-Qur’an dan
mengurai fartib ma’dni dalam al-Qur'an. Buku ini diterbitkan oleh

Penerbit Darunnahdhah Kairo Mesir pada tahun 1969.

3. Atsar al-Baldghah fi Tafsir al- Kasysydf (Pengaruh Balaghah dalam Tafsir
al-Kasysyaf). Buku ini diterbitkan oleh Mathba’ah Darul Bashra di Bagdad
Irak dengan bantuan dana dari Kementerian Pendidikan dan Pengajaran
Irak pada tahun 1970, yang secara umum menelusuri penggunaan kata-kata

majazi yang disadur al-Zamakhsyari dari prosa-prosa dan sastra Arab.

4. At-Ta’wil fi Tafsir al-Zamakhsyari Wa al-Thabrasi: Dirdsat Muqaranah li
Qadhdya al-Adl wa al-Tauhid wa al-Imdmah wa al-Ishmah (Takwil dalam
Tafsir al-Zamakhsyari dan Tafsir Thabrasi : Suatu Studi Komparatif
tentang Isu Keadilan, Tauhid, Kepemimpinan dan Kema’shuman).
Penelitian disertasi ini dilakukan oleh Husain Kamal Ahmad di Fakultas
Adab Universitas Ain Syams Kairo Mesir pada tahun 1987 dan télah

dimuat di dalam Jurnal Risalah al-Quran Volume VIII Nomor 201.



Penelitian ini mengkomparasikan dua argumen yang membahas tentang

isu-isu keadilan, kepemimpinan dan pemerintahan.

5. Al-Zamakhsyari Lughawiyyan Wa Mufassiran (al-Zamakhsyari Sebagai
Ahli Bahasa dan Ahli Tafsir) yang ditulis oleh Murtadha Ayatullah Zaadah
al-Syairazi yang disertai pengantar oleh Dr. Husain Nashar. Yang
mémbahas sosok al-Zamakhsyari sebagai sterssing point melalui
penelusuran karya-karyanya. Buku ini diterbitkan di Kairo pada tahun 1977

oleh Penerbit Daar at-Tsaqafah.

6. Al-Baldghat al-Qur’dniyydt fi Tafsir al-Zamakhsyari Wa Atsaruha fi al-
Dirdsat al-Ealdghiyyag (Retorika al-Qur’an dalam Tafsir al-Zamakhsyari
dan Pengaruhnya Terhadap Studi Retorika). Penelitian disertasi yang
kemudian dijadikan buku tebal ini ditulis oleh Dr. Muhammad Muhammad

Abu Musa dan diterbitkan di Kairo Mesir oleh Penerbit Maktabah Wahbah.

Sedangkan penelitian tesis atau disertasi tentang al-Zamakhsyari dan
karya-karyanya, atau tentang tecologi Mu'tazilah dan pengaruhnya dalam bidang
tafsir di dalam negeri terutama di Sekolah Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah

Jakarta terbilang sedikit, di antaranya yang dapat disebutkan di sini adalah :

1. Disertasi yang kemudian diterbitkan dalam bentuk buku ditulis oleh Rif'at
Syauqi Nawawi dengan judul Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh: Kajian
Masalah Akidah dan Ibadat. Buku ini diterbitkan oleh Paramadina pada tahun
2002. Beberapa kesimpulan penelitian Rifat Syauqi Nawawi'MA yang re-levan
dengan tema penelitian disertasi ini adalah: Pertama, bagi Muhammad Abduh,
akal adalah suatu daya yang hanya dimiliki manusia. Akal pula yang
membedakan antara manusia dari makhluk lainnya. Itulah yang menyebabkan
kenapa manusia menghendaki agama yang rasional saat menginjak usia
dewasa. Kedua, berdasarkan pentingnya penggunaan metode ilmiah (al-

manhaj al-ilmiy) dan prinsip kebebasan akal (hurriyat al-aql) serta
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pengetahuan yang luas maka Muhammad Abduh menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an dengan mantap, menarik dan rasional. Ketiga, rasionalitas tafsir
Muhammad Abduh sarat dengan pemikiran atau wawasan kefilsafatan dan

penakwilan yang dinamis, obyektif, ilmiah dan proporsional®.

. Disertasi yang berjudul : Perbandingan Tafsir Antara al-Mandr dan al-

Kasysydf (Tinjauan dari Segi Corak dan Pandangan Teologis) yang ditulis
oleh A. Chozin pada tahun 1993. Ada beberapa kesimpulan yang ditulis

dalam disertasi ini mengenai Tafsir al-Kasysyaf yaitu :

a. Dibanding tafsir al-Manar, Tafsir al-Kasysyaf banyak memuat hadis-hadis
Israiliyat, misainya ketika ia menceritakan hadis-hadis tentang sebelas
bintang yang bersujud kepada Nabi Yusuf yang kemudian ia ceritakan
kepada ayahnya (Nabi Yakub)

. Disertasi yang berjudul : Orientasi Semantik al-Zamakhsyari Dalam

Menafsirkan Ayat-Ayat Kalam yang ditulis Oleh Moh, Matsna HS pada tahun

1999. Ada beberapa kesimpulan yang ditulis dalam disertasi mengenai al-

Zamakhsyari ini yaitu :

a. Dengan me'mperhatikan langkah-langkah yang ditempuh al-Zamakhsyari
dalam usahanya meneliti masalah makna, baik dalam lingkup bunyi, kata,
sintaksiis, maupun konteks, maka dapat dikatakan bahwa metode yang ia

gunakan adalah metode deskriptif.

b. Bukti-bukti yang mendukung kecenderungan al-Zamakhsyari dalam
memilih makna kata atau ungkapan, baik makna hakiki maupun makna
majazi, banyak diambil dari syair dan prosa, baik yang datang dari para
pujangga dan ahli bahasa yang hidup pada masa Jahiliah, masa permulaan

Islam dan masa Dinasti Abbasiyyah. Menurut al-Zamakhsyari, kualitas

 Lihat Rifat Syauqi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh: Kajian Masalak Akidah

dan Ibadat, (Jakarta: Penerbit Paramadina, 2002), Cet. I, hal. 205-206.
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sumber bukti tidak ditentukan oleh periode atau kurun waktu hidupnya
para pujangga atau ahli bahasa tersebut sebagaimana yang banyak
dikemukakan oleh para peneliti di bidang Bahasa Arab, tetapi ditentukan

oleh kecakapan atau kemampuan mereka dalam menguasai Bahasa Arab.

c. Kajian makna yang dilakukan al-Zamakhsyari mencakup semua tataran
bahasa mulai dari fonologi meskipun tidak mencakup semua bahasanya
(fonem, stressing dan intonasi). Dalam masalah fonologi, ia hanya banyak
membahas masalah fonem. Sedangkan kajian makna yang terkait wacana,
baik dalam ilmu bayan maupun ilmu maani, ia banyak memaparkan secara

sederhana di dalam Kitab al-Kasysyaf.

d. Penguasaan al-Zamakhsyari tentang seluk-beluk makna dalam berbagai
lingkup tataran bahasa dan kecenderungannya untuk memilih makna-
makna majazi seringkali ia gunakan dalam menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an (terutama masalah teologi) dalam rangka mematahkan argumen
lawan-lawannya yang berbeda pemahaman atau madzhab dengannya.
Pendekatan semacam itu secara khusus ia gunakan dalam mengkaji ayat-
ayat yang berkaitan dengan al-ushil al-khamsah, kebebasan dan
keterbatasan manusia, dan ayat-ayat mutasyabihat.

e. Orientasi semantiknya yang longgar terhadap kemungkinan adanya ragam
makna dalam semua tataran bahasa, memungkinkan dirinya untuk
menafsirkan ayat-ayat tentang teologi terutama yang berkaitan dengan al-
ushill al-khamsah, kebebasan dan keterbatasan manusia, dan ayat-ayat
mutasyabihat

4. Aliran Mu'tazilah dan Sumbangannya Terhadap Pemikiran Islam yang

ditulis Oleh Haji Awang Besar bin Haji Abu Bakar, MA pada tahun 1997.

Ada beberapa kesimpulan disertasi ini yang perlu diungkapkan di sini yaitu :
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a. Aliran Mu'tazilah berperan besar dalam menciptakan ilmu kalam sebagai
senjata untuk mempertahankan akidah dari serangan pihak-pihak tertentu

terhadap Islam.

b. Semua aliran teologi, seperti Asyariah, Maturidiah, Salafiah dan
Mu'tazilah, berpendapat sama bahwa akal dan wahyu merupakan satu
pasaingan yang tidak dapat dipisahkan satu sama lain dalam memahami

kebenaran.

c. Aliran Mu'tazilah berpandangan bahwa harus ada jarak antara Tuhan yang
immateri dengan manusia dan alam materi. Oleh karena itu, Tuhan tidak

boleh disamakan atau disandingkan dengan makhluk-Nya.

d. Menurut Mu'tazilah, Tuhan tidak pernah berlaku zalim dan senantiasa
berlaku adil terhadap hamba-flamba-Nya. Hal itu sebagaimana tercermin
dalam 5 doktrin Mu'tazilah yaitu tauhid, keadilan Tuhan, janji dan
ancaman, al-manzilah baina al-manzilatain yaitu posis di tengah di antara
posisi orang beriman dan orang kafir bagi orang beriman yang melakukan

dosa besar, terakhir amar makruf dan nahi mungkar.

. Wujud Tuhan Antara Tanzih dan Tasybih Menurut Mu'tazilah, Asy'ariah dan

Al-Jilli. Tesis ini ditulis oleh Ismail Nur pada tahun 2001. Ada beberapa
kesimpulan yang berhasil dicapai oleh Ismail Nur lewat penelitian tesisnya

tema tersebut di antaranya adalah :

a. Perbedaan titik tolak di antara kedua golongan yaitu kelompok teologi dan
kelompok teosofi dalam melihat konsep wujud Tuhan menghasilkan
kesimpulan yang berbeda tentang konsep wujud Tuhan. Kaum
mutakkalimin yang diwakili oleh Mu’tazilah dan Asy'ariah melihat wujud
Tuhan dari makna eksoteris sedangkan kaum teosofi melihat wujud Tuhan
dari sudut esoteris. Dengan kata lain, kedua kelompok tersebut tidak

memiliki visi yang sama ketika menyoroti epistimologi wujud Tuhan.



b. Perbedaan visi dalam menyoroti epistimologi wujud Tuhan menimbulkan
relasi di antara wujud-wujud tersebut terpolarisasi menjadi dua bentuk.
Dalam perspektif ilmu kalam, relasi yang muncul antara berbagai wujud
adalah relasi Khalik-Makhluk atau gqadim dan muhdats sehingga yang
ditonjolkan adalah aspek tanzih, sedangkan dalam teosofi, relasi yang ada
adalah antara wujud mutlak dan wujud majazi sehingga berimplikasi pada
penyatuan antara tanzih dan tasybih serta pada gilirannya membentuk satu

kesatuan antara Sang Khalik dan Makhluk.

Dari keseluruhan karya-karya yang ditulis para ahli dan akademisi tentang
al-Zamakhsyari maupun Mu'tazilah bisa menjadi sumber inspirasi yang amat
berguna bagi penyelesaian penulisan disertasi ini. Oleh karena itu, penelitian ini
dimaksudkan untuk memilah-milah dan mengembangkan isu-isu terhadap
wacana yang berkembang dalam melihat sosok al-Zamakhsyari dan
pemikirannya yang terungkap dalam tafsir yang dibangunnya dalam memahami
dan mengungkapkan makna-makna ayat al-Qur’an. Meskipun pada kajian ini dan
penelitian sebelumnya sama-sama mengkaji tafsir al-Kasysyaf, namun yang
membedakan dengan peneli‘tian sebelumnya terletak pada konsentrasi kajian
yang mencoba mengungkap secara spesifik corak pemikiran kalam al-
Zamaksyari yang ditunjukkan dalam tafsir al-Kasysyaf. Penakaran makna dan
pemerian teks dan konteks akan menjadi kajian yang menarik dan memperoleh
perhatian secukupnya dalam keseluruhan disertasi ini. Dengan demikian,
penelitian ini diharapkan memiliki signifikansi dan relevansi yang amat berguna
bagi kesempurnaan hidup manusia, walaupun hasilnya belum sedemikian
memuaskan. Kajian Tafsir al-Zamakhsyari dari perspektif corak pemikiran
kalamnya akan dapat memperkaya khazanah pemikiran Islam yang memberikan

keuntungan besar bagi perkembangan akademik yang akan datang.
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F. Metodologi Penelitian

20

1. Sumber data

Sumber data pada penelitian ini ada dua: primer dan sekunder.
‘Sumber data primer pada penelitian ini adalah karya al-Zamakhsyari yaitu
al-Kasysydf 'an Haqd 'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqdawil fi Wujth al-Ta wil.

Dan data yang sekunder seperti karya lain al-Zamakhsyari Asds al-
Baldghah; dan Athwdq al-Dzahdb fi al-Mawd'idh wa al-Khuthdb, buku ini
untuk mengungkap sisi lain pemikiran al-Zamakhsyari yang mungkin saja tidak

ditemukan pada al-Kasysvdf. Kemudian buku-buku Mu’tazilah untuk

‘melihat kesamaan atau perbedaan pemikiran al-Zamakhsyari dengan

fahamnya terutama pemikiran kalam, seperti karangan al-Khayyath, dan
beberapa karangan al-Qadhi Abdul Jabbar seperti Fadlu al-I'tizdal wa Thabagqdt
al-Mu'tazilah, Syarh Ushill al-Khamsah. Lalu buku-buku Asy’ariyah sebagai
pembanding, seperti kitab Maqgdldt al-Islamiyyin  karangan Asy’ari.
Kemudian al-Tafsir al-Kabir dan al-Arbain fi Ushiil al-Din karya al-Razi, al-
Milal wa al-Nihal dan Nihdyét al-Iqddm fi Ilm al-Kaldm karangan al-
Syahrustani, lgitab-kitab ini bukanlah sebagai patokan rujukan, tetapi kami
sebutkan karena didalamnya menyinggung langsung pemikiran Mu’tazilah
tidak terkecuali al-Zamakhsyari. Dan buku-buku lain yang searah dengan
isu-isu yang dikaji dalam penelitian ini, baik dari ulama terdahulu maupun
dari karya ulama kontemporer.

Penelitian disertasi ini mencoba mengungkapkan corak tafsir kalam
vang dilakukan oleh al-Zamakhsyari dalam kitab af/-Kasysydaf. Oleh karena
itu, data-data primer terutarﬂa diambil déri kitab tafsir al-Kasysjzéf ‘an
Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujiah al-Ta'wil yang dikarang

oleh ai-Zamakhsyari, di samping karya-karya al-Zamakhsyari yang lain.



Untuk memperoleh informasi lebih lanjut, penulis perlu menggunakan
data-data sekunder yang berkenaan dengan isu-isu yang sedang dikaji
sehubungan dengan pemerian makna yang dilakukan oleh al-Zamakhsyari.
Data-data sekunder ini berasal dari kitab-kitab klasik tentang tafsir yang
menjelaskan tentang posisi pemikiran al-Zamakhsyari, juga buku-buku lain

yang berkenaan, dengan itu.

Baik sumber primer maupun sekunder itu kemudian dianalisis dengan
mencermati Jogika keislaman yang didasari teori filosofi dan sosio-
antropologi. Bila diperlukan, analisa juga disesuaikan dengan relevansi
sosialnya. Penelitian ini dilakukan dengan menggunakan pendekatan
hermeneutika. Pendekatan ini diaplikasikan untuk mendalami proses penafsiran
dan pemahaman terhadap teks yang dijadikan sebagai objek penelitian
khususnya al-Kasysydf. Dalam beberapa kasus, pendekatan sosiologis juga
dilakukan untuk menghubungkan interpretasi dan relevansi sosial dari

dokumen.

2. Teknik Input dan Analisis Data

Penelitian ini memusatkan perhatiannya kepada suatu latar historis,
sechubungan dengan posisi apa dan dalam peranan apa al-Zamakhsyari itu
dalam suatu masa tertentu dan di kalangan intelektual maupun di tengah-
tengah masyarakat. Karenanya, isu-isu yang berlangsung itu merupakan
peristiwa-peristiwa yang telah berlangsung dalam kurun waktu sang
penulis al-Kasysydf hidup. Guba dan Lincoln merumuskan studi kualitatif
sebagai studi yang menguji secara lengkap dan intensif segi-segi, isu-isu,
dan mungkin peristiwa tentang latar geografis secara beruiang-uléng.w

Menurut Sartono Kartodirdjo, karena setiap peristiwa meninggalkan bekas

51.

** Imron Arifin (ed.), Penelitian Kualitatif dalam Bidang Iimu-iimu Sosial dan Keagamaan, hal.
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yang digunakan sebagai ”saksi” atau “bukti” bahwa kejadian itu sungguh-
sungguh terjadi. Begitu juga setiap tindakan manusia, sebagian
meninggalkan bekas dan sebagian mungkin meninggalkan ingatan, apabila

tidak diungkapkan akan hilang selama-lamanya.*!

Pemakaian data sebagai sumber memerlukan kritik intern maupun
kritik ekstern untuk menguji tingkat kesahihan dan kesejatian dan
menghindari turunan, tiruan, atau palsu, melalui penelitian terhadap bahan
yang dipakai, jenis tulisan, gaya bahasa, dan lain-lain. Setelah identitasnya
terbukti asli, perlu diidentifikasi penulisnya beserta sifat dan wataknya,
daya ingatannya, jauh-dekatnya waktu dengan peristiwa. Peneliti juga
perlu menyeleksi mana yang relevan dengan pokok penelitiannya. Hasil-
hasil kritik sumber ini merupakan unsur penting bagi penyusunan atau
rekonstruksi pemikiran akademik karena harus dipertanggungjawabkan

secara ilmiah.*?

Data-data yang diperoleh lewat sumber primer maupun sumber
sekunder itu lalu dilakukan kajian dan telaah terhadap informasi-informasi
dan bahan-bahan yang terkumpul lewat pemeriksaan dokumen dan sumber-
sumber lain untuk menjamin akurasi data dan akurasi kesimpulan
(triangulation). Glasser dan Strauss menyarankan triangulation ini agar
peneliti tidak terlalu mudah menerima validitas berdasarkan kesan-kesan
awal semata, melainkan peneliti seyogyanya mampu mengoreksi bias-bias
yang terjadi. Hal ini sangat dimungkinkan karena berbagai sumber data
yang dianalisis itu merupakan ranah yang eksklusif, sempit, dan sulit

dipahami maknanya, atau malah terlalu terbuka seluas-luasnya.”

3! Sartono Kartodirdjo, Pendekatan Hmu Sosial dan Metodologi Sejarah, (Jakarta: Gramedia,
1993), hal. 16.

32 Sartono Kartodirdjo, Pendekatan Ilmu Sosial dan Metodologi Sejarah, hal. 17.
3 Judith Preislle Goetz and Margaret Diane LeCompte, Etnography and Qualitative Design in
Educational Research, New Y ork-London: Academic Press, Inc., 1984, hal. 11-12.
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Penekanan kepada studi tafsir untuk mengkonfirmasikan teori
Sya’ban Muhammad Ismail dan Yusuf al-Qardhawi, lebih ditujukan untuk
mencari perian makna yang berkembang dalam pemikiran tafsir al-
Zamakhsyari. Adapun teknik implementasi penelitian ini digunakan desain
Bogdan dan Biklen dengan “bentuk cerobong”. Maksudnya adalah suatu
teknik penelitian yang diawali dari eksplorasi yang bersifat luas dan dalam,
berlanjut kepada aktivitas pengumpulan data dan analisis data yang lebih
menyempit dan terarah kepada suatu topik tertentu. Untuk
memudahkannya, penulis berusaha mencari perian dan eksplanasi yang
dapat membantu menata ulang pemikiran dan mengklasifikasikan
peristiwa-peristiwa, isu-isu yang digarap, dan ide-ide yang berkembang.
Untuk selanjutnya, penulis mengintegrasikan data-data itu ke dalam

seperangkat konstruk teoritik.>

3. Pendekatan

Penelitian ini akan menggunakan pendekatan hermeneutik. Pendekatan
ini diaplikasikan untuk mendalami proses penafsiran dan pemahaman terhadap
teks yang dijadikan sebagai objek penelitian. Dalam hermeneutik, menafsirkan
adalah proses memahami. Hasil dari memahami tersebut diwujudkan dalam
bentuk penafsiran. Dengan kata lain, hasil penafsiran merupakan manifestasi
dari pemahaman, karena dasar dari tafsir adalah pemahaman. Dengan demikian,
antara memahami dan menafsirkan merupakan kesatuan yang dapat

dipertukarkan, bahkan tidak dapat dipisahkan.

¥ R K. Yin membagi studi kasus ke dalam tiga bagian, yaitu eksploratif, deskriptif, dan eksplanatoris. Studi

kasus yang bersifat eksploratif dan deskriptif digunakan untuk menjawab pertanyaan “apa,” sedangkan

yang bersifat eksplanatoris digunakan untuk menjawab pertanyaan “mengapa” dan “bagaimana.” Lihat

# R. K. Yin, Case Study Research: Design and Methods, Beverly Hill, California: SAGE Publication,
Inc., 1987.
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Secara tradisional, hermeneutika (hermeneutics) diartikan sebagai teori
atau ilmu penafsiran. Terma ini berasal dari bahasa Yunani “hermeneuein”
yang berarti menafsirkan atau menerjemahkan sesuatu ke dalam bahasa
seseorang; atau dapat berarti memberikan ekspresi kepada atau pada yang
lain.*® Dikatakan juga ia berasal dari kata “hermeneutiko” dengan pengertian
yang mirip. Aristoteles menggunakan istilah “hermeneias” dalam bukunya Peri
Hermeneias, yang diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris menjadi On the
Interpretation dan ke dalam bahasa Arab menjadi F7 al- ‘Ibdrah.3® Dalam cerita
lainnya, terma tersebut dikaitkan dengan mitologi Yunani, yaitu berkaitan
dengan dewa Hermes. Hermes mempunyai tugas untuk menyampaikan pesan
dewa-dewa kepada manusia. Ia menjadi agen perantara yang dapat memahami
dan memahamkan pesan dewa-dewa kepada manusia sehingga tidak terjadi

kesalah-pemahaman manusia atas pesan-pesan dewanya.”’

Richard E. Palmer mengidentifikasi enam definisi hermeneutika:
Pertama, theory of biblical exegesis (teori penafsiran Bibel); Kedua,
philological methodology (metodologi filologis); Ketiga, the science of
linguistic understanding (ilmu linguistika pemahaman); Keempat, foundation
Jor Geisteswissenschafien (fondasi metodologi ilmu-ilmu kemanusiaan /
humaniora); Kelima, the phenomenology of Dasein and Existential
understanding (fenomenologi Dasein dan pemahaman eksistensial); dan

Keenam, system of interpretation (sistem penafsiran).*®

3 Anthony Kerby, “Hermeneutics” dalam Encyclopedia of Contemporary Literary Theory:
Approaches, Scholars, Terms, edited by Irena R. Makaryk (et.al.), (Totonto: University of Toronto
Press, 1997), hal. 90.

% Ugi Suharto, “Apakah al-Qur’an memerlukan Hermeneutika?’ dalam Majalah Pemikiran
dan Peradaban Islam, Islamia, No. 1 Maret 2004, hal. 46.

7 Kerby, “Hermeneutics,” hal. 90; dan Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics:
Hermeneutics as Method, Philosophy and Critique, (London: Routledge & Kegan Paul Ltd., 1980),
hal. 11.

% Richard E. Palmer, Hermeneutics: Interpretation Theory in Schleirmacher, Dilthey,
Heidegger and Gadamer, (Northwestern University Press, 1969), hal. 33-5.
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Istilah hermeneutika kemudian dikaitkan dengan teologi, tepatnya sub
disiplin teologi yang membahas metodologi dan otentifikasi dalam penafsiran
teks Kitab Suci dalam tradisi Kristen maupun Yahudi.*® Kenapa terjadi
hubungan yang erat antara hermenutika dan teologi? Jawaban sederhananya
adalah berdasar common sense, yaitu ajaran agama memerlukan penafsiran agar
pesan ilahi dapat sampai kepada umatnya dengan benar. Hermeneutika
mempunyai perangkat yang memungkinkan mendapatkan penafsiran yang
“sesuai dengan kehendak pemberi pesan, dalam hal ini adalah Tuhan. Perangkat
hermeneutika mempertimbangkan analisis yang komprehensif baik dari sisi
agen (pengarang, teks, konteks dan pembaca), alat analisis (metode,
pendekatan, paradigma, kebahasaan dll.), validitas dan konten.
Komprehensifitas pertimbangan analisis memberi keyakinan akan pemahaman
yang lebih baik. Di sisi lain, teologi adalah wilayah keilmuan yang
mendiskusikan eksistensi dan pesan keilahian Tuhan. Mengungkap pesan
seperti apa yang dimaksudkan oleh Tuhan dalam proses pemahaman
memeriukan juga pertimbangan yang komprehensif agar dapat mengungkap
pesan Tuhan tersebut. Dengan demikian, penggunaan hermeneutika dalam
kajian ini dianggap relevan karena fokus penelitian ini terkait erat déngan
persoalan teologi (ilmu kalam), yakni mencoba memahami rasionalitas
Mu’tazilah dalam pemikiran al-Zamakhsyari yang tertuang dalam karyanya, al-
Kasysyaf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-Ta wil.

Dalam kajian hermeneutika, setiap teks meniscayakan keberadaan sang
pengarang. Teks tersebut diandaikan sebagai cerminan dari jiwa atau pikiran
pengarangnya. Teks tersebut kemudian dibaca oleh pembacanya, dan pembaca
berusaha memahami teks tersebut. Jika intensi pembaca dalam upaya

memahami teks tersebut diupayakan untuk memahami pikiran atau jiwa sang

¥ Roy J. Howard, Pengantar Teori-teori Pemahaman Kontemporer, Hermeneutika: Wacana
Analitik, Psikososial dan Ontologis, (Bandung: Nuansa, 2000), hal. 25.

25



pengarang, maka upaya pemahamannya merupakan upaya rekonstruksi atau
reproduksi (pemahaman). Namun jika intensi pembaca dalam upaya memahami
teks diarahkan untuk memahami jiwa atau pikirannnya sendiri, maka upaya

pemahamannya merupakan upaya konstruksi atau produksi (pemahaman).

Dalam penelitian ini, penulis akan mengaplikasikan model hermeneutika
yang diintrodusir oleh Paul Ricoeur. Menurut Anthony Kerby, Ricoeur banyak
setuju dengan Gadamer dalam tujuan hermeneutik, yaitu menekankan pada
interpretasi yang produktif (productive interpretation). Pemikiran Ricoeur
merupakan perpaduan kecenderungan pemikiran abad ke-20; strukturalisme,
semiotika dan filsafat bahasa Anglo-Amerika. Target hermeneutika, baginya,
adalah untuk memberikan resolusi terhadap pertentangan dalam penafsiran
dengan jalan pemahaman diri melalui karya-karya budaya dan seni. Terdapat
tiga tahap dasar hermeneutika -pemahaman Ricoeur: Perfama, penafsiran

obyektif tentang sebuah teks, kajian teks merupakan tempat yang pas untuk

analisis struktural dan semiotika tentang konteks dan bentuk obyek kajian;

" Kedua, proses pembacaan di mana dunia teks diaktualisasikan; dan Ketiga,

analisa tabapan apropriasi eksistenasial reflektif tentang makna teks itu

sendiri.*

Tugas utama hermeneutika adalah memahami teks. Ricoeur mengartikan
teks sebagai “wacana apapun yang dibakukan lewat tulisan.” Menurut Ricoeur,
wacana (discourse) adalah bahasa sebagai peristiwa, yaitu bahasa yang
menjelaskan sesuatu, tepatnya bahasa selalu mengatakan sesuatu, sekaligus
tentang sesuatu. Dalam wacana, bahasa digunakan untuk berkomunikasi dalam
bentuk bahasa lisan dan tulisan. Awalnya, analisa ilmiah mengambil bentuk

komunikasi langsung dan hermeneutika tidak terlalu diperlukan, sementara

hal. 92
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kedua, wacana membentuk komunikasi tidak langsung, di mana hermeneutika

sangat diperlukan.*'

Dalam proses penafsiran teks, interpretasi produktif (productive
interpretation) dalam skema hermeneutika Paul Ricoeur meniscayakan adanya
dialektika antara apropriasi dan distansiasi. Apropriasi dapat diartikan sebagai
usaha untuk “menjadikan apa yang ‘asing’ menjadi ‘milik seseorang’.”*? “Apa
yang asing” di sini adalah sesuatu yang belum diketahui dari obyek penelitian
oleh pembaca. Ketidaktahuan ini muncul karena pembaca belum bersentuhan
dengan teks tersebut. Teks lahir dari hasil kreativitas intelektual pengarang,
tetapi teks kemudian menjadi entitas tersendiri dan hubungannya akan terputus
manakala pengarang tidak lagi bisa merevisi teksnya seperti sakit keras yang
tidak memungkinkan dia melihat ilang hasil karyanya atau meninggal dunia.
Dalam menyikapi kenyataan teks seperti itu, menurut Ricoeur, pembaca harus
melakukan pendekatan agar dapat menyingkap keasingan dari teks. Apropriasi
ditempatkan sebagai upaya penyingkapan makna teks secara independen,
karena apropriasi dimaksudkan sebagai “partner otonomi semantik yang
membebaskan teks dari pengarangnya.”* Usaha memahami konteks termasuk
di dalamnya memahami pengarang harus ditempatkan sebatas pencarian makna
original atau makna awal sebuah wacana. Dengan memetakkan makna awal,
pembaca kemudian tahu berangkat dari mana dan mau ke mana. Di samping
itu, pembaca dapat mengembangkan tolok ukur bagi penjelajahan ilmiahnya.
Dalam kajian tafsir al-Qur’an, pencarian makna awal ini menjadi penting
sebagai pegangan pembaca tentang tafsir obyektif atau makna ayat sesuai

dengan kehendak penafsir.

1 paul Ricoeur, Hermeneutics and The Human Sciences, (ed.) John B. Thompson, (New
York: Cambridge University Press, 1981), hal. 145-164.

2 paul Ricoeur, Fi ilsafat Wacana: Membelah Makna dalam Anatomi Bahasa, diterjemahkan
oleh Musnur Hery, (Yogyakarta: IRCiSoD, 2003), cet. 2, hal. 96.

* paul Ricoeur, Filsafat Wacana: Membelah Makna dalam Anatomi Bahasa, hal. 96.
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Hal yang pokok berikutnya dan menjadi inti dari pembacaan produktif
adalafi memahami teks secara independen. Upaya ini dilakukan agar pembaca
dapat menjadikan yang asing menjadi miliknya. Kata ‘menjadi miliknya’
ditempatkan pada posisi kesejajaran teks dengan pembaca dan terlepas dari
pengarangnya. Dengan demikian, ‘menjadi miliknya’ di sini memberi
keleluasaan bagi pembaca untuk memanfaatkan teks bagi kepentingannya
sendiri. Keterlibatan kepentingan pembaca dalam kajiannya adalah persoalan
umum dan klasik. Perbedaannya adalah dalam banyak tradisi lainnya,
kepentingan pembaca didiskusikan sebagai faktor yang harus dihindari,
sementara dalam tradisi hermeneutika, misalnya, hal ini disikapi sebagai faktor
ilmiah yang dilihat kemungkinannya sebagai jala{n untuk mencari signifikansi
dan relevansi. Pencarian signifikansi dan relevansi dalam pembacaan
hermeneutika membuka jalan untuk memproduksi makna. Perbedaan pembaca -
dan konteks akan menghasilkan perbedaan hasil pembacaan. Penafsiran al-
Qur’an tentang gejala sosial kemasyaratan, misalnya, sangat dipengaruhi oleh
proses dan pembacaan. Dalam tradisi Islam, hal tersebut sering ditemukan,
misalnya identifikasi bahan pokok yang biasa dikonsumsi manusia sangat

ditentukan oleh kesediaan makanan di tempat tersebut, maka hasilnya bahan

- pokok tidak seragam, bisa jadi beras, gandum, atau jagung.

Proses interpretasi dalam skema hermeneutika Ricoeur adalah hendak
mengintegrasikan  antara penjelasan  (eksplanation) dan pemahaman
(understanding). Gerak pertama dari dialektika interpretasi ini terkait dengan
konsep memisahkan kejadian ucapan dari makna yang diucapkan, dan untuk
memisahkan ‘“tentang apa yang diucapkan” dari maksud-maksud yang
dikehendaki oleh subyek yang mengucapkan. Dengan demikian, maksud atau
makna obyektif dari sebuah teks merupakan sesuatu yang bisa jadi berbeda dari

tujuan-tujuan subyektif pengarangnya, sehingga problem tentang pemahaman



yang benar tidak lagi dipecahkan dengan cara kembali kepada apa tujuan yang

dikehendaki oleh pengarang.**

Gerak kedua dari dialektika interpretasi adalah berkenaan dengan
pemisahan hubungan wacana dari subjek pelaku serta situasi dialogis. Melalui
konsep pémahaman, objek pemahaman memungkinkan pembaca berasumsi
terhadap teks dan mempunyai dugaan-dugaan sementara tentang teks. Karena
pembaca mungkin berusaha, bukan untuk mencari sesuatu yang tersembunyi di
balik teks, melainkan lebih kepada usaha menemukan sesuatu yang
diungkapkan di dalam teks, bukan bangunan internal teks, melainkan sesuatu

yang merujuk kepada dunia yang mungkin ditemukan.

Gerak terakhir dari dialektika interpretasi berpuncak pada tindakan
memahami yang diperantarai oleh prosedur analisis struktural yang bersifat
menjelaskan. Prosedur ini menjamin bahwa objek pemahaman tidak sama
dengan sesuatu yang dirasakan atau disadari, melainkan lebih kepada
memahami referensi potensial yang diungkapkan lewat penjelasan, yakni

menemukan dunia yang mungkin yang disebut di dalam teks.*’

G. Sistematika Penulisan

Penjabaran penelitian ini akan disusun dalam lima bab secara sistematis

yang menggambarkan satu kesatuan isi dan makna dalam membangun teori

Tafsir dalam pemikiran al-Zamakhsyari. Bab pertama merupakan pengantar

untuk penjelasan pada bab-bab berikutnya, terutama menjelaskan tentang

metodologi kajian yang diperlukan. Bab II mencoba menjelaskan tentang tafsir

rasional dalam pendekatan hermeneutika, dimaksudkan untuk mendudukkan

teorisasi sebagai bagian penting dalam pendekatan penelitian.

“ Paul Ricoeur, Hermeneutics and The Human Sciences, hal. 211.
 John B. Thompson, Filsafat Bahasa dan Hermeneutik, hal. 104-105.
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Dilanjutkan dengan penjelasan tentang riwayat hidup al-Zamakhsyari
sebagai bagian yang amat penting untuk mengantarkan penulis memahami
mengapa dan dalam posisi seperti apa al-Zamakhsyari memaknai ayat-ayat al-
Qur’an dalam tafsirnya sehingga menghasilkan pemikiran Kalam sedemikian
rupa. Hal ini tertuang dalam bab III. Kemudian bab IV merupakan kelanjutan
yang tidak terpisahkan dalam kitab tafsirnya dan bagaimana cara al-Zamakhsyari
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yang berhubungan dengan faham teologinya.
Antara bab III dan bab IV merupakan dua bagian yang saling memberikan
informasi dalam mengeksplorasi pemaknaan yang tertuang dalam tafsir rasional
yang dikembangkan oleh al-Zamakhsyari. Disertasi ini ditutup pada bab V,
berupa kesimpulan atas jawaban pertanyaan disertasi, lalu dilanjutkan dengan
rekomendasi untuk dapat memberikan jalan keluar dari problem akademik yang
terjadi, di samping memberikan sumbang saran yang berguna bagi
pengembangan akademik yang diharapkan lebih reliable dan kontribusi nyata

bagi kehidupan akademik.
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BAB I

TELAAH TEORITIS TAFSIR RASIONAL

A. Pengertian Tafsir Rasional

1. Makna Rasionalitas dalam Tafsir

Untuk memperoleh pemahaman yang utuh tentang tafsir al-Qur’an, di
bawah ini akan diuraikan makna rasionalitas tafsir al-Qur’an. Hal ini karena
berbagai cara menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an telah dilakukan oleh banyak
ahli dengan berbagai variasinya, menggafnbarkan betapa pentingnya
Amemahami suatu tafsir tertentu, dengan berbagal insttumen yang telah
disepakati oleh para ulama tafsir. Upaya memahami secara teoritis ini akan
memberikan pengertian yang kuat dan mendalam tentang sejauh mana
rasionalitas vtafsir yang ditulis al-Zamakhsyari sebagai fokus perhatian
disertasi ini.

Biasanya kata rasionalitas diasalkan kepada akar kata bahasa Inggris
“rational” yang berkaitan dengan “reason”, maksudnya "menurut pikiran
dan pertimbangan yang logis; menurut pikiran yang cocok; cocok dengan
akal". Derivasinya, misalnya, kepada kata rasionalisme untuk memberikan
arti: teori atau paham yang menganggap bahwa akal merupakan satu-satunya

dasar untuk memecahkan problem (kebenaran) yang lepas dari jangkauan
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indera; paham yang lebih mengutamakan (kemampuan) akal daripada emosi

atau batin, atau bahkan inderawi.'

Berdasarkan penjelasan tentang akal ini, penulis lebih memilih garis
besar pengertian bahwa akal adalah sebuah perangkat yang telah
dipersiapkan oleh Sang Pencipta bagi manusia untuk mengetahui alam yang
ada di sekitarnya. Dengan demikian, akal adalah alat untuk menerima
berbagai pengetahuan dengan bantuan indera sebagai jendela yang dapat
menangkap berbagai informasi dari luar diri manusia yang berasal dari alam
ini. Atau dengan kata lain seperti disampaikan oleh Abu Hilal al-Askari
(wafat tahun 395)* menyatakan bahwa akal dapat menangkap konsep-konsep

umum dan hakekat-hakekat yang bersifat maknawi.>

Para ulama sepakat bahwa akal ibarat mutiara bagi diri manusia untuk
dapat menjalani kehidupan di dunia dengan maksimal dengan
memfungsikannya sebagai alat untuk menerangi kehidupannya, sehingga ia
dapat melakukan penyaringan terhadap segala informasi yang masuk melalui

indera yang dimilikinya. Akal ibarat pisau yang menjadi alat untuk

! Departemen Pendidikan Nasional, Kamus Besar Bahasa Indonesia : Edisi Ketiga, (Jakarta :
Penerbit Balai Pustaka, 2002) Cet. II, h. 933. Bandingkan pula dengan The New Grolier Webster

Iniernational Dictionary of the Engglish Language, (New York: Grolier Incorporated, 1974), vol. II,
hal. 794-797.

- % Nama lengkap Beliau adalah al-Hasan ibn Abdillah ibn Sahl ibn Sa'id ibn Yahya ibn Mahran
al-Askari. Seorang sastrawan yang memiliki banyak karya dalam bidang yang terkait dengan bahasa.
Khairuddin al-Zarkali, al-A'lam: Qdmiis Tardjum li Asyhdr al-Rijal wa al-NisG@’ min al-Ardb wa al-
Musta'ribin wa al-Mustasyriqin, Juz 2, h. 196

* Abu Hilal al-Askari, Mu'jdm al-Furiiq al-Lughdwiyyah, (ttp: Mu'assasah al-Nasyr al-Islami,
1412), h. 519

4 Ali ibn Muhammad ibn Ali al-Jurjani, Mu'jém al-Mu allifin: Tardjum Mushannii al-Kutub al-
‘Arabiyyah, (Beirut: Dar Thya al-Turats al-Arabi, tth), Juz 7, h. 216
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memotong; akal adalah sebuah kekuatan yang dapat menggerakkan manusia

untuk berbuat setelah mendapatkan pertimbangan dari akal.®

Untuk selanjutntya, akal dalam perkembangan modern dikenal istilah
rasionalitas dan rasionalisme, yang secara kebahasaan berasal dari akar kata
"rasional". Kata rasionalitas berarti menurut pikiran dan pertimbangan yang
logis; menurut pikiran yang cocok; sesuai dengan akal. Sedangkan
rasionalisme bermakna: teori atau paham yang menganggap bahwa akal
merupakan satu-satunya dasar untuk memecahkan problem (kebenaran) yang

lepas dari jangkauan indera; paham yang lebih mengutamakan (kemampuan)

akal daripada emosi atau batin.®

Dalam bahasa Arab, istilah rasionalitas dan rasionalisme diungkap
dengan istilah yang sama, yakni (YAl dan s, tergantung
penggunaannya dalam konteks susunan kalimatnya. Dalam hal ini,
Muhammad Quthb sebagaimana dikutip oleh al-Kharrasy menyatakan bahwa
yang dimaksud dengan kata ini adalah penafsiran rasional terhadap segala
sesuatu yang eksis, atau melihat sesuatu untuk membenarkan eksistensinya,
meniadakannya, atau membatasi dengan menggunakan koridor akal. Hal ini
sangat tampak pada filsafat Yunani kuno, terutama Socrates dan Aristoteles.

Berawal dari hal tersebut, pemikiran Barat bergulir untuk segala hal dengan

* Aliibn Muhammad ibn Ali al-Jurjani, al-Ta'rifd, (Beirut: Dar al-Kitab al-Arabi, 1405), h. 197
¢ Departemen Pendidikan Nasional dan Balai Pusaka, Kamus Besar Bahasa Indonesia : Edisi
Ketiga, (Jakarta : Penerbit Balai Pustaka, 2002) Cet. II, h. 933

~
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bungkus rasional, sehingga berkembang bahwa kebenaran bisa dinyatakan

ada bila sesuai dengan ukuran rasional.”

Dengan demikian, dapat dikemukakan bahwa se§ungguhnya hakekat
rasionalitas itu ditunjukkan dengan penggunaan pendapat personal atau akal
seseorang dalam melihat berbagai persoalan yang menyangkut kebenaran,
Apabila kebenaran ini diukur dengan nalar rasional dalam memahami
berbagai hal untuk menjawab berbagai isu yang berkembang, termasuk di
dalamnya isu-isu keagamaan dan sosial-kemasyarakatan umat Islam yang

terus berkembang seiring dengan perkembangan sosial, politik, dan budaya.?

Rasionalitas sesungguhnya merupakan sesuatu yang melekat pada
semua orang yang memiliki tingkat kecerdasan yang memadai dapat
dipastikan menggunakan daya akal dan kecerdasannya untuk memahami,
menilai, dan menyimpulkan semua persoalan termasuk dalam memahami
dan menafsirkan teks-teks keagamaan. Tanpa kekuatan akal pikiran mustahil
bagi siapa saja akan dapat memahami teks-teks keagamaan dari al-Qur’an
maupun hadis dengan baik dan sesuai dengan konteksnya.9

Memahami teks-teks keagamaan didasarkan atas kekuatan akal pikiran

yang kritis akan menciptakan rumusan pemikiran yang lebih memberikan

arah yang harmonis bagi kehidupan manusia. Arahan pemikiran ini akan

T OBy Ja B e o Bet IS S g B et K @O kil (ot - 2SS
Sy ly Bl adie boasl aiey oad 1 5y Al 3 5 boasl Gy i G el coade maailas ad
Sulaiman ibn Shalih al-Kharrasyi, Nagdlu Ushil al-'Agldniyyin, h. 41

8 Lihat Departemen Pendidikan Nasional dan Balai Pusaka, Kamus Besar Bafiasa Indonesia :
Edisi Ketiga h. 934 dan lihat juga Hans Wehr, 4 Dictionary of Modern Written Arabic, h. 631

° Ahmad Thib Raya, Rasiondlitas Bahasa al-Qur’an: Upaya Menafsirkan al-Qwj ‘an dengan
Pendekatan Kebahasaan, (Jakarta: Fikra Publishing, 2006), Cet. 1, h.
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dapat menghasilkan pedoman hidup dan landasan berbuat dan bertindak
terhadap segala kemungkinan yang memberikan manfaat sebesar-besarnya
bagi kemaslahatan hidup umat manusia dalam memahami esensi dan
konteknya dengan baik. Sesungguhnya peran nalar dan Rasionalitas dalam
memahami ayat-ayat al-Qur’an merupakan suatu keharusan dalam
memahami teks-teks menuju konteks yang semestinya sesuai dengan alur
yang diharapkan dari ayat-ayat al-Qur’an. Hal ini merupakan keseluruhan
dari perintah Tuhan sebagai pemilik kalam yang di banyak ayat-ayatnya
menegaskan agar manusia senantiasa menggunakan akal pikirannya secara

cerdas tanpa harus kehilangan konteksnya yang terlibat di dalamnya.'’

Dengan demikian makna tafsir rasional adalah pemanfaatan potensi
nalar yang berfungsi sebagai alat untuk menarik makna pada teks-teks al-
Qur’an atau mengurai berbagai bentuk makna yang terkandung dalam teks.
Tujuannya adalah untuk melihat hasil atau akibat dari pemaknaan teks
pemikiran Islam yang merujuk kepada karakteristik kebahasaan, kaidah-
kaidah agama atau kemaslahatan umum yang berdasarkan atas ruh syariah."!
Upaya-upaya yang dilakukan al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat-ayat
al-Qur’an dengan menggunakan pendekatan al-ra’yu atau kekuatan
rasionalitas. Rasionalitas di sini tentu saja bukan rasionalitas yang tanpa

batas. Artinya, rasionalitas yang dimaksudkan peneliti adalah penggunaan

' Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa al-Qur'an: Upaya Menafsirkan al-Qur'an dengan
Pendekatan Kebahasaan, h. 15

" Muhammad Ali Abazi al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum wa Minhajuhum, h. 578.
Muhammad Alayan al-Marzuqi, Tafsir al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi
= Wujghal-Ta'wil, juz 1,h. 2

35



daya nalar pada aspek-aspek tertentu dari kajian keagamaan yang sesuai

dengan kode etik tafsir bi al-ra’y."?

Sya’ban Muhammad Ismail mengemukakan baﬁwa tafsir bi al-ra’yi
merupakan bentuk penafsiran yang mengandalkan mekanisme usaha
memberdayakan akal untuk meraih penafsiran yang sesuai dengan maksud
nash al-Qur’an. Kendati demikian, tafsir bi al-ra’yi tidak selalu berarti
mengabaikan dalil-dalil yang berasal dari ayat-ayat al-Qur’an atau teks-teks
hadis Nabi, namun proses penggunaan nalar atau akal mendapatkan porsi
yang maksimal dan memiliki posisi yang jelas.’ Sementara teori kedua,
Yusuf al-Qardhawi, menyebutkan bahwa Secara kebahasaan, tafsir al-agliy
merupakan anonim dari tafsir al-naqliy yaitu penafsiran yang bersandar
pada pemahaman yang mendalam dan terkonsentrasi pada makna yang
térkandung dalam lafal al-Qur’an setelah madial dari ibarat al-Qur’an yang
lafal-lafalnya tersusun di dalam rangkaiannya dimengerti dan dilalahnya
difahami. Yusvuf Qardhawi menyebutkan bahwa al-ra’yu adalah anonim dari
al-nagl. Oleh karena itu, tafsir yang menggunakan al-ra’yu atau pendapat

disebut pula dengan tafsir bi al-dirdyah sebdgai lawan kata dari tafsir bi al-

. 4
riwdyah.'

530

12 syamsuddin Muhammad ibn Ahmad ibn Usman al-Zahabi, Siydr 4'ldm al-Nubald, juz 11, h.

13 Sya’ban Muhammad Ismail, al-Madkhal li Dirdsdt al-Qur’dn wa al-Sunnah wa al-"Ulim

al-Islédmiyyah, h. 313
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Memahami al-Qur’an Secara Rasional

Rasionalitas atau pemahaman yang bersandarkan pada kekuatan akal
untuk memahami al-Qur’an dan al-Sunnah dalam menilai dan menjawab
persoalan kehidupan umat manusia, sesungguhnya memiliki akar historis
yang panjang dalam dunia Islam. Malah boleh diyakini bahwa akar
rasionalitas dalam memahami al-Qur’an dan Sunnah ini telah dilakukan
sejak zaman Nabi Muhammad saw. Tetapi.perlu ditegaskan penggunaan
kekuatan rasional di dalam Islam tidak berarti menegasikan eksistensi teks-
teks al-Qur’an atau teks-teks Hadis, sehingga tuduhan untuk mengatakan
bahwa orang-orang rasional dalam Islam telah mengingkari teks-teks al-
Qur’an dan Sunnah Rasulullah, benar-benar menjadi ganjalan bagi otoritas
akal pikiran yang merdeka tanpa kehilangan kesetiaannya kepada sumber
dan pedoman hidup umat Islam itu. Kekuatan akal pikiran justeru digunakan
untuk menguatkan pemahaman yang berdasarkan teks, karena tanpa akal
yang sehat mustahil ruh yang terkandung di dalam teks dapat ditangkap
dengan baik. Apalagi bilamana konteks kehidupan umat manusia memang
membutuhkan sumbangan yang berharga dari akal pikiran untuk dapat
menyelesaikan berbagai problema kehidupan yang berlangsung sesuai
dengan ruang dan waktu yang satu sama lain memiliki karakteristik yang
khas."” Namun kekhasan masing-masing ruang dan waktu ini akan"dicoba
maknai sebagai bagian dari pemahaman tieks dan konteks yang
menggelarkan kemaujudan akal pikiran yang sedemikian menonjol untuk

dimanfaatkan sebaik-baiknya. Akar rasionalitas ini dirunut dari spirit

!5 Abu Bakar Ismail Muhammad Miga, al-Ra’yu wa Atsdruhu fi Madrasat al-Madinat, h. 37
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kehidupan yang berlangsung sejak masa kenabian Muhammad saw, masa

sahabat, masa tabiin, dan seterusnya di bawabh ini.

a. Penggunaan Akal pada Masa Nabi Muhammad saw.

Saat Nabi Muhammad masih hidup di tengah-tengah para sahabat,
beliau menjadi tempat bertanya tentang berbagai persoalan hidup yang
terjadi di tengah umat Islam. Bahkan, beliau merupakan satu-satunya
figur yang memegang semua peranan dan fungsi kehidupan umat Islam
pada masa awal ini. Figur sentral ini meniscayakan adanya pandangan
bahwa Muhammad sebagai Rasulullah menjadi panutan tunggal dalam
setiap- pedoman hidup beragama Islam yang harus berdasarkan kepada
ayat-ayat al-Qur’an yang turun secara berangsur-angsur, tidak sekaligus,
lalu disampaikan kepada para sahabat Nabi. Setelah itu, para sahabat
memahami maknanya dan menghafalnya, kemudian dituliskan dalam
lembaran-lembaran dari kulit kayu, pelepah daun korma, atau kulit
binatang. Kadangkala ayat-ayat al-Qur’an yang turun itu diberi
penjelasan lewat Sunnah dalam arti perkataan, perbuatan, maupun
keputusan-keputusan yang dibuat oleh Nabi saw dan harus dilaksanakan

oleh para sahabat.'®

Walaupun demikian, pada masa hidup Muhammad saw, tentu tidak
dapat dipungkiri bahwa para sahabat kerapkali melakukan ijtihad atau
upaya mencurahkan pikiran dalam menjawab berbagai persoalan dan

permasalahan yang sedang mereka hadapi di tengah umat Islam. Semua

'8 Mushthafa Ahmad al-Zarqa, al-Madkhdl al-Fighi al-‘Amn, h. 139-146



ijtihad dan upaya rasional mereka dalam menjawab berbagai masalah
dan persoalan keagamaan dan keumatan harus mendapatkan legitimasi
dari Rasulullah Saw. Bila dilihat dari sisi pelaku ijtihad atau subyek
yang menggunakan akal pikiran dalam menjawab persoalan dan masalah
keumatan, setidaknya ada dua bentuk ijtihad yaitu ijtihad yang
dilakukan oleh Rasulullah sendiri dan ijtihad yang dilakukan oleh para
sahabat tetapi dengan legitimasi dan persetujuan dari beliau selaku

pemegang otoritas keagamaan di masa itu'’.

Ijtihad yang dilakukan Rasululiah saw sendiri dapat dimasukkan
ke dalam dua kategori, yaitu ijtihad untuk menjawab persoalan dan
permasalahan yang bersifat sosial duniawi dan ijtihad untuk menjawab
persoalan dan permasalahan yang bersifat keagamaan. Para ulama
sepakat bahwa Nabi Muhammad sering berijtihad untuk menjawab
berbagai persoalan duniawi tanpa harus menunggu turunnya wahyu
karena vsituasi dan kondisinya memang menghendaki penyelesaian,
sementara dalam masalah-masalah yang bersifat keagamaan Nabi
Muhammad saw tetap menunggu petunjuk dari Allah lewat ayat-ayat al-

Qur’an yang turun kepada beliau,'®
Rasulullah Muhammad saw dimungkinkan untuk melakukan
ijtihad yang berdasarkan kekuatan nalar beliau agaknya diungkapkan

oleh beliau sendiri dalam sebuah hadis yang berkaitan dengan para

Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Jztijéhdt al-Tafsir fi al-Qur’dn al-Rabi’ ‘Asyar,
h. 718 dan Abu Bakr Ismail Muhammad Miqa, al-Ra 'yu wa Atsarubufi Madrasat al-Madinat, h. 38

® Muhammad ibn Ali ibn Muhammad al-Syaukani, Irsydd al-Fuhil ild Tahgiq al-Haqq min
Nlm al-Ushit, (ttp: Dar al-Kitab al-Arabi, 1419 H/ 1999 M), juz 2, h. 217
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petani yang melakukan penyerbukan bunga kurma, agar pohon karma itu
tumbuh subur dan buahnya banyak lagi sangat lezat rasanya. Saat beliau
melewati meréka, beliau mengomentari cara mereka mengelola dan
merawat pohon kurma itu sebagai cara yang tidak perlu alias kurang
tepat. Lalu beliau menyampaikan pandangannya agar melakukan ini dan
melakukan itu, dan ternyata berkat anjuran Rasulullah yang diikuti oleh
pemilik kebun itu berakibat panen tahun itu gagal. Rasulullah
memperhatikan persoalan yang dihadapi oleh para sahabat itu kemudian
mengeluarkan pernyataan bahwa bilamana yang saya pikirkan itu berupa
masalah-masalah dunia, maka saya (Nabi saw) adalah manusia biasa
yang mengalami kekeliruan, dan kadang tidak harus para sahabat ikuti.
Hal ini terjadi karena para petani kurma tadi sesungguhnya lebih
memahami hal-ihwal tentang pemeliharaan pohon kurma ketimbang

Nabi saw yang sama sekali tidak mengenal dunia kurma yang

dimaksudkan."’

Sayyid Muhammad Musa Tuwani berpendapat bahwa yang
dinyatakan di dalam hadis tersebut dipastikan merupakan pendapat yang
berkaitan dengan urusan duniawi. Jika tidak demikian maka tentu saja
pandangan beliau tersebut merupakan argumentasi syariah yang
mewajibkan untuk ditaati. Dalam konteks itu, kekuatan makna dari teks

yang bersifat perintah memaksa itu terlihat pada ungkapan Nabi

9 oy 2l b B b R A - Ly e i o 15 0 e i) S5 [t 5
LT B8 - 06 - el oy aid U878 L« (e 08l 0 0 5 06 %2 B 1 L DA Gy O
s g \_N‘p fst e (','if‘,;\' \Sg”, “ 1y ‘,2,,: oy 'r'ﬁ’,’.f \ig et R JG& al-Imam Muslim, Shahih
Muslim (Beirut : Dar al-Fikr, tt.) Jilid 11, h. 340
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Muhammad saw yang berbunyi i ! ):G-.e r‘§~9 ) i"’w r‘ﬁf}a\ \;\ (Jika
aku memberi perintah kepada kalian tentang sesuatu yang menyangkut
urusan agama maka hendaklah kalian kerjakan). Terkait dengan ini,
patut juga dicatat bahwa sesungguhnya ungkapan hadis tersebut, ada
pendapat yang menyatakan, tidak dinyatakan langsung oleh Rasulullah
tetapi oleh para perawi hadis yang meriwayatkannya berdasarkan
penangkapan terhadap makna yang terkandung di dalamnya. Kendati
demikian, sesunggubnya penggunaan al-ra’yu atau pendapat Nabi
sendiri menunjukkan bahwa perintah yang dimaksudkan itu harus
dilaksanakan oleh para sahabat bila berkaitan dengan urusan agama,
namun bila berk_aitan dengan urusan dunia, para sahabat memiliki hak
otonom untuk menyelesaikan problem-problem yang mereka hadapi

baik secara individual maupun secara kolektif.?’

Terdapat banyak contoh ijtihad dengan akal pikiran atau kekuatan
rasionai yang pernah dilakukan Nabi saw dan para sahabat semasa
beliau hidup, terutama setelah menetap di Kota Madinah. Umumnya
ijtihad tersebut didasarkan atas pengamatan yang mendalam dan
pengalaman empirik pada masanya pada bidang-bidang tertentu atau
keahlian tertentu. Contohnya, dalam bidang strategi perang atau taktik
militer dari kelompok Anshar Rasulullah menerima usulan sahabat
Hubab bin Mundzir. Usulan itu digambarkan Ra’fat Usman sebagai

berikut: Berkata Hubab bin Mundzir "Wahai Rasulullah apakah tempat

¥ Sayyid Muhammad Musa Tuwana, al-ljtikdd Wa Mddzé Hajdting ilaibi fi Hadzd al-Ashr
(Mesir : Dar al-Kutub al-Hadisah, tt.), h. 24
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ini tempat berdasarkan petunjuk Allah (wahyu),Asehingga kita tidak bisa
merubahnya? ataukah berdasarkan pendapat anda sebagai strategi
perang biasa? Jawab beliau: pendapat (saya) tentang strategi perang
biasa. Kalau begitu tempat ini kurang tepat. Sebaiknya kita menempati
tempat pada posisi mata air terdepan dan mengisi air sampai penuh, lalu
mata air-mata air ini (sumur-sumur) kita tutup. (bila suatu saat terpaksa
harus mundur) kita masih mempunyai persiapan air minum, sedang
pasukan musuh tidak, sehingga kita dapat memeranginya dengan mudah.
Sela beliau “engakau telah mengisyaratkan sesuatu dengan pendapatmu”
(maksudnya melakukan musyawarah), lalu beliau menyetujui dan
melakukan apa yang diusulkan Hubab.”?! Selain terdapat pula contoh
ijtihad Rasul pada saat penentuan bendera atau panji yang dipakai umat

Islam di arena peperangan,”? masalah pertanian® dan profesi tertentu
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termasuk juga mengenai masukan atau pengarahan khusus tentang
perubahan taktik atau strategi baru dalam menghadapi musuh di medan
" pertempuran®*, Pandangan-pandangan beliau yang berdasarkan ijtihad
diterapkan secara langsung tanpa melalui musyawarah dengan para
sahabat atau pada kesempatan lain melalui tukar pikiran dan pandangan
dengan mereka. Mengenai hal itu ada pernyataan yang diriwayatkan
oleh Abu Hurairah yang menyatakan beliau sebagai figur yang paling
banyak menerapkan prinsip musyawarah dalam memutuskan berbagai
masalah. Dari sini dengan mudah dapat dipahami maknanya bahwa
ijtihad akal atau rasionalitas merupakan upaya yang sering dilakukan
Rasulullah dalam menjawab berbagai persoalan yang dihadapi para
sahabat pada masa itu terutama menyangkut hal-hal yang bersifat

keduniawian.?
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By ade B o Bt Jgor) 0 o 85500 5Tt e, W B 5,0 Ol e al-Syaukani, Nay! al-
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b. Penggunaan Akal Pada Masa Sahabat

Penggunaan nalar rasional sesungguhnya juga berkémbang pada
zaman para sahabat sepeninggal Nabi Muhammad saw dengan akar
psikologis kehidupan yang berlangsung pada masa hayat beliau. Lalu
dipahami bahwa nalar rasional ini merui)akan kelanjutan dari kehidupan
para sahabat beliau yang menghendaki penyelesaian-penyelesaian
rasional sehubungan dengan isu-isu yang berkembang lebih luas dan
mendalam dalam kehidupan Amat Islam. Penggunaan ijtihad yang
bersandar pada kekuatan akal pikiran ini bersifat kolektif dengan
melibatkan banyak sahabat dalam menyelesaikan berbagai peréoalan
yang terjadi di tengah umai. Dengan demikian, pada dasarnya pemikiran
rasionalitas bagi umat Islam sungguh memiliki akar historis yang kuat di

zaman para sahabat.?

Bila penggunaan akal atau rasio pada saat Nabi Muhammad saw
masih hidup digunakan oleh para sahabat dalam skala yang terbatas
karena harus mendapatkan validasi dari Nabi saw, maka setelah Nabi
wafat penggunaan akal ini dilakukan terutama dalam menyelesaikan
masalah hukum dan permintaan fatwa untuk menjawab berbagai
persoalan yang ditanyakan oleh umat. Pada sisi ini, para sahabat

berkedudukan sebagai penjelas dari ayat-ayat al-Qur’an maupun Hadits

2

% Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ntijéhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 719
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Nabi saw karena kepentingannya untuk menciptakan kemaslahatan umat

sesuai dengan konteks zamannya.”’

Terdapat -beberapa faktor yang mengharuskan dan mendesak para
sahabat untuk melakukan ijtihad dengan akal pikiran. Pertama, Wahyu
yang turun telah berhenti bersamaan dengan meninggalnya Rasulullah,
sementara persoalan sosial dan keagamaan terus berkembang seiring
dengan berjalannya waktu. Dalam hal ini, para ulama sepakat bahwa
berbagai peristiwa atau persoalan yang muncul di tengah masyarakat
Islam seringkali tidak ditemukan jawabannya di dalam al-Qur’an
maupun Sunnah. Oleh karenanya, diperlukan upaya ijtihad untuk
merumuskan jawaban atas berbagai persoalan keumatan dan
kemanusiaan yang muncul seiring berkembangnya pemikiran dan
kemajuan ilmu. Kedua, wilayah perkembangan Islam yang semakin
meluas ke berbagai belahan dunia yang meliputi berbagai bangsa dengan
adat—istia(iat, budaya, sistem sosial dan norma interaksi sosial vang
berbeda satu sama lain. Kenyataan tersebut meniscayakan tokoh-tokoh
sahabat untuk menggunakan akal sehat dalam menjawab berbagai
masalah dan tantangan yvang muncul dari keragaman tersebut. Ketiga,
Kecenderungan sebagian sahabat terutama para pemuka mereka untuk
membatasi periwayatan hadis padahal hadis-hadis yang mercka hafal
masih tersimpan di dalam gudang memori mereka. Dengan adanya

kondisi tersebut di satu sisi dan belum adanya kodifikasi hadis yang

%7 Lihat kitab-kitab yang ditulis para ulama mengenai hal tersébut,salgh satu di antaranya adalah
Musthafa Abmad al-Zarqa, al-Madkhdl /7 al-Fight, Jilid I, h. 158-159
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dilakukan secara khusus di sisi lain, serta pada saat yang bersamaan al-
Qur’an hanya dapat menjawab berbagai persoalan tertentu pada masa
tertentu saja. Hal itu kemudian mendorong para sahabat merujuk kepada
ijtihad yang bersandar kepada akal pikiran sehat dalam menjawab

pertanyaan yang diajukan umat.”®

Dalam melaksanakan ijtihad’ untuk menjawab berbagai masalah
seputar agama dan sosial tentu saja terdapat beberapa langkah yang
ditempuh oleh para sahabat.?’ Pertama, mencari jawabannya di dalam
teks-teks al-Qur’an dan al-Sunnah yang sangat mereka hafal dan
pelihara di dalam dada (otak) mereka. Bila tidak ditemukan jawaban
sama sekali pada kedua sumber rujukan tersebut maka mereka
menempuh cara berikutnya.®® Kedua, melakukan giyas atau analogi
terhadap permasalahan-permasalahan yang muncul dengan masalah lain
yang memiliki kesamaan ’illat yang telah ditetapkan di dalam teks al-
Qur’an rﬁaupun teks Hadis. Proses pelaksanaan giyas atau analogi
permasalahan ini dipastikan bersandar pada kemampuan dan kecerdasan

akal pikiran yang dimiliki sahabat’'.

% Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Jttijéhdt al-Tafsiv fi al-Qarn al-Rabi’ ‘Asyar,
h.718

. ¥ Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Jutijéhdt al-Tafsir fi al-Oarn al-Rabi’ ‘Asyar,
h. 718

%% Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Jttijdhat al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’ ‘Asyar,
h. 718 dan lihat pula Abu Bakr Ismail Muhammad Miqa, al-Ra’yu wa Atsaruhu fi Madrasah al-
Madinah, h. 38

*! Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Ittijahat al-Tafsiv fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 718 dan lihat pula Abu Bakr Ismail Muhammad Miqa, al-Ra'yu wa Atsaruhu fi Madrasat
al-Madinah, h. 38
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Banyak sekali di antara tokoh sahabat yang sangat terkenal dalam
penggunaan pemikiran rasional dan kecerdasan personal seperti giyas
atau analogi permasalahan. Dalam hal ini yang patut disebutkan adalah
Umar bin Khattab. Umar bin Khattab kerapkali menggunakan
mekanisme ijtihad rasional dalam menyelesaikan berbagai persoalan
sosial-keagamaan yang muncul pdda saat itu terutama ketika beliau
memegang kendali pemerintahan sebagai Khalifah kedua menggantikan
Abu Bakar al-Shiddiq. Terdapat banyak contoh ijtihad beliau
menyangkut persoalan muamalat’® dan kehidupan kenegaraan®
sebagaimana yang telah disebutkan dalam berbagai tulisan para ulama

dan pemikir Muslim.*

32 Di antara contohnya adaluh keputusan Umar untuk tidak membagi tanah Iraq dan Mesir
sebagai harta rampasan yang bertentangan dengan pendapat para sahabat lain yang meminta agar Umar
membaginya bagi para mujahid yang turut berperang menaklukkan kedua daerah itu. Umar
memandang bahwa keberadaan tanah itu di tangan para pengolahnya akan lebih maslahat bagi umat
Islam dari pada harus dibagi kepada para mujahid. Oleh karenanya diputuskan untuk tidak
membaginya dan tetap di tangan para pengolahnya dengan mewajibkan pajak atas tanah (al-kharaj).

* Di antara contoh penggunaan rasionalitas pada masa sahabat adalah Umar ibn al-Khattab
yang melarang orang-orang yang sebelumnya termasuk dalam kata “muallafah qulibuhun” untuk
mendapatkan bagian “jatah” dari baitul mal, sedangkan teks al-Quran dengan tegas memberikan
ketentuan bahwa mereka mendapatkan bagian itu dan telah berjalan sejak masa Rasul. Dalam hal ini,
Umar tidak melihat hanya kepada makna bahasa dalam teks itu, akan tetapi ia melihat bahwa illah
pemberian bagian dari zakat itu adalah agar mereka menjadi jinak dan tidak mengganggu saat umat
Islam masih lemah. Saat umat sudsh kuat, maka al-Qur’an tidak lagi mewajibkan untuk memberi
mereka. Sebagian orang verpendapat bahwa Umar dalam hal ini telah berani tidak memberlakukan
teks al-Qur’an. Padahal, beliau tidak melakukan itu. Yang dilakukannya hanyalah meninjau ulang arti
pemberian itu. Beliau memahami bahwa pemberian itu bermakna untuk menundukkan mereka dan
berharap agar mereka tertarik masuk Islam dan membelanya. Ketika maksud itu sudah tidak ada lagi,
maka tidak wajib lagi dilakukan pemberian terhadap orang-orang itu. Adapun bagian untuk muallaf itu
tetap ada dan dipersiapkan untuk upaya menundukkan orang-orang yang masih perlu dijinakkan
hatinya. Oleh karenanya, bila pada masa modern ini ada orang-yang perlu dijinakkan hatinya, maka
bagian muallaf itu harus diberikan kepada mereka. Kejadian ini terjadi pada masa Khalifah Abu Bakar,
dan ternyata beliau setuju dengan pendapat Abu Bakar. Lihat Muhammad Ali al-Sayis, Xasy'at al-
Figh al-ljtihadi wa Athwaruh, (Cairo: Majma® al-Buhuts al-Islamiyyah, 1389 H/1970 M), h. 42

* Muhammad Ali Iyazi al-Sayyid, al-Mufassirdn Hayatuhum wa Manhdjuhum, h. 574
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¢. Penggunaan Akal Pada Masa Tabiin

‘Masa tabiin adalah masa setelah dan menjadi kelanjutan masa
sahabat. Biasanya tabiin dimaknai sebagai kelompok orang yang pernah
berjumpa dengan para sahabat dalam keadaan beriman dan wafat dalam
keadaan beriman pula.’® Dalam hal ini, umumnya kaum tabiin adalah9
figur atau murid yang mempelajari Islam dari para sahabat dan
kemudian mengajarkannya kepada orang lain atau generasi sesudahnya
di berbagai belahan dunia Islam yang telah berkembang pesat ke segala

penjuru dunia®.

Daiam perspektif sejarah Islam, generasi tabiin hidup setelah
berakhimya rentang wakfu kehidupan para sahabat besar yaitu tepatnya
sekitar tahun 40 Hijrah. Menurut para ulama, interval masa kehidupan
paia tabiin dimulai sejak awal kekhalifahan Muawiyah bin Abu Sofyan
sampai dengan awal abad ke-2 Hijrah. Sebagian ulama menyebut masa
ini sebagai masa periode sahabat kecil karena kedekatan waktunya
dengan zaman sahabat besar. Dengan kata lain, penyebutan nama masa
atau zaman tabiin tidak berarti bahwa tidak ada lagi yang tersisa dari
kalangaﬁ sahabat ye.lng hidup di rentang masa dari tahun 40 Hijrah
sampai awal abad ke-2 Hijrah. Sebab, banyak di antara para sahabat
yang tersisa memiliki murid-murid dari kalangan tabiin yang seringkali
dijadikan tempat bertanya atau tempat meminta fatwa oleh mereka.

Umumnya mereka mengikuti cara hidup dan cara berpikir para sahabat

a

35 Rawwas Qal'ah Ji, Mu jém Lughat al-Fuqahd’, (Beirut: Dar al-Nafais, 1988), h. 117
3¢ Muhammad Ali lyazi al-Sayyid, al-Mufassiran Hayatuhum wa Marhdjuhum, h. 574



yang mengajarkan kepada mereka bagaimana Nabi saw menjalani hidup.
Itulah sebabnya generasi ini disebut dengan istilah generasi tabiin yang
berarti para pengikut yang mengikuti jejak hidup dan langkah Nabi

Muhammad dan para sahabat.”’

Ada beberapa karakteristik yang melekat pada kaum tabiin yang

dapat disebutkan di sini yaitu®® :

a. Secara politis, umat Islam pada masa itu terpecah-pecah menjadi
beberapa kelompok dan golongan seperti Golongan Khawarij, Syiah
dan golongan mayoritas yang banyak berpihak kepada Muawiyah
yang biasanya disebut dengan sebutan Jumhur. Kelompok Khawarij
hanya mengakui kekhalifahan Abu Bakar dan Umar bin Khattab serta

menolak kekhalifahan Usman, Ali dan Muawiyyah™.

b. Para ulama dari kalangan sahabat tersebar ke berbagai wilayah Islam
yang telah berkembang sedemikian pesat dan akhirnya melahirkan
murid-murid yang senantiasa turut serta bersama guru-guru mereka,
bahkan mengikuti cara hidup dan cara berpikir mereka. Itulah
sebabnya mereka disebut dengan generasi tabiin yang bermakna para
pengikut®.

c. Periwayatan hadis mulai berkembang dan menyebar di. mana-mana

setelah sebelumnya yaitu pada masa sahabat, periwayatannya

3 Muhammad Yusuf Musa, 74rikh al-Tasyri’ al-Islamiy, (Kairo: Dar al-Ma’rifat, #t) Juz 1, h. 98

% Muhammad Khudari Beik, Tdrikh al-Tasyri’ al-Isldmi, (Tanpa Tempat: Dar al-Fiker, tt), h.
112-119

% Muhammad Ali lyazi al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum wa Manhdjuhum, h. 575 dan lihat
pula, Ahmad Muhammad al-Haufi, al-Zamakhsyari, h. 99

“°Ahmad Muhammad al-Haufi, al-Zamakhsyari, h. 99
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mengalami  stagnasi  karena para sahabat menolak untuk

meriwayatkan hadis atas dasar berbagai pertimbangan®!.

d. Pada masa ini muncul kecenderungan merebaknya hadis-hadis palsu
(hadis maudh#y dengan mengatasnamakan Rasulullah. Tindakan ini
di zaman sahabat tidak pernah terjadi bahkan tidak pernah terpikirkan

oleh para sahabat*,

e. Mulai bermunculan kelompok baru yang cakap berfatwa atas
bimbingan guru mereka dari kalangan sahabat. Umumnya kalangan
ini disebut dengan sebutan mawdli (anak negeri di wilayah

penaklukan).?

f. Muncul perselisihan seputar al-ra’yu dan al-hadits yang kemudian
melahirkan dua golongan besar yaitu ahl al-ra’yi yang berpusat di
Kufah dan ahl al-hadits yang berpusat di Madinah dengan pengikut
dan pembela masing-masing yang bertebaran di belahan dunia Islam

pada masa itu.*

Dari beberapa karakteristik yang menandai era tabiin, muncul
perbedaan pandangan seputar al-ra’yu dan al-hadits yang kemudian
pada gilirannya melahirkan kelompok yang disebut ahl al-ra’yi yang

berpusat di Kota Kufah dan ahl al-hadits yang berpusat di Kota

! Muhammad Ali Iyazi al-Sayyid, al-Mufassiriin Hayatuhum wa Manhdjuhum, h. 575; Lihat,
Ahmad Muhammad al-Haufi, al-Zamakhsyari, h. 99

2, Ahmad Muhammad al-Haufi, al-Zamakhsyari, hal. 99. Lihat Muhammad Ali lyazi, As-
Sayyid, al -Mufassirin Hayatuhum wa Mavhdjuhum, h. 575

“ Muhammad Ali Iyazi al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum wa Manhajuhum, h. 575
“ Mubammad Ali lyazi al-Sayyid, al-Mufassiran Haydtuhum wa Manhdjuhum, h. 575
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Madinah secara historis dapat dianggap sebagai akar dan benih

rasionalitas di dunia Islam, ¥

Sampai akhir masa kekuasaan Umar bin Khattab sebagai khalifah,
tidak banyak sahabat yang keluar meninggalkan Kota Madinah —yang
saat itu menjadi Pusat Pemerintahan—menuju beberapa daerah taklukan
Islam melalui éejumlah ekspedisi yang dilakukan para sahabat. Hanya
sejumlah kecil sahabat yang ditunjuk oleh Umar bin Khattab selaku
khalifah untuk menjadi duta besar yang ditempatkan di beberapa
wilayah kekuasaan Islam. Salah satu nama yang perfu dicatat dalam hal
ini adalah Abdullah Masud yang diutus oleh Umar bin Khattab selaku
kadi di Kufah yang saat itu dipimpin olek Gubernur Ammar. Sebagai
dampak dari pengalaman empirik berinteraksi dengan Umar bin Khattab
terutama dalam menyelesaikan masalah keumatan melalui kekuatan
ijtihad atau penalaran dan kekuatan rasional, Abdullah bin Masud
terbiasa menyelesaikan berbagai persoalan keagamaan, keumatan dan
kebangsaan dengan bersandar pada kekuatan ijtihad atau kekuatan akal
pikiran.*

Oleh karena itu, tidak berlebihan jika ada pendapat yang
menyebutkan bahwa al-ra’yu atau penalaran logika saat itu sangat
dominan dan berpengaruh dalam penyelesaian masalah keagamaan
termasuk masalah penafsiran al-Qur’an di masa itu. Keadaan. itu amat

membekas pada diri Abdullah Mas'ud sehingga kelak ketika bertugas di

* Muhammad Ali lyazi al-Sayyid, al-Mufassiran Haydtuhum wa Manhdjuhum, h. 575
* Muhammad Ali lyazi al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum wa Manhdjuhum, h. 575
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Kufah ia banyak menggunakan pendekatan rasional dalam
menyelesaikan berbagai persoalan yang muncul di berbagai bidang

kehidupan.’

Situasi Kota Kufah yang saat itu sangat maju dan berkembang
pesat memunculkan kompleksitas tersendiri. Kufah tumbuh menjadi
sebuah kota yang dihuni oleh berbagai ragam etnis dan budaya sehingga
memunculkan banyak persoalan dan problematika seputar kehidupan
sosial umat Islam yang harus diatasi segera. Itulah kemudian yang
mendorong para ulama dari kalangan tabiin untuk menggunakan ijtihad

akal guna mencari solusi atas berbagai persoalan umat.*®

Dalam hal ini perlu dipertegas bahwa sesungguhnya kedua aliran
tersebut telah memiliki embrio sejak zaman sahabat yang ditandai
dengan adanya beberapa sahabat yang cenderung menggunakan
penalaran logika atau argumen rasional dalam menyelesaikan masalah-
masalah yang muncul seputar agama dan sosial. Salah satu contoh yang
dapat disebutkan di sini adalah Umar bin Khattab seringkali
menggunakan ijtihad akal dalam beberapa kesempatan penyelesaian
masalaﬁ, baik ketika belum menjadi khalifah maupun setelah diangkat
\menjadi khalifah. Namun memang harus diakui bahwa kedua aliran
‘tersebut lebih nampak menonjol pada masa tabi’in karena faktor situasi
dan kondisi sosiologis dan antropologis yang berkembang sedemikian

pesa’c.49

¥ Muhammad Ali lyazi al-Sayyid, al-Mufassisin Haydtuhum wa Manhdjuhum, h. 575
* Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Tasyri’ al-Isldmyah, h. 248
%9 Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Tasyri’ al-Isldmipah, h. 248



Dalam konteks ini, perlu kiranya disebutkan bahwa A4hl al-Hadits
atau kelompok vyang cenderung merujuk kepada hadis dalam
memberikan solusi atas berbagai problem hidup yang Dbersifat
keagamaan maupun sosial-kemasyarakatan tidak berarti bahwa mereka
menolak penggunaan akal atau kekuatan rasional dalam mencari solusi
masalah. Sebaliknya, ahl al-ra’yi atau kelompok rasionalis tidak berarti
bahwa mereka menolak hadis Rasul sama sekali. Dalam kaitannya
dengan hal itu harus ditegaskan bahwa ini soal pilihan dan prioritas.
Kelompok Ahli Hadis tidak serta-merta menggunakan argumen akal
atau kekuatan rasional dalam memberikan solusi atas permasalahan
bidup kecuali dalam keadaan yang sangat mendesak dan terpaksa. Bagi
ﬁ1ereka, pemakaian nalar atau rasionalitas tidak boleh melebihi
intensitas pemakaian hadis. Sebaliknya Ahli al-ra’yi atau Kelompok
Rasional cenderung lebih dominan menggunakan kekuatan akal atau
argumeh rasional dalam berbagai kesempatan dibanding penggunaan
hadis, apalagi bila suatu hadis dipandang lemah sehingga tidak mungkin

untuk dijadikan dasar untuk menjawab berbagai persoalan.”

Perlu juga disampaikan bahwa penalaran atau argumen rasional
pada masa tabi’in --seperti halnya pada masa sahabat-- mengandung
makna penafsiran teks dari segi dildlah-nya yang bersandar pada
pengetahuan dan kemampuan bahasa dan tujuan umum syariat Islam.
Pada masa ini juga istilah “figh” sering digunakan secara simbolik untuk

menunjukkan istilah al-ra’yu yang secara kebahasaan juga berarti

% Muhammad Abu Zahrah, Tdrikh al-Tasyri’ al-Islamiyah, h. 248
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pemahaman. Sedangkan istilah ilmu ataw ilmu pengetahuan seringkali

digunakan secara simbolik untuk menunjukkan istilah reks atau atsar.’!

Bila penggunaan kata “figh” secara simbolik bermakna
pemahaman dalam pengertian penalaran rasional maka sesungguhnya
tradisi berpikir rasional merupakan bagian tidak terpisahkan dari
peradaban Islam di masa tabiin dan masa-masa setelahnya yang salah

satu produknya adalah al-figh dan ushul al-figh.”

Dalam kaitannya dengan hal ini, perlu disebutkan pendapat para
ahli bahasa tentang makna figh karena berkaitan erat dengan konsep
rasionalitas yang menjadi istilah kunci dalam penelitian ini. Di dalam
Kitab al-Shihah disebutkan bahwa figh berarti pemahaman, sedangkan
di dalam kitab Al-Mishbdh al-Munir disebutkan bahwa figh berarti
memahami sesuatu. Untuk memperjelas makna figh, Ibnu Paris
menyebutkan bahwa setiap ilmu tentang sesuatu maka berarti itulah
suatu pemahaman. Oleh karenanya, figh berarti pemahaman terhadap
segala sesuatu yang nyata atau yang tersembunyi, baik dalam bentuk

ucapan maupun bukan ucapan.”

Istilah figh yang bermakna pemahaman sesungguhnya telah
digunakan sejak awal kedatangan Islam di tanah Arab. Istilah ini pada

umumnya digunakan untuk pengertian pemahaman terhadap berbagai

' Lih.Muhammad Miqa, al-Ra’yu Wa Atsdruhu Fi Madrasah ai- Madinah h. 89-94,

52 Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madzéhib al-Islamivyah, (Kairo : Dar al-Fikr al-
‘Arabiy, tt), h. 250 . Lihat pula Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, lttijghat al-Tafsir fi al-
Quriin al-Rabi’ “Asyar, h. 706

53 Lihat Sya’ban Muhammad Ismail, aI-‘Madkhzil Li Dirdsdt al-Qur’dn Wa al-Sunnah Wa al-
‘Uliim al-Islémiyyah, h. 306 ) ’
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hukum keagamaan, baik yang bersifat teologis-maupun hukum syariah.
Kemudian istilah ini mengalami pergeseran makna dan pemakaian
seiring dengan berkembangnya ilmu kajian Islam dalam rentang sejarah
yang panjang>’.

Tetapi, yang penting dalam konteks ini adalah kenyataan bahwa
penggunaan istilah figh dalam kehidupan ilmiah umat Islam sejak zaman
Nabi saw sampai masa-masa sesudahnya menunjukkan bahwa Islam
sangat memuliakan usaha-usaha ijtihad akal umat dalam memahami
berbagai masalah, termasuk masalah teks tertulis yang ada di dalam
kitab suci maupun masalah teks kehidupan yang terbentang di sekitar

manusia dalam mengarungi kehidupan di alam semesta ini.*’

Terdapat beberapa riwayat tentang metodologi ijtihad akal dalam
memanfaatkan daya pikir umat Islam untuk mencari jawaban atas
berbagai masalah yang dilakukan para tabiin. Salah satu di antaranya
adalah riwayat yang berasal dari Abdurrahman bin Zaid. Abdurrahman
bin Zaid menjelaskan bahwa yang menjadi rujukan pada masa itu adalah
Abdullah ibn Mas'ud. Dalam kaitan ini, Abdullah ibn Mas'ud
menyampaikan bahwa pada setiap zaman harus ada seseorang yang

dapat menggunakan nalarnya untuk mencari inti-inti persoalan yang

** Lihat Sya’ban Muhammad Ismail, al~Madkhd! Li Dirdsdr al-Qur'dn We al-Sunnah Wa al-
‘Ulam al-Islémiyyah, h. 310

% Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Butits Ji ‘Ushil al-Tafsir Wa Minhdjuhu,
(Riyadh : Maktabah al-Taubah, 1413 H), h. 7; lihat pula Muhammad Ali lyazi, al-Sayyid, al-
Mufassivin Haydtuhum wa Manhdjuhum, h. 574
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mengemuka masa jtu, agar umat manusia dapat memberikan respon

terhadap intisari problem zaman yang dihadapi.*®

Riwayat di atas memberikan gambaran bagaimana para tabiin
melewati beberapa tahap dalam proses pengungkapan makna teks
menuju konteks kehidupan sebelum melakukan ijtihad. Pertama-tama,
mereka mencari jawaban atas maéalah yang muncul secara berurutan
dari al-Qur’an, Hadis, kesepakatan para sahabat yang saleh, baru
kemudian mereka Dberijtihad dengan penalaran atau kekuatan

rasionalitas.”’

Intensitas penggunaan nalar yang sedemikian tingginya itu-di
kalangan tabiin lebih disebabkan oleh perkembangan situasi dan
masalah yang berlangsung cepat di satu sisi, sementara jarak Kufah-
Madinah pada masa itu sangat jauh. Persoalan-persoalan yang muncul
berdasarkan perkembanghan situasi itu pada saat yang sama dibutuhkan
jawaban yang cepat dan tepat. Namun perlu ditegaskan di sini bahwa

sesungguhnya ahl al-hadits (Kelompok pengguna hadis) dan ahl al-ra’y

o ier 58 ¢ etV U Ol U0 Gt U ¢ a8 U ¢ et o AnE o 2t U T U
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utu‘wsw;\w,‘w(\fu,‘wdwtop‘d)iqg,quig;g»u,@ Yy ¢ ad) a0 bl
& S Yo 41 Sl al-Khathib al-Baghdadiy, al-Fagih wa al-Mutafaqqih, (Saudi Arabia: Dar Ibn al-
Jauzi, 1417 H), Juz 1, h. 284

57 Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madzdhib al-Isldmiyyah, (Kairo : Dar al-Fikr al-*Arabiy,
tt), h, 248
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(kelompok penggunan nalar atau rasionalitas) sama-sama menggunakan
hadis dan nalar sebagai sumber inspirasi dalam pengambilan keputusan,
hanya saja mereka berbeda pada dua hal yaitu : Pertama, intensitas
penggunaan hadis atau penalaran. Di kalangan ahli hadis yang umumnya
bermukim di Madinah, intensitas penggunaan hadis jauh lebih tinggi
dibandingkan dengan penggunaan penalaran. Sebaliknya, di kalangan
ahli nalar rasionalitas yang umumnya bermukim di Kufah, intensitas
penggunaan penalaran jauh lebih tinggi dibandingkan dengan
penggunaan hadis; Kedua, ijtihad yang dilakukan kaum tabiin di Kufah
lebih banyak bersandar pada metode kias sedangkan ijtihad yang
dilakukan kaum tabiin di Madinah lebih banyak bersandar pada metode

maslahat mursalah.’®

Pada intinya, baik ahl al-hadits yang kebanyakan bermukim di
Madinah. maupun akl al-ra’y yang kebanyakan bermukim di Kufah,
sama-sama menggunakan pendekatan ijtihad akal. Dengan demikian,
dapat dikatakan bahwa penggunaan nalar di masa tabiin bukanlah
sesuatu yang aneh, melainkan menjadi bagian tak terpisahkan dari
tradisi berpikir dan penyelesaian masalah yang berkembang di masa

itu.%

Al-Ra’y pada masa tabiin mengandung makna penafsiran teks ayat-
ayat al-Qur’an dengan menyandarkan kepada pengetahuan bahasa.

Yang hendak dituju pada penafsiran ini pada umumnya adalah untuk

%% Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madzdhib al-Islamiyyah h. 248

%® Fahd bin Abdurrahman Sulaiman al-Rumi, Bubits fi Ushtil al-Tafsir wa Minhdjiki, lihat pula
Muhammad Ali lyazi al-Sayyid, al-Mufassiran Haydtuhum wa Manhdjuhum, h.
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~ mengungkapkan makna yang terkandung dalam maksud umum syariat
" Islam, termassuk di dalamnya adalah mengungkapkan segi-segi
penggunaan majaz akal dalam bidang teologi serta penggunaan giyas,
istihsdn dan lain-lain sehubungan dengangan pencarian hukum-hukum

dalam bidang figh.*’

Penerapan al-ra"’y dalam memahami teks-teks al-Qur'an di masa
tabiin di atas sesungguhnya didasarkan atas kesadaran bahwa teks
keagamaan, baik teks al-Qur’an maupun teks hadis, merupakan
gambaran dari kehendak Allah menyangkut perilaku manusia dalam arti
yang seluas-luasnya. Untuk konteks ini yang hendak diungkapkan
adalah pikiran dan perbuatan nyata manusia dalam menempuh
kehidupan. Dalam konteks itulah maka dapat difahami bahwa penerapan
al-ra’yu atau rasionalitas di masa tabiin termasuk di masa sebelumnya
dan sesudahnya merupakan usaha para ulama untuk menafsirkan
kehendak Tuhan menyangkut kehidupan manusia. Penafsiran terhadalp
kehendak Tuhan ini diusahakan oleh mereka berdasarkan teks-teks suci

yang terkandung dalam firman Allah dalam al-Qur’an dan al-Sunnah. *!

Khususnya tentang ayat-ayat al-Qur’an, para ulama sepakat bahwa
secara tekstual, ia bersifat pasti atau dalam bahasa yang populer gath'i
atau sering juga disebut gqath'i al-tsubut. Sebaliknya, sunnah di
antaranya ada yang bersifat pasti dari Nabi, tetapi ada pula yang tidak

pasti berasal dari Nabi karena banyak praktek hadis palsu yang

) € Abu Bakr Ismail Muhammad Miqa, al-Ra’yu wa Atsaruhu Fi Madrasdt al-Madinah, h.
¢! Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madzdhib al-Isldmiyyah, h. 250



dilakukan kalangan tertentu. Sedangkan secara dilalah atau pemaknaan
terhadap teks maka dapat dikatakan bahwa kedua-duanya, baik ayat al-
Qur’an maupun teks hadis, mengandung dua sifat yaitu ada yang
bersifat pasti atau gath'i tetapi ada pula yang bersifat zhanniy atau
dugaan®.

Teks al-Qur’an yang bersifat pasti dari segi makna adalah teks
yang sudah jelas maksudnya, terperinci dan mengarah kepada tujuan
yang jelas sehingga penjelasan dan pencarian makna yang panjang lebar
tidak diperlukan lagi. Hal ini karena maksud yang dikehendakui sudah

dapat diungkapkan secara tersurat dalam teks suci. Sedangkan teks a

1-Qur’an yang bersifat zhanniy adalah ayat al-Qui’an yang
menyatakan kehendak Allah secara umum, universal dan berupa garis
besar haluan kehidupan. Dengan demikian, maknanya belum jelas dan
belum mengarah kepada arti yang sesungguhnya. Oleh karenanya, teks
semacam ini dapat digunakan untuk beberapa maksud dan difahami
dengan berbagai macam kemungkinan. Dalam hal yang terakhir inilah
konsep al-ra’yu diperlukan untuk mencari makna atau maksud yang
sesungguhnya dari kandungan teks al-Qur’an atau dalam bahasa istilah
yang digunakan Muhammad Salam Madkur disebut-sebut dengan ijtihdd

baydni63.

Lebih lanjut, Muhaminad Salam Madkur menggarisbawahi bahwa

yang dimaksud dengan ijtihdd baydni adalah mencurahkan segenap

€ Khalid Abdurrahman Alak, Ushidl al-Tafsir Wa Qawdiduhu, h. 111

% Muhammad Salam Madkur, Ushal al-Figh al-Isldmiy: Tdrikhuhu Wa Ushiluhu Wa Madarij
al-Ushuliyyin Fi al-Ahkdm Wa al-Adillah, h. 344
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kemampuan secara maksimal untuk meraih makna atau mengungkapkan
hukum yang diinginkan oleh zhanniy al-tsubdt atau al-dildlah.
Pencermatan terhadap makna-makna yang tersirat agaknya lebih penting
untuk dapat mengungkapkan makna-makna yang dikehendaki oleh sang

pembuat syari’at, yakni Allah swt.%

Setelah mencoba menjelaskan tentang bagaimana akar rasionalitas
dalam Islam itu memiliki sumbernya sejak masa Nabi Muhammad masih
hidup, kini giliran penulis untuk menjelaskan bagaimana karakteristik
rasionalitas di dalam memahami al-Qur’an. Penjelasan tentang
karekteristik tafsir al-Qur’an ini dipandang penting untuk mencoba
memahami seberapa besar penggunaan nalar tidak dapat dipisahkan
dalam memahami teks-teks suci yang termaktub dalam ayat-ayat al-
Qur’an untuk dipahami dalam konteks zaman dan kehidupan umat
Islam. Hasil-hasil dari penafsiran ini kemudian menjadi pedoman dan
petunjuk hidup umat Islam, terutama pada masa itu, dan jika mungkin

dapat digunakan pada masa-masa sesudahnya.

3. Karakteristik Rasionalitas dalam Tafsir Al-Qur’an

Dinyatakan dalam sejumlah ayat al-Qur’an atau teks-teks hadis, posisi
akal sangat dimuliakan dan menempatkan akal dalam posisi yang sangat
terhormat. Terdapat puluhan redaksi ayat al-Qur’an yang diakhiri dengan
kalimat penutup yang menegaskan agar akal atau kata sejenis seperti

pikiran, perenungan dan lain-lain. Hal ini dimakasudkan agar umat Islam

 Muhammad Salam Madkur, Ushal al-Figh al-Isldmiy: Tarikhuhu Wa Ushiluhu Wa Maddrij
al-Ushuliyyin Fi al-Ahkdm Wa al-Adillah, h. 344
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dapat memaxnfaatkan potensi akal semaksimal mungkin dalam rangka
‘menempuh kéhidupan bahagia di bumi ini dan meraih kebahagiaan hidup di
akhirat kelak. Bahkan, terdapat banyak ayat al-Qur’an yang menggunakan
redaksi pertanyaan untuk menegaskan betapa orang yang tahu dan orang

yang tidak tahu itu tidak sama di hadapan Allah dan manusia.*

Orang yang mengetahui adalah orang yang menggunakan potensi akal
dan kecerdasannya secara maksimal untuk meraih informasi dan
pengetahuan yang memadai dari berbagai sumber yang ada di sekitarnya,
sedangkan orang yang tidak tahu adalah orang yang tidak menggunakan
potensi akal dan kecerdasanya dengan semaksimal mungkin mendapatkan
pengetahuan dan informasi yang dibutuhkan di dalam hidupnya. Penggunaan
akal, kecerdasan, itu dimanfaatkan sebesar-besarnya untuk meraih

pengetahuan,%

Para filosof Muslim mengelompokkan akal menjadi kemampuan,
yaitu: Pertama, akal instinktif yaitu akal yang diberikan kepada semua
manusia. Mereka yang diberikan akal instinctif disebut orang yang berakal
sedangkan orang yang akalnya dicabut disebut orang gila yang dalam
pandangan agama tidak terkena hukum taklif®’”. Dengan bahasa lain, akal
instingtif adalah akal yang secara otomatis telah diberikan Allah kepada

setiap makhluk yang bernama manusia kecuali pada kasus orang yang gila

© Abu Bakr Ismail Muhammad Miqa, al-Ra’yu wa Atsaruhu Fi Madrasat al-Madinah, h. 130

%Khalid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafsir Wa Qawdiduhu (Damaskus: Darunnafais, 1986,
Cet. 1L, h.

" Muhamntad Utsman Najati, Jiwa dalam Pandangan Para Filosof Muslim Penerjemah: Gazi
Saloom, (Jakarta: Pustaka Hidayah, 2001), Cet. I, h. 45. Lihat Abu al-Biga Muhammad bin
Syihabuddin al-Futuhiy, Syarh al-Kaukab, h. 25
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atau tidak waras.®® Kedua, akal mukfasab atau akal perolehan yaitu berupa
ilmu dan pemahaman. Akal ini merupakan karya dan produk dari akal
instingtif yang melekat pada semuat orang yang normal. Akal instingtif
tidak dianggap membuahkan hasil dan manfaat jika tidak menjadi akal yang
bergerak dan produktif. Inilah akal yang disebutkan secara khusus di dalam
al-Qur’an.%’ '

Pandangan ini sejalan dengan pandangan para ahli jiwa dan ahli
pgndidikan modern yang mengemukakan bahwa kecerdasan ada yang
berbentuk potensi dan ada pula yang teraktual. Akal potensial harus
dirangsang sedemikian rupa agar teraktual menjadi prestasi dan kinerja
intelektual yang patut dipertimbangkan dalam peradaban dan kebudayaan
manusia.”® Salah satu cara untuk merangsang akal potensial agar tumbuh dan
berkembang sehingga teraktual dalam wujud prestasi dan karya adalah
menggunakannya semaksimal mungkin untuk mengembangkan ide dan
konsep aktualv dalam menyelesaikan berbagai tantangan dan problem hidup
dan kemanusiaan. Ibarat kata, akal bagaikan pisau yang akan menjadi

semakin tajam bila terus diasah dan digunakan sepanjang waktu.”’

Dalam perspektif filsafat Islam, hampir semua filosof untuk tidak

mengatakan semuanya, mulai dari zaman al-Kindi sampai ke zaman

8 Lihat, Muhammad Utsman Najati, Jiwa dalam Pandangan Para Filosof Muslim, h.

¢ Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijdhat al-Tafsir fi al-Qarn al-RGbi’ Asyar,
(Riyadh : Riasah Idarat al-Buhuts al-Iimiyyah Wa al-Ifta Wa al-Da’wah Wa al-Irsyad, 1987), Cet. 11,
h. 707.

" Ibnu Qayyim al-Jauziah, Miftéh Ddr al-Sa’ddah, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, tt), Juz
Lh 38

7 Mengenai hal tersebut para ahli psikologi menyebutkan bahwa potensi akal akan semakin
berkembang jika selalu diberi stimulus atau rangsangan.
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'Fachruddin al-Razi, selalu menyinggung dan membahas akal secara panjang
lebar sebagai salah satu unsur terpenting dan paling utama yang ada pada
entitas manusia. Misalnya, al-Kindi, salah seorang filosof Muslim generasi
awal di dalam sejarah peradaban Islam berpandangan bahwa akal berfungsi
untuk memahami atau mempersepsi semua bentuk atau gambaran rasional
yang bebas secara materi. Dengan kata lain, akal berfungsi untuk memahami
dan menangkap makna-makna yang bersifat universal seperti macam dan
jenis.” Akal sangat fungsional dalam kehidupan sehar-hari kita terutama
dalam menjawab berbagai persoalan dan problematika yang menghimpit
manusia di tengah realitas sosial yang terus dipenuhi berbagai

kemusykilan.”

Menurut al-Kindi, akal terdiri dari empat bentuk yang sekaligus
menggambarkan tahapan-tahapan proses pemahaman terhadap hal-hal yang

rasional pada manusia.” Akal-akal tersebut meliputi:

a. Akal aktif yang merupakan inti (sebab atau illat) semua akal dan obyek
pemikiran. Akal ini merupakan anugerah yang melekat pada setiap
manusia yang normal dan menjadi modal dasar dalam memahami
berbagai obyek pemikiran dan stimulus yang ada di sekitar kehidupan.”

b. Akal potensial yaitu akal yang menggambarkan kesiapan manusia untuk

memahami hal-hal yang bersifat rasional. Akal ini merupakan tahapan

™ Muhammad Utsman Najati, Jiwa dalam Pandangan Para Filosof Muslim , h. 36
™ Lihat Muhammad Utsman Najati, Jiwa dalam Pandangan Para Filosof Muslim, h.

™ Muhammad Salam Madkur, Ushdl al-Figh al-Islamiy : Tarikhuhu Wa Ushiluhu Wa Maddrij
al-Ushiiliyyin Fi al-Ahkdm Wa ai-Adillah (T tp: T.pn, 1985), Cet. I, h. 37

" Tbnu Qayyim al-Jauziah, Mifidh Ddr al-Sa’ddah, h.
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berikutnya dari akal instingtif yang mengalami proses perubahan atau

pengubahan obyek menjadi sesuatu yang nyata.”®

c. Akal yang berubah di dalam jiwa yaitu dari akal potensial menjadi akal

aktual. Saat jiwa memahami hal-hal yang bersifat rasional dan totalitas
maka jiwa menyatu dengannya yang berakibat pada penyatuan antara akal
dan hal-hal yang bersifat rasional. Pada titik itulah dapat disebutkan
bahwa akal mengalami perubahan dari sesuatu yang bersifat potensial

menjadi sesuatu yang bersifat aktual.”’

d. Akal lahir yaitu ketika akal secara serius memahami hal-hal yang bersifat

rasional atau ia berusaha mengubahnya menjadi sesuatu yang lain.”® Akal
ini dapat dikatakan sebagai akal telah diaktualisasikan oleh setiap orang
dalam wujud yang beragam, misalnya karya tulis dan karya seni.

Dalam kaitannya dengan pembahasan akal, menarik juga mengutip
pandangan Ibnu Qayyim al-Jauziah, salah seorang murid kenamaan Ibnu
Taimiyah yaﬁg menjadi salah satu pilar atau referensi kaum salafi di
berbagai belahan dunia Islam. Ibnu Qayyim mengingatkan umat Islam akan
nilai dan keutamaan akal bagi manusia di dalam hidup iﬁi.79 Akal adalah alat
yang dapat digunakan untuk menimbang semua ilmu pengetahuan sehingga
akan tampak jelas perbedaan antara benar dan salah atau antara hak dan batil

atau antara halal dan haram atau antara yang sejati dan yang palsu.®

64
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" Muhammad Utsman Najati, Jiwa dalam Pandangan Para Filosof Muslim, h. 28-29.
"8 Muhammad Utsman Najati, Jiwa dalam Pandangan Para Filosof Muslim, h. 28-29.
™ Tbms Qayyim al-Jauziah, Mifidh Ddr al-Sa’ddah, h. 76
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-~ Dengan demikian, meminjam ungkapan kaum bijak dari zaman dahulu
yang dikutip oleh Ibnu Qayyim, akal dapat disejajarkan dengan kedudukan
raja yang mengatur semua manajemen pemerintahan yang ada di dalam
kerajaan. Dalam hal ini, badan menjadi ruh raja, sedangkan indera dan
seluruh gerakan tubuh adalah rakyat yang selalu tunduk kepada perintah
raja. Jika akal sebagai raja tidak mémpu memimpin dan mengendalikan
indera dan anggota tubuh yang lain maka akan terjadi kerusakan pada

semuanya termasuk pada raja sendiri.*

Ujaran Ibnu Qayyim di atas bertujuan untuk menegaskan bahwa akal
mempunyai kedudukan yang sentral dalam diri manusia karena dialah yang
merancang dan mengendalikan semua gerak manusia dalam. kehidupan.
Artinya, tidak ada alasan penggunaan akal diabaikan atau ditolak dalam

memahami dan menafsirkan teks-teks al-Qur’an.®

Pandangan Ibnu Qayyim tersebut sekaligus menolak pandangan
sejumlah kalangan di antara umat Islam yang terkesan seolah-olah
menganggap penggunaan rasionalitas sebagai sesuatu yang berbahaya dan
patut dicegah. Ibnu Qayyim sebagai tokoh yang banyak dijadikan rujukan
oleh umat Islam tertentu menegaskan bahwa penggunaan akal dalam
memahami persoalan kemanusiaan termasuk dalam memahami teks-teks

keagamaan merupakan sesuatu yang melekat pada diri seseorang.®

-+ ¥ Ibnu Qayyim al-Jauziah, Mifiah Ddr al-Sa’ddah, h. i89.
52 Ibnu Qayyim al-Jauziah, Mifidh Ddr al-Sa’ddah, h. 189
% Tbnu Qayyim al-Jauziah, Mifidh Ddr al-Sa'ddah, h. 189
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Dalam konteks ini patut dikemukakan bahwa hampir sebagian besar
ayat-ayat al-Qur’an boleh dikatakan muncul dalam dua bentuk yang saling

bertentangan yaitu :

a. Ayat-ayat yang mencela dan mengutuk orang-orang yang tidak tahu
potensi akal yang telah diberikan Allah kepada mereka sehingga mereka
tidak menggunakannya secara maksimal dan hanya bersandar kepada
syahwat dan keinginan sesaat. Itulah sebabnya al-Qur’an menganggap
mereka tidak memiliki akal seperti hewan bahkan lebih rendah dari
hewan.

b. Ayat-ayat al-Qur’an yang mengajak orang yang menggunakan akalnya
agar menggunakannya lebih maksimal sesuai petunjuk dan arahan al-
Qur’an demi kemaslahatan dan kebaikan setiap orang dan seluruh
anggota masyarakat,®* Fakta bahwa al-Qur’an berisi anjuran pemanfaatan
akal secara maksimal untuk menghasilkan ide dan karya besar dalam
kerangka kémaslahatan peradaban manusia menunjukkan bahwa Islam
adalah "agama yang rasional dan karenanya rasionalitas dalam melihat
berbagai persoalan dan permasalahan yang terkandung di dalam teks al-
Qur’an merupakan suatu keharusan. Sebab, tanpa rasio dan nalar mustahil
semua makna yang praktis dan aplikatif di dalam al-Qur’an akan dapat
disarikan demi mewujudkan fungsi manusia sebagai khalifah di muka

bumi. ¥

% Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, 1ttijdhdr al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’ Asyar, h.
708

% Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, litijahdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’ Asyar,
h. 709
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Terkait dengan itu, semua ulama dan mazhab sepakat bahwa akal
memiliki kedudukan yang tinggi di dalam Islam. Hal itu misalnya
dibuktikan oleh banyaknya ayat-ayat al-Qur’an yang diakhiri dengan
ungkapan yang mengandung kata atau makna yang berkonotasi akal‘pikiran.
Bahkan, dalam hal ini dapat dikatakan bahwa tidak ada agama atau
keyakinan selain Islam yang memberikan perhatian besar terhadap
kedudukan akal atau penggunaan akal dalam kehidupan ini.*® Di antara
mereka ada yang memberikan penekanan yang lebih kepada akal dalam
memahami dan menafsirkan teks al-Qur’an dibandingkan sumber
pemahaman normatif lainnya seperti hadis atau riwayat dari para tabiin,

tetapi ada pula yang sebaliknya_87.

B. Peran Rasio dalam Penafsiran

1. Rasionalitas dalam Penafsiran al-Qur’an

Tafsir secara bahasa berasal dari kata sy — % yang berarti - ouf
x4} % atau dalam bahasa Indonesia bisa bermakna menerangkan.®® Namun,
di kalangan ahli Bahasa Arab terdapat perbedaan pandangan mengenai

makna kata tafsir. Misalnya, al-Azhari dan al-Zarkasyi berpandangan bahwa

8 Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Jttijdhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’ Asyar, h.
709

¥ Lihat, Nashruddin Baidah, Metode Penafsiran al-Qur’an: Kajian Kritis terhadap Ayat-Ayat
yang Beredaksi Mirip, (Y ogyakarta: Penerbit Pustaka Pelajar, 2002), Cet. I, h. 7

% Muhmmad ibn Mukarram ibn Mandhur al-lfrigi al-Masri, Lisan al-Arab, (Beirut: Dar al-
Sadir, tth), juz 5, h. 55

% Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir Arab Indonesia Terlengkap, (Surabaya:
Pustaka Progresif, 1997), h. 125
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kata “p,-i5” merupakan bentuk i dari kata “,.il” yang berarti
menerangkan dan mengungkapkan makna yang terkandung di dalam kata
yang sulit.”

Menurut al-Raghib al-Isfahani dalam kutipan Fahd al-Rumi, kata ,.4l|
dan .} mengandung kedekatan makna sebagaimana kedekatan struktur
katanya. Perbedaannya adalah bahwa kata .4} digunakan untuk
menunjukkan makna yang masuk akal atau rasional sedangkan kata .

digunakan untuk memperlihatkan berbagai entitas kepada mata.’"

Secara terminologis, tafsir adalah suatu ilmu yang digunakan untuk
memahami kitabullah yang diturunkan kepada Nabi Muhammad saw,
menjelaskan makna-maknanya, serta mengeluarkan hukum-hukumnya dan
hikmah-hikmahnya.®? Sedangkan Abu Hayyan, sebagaimana dikutip al-
Dzahabi, berpendapat bahwa tafsir secara terminologi adalah ilmu yang
membahas cara mengucapkan semua kata yang ada di dalam al-Qur’an
beserta maknanya dan hukumnya, baik dalam bentuk tunggal maupun dalam
bentuk terstruktur serta makna yang dikandungnya.”

Penggunaan kata tafsir dan takwil dalam kajian uluma al-Qur’an telah

menjadi tema pembahasan yang menarik dan perdebatan panjang. Tafsir dan

* Al-Azhari, Tahdzib al-Lughah, Juz 12, h. 407; dan al-Zarkasyi, al-Burhdn Fi ‘Ulim al-
Qur'dn, Juz 1,h. 148

%! Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Buhats fi ‘Ushil al-Tafsir Wa Minhajuhu,
(Riyadh : Maktabah al-Taubah, 1413H), h. 7 -

7 ST ity aglan Ol e g e B o e s o SR OUST oph 4 3 e peni
S y al-Zarkasyi, al-Burhdn Fi ‘Ulim al-Qur’dn, Juz 1, lLal. 13

T Al e Jem ol Lasilan g 2™ g 31 5P LalSml g (LBY Sy (0T 20 B ladh 3,48 8 oy ol
U wlad y w3 Muhammad Husein al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, Juz 1, h. 5
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takwil mengandung pengertian yang sama menurut satu pandangan
sedangkan menurut pandangan lain disebutkan bahwa tafsir adalah
mengungkapkan maksud dari yang sulit sedangkan takwil adalah
mengembalikan salah satu kemungkinan menuju kemungkinan lain yang
sesuai dengan makna yang tersurat.” al-Qaththan, umpamanya, setelah
menjelaskan definisi tafsir dan takwil, kemudian merumuskan konklusi
perbedaan di antara keduanya. Menurutnya, terkadang dua kata itu
digunakan dalam terminologi yang sama, bahwa takwil adalah penafsiran
pernyataan dan penjelasan maknanya. Terkadang, kata takwil digunakan
untuk menyatakan hakikat sesuatu. Terkadang, digunakan juga untuk
menyatakan apa yang disimpulkan oleh ulama. Terakhir, kata tafsir sering
kali digunakan untuk lafadh dan arti kosa katanya; sedangkan takwil

digunakan untuk makna dan kalimat-kalimat.%

Pada kenyataanya, tafsir dan takwil seringkali digunakan secara
bergantian untuk pengertian yang hampir sama, walaupun ada juga yang
berpandangan bahwa tafsir merujuk kepada upaya mengungkap kesulitan
dari segi redaksi bahasa sedangkan takwil mengungkapkan kesulitan dari

segi makna yang terkandung dalam redaksi bahasa.”®

Pada awal perkembangannya, tafsir bermula dengan menggunakan

riwayat yang tersambung dari satu perawi ke perawi lainnya. Metode seperti

 Ahmad Muhammad al-Haufi, al-Zamakhsyari (Kairo : al-Hai’ah al-Mishriyyah al-A’amah
Li al-Kitab, tt), h. 99

% Manna' Khalil al-Qaththan, Mabdhits fi Ulim al-Qur’dn, (Riyadh: Mansyurat al-'Ashr al-
Hadis, 1973), h. 327 B

% Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsat al-Qur 'dn Wa al-Sunnah Wa al-‘Ultim
al-Islémiyyah, (Kairo: Daar al-Anshar), Juz II, hal. 313
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ini dikenal dengan tafsir bi al-matstir. Tafsir dengan menggunakan metode
ini mencakup penafsiran ayat al-Qur’an dengan ayat al-Qur’an yang lain;
tafsir ayat al-Qur’an dengan hadis Nabi; atau tafsir al-Qur’an dengan ucapan
para sahabat yang hidup saat wahyu diturunkan, menyaksikan peristiwa
yang terkait dengan asbdb al-nuzil, mengerti berbagai faktor yang
menyebabkan turunnya ayat sehingga dapat dikatakan ba};wa mereka adalah
otang-orang yang dianggap paling tahu tentang tafsir dan takwil al-Qur’an®’.
Metode semacam ini disebut juga dengan tafsir bi al-riwdyah, yakni tafsir
dengan menggunakan metode riwayat.’®

Dalam perkembangan selanjutnya, tafsir tidak hanya dilakukan dengan
metode riwayat saja, tetapi digunakan juga metode lain yang dikenal dengan
tafsir bi al-ra'yi. Term cﬁt M secara etimologis merupakan bentuk masdar
dari kata «f,” yang berarti melihat, baik dengan mata kepala maupun
dengan akal pikiran. Selain itu, kata ini juga dapat berarti bermimpi,
berpikir, dan berpendapat.lOO Secara terminologis, menurut al-Munawi, kata

ini berarti keyakinan diri pada salah satu dari dua hal yang berlawanan

didasarkan pada kuatnya dugaan.‘01 Menurut Abu Bakar Muhammad Migqa,

9 Al-Zarkasyi, al-Burhdn Fi ‘Uliim al-Qur’dn, Juz 1, h. 13
%8 Sya’ban Mithammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur’dn Wa al-Suninah Wa al-"Ulum

al-Islamiyyah, Juz 11, hal. 313

% Muhmmad ibn Mukarram ibn Mandhur al-Ifriqi al-Masri, Lisan al-Arab, Juz 14, h. 291
1% Ahmad Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir Arab Indonesia Terlengkap, h. 460

191 Al-Munawir mendefinisikan term ini dengan : ;—b aé e (padill a~i il slizet Muhammad

Abdurrauf al-Munawi, al-Taugif ala Muhimmat al-Ta'drif, (Beirut: Dar al-Fikr, 1410 H), h. 354
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penggunaan istilah -&J) stizel tampaknya tidak lepas dari penggunaannya

pada aliran theologi Islam yang muncul pada khal'ifah ke Iv.102

Selain itu, ragam tafsir naqliy adalah tafsir bi al-atsar yaitu tafsir ayat-
ayat al-Qur’an yang bersandar pada pandangan dan pendapat kaum tabiin
yang berguru kepada para sahabat dan menjadikan mereka sebagai teladan
hidup dalam berbagai hal.'®® Sedangkan Yusuf al-Qardhawi menyebutkan
istilah tafsir bi al-riwdyah sebagai sinonim dari tafsir bi al-ma’tsiir dan
tafsir bi al-dirdyah sebagai sinonim dari tafsir bi al-ra yi.'®

Pembagian bentuk tafsir menjadi tafsir nagliy dan tafsir ‘aqliy — secara
‘langsung maupun tidak langsung — sesungguhnya merupakan efek dari
proses sejarah panjang akibat terbentuknya dua mazhab di kalangan umat

"Islam di zaman sahabat dan tabiin yaitu ahl al-hadits dan ahl al-ra’yi yang
memiliki sudut pandangan yang berbeda dalam melihat dan memahami teks,
baik teks yang terdapat di dalam al-Qur’an dan teks hadis maupun teks
kehidupan yang berwujud berbagai persoalan dan masalah yang kerapkali

muncul seiring terjadinya perubahan kondisi sosial, politik dan budaya'®.
Bagaimana nilai tafsir bi al-ma’tsiir menurut pandangan para ulama
dan ahli tafsir? Semua ulama dan ahli tafsir sepakat bahwa tafsir bi al-

ma’tstr senilai dengan sunnah dan hadis yang berasal dari Nabi Muhammad

12 Abu Bakar Ismail Muhammad Miqa, al-Ra'yu wa Atsaruhu fi Madrasat al-Madinah,
(Beirut: Mu'assasat al-Risalah, 1985), h. 37

1 Khalid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafstr Wa Qawd'idubu (Damaskus: Darunnafais,
1986), Cet. 11, h. 111

% yyusuf al-Qardhawi, Kaifa Nata’dmal Ma’a al-Qur’én al-‘Adhim, (Kairo : Dar al-Syurug,
1999), Cet. 1, h. 206

195 Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur’dn Wa al-Sunnah Wa al-
“Ulim al-Islamiyyah, h. 313
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Saw, sebab beliau merupakan penafsir pertama dan paling utama atas ayat-
ayat al-Qur’an. Hal ini senada dengan al-Qur’an Surat al-Nahl 44 yang

menegaskan tugas Beliau sebagai penjelas wahyu yang diturunkan!%.

Terkait dengan hal, para sahabat selalu mendatangi Nabi secara
langsung setiap kali menemukan kesulitan dan masalah dalam membaca atau
memahami teks-teks al-Qur’an dan Beliau menjelaskan ayat-ayat yang
mereka perlu ketahui penjelasan dan makna yang terkandung di dalamnya'?".
Oleh karena itu, al-Hakim di dalam Kitab al-Mustadrak menyebutkan bahwa
penafsiran para sahabat yang menyaksikan turunnya wahyu mengandung

108

hukum marfu'® seakan mereka melihatnya dari Nabi secara langsung.'®

Der;gan menegaskan akan hal itu, al-Zarkasyi di dalam Kitab al-
Burhan berpendapat bahwa al-Qur’an terbagi menjadi dua bagian yaitu :
Pertama, bagiz;m al-Qur’an yang ditafsirkan secara naqliy dan kedua, bagian
yang belum ditafsirkan secara naqliy. Bagian pertama ditafsirkan dengan
penukilan dari Nabi atau sahabat atau tokoh-tokoh tabiin dan secara umum
dicari berdasarkan sanad shahih. Sedangkan bagian kedua dilihat melalui
penafsiran "para sahabat. Jika mereka menafsirkanya dari segi bahasa yang

dimengerti ahli bahasa maka boleh saja bersandar kepadanya tanpa perlu-

16 5 A e 0 G 2 T 2
19 Sya’ ‘ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur’dn Wa al-Sunnah Wa al-
‘Uliim al-Isiamiyyah, h. 310

1% Dalam ilmu Musthalah hadis, term ini digunakan untuk menyatakan bahwa sesuatu itu
berasal dari Rasulullah, baik berupa pernyataan, perbuatan atau sikap; baik sanadnya tersambung,

maupun terputus. Al-Syarif al-Jurjani, al-Mukhtashar fi Ushiil al-Hadits, (http://www.alwarrag.com),
h.3

1% Khalid Abdurrahman Alak, Ushil al-Tafsir Wa Qawaiduhu, h. 112
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merasa ragu-ragu, termasuk jika mereka mclihat secara langsung sebab-

sebab atau faktor-faktor yang membuat turunnya ayat-ayat tertentu,'

Dengan bersandar pada paparan di atas maka dapat dikemukakan di
sini bahwa terdapat beberapa sumber penafsiran al-Qur’an dengan cara bi
al-ma'tsir,"" yaitu
a. al-Qur’an dan bacaan-bacaannya yang mutawatir terutama yang terkait

dengan konsep al-i’jdz, al-ijmdl, al-ithldg, al-umiim, al-idhdh, al-tabyin,
al-tafsir, al-taqyid, dan al-takhshish. Semua konsep tersebut menjadi alat
analisa yang digunakan para ahli tafsir dan ahli hukum Islam dalam
memahami teks-teks kitab suci terutama yang berkaitan dengan masalah-

masalah penting di kalangan umat Islam''?,

b. Sunnah Nabi. Artinya bahwa ketika para sahabat mengalami kesulitan
dalam memahami dan menafsirkan teks-teks al-Qur’an maka mereka
langsung bertanya kepada Nabi dan biasanya beliau langsung menjawab
menjelaskannya atas dasar pertanyaan dan permasalahan yang
dikemukakan para sahabat. Jawaban Nabi atas pertanyaan para sahabat ini
ke~mudian tersebar dan menjadi salah satu sumber penafsiran terhadap
ayat al-Qur’an.'"

c. Tafsir para sahabat. Tafsir yang dilakukan para sahabat terhadap ayat-

ayat al-Qur’an berada satu tingkat di bawah tafsir yang dilakukan

' Khalid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafsir Wa Qawdiduhu, h. 112
' Ayatullah Zadah, al-Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 48

"2 Khalid Abdurrahman Alak, Ushil al-Tafsir Wa-Qawdiduhu, h. 113

' para ahli juga menyebutnya tafsir dengan sunnah, lihat: Khalid Abdurrahman Alak, Ushil
al-Tafsir Wa Qawdiduhu,h. 112
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Rasulullah.!'* Sebab, sumber penafsiran yang dilakukan para sahabat

umumnya adalah penafsiran Rasulullah terhadap ayat-ayat al-Qur’an.

Tafsir para sahabat terhadap ayat-ayat al-Qur’an dianggap sebagai satu
sumber tafsir yang berada di bawah tafsir yang dilakukan Nabi saw karena:
1) Mereka merupakan figur-figur yang mpnyaksikan secara langsung
bagaimana proses turunnya wahyu kepéda Nabi sehingga dapat dikatakan
bahwa mereka tahu persis sebab-sebab dan faktor-faktor yang mengiringi
turunnya wahyu.'!’® 2) Mereka merupakan figur-figur ahli Bahasa Arab yang
menguasai aspek balaghah, fashahah dan al-bayan. Pandangan ini juga
dianut oleh Ibnu Khaldun, tetapi ditolak oleh Muhammad Amin karena ia
beralasan tidak semua sahabat menguasai tafsir al-Qur’an. Mereka tidak
pernah dijadikan sumber rujukan dalam penafsiran ayat-ayat al-Qur’an.!'® 3)
Mereka merupakan figur-figur yang paling tahu tentang kebiasaan-
kebiasaan, tradisi-tradisi, kebudayaan dan sejarah Bangsa Arab. Oleh karena
itu, dapat dikemukakan di sini bahwa mereka yang tidak tahu tentang
kebiasaan, adat-istiadat, sejarah dan kebudayaan Arab sudah barang tentu
tidak akan mampu menafsirkan ayat-ayat yang diturunkan Allah berdasarkan
pemahaman yang kontekstual untuk zaman itu.''” 4) Mereka merupakan
generasi yang tidak ada tandingannya dari segi kemampuan di bidang

keilmuan, pemahaman, dan keluasan penalaran menyangkut kehidupan, alam

- " Khalid Abdurrahman Alak, Ush! al-Tafsir Wa Qawdiduhu, h. 116

15 Lihat, Ahmad Amin, Fajr al-Islam, h. 196; dan lihat pula, Ayatullah Zadah, al-
Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 48

"SAhmad Amin, Fajr al-Islm, h. 196; dan lihat pula, Ayatullah Zadah, al-Zamakhsyari
Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 48

"7 Keharusan melihat konteks sejarah sosial dan budaya banyak dikemukakan oleh para
ulama dan cendekiawan Muslim seperti Jamaluddin al-Afghani dan lain-lain.
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semesta dan kemanusiaan. Selain itu, mereka merupakan figur yang berjiwa
bersih, berhati tulus, bersikap ikhlas, dan sangat mencintai Rasulullah Saw

beserta keluarganya.''®

2. Peran Rasionalitas Dalam Tafsir al-Qur’an

Penafsiran ayat al-Qur’an tentu membutuhkan peran akal karena tanpa
akal, seseorang tidak mungkin dapat menafsirkan ayat al-Qur’an. Sebab,
semua proses yang berkaitan dengan pengetahuan, pemahaman, analisa dan
penyimpulan dipastikan membutuhkan peran dan mekanisme kognitif atau
kerja otak. Oleh karena itu, penafsiran ayat tidak bisa dilepaskan dari kerja

otak atau pemanfaatan daya rasional yang ada pada manusia''®.

Ahmad Amin menyatakan bahwa memahami isi kandungan al-Qur’an
tidak semata-mata bersandar kepada kemampuan berbahasa Arab, tetapi juga
memerlukan tingkat kecerdasan yang tinggi. Kemampuan para sahabat
sendiri dalam memahami dan menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an bertingkat-
tingkat sesuai tingkatan kecerdasan dan daya rasionalitas mereka.'®
Karenanya, tidak semua sahabat merupakan penafsir al-Qur’an yang

dijadikan rujukan dalam memahami isi kandungan al-Qur’an'?!,

18 Khalid Abdurrahman Alék, Ushid al-Tafsir Wa Qawdiduhu, h. 116

' Tema-tema seperti ini umumnya dibahas dalam bidang ilmu psikologi modern. Lihat
misalnya, Shaw, Marvin E.& Philip R. Costanzo. 1982. Theories of Social Psychology.(Second
Edition), Japan : McGraw-Hill Kogashuka, h.

12 Ahmad Amin, Fajr al-Islém, h. 197

12! |_ihat, Abu Bakr Ismail Muhammad Miqa, al-Ra'yu wa Atsaruhu Fi Madrasat al-Madinah
(Beirut : Muassasah al-Risalah, 1985), Cet. 1, h. 45
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Akan tetapi, tidak setiap mufassir menyatakan bahwa apa yang
dilakukannya dalam menafsirkan ayat tidak lepas dari peran akal. Tidak
adanya penyebutan secara eksplisit peran akal dalam proses penafsiran
bukan berarti bahwa mereka menegasikan akal dalam proses menafsirkan
ayat. Sebab, terdapat banyak contoh sekte, aliran, mazhab atau golongan
yang secara eksplisit menyebutkan akal atau rasionalitas sebagai jargonnya
padahal pendekatan utama yang mereka gunakan adalah pendekatan akal
atau rasionalitas.'” Contoh kongkrit tentang hal ini dalam sejarah mazhab
dan aliran dalam Islam masa lalu adalah Aliran Mu'tazilah. Dalam hal ini
jamak diketahui bahwa Mu'tazilah menyebut diri mereka sebagai Ahli al-
Tauhid Wa al- ‘Adl padahal mereka lebih dikenal sebagai aliran yang sangat
rasionalis dalam segala hal, kenapa mereka tidak menyebut diri mereka

sebagai Ahl al- ‘4ql atau Ahl al-‘Aqlaniyyah?'?

Banyak pendekatan tafsir yang secara eksplisit tidak menyebutkan
bahwa akal atau rasionalitas sebagai salah satu alat utama dalam proses
penafsiran, padahal bersandar pada akal atau rasionalitas dalam penafsiran
merupakan suatu keharusan yang tidak bisa dihindarkan. Apalagi secara
kebahasaan, penafsiran berarti menjelaskan dan menerangkan yang secara

proses dapat dipastikan akan bersandar pada pemahaman dan pemahaman

12 Ayatuilah Zadah, al-Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 48
123 | ihat, Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-MadzGhib al-Islémiyyah, (Kairo : Dar al-Fikr al-

.‘Arabiy, tt)‘ h. 250.
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sendiri dipastikan akan bersandar pada akal.'** Beberapa argumen kenapa

Islam menempatkan akal pada posisi yang sangat luhur dan mulia, yaitu:

a. Dakwah kepada iman didasarkan atas kepuasan akal atau penerimaan
secara rasional. Artinya, Islam adalah agama yang menawarkan
kebenaran yang dapat diterima oleh akal sehat sebagai konsekuensi atas

pernyataan bahwa Islam adalah agama rasional.'®

b. Jika al-Qur’an menempatkan akal pada posisi yang demikian luhur maka
ia tidak akan menyia-nyiakan akal, tetapi mengarahkan energinya
kepada tujuan lain yang lebih luas, lebih Iuhur dan lebih agung yakni
mengawasi kehidupan sosial secara reformatif demi mewujudkan
kebahagiaan dan kesejahteraan dalam kehidupan duniawi dan

ukhrawi,'*

¢. Saat al-Qur’an menyerukan kepada iman maka pada saat yang sama ia
mencela kaum mugallid yang tidak menggunakan akal pikiran,
mengikuti teori-teori dan ide-ide palsu bukan karena alasan atau hujjah

yang kuat tetapi karena mereka mengikuti nenek moyang mereka.'?’

% {ihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Jztijdhdt al-Tafsir fi al-Qur'dn al-
Rabi’ ‘Asyar (KSA: Idarat al-Buhuts al-‘Ilmiyyah Wa al-Ifta’ Wa al-Da’wah Wa al-Irsyad, 1986), Cet.
Lh.706 i

12 Dalam perspektif itmu kalam, dalil akal merupakan salah satu argumen yang digunakan para
ahli kalam untuk memperkuat pandangan mereka tentang tauhid dan hal-hal yang terkait dengan
ketauhidan.

126 Banyak sekali ayat al-Qur'an yang menganjurkan umat Istam bahkan umat manusia untuk
menggunakan akal pikiran semaksimal mungkin guna menemukan kebenaran sejati, salah satunya
pada QS. Ali Imran (3): 104 : p—h 2L,y S0 2 536y o3yl 0,02 md 0o 028 158,

IR

O it

27 Taglid berarti mengikuti pandangar orang lain seperti imam mazhab tanpa tahu dasar
pijakan dalam mengikuti pandangan tersebut. Lawan taqglid adalah ittiba’ yaitu mengikuti pandangan
orang lain atas dasar pengetahuan yang kuat tentang pandangan tersebut. Hal ini diungkap salah
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d. Al-Qur’an:nemuliakan dan mengajak orang yang berakal untuk mencari
ilmu, sebab ilmu merupakan nutrisi otak. Selain itu, al-Qur’an juga
melaknat orang-orang yang selalu menyembunyikan ilmu atau tidak mau

berbagi ilmu kepada orang lain.'?

e. Al-Qur’an memuliakan akal dJan menyerahkan seluruh proses
penyimpulan hukum-hukum yang’tidak ada di dalam teks al-Qur’an,
hadis dan ijma’ kepada kerja akal atau rasionalitas lewat mekanisme
ijtihad. Pemberian ruang yang besar kepada kemungkinan melakukan
ijtihad pada situasi tertentu. Hal ini sangat tampak dari apa yang
dilakukan oleh Rasulullah saw saat melepas Mu'adz ibn Jabal menjadi

qadhi di Yaman.' »

f.  Akal termasuk salah satu yang dikawal ketat oleh syariah, sehingga
segala hal yang akan menyebabkan kerusakan akal dilarang dan
diharamkan oleh syariah Islam. Hal ini dikemukakan jelas oleh semua

ulama ushul figh bahwa menjaga akal adalah termasuk salah satu

satunya dalam QS. al-Baqarah (2): 170 berikut: ',j}!f et 4.1:« gifu ‘C: J: \,J‘kg Al J,f Gigad (,.@JJ.J |31}
0 0y G e 0 AT o6

% Hal ini diungkap oleh al-Qur'an dalam QS. al-Baqarah (2): 159: ,— Gl G 5,450 2 &)
O tetly 24y, 4y tals S B G e 2

2 G U“J\ ‘5!1 136 ..er.., e A ‘51..,, 51)\ oy of ¥ g,,L;-.'.pf:,‘. JGr, 05 sk o :';,_,L;J| e
5 08 1 B e 0,55 5 06 b ot 2 0 06 i G O o i
ol sl A gl gyl 0,05 3 i o) 1050 06 b St 56 g ol e b g i g0
Muhammad ibn 'Isa Abu 'Isa al-Tirmidzi, Sunan al-Tirmidzi, (Beirut: Dar Ihya al-Turas al-Arabi, tth),
juz. 3, h. 616, hadis no. 1327
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dhaririyydt yang lima dan menempati peringkat ketiga setelah menjaga

agama dan jiwa.'>°

Al-Qur’an diturunkan kepada Nabi Muhammad secara bertahap selama
kurang lebih 23 tahun. Penurunan al-Qur’an berlangsung sesuai tuntutan
kondisi dan peristiwa yang terjadi pada masa itu. al-Qur’an turun dengan
Bahasa Arab dan berdasarkan struktur bahasa yang biasa digunakan di
kalangan Bangsa Arab.”' Diksi yang digunakan hampir sebagian besar
populer di kalangan mereka kecuali tentu saja ada sebagian kecil kosa kata
atau diksi yang berasal dari bahasa-bahasa lain. Itupun diksi atau kosa kata
yang biasa mereka gunakan dalam komunikasi sehari-hari dan telah

disesuaikan dengan aturan tata bahasa yang berlaku di kalangan mereka.'®

Dengan demikian, struktur bahasa al-Qur’an adalah struktur bahasa
yang digunakan Bangsa Arab dalam percakapan mereka sehari-hari. Di
dalamnya tentu saja ada kata hakikat, kata majaz (metofora), kinayah dan
lain-lainnya éeperti gaya bahasa hakekat dan majaz yang digunakan Bangsa

Arab™®, Menurut Ahmad Amin, hal itu sesuatu yang alamiah karena al-

0 Hal ini diungkap jelas dan lengkap oleh al-Syatibi dalam karya monumentalnya al-
Muwdfaqgar jilid satu tentang "kitab al-maqasid". Menurutnya, maqasid syari'ah terdiri atas al-
dlaruriyydt, al-hajiyydi, dan al-tahsiniyydt. Dalam al-dharuriyyat, syariah menjaga lima hal, yakni
agama, jiwa, akal, kehormatan, dan harta. Abu Ishaq al-Syatibi, al-Muwdfaqdt fi Ushil al-Figh,
(Beirut: dar al-Ma'rifah, tth.), Juz 1, h. 23 - 80

B! Tentang hal ini, para ulama sesungguhinya berbeda pendapat. Ada yang mengatakan bahwa
al-Qur’an turun: dengan dialek yang biasa digunakan Bangsa Arab dalam percakapan sehari-hari
mereka, tetapi ada pula ulama yang berpendapat bahwa al-Qur’an diturunkan dengan bahasa yang
tidak semua dapat dimengerti oleh Bangsa Arab. Selengkapnya, lihat Abu ‘Amr al-Dani, al-Ahruf al-
Sab’ah li al-Qur’dn, (Mekkah: Maktabah al-Mannarah, 1408 H), h. 31

52 Ahmad Amin, Fajr al-Isldm, h. 195; Lihat pula, Ayatullah Zadah, al-Zamakhsyari
Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 48

133 Kata hakekat yang dimaksudkan di sini kata yang digunakan secara apa adanya, sedangkan
majaz adalah penggunaan simbol-simbol atau perumpamaan-perumpamaan tertentu untuk menjelaskan
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Qur’an datang pertama kali untuk mengajak Bangsa Arab agar masuk Islam,

karenanya, harus digunakan bahasa yang mudah dimengerti oleh mereka.'

Kendati demikian, isi al-Qur’an tidak sepenuhnya dapat dimengerti,
baik secara global maupun secara detil, oleh para sahabat selaku penganut
Islam pertama. Dalam hal ini, Ahmad Amin berbeda pandangan dengan Ibnu
Khaldun yang berasumsi bahwa serhua sahabat dapat memahami dan
mengetahui maknanya, baik dari segi makna maupun struktur bahasanya.'”
Ahmad Amin menegaskan bahwa turunnya al-Qur’an dengan Bahasa Arab
tidak meniscayakan bahwa semua orang Arab dapat memahaminya, baik

kosa kata maupun struktur bahasa.'

L3

Mengenai hal ini, Ahmad Amin memiliki setidaknya dua argumen
untuk menguatkan pandangannya,"’ yaitu : Pertama, tidak semua buku yang
ditulis dengan bahasa tertentu dapat dimengerti oleh semua petutur bahasa
tersebut. Misalnya, tid'ak‘ semua buku yang berbahasa Prancis atau berbahasa
Inggris dapat dimengerti dengan baik oleh orang Prancis atau orang Inggris.
Sebab, memahami isi buku tidak semata-mata bergantung pada bahasa tetapi
juga menuntut tingkat kecerdasan dan rasionalitas yang sesuai dengan
tingkat kesulitan dan kerumitan isi buku. Demikian pula, pemahaham

Bangsa Arab terhadap isi kandungan al-Qur’an.'® Kedua, al-Qur’an

maksud tertentu dalam suatu kalimat atau pembicaraan., Lihat Abdul Qahir al-Jurjani, Asrdr al-
Baldgha_h, (http://www.alwarrag.com), h, 127

134 L ihat Ahmad Amin, Fajr al-Isldm, h. 195

135 Ayatullah Zadah, al-Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 48; Ahmad Amin, Fajr
al-Islam, h. 195; dan Ibnu Khaldun, al-Mugaddimah, h. 366

%6 Ahmad Amin, Fajr al-Islim, h. 196
127 Ahmad Amin, F ajr al-Isldm, h. 198

: 1% pandangan Ahmad Amin ini mengandung makna bahwa orang yang mampu berbicara
dalam suatu bahasa belum tentu dia memahami isi buku yang ditulis dalam bahasa tersebut.
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mengandung banyak ayat.yang tidak cukup mengandalkan pengetahuan kosa
kata dan struktur tata bahasa untuk memahaminya. Di dalam al-Qur’an juga
terdapat’ banyak isyarat dan simbol kepada banyak hal yang ada di dalam
Taurat dan Injil serta tanggapan atas hal itu tidak cukup hanya dengan
kemampuan berbahasa tetapi juga faktor kecerdasaran dan tingkat
rasionalitas. Kenyataannya, kemampuan para sahabat dalam memahami al-
Qur’an dan mengetahui maknanya terbagi menjadi beberapa tingkat dan
golongan sebagaimana yang telah diketahui dalam berbagai literatur

klasik.'*

Pada fasal di bawah ini akan segera dieksplorasi betapa pendekatan
rasional juga sedemikian pentingnya dalam memahami teks-teks al-Qur’an
untuk memberikan kemampuan manusia mengungkapkan makna yang
tersirat di balik makna yang terungkapkan secara tertulis. Dalam konteks
itulah kemudian diperlukan proses penafsiran al-Qur’an guna memahamil
makna dan kandungan yang ada di dalamnya sehingga dapat memberikan
pencerahan dan inspirasi bagi umat Islam dalam rangka mewujudkan

kehidupan yang bahagia, baik di dunia maupun di akhirat.

Rasienalitas Sebagai Salah Satu Pendekatan Tafsir

Menurut Sya’ban Muhammad Ismail, setidaknya ada empat macam
tafsir yang populer di kalangan para ulama dan peminat kajian Islam, yaitu :

tafsir bi al-ma’tsdr, tafsir bi al-ra’yi, tafsir al-isyari, dan tafsir al-fighiy.

19 Ahmad Amin, Fajr al-Islam, h. 196
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Keempat macam tafsir memiliki karakteristik dan ciri khas tersendiri yang
berbeda dengan yang lain. Bila tafsir bi al-ma’tsir lebih banyak
mengandalkan teks-teks keagamaan terutama dari al-Qur’an maupun hadis,
maka tafsir bi al-ra’yi merupakan bentuk penafsiran yang mengandalkan
mekanisme usaha memeras-otak untuk meraih penafsiran yang sesuai dengan
maksud nash al-Qur’an. Kendati demikian, tafsir bi al-ra’yi tidak selalu
berarti mengabaikan dalil-dalil yang berasal dari ayat-ayat al-Qur’an atau
teks-teks hadis Nabi, namun proses penggunaan nalar atau akal

mendapatkan porsi yang maksimal dan memiliki posisi yang jelas.'®’

Ketika zaman mengalami kemajuan, kebudayaan dan pemikiran
berkembang pesat, dan perselisihan politik dan mazhab mewarnai kehidupan
sosial umat Islam, para ahli tafsir melangkah maju jauh ke depan dari model
penafsiran yang bersandar kepada teks atau riwayat menuju model
penafsiran ijtihadi dan bersandar pada akal atau kekuatan rasionalitas tetapi
mereka tidak mengalami kesulitan sama sekali dalam menafsirkan al-Qur’an

sesuai pendapat dan opini mereka.'!

Menurut mereka, kesulitan dalam menafsirkan justeru terjadi ketika
fungsi berpikir, penalaran dan penyimpulan hukum tidak digunakan dengan
sebaik-baiknya. Mereka juga berpandangan bahwa hadis yang melarang
penafsiran al-Qur’an dengan penalaran (kekuatan rasional)—bila
diasumsikan sebagai hadis shahih—maksudnya adalah penalaran atau

kekuatan rasional yang tidak bersandarkan pada dasar dan pokok ajaran

> 0 Qya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur'dn Wa al-Sunnah Wa al-

‘Ulim al-Isldmiyyah, h. 313
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agama yang tetap serta tidak didasarkan atas ruh syariah sebagaimana yang
disarikan dari al-Qur’an dan Hadis.'*? Namun, mereka melakukan penafsiran
al-Qur’an dengan hawa nafsu mereka tanpa mengindahkan spirit syariah dan
nilai yang terkandung di dalam al-Qur'an dan Sunnah.'® Yang perlu
ditekankan di sini adalah bahwa penafsiran secara rasional tidak berarti
secara totalitas bersandar pada kekuatan akal pikiran dengan mengabaikan

makna teks al-Qur’an yang lain atau riwayat dan ruh syariah'*,

Rasionalitas sebagai salah satu pendekatan dalam menafsirkan ayat-
ayat al-Qur’an sesungguhnya telah dikenal sejak lama dalam lintasan sejarah
ilmu tafsir al-Qur’an di dunia Islam yaitu yang dikenal dengan sebutan tafsir
al-Qur’an al-ijtihdadiy al- ‘aqliy yaitu tafsir ijtihad yang berdasarkan akalm.

" Secara kebahasaan: tafsir al-aqliy merupakan anonim dari tafsir al-
nagqliy yaitu penafsiran yang bersandar pada pemahaman yang mendalam
dan terkonsentrasi pada makna yang terkandung dalam lafal al-Qur’an
setelah madlul dari ibarat al-Qur’an yang lafal-lafalnya tersusun di dalam
rangkaiannya dimengerti dan dilalahnya difahami.'*® Yusuf Qardhawi

menyebutkan bahwa al-ra’yu adalah anonim dari al-naqgl. Oleh karena itu,

"2 Muhammad Ali Ijazi al-Sayyid, al-Mufassiran Hayatuhum Wamanh&juhum,(Kairo:
Muassasah at-Thiba’ah Wannasyr Wizarah al-Tsaqafah Wa al-Irsyad al-Islami, tt) , h. 570

13 Ahmad Muhammad al-Haufi, al-Zamakhsyari, hal. 99

'* Khalid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafsir Wa Qawdiduhu,h. 116

145 Pandangan ini juga disampaikan oleh Thib Raya dan Rifat Syauqi. Ahmad Thib Raya,
Rasionalitas Bahasa al-Qur'an: Upaya Menafsirkan al-Qur’'an dengan Pendekatan Kebahasaan,

(Jakarta: Fikra Publishing, 2006), Cet. I, h. 13 dan Rifat Syauqi, Penafsiran- Rasional Muhammad
Abduh.

"6 Khalid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafsir Wa Qawdiduhu, . 168
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tafsir yang menggunakan al-ra’yu atau pendapat disebut pula dengan tafsir

bi al-dirayah sebagai lawan kata dari tafsir bi al-riwayah.'¥’

Dalam pandangan Yusuf al-Qardhawi, al-ra’yu bermakna : ijtihad,
menggunakan akal dan nalar dalam memahami al-Qur’an yang didasarkan
atas pengetahuan mengenai Bahasa Arab dan kerangka perangkat serta

syarat pengetahuan dan akhlak yang hafus dipenuhi ahli tafsir.'*®

Oleh karena itu, tafsir rasional didasarkan atas upaya ijtihad atau
mencurahkan segenap daya pikir dan rasionalitas dalam memahami teks-teks
al-Qur’an serta pemahaman terhadap maksud dan sasaran yang hendak
dicapai dari madlul dan dilalah-nya. Sya’ban menegaskan bahwa tafsir bi al-
ra’yi atau tafsir rasional yang dimaksudkan para ulama adalah ijtihad yang
dibangun atas dasar yang benar dan kaidah yang sehat, bukan semata-mata
pendapat atau ajaran atau tafsir al-Qur’an yang terlintas dalam pikiran atau

kehendak hati.'?’

Sebagai tanggapan terhadap kekhawatiran penafsiran rasiona yang
tidak berdasarkan kaidah dan pokok tertentu, Imam Qurthubi menyatakan
bahwa barangsiapa yang berpendapat tentang al-Qur’an sesuai waham dan
pikirannya tanpa didasarkan atas prinsip-prinsip tertentu maka dia seorang
pendosa yang tercela dan ia akan terkena ancaman Rasulullah™’. Hal ini

senada dengan riwayat al-Tirmidzi dari Ibnu Abbas yang menyatakan bahwa

7 Yusuf al-Qardhawi, Kaifa Nata'émal Ma' al-Qur 'an al- ‘Adzhim, h. 207
18 yusuf al-Qardhawi, Kaifa Nata’dmal Ma’ al-Qur’én al-‘Adzhim, h. 208

149 Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdséat al-Qur’dén Wa al-Sunnah Wa al-
‘Ulam al-Islémiyyah, h.237

1 Muhammad Ali ljazi al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum Wamanhdjuhum,(Kairo:
Muassasah at-Thiba’ah Wannasyr Wizarah At-Tsaqafah Wa al-Irsyad al-Islami, tt) , h. 574
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orang yang berbicara tentang al-Qur’an hanya berdasarkan akalnya, maka

diancam dengan neraka,"’

Oleh karena itu, Sya’ban menjelaskan bahwa tafsir rasional terdiri dari

dua macam yaitu :

a. Tafsir yang terpuji yaitu tafsir yang sesuai dengan tujuan syari’ yang
jauh dari kebodohan dan kesesatan serta sejalan dengan kaidah-kaidah
Bahasa Arab yang berdasarkan atas struktur-strukturnya di dalam

memahami teks-teksa al-Qur’an.

b. Tafsir yang tercela yaitu tafsir al-Qur’an tanpa dasar ilmu atau sesuai
hawa nafsu serta tanpa dasar pengetahuan mengenai kaidah-kaidah

Bahasa Arab atau Syariah.‘52

Hal yang sama juga dinyatakan .‘oleh Manna’ al-Qathan. Itulah
sebabnya kaum salaf selalu menghindari penafsiran yang berdasarkan atas
sesuatu yang tidak mereka ketahui sebagaimana diriwayatkan dari Yahya bin
Said dari Said bin Musayyab yaitu bahwa setiap kali beliau diminta
menafsirkan suatu ayat dari al-Qur’an maka beliau menjawab

»Sesungguhnya kami tidak berpendapat sama sekali tentang al-Qur'an”'’?

Kendati demikian, Manna’ menegaskan bahwa atsar dan riwayat yang

disebutkan di atas sesungguhnya mengandung larangan penafsiran ayat al-

11 pnia {yetld Mante o (087 pad p2ele Lo W) oo uldd 180 JU6 oL gade @ Lo o o8 1 e o 8
S e sdaia T y2 s ol O3 (3 JB ey AN e (Sunan al-Tirmidzi, hadis no. 2951)

2 Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur'dn Wa al-Sunnah We al-
‘Olim al-Islamiyyah, h. 239

13 Riwayat ini diriwayatkan oleh Imam Malik di dalam Kitab al-Muwatha’. Lihat Manna’ al-
Qathan, Mabahits fi ‘Ulum al-Qur'an, (Riyadh : Maktabah al-Ma’arif, 1988), h. 353

85



Qur’an bilamana tidak berdasarkan pengetahuan yang jelas, sedangkan
penafsiran yang berdasarkan pengetahuan yang jelas, baik secara
kebahasaan maupun secara syariat, sesungguhnya hal itu tidak dilarang sama
sekali. Oleh karena itu, sejumlah pendapat atau penafsiran tentang al-Qur’an
diriwayatkan pula dari para sahabat di atas dan sahabat-sahabat yang lain,
sebab mereka berbicara tentang al-Qur’an berdasarkan pengetahuan yang
mereka miliki dan mereka bersikap diam ketika menyangkut sesuatu yang

tidak mereka ketahui.'**

Yusuf al-Qardhawi menerangkan alasan kenapa sebagian kaum salaf
enggan menafsirkan al-Qur’an yaitu karena mereka ingin bersikap hati-hati
dan waspada terhadap diri mereka agar tidak terjebak dalam kesalahan
penafsiran. Namun, Yusuf al-Qardhawi menegaskan bahwa sebagian besar
sahabat justeru bersikap sebaliknya. Misalnya, banyak sekali riwayat
menyangkut penafsiran al-Qur’an yang diambil dari sejumlah sahabat
lainnya apalagi dari kalangan pemuka sahabat seperti Ali bin Abi Thalib,

Ibnu Masud dan Ibnu Abbas.'*

Dengan kata lain, dapat dikatakan bahwa tafsir bi al-ra’yi atau tafsir
rasional dibolehkan sepanjang didasarkan atas prinsip-prinsip yang telah
disepakati para ulama dan berdasarkan pengetahuan yang jelas. Prinsip yang
paling pertama dan paling utama terkait dengan hal itu adalah bahwa

penafsiran rasional yang dilakukan seorang mufassir tidak bertentangan
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154 ihat Manna’ al-Qathan, Mabahits fi ‘Ulum al-Qur'an, h. 353
155 yusuf al-Qardhawi, Kaifa Nata’dmal Ma’ al-Qur'dn al-‘Adzhim, h. 212



dengan prinsip syariah dan pokok-pokok ajaran Islam yang disepakati oleh

mayoritas ulama dan umat Islam.!*

Dengan penegasan yang sama, Ibnu Taimiyah sebagaimana dikutip
Yusuf al-Qardhawi, berpendapat bahwa atsar shahih dan sejenisnya dari
kalangan pemuka salaf mengandung pengertian bahwa mereka enggan dan
merasa tidak nyaman menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an jika mereka tidak
mengetahuinya sama sekali, sedangkan para sahabat yang meriwayatkan
tafsir al-Qur’an berdasarkan pengetahuan yang mantap dan valid secara
kebahasaan dan terminologi maka tidak ada masalah bagi mereka. Itulah
sebabnya, dari mereka dan sahabat-sahabat yang lain banyak diriwayatkan
berbagai pendapat mengenai tafsir ayat-ayat al-Qur’an. Apa yang mereka
lakukan tidak disalahkan karena mereka berbicara mengenai hal-hal yang
mereka ketahui dan diam mengenai hal-hal yang mereka tidak ketahui.
Menurut Ibnu Taimiyah, itulah sikap yang harus diambil oleh setiap orang

menyangkut penafsiran ayat-ayat al-Qur’an'>’.

Dalam hal ini, tentu saja seorang mufassir yang menggunakan
pendekatan rasional dipersyaratkan untuk memiliki kemampuan-kemampuan

berikut ini'*%, yaitu:

1% Muhammad Ali ljazi al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum Wamankidjuhum,(Kairo:

Muassasah at-Thiba’ah Wannasyr Wizarah at-Tsaqafah Wa al-Irsyad al-Islami, tt) , h. 574; Lihat juga

Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdat al-Qur’dn Wa al-Sunnah Wa al-‘Ulim al-
Islamiyyah, h. 239

57 Lihat Yusuf al-Qardhawi, Kaifa Nata'dmal Ma’ al-Qurdn al-‘Adzhim, (Kairo : Daar al-

Syurug, 1999), Cet. I, h. 212

% Muhammad Ali ljazi al-Sayyid, al-Mufassiriin Haydtuhum Wamanhdjuhum,(Kairo:

Muassasah at-Thiba’ah Wannasyr Wizarah At-Tsaqafah Wa al-Irsyad al-Islami, tt), h. 574
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Mengetahui cara berbahasa yang digunakan Bangsa Arab dan -cara
mereka berbicara. Hal ini penting karena dengan mengetahui hal
tersebut maka seorang mufassir akan tahu makna penting yang
terkandung di dalam setiap ayat al-Qur’an yang ditafsirkan;

Mengetahui lafal-lafal dalam Bahasa Arab dan bentuk-bentuk
maknanya. Sebab, jenis lafal dan makna lafal di dalam Bahasa Arab
sangat beragam. Dengan mengetahui keragaman lafal dan bentuk makna
maka seorang mufassir diharapkan akan mampu memilih makna yang
sesuai dengan konteks lafal atau redaksi bahasa yang digunakan al-
Qur’an;

Mengetahui asbab al-nuzul atau berbagai perisitiwa dan kejadian
historis dan sosiologis yang menyebabkan suatu ayat diturunkan. Sebab,
ayat al-Qur’an diturunkan sebagai wahyu umumnya untuk menjawab
berbagai peristiwa atau kejadian yang berlangsung pada saat itu. Oleh
karena itu, pemahaman dan penafsiran terhadap ayat-ayat al-Qur’an
akan dipandang sempurna manakala konteks peristiwa historis dan
sosiologis yang menyertainya juga difahami dengan baik;

Mengetahui nasih dan mansukh. Dengan mengetahui nasakh dan
mansukh maka seorang mufassir akan mampu menyimpulkan hukum
atau memilih dalil yang tepat sebagai dasar suatu hal;

Mengetahui perangkat-perangkat ilmu lain yang dibutuhkan mufassir
dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an.'™ Perangkat ilmu-ilmu selain

ilmu tafsir ini berguna untuk memahami dan menafsirkan ayat-ayat al-
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Qur’an diperlukan seiring dengan perkembangan zaman- dan masalah

yang muncul pada setiap kurun waktu.

Seorang mufassir yang menggunakan pendekaan ijtihadi-rasional
mengemban tugas dan fungsi yang sangat berat sehubungan upaya
menjelaskan maksud ayat atau maksud Tuhan yang tersimpan dalam teks-
teks al-Qur’an. Ada beberapa tugas dan fungsi seorang ahli tafsir yang

menggunakan pendekatan ijtihadi atau pendekatan rasional, yaitu :

a. Mengungkapkan dan membuka tabir berbagai makna rasional yang
terkandung di dalam teks-teks al-Qur’an. Makna rasional yang
dimaksudkan di sini adalah makna majazi atau metafora yang terkandung
pada ayat al-Qur’an. Makna yang terkandung dalam ayat-ayat yang berisi
simbol atau majaz memerlukan penalaran dan kekuatan rasionalitas dalam
memahami makna yang terkandung di dalamnya dengan tetap bersandar
pada kaidah-kaidah yang telah ditetapkan oleh para ahli tafsir dan tidak

bertentangan dengan kaidah-kaidah umum syariat Islam.

b. Menyimpulkan berbagai rahasia yang terkandung di dalam ayat-ayat al-
Qur’an sesuai dengan batas kemampuan otak atau akal manusia. Hal ini
perlu dikemukakan karena kerﬁampuan aktualisasi otak manusia sangat
terbatas dalam membaca, memahami, menafsirkan dan mentakwilkan
teks-teks kitab suci. Walaupun secara potensial, otak manusia
sesungguhnya tidak diketahui batasnya dengan pasti. Artinya, karena
kapasitas dan potensi akal yang begitu besar maka semakin sering akal
pikiran digunakan semakin tajam dan jernih bagi seseorang untuk

memahami dan menafsirkan ayat-ayat.
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c. Mencaritahu dan mengarahkan maksid-maksud ayat-ayat al-Qur’an
sesuai dengan ruh syariah, atau dalam pengertian yang kongkrit bahwa
penafsiran al-Qur’an secara rasional harus tetap berada dalam bingkai
syariah atau dalam bahasa ushul fikih, magdshid al-syariah. Dengan kata
lain, penafsiran yang rasional terhadap ayat-ayat al-Qur’an harus sejalan
dnegan maksud syariah dan bahkan harus menyokong apa yang menjadi

tujuan dan maksud syariah.

d. Menjelaskan aspek ibarat (upaya mencari kesimpulan atau pelajaran)
dalam berbagai kisah yang ada di dalam al-Qur’an serta menjelaskan
berbagai nasehat dan wasiat yang terkandung di dalamnya sehingga
dimungkinkan untuk dijadikan sumber teladan dan pembelajaran bagi
umat Islam. Dalam hal ini harus ditegaskan bahwa hampir sebagian besar
isi kandungan al-Qur’an berisi sejarah dan cerita masa lalu yang harus
diambil intisarinya atau maghza-nya demi membangun kehidupan dan

peradaban masa sekarang dan masa yang akan datang.

e. Memperlihatkan kebesaran al-Qur’an dari segi regi retorika dan
keistimewaan bahasa'®®. Sebab inilah salah poin penting kemukjizatan
yang terkandung di dalam al-Qur’an. Untuk tujuan inilah para ahli tafsir
rasional seperti al-Zamakhsyari mencurahkan segenap tenaga dan pikiran
untuk menguak rahasia yang terkandung di dalam al-Qur’an dari segi

retorika dan maknanya yang paling dalam.

Sehingga dari poin-poin inilah dapat disimpulkan bahwa tafsir rasional

sangat diperlukan untuk memberikan warna lain dari berbagai pendekatan

10 K halid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafsir Wa Qawaiduhu, h. 175



tafsir yang ada. Dr. Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman ar-Rumi,

menjelaskan tentang beberapa dasar yang dijadikan pijakan bagi para

mufassir yang beraliran rasional-sosial, suatu aliran penafsiran yang

dikembangkan oleh Muhammad Abduh dan kawan-kawannya. Tafsir

beraliran rasional-sosial ini menempatkan rasionalitas dan pembaharuan

sosial sebagai kata kunci atau gagasan inti dalam menafsirkan ayat al-

Qur’an. Menurutnya, dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an, para mufassir

beraliran rasional-sosial mendasarkan diri atas beberapa asas penting, yaitu :

a.

Asas kesatuan tema di dalam al-Qur’an. Banyak di antara para ulama
salaf semisal Ibnu al-Arabi yang mendukung konsep kesatuan tema di
dalam al-Qur’an. Menurutnya, mengaitkan satu ayat al-Qur’an dengan
ayat yang lain sehingga menjadi satu kata yang menjalin berbagai makna
yang memiliki struktur yang teratur merupakan suatu ilmu yang agung
dan diperlukan dalam memahami dan menangkap substansi dari pesan al-
Qur’an.lv61 Bahkan, Waliyuddin al-Malawi menolak orang yang
mengingkari kesatuan tema dengan mengatakan bahwa mereka salah dan
berwaham. Yang harus dilakukan seorang mufassir untuk pertama kali
adalah mencaritahu apakah suatu ayat merupakan penyempurna bagi ayat
sebelumnya ataukah ia merupakan ayat yang berdiri sendiri. Jika berdiri

sendiri, di mana letak munasabahnya dengan ayat sebelumnya? Sebab, di

dalam hal itu terkandung ilmu yang sangat banyak. Demikian pula pada

Burhdn,

181 1 ihat al-Suyuthi, al-Irqdn Fi ‘Ulum al-Qur’dn, Juz 2 h. 108 dan lihat pula al-Zarkasyi, a/-
Juz [ h. 36.
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ayat-ayat yang lain, harus dicari pola hubungannya satu sama lain dan

apa konteks hubungannya?'®?

b. Para tokoh mufassir aliran rasional-sosial cenderung sepakat dengan
pandangan Ibnu al-Arabiy dan Waliyuddin al-Malawiy tentang kesatuan
tema al-Qur’an. Mereka menganggapnya sebagai suatu asas dalam
memahami al-Qur’an, misalnya . Muhammad Rasyid Ridha dan
Muhammad Syaltut, sebagaimana dikutip oleh Fahd ibn Abdurrahman,
berpendapat bahwa semua hal yang terkandung di élam al-Qur’an,
walaupun tempatnya berbeda, surat dan hukumnya beragam maka’
sesungguhnya semuanya merupakan satu kesatuan yang tidak mungkin
dipisah-pisahkan dalam hal pengamalan atau mengambil sebagian tanpa
sebagian lain sebagai sumber ajaran.'®’ »

c. Kesatuan tema dalam surat al-Qur’an. Asas ini sama dengan asas yang
pertama, hanya saja asas yang kedua ini cakupannya lebih sempit. Asas
ini merupakan asas yang jelas dalam aliran rasional-sosial dalam bidang
tafsir dan seperti yang pertama ia juga menimbulkan pro-kontra .di

kalangan para ulama'®*,

d. Memberi otoritas pada akal atau rasionalitas dalam melak_ukén
penafsiran. Orang yang cerdas tidak akan mengingkari nilai akal dan

posisinya yang besar dalam kehidupan secara umum dan orang yang

162 Al-Suyuthi, al-ltgdn Fi ‘Ulum al-Qur’dn, Juz 2 h. 108; Lihat, pula Fahd bin Abdurrahman
bin Sulaiman al-Rumi, Ittijahat al-Tafsir fi al-Qur'an al-Rabi’ ‘Asyar (KSA: Idarat al-Buhuts al-
‘limiyyah Wa al-Ifta’ Wa al-Da’wah Wa al-Irsyad, 1986), Cet. I, h. 718.

1 Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, Jttijéhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 710-712 dan lihat pula Mahmud Syaltut, al-Isldmu ‘Agidatan Wa Syariatan, h. 487.

1 Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, J¢tijGhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 724,
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memiliki pemahaman dan ilmu tidak akan mengingkari nilai dan posisi
akal di dalam Islam. Dalam hal itu, terdapat banyak ayat al-Qur’an,
berbagai atsar yang nyata dan simbol-simbol yang kongkrit yang
menunjukkan posisi, fungsi dan peran akal yang sedemikian tinggi.
Selain itu, Islam sebagai agama yang rasional senantiasa mengajak
umatnya untuk menggunakan akal, mencela orang-orang yang enggan
menggunakan akal pikiran dan menegaskan bahwa salah satu sebab
masuk neraka adalah karena akal tidak dijadikan sumber petunjuk dalam

mencari kebenaran.'®

e. Mengingkari dan menolak perilaku taqlid karena tidak didasarkan atas
ilmu dan pengetahuan yang nyata. Asas yang keempat ini merupakan
turunan dari asas sebelumnya. Yang dimaksudkan dengan taglid
meminjam istilah para ahli fikih adalah menerima pendapat orang lain
tanpa alasan tertentu. Namun, dalam hal ini perlu ditegaskan bahwa
mengambil dalil al-Qur’an, al-Sunnah dan [jma’ tidak dianggap sebagai
perilaku taqlid karena ber-taqlid kepada ketiganya merupakan suatu
hujjah atau argumen yang dibenarkan dan dapat diandalkan dalam
mencari kebenaran. Sebaliknya, mengikuti pandangan orang lain dengan
dasar pemahaman dan alasan yang dimengerti bukanlah suatu perilaku
yang tercela. Dalam istilah fikih, perilaku ini disebut dengan irtibd’'*
Semua ulama sepakat bahwa perilaku taqlid adalah perilaku yang tercela,

165 Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijdhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 728

1% Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijdhit al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’

,‘Asyar, h. 738; lihat pula Ibnu Qudamah al-Maqdisiy, Raudhah al-Nazhir Wa Jannah al-Manazhir, h.
205
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sedangkan perilaku iftibd-adalah perilaku yang dibolehkan selama tidak

bertentangan dengan prinsip-prinsip dan ruh syariah.

Mengurangi porsi tafsir dengan ma’tsur. Sebagaimana diketahui bahwa
tafsir ma’tsur terbagi menjadi empat yaitu tafsir al-Qur’an dengan al-
Qur’an, tafsir al-Qur’an dengan Sunnah Nabi, {afsir al-Qur’an dengan
pendapat para sahabat, dan tafsir al-Qur’an dengan pendapat kaum tabiin.
Yang dimaksudkan dengan tafsir ma’tsur dalam hal ini adalah tafsir jenis
kedua, ketiga, dan keempat. Asas ini didasarkan atas pandangan para
ulama, misalnya Abu Hajar al-Asqalani yang berpendapat bahwa
sebagian tafsir bi al-ma’tsur telah dimasuki riwayat-riwayat yang berasal
dari Kaum Zindik, Yahudi, Parsi dan Muslimah Ahlul Kitab. Namun asas
kelima ini tidak berarti bahwa para pengusung aliran tafsir rasional-sosial
menolak semua tafsir dengan sunnah nabi (salah satu dari empat jenis
tafsir ma’tsur), sebab mereka tetap menerima penafsiran yang berasal dari

Nabi namun dengan sanad yang shahih.'®’

. Bersikap hati-hati terhadap tafsir dengan riwayat Israiliyat. Hal ini

didasarkan atas pandangan ulama salaf seperti Ibnu Taimiyah yang
menyebutkan bahwa hadis-hadis Israiliyat digunakan sebagai
pembuktian, bukan untuk menjadi dasar keyakinan. Menurutnya, ada tiga
macam hadis-hadis Israiliyat yaitu : hadis-hadis yang diketahui
kesahihannya dan dibuktikan sebagai hadis yang benar, hadis-hadis yang

mengandung kebohongan, dan hadis-hadis al-maskut anhu yaitu yang

167 {ihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijdhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’

‘Asyar, h. 742
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tidak termacuk kelompok pertama maupun kelompok kedua. Dasar ini
merupakan derivasi dari asas sebelumnya yaitu memberikan otoritas
sepenuhnya kepada akal atau rasionalitas. Akibat dari sikap mereka yang
radikal maka semua hadis Israiliyat ditolak padahal terdapat banyak pula
riwayat Israiliyat yang sesuai dengan ruh syariah. Bahkan, sikap mereka
tersebut terkadang membuat mereka menolak hadis-hadis shahih karena
khawatir atau karena ada kemungkinan atau karena dugaan bahwa sahabat
yang meriwayatkan hadis tersebut mendengar dari Kaab al-Ahbar.'®®

h. Nilai universalitas yang terkandung di dalam al-Qur’an. Asas ini
berkaitan dengan sikap yang seharusnya dianut setiap Muslim bahwa
kandungan al-Qur’an bersifat universal sebagai derivasi dari pandangan
bahwa Islam merupakan agama universal yang diturunkan untuk semua
bangsa, kelompok, dan zaman. Pandangan tersebut didasarkan atas firman
Allah di dalam al-Qur’an Surat al-A’raf 158, Surat al-An’am 19 dan Surat
Yusuf 104.'®® Keyakinan terhadap universalitas ajaran Islam telah
menimbulkan perbedaan pendapat di kalangan kaum akademisi terutama
menyangkut pengertian: apakah universalitas pengertiannya secara tehnis
atau secara konseptual?

i. Bersikap hati-hati dari perilaku al-ithnab yaitu memperbanyak
pembahasan tentang sesuatu yang dianggap mubham (penuh rahasia dan

teka-teki) di dalam al-Qur’an. pembicaraan tentang asas ini berkaitan

168 |ihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijéhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h, 754-755. »

1% Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijdhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 769
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dengan pembicaran tentang dasar yang keenam yaitu sikap berhati-hati
dari riwayat Israiliyat. Sebab keduanya merupakan sikap menghindari
pembicaraan tentang sesuatu tanpa berdasarkan dalil shahih atau sanad
yang dapat diterima. Contohnya, fawatih al-suwar (pembuka surat yang

biasanya berupa huruf atau gabungan huruf.'”

Maka atas dasar itulah
hampir sebagian mufassir beraliran rasional-sosial tidak pernah

menafsirkan atau mentakwiikannya tetapi menyerahkan maknanya kepada

Allah.

j- Perbaikan atau reformasi sosial. Asas ini kedudukannya sama dengan
asas pemberian otoritas yang besar kepada akal, sebab keduanya
merupakan karakteristik dan nama yang dilekatkan kepada aliran mereka
yaitu aliran rasional-sosial. Asas kesepuluh ini dibuat atas dasar bahwa
para tokoh aliran ini sedang menghadapi atau mengalami kebangkitan
dunia Islam, yang tanda-tandanya sama dengan tanda-tanda peradaban
Barat. Oleh karena itu, sebagaimana kaum reformis lainnya mereka
sedang berusaha mencari cara paling ideal untuk memperbaiki
masyarakat Islam yang sesuai dengan hukum syariat sehingga melampau
atau setidaknya menyamai kemajuan Barat tetapi dengan tetap berpegang

teguh pada nilai-nilai keislaman.'”

Dalam konteks ini, menarik pula bila menghayati pandangan Fazlur

Rahman tentang problem dan metode pemahaman al-Qur’an. Menurutnya,

10 Lihat, Fahd bin Abdurrahmar bin Sulaiman al-Rumi, Ittijahdt al-Tafsir fi ai-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 772

n Lihat, Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijGhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’
‘Asyar, h. 776.
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problem studi al-Qur’an adalah problem pemahaman, bukan problem
keaslian sehingga yang penting untuk ditekankan adalah bagaimana
memahami al-Qur’an dengan metode yang tepat untuk mengungkap makna
yang terkandung di dalam al-Qur’an. Sebab, dalam kenyataan, al-Qur’an
bagaikan gunung es di mana 90% kandungannya berisi sejarah dan cerita
masa lalu yang berada di bawah lautan sedangkan sisanya di permukaan
hanya sebanyak 10%.!7? Oleh karenanya untuk memahami al-Qur’an dengan
baik maka diperlukan penyelaman secara jiwa dan pikiran atau studi kritis
atas sejarah Nabi, termasuk memahami pula situasi dan kondisi sosial,

budaya dan politik serta pandangan hidup Bangsa Arab saat itu.'”

Dalam pandangan Rahman, al-Qur’an muncul dalam konteks sejarah
dan terkait erat dengan latarbelakang sosio-historis yang melingkupinya,
sebab isi kandungan al-Qur’an merupakan respon yang sebagian besar
berupa pernyataan moral, religius dan sosial-budaya terhadap situasi yang
spesifik dan kongkret. Pada saat tertentu, al-Qur’an memberikan jawaban
atas berbagai persoalan yang bersifat khusus tetapi pada saat lain ia

memberikan penjelasan hukum yang bersifat umum.'”*

Lebih jauh Rahman berpendapat bahwa ada keharusan untuk
menghindari penafsiran al-Qur’an yang dilakukan secara tradisional dan
harfiah, lalu beralih kepada penafsiran yang berbasis pemahaman ruh al-

Qur’an agar esensi wahyu dapat ditemukan dan ditangkap. Selain itu, perlu

12 Fazlur Rahman, Tema Pokok al-Qur’an, ter. Anas Mahyudin (Bandung: Pustaka, 1995),
hal. xi-xii.

1™ Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas tentang Transformasi Intelektual, h. 65
14 Fazlur Rahman, Islam dan Modernitas tentang Transformasi Intelektual, h. 65.
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Jjuga dilakukan kajian terhadap aspek lingkungan khusus di mana suatu ayat

turun. Hal itu bertujuan agar penafsiran ayat-ayat al-Qur’an bisa membuat
Islam selalu relevan dengan keadaan zaman sekarang dan pada gilirannya
prinsip-prinsip umum yang terkandung dalam wahyu dapat diterapkan dalam
kehidupan sekarang.!” Semua itu pada tahap selanjutnya akan membentuk
corak masa depan Islam dan umat Islam yang berdasarkan atas nilai-nilai

yang terkandung di dalam al-Qur’an.

Penafsiran al-Qur’an yang berbasis pemahaman ruh dari al-Qur’an
tentu saja membutuhkan daya nalar atau logika atau rasionalitas yang tinggi
hingga dapat dikatakan bahwa untuk mencapai tujuan tersebut potensi akal
harus dimanfaatkan secara maksimal dan terus-menerus. Sebab, menangkap
esensi wahyu dalam ayat-ayat al-Qur’an bukanlah perkara mudah. Untuk
kepentingan tersebut diperlukan proses berpikir yang jernih dan perenungan
yang mendalam secara terus menerus. Di atas semua itu, dialog secara
rasional dengan sejarah masa lalu terutama sejarah Nabi mutlak dilakukan
agar mufassir dapat menangkap ruh kehidupan masa lalu sebagaimana yang
terkandung di dalam teks untuk kemudian bisa dijadikan dasar untuk
membangun masa depan yang gemilang. Dalam hal ini, tentu saja diperlukan
juga dialog yang rasional dengan masa sekarang untuk bisa membangun
masa depan yang berlandaskan ruh yang terkandiing di dalam teks-teks al-

Qur’an.'’®

'S Tamara Sonn, Fazlur Rahman, dalam The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic

World, Ed. Jhon L. Esposito, (Oxford: Oxford University Press, 1995), Vol. 3, h. 468

1" Muhammad Abid al-Jabiri, al-Turdts Wa al-Haddtsah: Dirdsdt Wa Mundgasydt, (Beirut :

al-Markaz al-Tsaqgafiy al-‘ Arabiy, 1991) Cet. I, h. 257
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C. Dampak Hermeneutika dalam Penafsiran
1. Pengertian Hermeneutika

Secara harfiah, hermeneutika artinya ‘tafsir’. Secara etimologis, istilah
hermeneutika dari bahasa Yunani hermeneun yang berarti menafsirkan.
Istilah ini merujuk kepada seorang tokoh mitologis dalam mitologi Yunani
yang dikenal dengan nama Hermes (Mercurius).”” Di kalangan pendukung
Herlﬁeneutika ada yang menghubungkan sosok Hermes sebagai nabi Idris.'”
Dalam mitologi Yunani Hermes dikenal sebagai dewa yang bertugas
menyampaikan pesan-pesan Dewa kepada manusia.'” Dari tradisi Yunani,
hermeneutika berkembang sebagai metodologi penafsiran Bibel,l_80 yang
dikemudian hari dikembangkan oleh para teolog dan filsafat sebagai metode
penafsiran secara umum dalam ilmu-ilmu sosial dan humaniora.'® Lebih
luas lagi hermeneutik dapat diartikan sebagai proses mengubah sesuatu atau
situasi dari ketidaktahuan menjadi mengerti. Batasan umum ini selalu
dianggap benar, baik hermeneutik dalam pandangan klasik maupun dalam

pandangan modern.'$?

7 Jean Grondin, Sejarah Hermeneutik dari Plato sampai Gadamer (terj.), Jogjakarta: ar-Ruzz
Media, cet ke-2, 2008, hal. 17.

18 Adian Husain dan Abdurrahman al-Baghdadi, Hermeneutika dan Tafsir al-Qur’an, Jakarta:
Gema Insani Pers, 2007, hal.7.

" E, Sumaryono, Hermeneutik; Sebuah Metode Filsafat, Yogyakarta: Kanisius, cet. ke-10,
2009, hal. 23.

- '8 The New Encyclopedia Britannica menulis, bahwa hermeneutika adalah studi prinsip-prinsip
general tentang interpretasi Bibel. Tujuan dari hermeneutika adalah untuk menemukan kebenaran dan
nilai-nilai dalam Bibel. Dalam sejarah interpretasi Bibel, ada empat model utama dalam interpretasi,
yaitu literal interpretation, moral interpretation, allegorical interpretation, dan analogical
interpretation.

BlE Sumaryono, Hermeneutik; Sebuah Metode Filsafat, hal. 28.
182 Richard E. Palmer, Hermeneutics, Evanston, Northwestern University press, 1969, hal. 3.
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2. Hermenutika dan Tafsir al-Qur’an

Hermeneutika bukan sekedar tafsir, melainkan suatu “metode tafsir”
tersendiri atau satu filsafat tentang penafsiran, yang bisa sangat berbeda
dengan metode tafsir al-Qur’an. Di kalangan Kristen, saat ini, penggunaan
hermeneutika dalam interpretasi Bibel sudah sangat lazim, meskipun juga

menimbulkan perdebatan.'®?

Dampak hermeneutika dalam interpretasi ayat-ayat suci menimbulkan
relativisme dalam tafsir. Semua tafsir dipandang sebagai produk akal
manusia yang relatif, kontekstual, temporal, and personal. Prof. Amin
Abdullah menggambarkan fungsi hermeneutika sebagai berikut: “Dengan
sangat intensif hermeneutika mencoba membongkar kenyataan bahwa
siapapun orangnya, kelompok apapun namanya, kalau masih pada level
manusia, pastilah terbatas, parsial keontekstual pemahamannya, serta bisa
saja keliru. Hal ini tentu berseberangan dengan keinginan egois hampir

semua orang untuk selalu benar.”'®

Berangkat dari relativisme ini, maka tidak ada lagi satu kebenaran
yang bisa diterima semua pihak. Jika konsep hermeneutika seperti
dirumuskan Amin Abdullah itu diterima, maka jelas akan membongkar
dasar-dasar Islam. Dalam bidang tafsir misalnya, maka akan mereka katakan
bahwa semua produk tafsir adalah produk akal manusia, dan karena itu

sifatnya pasti terbatas, dan bisa saja keliru. Dengan' demikian, menurut

' Adian Husain dan Abdurrahman al-Baghdadi, Hermeneutika dan Tafsir al-Qur’an, Jakarta:
Gema Insani Pers, 2007, hal.8.

18 1 ihat pengantar M. Abdullah untuk buku Hermeneutika al-Qur’an: tema-tema kontroversial,
karya Fahrudin Faiz, Yogyakarta: eL.SAQ Press, 2005.
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hermeneutika ini, maka tidak ada tafsir yang garh’i, tidak ada yang pasti

kebenarannya, semuanya relatif, semuanya zhanni.

Argumentasi semacam itu tidaklah beralasan, Islam adalah agama yang
satu, dan sepanjang sejarah ulama Islam bersatu dalam banyak hal. Umat
islam sejak zaman Nabi saw. Hingga ‘kini dan sampai kiamat, membaca
syahadat dengan lafazh yang sama, shalat subuh dua raka’at, membaca
takbir “Allahu Akbar”, puasa di bulan Ramadhan dengan cara yang sama,
haji ke Baitullah juga dengan cara yang sama. Akal manusia jelas bisa
menjangkau hal yang mutlak, yang tentu saja dalam batas-batas manusia.
Artinya, akal manusia meyakini bisa meyakini kebenaran yang satu. Tidak
benar, akal manusia selalu berbeda dalam segala hal. Bahkan, dalam
menafsirkan al-Qur’an pun, para mufasir tidak pernah berbeda tentang
kewajiban shalat lima waktu, tidak berbeda tentang kewajiban shaum
Ramadhan, kewajiban zakat. Para mufassir pun sepakat bahwa Nabi

Muhammad adalah manusia, dan bukan setengah Tuhan setengah manusia.

Sehingga dari sini terlihat jelas perbedaan hermeneutika dan tafsir
dalam Islam (khususnya tafsir bi al-ra’yi). Hermeneutika lebih cenderung

sebagai metode interpretasi bebas ke arah filosofis'®®

. Sedangkan tafsir
merupakan suatu metodologi interpretasi yang mempunyai kaidah dan aturan
main tertentu. Karena dalam menafsirkan al-Qur’an, seorang mufassir
dituntut menguasai beberapa cabang ilmu untuk dapat menafsirkan sesuai

kaidah tafsir Islam. Ia tidak memiliki kewenangan untuk menafsirkan, bila ia

tidak memiliki kapasitas yang cukup untuk menjadi seorang mufassir.

18 Jean Grondin, Sejarah Hermeneutik dari Plato sampai Gadamer (terj.), hal. 17.
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Metodologi tafsir yang digunakan pun harus sesuai tuntunan Rasylullah,

para sahabat, tabi’in, serta para ulama yang mumpuni.

D. Antara Ilmu Kalam, Tafsir dan Hermeneutika.

Perjalanan panjang peranan rasio dalam khazanah perkembangan ilmu

pengetahuan Islam khususnya tafsir dan ilmu kalam'®

, tidak terlepas dari
berbagai peristiwa. Sejarah Islam mencatat bahwa upaya penyelesaian
konflik antara Kelompok Ali bin Abu Thalib dan Kelompok Muawiyah bin
Abu Sofyan melalui rekonsiliasi damai dengan mengadakan arbitrase atau
tahkim berjalan tidak adil bagi kedua belah pihak. Keadaan itu membuatnya
munculnya Kelompok Khawarij yang pada mulanya merupakan pengikut
setia Ali bin Abu Thalib. Mereka keluar dari barisan pendukung Ali dan
membentuk kelompok sendiri yang kemudian dalam sejarah Islam dikenal
dengan Sebutan Kelompok Khawarij. Nama lain yang seringkali digunakan
untuk menyebut mereka adalah Kelompok Haruriyah yang dinisbatkan
kepada nama sebuah desa yang bernama Harura yang terletak di dekat Kota
Kufah. Desa in kerapkali dijadikan sebagai markas atau tempat perkumpulan
mereka untuk membahas berbagai persoalan politik dan teologis setelah
berpisah dari barisan Kelompok Ali. Menurut catatan lain, mereka juga
kadang-kadang disebut dengan Kelompok al-Muhakkimah karena mereka

memiliki semboyan yang berbunyi : La Hukma Illa Lillah dan selalu
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dijadikan dasar dalam setiap kali mengambil keputusan dan evaluasi

terhadap berbagai masalah.'*’

Terhadap kasus arbitrase tersebut, Kaum Khawarij menganggap Ali
telah melakukan kesalahan besar karena menerima usulan arbitrase dari
Kelompok Muawiyah. Oleh karena itu, mereka berpandangan bahwa
arbitrase tersebut tidak sah dan tidak ada gunanya bagi kemaslahatan umat.
Bagi mereka, satu-satunya hukum yang dapat diterima sebagai solusi
berbagai persoalan pelik di antara umat Islam adalah hukum Allah yang
terdapat di dalam al-Qur’an dan al-Sunnah. Dalam perkembangan
berikutnya, mereka kemudian mengangkat Abdullah bin Wahab al-Rasibi
sebagai pemimpin mereka menggantikan Ali bin Abu Thalib yang dipandang
telah keluar dari hukum Allah.'®® Dalam hal ini ada dua kelompok utama
terkait cara memahami teks al-Qur’an, yaitu kelompok yang memahami teks
al-Qur’an secara bebas dari kungkungan makna harfiah sedangkan kelompok
lain adalah kelompok yang cenderung memahami teks al-Qur’an secara
harfiah, seolah-olah tanpa menggunakan penalaran logika yang benar dan
baik'®.

Peristiwa Perang Jamal dan Kasus Tahkim antara Kelompok Ali dan
Kelompok Muawiyah kemudian melahirkan perdebatan yang panjang

tentang masalah pelaku dosa besar dari kalangan kaum beriman. Satu

187 Ali Mushthafa al-Ghurabi, Tarikh al-Firag al-Islémiyah, (Kairo : Muhammad Ali Sabi, tt),
h. 264-265
'8 Abdullah bin Wahab al-Rashibi ini kemudian menjadi inspirasi atau mungkin benih bagi
munculnya aliran yang menyerukan umat untuk kembali kepada al-Qur’an dan al-Sunnah dalam
- pengertian yang harfiah. Lihat Ali Mushthafa al-Ghurabi, Tdrikh al-Firaq al-Isldmiyah, h. 264-265

'® Nashruddin Baidah, Metode Penafsiran al-Qur'an: Kajian Kritis terhadap Ayat-Ayat yang
Beredaksi Mirip, (Yogyakarta: Penerbit Pustaka Pelajar, 2002), Cet. I, h.
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kelompok berpendapat bahwa pelaku dosa besar dianggap kafir karena itu
merek akan masuk neraka, sedangkan kelompok lain berpandangan bahwa
pelaku dosa besar tetap dianggap beriman karena itu mereka tetap akan

masuk surga.'”

Di luar kedua kelompok tersebut, terdapat satu kelompok yang
bersikap netral terhadap peristiwa tahkim yaitu Kelompok Murjiah termasuk
dalam menyikapi status pelaku dosa besar. Bagi mereka, pelaku dosa berada
berada di antara dua posisi (manzilah baina manzilatain) yaitu berada di
antara surga dan neraka. Pandangan ini pada masa berikutnya kemudian
sangat berpengaruh terhadap terbentuknya Aliran Mu'tazilah, bahkan
pandangan tersebut menjadi salah satu prinsip ajaran Mu'tazilah. Pandangan
Murjiah dan Mu'tazilah, --dalam hal ini penekanannya pada Mu'tazilah—
didasarkan atas suatu penalaran atau rasionalitas atau logika bahwa seorang
mukmin yang melakukan dosa besar tidak secara otomatis dianggap kafir
dan masuk surga, sebaliknya ia tidak otomatis akan masuk surga hanya

. 91
karena imannya.'

Sejarah ini perlu dikemukakan karena sangat relevan dengan
bagaimana umat Isiam pada masa itu melihat suatu persoalan dengan
berbagai perspektif yang tentu saja berbeda satu sama lain. Keputusan Ali
untuk menerima jalan arbitrase sebagai solusi atas krisis hubungan politik
yang terjadi antara kelompoknya dengan kelompok Muawiyah merupakan

salah satu bentuk ijtihad akal yang patut ditekankan dalam konteks
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190 A 1i Mushthafa al-Ghurabi, Tdrikh al-Firaq al-Islémiyah, h. 264-265
191 Ahmad Muhammad al-Haufi, al-Zamakhsyari, h. 100.



penelusuran sejarah penggunaan pertimbangan rasional dalam sejarah sosial
umat Islam. Dengan demikian, dalam konteks sejarah sosial umat Islam,
kekuatan akal atau tepatnya pertimbangan rasional tetap menjadi salah satu
sandaran dalam rangka mencari penyelesaian tuntas atas berbagai masalah

yang terjadi di kalangan umat Islam'®.

Dalam berbagai bidang kajian keislaman, terutama kajian tafsir,
sesungguhnya pendekatan Rasionalitas bukanlah sesuatu yang baru.
Hubungan antara ijtihad akal dengan tafsir al-Qur’an sangat signifikan.
Misal, ijtihad akal sangat dibutuhkan dalam menguraikan makna musykil
yang terkandung di dalam ayat al-Qur’an; atau dalam menentukan konteks
suatu ayat apakah ia bersifat umum atau khusus?; atau dalam menguraikan
makna simbolik yang terkandung dalam berbagai ayat tertentu dari al-
Qur’an. Semua itu membutuhkan penalaran dan kerja keras otak yang
sungguh-sungguh agar diperoleh makna yang diinginkan dan sesuai dengan

ruh syariah.'*?

Secara normatif, terdapat beberapa alasan yang memungkinkan
terciptanya hubungan yang kuat antara ijtihad akal atau usaha mencurahkan
energi rasionalitas dengan upaya menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an'®

Setidaknya ada tiga alasan untuk hal tersebut yaitu'®® :

1921 ihat, Ali Mushthafa al-Ghurabi, Tdrikh al-Firag al-Islamiyah, h. 264-265
1% Lihat Khalid Abdurrahman Alak, Ushil al-Tafsir Wa Qawd'iduhu (Damaskus: Darunnafais,

1986), Cet. II, h. 180

1% Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /trijéhdt al-Tafsir fi al-Qarn ai-Rabi’ ‘Asyar

(Saudi Arabia: Idarat al-Buhuts al-‘llmiyyah Wa al-Ifta’ Wa al-Da’wah Wa al-Irsyad, 1986), Cet. I, h.

716

193 |ihat Khalid Abdurrahman Alak, Ushil al-Tafsir Wa Qawdiduhu, h. 181
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a. Alasan yang bersumber dari al-Qur’an. Terdapat banyak alasan dan dalil
yang mengemukakan pentingnya penggunaan akal, proses berpikir,
proses perenungan, dan proses pemahaman yang mendalam agar
diperoleh pencerahan dan pelajaran berharga dari berbagai ayat al-
Qur’an'®® yang kemudian pada gilirannya dapat menjadi motivasi utama
untuk mengamalkan semua hukum-hukum yang terkandung di dalam al-
Qur’an, termasuk mengambil manfaat yang sebesar-besar dari berbagai

ajaran dan bimbingan al-Qur’an.

b. Alasan yang bersumber dari hadis. Di antaranya, Rasulullah saw pernah
mendoakan Abdullah bin Abbas agar diberi pemahaman agama dan

ditunjukkan cara melakukan ta'wil.'"’

c. Alasan yang bersumber dari riwayat para sahabat. Di dalam beberapa
riwayat yang shahih disebutkan bahwa banyak di antara para sahabat
yang memperhatikan aspek tafsir al-Qur’an, menjelaskan hukum-hukum
dan hikmah-hikmah yang terkandung di dalamnya. Namun mereka tidak
melakukan sesuatu yang haram atau yang dilarang. Misalnya, Imam
Thabari meriwayatkan di dalam tafsirnya bahwa beberapa berita
menyebutkan banyak di antara para sahabat yang melakukan penafsiran,
penakwilan "dan penyimpulan setelah mereka mencurahkan segenap

energi pikiran untuk memahami teks-teks al-Qur’an dan menangkap

1% Dj antara ayat-ayat itu adalah: r_.:LfJ'SH oY Y GI0 S v E,;;'})\’, 9|3m|91; S0 L
F Y ST RPN A SN it N
Sy gy s ) ad sy Js¥ 85 B 3 O dan lain-lain,
BT S Lo JB S e ey ade S Lo B S gy oyt g s p 1 8 e g o 8

Jaglh a ey W (3 448 ol JUs . Ahmad ibn Hanbal Abu Abdillah al-Syaibani, Musnad al-Imam
Ahmad ibn Hanbal, (Kairo: Muassasah Qurtubah, tth), Jilid I, h. 314, hadis no. 2881
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makna yang terkandung di dalamnya. Dalam hal ini, perlu dijelaskan
bahwa penafsiran para sahabat terhadap ayat-ayat al-Qur’an merupakan

salah satu sumber tafsir setelah penafsiran Nabi.'*®

Dalam konteks sejarah Islam modern, kelahiran pendekatan rasional
dalam bidang tafsir al-Qur’an diilhami oleh kondisi riil umat Islam yang
tidak berdaya di bawah belenggu penj‘ajahan Barat selama berpuluh-puluh
tahun. Penjajahan Barat terhadap dunia Islam selain berusaha merampas
semua kekayaan alamnya juga berusaha untuk menguasai perangkat-
perangkat pengajaran di banyak negeri Islam, termasuk menyebarkan faham
westernisasi dan faham anti agama dengan segala cara yang dapat dilakukan.
Mereka juga menciptakan kesan bahwa kondisi dunia Islam sama persis
seperti kondisi Eropa Abad Pertengahan, dan dunia Islam tidak akan bangkit
dari kehancuran dan kemudurannya kecuali bangkit seperti model
kebangkitan Eropa melalui upaya memisahkan antara otoritas keagamaan
dan otoritas madani. Mulai dari proses dan dengan cara itulah maka
kebangkitan dunia Islam akan diraih sebagaimana kebangkitan yang sedang

diraih dunia Eropa.'”

Para ulama dan pemikir Muslim merasa khawatir dengan kondisi
demikian sehingga mereka berusaha dengan segala cara untuk menolak
gagasan dan ide sekularisme yang mencoba memisahkan antara agama dan
urusan madaniah. Salah satu cara yang mereka tempuh adalah dengan

mendekatkan dan menyatukan antara sains dan agama atas dasar argumen

198 1 ihat Khalid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafsir Wa Qawdiduhu, h. 182

199 Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, /ttijdhdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’ ‘Asyar,
h. 716
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bahwa agama Islam yang sejati tidak mémerangi sains yang benar, dan tidak
menegasikan peran nyata yang dmainkan akal. Selain itu, mereka berupaya
menjelaskan dan menerangkan kepada Kaum Muslimin bahwa islam adalah
- agama yang memberikan ruang yang cukup bagi akal (rasionalitas),
kebebasan dan berkembangnya pemikiran. Mereka mencoba menjelaskan
metode rasionalitas dan menegakkan nilai-nilai Islam atas pertimbangan
rasionalitas, serta menegaskan bahwa tidak ada satupun ajaran Islam yang
tidak mengakui eksistensi dan peran akal di dalam kehidupan. Mereka juga
berusaha untuk menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an berdasarkan metodologi
logika dan rasionalitas. Inilah dasar pijakan atau permulaan terbentuknya

aliran rasionalis-sosialis dalam penafsiran ayat-ayat al-Qur’an.?"

Di antara tokoh-tokoh ahli tafsir modern yang dianggap sebagai
pengusung aliran rasionalis-sosialis dalam tafsir al-Qur’an adalah
Jamaluddin al-Afghani serta murid-muridnya semisal Muhammad Abduh,
Muhammad Mushthafa al-Maraghy, Muhammad Rasyid Ridha dan lain-lain.
Gerakan mereka disebut al-nahdhat al-ishldhiyyat (gerakan kebangkitan
reformasi), yaitu suatu gerakan yang sepenuhnya didasarkan atas pemberian
peluang yang lebih Inas dan lebih besar kepada otoritas akal dalam segala
hal sehingga mereka melampaui kebenaran pada perkara-perkara yang

tersembunyi di balik kenyataan yang tersurat.2!

0 Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, ftjahdt al-Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’ ‘Asyar,
h. 717

™' Tokoh-tokoh tersebut kemudian banyak mempengaruhi pemikiran umat Islam di berbagai
belahan dunia, termasuk di Indonesia. Lihat Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi, lttijghdt al-
Tafsir fi al-Qarn al-Rabi’ ‘Asyar,h. 718
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Dari pemaparan historis di atas nampak jelas bahwa bibit-bibit
rasionalitas sudah mulai nampak pada permulaan Islam. Kemudian
memuncak ketika pemikiran-pemikiran filsafat Yunani masuk dalam
khazanah ilmu pengetahuan Islam. Begitu pula dalam hal metode
interpretasi terhadap teks-teks al-Qur’an, metode pendekatan interpretasi
filsafat Yunani yang dikenal dengan hermeneutika juga -aempengaruhi cara
berfikir ulama-ulama terdahulu. Khususnya ulama-ulama dari madzhab yang
menjunjung tinggi rasional seperti Mu’tazilah.?%

Sudah dijelaskan pada bab sebelumnya bahwa hubungan antara
hermeneutika dan teologi berdasarkan common sense, yaitu ajaran agama
memerlukan penafsiran agar pesan Ilahi dapat sampai kepada umatnya dengan
benar. Hermeneutika mempunyai perangkat yang memungkinkan mendapatkan
penafsiran yang sesuai dengan kehendak pemberi pesan, dalam hal ini adalah
Tuhan. Tetapi yang menjadi permasalahan di sini adalah apakah ulama terdahulu
seperti al-Zamakhsyari menginterpretasikan ayat-ayat suci menggunakan
pendekatan hermeneutika yang notabene sebuah pendekatan filsafat? Dalam hal
ini Harun Nasution membedakan antara metode seorang filosof dan seorang
teolog yang ia kuiip dari Syaikh Sulaiman-Dunia, bahwa cara berfikir seorang
filosof terlebih dahulu mempelajari falsafah, kemudian baru melihat teks ayat.
Kalau teks ayat sesuai dengan falsafah dan pemikiran mereka, arti harfiah ayat

diterima. Tetapi kalau tidak sesuai, teks ayat diberi arti metaforis. Kaum teolog,

a

22 Adian Husain dan Abdurrahman al-Baghdadi, Hermeneutika don Tafsir al-Qur’an, Jakarta:
Gema Insani Pers, 2007, hal. 4, )
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sebaliknya, terlebih dahulu melihat teks ayat, kemudian baru berusaha

L 203
memahaminya.

Setelah mencoba memahami secara teoritis bagaimana sebuah tafsir
merupakan proses pemaknaan yang tersurat pada teks ayat-ayat al-Qur’an, baik
dipahami dalam makna teks maupun makna konteksnya. Pada bab berikut ini,
bab III, penulis akan mencoba menelusuri riwayat hidup tokoh yang menjadi
perhatian penulis dalam disertasi ini. Riwayat Hidup al-Zamakhsyari dijadikan
alat berangkat untuk memahami posisi beliau dalam kehidupan sosial,
intelektual, dan keulamaan. Pemahaman akan posisi ini menjadi penting karena
berguna untuk memerikan betapa pemikiran-pemikiran yang berkembang pada
saat itu, baik karena pengarvhnya terhadap al-Zamakhsyari atau karena pengaruh
al-Zamakhsyari terhadap pemikiran-pemikiran yang berkembang pada
zamannya, akan memungkinkan mencari perian akan model, teknik, dan ciri
khas yang selalu dilakukan dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an. Dengan
perspektif yang sedemikian ini, penulis berusaha melihat dan memahami apakah
lingkungan demografi, sosial-budaya, dan mungkin lingkungan politik, akan
mampu mempengaruhi seorang ulama intelektual seperti al-Zamakhsyari.
Dengan cara demikian; pada bab ketiga berikut ini akan dimulai penjelasannya
dengan pembukaan judul bab Biografi al-Zamakhsyari. Diawali dengan
penjelasan riwayat hidup beliau, termasuk pengaruh demografi dan budaya,
aspek kepribadian dan lingkungan hidup, karya-karyanya. Setelah itu, penulis

baru menjelaskan tentang informasi umum kitab tafsir al-Kasysydf, sumber-

23 Harun Nasution, Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu’tazilah, Jakarta: Ul Press,
1987, hal. 91.
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sumber rujukan dalam kitab ini, kemudian metode yang digunakan dalam
menafsiri ayat-ayat al-Qur’an. Penjelasan dilanjutkan dengan pengaruh
pemikiran Mu’tazilah terhadap pemikiran yang berkembang pada saat itu.
Marilah segera mamasuki bab berikut ini sebagaimana yang akan diuraikan

kemudian.
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BAB III

KONSEP RASIONALITAS AL-ZAMAKHSYARI

Pada bab ini akan diuraikan dan dijelaskan tentang perjalanan rasionalitas
dalam hidup al-Zamakhsyari dari beberapa aspek seperti historis, sosiologis,
budaya dan agama yang dilakukan dalam satu kesatuan yang tidak terpisahkan
-satu sama lain. Penjelasan ini diperlukan dengan tujuan untuk dijadikan landasan
dan pijakan dalam menganalisis pemikiran al-Zamakhsyari seperti yang tertuang
dalam kitab Tafsir al-Zamakhsyari. Setidaknya, penjelasan ini diperlukan karena
beberapa alasan di antaranya : (1) Paradigma dan pola pikir seorang ahli atau
pemikir kenamaan sekaliber al-Zamakhsyari dipastikan sangat dipengaruhi oleh
faktor kepribadian dan faktor lingkungan dalam arti yang sempit maupun arti
yang luas; (2) Memahami pemikiran seorang tokoh tanpa memahami sejarah
hidupnya dan faktor-faktor lain yang berkaitan dengannya sama saja dengan
memahami suatu ayat tanpa memahami asbdb al-nuzil atau memahami suatu

wacana tanpa memahami konteksnya.'

Selanjutnya ini akan dijelaskan pula secara rinci dan mendalam tema yang
berkaitan dengan tafsir al-Zamak-hsyari terutama Kitab al-Kasysydf sebab kitab
ini dipandang sebagai tafsir yang unik dan banyak menimbulkan pro-kontra dari
kalangan para ulama dan akademisi yang menggeluti disiplin ilmu keislaman

(Islamic studies). Secara umum, di bab ini akan diuraikan hal-hal yang

! Dalam pandangan psikologi atau ilmu jiwa, isi pikiran seseorang sangat dipengaruhi oleh
stimulus lingkungan sosial dan lingkungan fisik. Hal itu disebabkan karena pemikiran seseorang tidak
mungkin berada di ruang vakum. Pemikiran siapapun adalah respon dari zituasi yang melingkupinya.

Lihat misalnya Sumadi Suryabrata, Psikologi Kepribadian, (Jakarta: CV. Rajawali, 1986), Cet. III, hal.
240-241.
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menyangkut proses penulisan Kitab Tafsir al-Zamakhsyari dan isi kandungannya
terutama yang menyangkut masalah-masalah yang ditanyakan dan dijadikan

pertanyaan penelitian dalam disertasi ini.
A. Riwayat Hidup al-Zamakhsyari

Menelaah riwayat hidup seorang tokoh merupakan pekerjaan awal untuk
menelusuri dan meneliti seluruh pemikiran dan idenya dalam bidang keilmuan
dan peran sosialnya dalam kehidupan yang lebih luas. Sebab, dengan memahami
perjalanan hidupnya, baik secara kepribadian maupun secara sosial maka
penelitian tentangnya akan mudah dilakukan terutama terkait dengan proses
perolehan kesimpulan mengenai apa dan kenapa seorang tokoh menganut

pemikiran dan paradigma tertentu.’

Dalam konteks ini, memahami riwayat hidup al-Zamakhsyari secara utuh
dan komprehensif akan membantu penelitian ini dalam rangka menelusuri jalan
pikiran dan ide-ide yang digagas al-Zamakhsyari dalam menulis berbagai
karyanya yang istimewa dalam berbagai bidang disiplin ilmu. Walaupun
demikian, penelitian ini tidak akan membicarakan berbagai bidang ilmu yang
dimiliki oleh al-Zamakhsyari, kecuali hanya sedikit dan apabila berkaitan
dengan fokus bidang tafsir terutama pada buku karyanya yang berjudul “al-

Kasysydf ‘An Haqdiq al-Tanzil Wa ‘Uyin al-Aqdawil fi Wujith al-Ta'wil”. Untuk

2 Hampir sebagian besar penulis bidang tafsir al-Qur’an melakukan hal ini, misalnya Prof. Dr.
Rifat Syauqi Nawawi, MA dalam buku seri disertasi yang diterbitkan Yayasan Paramadina yang
berjudul : Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh: Kajian Masalah Akidah dan Ibadat. Beliau dengan
cerdas menguraikan sejarah singkat biografi Muhammad Abduh sehingga terlihat betapa pikiran
seseorang sangat berkaitan erat dengan jejak kehidupannya di masa lalu. Lihat, Nawawi, Rifat Syauqi,

Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh: Kajian Masalah Akidah dan Ibadat, (Jakarta: Paramadina)
. Cet, 1, hal. 42-43
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itu, perjalanan sejarah riwayat hidup ini akan dijadikan pijakan dalam menata
kembali pemikiran-pemikiran yang dipahami dalam memaknai isi yang

terkandung dalam ayat-ayat al-Qur’an dalam tafsir yang dimaksudkan.’

Al-Zamakhsyari dalam pandangan Dr. Sya’bdn adalah seorang ilmuwan
yang jenius dalam bidang ilmu nahwu, bahasa, sastera dan tafsir. Pandangan-
pandangannya tentang Bahasa Arab seringkali dijadikan sandaran dan dalil oleh
para ilmuwan lain di bidang bahasa karena orisinalitas dan kedalaman ilmu dan
wawasannya. Oleh karena itu, tidak heran jika Sya’ban menganggapnya sebagai
salah satu ulama yang memiliki kontribusi yang sangat besar dalam bidang tafsir
dengan pendekatan yang unik yaitu pendekatan yang memadukan kombinasi
antara kemampuan bahasa dan kemampuan menafsirkan secara rasional sehingga
melahirkan corak tafsir yang berbeda seperti yang tergambar dalam kitab al-
Katsysycif.4

Nama lengkap al-Zamakhsyari adalah Abu al-Qdsim Mahmid ibn
Muhammad al-Khawérizmi al-Zamakhsyari. yang dilahirkan di Jurjan
Khawarizm pada tanggal 9 Zulhijjah 538 M atau bertepatan dengan tanggal 14
Juni 1143M. Ahli tafsir yang menganut mazhab fikih Hanafi lahir ketika Dinasti
Seljuk (di Timur Dekat dan Asia Tengah) sedang mencapai puncak kejayaannya

di bawah pemerintahan Malik Syah® (1072-1092) dengan perdana menterinya,

¥ Kitab ini merupakan karya al-Zamakhyari yang mencerminkan pemikirannya yang rasional
dan sekaligus menuai banyak respon, baik yang pro maupun yang kontra dari berbagai kalangan ulama
di masanya dan masa sesudahnya.

4 Sya’ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur 'dn Wa al-Sunnah Wa al-*Ulim al-
Islamiyyah, (Kairo: Daar Al-Anshar), Juz II, h. 253

’ Saat ayahnya, Ilb Arselan meninggal dunia, kesultanan dilimpahkan kepada Maliksyah.
Permasalahan pemerintahan sepenuhnya dipegang oleh perdana menterinya, Nizham al-Mulk. Sultan
Maliksyah tidak banyak berbuat, kecuali berburu dan ersenang-senang. Akan tetapi, di bawah perdana
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Nizam al-Muluk® (1018-1092) yang dikenal sangat mencintai ilmu pengetahuan
dan berpikir progresif.” Situasi dan kondisi kepemimpinan Dinasti Seljuk yang
diwarnai oleh kecintaan terhadap ilmu pengetahuan dan arus berpikir progresif
dan cenderung liberal agaknya memberikan pengaruh yang signifikan terhadap
proses pertumbuhan dan perkembangan intelektualitas al-Zamakhsyari di

kemudian hari.?

Selain dikenal sebagai ahli tafsir, beliau juga dikenal sebagai ahli ilmu
kalam, filsafat, logika, fikih, ushul fikih, bahasa dan kesusasteraan Arab yang
sangat produktif dalam berkarya dengan kualitas kandungan keilmuan yang tidak
diragukan oleh siapapun yang menelaahnya.’ al-Zamaksyari dikenal sebagai ahli
tafsir yang banyak mengungkap aspek keindahan al-Qur’an dan cenderung
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an secara rasional dengan menggunakan nalar dan
logika yang seringkali memicu kontroversi di kalangan ulama pada zamannya

terutama dari kalangan ulama Ahlussunnah Wa al-jamaah. Kecenderungan al-

menteri Nizham al-Mulk, masa ini menjadi masa keemasan bagi ilmu pengetahuan. Khairuddin al-
Zarkali, al-A'lam, Juz 2, h. 202

¢ Beliau adalah al-Hasan ibn Ali ibn Ishaq ibn al-Abbas dikenal dengan al-Wazir Abu Ali
Nizhani al-Mulk al-Thusi. Beliau menjadi perdana menteri bagi Sultan Malik Syah dan ayahnya Ilb
Arselan. Kecintaannya terhadap ilmu pengetahuan dibuktikan dengan pendirian sekolah Nizhamiyyah
di beberapa tempat, di antaranya: Nizhamiyyah Baghdad, Nisabur, Thus, dan Ishfahan. al-Wdfi bi al-
Wafayat, (http://www.alwarrag.com), juz 4, h. 166

7 Ensiklopedi Hukum Islam, (Jakarta: PT. lkhtiar Baru Van Hoeve, 2003,), h. 321

$ Walaupun masa pemerintahan Malik Syah dan Nizam al-Mulk dikategerikan masuk ke fase
disintegrasi sejarah Islam bila merujuk kepada periode sejarah Islam yang dibuat oleh Harun Nasution,
tetapi masa pemerintahan Malik Syah dan Nizam al-Mulk merupakan kelanjutan dari fase sebelumnya
yaitu fase kemajuan. Pada fase ini, menurut Harun Nasution, ilmu pengetahuan berkembang pesat di
dunia Islam, baik ilmu pengetahuan di bidang agama, bidang non agama maupun bidang kebudayaan.
Dengan kata lain, masa Nizam al-Mulk adalah salah satu penguasa Muslim yang masih tetap
memberikan ruang bagi para ilmuwan dan cendekian untuk berkreasi dan berinovasi dalam bidang
masing-masing. Lihat, Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam, Sejaraft Pemikiran dan Gerakan
(Jakarta: Bulan Bintang, 1987) Cet, V. Hal. 12.

® Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur'dn Wa al-Sunnah Wa al-*Ulim
al-Islamiyyah, (Kairo: Daar Al-Anshar), Juz Ii, h. 252
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Zamakhsyari untuk menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an secara rasional terutama
disebabkan oleh karena dia sendiri dalam berbagai kesempatan sering
mengklaim dirinya sebagai penganut aliran kalam Mu’tazilah yang dikenal
sangat rasional dan liberal dalam jagad ilmu dan khazanah Islam klasik.!” Lalu
yang lebih menonjol lagi, --setidaknya menurut para rivalnya yang berbeda
aliran dan faham-- ia terkesan membela secara mati-matian ideologi Mu’tazilah
dengan menggunakan segala macam argumen yang dapat diajukan untuk

kepentingan tersebut.'!

Salah satu tokoh ulama yang mengkritik al-Zamakhsyari terutama
menyangkut kitab tafsirnya, al-Kasysydf, adalah Syeikh Muhammad Alayan al-
Marzugiy walaupun pada saat yang sama ia juga sangat kagum dengan
kehebatan al-Zamakhsyari dalam mengurai berbagai rahasia al-Qur’an dari segi
redaksi kebahasaan dan makna yang terkandung di dalamnya'’. Salah satu
kritikannya adalah bahwa takwil ayat-ayat yang terkait masalah tauhid sarat
dengan ideologi dan keyakinan Mu’tazilah, tanpa memberikan ruang sedikitpun

untuk menguraikan dan mengaitkannya dengan ideologi dan keyakinan Mazhab

' Dalam teori identitas sosial, bila seseorang mengidentifikasi dirinya dalam suatu kelompok
tertentu maka ada kecenderungan yang kuat bahwa norma dan cara berpikir kelompok tersebut akan
mendominasi pemikirannya dalam melihat berbagai persoalan dan permasalahan. Maka, atas dasar
itulah, bisa dimaklumi kenapa al-Zamakhsyari sangat terpengaruh oleh pemikiran Muktazilah karena
ia sendiri menjadikannya sebagai suatu identitas kemazhaban. Lihat, Sarwono, Sarlito Wirawan,

Psikologi Sosial: Psikologi Kelompok dan Psikologi Terapan (Jakarta: Penerbit Balai Pustaka, 2001),
hal. 37

' Lihat Mugaddimah tafsir al-Kasysydf dari Alayan dalam Zamakhsyari, al-Kasysydf; (Beirut :
Dar Al-Ma’rifah, tt)

2 Salah satu sikap akademis yang patut diteladari dari para ulama terdahulu adalah bahwa
mereka sangat obyektif dan adil dalam menilai rival-rivalnya. Di satu sisi, mereka mengkritik apa yang
harus dikritik, tetapi di sisi lain, mereka memuji kelebihan dan kehebatan para rival mereka.
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Ahlussunnah Wa al-Jamaah'®, Kritikan lain yang dilontarkan Alayan terhadap
al-Kasysydf adalah bahwa kitab ini sarat dengan ungkapan-ungkapan Bahasa
Arab yang aneh dan tidak populer di kalangan kaum awam atau pemula dalam

kajian Islam."*

Tentu saja, corak dan paradigma berpikir al-Zamakhsyari tidak tumbuh
dan berkembang di ruang vacuum, tetapi merupakan resultan dari berbagai
pengaruh lingkungan sosial, baik dalam skala yang luas maupun skala yang
sempit, yang melingkupinya terutama dari para guru dan ulama yang pernah
berinteraksi dengannya dalam berbagai forum kajian halagah atau forum ilmiah
lainnya yang populer di zaman itu'>. Selain itu, tentu saja kecenderungan
menelaah kitab-kitab yang ditulis oleh para ulama yang beraliran Mu’tazilah
atau setidaknya yang selalu menerapkan pendekatan rasionalitas dalam karya-
karya mereka.'® Dalam hal ini, tokoh yang sangat mewarnai corak berpikirnya
yang cenderung rasional dan liberal adalah Abu Madar yang sangat terkenal
sebagai pengusung aliran Mu’tazilah di kampung halamannya, al-Khawarizm.

Inilah awal mula perkenalannya dengan teologi Mu’tazilah dan mempengaruhi

1 Sikap yang ditempuh al-Zamakhsyari tersebut bisa dimaklumi karena isi pikirannya penuh
dengan doktrin dan ajaran Muktazilah yang ia terima dari para gurunya.
' Lihat Muhammad Alayan ai-Marzuqiy, dalam mukaddimah tentang Tafsir al-Kasysydf, h. 2.

15 Pandangan yang demikian juga disebutkan oleh Rifat Syauqi Nawawi dalam buku seri
disertasi yang diterbitka Paramadina. Lihat, Nawawi, Rifat Syauqi, Rasionalitas Tafsir Muhammad
Abduh: Kajian Masalah Akidah dan Ibadut (Jakarta: Paramadina, 2002) Cet. I, hal. 50.

16 Al-Zamakhsyari termasuk salah satu tokoh mufassir bi al-ra'yi atau bi al-ijtihad yang banyak
menggunakan akal dalam menafsirkan berbagi ayat al-Qur’an. Lihat, al-Zarkasyi, al-Burhdn fi Uliim
al-Qur’dn (Mesir: Isa al-Babi al-Halabi, 1972) Jilid II, hal. 291-292.
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pola pikirnya dalam proses pertumbuhan dan perkembangan intelektualitasnya

di belakang hari.!”

Tetapi sesungguhnya gagasan rasional dan cenderung liberal pada al-
Zamakhsyari sebagaimana pada tokoh-tokoh Mu’tazilah adalah hasil dari dialog
peradaban dan realitas yang ia lakukan dan kenyataan yang demikian pasti akan
terjadi pada saat itu terhadap setiap ulama atau pemikir yang rasionalis. Dalam
konteks ini patut dikemukakan bahwa Mu’tazilah berjasa besar sebagai salah
satu barisan Islam yang tampil membela Islam melawan serangan-serangan
pemikiran Non Muslim yang banyak menggunakan penalaran, logika, filsafat
dan perangkat ilmu lainnya yang berbasis rasionalitas manusia. Jadi pilihan
rasionalitas Mu’tazilah termasuk al-Zamakhsyari diasumsikan merupakan respon
intelektual mereka terhadap berbagai masalah dan isu yang berkembang pada
masa itu. Intinya, semua bentuk pemikiran dan gagasan para tokoh termasuk al-

Zamakhsyari adalah cermin pergulatan antara realitas dan ide di masanya.'®

Merasa belum cukup dengan ilmu yang ia peroleh di kampung halamannya,
al-Zamakhsyari merantau ke Bukhara, Khurasan'®, Baghdad, dan Mekkah.
Dalam perjalanannya yang panjang dalam menuntut berbagai ilmu dan
pengalaman hidup, ia berguru kepada beberapa ulama yang sangat alim dan

handal dalam berbagai bidang keilmuan Islam.?® Misalnya, dalam bidang tafsir

7 Lihat, Ensiklopedi Hukunt Islam, (Jakarta: PT. Ikhtiar Baru Van Hoeve, 2003,), h. 321 dan
lihat pula Muhammad Al lyazi, al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum wa Manhajuhum,(Kairo:
Muassasah at-Thiba’ah Wannasyr Wizarah At-Tsaqafah Wa Al-Irsyad Al-Islami, tt) , h. 575

8 Ayatullah Zadah, al-Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran (Damaskus: tp), h. 23-24
" Sekarang, daerah ini terletak di wilayah Iran bagian Timur Laut

™ Tradisi mencari ilmu dari sejumlah guru yang ahli dalam bidang tertentu merupakan tradisi
yang terus berlangsung sampai saat ini, terutama di dunia pesantren tradisional.
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dan hadis, ulama yang sangat mempengaruhinya adalah Abu Mansur al-Harisi?'
dan Abu Sa'd As-Syaqgani*. Dua tokoh inilah yang oleh para penulis dipandang
sebagai sebagian kecil dari banyak figur yang kuat memberi corak pemikiran

yang khas kepada al-Zamakhsyari terutama di bidang tafsir al-Qur’an.”
1. Pengaruh Demografis dan Budaya

Menurut Ahmad Amin, bila diamati dengan seksama maka dapat
ditemukan bahwa agama, seni, ilmu dan sastera senantiasa muncul dari
peradaban kota, baik di masa lalu maupun di masa sekarang. Berbagai ide
baru dan gagasan reformatif datang dari kota terlebih dahulu. Demikian

2

pula;

erbagai institusi keilmuan, kesusasteraan, dan kesenian seperti
sekolah, universitas, perpustakaan, media massa dan musium berkembang
dengan sangat pesat di kota-kota, bukan di desa-desa.’* Oleh karenanya,
menurut Amin, kota merupakan titik awal dan sumber kemajuan peradaban
yang melahirkan pesohor dan orang-orang yang berpengaruh dalam berbagai

bidang keahlian dan keilmuan.?

2 Beliau adalah Ahmad ibn Muhammad ibn Muhammad ibn Ahmad ibn Muhammad ibn
Muhammad ibn Hammadan, dikenal dengan Abu Mansur al-Harisi, berasal dari Sarkhas, lahir pada
tanggal 21 Dzulqa‘'dah 437 H, wafat tanggal 15 Muharram 512 H. Di antara yang diajarkannya adalah
Muwaththa' Imam Malik dan kitab-kitab susunan Abu Hasan al-Karkhi. Lihat, al-Taqiy al-Ghaziy, a/-
Thabagqat al-Sunniyyah fi Tardjum al-Hanafiyyah, (http://www.alwarrag.com), Juz 1, h. 145

22 Di samping dua ulama ini, Beliau juga berguru kepada Abu al-Hasan Ali al-Muzhaffar al-
Nisabéri dan Abu Madhar al-Ashbahéni. Al-Mugqri, Azkdr al-Riyddh fi Akhbdr al-Qddhi ‘lyddh,
(http://www.alwartag.com), Juz 1, h. 333

B Muhammad Ali Iyazi, al-Mufassirin Haydtuhum wa Manhajuhum, h. 574

2 Ahmad Amin, Fajr Al-Islém, (Beirut : Dir Al-Kutub Al-*Arabiyyah, Cet XII). h. 170.

# Mengenai pandangan Ahmad Amin ini, perlu dicatat bahwa pesohor dalam berbagai bidang
keahlian dan keilmuan tidak selalu berasal dari kota tetapi orang desa yang bermigrasi ke kota justeru
merupakan bagian terbesar dari kalangan ahli dan ilmuwan yang berpengaruh dalam berbagai bidang.
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Secara demografis®®, al-Zamakhsyari dilahirkan di sebuah kota
berperadaban dan berkeadaban yang bernama Jurjan Khawarizm yang
terletak di Asia Tengah. Daerah ini dikenal sebagai salah satu sasaran
ekspansi Bangsa Arab-Muslim hingga kemudian berubah menjadi salah satu
Pusat Kebudayaan Arab dan Islam yang melahirkan banyak ulama dan
pemikir Muslim seperti al-Zamakhsyari, al-Razi’’, al-Sakékiy®, dan al-
Mathrazi®®. Menurut al-Thabari, wilayah ini dikuasai oleh Bangsa Arab pada
tahun 93 H atau 712 M lewat sebuah ekspansi yang dipimpin oleh Quthaibah

ibn Muslim al-Bahili.*

Khawarizm digambarkan secara menarik oleh tiga orang pengembara
Muslim yang pernah menyaksikan secara langsung proses dan dinamika

kehidupan keilmuan, sosial dan politik di wilayah. Mereka adalah al-

2 Demografi secara kebahasaan berarti ilmu tentang susunan, jumlah dan perkembangan
penduduk; atau bisa juga berarti ilmu yang memberikan uraian atau gambaran statistik mengenai suatu
bangsa dilihat dari sudut sosial-politik; atau bisa juga berarti ilmu kependudukan. Lihat Lihat
Departemen Pendidikan Nasional dan Balai Pusaka, Kamus Besar Bahasa Indonesia : Edisi
Ketiga,hal. 934 dan lihat juga Wehr, Hans, A Dictionary of Modern Written Arabic, h. 249

" Beliau adalah Muhammad ibn Umar ibn al-Husain ibn al-Hasan ibn Ali al-Taymi al-Razi
yang kemudian mendapat julukan Fakhruddin al-Razi, atau sering disebut dengan al-Fakhr al-Razi.
Bukunya yang terkenal adalah Tafsir Mafatih al-Ghaib. Salah satu karyanya yang terkait dengan al-
Zamakhsyari adalah Syarh al-Mufashshal fi al-Nahwi. Abu al-Abbas Syamsuddin Ahmad ibn
Muhammad ibn Abi Bakr ibn Khalkan, Wafaydt al-A'vdn wa Anbd’ Abnd' al-Zamdn, (Beirut: Dar
Shadir, 1971), Tahqiq Ihsan Abbas, Juz 4, h. 248

% Beliau adalah Yusuf ibn Abi Bakr ibn Muhammad ibn Ali Abu Ya'qib al-Sakakiy Sirajuddin
al-Khawdrizmiy, lahir pada bulan Jumada al-Ula tahun 555 H, wafat tahun 626 H. Beliau adalah
seorangi‘»@i di bidang ilmu nahwu, sharf, ma'dni, bayan, 'aridh, dan syi'r. Salah satu buku yang
disusunnya adalah kitab al-Miftdh. Lihat Ibn Qathlibaghd, Tdj al-Tardjum fi Thabagdt al-Hanaflyyah,
(http://www.alwarrag.com), Juz 1, h. 27

% Beliau adalah Néshir ibn Abd al-Sayyid ibn Ali al-Mathrazi al-al-Khawérizmi Abu al-Fath
ibn Abi al-Makérim. Beliau adalah seorang ahli Bahasa, Nahw, dan sastera. Di antara karyanya adalah
al-Maghrib dan Syarh al-Magdmat al-Haririyyah. Wafat tahun 616 H. Lihat Muhammad ibn Ya'qib
al-Fairuzibadi, al-Bulghah fi Tardjium Aimmst al-Nahw wa al-Lughah, (Kuwait: Dar al-
Nasyr/Jum'iyyat Ihya' al-Turas al-Islami, 1407 H), Tahqiq Muhammad ai-Mashri, juz 1,h. 79

3 Ahmad Muhammad Al-Hofl, al-Zamakhsyari, (Beirut: Dar Al-Ammah Li Al-Kitab, tt.), h. 5
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Thabari®!, al-Maqdisi*2, Ibnu Bathuthah®™ yang menggambarkan wilayah
Khawarizm dalam berbagai buku petualangan mereka yang sangat populer di

kalangan akademisi, baik di Timur maupun di Barat.

Al-Maqdisi berpetualang ke wilayah Masyriq —nama ini diberikan
untuk wilayah-wilayah yang termasuk Khurasan dan wilayah-wilayah yang
berada di belakang Sungai Jihun—pada masa Dinasti al-Samaniyyah yang
menguasai wilayah ini dari tahun 262 H sampai tahun 389 H atau dari tahun
874 M sampai tahun 998 M>*, Dalam Kitab “Ahsan al-Tagasim”, al-Maqdisi
memberikan deskripsi yang rinci dan menarik tentang Khawarizm yang
terletak di kawasan Asia Tengah. Menurutnya, wilayah Khawarizm

merupakan wilayah yang sangat hebat dan menakjubkan karena wilayah ini -

3! Beliau adalah Abu Ja'far Muhammad ibn Jarir ibn Yazid ibn Khalid al-Thabari, menguasai
banyak cabang ilmu, tafsir, hadis, fikih, tarikh, dan lainnya. Di antara karya monumentalnya adalah
Tafsir Jami' al-Baydn fi Ta'wil al-Qur’an dan Tarikh al-Umam wa al-Mulik. Kitab yang disebut
terakhir ini dianggap sebagai kitab sejarah yang paling sahih. Beliau juga termasuk salah seorang
mujtahid pada masanya. Abu al-Abbas Syamsuddin Ahmad ibn Muhammad ibn Abi Bakr ibn
Khalkan, Wafaydt al-A'ydn wa Anbd™ Abnd" al-Zamdn, Juz 4, h. 191

*2 Beliau adalah Muhammad ibn Ahmad ibn Abi Bakr al-Bind al-Maqdisi al-Bisyariy, hidup
sekitar tahun 375 H/985 M. Pengembaraannya terekam dalam buku yang ditulisnya Ahsan al-Tagdsim
Jfi Ma'rifat al-Aqdlim yang termasuk dalam kategori buku geografi. Buku ini kemudian dicetak di
percetakan - Brill, Leiden, Belanda pada tahun 1870 sampai 1894 dengan judul Bibliotheca
Geojraphorum Arabum Leiden. Lihat Edward Fandeick, /ktifd" al-Qanit' bimd Huwa Mathbi’,
(http://www.alwarrag.com), juz 1, h. 16

* Beliau adalah Muhammad ibn Abdillah ibn Muhammad ibn Ibrahim ibn Abdirrahman ibn
Yusuf al-Lawéti, dikenal dengan nama Ibnu Bathuthah. Lahir di Thanjah, pada hari Senin, 17 Rajab
tahun 703 H. Perjalanannya selama 27 tahun diawali dari tanah airnya pada hari Kamis, 2 Rajab 725 H
menuju Mekkah untuk melakukan ibadah haji. Negara-negara yang disinggahinya di antaranya: Mesir,
Syria, Iraq, India, Cina, dan Yaman. Kisah perjalanannya dibukukan dengan judul Riklah Ibn
Bathuthah, dicetak secara lengkap pertama kali di Paris tahun 1853 M dalam empat jilid disertai
dengan terjemahan bahasa Perancis. Ibn Bathuthah, Riklah Ibn Bathuthah, (hitp://www.alwarrag.com),
juz 1, h. 1 — 10 . Lihat juga, Lisanuddin ibn al-Khathib, al-lhdthah fi Akhbdr Gharndthah,
(hitp://www.alwarrag.com), juz 1, h. 439

% Bila merujuk kepada tiga periode besar sejarah Islam yang dikemukakan Harun Nasution
maka zaman ini merupakan Periode Klasik Fase Puncak Kemajuan Islam. Di masa ini, dunia Islam
mengalami perkembangan ilmu pengetahuan dan tehnologi pada tingkat paling puncak yang tidak
dapat ditandingi dunia lain di luar Islam. Lihat, Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam, Sejarah
Pemikiran dan Gerakan (Jakarta: Bulan Bintang, 1987) Cet. V, hal. 12,
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memiliki banyak kelebihan dan keistimewaan. Di antara kelebihan dan
keistimewaan yang patut disebutkan bahwa (1) Wilayah ini memiliki banyak
ulama dan pemikir Muslim yang sangat berpengaruh dalam jagad pemikiran
dan intelektualitas Islam. Sedikit di antara ulama dan pemikir yang dapat
disebutkan adalah al-Zamakhsyari yang dikenal sebagai mufassir beraliran
mazhab rasional Mu’tazilah dan al-Razi yang dikenal sebagai salah satu
filosof Muslim yang karya-karyanya banyak dikutip dan dijadikan referensi
oleh para sarjana Barat maupun Timur. Di wilayah ini, kebebasan berkarya
mendapatkan jaminan dari kerajaan karena para penguasa pada masa itu

sangat mencintai ilmu pengetahuan dan para ulama.*®

. Al-Maqdisi selanjutnya menyatakan bahwa (2) wilayah Khawarizm
ini secara geografis memiliki kekayaan sumber daya alam yang sangat kaya
dan subur. Wilayah ini banyak menghasilkan buah-buahan dan hasil
tambang hingga membuat para penduduknya hidup berkecukupan dalam
keadaan makrﬁur dan sejahtera. Kondisi perekonomian negara yang baik di
masa itu mendorong dan merangsang para ulama untuk terus berkarya pada
bidang masing-masing sehingga tidak aneh negeri dikenal sebagai negeri
yang kaya dan banyak didatangi para pecinta ilmu sekaligus dari berbagai

belahan dunia Islam di masa itu.’

% Kebebasan berkarya diberikan kepada semua ifmuwan tanpa memandang bulu apa

mazhabnya dan dari mana ia berasal. Kebebasan ini dijamin sepenuhnya oleh penguasa yang berkuasa
di zaman itu, yaitu Malik Syah dan Nizam al-Mulk. Lihat, Ahmad Muhammad Al-HOfi, Ai-
Zamakhsyari, h. 6 . Syamsuddin Abu Ahdillah muhammad ibn Ahmad al-Dzahabi, Siyar A'ldm al-
Nubalzi‘, (ttp: Muassasah al-Risalah, tth), Juz 37, h. 85

% Muhammad ibn Ahmad ibn Abi Bakr al-Bind Al-Maqdisi al-Bisyariy, dhsan al-Taqdsim fi

Ma'rifat al-Agdlim, (hitp://www alwarraq.com), juz 1, h. 96
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Dalam pada itu, (3) Wilayah Khawarizm ini merupakan tempat
mencari ilmu bagi para pecinta ilmu dan hikmah dari berbagai wilayah dan
kawasan dunia Islam pada masa itu yaitu pada masa kejayaan Dinasti Seljuk
terutama pada masa pemerintahan Sultan Malik Syah dan Perdana Menteri
Nizam al-Muluk. Posisi Khawarizm sebagai tempat tujuan mencari berbagai
ilmu di masa itu tidak lepas dari pengaruh kecintaan Sultan Malik Syah dan
terutama. Perdana Menteri Nizam al-Muluk terhadap perkembangan ilmu

pengetahuan®’

. Pada masa Nizam al-Mulk, para ulama dan sasterawan
mendapatkan tempat terhormat di istana kerajaan. Secara berkala, pihak
istana menyelenggarakan. kegiatan-kegiatan ilmiah dan pembacaan syair
yang dihadiri oleh para tokoh dan ulama terkemuka di Khawarizm pada

masa itu,

Dalam kaitannya dengan peradaban Islam, (4) Wilayah Khawarizm
ini merupakan benteng pertahanan kebudayaan dan peradaban Islam pada
masa lampau karena para penguasa yang menguasai wilayah ini memberikan
ruang kreativitas dan kebebasan berpikir kepada para ulama dan pencinta
ilmu, Bahkan, disebutkan bahwa para ahli fikih mendapatkan tempat yang
terhormat di tengah masyarakat Muslim pada masa itu sebagaimana
penghormatan yang diberikan kepada para raja.’® Ahli fikih memperoleh

fasilitas yang luar biasa dari negara dan mendapatkan penghormatan dari

3 Kecintaan Nizam al-Mulk terhadap ilmu pengetahuan dan budaya dibuktikan dengan
memberikan berbagai fasilitas kepada para ulama dan penyair di masanya. Lihat, Ahmad Muhammad
Al-Hofl, al-Zemakhsyari, h. 6 . lihat juga, Syamsuddin Abu Abdillah muhammad ibn Ahmad al-
Dzahabi, Siyar A'ldm al-Nubald®, Juz 37, h. 85

*8 Para ahli fikih dianggap sebagai kelompok ulama yang bergengsi karena pengetahuan mereka
tentang hukum Islam memberikan pencerahan dan kesadaran kepada banyak orang untuk menjalankan
aturan-aturan agama yang sesuai syariat. Lihat, Ahmad Muhammad Al-Hafi, Al-Zamakhsyari, h. 6
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masyarakat karena ilmu fikih saat itu merupakan salah satu ilmu yang

bergengsi ‘dan diminati banyak orang.*

Selain apa yang dipaparkan di atas, perlu juga dikemukakan bahwa
Khawarizm sebagaimana dikemukakan di dalam berbagai literatur adalah
pusat pemikiran aliran Mu’tazilah sehingga kota ini selalu dikonotasikan
sebagai wilayah yang didominasi oleh corak berpikir yang bebas dan
rasional sebagaimana yang melekat pada aliran Mu’tazilah. Di kota inilah ia
mulai mengenal ilmu agama terutama dari gurunya yang bernama Abu
Mudhar*® yang sangat terkenal karena corak berpikirnya yang kental dengan
warna Mu’tazilah. Di mata al-Zamakhsyari, sang guru ini adalah tokoh
paling utama dan paling hebat yang telah mengisi seluruh kepalanya dengan

ilmu agama yang bercorak Mu’tazilah.*'

Oleh karena itu, al-Zamakhsyari sangat lekat dengan teologi dan
pemikiran Aliran kalam Mu’tazilah, bahkan cenderung bersikap fanatik

terhadapnya. Beliau dikatakan, kerapkali menerapkan pemikiran-pemikiran

% Itulah sebabnya hampir semua pencari ilmu di masa itu berusaha mempelajari dan menguasai
ilmu fikih dengan mendatangi para ahli fikih kenamaan. Ahmad Muhammad Al-Hifi, 4/-Zamakhsyari,
h. 5. lihat juga, Shalahuddin al-Shafadi (w. 764 H/1362 M), al-Wdfi bi al-Wafdydt,
(http://www.alwarrag.com), juz 4, h. 166

“ Beliau adalah Mahmud ibn Jarir al-Dhabiy al-Ishbahani Abu Mudhar al-Nahwiy. Satu-
satunya ulama pada masanya yang menguasai ilmu bahasa, nahwu, dan kedokteran sekaligus, sehingga
saat beliau tinggal di Khawarizm beberapa lama, penduduk setempat memanfaatkan dan mempelajari
ilmunya dengan sangat baik, termasuk di antara penimba ilmunya adalah al-Zamakhsyari. Beliau juga
yang mengawali penyebara faham Muktazilah di wilayah ini. Tidak diketahui peninggalan karyanya
kecuali hanya satu buku berjudul Zad al-Rakib yang berisi syair-syair, kabar, dan cerita-cerita. Beliau

wafat tahun 507 H. Lihat Yaqdt al-Humawi, Mu‘jam al-Udabd, (htwp://www.alwarrag.com), juz 2, h.
455

“ Kebanggan al-Zamakhsyari terhadap Abu Mudhar sebagai gurunya yang telah mengajarinya
teclogi Muktazilah ditunjukkan dengan selalu menyebut nama gurunya dalam berbagai kesempatan
mengajar dan berdiskusi tentang masalah-masalah keagamaan. Lihat, Ahmad Muhammad Al-Hafi, A/-
Zamakhsyari, h. 6 . lihat juga Yaqdt al-Humawi, Mu'jam al-Udabd, juz 2, h. 455
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mazhab tersebut dalam menafsirkan dan mentakwilkan ayat-ayat al-Qur’an:
Di dalam beberapa riwayat disebutkan bahwa al-Zamakhsyari menemukan
kedamaian hati ketika memproklamirkan dirinya sebagai penganut mazhab
Mu’tazilah. Bahkan, disebutkan pula bahwa setiap kali hendak bertamu ia
sering menyampaikan kepada para penerima tamu yang ditunjuk oleh -
sahabat-sahabat yang dikunjunginya agar jelas menyebutkan bahwa beliau
ini merupakan pengikut setia mazhab kalam: “Katakan, Abu al-Qasim al-

Mu'tazili sedang menunggu di pintu gerbang”.?

Cara al-Zamakhsyari mengungkapkan dirinya dan menjelaskan posisi
dirinya di hadapan publik juga mengindikasikan betapa ia sangat fanatik
terhadap Mazhab Mu’tazilah dan menjadikannya sebagai identitas dalam
hidupnya. Oleh karena itu, pantas saja jika di kemudian hari ada anggapan
bahwa al-Zamakhsyari sengaja menjadikan kitab tafsirnya sebagai salah satu
media untuk menyebarkan faham Mu’tazilah dengan memberikan pembelaan
yang terkésan berlebihan bagi sebagian umat Islam, terutama bagi golongan

yang menentang dan tidak menyukai mazhab Mu’tazilah,
2. Aspek Kepribadian dan Lingkungan Sosial

Popularitas dan kesuksesan seorang tokoh tidak bisa lepas dari dua
faktor yaitu faktor kepribadian dan faktor dukungan dari lingkungan sosial

dimana manusia, tokoh, itu hidup dan berkembang seiring dengan ruang dan

‘2 Penisbatan dirinya dengan al-Mu'taziliy menunjukkan bahwa al-Zamakhsyari sangat
membanggakan dirinya sebagai penganut teologi Muktazilah, Lihat, Ahmad Muhammad Al-HofT, A/-
Zamakhsyari, h. 6. lihat juga, Abu al-Abbas Syamsuddin Ahmad ibn Muhammad ibn Abi Bakr ibn
Khalkan, Wafaydr al-A'ydn wa Anbd" Abnd’ al-Zamdn, Juz 4, h. 170
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waktu yang terus bergerak tak kenal henti. Kekuatan kepribadian dan
kekuatan lingkungan adalah dua prasyarat yang mutlak ada jika seseorang
ingin berhasil meraih cita-cita sebab tanpa keduanya mustahil seseorang bisa

menampakkan performance atau prestasi yang paripurna.®

Memang, tidak dapat disangkal bahwa kepribadian merupakan
kumpulan dari berbagai unsur, mulai dari sifat fisik, kognitif, perilaku, dan
segala hal ikhwal yang dimiliki oleh seseorang, yang buruk maupun yang
baik. Hal-hal seperti itulah yang membedakan seseorang dengan orang lain
secara umum, ciri-ciri yang membedakan satu orang dengan orang lain
secara unuik dan khas ini kemudian dikenal dengan istilah kepribadian.
Kepribadian secara umum memiliki dua sumber yaitu sumber berupa fitrah
atau bawaan dan sumber berupa pendidikan, oleh karenanya, kepribadian
merupakan sesuatu yang given atau mauhubah dan diraih melalui proses

tertentu terutama pendidikan dan pelatihan.*!

Dalam pandangan al-Hafi, sumber kepribadian yang berasal dari
fitrah atau aspek bawaan lebih kuat dibandingkan dengan kepribadian yang
diraih melalui proses pendidikan dan pelatihan seiring dengan
pergumulannya dalam kehidupan. Walaupun demikian, al-H{fi menegaskan
bahwa pengaruh pendidikan dan pelatihan layak dipertimbangkan karena

jika seseorang atau sekelompok orang hanya bersandar pada anugerah

* Ada suatu rumusan yang menyatakan bahwa perilaku seseorang sangat dipengaruhi oleh

faktor kepribadian yang berkombinasi dengan faktor lingkungan. Oleh karena itu, dikenal suatu rumus
yang berbunyi seperti berikut: B= f (P+E) atau behavior sama dengan faktor personality ditambah
faktor, environment. <Lihat Shaw, Marvin E.& Philip R. Costanzo. 1982. Theories of Social
Psychology.(Second Edition), Japan : McGraw-Hill Kogashuka.

* Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 8
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bawaan atau fitrah maka ia akan menjadi korban situasi dan kondisi
lingkungan, dan pendidikan akan kehilangan pengaruhnya dalam
membangun tokoh-tokoh penting dalam berbagai bidang keilmuan termasuk

bidang ilmu agama.*

Pandangan yang dianut al-H{fi paralel dengan pendapat para ahli
psikologi dari aliran behaviorisme yang menyatakan bahwa perilaku
seseorang termasuk kinerja atau prestasinya sangat dipengaruh oleh dua
faktor yaitu faktor kepribadian dan faktor lingkungan. Artinya, perilaku
siapapun adalah kombinasi antara kedua faktor itu, tetapi kaum psikolog
dari kalangan aliran behaviorisme menegaskan bahwa faktor lingkungan
lebik kuat dibandingkan dengan faktor kepribadian yang melekat pada
seseorang. Walaupun demikian, faktor lingkungan pendidikan dan faktor
bawaan sejak lahir, sama-sama memberikan andil yang kuat dalam
membentuk kepribadian manusia. Apalagi bila dikaitkan dengan pembinaan
yang benar dan tepat sesuai dengan faktor bakat akan memberikan

sumbangan maksimal.*®

Menurut al-Haft, untuk menjelaskan kepribadian seseorang
diperlukan usaha untuk mengetahui berbagai unsur yang ada pada dirinya,
misalnya kecerdasan, daya tarik, keterlibatan emosional, keberanian,

kearifan, optimisme, kerendahan hati, kemampuan berbahasa, kepercayaan

4 Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 8
“Lihat, Shaw, Marvin E.& Philip R. Costanzo, Theories of Social Psychology.(Second

Edition), (Japan : McGraw-Hill Kogashuka, 1982), h.
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diri yang tinggi, kemandirian, normalitas kondisi jiwa, dan penampilan fisik

pada umumnya.”’
a. Aspek Kepribadian

Dari segi sifat fisik, tidak ada satu buku klasik maupun
kontemporer yang menjelaskan sifat-sifat fisik yang dimiliki oleh al-
Zamakshyari. Hal itu barangkali disebabkan karena kitab-kitab yang
membahas riwayat atau sejarah para tokoh yang ditulis oleh para
penulis lama tidak menganggap penting penggambaran fisik seperti itu,
sebab dalam pandangan mereka, gambaran fisik tidak memiliki
hubungan yang signifikan dengan kepribadian tokoh yang diuraikan

oleh mereka.®

Al-Zamakhsyari adalah seorang yang cacat karena memiliki
kaki pincang dan berjalan dengan bantuan kayu. Kaki al-Zamakhsyari
mengalami patah pada saat melakukan suatu perjalanan panjang di
antara rangkaian perjalanan yang pernah ia lakukan. Konon, cacat kaki
yang dialami al-Zamakhsyari mengandung cerita khusus di balik itu,
yaitu karena kemurkaan dan doa kualat sang ibu saat mengétahui al-

Zamakhsyari kecil memutuskan kaki burung mainannya.*

7 Ahmad Muhammad al-HGfi, al-Zamakhsyari, h. 8
“ Ahmad Muhammad al-Hifi, al-Zamakhsyari, h. 8

“ Ahmad Muhammad al-Hofi, al-Zamakhsyari h. 8. Ada juga yang menyatakan bahwa
kakinya patah disebabkan tertimbun salju, karena wilayah Khawarizm pada saat musim dingin
memiliki hawa yang sangat dingin. Sehingga pada salah satu perjalanannya kakinya tetimbun dan
patah, dan ia harus berjalan dengan pincang. Abu al-Abbas Syamsuddin Ahmad ibn Muhammad ibn
Abi Bakr ibn Khalken, Wafaydt al-d'ydin wa Anbd® Abrd" al-Zamdn, Juz 4, h. 169. versi lain
menyebutkan bahwa kakinya patah karena jatuh dari hewan tunggangannya saat melakukan perjalanan
ke Bukhara dengan rasa sakit yang begitu hebat. Kemudian kakinya diganti dengan kaki palsu yang
terbuat dari kayu. Lihat, Yéq(t al-Humawi, Mu‘jam al-Udabd, juz 2, h. 456
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Al-Zamakhsyari merupakan seorang tokoh yang sangat
mencintai ilmu dan selalu optimis dengan membayangkan bahwa
dirinya akan meraih masa depan yang cerah. Kecerdasan dan
ketekunan al-Zamakhsyari dalam menuntut ilmu telah membuat takjub
salah seorang gurunya yang bernama, Abu Mudhar®’. Oleh karena itu,
sang guru berjanji kepada dirinya sendiri untuk selalu menjaga dan
membimbing al-Zamakhsyari, dan bahkan membantunya secara materi
karena berharap bahwa suatu saat ia akan menjadi pengganti dalam

meneruskan tradisi keilmuan dan mengajar seperti dirinya.**

Dari segi kepribadian, al-Zamakhsyari sangat terkenal sebagai
seorang figur yang bertakwa, rendah hati, bermartabat, keras terhadap
ketidakadilan dan mengutamakan orang asing untuk menetap di
negerinya jika mereka tidak mendapatkan tempat yang layak. la juga
sering bepergian ke tempat-tempat yang membuat dirinya merasa
berhargav dan merasa hebat karena dia merupakan seorang yang

percaya diri*2

b. Aspek Lingkungan Sosial

Al-Zamakhsyari hidup di wilayah Khawarizm yang dipenuhi
para ulama dan sasterawan terkemuka yang berasal dari berbagai
bangsa seperti Parsi, Arab dan Turki. Oleh karena itu, Khawarizm

dianggap sebagai kota internasional yang menjadi tujuan semua orang

* Beliau adalah salah satu guru sastera al-Zamakhsyari. Guru sastera lainnya adalah Abu al-

Hasan Ali ibn al-Muzhoffar al-Nisab(ri, Abu Manshur Nashr al-Harisi, dan Abu Sa'd al-Syaqqgéni.
Lihat, Yéqgt al-Humawi, Mujam al-Udabd, juz 2, h. 456
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dari berbagai bangsa, apalagi sejak Daulah Khawarizmiyah
menegakkan kekuasaannya di bekas Kerajaan Saljuk di Parsi, Irak dan
Khawarizm serta di bekas Daulah Ghoriyah di Ghaznah termasuk
menguasai juga semua kawasan di belakang Sungai Ghaznah.
Dampaknya, Khawarizm mewarisi budaya pluralis yang berasal dari
semua budaya yang ada dalam bentuk penerimaan dan penghormatan

terhadap para pendatang yang datang ke negerinya.>’

Bangsa Khawarizm mendukung langkah para ulama dan sasterawan
sehingga negeri menjadi tempat yang dipenuhi oleh mereka. Nisawi,
sejarawan yang hidup dan bekerja di negeri Khawarizm menyebutkan bahwa
para sultan yang berkuasai di Khawarizm gemar mengundang para penyair,
penulis dan ulama dari Bangsa Parsi dan Arab untuk menyelenggarakan
kegiatan ilmiah di dalam istana-istana mereka yang megah. Selain itu,
mereka juga mendirikan sekolah-sekolah dan mendorong penyelenggaraan
kegiatan pengajian dan majelis ta’lim walaupun sebagian sultan seperti
Sultan Muhammad ibn Taksy>* yang berasal dari Bangsa Turki tidak banyak

tahu tentang Bahasa Arab.*

Kenyataan yang demikian menunjukkan bahwa para penguasa di
masa itu menyadari peran dan kedudukan ilmu dan para ulama di mata

masyarakat. Oleh karenanya, mereka secara sadar maupun tidak sadar telah

%3 Ahinad Muhammad al-Hifi, a/-Zamakhsyari, h. 16

% Beliau adalah Sultan 'Al4'uddin Khawarizmsyah Muhammad ibn Taksy, wafat tahun 617 H.
lihat, Ahmad ibn Abdil Wahhab ibn Muhamrad ibn Abdidddim al-Baki al-Qurasyi Syihabuddin al-
Nuwairi (wafat 733 H), Nihdyat al-Arb fi Funiin al-Adab, (http://www.alwarrag.com), juz 1, h. 4

% Ahmad Muhammad al-H&fl, al-Zamakhsyari, h. 17

131



menjadikan cara itu sebagai salah satu cara untuk meraih simpati publik

demi melanggengkan kekuasaan mereka.*

Al-Zamakhsyari sejak muda dikenal sebagai figur yang cerdas dan
mencintai  ilmu. Kecintaannya terhadap ilmu dipengaruhi oleh
lingkungannya, baik lingkungan dalam arti keluarga dan kaum kerabatnya
maupun- lingkungan sosial dalam arti yang luas. Pertama kali ia mengenal
ilmu di Zamakshyar, kemudian dia bermigrasi ke Bukhara untuk mendalami
ilmu dari semua sumber ilmu yang ada di sana. Tidak cukup sampai di
Bukhara, ia bahkan melanjutkan petrjalanannya dalam rangka menuntut ilmu
ke Bagdad, Syam dan Mekkah untuk mendengarkan uraian dan pengajian
dari sejumlah ulama terkenal -di sana. Selain itu, ia juga rajin membaca
kitab-kitab yang dikarang para ulama lainnya sampai ia menjelang masa tua.
Konon, saat berumur 67 tahun ia masih tetap menelaah berbagai kitab,
misalnya, sebagaimana diceritakan al-Qifthiy’’, ia masih mau mengkaji
kitab-kitab bahasa bersama Abu Manshur al-Jawaligiy.’®

Salah satu ciri khas yang melekat pada al-Zamakhsyari adalah
kebebasan berpikir. Hal itu tercermin dalam karangan-karangannya yang
secara proses berbeda dengan tokoh lain. Bila tokoh pengarang lainnya

berusaha mengumpulkan semua pengetahuan tanpa ada usaha pribadi

%% Strategi meraih simpati publik dengan memanjakan para penyair dan ulama ini diterapkan
para sultan di zaman itu karena mereka menyadari bahwa kelompok penyair dan ulama sangat
berpengaruh di tengah masyarakat.

57 Beliau adalah Ali ibn al-Qadhi al-Asyraf Yasuf ibn Ibrahim ibn Abdil Wahib ibn Ms4 al-
Qifthi, lahir di Qifth, sebuah wilayah di Mesir, tahun 568 H, wafat di Halb, tahun 646 H. Beliau adalah
sejarawan yang banyak meninggalkan kitab-kitab sejarah, di antaranya Syarh al-Mufashshal li al-
Zamakhsyari. Lihat al-Babaniy, Hadiyyat al-Arifin, (http://www.alwarrag.com), h. 736

*% Beliau adalah Abl Manshir Mauhdb ibn Ahmad ibn al-Jawiliqiy, wafat tahun 540 H.
Syamsuddin Abu Abdillah muhammad ibn Ahmad al-Dzahabi, Siyar A’'ldm al-Nubald', Juz 43, h. 260
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kecuali mengatur dan memilih semua pengetahuan dan informasi yang
berasall dari para ulama sebelumnya, maka al-Zamakhsyari selalu
menuangkan pikirannya yang orisinil dan terkesan liberal. Selain sangat
cerdas dan berwawasan luas, al-Zamakhsyari dikenal sebagai orang yang
ahli dalam berdebat dan berargumen serta memiliki kemampuan menggali
dal; menyimpulkan makna. Semua itu kemudian mendorong lawan-lawannya
dan semua orang yang pernah membaca kitab-kitabnya cenderung
‘melekatkan dirinya dengan Mazhab Muktazilah karena memiliki kesamaan

argumentasi dan logika dalam menjelaskan berbagai persoalan keagamaan.*

-Al-Zamakhsyari mengetahui kebesaran dan kelebihan Islam, oleh
karena itu ia sangat cinta kepadanya, dan ghirah-nya terpanggil untuk
.membelanya dari tuduhan dan tipu daya dari berbagai kalangan yang tidak
suka kepada Islam. Sikap yang dia pilih dalam membela Islam bukan saja
dengan menggunakan ilmu semata dan bukan dengan akal pikiran semata,
‘tetapi merupakan senjata yang mengkombinasi antara kehebatan ilmu,
pemikirannya yang tajam, rasa cinta yang mendalam dan sikap
keberagamannya yang dengan cara berpikir Muktazilahbsehingga Ibnu Hajar
al-Asqalaniy pernah berkomentar tentang al-Zamakhsyari bahwa beliau

adalah seorang yang saleh tetapi penganjur cara berpikir Muktazilah.®

% Lihat, Mukaddimah Tafsir al-Kasysydf oleh Alayan.
¢ Ahmad Muhammad al-Hfl, al-Zamakhsyari, h. 17. Dalam penjelasan Alawi ibn Abdil Qadir

al-Saqqéf dinyatakan baihwa meskipun Ibn Hajar al-Asqaléni adalah seorang Ahlussunnah, tetapi tidak
serta merta menyalahkan al-Zamakhsyari dalam cara berfikir Muktazilah dan menganjurkannya. Hal
ini dapat dipahami dari komentar-komentarnya tentang al-Zamakhsyari saat mentakhrij hadis-hadis al-
Kasysydf. Alawi ibn Abdil Qadir al-Saqqéf, Takhrij Ahddis wa Atsér Kitdb fi Zhildl al-Qur'an li
Sayyid Quthb, (al-Maktabah al-Syamilah), tidak diterbitkan, h. 3
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Sikap keberagamaan al-Zamakhsyari yang kental dengan semangat
pembelaan dan keberpihakan terhadap pandangan-pandangan keagamaan
Muktazilah dipengaruh oleh lingkungan sosial yang bersifat umum dan
lingkungan sosial yang bersifat khusus. Kendati demikian, kesalehan dan
ketakwaan al-Zamakhsyari tidak diragukan oleh siapapun yang hidup
sezaman dengannya. al-H{ifi menjelaskan bahwa secara umum, lingkungan
yang mempengaruhi corak keagamaan al-Zamakhsyari yang demikian adalah
sekolah-sekolah hadis yang didirikan Nizham al-Mulk yang berjumlah

sangat banyak di berbagai kawasan Islam di zaman itu.®!

Namun dalam hal ini, yang tidak boleh dilupakan sama sekali adalah
bahwa al-Zamakhsyari merupakan buah yang lezat dari pohon yang lezat,
atau dengan kata lain, orang tuanya begitu berperan penting dalam mendidik
dan membentuk sikap dan perilaku keagamaanya yang baik. Sebab,
bapaknya adalah seorang yang berilmu, bersikap wara, selalu berpuasa,
menegakkan shalat malam dan berpihak kepada ahlak yang mulia. Salah satu
hal yang menjadi bukti kongkret mengenai sikap keberagamaan al-
Zamakhsyari dan ayahnya adalah bahwa keduanya tidak pernah

mengkonsumsi khamar, bahkan seluruh anggota keluarganya.
Selain itu, ibunya juga seorang perempuan yang sangat kuat
memegang teguh tradisi keagamaan dan sangat penyayang kepada siapapun.

Bahkan, terhadap hewan sekalipun. al-Zamakhsyari menceritakan betapa

! Nizam al-Mulk dikeral sebagai tokoh yang sangat cinta ilmu. Kecintaannya terhadap ilmu ia
wujudkan dengan mendirikan sekolah-sekolah hadis di Zamakhsyar. Lihat, Ahmad Muhammad Al-
HOfl, Al-Zamakhsyari, h. 17. lihat juga, al-Dzahabi, al-Tbar fi Khabar man Ghabar,
(http://www.alwarrag.com), Juz 1, h. 210
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ibunya sangat menyayangi hewan dan tidak- suka jika ada yang menyia-
nyiakan apalagi menyakiti hewan, termasuk burung yang menjadi mainan
paling mengasyikkan bagi al-Zamakhsyari. Suatu hari, al-Zamakhsyari
pernah memiliki seekor burung yang selalu dia bawa ke mana-mana. al-
Zamakhsyari kecil mengikat kaki burung dengan benang dan tiba-tiba
burung tersebut lepas. al-Zamakhsyari kecil mengejarnya tetapi burung
tersebut memasuki sebuah lubang kecil, lalu ia menariknya sehingga
kakinya terlepas. Sang ibu begitu menderita dan tertekan dengan apa yang
dilakukan al-Zamakhsyari ke;:il sehingga tanpa sadar menyumpahinya:
”Semoga Allah memotong kakimu sebagaimana kamu memotong kaki

burung itu.”®

Karya-Karyanya

Al-Zamakhsyari termasuk salah satu ulama yang sangat produktif
dalam menulis dan berkarya di bidang ilmu-ilmu keislaman. Al-Hafi
menjelaskan bahwa jumlah buku karangannya mencapai 47 buah; ada yang
besar dan ada yang kecil. Jumlah karangannya yang tergolong besar itu
menunjukkan bahwa al-Zamakhsyari memiliki variasi minat terhadap ilmu

pengetahuan yang beragam. Hal itu menunjukkan sekaligus bahwa ia

 Konon, kecelakaan yang menimpa al-Zamakhsyari di tengah perjalanan yang telah

membuatnya pincang merupakan salah satu wujud dari terkabulnya doa sang ibu atas perilaku Al-
Zamakhsyari yang dipandang sang ibu telah melanggar aturan dan norma kemakhlukan karena telah
menyakiti burung piaraannya sehingga membuatnya menjadi pincang. Lihat, Ahmad Muhammad al-
Hofl, al-Zamakhsyari, h. 18 . lihat juga, Abu al-Abbas Syamsuddin Ahmad ibn Muhammad ibn Abi
Bakr ibn Khalkan, Wafaydt al-A'ydn wa Anbd” Abnd’ al-Zamdn, Juz 4, h. 169
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menyumbangkan seluruh-kemampuannya untuk mengembangkan agama,

ilmu, bahasa dan sastera sepanjang hidupnya.®’

Di antara karya al-Zamakhsyari adalah sebagai berikut:

1. Al-Kasysydf ‘an Haqd'iqg at-Tanzil wa ‘Uyin al-Aqéwil. Buku ini
selesai ditulis pada tahun 528 H/1134 M. Dalam kitab ini ia menafsirkan
ayat-ayat al-Qur’an dengan menunjuk pada balaghah, keindahan
retorika untuk membuktian sebagian aspek mukjizat al-Qur’an. Kitab ini
dipuji karena tidak memuat riwayat Israiliyyat® sebagaimana yang ada
pada kitab-kitab tafsir ulama terdahulu pada umumnya. Namun di sisi
lain, kitab ini dikritik karena banyak memuat keyakinan dan pandangan
Muktazilah dan kurang mementingkan hadis dalam penafsiran.®’
Meskipun demikian, kitab ini menjadi rujukan banyak akademisi dalam
mengkaji dan memahami al-Qur’an, sehingga ia termasuk salah satu

kitab yang sering disebut-sebut dalam kajian tafsir al-Qur’an.

Kitab ini menimbulkan pro-kontra di kalangan para ulama dari
berbagai disiplin ilmu agama Islam karena memuat penafsiran yang
bernuansa teologi Mu’tazilah secara demonstratif. Kitab ini memberikan
gambaran yang nyata dan jelas betapa al-Zamakhsyari sangat fanatik

dan konsisten membela pandangan-pandangan mazhab yang dia anut.

 Muhammad Ali lyazi, As-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum wa Manhajuhum, h. 575

 Dalam bahasa ilmu tafsir, kata ini dipahami sebagai warna Yahudi dan/atau Nashrani dalam
menafsirkan al-Qur’an. Hal ini disebabkan karena al-Qur’an mengungkap banyak hal tentang kedua
golongan ini. Mereka mencoba memberikan tambahan keterangan dengan mengungkap apa yang
merka ketahui dari kitab mereka terdahulu, Taurat dan Injil, yang telah mendarah daging dalam diri
mereka dan menjadi budaya dan peradaban dalam masyarakat mereka. Lihat Muhammad Husain al-
Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, Juz 4, h. 9

¢ Lihat Ensiklopedi Islam, (Jakarta : PT. Ikhtiar Baru Van Hoeve, 2001), h. 231
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Tetlepas dari keberadaannya yang menimbulkan pro-kontra di kalangan
para ulama, patut dinyatakan bahwa kitab ini memberikan kontribusi
yang besar terhadap pengembangan tafsir dan ilmu tafsir terutama yang

bercorak rasional,%

Buku ini pertama kali dicetak pada tahun 1857 M di Nayah Salfar
Dadi Ghurafah, kemudian dicetak juga di Najef pada tahun 1968 M
dengan didasarkan atas draft lain yang berisi beberapa poin tambahan
atas apa yang ada pada kitab cetakan pertama. Kemudian dicetak lagi

pada tahun yang sama di-fahqiq oleh Ibrahim al-Samiri®’.

Diwan®. Kitab ini, dalam pemahaman penulis, terdiri dari tiga bagian,
yakni Ditwan al-Tamisil, Diwdn al-Khuthab, dan Diwdn al-Rasd’il.
Sayangnya, tidak ada informasi yang jelas tentang isi masing-masing

kitab tersebut.®’

Rabi’u al-Abrar. Buku ini ditulis setelah Nawabigh al-Kalim dan
Diwan, berisi paparan tentang berbagai tema seperti waktu, mengingat
dunia dan akhirat, langit, bintang-bintang, arasy dan kursi, awan, hujan,

salju, petir, kilat dan lain-lain yang terkait dengan alam dan peristiwa

® Jtulah salah satu alasan kenapa penulis sangat tertarik dan berminat untuk mengkaji kitab
tafsir ini terutama dari cara pandang al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an.

7 Lihat, Ahmad Muharamad al-Hof, gl-Zamakhsyari, h. 285 ; lihat pula, Muhammad Ali Iyazi,
al-Mufassiran Haydtuhum wa Manhajuhum, h, 575

® Dalam catatan Ahmad Thib Raya, kitab ini disebut dengan judul Diwdn al-Zamakhsyari.

Kitab ini masih merupakan manuskrip yang masih tersimpan di Perpustakaan Mesir di Kairo dengan
nomor 529/adab. Lihat, Ahmad Thib Raya, h. 171

® Ahmad Muhammad al-Haff, al-Zamakhsyari, h. 18 . lihat juga, Abu al-Abbas Syamsuddin
Ahmad ibn Muhammad ibn Abi Bakr ibn Khalkan, Wafaydt al-A'yin wa Anbd* Abnd" al-Zamdn, Juz
4, h. 169 dan Yaqft al-Humawi, Mu'jam al-Udabd, juz 2, h. 456
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alam.”® Kitab ini memberikan gambaran yang cukup jelas dan signifikan
tentang wawasan al-Zamakhsyari mengenai berbagai peristiwa alam dan
ayat-ayat kauniah. Dalam disiplin keilmuan, kitab ini adalah kitab

sastera dan retorika.”!

Beberapa sumber menyebutkan bahwa penulisan kitab ini
dimaksudkan untuk mengendalikan ide dan pandangan semua orang
yang mengkritisi kitab al-Kasysydf dan menenangkan hati mereka yang
letih saat memeras otak untuk mengambil intisari dan kesimpulan dari

ilmu dan makna yang terpendam di dalamnya.

4. Asas al-Balaghah™. Kitab ini merupakan kitab balaghah yang disusun
berdasarkan huruf hijaiyah. Dari segi sistematika penulisan, kitab ini
tergolong lebih mudah dan lebih halus dibanding sistematika yang ada
pada Kitab al-Mujmal Fi al-Lughah karangan Ibn Paris.” Karya al-
Zamakhsyari ini merupakan salah satu kitab klasik yang memberikan
kontribusi yang besar terhadap pengembangan metodologi dan

sistematikan penulisan kitab-kitab yang baik dalam bahasa Arab klasik.

5. A’jdb al-‘4jib fi Syarh Lamiyah al-Arab. Kitab ini disusun setelah Kitab
Asas Al-Balaghah dan merupakan penjelasan al-Zamakhsyari terhadap
kasidah al-Syanqariy. Dalam menjelaskan syair dari kasidah Syanqgariy

ini ia banyak menggunakan dalil-dalil yang berasal dari ayat-ayat al-

™ Ahmad Muhammad al-Hofl, al-Zamakhsyari, h. 283
™ Yaqit al-Humawi, Mu'jam al-Udabd, juz 2, h. 456

7 Kitab ini adalah kitab yang disusunnya dalam bidang ilmu bahasa Arab, diterbitkan pertama
kali di Mesir dan sudah dicetak ulang beberapa kali. Lihat Ahmad Thib Raya, h. 167 dan Yaqat al-
Humawi, Mu'jam al-Udabd, juz 2, h. 456

™ Lihat Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 246
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6.

7.

8.

Qur’an dan bait-bait syair lainnya- Kitab ini dipenuhi dengan penjelasan
yang bernuansa ilmu nahwu sehingga terkesan sebagai kitab yang
dirancang dan ditulis khusus untuk membahas ilmu nahwu. Secara ilmu
kebahasaan, kitab ini hanya menjelaskan kata-kata yang sulit dan tidak

memuat sama sekali penjelasan dari segi ilmu balagah (retorika).”

Al-Anmuzaj fi an-Nahwi. Kitab ini merupakan kitab yang sangat singkat
dan tipis tentang ilmu nahwu karena al-Zamakhsyari mengutipnya dari
Kitab al-Mufasshal. Agaknya beliau sengaja menyusunnya untuk
kalangan pemula dan ketebalannya hanya mencapai 23 halaman.”
Kendati demikian, kitab ini sangat membantu para pencari ilmu
terutama tingkat pemula dalam memahami ilmu nahwu sebagai salah

satu ilmu alat untuk membaca kitab-kitab kuning,

Al-Nashaih as-Shighar. Kitab ini merupakan kumpulan nasehat dan
hikmah dalam berbagai bentuk makalah singkat yang berjumlah sekitar
90 makalah.”® Melalui tulisan-tulisan yang ada di dalam kitab ini, al-
Zamakhsyari mampu menunjukkan kepiawaiannya dalam memberikan
nasehat dan menangkap hikmah yang terkandung di balik berbagai

peristiwa di dalam kehidupan manusia.

Al-Faiq fi Gharib al-Hadis. Al-Zamakhsyari mengumpulkan hadis-hadis
yang mengandung kata-kata aneh atau unik, menyusunnya secara

sistematis dan menjelaskan perihal keanehan dan keunikannya

" Al-Khathib al-Baghdadiy, al-Fagih Wa ¢l-Mutafaqqih, (ttp.: al-Imtiyaz, tth.), h. 264,
s Ahmad Muhammad al-Hofi, al-Zamakhsyari, h. 271
76 Ahmad Muhammad al-Hifi, al-Zamakhsyari, h. 282
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10.

11

berdasarkan pola yang ditempuh para ulama Bahasa Arab dan Hadis.”
Secara umum, kitab ini dapat menggambarkan sisi keulamaan al-
Zamakhsyari yang luar biasa karena di dalamnya ia menjelaskan
berbagai hal musykil dan unik yang terkandung di dalam hadis-hadis
nabi. Hal ini tidak banyak dilakukan oleh para ulama klasik maupun

ulama kontemporer.

Magamat al-Zamakhsyari. Buku ini disusun oleh al-Zamakhsyari pada
tahun 512H sebagai perwujudan dari janjinya bahwa jika ia sembuh dari
penyakit yang dia sebut sebagai peringatan Tuhan maka ia tidak akan
menginjakkan kakinya di istana sultan maupun para pembantu sultan, ia
juga akan membebaskan dirinya dan lidahnya dari aksi membaca syair
di hadapan mereka. Selain itu, ia akan berusaha menghapus namanya
dari antologi syair yang ada di istana, dan selanjutnya akan beribadah

total kepada Allah. ™

quabigh al-Kalim fi al-Lughah. Kitab ini berisi hikmah-hikmah
singkat yang berurutan dan sangat singkat dalam pola bersajak yang

teratur tetapi tidak diatur oleh suatu tema atau gagasan.”

Al-Mustagsha Fi Amtsali al-‘Arab. Kitab ini selesai ditulis pada tahun

499H. Sebagaimana pada Kitab Asas al-Balaghah, al-Zamakhsyari
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78 Ahmad Muhammad al-Hifl, al-Zamakhsyari, h. 276
™ Ahmad Muhammad al-Huff, al-Zamakhsyari, h. 275



menyusun kitab ini berdasarkan urutan huruf hijaiyah dan terdiri dari

3461 perumpamaan yang berasal dari kalangan Bangsa Arab.*

12. Al-Jibal, Wa al-Amkinah Wa al-miyah. Kitab ini berisi pengenalan
tentang beberapa gunung, tempat, dan air beserta lokasi-lokasinya,
nama-namanya, dan beberapa cerita dan syair yang berkaitan dengan

semuanya. Kitab ini disusun berdasarkan urutan huruf hijaiyah.®!

Kitab tersebut semacam buku pintar yang memberikan informasi
dan data singkat mengenai banyak hal sehingga dapat disimpulkan
kreativitas dan inovasi dalam menyusun buku dengan gaya yang
menarik telah dirintas sejak dahulu oleh para penulis dan ulama klasik

termasuk salah satu di antaranya adalah al-Zamakhsyari.

13. Al-Mufasshal. ¥ Kitab ini mulai disusun oleh al-Zamakhsyari pada awal
Ramadhan tahun 513 H dan dan selesai ditulis pada awal Muharram
tahun 515 H. Jadi kurang lebih dua sampai tiga tahun, kitab ini digarap
dalam tulisannya. Kitab ini terdiri dari empat bagian yaitu : Bagian
pertama tentang asma (kata benda), bagian kedua tentang af’al atau kata
kerja, bagian ketiga tentang huruf dan bagian keempat tentang al-
musytarak. Kitab ini memiliki keunggulan karena menampilkan contoh-

contoh dari al-Qur’an, Hadis, syair dan prosa para ahli retorika.®

% Al-Khathib al-Baghdadiy, al-Fagih Wa al-Mutafaqqih, h. 254
# Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 266

® Buku ini mendapat perhatian khusus di kalangan ahli nahwu. Di antaranya telah di-syarh oleh
Muwaffiquddin al-Halaby yang dikenal dengan lbn Ya'sy dengan judul Syark Kitab al-Mufashshal.
Umar Ridha Kahhalah, Mujam al-Muallifin : Tarajum Mushannifi al-Kutub al-Arabiyyah, (Beirut:
Dar lhya al-Turats al-Arabi, tth.), Juz 13, h. 256 ~

# Ahmad Muhammad al-Hofi, al-Zamakhsyari, h. 268
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14. Mugaddimaha al-Adab Kitab ini terdiri dari lima bagian yaitu : Pertama,
berisi isim-isim atau kata benda; bagian kedua berisi af’al atau kata
kerja; bagian ketiga, berisi huruf; bagian keempat berisi tashrif al-
asma ’(perubahan kata benda); dan bagian kelima berisi tashrif al-‘af’al

(perubahan kata kerja).84

15. Athwagq al-Dzahab fi al-Mawaidz Wa al-Khithab Kitab ini berisi nasehat
dan ceramah yang berisi 100 artikel. Masing-masing ditulis dalam
beberapa alinea tanpa judul. Al-Zamakhsyari mengarangnya di Mekkah

sebelum menulis Kitab al-Kasysyaf.®

Kitab tersebut dicetak dengan judul tersebut tanpa diketahui siapa
yang pertama kali memberikan judul demikian. Al-Zamakhsyari sendiri
menyebutnya: “al-Nashaih al-Shighar” ketika ia merujuk kepadanya
saat menulis tafsir al-Zamakhsyari. la mengutip beberapa nasehat dari
kitab tersebut, misalnya nasehat nomor 8G. Agaknya, ia menyebut kitab
tersebut : “al-Nashaih al-Shighar” agar bisa membedakannya dengan
tulisan tentang maqamatnya yang dia namakan “ al-Nashaih al-Kibar”

padahal tema keduanya sama.®

Syeikh Yusuf al-Atsir (w. 1307H) memberi komentar terhadap
kitab ini. Menurutnya, kitab tersebut merupakan kitab yang

menggambarkan kehebatan al-Zamakhsyari dalam hal hikmah, nasehat,

) * Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 270. lihat juga, Tarajum Syw'ara al-Mu'jam
al-Syi'riyyah (http://www.cultural.org.ae), juz 1, h. 676 .
, * Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 280. Lihat juga, Khairuddin al-Zarkali, al-
A'lam Q{Imus Tarajum Ui Asyhur al-Rijal wa al-Nisa min al-Arab wa al-Musta'ribin wa al-
M"“"S{’ igin, (Beirut: Dar al-Ulum li al-Malayin, tth), juz 8, h. 239

® Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 101
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kecerdasan, keahlian retorika dan kefasihan berbahasa. ].ebih lanjut,
Syeikh Yusuf al-Atsir berpendapat bahwa kitab ini merupakan satu-
satunya kitab yang tidak tertandingi dalam bidang hikmah dan nasehat
serta isinya sangat mengagumkan bagi kaum cerdik pandai karena

penulisnya sendiri adalah panji dalam berbagai bidang ilmu.

Buku tersebut telah diterjemahkan ke berbagai bahasa asing dan
dicetak dalam jumlah besar, misalnya pertama kali dicetak dalam
Bahasa Jerman di Wina Ibukota Swiss pada tahun 1835M, kemudian
dicetak ulang di Stuatgart pada tahun 1863M. Tidak cukup hanya itu,
buku tersebut bahkan telah diterjemahkan ke Bahasa Prancis di Paris

pada tahun 1876M.%

Namun dalam hal ini, karya tulis al-Zamakhsyari yang paling
populer, fenomenal dan banyak mendapatkan perhatian dan tanggapan dari
para ulama dan ahli berbagai bidang, baik di zaman dahulu maupun di
zaman sekarang, baik yang pro maupun yang kontra terhadap gagasan-
gagasannya adalah kitab tafsir yang berjudul : al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-
Tanzil wa 'Uyiin al-Aqdwil fi Wujith al-Ta'wil. Kitab ini menuai pro-kontra di
kalangan para ulama dan peminat kajian Islam terutama karena corak
penafsirannya yang sangat bernuansa muktazilah yang cenderung rasional
dan sering bertentangan dengan pemahaman dan keyakinan Ahlussunnah
Waljamaah yang menjadi bagian mayoritas dari dunia Islam, sejak dulu

sampai sekarang.®

¥ Ahmad Muhammad al-Hofi, al-Zamakhsyari, h. 102
% Ahmad Muhammad al-Hiff, al-Zamakhsyari, h. 102
% Ahmad Muhammad al-Hofi, al-Zamakhsyari, h. 103

143



Bila dibandingkan dengan karya-karya tafsir para pendahulunya,
seperti Abu Ubaidah Makmar ibn al-Matsni (w. tahun 211H) yang lebih
banyak menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dari aspek al-lughawi-al-balaghiy
(bahasa dan retorika) maka al-Zamakhsyari lebih memfokuskan
perhatiannya pada aspek mukjizat yang terkandung di dalam struktur kalam
al-Qur’an al-Karim dan menggali maknanya terutama yang bersifat majazi
secara deskriptif, Oleh karena itu, bila dibandingkan dengan al-Zamakhsyari
maka karya Abu Ubaidah, setidaknya dalam pandangan Ahmad Muhammad
al-Hofl, tidak ada apa-apanya.®

Dengan melihat kepada para guru yang mengajarkan al-Zamakhsyari
dan berbagai karangannya, maka secara mudah akan segera dapat diketahui
bahwa ia mempelajari berbagai ilmu pengetahuan yang beragam dan
berkembang saat itu. Misalnya, ia mempelajari bahasa, nahwu, arudh,
sastera, balaghah, tafsir, ragam qiraat, hadis, fikih, ilmu kalam, logika, dan
lain-lain. Oleh karenanya, ia sangat bangga dengan proses pembelajaran dan

penuntutan ilmu yang dia jalani.”"

Karya-karya a‘l-Zamakhsyari yang jumlahnya sangat banyak dengan
variasi ilmu yang bermacam-macam setidaknya dapat dilihat dari berbagai
aspek yaitu : Pertama, aspek keagamaan yang tercermin dalam kitab tafsir
al-Kasysyéf‘ yang mencakup berbagai ragam persoalan keagamaan dan
keilmuan seperti ilmu kalam, fikih dan ilmu agama lainnya. Kedua, aspek

bahasa yang tercermin dalam berbagai kitab yang mencakup kitab nahwu,

% Lihat Ahmad Muhammad al-HAfl, al-Zamaknsyari, h. 103
*! Ilmu-ilmu tersebut merupakan ilmu-ilmu yang dikaji para pencari ifmu dari berbagai belahan

- dunia Islam di masa itu.
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arudh dan logika. Beberapa sumber menyebutkan bahwa al-Zamakhsyari
juga mendalami Bahasa Parsi dengan menyusun kamus Parsi-Arab yang
dicetak di L\,eipzig pada tahun 1843M sebagaimana bagian pertama dan
kedua dari bukunya yang berjudul “Mugaddimah al-Adab” mengenai kata

benda dan kata kerja ditulis dalam Bahasa Arab dan Bahasa Parsi.”

B. Profil Tafsir al-Kasysyaf

Kital? tafsir "ini memiliki judul yang panjang yaitu : al-Kasysydf ‘an
Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyidin al-Aqdwil fi Wujiih al-Ta'wil dengan jumlah halaman
yang cukup tebal dah terdiri dari empat jilid. Dr. Fahd ibn Abdurrahman
Sulaiman Al-Ruumi, Asisten Professor bidang Kajian al-Qur’an di Kulliyat al-
Muallimin Riyadh, menempatkan kitab tafsir al-Kasysyaf pada urutan pertama
kitab-kitab tafsir yang menggunakan pendekatan rasional.”® Di dalam tafsir ini,
al-Zamakhsyari menganggap penting untuk mengungkapkan berbagai bentuk
kemukjizatan al-Qur’an, keindahan redaksi kebahasaan dan retorika sehingga ia
dijadikan sebagai salah satu referensi utama dalam bidang tafsir al-Qur’an yang

mengandalkan keindahan bahasa.

Konon al-Kasysyaf disusun oleh pengarangnya selama tiga tahun, yaitu
saat melaksanakan ibadah haji yang kedua kali. Hal itu seperti diungkapkan oleh

pengarangnya dalam mukaddimah kitab tersebut, yaitu tepatnya antara tahun

2 Lihat, Akmad Muhammad al-Haft, al-Zamakhsyari, h. 104

% Fahd bin Abdurrahman Sulaiman al-Ruumi, Buhuts fi Ushul al-Tafsir wa Minhajihi, (Riyadh
. Maktabah Taubah, 1413H), h. 152
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526H sampai tahun 528H.** Kitab tafsir ini tidak banyak menggunakan hadis
sebagai dalil dalam menjelaskan makna ayat, tetapi kadang-kadang beberapa
hadis palsu dimunculkan terutama untuk memperkuat pembahasan tentang
keutamaan surat-surat al-Qur’an. Salah satu karakteristik yang menarik dari
kitab tafsir ini, pengarangnya berusaha tidak menggunakan bahasa yang panjang
dan meliuk-liuk dalam menjelaskan makna dan tafsir ayat-ayat al-Qur’an, tetapi
ia menggunakan bahasa yang singkat, ringkas dan padat. Karakteristik yang lain
adalah pengarangnya berusaha menghindarkan penggunaan riwayat-riwayat yang
bersifat israiliyyat kecuali dengan porsi yang sangat minim pada ayat-ayat

tertentu.

Kitab tafsir al-Kasysyaf memiliki gaung yang luar biasa sejak ia ditulis
oleh al-Zamakhsyari. Banyak kalangan yang memberi pujian akan kelebihan dan
kecerdasan pemikirannya, tetapi pada saat yang sama muncul pula komentar dan
penolakan yang sangat sengit dari berbagai kalangan lainnya. Tentu saja, kondisi
pro-kontra terhadap sebuah gagasan atau ide yang ditulis dalam sebuah buku
adalah hal yang lumrah terjadi di dunia akademik atau keilmuan karena
keragaman sudut pandangan dan isi pemikiran tiap orang dan kelompok pasti

berbeda dengan yang lain.

Menurut pandangan Ahmad Thib Raya, kitab tafsir al-Kasysyaf
merupakan salah satu kitab tafsir yang banyak beredar di seluruh dunia Islam
termasuk di Indonesia. Menarik untuk dikemukakan di sini, walaupun kitab

tersebut dipandang banyak berisi pandangan dan penafsiran yang kental dengan

** al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, (Beirut: Dar El-Fikr, 1977), Cet. Ke-1, Jilid 1, h. 21.
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ajaran Muktazilah tetapi ia telah beredar luas di semua.kalangan kelompok dan
mazhab Islam termasuk di kalangan ahlussunnah wal jamaah. Hal itu disebabkan
karena kitab ini mampu menampilkan berbagai aspek kemukjizatan al-Qur’an

dari segi ilmu bahasa Arab, terutama ilmu balaghah dan ilmu alat lainnya.”®

Di antara tokoh dari kalangan yang memberikan pujian kepada tafsir al-
Kasysyaf adalah Ibnu Khaldun, seorang ulama yang sangat terkenal karena
merintis ilmu kemasyarakatan atau sosiologi Islam. Ibnu Khaldun membagi

kitab-kitab tafsir menjadi dua macam yaitu :

Pertama, kitab tafsir yang bersifat naqliy (tekstual) yang disandarkan
kepada atsar-atsar yang dipindahkan dari kaum salaf yaitu dari kalangan para
sahabat dan tabiin yang kemampuan dan penguasaan mereka terhadap ajaran

Islam tidak diragukan. %

Kedua, kitab tafsir yang bersandar pada bahasa dan ilmu retorika. Kitab
tafsir seperti ini umumnya ditulis oleh para ulama yang sangat menonjol dalam
bidang ilmu balagah terutama ilmu bayan dan ilmu maani karena kedua ilmu itu
merupakan dua di antara banyak ilmu yang diandalkan dalam memahami dan
menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an yahg musykil. Lebih lanjut, Ibnu Khaldun

_menyebutkan bahwa kitab tafsir terbaik untuk kelompok kedua adalah kitab
tafsir al-Kasysydf. Walaupun Ibnu Khaldun menyayangkan karena al-
Zamakhsyari seorang pengusung aliran Muktazilah yang sangat fanatik dan

selalu berusaha dengan segala cara untuk membela pandangan-pandangan

% Ahmad Thib Raya, Rasiondlitas Bahasa Al-Qur’an: Upaya Menafsirkan Al-Qur’an dengan
Pendekatan Kebahasaan, (Jakarta: Penerbit Fikra Publishing), Cet. I, h. 173

% Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa Al-Qur'an: Upaya Menafsirkan Al-Qur’an dengan
Pendekatan Kebahasaan, h. 173
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Muktazilah. Bahkan, dalam pandangan Ibnu Khaldun, sebagaimana dikutip al-

Hafi, Muktazilah adalah aliran yang sesat.

Al-Zamakhsyari yang sangat fanatik dengan teologi Muktazilah,
memanfaatkan kitab tafsir yang dia karang untuk menyebarkan ajaran-ajaran
Muktazilah melalui takwil ayat-ayat yang sesuai dengan ﬁemahaman mazhab ini.
Menurut Fahd, tidak banyak yang sadar dengan isi kandungan tafsir al-Kasysyaf
kecuali sebagian kecil ulama yang kritis dan cerdas seperti al-Balqiniy.”®
Terlepas dari kritikan para ulama lain terhadap tafsir al-Kasysyaf yang terkesan
dijadikan media untuk melakukan pembelaan secara membabi-buta kepada
teologi Muktazilah, tetapi Ibnu Khaldun memberikan pujian yang obyektif
dengan menyebutkan bahwa kitab tersebut merupakan kitab terbaik yang mampu

mengungkapkan dan mengurai rahasia al-Qur’an dari sisi ilmu balaghah.*

Salah satu kritikan para ulama terhadap kitab tafsir ini, al-Zamakhsyari
sebagai penulisnya, menjadikannya sebagai media dan wahana untuk
menyampaikan sikép pedas dan penghinaan terhadap keyakinan ahlussunnah wal
jamaah dan para pengikutnya. Akibat dari hal itu, para ulama seperti al-Dzahabi
mengingatkan para ulama dan para peminat kajian ilmu-ilmu al-Qur’an untuk
berha-ti-hati dan waspada ketika menelaah kitab tersebut karena menurutnya al-
Zamakhsyari memiliki misi terselubung untuk menyebarkan dan menyuntikkan

keyakinan Muktazilah kepada umat Islam.'®

7 Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa al-Qur’an: Upaya Menafsirkan al-Qur’an dengan
Pendekatan Kebahasaan, h. 173

%% Fahd bin Abdurrahman Sulainian al-Ruumi, Bufits fi Ushal al-Tafsir wa Minhajihi, h. 153
% Lihat al-Dzahabi, Mizan al-I'tidal, Juz 5, h. 203
19 | ihat al-Dzahabi, Mizan al-I'tidal, Juz 5, h. 203
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Kendati demikian, keberpihakan dan pembelaan al-Zamakhsyari terhadap
teologi Muktazilah di sisi lain merupakan tanda kecerdasan dan kemahirannya,
sebab dalam proses pembelaannya ia seringkali menggunakan simbol-simbol
yang jauh guna menjelaskan makna ayat yang cenderung memenangkan posisi
teologi Muktazilah dan menolak pandangan lawan-lawannya terutama dari
kalangan Ahlussunnah Waljamaah. Selain itu, cara al-Zamakhsyari menjelaskan
ayat sesungguhnya merupakan usaha untuk mengungkapkan keindahan dan daya
tarik bahasa al-Qur’an sebab ia sangat menguasai ilmu balagah, ilmu bayan,

sastera, nahwu dan ilmu shorof,'%!

Dalam pandangan al-H{fi, Tafsir al-Kasysydf merupakan suatu
ensiklopedi dalam bidang tafsir al-Qur’an dan sarat dengan berbagai tema yang
membahas tentang pemikiran Muktazilah, bahasa, nahwu, balaghah, sastera,
fikih dan ilmu tentang bacaan, bahkan termasuk juga pembahasan tentang fa 'lil,
tadlil dan tamhish. Oleh karenanya, tafsir ini banyak diminati oleh para
akademisi dan peminat ilmu yang memiliki kuriositas yang tinggi dalam
menguasai ilmu al-Qur’an dan menjawab berbagai tantangan dan persoalan umat
yang selalu muncul dalam bentuk yang baru seiring dengan kemajuan dan

perkembangan zaman.'%*

Penelitian Ahmad Thib Raya menunjukkan bahwa dalam menafsirkan al-
Qur’an, al-Zamakhsyari melakukan analisa mufradat dan lafal al-Qur’an dari

sudut pandang kebahasaan, menerangkan unsur-unsur balaghah yang terkandung

1! Lihat Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al- Qur dn Wa al-Sunnah Wa al-
‘Ulm al-Islimiyyah, {Kairo: Daar Al-Anshar), Juz 11, h. 253

192 Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa al-Qur’an: Upaya Menafsirkan al-Qur'an dengan
Pendekatan Kebahasaan, h. 177- 178
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di dalamnya dengan bersandar pada fungsi-fungsi kebahasaan dan kesusasteraan
Arab. Walaupun demikian, beliau juga kadang-kadang mendasarkan pandangan
dan penafsirannya kepada beberapa hadis dan riwayat yang berasal dari Nabi.
Tidak lupa, beliau juga menguraikan pandangannya sendiri yang terkesan
sebagai ijtihad pribadi dengan penekanan pada analisis kebahasaan terutama dari
segi ilmu balaghah. Lebih lanjut, Ahmad Thib Raya mengemukakan bahwa
walaupun penafsiran al-Zamakhsyari tidak melaksanakan syarat-syarat dan
kriteria tafsir metode tahlili tetapi sebagian dari langkah-langkah penafsirannya

menggambarkan bahwa ia menggunakan metode tafsir tahlilil.'®®

C. Sumber Rujukan al-Zamakhsyari

Walaupun sebagian besar isi kitab tafsir al-Zamakhsyari adalah ide,.
gagasan atau pandangan dirinya atau orang lain tetapi ia tidak pernah
menyebutkan sumber rujukannya secara jelas sehingga tidak diketahui dengan
jelas kitab-kitab yang menjadi sandarannya dalam mengulas tafsirnya. al-
Zamakhsyari menggunakan dalil-dalil tertentu tanpa menyebutkan judul kitab
yang menjadi sumber rujukannya. Tetapi Ayatullah Zadah berpandangan bahwa
al-Zamakhsyari banyak bersandar pada beberapa kitab tafsir klasik dalam
menguraikan penafsiran dan pandangannya yang cenderung kontroversial dan
sering menuai pro-kontra dari para ulama dan pemikir Islam. Di antara kitab-

kitab yang menjadi sumber rujukan al-Zamakhsyari yang dapat disebutkan di

19 Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa Al-Qur’an: Upaya Menafsirkan Al-Qur'an dengan
Pendekatan Kebahasaan, h. 177-178.
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sini adalah Tafsir Mujahid (w. 104H), Tafsir Amru ibn Ubaid al-Mu’tazili (w.
144H), Tafsir Abu Bakar al-Asham al-Mu’tazili (w. 235H), Tafsir al-Zujaj (w.
311H), Tafsir al-Rummani (w. 384M), Kitab Sibawaih (w. 189M), Kitab Ishlah
al-Manthiq karangan Ibnu al-Sakiit (w. 244M), Kitab al-Kamil karangan al-
Mubarrad (w. 285H), Kitab al-Mutammim fi al-Khath wa al-Tahajji karangan
Darsatawih (w. 374H), Kitab al-Hujjah karangan Ali al-Farisi (w. 377H), Kitab
al-Muhtasib karangan Ibnu Jinni (w. 392H) dan Kitab al-Tibyan karangan Abu

al-Fath al-Hamdani.'™

Kitab yang paling banyak mempengaruhi pola berpikir bebas pada diri al-
Zamakhsyari adalah Kitab Tahdzib al-Tafsir yang ditulis oleh Al-Hakim al-
Jusyami, salah seorang tokoh Mu’tazilah terkemuka di zamannya. Hal itu
disebabkan karena al-Zamakhsyari berguru dalam waktu yang relatif lama
kepada al-Hakim hingga ia secara khusus menelaah dan mengambil banyak ilmu
pengetahuan dari kitab tersebut. Selain itu, pola pikir al-Zamakhsyari banyak
dibentuk oleh tokoh Mu’tazilah yang léin melalui bacaannya terhadap beberapa
tulisan dan karangan mereka, misalnya Kitab Tafsir Abu Muslim al-Isfahani.
Kendati demikian, ia tentu saja memiliki cara berpikir yang tidak sama dengan
guru-guru yang telah memberinya berbagai ilmu pengetahuan dan studi
keislaman. Pandangan tersebut disampaikan oleh Dr. Zarzur, salah seorang
penulis buku tentang al-Zamakhsyari. Menurutnya, metodologi yang digunakan
al-Zamakhsyari dalam memaparkan berbagai bentuk dan ide serta
_pengungkapannya berbeda dengan metode yang digunakan al-Hakim dan guru-

‘gurunya yang lain. Sebagian besar pandangan Zamaksyari termasuk dalam

1 Ayatullah Zadah, Al-Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 314



batasan at-ta’ali (Letinggian), al-ghumudh (kedalaman) dan takalluf

(keluarbiasaan).'®

Dengan demikian dapat dikatakan bahwa pemikiran dan gaya penafsiran
al-Zamakhsyari terhadap ayat-ayat al-Qur’an merupakan kombinasi antara aspek
kecerdasannya dalam menangkap rahasia-rahasia tersembunyi dan pesan-pesan
kemanusiaan yang terkandung di dalam al-Qur’an, di satu sisi, dengan aspek
pengaruh dan stimulus berpikir yang disuntikkan oleh para gurunya atau kitab-
kitab karangan mereka yang kemudian ditelaah oleh al-Zamakhsyari dengan

penuh keseriusan dan konsentrasi di sisi lain.

D. Metode Penafsiran al-Zamakhsyari

Dr. Sya’ban menyebutkan bahwa kitab-kitab tafsir yang didominasi corak
takwil dan ijtihad akal umumnya ditulis oleh para ulama yang sangat menguasai
ilmu-ilmu tertentu, baik dari kalangan Ahlussunnah maupun kelompok lainnya.
Seorang mufassir yang ahli ilmu nahwu cenderung menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an berdasarkan perspektif ilmu nahwu seperti kitab tafsir karangan al-Zujaj
atau al-Wahidi atau Ibnu Hibban. Mereka yang berminat pada bidang sejarah
cenderung menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dari segi sejarah dan kisah yang
terdapat di dalam al-Qur’an. Mereka yang menguasai ilmu-ilmu rasional
cenderung memenuhi tafsirnya dengan pandangan dan gagasan para ahli hikmah

dan para filosof sehingga terkesan bahwa kitab-kitab tersebut bukan kitaf tafsir

E

195 Zarzur, al-Hakim al-Jusymi wa Minhajuhu fi al-Tafsir, h. 477



sebagaimana komentar Ibnu Hibban terhadap tafsir yang ditulis Fachruddin al-

Razi.'%

Al-Zamakhsyari sebagai salah satu ulama tafsir yang sangat berpengaruh
dan banyak memberikan warna pemikiran yang rasional dalam bidang tafsir al-
Qur’an juga tidak bisa lepas dari keduanya, yaitu potensi pribadi dan dukungan
lingkungan yang saling berinteraksi satu sama lain dalam proses perjalanan
hidupnya sebagai seorang ulama terkemuka dan terpandang dalam lintasan

sejarah Islam.

Al-Zamakhsyari memulai penafsirannya dengan membahas nama surat,
baik Surat Makkiyah atau Madaniyyah terlebih dahulu. Lalu ia menjelaskan
makna yang terkandung dalam nama-nama surat tersebut dan menyebutkan
nama-nama lain dari setiap surat berdasarkan beberapa riwayat dari para perawi
hadis. Kemudian ia menguraikan keutamaan dan keistimewaan masing-masing
surat, membahasnya secara rinci dalam berbagai bentuk bacaan dan bahasa yang
terkait dengannya. Setelah itu, ia membahas setiap ayat dari perspektif ilmu
nahwu, sharaf dan ilmu-ilmu Bahasa Arab lainnya. Ia kemudian menjelaskan
masing-masing ayat, menerangkannya, dan menafsirkannya secara rinci dan
mendalam, serta menukil beberapa pendapat yang terkait dengan makna dan
maksud ayat yang ditafsirkan. Salah satu gayanya dalam menafsirkan adalah
kecenderungannya memberikan argumen dan menanggapi pandangan para ulama
dan ahli tafsir yang berbeda pandangan dengannya terutema dari kalangan Ahl

al-Sunnah Wa al-Jamaah.'?’

1% Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur'dn Wa al-Sunnah Wa al-‘Ulim
al-Isldmiyyah, (Kairo: Daar al-Anshar), Juz 11, h. 236

" Muhammad Ali lyazi, al-Sayyid, al-Mufassiriin Haydtuhum wa Manhajuhum, h. 578
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Cara dan gaya al-Zamakhsyari dalam memberikan argumen dan
tanggapan terhadap ulama yang berbeda pandangan dengannya cenderung sangat
kental dengan nuansa pembelaan terhadap keyakinan dan mazhabnya yang oleh
semua orang dikenal sangat fanatik terhadap aliran Muktaéilah di satu sisi, dan
penolakan terhadap apapun pendapat yang berasal dari rival-rivalnya dari

kalangan ulama Ahlussunnah Wal-Jamaah.

Perhatian utama al-Zamakhsyari dalam tafsirnya tertuju pada upaya
menjelaskan kekayaan retorika yang terkandung di dalam al-Qur’an terutama
ayat-ayat yang berpengaruh besar dalam melemahkan argumen orang-orang
Arab Jahiliah yang secara historis banyak menentang sisi keredaksian,
kebahasaan dan isinya. Dalam hal ini ia cenderung menguraikan sisi isti’arah,
majaz, dan bentuk-bentuk balaghah lainnya yang memperlihatkan kehebatannya
dalam bidang ilmu bahasa Arab dan ilmu-ilmu yang terkait dengannya.108 Sebab
kemampuan memahami semua bidang ilmu bahasa Arab merupakan salah satu
syarat mutlak seseorang mampu melakukan penafsiran terhadap ayat-ayat- al-

Qur’an secara rasional.

Penafsiran al-Zamakhsyari terhadap ayat-ayat al-Qur’an, bila dilihat dari
segi teologi, cenderung memenangkan pandangan-pandangan Kaum Mu’tazilah
atas pandangan Kaum Ahlussunnah Waljamaah serta memperkuatnya dengan
kekuatan argumen dan penguasaan dalil, baik yang bersifat prinsip utama
maupun prinsip cabang (derivatif). Akibatnya, permusuhan di antara Kelompok

Muktazilah dan Kelompok Ahlussunnah Wal-Jamaah semakin sengit dan

198 Muhammad Ali lyazi, al-Sayyid, al-Mufassirin Haydtuhum wa Manhajuhum, h. 578
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mencapai titik kulminasi. Masing-masing pihak menganggap pihak lain sebagai
kelompok sesat dan menyesatkan umat Islam.

Sesungguhnya penafsiran ayat-ayat al-Qur’an yang dilakukan al-

Zamakhsyari sangat mengandalkan kemampuan dan penguasaan dirinya terhadap

* berbagai ilmu kebahasaan seperti ilmu bayan dan ilmw makna. Dalam bidang

ilmu bayan setidaknya, al-Zamakhsyari menggunakan beberapa konsep dari ilmu
bayan seperti tasybih, tasybih at-tamtsil, istiarah, majaz mursal, dan majaz akal.
Sedangkan dalam bidang ilmu makna, al-Zamakhsyari kerapkali menggunakan
konsep qashar, al-fashal wal washal, taukid, taqdim dan ta’khir, hadzaf, itifat,
takbir bi al-mudhari’ an al-madhi, takbir bilmadhi anil mustaqbal, al-jumlah al-

ismiyyyah wal fi 'liyyah.'”°

E. Pengaruh Mazhab Mu'tazilah dalam Tafsir al-Qur’an

Pro-kontra seputar penafsiran al-Qur’an dengan metode bi al-ra’yi , tetapi
yang jelas dan nyata, banyak ulama yang melakukan penafsiran semacam itu.
Bahkan, buku-buku atau kitab-kitab yang menggunakan corak penafsiran
semacam itu dapat dilihat hingga saat ini di berbagai pusat kajian keislaman
seperti program pascasarjana studi keislaman atau di sejumlah pesantren dan

Islamic Center yang ada di berbagai wilayah di Indonesia."'’

Sesungguhnya penggunaan rasional dalam memahami dan menafsirkan

teks-teks keagamaan dianut oleh semua aliran teologi, baik Aliran Asyariah,

19 Ahinad Muhammad al-Hafi, a/-Zamakhsyari, h. 200-228

19 Lihat Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa a-Qur’an: Upaya Menafsirkan al-Qur’an
dengan Pendekatan Kebahasaan, (Jakarta: Penerbit Fikra Publishing), Cet. [, h. 182
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Maturidiah,” Salafiah maupun Mu'tazilah. Sebab, bagi mereka secara
keseluruhan, akal dan wahyu ade;lah pasangan sejati dalam melihat dan
memaknai kebenaran yang terkandung dalam berbagai teks keagamaan, baik teks
al-Qur’an maupun teks hadis. Namun dalam hal ini, memang perlu dicatat bahwa
aliran selain Mu'tazilah lebih meaekankan wahyu sebagai sumber perolehan
kebenaran dibandingkan akal. Sebaliknya Mu'tazilah berpandangan bahwa akal
harus lebih diutamakan dibandingkan dengan wahyu dalam mencari dan meraih
kebenaran, karena menurut mereka, wahyu bukanlah wahyu dalam artian
sebenarnya jika tidak bisa dicerna oleh akal. Meski demikian, harus pula diakui
bahwa Kaum Mu'tazilah tidak bisa lepas dari wahyu. Artinya, mereka tetap saja

membutuhkan wahyu sebagai salah satu sumber kebenaran.

Pandangan Kaum Mu'tazilah bahwa wahyu tetap saja dibutuhkan dalam
mencari kebenaran karena mereka sangat mengakui keterbatasan akal dalam
memahami segala hal. Pada titik inilah mereka menyadari betul bahwa wahyu
tetap saja merupakan sumber penting dalam memahami yang baik dan buruk.
Dengan wahyu, segala hal yang bersifat wajib secara akal bisa saja berubah
menjadi wajib secara syariah.

Pertanyaan yang muncul kemudian adalah bagaimana pengaruh Aliran
Mu'tazilah terhadap penafsiran al-Qur’an? Di bawah ini akan diuraikan pengaruh
Mazhab Mu'tazilah dalam Tafsir al-Qur’an terutama sebagaimana yang terwujud
dalam dalam tafsir yang ditulis oleh al-Zamakhsyari, seorang mufassir -
terkemuka, yang sangat kental dengan teologi Mu'tazilah dan figur yang secara
terang-terangan berani mengungkapkan dirinya di hadapan pubiik sebagai salah

seorang penganut teologi Mu'tazilah.
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Sejarah pemikiran manusia menunjukkan kepada kita bahwa di antara
masalah utama yang dihadapi akal saat mulai diperdalam pembahasannya .adalah
masalah keterpaksaan dan ikhtiar: Apakah keinginan kita bebas berbuat
sekehendaknya dan tidak berbuat sekehendaknya? Apakah keinginan kita
membentuk pekerjaannya sekehendaknya ataukah kita terpaksa melakukan suatu
pekerjaan sehingga kita tidak bisa melakukan yang lain. Apakah keinginan kita
disebabkan oleh suatu sebab karena jika sebab ada maka akibat pasti ada? Itulah
salah satu masalah yang seringkali menyibukkan para filosof dan tokoh agama

sepanjang masa.'!!

Salah satu mazhab yang terlibat dalam perdebataan panjang mengenai tema
kebebasan berkehendak adalah Mazhab Mu'tazilah yang cenderung dipandang
sangat rasional dan liberal dalam memahami teks-teks al-Qur’an. Dalam konteks
ini, Kaum Mu'tazilah memandang bahwa manusia memiliki kebebasan mutlak
untuk berbuat sekehendaknya karena Tuhan tidak mau melibatkan diri pada hal-

hal yang bersifat rinci dan detil.''?

Mu'tazilah merupakan suatu kelompok keagamaan yang tumbuh di Irak,
kemudian gagasan-gagasanya berkembang di Irak dan sekitarnya. Mu'tazilah
tumbuh dan berkembang sebagai perpanjangan dari Kelompok Murjiah karena
kedua kelompok tersebut (Kelompok Murjiah dan Kelompok Mu'tazilah)
memiliki kemiripan dan kesamaan dalam beberapa hal, yaitu Satu, sama-sama
memilih sikap netral atau abstain terkait\ peristiwa “Ashab al-Jamal” dan Ashab

al-Firqatain”; kedua, memiliki kesamaan sikap terhadap pelaku dosa besar

"' Ahmad Amin, Fajr al-Isldm, h. 283
"2 Ahmad Amin, Fajr al-Isldm, , h. 283
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bahwa ia tidak termasuk golongan yang kafir; ketiga, sama-sama menganut
pandangan kebebasan kehendak dan ikhtiar pada manusia, sebab sebagian tokoh
Murjiah seperti Ma’bad al-Jahniy, Ghayalan al-Dimasyqiy, dan al-Ja’d ibn
Dirham telah mendahului Kaum Mu'tazilah dalam hal berpendapat tentang
kebebasan berkehendak dan ikhtiar. Dalam kaitannya dengan hal tersebut dapat
dikatakan bahwa Washil ibn Atha’ dan Amru ibn Ubaid, kedua-duanya sebagai

pendiri Mu'tazilah, mengikuti pandangan tersebut.'"®

Pandangan yang dianut Mu'tazilah seperti yang demikian sesungguhnya
sangat dipengaruhi oleh kemampuan mereka memanfaatkan anasir filsafat
Yunani yang kemudian mereka warnai dengan warna Islam. Mereka kerapkali
menggunakan pendekatan filsafat Yunani untuk memperkuat pandangan mereka
dan menjatuhkan argumen léwan-lawan mereka. Orang yang paling populer
dalam hal menggunakan senjata filsafat adalah Abu al-Hudzail al-Allaf, al-
Nizham dan al-Jahizh. Oleh karena itu, ada kenyataan yang tidak terbantahkan
bahwa Kaum Mu'fazilah merupakan kelompok yang telah berhasil menciptakan
ilmu kalam di dalam Islam. Merekalah kelompok pertama dari Umat Islam yang

mempersenjatai diri dengan senjata lawan dalam memperdebatkan masalah

agama.''

Ahmad Muhammad al-Hufi mengemukakan bahwa dalam proses
perkembangannya, Aliran Mu'tazilah mendapatakan pengaruh signifikan dengan
‘peradaban dan kebudayaan Yunani apalagi Filsafat Yunani sebab warisan
filsafat Yunan_’i sangat dominan atas pemikiran dan peradaban tinggi di Timur

—_—

1 P
“z Ahmad Muhammad al-Hofl, al-Zamakhsyari, b. 112
Ahmad Amin, Fajr al-Islém, h. 299
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sejak zaman lampau jauh sebelum kedatangan Islam. Dalam hal ini, perlu
dipertegas bahwa filsafat Plato merupakan anasir yang amat dominan dalam
mempengaruhi sejumlah tokoh pemikir Islam klasik termasuk di antaranya para

penggagas dan pengusung Mu'tazilah.'"

Para ulama berbeda pandangan mengenai kemunculan Mu'tazilah sebagai
suatu aliran kalam di dalam Islam. Setidaknya, ada dua perspektif mengenai hal
itu, yaitu :

Pertama, perspektif yang menyatakan bahwa aliran Mu'tazilah muncul
sebagai akibat perdebatan yang seru dan berkepanjangan mengenai berbagai
masalah keyakinan keagamaan seperti hukum atas pelaku dosa besar, perdebatan
tentang takdir yaitu dalam pengertian apakah manusia mampu melakukan takdir
ataukah ia tidak mampu melakukannya. Di antara pendapat yang berasal dari
para ahli yang menganuf perspektif ini adalah bahwa penyebutan Kaum
Mu'tazilah terhadap mereka disebabkan oleh beberapa sebab di antaranya
adalah: mereka ménjauhkan diri dari Kaum Muslimin karena pendapat mereka
mengenai al-manzilah baina al-manzilatain (Posisi di antara dua posisi); ada
jugé yang menyebutkan karena Washil ibn Atha’ meninggalkan halaqah (majelis
pengajian sorogan) al-Hasan Al-Bashri dan membuat kelompok halagah
khusus''®; dan mereka berpendapat mengenai keharusan meninggalkan dan

memutuskan hubungan dengan pelaku dosa besar.

13 1 ihat Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, h. 114-115.

"¢ pandangan mengenai sebab penamaan “Mu'tazilah” karena Washil bin Atha’ meninggalkan
majelis pengajian al-Hasan al-Basti dan mendirikan kelompok pengajian baru ditolak dan dianggap
terlalu simplistis oleh Ahmad Amin. Lihat Ahmad Amin, Fajr al-Isldm, h. 288.
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Kedua, perspektif yang menyatakan bahwa aliran Mu'tazilah muncul
sebagai akibat dari dinamika sosial-politik yang berlangsung di kalangan umat
Islam pada masa itu. Disebutkan bahwa Mu'tazilah yang merupakan salah satu
organ pengikut Ali ibn Abi Thalib meninggalkan al-Hasan ketika berselisih
dengan Muawiyah atac ada juga pendapat yang menyatakan bahwa mereka
memiliki sikap netral atau abstain di antara Syiah Ali dan Muawiyah sehingga

mereka meninggalkan kedua kelompok tersebut.'!’

Sedangkan al-Qadhi Abdul Jabbar al-Hamdzani, sejarawan Mu'tazilah,
beranggapan bahwa Mu'tazilah bukanlah suatu mazhab, kelompok, golongan
atau sesuatu yang baru. Namun ia merupakan kelanjutan dari mazhab yang
dianut Rasulullah dan para sahabat yang diberikan julukan .yang sama karena
menjauhkan keburukan sebagaimana firman Allah di dalam al-Qur’an Surat
Maryam (19):48'"* .

Ada pendapat lain yang menyebutkan bahwa penamaan “Mu'tazilah”
didasarkan atas sikap dan perilaku mereka yang senantiasa menentang
pandangan lama mengenai pelaku dosa besar. Sebab, saat itu Kelompok Murjiah
berpandangan bahwa pelaku dosa besar adalah seorang beriman, Kelompok
Khawarij terutama dari kalangan Jaringan Azarigah berpandangan bahwa ia
telab kafir, dan al-Hasan al-Basri berpandangan ia seorang munafik. Maka,

Washil menentang semua pendapat tersebut dengan mengajukan pandangan yang

"7 Dr, Manik bin Hammad al-Jahniy, al-Mausi'ah al-Muyassarah fi al-Advin Wa al-Madzahib
Wa al-Ahzab al-Mudshirah (Riyadh : Dar al-Nadwah al-‘Alamiyah Li al-Thibaah Wa al-Nasyr Wa al-
Tauzi’), Cet. [V, h. 64

Rl ks_.J;L;u Q,S\ df - 3yl ogb e 04 G (.Q,.p\, Dr. Manik bin Hammad al-

Jahniy, al-Mausii’ah al-Muyassarah fi al-Adydn Wa al-Madzihib Wa al-Ahzdb al-Mudshirah, h. 64
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lain yaitu bahwa ia bukanlah seorang mukmin dan pula seorang kafir. Dengan
‘demikian, pemaknaan tersebut bersifat maknawiah bukan hissiah (materil) yang
berkisar pada sikap mereka yang hendak membentuk perspektif baru di luar

pandangan yang jamak dianut umat Islam.'"’

Mu'tazilah memiliki beberapa prinsip yang menjadi dasar pijakan mazhab

dalam mengembangkan gagasan-gagasannya, antara lain :

1.  Prinsip tauhid

Menurut Kaum Mu'tazilah, semua umat Islam adalah penganut
tauhid dan tidak menyekutukan Allah, tetapi mereka sampai kepada tauhid
melalui  jalur filsafat yang kemudian dijadikan dasar dalam
mengembangkan banyak pemikiran dan perkara. Cara yang ditempuh
mereka belum pernah disentuh sebelumnya oleh siapapun dari kalangan

umat Islam'%.

Di dalam al-Qur’an, mereka menemukan ayat-ayat yang
menghindarkan Allah dari penyerupaan dan ayat-ayat yang secara lahiriah
menunjukkan fgjsim (pandangan bahwa Allah berwujud fisik). Mereka juga
melihat ada ayat-ayat yang menunjukkan bahwa Allah tidak memerlukan
arah atau ruang tetapi mereka juga melihat ada ayat-ayat yang secara
lahiriah menunjukkan bahwa Allah membutuhkan arah dan ruang.

Sedangkan mayoritas umat Islam menghindarkan penyerupaan Allah

"9 [ jhat Ahmad Amin, Fajr al-Islam, h. 289

120 Lihat, Ali Mushthafa al-Ghurabi, Tarikh al-Firaq al-Isldmiyah (Kairo : Muhammad Ali
Sabi, tt), h. 264-265 dan lihat pula Harun Nasution, Filsafat Islam, Makalah Seminar dan Diskusi
Filsafat Islam Pasca Ibnu Rusyd yang diadakan oleh Yayasan Muthahhari bekerjasama dengan
Lembaga Studi Agama dan Filsafat (LSAF) di Jakarta pada tanggal 12-13 Agustus 1989
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dengan makhluk dan lebih memilih diam untuk membicarakan ayat-ayat
yang secara lahiriah menunjukkan penyerupaan karena ingin menghindari
takwil. Sebaliknya, Kaum Mu'tazilah tidak puas dengan cara demikian.
Mereka sengaja mentakwilkan ayat-ayat yang secara lahiriah difahami
menunjukkan tajsim (berwujud fisik) atau hulul (penyatuan secara fisik)
dalam arah dan ruang dengan takwil yang sesuai dengan tujuan uﬁtuk

menjauhkan kemungkinan penyerupaan Allah dengan makhluk.

Berdasarkan atas prinsip tauhid ini, Kaum Mu'tazilah membangun

keyakinan mereka tentang Allah. misalnya :

a. Menegasikan sifat-sifat independen yang qadim dari Allah karena
Allah Maha Mengetahui dengan zat-Nya, Maha Mampu dengan zat-
Nya, dan Maha Hidup dengan zat-Nya. Hidup, Kemampuan dan ilmu
merupakan sifat-sifat yang bukan zat-Nya, tetapi sifat-sifat tersebut

merupakan sifat lama dan makna yang ada pada-Nya.

b. Mereka menegasikan penyerupaan dari Allah secara total dari setiap
aspek, baik tempat, arah, bentuk, fisik, perpindahan dan perubahan.

Mereka mewajibkan pentakwilan ayat-ayat mutasyabihah.

c. Mereka ﬁengingkari pandagan bahwa manﬁsia akan dapat melihat
Allah dengan mata mereka di akhirat karena jika sifai kebendaan tidak
ada maka arah juga tidak ada. Jika arah tidak ada maka perilaku

, melihat juga tidak ada. Atas dasar itulah mereka mentakwilkan ayat-

ayat dan hadis-hadis yang berkaitan dengan hal itu''.

! {ihat Harun Nasution, Filsafat Islam, Makalah Seminar dan Diskusi Filsafat Islam Pasca®
Ibnu Rusyd yang diadakan oleh Yayasan Muthahhari bekerjasama dengan Lembaga Studi Agama dan
Filsafat (LSAF) di Jakarta pada tanggal 12-13 Agustus 1989

162



2.  Prinsip keadilan

Prinsip ini merupakan salah satu prinsip Mu'tazilah yang sangat
penting. Mereka memberikan sifat adil kepada Allah sebagaimana mereka

122

melekatkan sifat wahdaniyah (keesaan) Oleh karena itu, mereka

menyebut diri mereka sebagai Kelompok Ahli Keadilan dan Tauhid.
Prinsip keadilan yang dianut Mu'tazilah meniscayakan munculnya

beberapa keyakinan dan pandangan tertentu, yaitu :

a. Allah SWT adalah Zat Yang Maha Adil dan kezaliman tidak mungkin
dilakukan oleh Allah sebagaimana firman Allah di dalam al-Qur’an
Surat Fushilat 46'2 : “Dan Tuhanmu tidak pernah berlaku zalim
kepada hamba-Nya.” dan Surat al-Rum 912 . “Maka, Allah sekali-kali
tidak akan berlaku zalim képada mereka tetapi mereka sendiri yang

berbuat zalim.”
b. Allah senantiasa menginginkan kebaikan untuk semua hamba-Nya.

¢. Allah tidak pernah menginginkan keburukan untuk semua hamba-Nya

dan tidak pernah memerintahkan mereka untuk berbuat keburukan.
d. Allah SWT tidak pernah menciptakan perbuatan atau perilaku hamba-
hamba-Nya, yang baik maupun yang buruk. Namun, mereka berbuat

dan berperilaku dengan penuh kebebasan sehingga mereka dibalas atas

22 Asep Mahyuddin, Pandangan al-Zamakhsyari Mengenai Kemakhlukan al-Qur’an, tesis
Program Pascasarjana IAIN Jakarta, tidak diterbitkan; Lihat, Ali Mushthafa al-Ghurabi, Tarikh al-
Firaq al-Isldmiyah, h. 264-265
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dasar kebajikan dan dihukum atas dasar kejahatan yang mereka

lakukan.

e. Muara dari semua pandangan dan keyakinan di atas, mereka menganut
prinsip kebaikan dan prinsip yang lebih baik. Maknanya adalah bahwa
Allah senantiasa menginginkan kemanfaatan dan kebaikan untuk
semua hamba-Nya. Bahkan, sebagian penganut Aliran Mu'tazilah
berpandangan bahwa perlindungan Allah demi kemaslahatan wajib Dia
lakukan. Lebih jauh dari itu, sebagian mereka berpandangan bahwa

Allah wajib memelihara yang paling maslahat.

Janji dan ancaman

Yang dimaksudkan Kaum Mu'taziléh dengan janji dan ancaman
adalah bahwa Allah pasti menepati janji dan ancaman-Nya. Allah
menjanjikan surga kepada orang-orang yaﬁg bertakwa dan menjanjikan
neraka kepada orang-orang yang berperilaku syirik dan maksiat. Dalam hal
ini, Allah tidak akan pernah mengingkari janji-Nya dan sekaligus ancaman-
Nya : orang yang berbuat baik pasti akan mendapatkan balasan pahala
sedangkan orang yang berbuat jahat atau zalim pasti akan mendapatkan
hukuman atau siksa. Oleh karena itu, ganjaran dan hukuman merupakan
undang-undang yang berlaku pasti bagi semua hamba-Nya.

Berdasarkan atas prinsip ini maka jika seorang Muslim yang sering
bermaksiat meninggal sebelum bertobat maka ia akaﬁ tingg;'ﬁ\l selémanya di
neraka dan syafaat tidak akan bermanfaat sama sekali untuknya. Dalam hal

ini, Mu'tazilah berbeda pandangan dengan Kaum Murjiah yang



berkeyakinan bahwa sesungguhnya Allah tidak akan melanggar janji-Nya
tetapi bisa saja Allah melanggar ancaman-Nya karena ganjaran pahala
merupakan keutamaan dari Allah yang harus Dia pelihara, sebab jika Allah
melanggar janji maka berarti ia memiliki kekurangan. Sebaliknya,
hukuman atau siksaan merupakan keadilan Allah, dan karenanya Dia
berhak memaafkan atau mengurangi hukuman. Di dalam kasus ini, tidak

ada kekurangan yang terkandung di dalamnya'?.

Kaum Mu'tazilah juga berpandangan bahwa pelaku dosa besar tidak
akan abadi di dalam neraka karena dia melakukan suatu kebajikan yaitu
keimanannya dan melakukan suatu kejahatan yaitu dosa besar yang ia
lakukan. Oleh karena itu, ia dihukum karena dosa besar yang dia lakukan

dan diberi ganjaran pahala atas keimanan yang dia pertahankan.

Posisi di antara dua posisi (e/-Manzilah Baina al-Manzilatain).

Prinsip ini muncul karena disebabkan suatu kejadian yang terjadi
pada al-Hasan Bashri dan Washil ibn Atha’. Suatu hari seseorang
mengunjungi al-Hasan al-Bashri seraya bertanya, “Wahai pemuka agama,
di zaman kita sekarang ini telah muncul suatu kelompok yang
mengkafirkan para pelaku dosa besar yaitu dari kalangan Khawarij dan
kelompok lain yang tidak menilai salah para pelaku dcsa besar. Bagi
kelompok kedua ini, dosa besar tidak membahayakan keimanan, bahkan
berbuat berdasarkan mazhab mereka bukan merupakan salah satu rukun

iman. Sebaliknya, maksiat menurut mereka tidak membahayakan iman

125 ihat, Ali Mushthafa al-Ghurabi, Tarikh al-Firag al-Isldmiyah, h. 264-265



sebagaimana ketaatan tidak ada artinya jika didasari kekufuran.-Mereka
itulah kelompok yang disebut Kelompok Murjiah. Bagaimana anda
memutuskan perkara ini untuk kami?” al-Hasan al-Bashri berpikir sejenak,
tetapi sebelum beliau menjawab, salah seorang muridnya yang bernama
Washil ibn Atha’ berkata, “Saya tidak berpendapat bahwa pelaku dosa
besar adalah seorang mukmin mutlak dan tidak pula seorang kafir mutlak,
tetapi ia berada di antara dua posisi.” Kemudian Washil berdiri dan menepi
ke bagian pinggir masjid. Itulah sebabnya Washil dan para pengikutnya

disebut sebagai Mu'tazilah.'?

Perbedaan pendapat yang sengit terjadi seputar pelaku dosa besar di
antara berbagai tokoh ulama yang masing-masing memiliki pengikut yang
banyak. Hasan Bashari memandang bahwa pelaku dosa besar adalah
seorang munafik, Washil ibn Atha bersama Amru ibn Ubaid berpandangan
bahwa pelaku dosa besar berada di antara dua posisi yaitu kekufuran dan
keimanan, Kaum Murjiah memandang bahwa pelaku dosa besar tetap
seorang yang beriman, Kaum Arazigah menggambarkannya sebagai
seorang yang kafir dan Ahlussunnah berpandangan bahwa ia seorang yang

fasik.!?’

Amar Ma’ruf dan Nahi Munkar.

Kaum Mu'tazilah berpandangan bahwa amar ma’ruf dan nahi

mungkar merupakan salah satu kewajiban umat Islam sebagaimana

12 Ahmad Mahmud Shubhi, Fi ‘llm al-Kaldm, Mu’assasah al-Tsaqafiyah al-Jami*iyyah: 1982,
21 Asep Mahyuddin, Pandangan al-Zamakhsyari Mengenai Kemakhlukan al-Qur'an, tesis

Program Pascasarjana JAIN Jakarta, tidak diterbitkan
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pendapat mazhab yang lain. Namun mereka berpandangan bahwa amar
ma’ruf dan nahi mungkar cukup dilakukan dengan hati, tetapi bila belum
cukup maka ditingkatkan dengan lisan atau kata-kata, jika belum cukup
juga dengan hati dan lisan maka ditingkatkan dengan tangan atau
perbuatan, jika ketiga hal ini belum juga cukup maka ditingkatkan dengan

pedang (jalur kekuasaan).'?®

Mu'tazilah sebagai salah satu aliran kalam memandang bahwa ilmu kalam
atau teologi bukan saja untuk mengukuhkan dan memantapkan akidah, tetapi
lebih jauh daripada itu adalah untuk mempertahankan keyakian dan akidah yang
benar dari serangan non Islam atau ahli bid’ah dengan menggunakan penalaran
rasional hingga dapat mengembalikan kelompok yang ragu dari kalangan umat
Islam untuk kembali lagi ke pangkuan keimanannya dan keislamannya. Selain
itu, teologi atau ilmu kalam merui)akan alat kontrol sosial dalam rangka

mewujudkan masyarakat yang berakhlak mulia dan berkeadaban.'?’

Dalam konteks itulah, metode teologi perlu dikemas dan diramu dengan
baik dan sistematis. Dalam perspektif aliran Mu'tazilah, untuk mencapai tujuan
tersebut diperlukan suatu unsur penting yang mengkombinasikan antara akal dan
wahyu sebagai alatnya. Namun bagi mereka otoritas akal lebih ditekankan dan
lebih dipentingkan dibandingkan dengan wahyu, sebab akal bukan saja sebagai
salah satu aspek yang membedakan antara manusia dan binatang serta sebagai
sumber pengetahuan dharuri tetapi juga sebagai sumber pengetahuan rasional
yang dihasilkan oleh potensi daya berpikir. Selain itu, dalam pandangan

'%% Ahmad Muhammad al-HGfl, al-Zamakhsyari, h. 119-166
'” Haji Awang Besar bin Haji Abu Bakar, Aliran Mu'tazilah dan Sumbangannya Terhadap
Pemikiran Islam, (Program Pascasarjana IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Disertasi, 1997), h. 187.
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Mu'tazilah, akal tidaklah bertentangan dengan wahyu selama akal digunakan
untuk kepentingan melayani makna teks demi kemaslahatan agama dan

berdasarkan spirit syariah,'*

Mu'tazilah memandang bahwa akal adalah sumber materi, argumen dan
paradigma berpikir. Oleh karena itu, metode rasional dan dialektika yang dianut
Mu'tazilah dikombinasikan dengan logika dan filsafah sehingga melahirkan
suatu metode yang menarik, indah, lincah dan meliuk-liuk dalam memahami
suatu persoalan teologi atau masalah keagamaan pada umumnya, baik dalam

teks al-Qur’an maupun dalam teks hadis.'!

Jasa terbesar Kaum Mu'tazilah dalam jagad pemikiran Islam adalah
menciptakan ilmu kalam sebagaimana-yang disebutkan sebelumnya. Menurut
Ahmad Amin, Mu'tazilah bahkan berhasil menggunakan senjata ilmu kalam
untuk menghadapi lawan-lawannya dalam berdebat mengenai masalah
keagamaan. Hal itu sekali lagi menurut Ahmad Amin disebabkan karena pada
awal abad ke-2 Hijrah banyak tokoh Yahudi, Nasrani, Majusi dan Dahriah yang
masuk Islam padahal di dalam pikiran dan otak mereka masih tersimpan sisa-
sisa pemikiran yang dipengaruhi oleh ajaran agama mereka. Sisa-sisa isi kepala
mereka pada gilirannya menjadi masalah yang kemudian dicari tahu jawabannya
setelah mereka menjadi orang Islam, padahal sebagaiman kita ketahui, agama-

agama tersebut telah dipersenjatai dengan filsafat dan logika Yunani'®2.

' Haji' Awang Besar bin Haji Abu Bakar, Aliran Mu'tazilah dan Sumbangannya Terhadap
Pemikiran Islam, , h. 187

B! Lihat Haji Awang Besar bin Haji Abu Bakar, Aliran Mu'tazilah dan Sumbangannya
Terhadap Pemikiran Islam, , h. 187

B2 Asep Mahyuddin, Pandangan al-Zamakhsyari Mengenai Kemakhlukan al-Qur’an, tesis
Program Pascasarjana IAIN Jakarta, tidak diterbitkan;
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Oleh karena itu, mereka kemudian menyerang Islam yang memiliki ciri
khas atau keistimewaan berupa kesederhanaan teologis sehingga mereka
kemudian dapat menimbulkan keraguan tentang hal tersebut.'* Tetapi
sesungguhnya problem tersebut tidak hanya disebabkan oleh orang-orang yang
baru masuk Islam tersebut, tetapi juga oleh kenyataan bahwa negeri-negeri Islam
masih dipenuhi oleh para penganut berbagai agama yang tetap memegang teguh

ajaran agama mereka'>*.

Banyak di antara mereka berada di negara-negara bagian Daulah Dinasti
Umawiyah dan menempati posisi-posisi penting di pemerintahan. Mereka inilah
yang kerapkali memunculkan berbagai masalah, misalnya masalah takdir, yang
dikemas dalam model filsafat, karena ilmu filsafat sangat populer di dalam
agama mereka. Semua kenyataan di atas kemudian mendorong Kaum Mu'tazilah
untuk menggunakan senjata lawan berupa filsafat dan logika dengan melibatkan
diri dalam berbagai perdebatan ilmiah dengan mereka. Tujuannya tentu saja
untuk menahan dan menolak serangan-serangan Kaum Yahudi, Nasrani dan
Majusi yang ingin menciptakan keraguan dalam beragama di kalangan umat

Islam sendiri atau umat lain yang ingin menjadi muslim.'*

133 Ahmad Amin, Fajr ai-Isldm, h. 299

134 Asep Mahyuddin, Pandangan al-.Zamakhsyari Mengenai Kemakhlukan al-Qur’an, tesis =
Program Pascasarjana IAIN Jakarta, tidak diterbitkan

> Ahmad Amin, Fajr al-Isldm, h. 300
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F. Hakikat dan Majaz dalam al-Qur’an Perspektif Mu’tazilah

Berbagai kajian tentang Bahasa Arab, baik kajian tentang sistem bunyi,
kajian bentuk kata, kajian struktur kalimat, kajian sistem makna (dalalah), atau
kajian tentang struktur kalimat (uslub) pada mulanya dimaksudkan untuk
menggali isi al-Qur’an dan Hadis Nabi yang menjadi sumber pokok bagi umat
Islam. Itulah sebabnya kenapa Bahasa Arab dan Kajian Keislaman sangat erat
hubungannya satu sama lain. Selain itu, umumnya ahli Bahasa Arab adalah juga

ahli dalam berbagai bidang ilmu keislaman seperti tafsir, hadis, teologi atau

fikih,'%

Umumnya penafsiran al-Qur'an berkaitan dengan penggalian makna
musykil yang terkandung di dalam al-Qur’an. Dalam konteks ini, ada dua cara
yang digunakan para ahli tafsir dalam menafsirkan al-Qur’an yaitu melalui
penggalian makna hakiki dan makna majazi. Salah satu tokoh yang banyak
menggali makna majazi dalam penafsiran al-Qur’an adalah al-Zamakhsyari,
sebagaimana yang sering disimpulkan para ahli tafsir dan Bahasa Arab, yaitu di

dalam Kitab Tafsir al-Kasysyaf.'*’

Menurut Matsna, dalam rangka mengkaji masalah makna yang
terkandung di dalam ayat-ayat al-Qur’an terutama ayat-ayat kalam, umumnya al-
Zamakisyari menerapkan metode deskriptif yaitu menggambarkan makna
tersebut secara kebahasaanAbaik berdasarkan makna hakiki dan makna majazi

dengan didukung oleh bukti-bukti (syawahid) yang diambil dari berbagai syair

%6 Matsna HS, Orientasi Semantik al-Zamakhsyari Dalam Menafsirkan Ayat-Ayat Kalam,
(Program Pascasarjana JAIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Disertasi tidak diterbitkan, 1999), h. 1

BT Matsna HS, Orientasi Semantik al-Zamakhsyari Dalam Menafsirkan Ayat-Ayat Kalam, h. 5
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dan prosa, baik dari kalangan penyair Arab klasik (Jahiliah), masa awal Islam

maupun masa Dinasti Abbasiyah."

Hal tersebut juga ditegaskan oleh Asep Mahyuddin (1995) di mana ia
menyebutkan bahwa al-Zamakhsyari cenderung menggunakan pendekatan takwil
dalam memahami ayat yang menyinggung masalah sifat ketuhanan. Dengan kata
lain, ia mencoba mengungkapkan makna yang tersirat disamping yang tersurat.
Cara memahami yang demikian menunjukkan bahwa al-Zamakhsyari lebih -
mengarahkan dirinya kepada pendekatan kebahasaan dan kesusasteraan yang
dipadukan dengan dasar-dasar pemikiran rasional dari mazhab Mu'tazilah'®’.
Oleh karena itu, pemahaman dan penafsirannya terhadap kalamullah cenderung
lebih bersifat antroposentris tetapi dengan tetap merujuk kepada struktur

kalamullah yang sudah terbentuk dan terumuskan dalam Bahasa Arab.'*

Salah satu proses yang harus dilalui seorang mufassir yang menggunakan
pendekatan rasional dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an adalah berijtihad.
Syeikh Khalid méngungkapkan bahwa yang dimaksudkan dengan ijtihad dalam
konteks penafsiran Rasionalitas adalah mencurahkan segenap tenaga dan
kemampuan dalam memahami teks al-Qur’an dan menangkap makna yang
terkandung di dalamnya. Setelah itu, ia harus mengungkapkan tujuan-tujuan
yang terdapat di dalam lafal-lafal al-Qur’an, struktur bahasa, gaya bahasa dan

lain-lain."*!

1% Matsna HS, Orientasi Semantik al-Zamakhsyari Dalam Menafsir;kan Ayat-Ayat Kalam, h.
211

13 Lihat, al-Ustad Al-‘Alim al-‘Allamah al-Syeikh Muhammad Alayan al-Marzugiy, dalam
mukaddimah tentang Tafsir al-Kasyaf (Beirut : Dar Al-Ma’rifah, tt), h. 2.

10 Lihat, Asep Mahyuddin, Pandangan al-Zamakhsyari Mengenai Kemakhlukan al-Qur’an,
tesis Program Pascasarjana IAIN Jakarta, tidak diterbitkan.

141 Khatid Abdurrahman Alak, Ush#il al-Tafsir Wa Qawdiduhu, h. 176
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Dalam hal ini perlu ditegaskan bahwa yang dimaksudkan dengan ijtihad
dalam konteks tafsi; rasional berbeda dengan ijtihad yang dikenal para ulama
ushul fikih. Bagi para ulama ushul fikih, ijtihad adalah mencurahkan segenap
tenaga dan kemampuan yang dilakukan seorang ahli fikih untuk meraih hukum
syariah berupa dalil rinci dari berbagai dalil yang dibuat Allah untuk
menunjukkan atas berbagai hukum. Sedangkan ijtihad dalam konteks tafsir
rasional adalah mencurahkan tenaga dan kemampuan yang dilakukan seorang
ahli tafsir dalam rangka memahami makna teks al-Qur’an dan mengungkapkan
sasaran-sasaran lafal beserta makna yang terkandung di dalamnya. Artinya,
jjtihad di sini adalah ijtihad pada wilayah teks yang ada dalam batas-batas
prinsip bahasa dan syariah. Lebih tegasnya lagi, itjihad dalam konteks tafsir
rasional adalah menjelaskaﬂ teks dan mengungkapkan hukum, hikmah, nasehat

dan pelajaran yang terkandung di dalam ayat-ayat al-Qur’an.'*

Dalam hal ini, Aliran Mu'tazilah mengedepankan prioritas untuk
mempelajari bahasa, sastera, ilmu agama, filsafat dan logika karena posisi
mereka sebagai mazhab yang rasional meniscayakan mereka untuk menguasai
semua itu. Hal itu dimaksudkan agar mereka mampu memilih ungkapan yang
baik dan sesuai dengan gagasan mereka yang cenderung bercorak rasional'®.
Selain itu, tentu saja karena mereka berkeyakinan bahwa semua perangkat ilmu
tersebut dapat membantu mereka dalam memahami teks-teks dan dalam

menyelami semua rahasia yang terkandung di dalamnya. Patut juga

dikemukakan di sini, penguasaan terhadap ilmu-ilmu tersebut dapat membantu

12 Khalid Abdurrahman Alak, Ushal al-Tafsir Wa Qawdidubu, h. 1176-177

3 Asep Mahyuddin, Pandangan al-Zamakhsyari Mengenai Kemakhlukan al-Qur’an, tesis
Program Pascasarjana IAIN Jakarta, tidak diterbitkan
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mereka memenangkan perdebatan dengan Kaum Yahudi dan Nasrani tcrmasuk
para penentang mereka dari kalangan umat Islam. Mereka séngat menyadari
bahwa lawan-lawan mereka terutama Kaum Nasrani memiliki tradisi filsafat dan
logika yang sangat kuat sehingga mereka tidak akan mungkin dikalahkan dalam
memperdebatkan tema-tema kebenaran jika mereka tidak menguasai ilmu-ilmu

tersebut'¥,

Itulah sebabnya kenapa banyak lahir dari rahim Mu'tazilah, figur-figur
yang menguasai ilmu balaghah dan filsafat. Di antara mereka ada ahli debat dan
diskusi, penulis dan penceramah handal, serta tokoh retorika. Bahkan, di antara
mereka bermunculan para penyair yang memiliki banyak karya dan menghafal
banyak syair yang ditulis oleh para penyair lainnya'®.

Dalam meletakkan pokok-pokok ilmu balaghah, Kaum Mu'tazilah
merupakan perintis yang tidak dapat disangkal oleh siapapun, yaitu sejak Basyar
ibn al-Muktamar menuliskan wasiatnya ‘kepada para sasterawan dan sejak al-
Jahiz menulis beberapa pasal tentang ilmu balaghah yang tersebar di dalam
buku-bukunya terutama Kitab al-Bayan wa al-Tabyin. Patut juga dikemukakan
bahwa para ulama pengikut aliran Mu'tazilah membefikan perhatian yang sangat
besar terhadap aspek kemujizatan retorika al-Qur’an selama beberapa puluh

tahun lamanya sehingga memberikan pengaruh yang luar bisa terhadap

(1

14 Muhammad Ali Iyazf, al-Sayyid, al-Mufassiritn Haydtuhum wa Manhajuhum, (Kairo:
Muassasah at-Thiba’ah Wannasyr Wizarah At-Tsaqafah Wa Al-Irsyad Al-Islami, tt), h. 37

'3 Lihat Sya’ ban Muhammad Ismail, al-Madkhal Li Dirdsdt al-Qur’dn Wa al-Sunnah Wa al-
‘Uliim al-Isldmiyyah, (Kairo: Daar al-Anshar), Juz II, h. 15
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perkembangan penafsiran al-Qur’an secara -rasional untuk masa-masa

berikutnya's.

Sekadar untuk menyebut nama para tokoh Mu'tazilah yang berperan

penting dalam pengembangan kemukjizatan al-Qur’an terutama dari sisi ilmu

retorika atau ilmu balaghah maka tokoh-tokoh berikut ini tidak mauangkin

dilupakan, yaitu :

a.

Al-Jahiz (w. tahun 255H) yang menulis kitab yang berjudul : Nuzhum al-

Qur’an, tetapi kitab ini tidak banyak beredar di tengah-tengah kaum

.akademisi apalagi di kalangan publik.

Ali ibn Isa al-Rummaniy (384H) yang menulis suatu risalah atau buku kecil
berjudul : al-Nukat Fi I'jazi al-Qur 'an. Kitab risalah ini membahas 7 faktor
kemukjizatan al-Qur’an, di antaranya adalah faktor balaghah, faktor
kemampuannya menaklukkan penolakan atau perlawanan musuh-musuh
Islam, dan tantangan al-Qur’an terhadap siapapun yang ingin
menandinginya.

Abu al-Hasan Abdul Jabbar al-Asad Abadiy, ketua para kadi Daulah-
Buhaimiyah (415H) yang pernah menulis kitab yang berjudul : al-
Muéhanm'y Fi A>bwab al-Tauhid Wa al-’Adl. Buku ini, terutama di bagian
ke-16, membahas tentang kemukjizatan al-Qur’an, di mana ia

mengembalikannya kepada fashahah al-uslub.

Al-Zamakh.syari yang mencoba menerapkan ide-ide Aliran Mu'tazilah dan

Aliran Asyariah di dalam kitab tafsirnya. Salah satu modal ilmunya dalam

6 Ayatullah Zadah, al-Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran (Kairo, Maktabah Nahdhah,

1937), Cet. I, h. 50
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menulis kitab tafsirnya adalah dengan niempelajari berbagai tulisan dan
karangan para pendahulunya sehingga membuatnya sangat terpengaruh
oleh gagasan mereka. Namun, tokoh yang paling banyak mempengaruhi
corak penulisan al-Zamakhsyari dalam hal penulisan kitab tafsir adalah
Abdul Qahir al-Jurjaniy (471H) terutama setelah membaca dua

karangannya yaitu Dalail al-1’jaz dan Asrar al-Balaghabh.

Dalam hal ini, patut dikemukakan bahwa di antara peran dan pengaruh
mereka terhadap perkembangan ilmu penafsiran al-Qur’an adalah munculnya
motivasi yang semakin meningkat di kalangan para ulama pengikut Aliran
Mu'tazilah, termasuk al-Zamakhsyari, untuk memberikan perhatian yang serius
terhadap ilmu balaghah terutama ilmu makna dan ilmu bayan. al-Zamakhsyari
secara khusus dalam konteks ini selalu berusaha mengungkap dan menguraikan
banyak corak dan warna ilmu maani dan ilmu bayan dalam banyak ayat al-

Qur’anm.

Dengan menggunakan pendekatan ilmu balaghah, terutama ilmu maani
dan ilmu bayan, ai-Zamakhsyari secara otomatis telah memasuki wilayah kajian
tafsir rasional karena kedua ilmu tersebut membutuhkan daya nalar dan kekuatan
akal pikiran dalam menganalisa aspek imu maani dan ilmu bayan yang
terkandung di dalam al-Qur’an. Harus ditegaskan di sini, ayat-ayat al-Qur’an

yang dilihat dari aspek ilmu makna dan ilmu bayan membutuhkan kekuatan rasio

—

7 Abu Bakr Ismail Muhammad Miqa, al-Ra’yu wa Atsaruhu Fi Madrasdt al-Madinah (Beirut

* Muassasah al-Risalah, 1985), Cet. I, h. 130; lihat pula Fahd bin Abdurrahman bin Sulaiman al-Rumi,
Ittijéhat al-Tafsir fi al-Qarn al-Rdbi’ Asyar, h. 709
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dalam memahami dan menyimpulkan makna dan penjelasan yang terkandung di

dalamnya'*,

Terdapat beberapa contoh bagaimana al-Zamakhsyari menafsirkan ayat-
ayat al-Qur’an dengan menggunakan konsep-konsep ilmu balagah seperti tasybih
mufrad, tasybih tamtsil, isti'arah, majaz mursal, dan majaz 'aqli“g. Berikut
adalah contoh masing-masing;:

a. Tasybih mufrad. al-Zamakhsyari menafsirkan ayat al-Qur’an Surat al-
Mursalat: 13'% dengan menggunakan konsep tasybih mufrad.

b. Tasybih tamsil. al-Zamakhsyari menafsirkan ayat al-Qur’an Surat Surat al-
Baqarah 16-19"' dengan menggunakan konsep tasybih tamsil.

c. Isti'arah. Al;Zamakhsyari menafsirkan ayat al-Qur’an Surat Yunus 14,1
dengan menggunakan konsep istiarah yaitu meminjam suatu kata untuk
digunakan dalam pengertian yang lain.

d. Majaz mursal. Al-Zamakhsyari menafsirkan al-Qur’an Surat Thaha (20):15-

16'3dengan menggunakan konsep majaz mursal yaitu konsep yang

"8 Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa al-Qur’an: Upaya Menafsirkan al-Qur’an dengan

Pendekatan Kebahasaan, (Jakarta: Fikra Publishing, 2006), Cet. 1, h. 13

1 Lihat, Ayatullah Zadah, al-Zamakhsyari Lughawiyyan wa Mufassiran, h. 51; lihat pula,
Ahmad Thib Raya, Rasionalitas Bahasa al-Qur’an: Upaya Menafsirkan al-Qur’an dengan
Pendekatan Kebahasaan, h.
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menggunakan setiap kata pada konteks di luar maknanyw karena hubungan
yang tidak serupa serta diikuti dengan sesuatu yang mencegah dari keinginan
terhadap makna yang asli. Hubungan-hubungan tersebut bisa bersifat sebab,
akibat, parsial, universal, lokasi setempat, waktu setempat, penjelasan apa

yang telah berlalu dan penjelasan apa yang akan terjadi.

e. Majaz 'agli. Al-Zamakhsyari menafsirkan al-Qur’an Surat al-Baqarah (2):
26'%, dengan menggunakan konsep majaz akal, yaitu menyandarkan
perbuatan atau sesuatu yang berkonotasi perbuatan kepada yang bukan
pelakunya. Hal dilakukan atas dasar adanya hubungan yang disertai dengan
sesuatu yang mencegahnya untuk dapat disandarkan secara hakiki. Majaz
akal bisa dalam bentuk sebab, waktu, tempat, masdar, maupun lain-lain yang

terkait dengan perbuatan.

Pendekatan al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an dengan
banyak bersandar kepada ilmu balaghah, ilmu ma'ani dan ilmu-ilmu bahasa
lainnya mengisyaratkan bahwa ia cenderung memandang kalamullah secara
antroposentris'>, Dengan kata lain, tinjauannya terhadap ayat-ayat Allah atau
kalamullah lebih menekankan sisi lahiriah yang lebih realistis dan dapat

ditangkap serta dimengerti manusia dengan mudah. Cara pandang yang sangat

4 Oy e e A 5 B T 0 0 g R G Gy o g Sy
R A N P R I I P R VL ML I S e ’ ’ ’
(Y1) Ol U o0 iy Uy VnsS™ 30 csobdy VST v Joar Wl Mgy a1 305050 0548
133 Antroposentris adalah lawan dari teosentris. Pandangan Vyang antroposentris adalah
pandangan yang berangkat dari pandangan sebagai manusia yang cenderung melihat hal-hal secara
lahirah, sedangkan pandangan yang teosentris adalah pandangan dari sisi Tuhan.
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antroposentris tersebut merupakan wujud dari pengaruh cara berpikir Mu'tazilah

atau teologi Mu'tazilah dalam memahami teks-teks keagamaan.'*®

Pada bab berikut ini akan dicoba rangkum berbagai pemikiran yang
berkembang dalam karya tafsir al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-
Aqawil fi Wujtih al-Ta ‘wil yang dikarang oleh al-Zamakhsyari. Penjelasan akan
dimulai dari penilaian tentang ciri khas dalam tafsir, yakni kekuatan akal dalam
menyibak makna ayat-ayat al-Qur’an. Untuk selanjutnya akan dikembangkan
pula isu-isu yang menonjol dalam pemikiran yang tengah berlangsung pada saat
itu. Isu-isu ini meliputi pandangannya tentang baik buruk dan pelaku dosa besar,
hidayah, Kehendak Bebas dan Kemakhlukan Perbuatan, Azab Kubur, Sihir, Jin,
dan Karamah, serta Komitmen terhadap Permasalahan Figh. Selanjutnya, penulis
juga akan coba jelaskan isu-isu kalam yang berkembang dan mendapatkan
tanggapan pro dan kontra dari berbagai kalangan tentang lima hal yang menjadi
dasar pedoman kehidupan orang be:iman. Pengembangan isu-isu ini menjadi
penting dalam menjadikan dan mencari model yang merupakan kekhasan dalam
tafsir yang ditulis oleh al-Zamakhsyari. Isu-isu yang dituturkannya itu akan
melibatkan kajian kebahasaan Arab yang sangat lekat kaitannya dengan
pemaknaan tafsir yang diusung oleh penulis al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil
wa 'Uyin al-Aqdwil fi Wujith al-Ta'wil. Upaya analisis ini diupayakan untuk
dapat memperoleh kesimpulan yang memadai secara akademik dalam kajian

tafsir al-Qur’an.

1% Lihat, Asep Mahyuddin, Pandangan al-Zamakhsyari Mengenai Kemakhlukan al-Qur'an,
tesis Program Pascasarjana JAIN Jakarta, tidak diterbitkan.

178



BAB IV
RASIONALITAS AL-ZAMAKHSYARI DALAM

TAFSIRAL-KASYSYAF

Di bawah ini akan diuraikan tentang corak Rasionalitas dalam tafsir al-
Kasysydf dengan fokus pembahasan pada sejumlah tema besar yang
menunjukkan sisi rasionalitas dan keberpihakan al-Zamakhsyari terhadap
paradigma aliran Mu’tazilah. Tema-tema ini dipilih karena dapat memberikan
gambaran yang jelas dan nyata menyangkut rasionalitas yang terkandung di
dalam tafsir al-Kasysydf. Pembahasan tema pertama akan memberikan indikasi
yang nyata bagaimana hubungan akal dan wahyu dalam tafsir al-Qur’an yang
ditulis oleh al-Zamakhsyari tersebut; bagaimana kedudukan dan peran akal
dalam menafsirkan kalam Tuhan dalam konteks kehidupan sosial umat Islam.
Sedangkan tema kedua dapat menjelaskan bagaimana paradigma dan cara
pandang al-Zamakhsyari selaku penafsir dalam melihat persoalan-persoalan
metafisik yang dalam hal ini diwakili dengan konsep sihir dan bagaimana

pandangan sang penafsir mengenai tema tersebut.

A. Akal dan Wahyu
' Masalah hubungan antara wahyu dan akal sesungguhnya berkaitan
dengan bagaimana menempatkan masing-masing pada posisi yang
semestinya. Bagi banyak kalangan akal diperlukan untuk memahami wahyu

Tuhan yang terekam dalam kitab suci karena tanpa memanfaatkan fungsi akal
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maka wahyu tidak akan dapat memberikan pemahaman yang proporsional dan
kontekstual bagi pembacanya sehingga pada gilirannya dapat memberikan
solusi yang tepat untuk menjawab berbagai persoalan hidup. Namun, ada
kekhawatiran dari sejumlah pihak bahwa akal ditempatkan di atas wahyu
sehingga tidak digunakan dengan proporsi dan prioritas yang semestinya
dalam melihat dan menjawab berbagai masalah dan kesulitan yang

berkembang dalam rentang kehidupan.

Akal menurut Muhammad Abduh, adalah suatu daya yang hanya
dimiliki manusia, dan oleh karena itu dialah yang memperbedakan manusia
dengan makhluk lain. Akal adalah tonggak kehidupan manusia dan dasar
kelanjutan wujudnya.' Peningkatan daya akal® merupakan salah satu dasar
pembinaan budi pekerti mulia yang menjadi dasar dan sumber kehidupan dan

kebahagiaan bangsa-bangsa.®

Umat manusia, dalam pendapatnya, adalah sebagai anak, yang pada
mulanya kecil kemudia besar menjadi dewasa. Tuhan menghadapi manusia
sama dengan seorang bapak menghadapi anaknya. Agama bagi umat yang
silam, di waktu mereka masih pada tingkat kanak-kanak membawa ajaran-

ajaran dalam bentuk perintah mutlak, larangan keras dan menyerahkan diri.

! Muhammad Rasyid Ridha, Tdrikh al-Ustddz al-Imdm al-Syaykh Muhammad Abduh,
(Kairo: al-Manar, 1931), jilid 1, hal. 91.

? Islam meinberikan penghargaan yang sangat tinggi terhadap akal. Hal ini dibuktikan dengan
begitu banyaknya ajakan al-Qur’an dan al-Hadis untuk menggunakan akal dalam bertafakkur dan
bertadabbur tentang tanda-tanda kebesaran Allah di alam ini dan juga dalam diri sendiri. Hal lain yang
membuktikan peran akal dalam Islam adalah menjadikan akal sebagai standar pembebanan hukum
(manat al-taklif). Sulaiman ibn Shalih al-Khairasyi, Nagd Ushil al-'Aglaniyyin, jilid 3, h. 31

3 Muhammad Rasyid Ridha, 7drikh al-Ustddz al-Imdm al-Syaykh Muhammad Abduh, hal.
177.

180



Umat manusia ketika Islam datang, demikian Muhammad Abduh, telah
mencapai usia dewasa dan menghendaki agama yang rasional.* Apa yang
mereka cari itu, mereka jumpai dalam Islam.’ Tidak mengherankan kalau ia
selalu menegaskan bahwa al-Qur’an berbicara kepada akal manusia dan
bukan hanya kepada perasaannya. Akal®, demikian ia menegaskan,
dimuliakan Allah dengan menunjukkan perintah dan larangan-Nya
kepadanya.” Nabi juga berbicara kepada akal dan membuat akal menjadi

hakim antara apa yang benar dan apa yang salah.®
Bagi Muhammad Abduh, Islam adalah agama rasional, agama yang
sejalan dengan akal, bahkan agama yang didasarkan atas akal’. Pemikiran

rasional, dalam pendapatnya, adalah jalan untuk memperoleh iman sejati.

* Muhammad Rasyid Ridha, Tdrikh al-Ustddz al-Imdm al-Syaykh Muhammad Abduh, h.
169

* Muhammad Rasyid Ridha, h. 188
¢ Kata ini dalam berbagai derivasinya diungkap dalam al-Qur’an dalam banyak tempat. Dalam

bentuk kata kerja, diungkap sebanyak lebih kurang 49 kali, dalam lima bentuk kata. K ,l'.w 24 kali, » ,l:a.c
1 Kali, :}w 1 kali, Gl 1 kali, dan u,_iu? 22 kali. Hanya saja, tidak ada satupun yang diungkap dalam
bentuk kata benda (mashdar), Jixi. Muhammad Zakiy Muhammad Khidhr, Mujam Kalimat al-Qur'an

al-Karim, (www.al-mishkat.com.words), 2005, juz 2, h. 110, lihat juga Muhammad Fuad Abdul Bagi,
al-Mu'jam al-Mufahras li Alfddh al-Qur’an al-Karim, (ttp.: Dar al-Fikr, 1992), h. 594 - 595

" Muhammad Rasyid Ridha, Tdrikh al-Ustddz al-Imdm al-Syaikh Muhammad Abduh, h. 60.

¥ Muhammad Rasyid Ridha, Tdrikh al-Ustddz al-Imém al-Syaikh Muhammad Abduh, h.
143

® Pernyataan ini ternyata tidak hanya muncul dari seorang pembaharu seperti Muhammad
Abduh. Hal yang sama juga ditemukan dalam pernyataan Prof. Monte (1856 — 1907), sebagaimana

dikutip Ibrahim Gharayibah, menyatakan: .~ a3 b «i, S b oy ab i oo 0 m o (3 Y
= Sl ST M Oy (Bl Pl el e sy bl Ja e aas (ool e el e Al e
s g o5 ale oy O b o sl 01,80 i 3 Janlly il o e s ) Ui oo s et &l Lo Js
AL O e Bl g id JST 50t i) @3l e OISy B ode (IS L s 4l Al o lzely
S e U b et —ens 58 Db llzad W]y it Of (bl aoetdl M1 o) Jstias 3 ¢ Ibrahim

gharayibah, al-Ru’yah al-Gharbiyyah li al-Islam baina” al-Inshdf wa al-Tahayyuz, (makalah, 27
Agustus 2005, tidak diterbitkan), h. 1
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Iman, tidaklah sempurra kalau tidak didasarkan atas akal; iman harus
berdasar pada keyakinan pada Tuhan, ilmu serta kemahakuasaan-Nya dan
pada Rasul. Oleh karena itu, dalam Islamlah agama dan akal menjalin
hubungan persaudaraan. Di dalam persaudaraan itu, akal menjadi tulang
' punggung agama yang terkuat dan wahyu sendinya yang utama. Antara akal
dan wahyu tidak bisa ada pertentangan. Mungkin agama membawa sesuatu
yang di luar kemampuan manusia memahaminya, tetapi tidak mungkin agama
membawa sesuatu yang mustahil menurut akal. Betul akal harus percaya
kepada semua apa yang dibawa wahyu, dan mungkin ada diantaranya yang
tidak bisa diketahui hakikatnya, tetapi begitupun akal tidak wajib menerima
apa yang mustahil, seperti bersatunya dua yang bertentangan, atau adanya dua
yang berlawanan di satu tempat pada waktu yang sama, karena agama suci
dari hal-hal yang serupa itu. Jik‘a wahyu membawa sesuatu yang pada lahirnya
kelihatan bertentangan dengan akal, demikian ia lebih lanjut menjelaskan,
wajib bagi akal untuk meyakini bahwa apa yang dimaksud bukanlah arti
harfiah, akal kemudian mempunyai kebebasan memberi interpretasi kepada

wahyu atau menyerahkan maksud sebenarnya dari wahyu yang bersangkutan

kepada Allah."

Keharusan manusia menggunakan akalnya, bukanlah hanya merupakan
ilham yang terdapat dalam dirinya, tetapi juga adalah ajaran al-Qur’an. Kitab
suci ini, kaita Muhammad Abduh, memerintahkan kita untuk berfikir dan

mempergunakan akal serta melarang kita memakai sikap taklid. Al-Qur’an

' Muhammad Rasyid Ridha, Tdrikh al-Ustidz al-Imdm al-Syaikh Muhammad Abduh, hal.
129,
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tidak semata-mata memberi perintah-perintah, tetapi mendorong manusia
berfikir. Ayat menyebut sifat-sifat Tuhan, tetapi manusia tidak diminta begitu

saja, karena argumen dibawa untuk memperkuat ayat.’

Karena pentingnya kedudukan akal dalam pendapat Muhammad Abduh,
perbedaan antara manusia baginya bukan lagi ditekankan pada ketinggian
takwa, tetapi pada kekuatan akal. Tauhid, dalam penjelasannya, membuat
manusia hanya menjadi hamba Allah dan bebas dari perbudakan lain dari
bentuk apa saja. Manusia semuanya sama, tidak ada yang lebih mulia kecuali
karena ketinggian akal dan pengetahuan. Dan yang mendekatkan manusia

kepada Tuhan hanyalah kesucian akal dari keraguan.'?

Dari apa yang dijelaskan di atas dapat dilihat bahwa akal bagi
Muhammad Abduh mempunyai kekuatan yang tinggi. Dengan meneliti alam
sekitar akal dapat sampai ke alam abstrak'”. Al-Qur’an mengajarkan
penggunaan akal dan meneliti fenomena alam untuk sampai kepada rahasia-
rahasia yang terletak di belakangnya. Dengan cara inilah akal sampai kepada
kesimpulan bahwa bagi alam nyata ini harus ada Pencipta. Oleh karena itu ia
berpendapat bahwa ada soal-soal keagamaan, seperti adanya Tuhan dan

kekuasaanNya mengirim Rasul tidak dapat diyakini kecuali melalui

! Muhammad Rasyid Ridha, Tdrikh al-Ustddz al-Imdm al-Syaikh Muhammad Abduh, hal.

"2 Muhammad Rasyid Ridha, hal. 156.
'3 Dalam kaitan ini, Rasulullah saw memotivasi para sahabatnya untuk berfikir tentang makhluk

ciptaan Allah untuk mengetahui tentang Allah swt. Hal ini terungkap jelas dalam riwayat berikui: ,—s

LSS Wy Y 3y Sk QW ¢ A 30y S g e s e B o o e U8B ¢ g 1 oy ol ot

€ oyud Oyyum Y (..iab « J\34 3 Abu Syaikh al-Asbahani, al-‘ddhamah, (http://www.alsunnah.com), Juz
1, h. 6, hadis no. 4
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pertolongan akal. Pengiriman Rasul dengan demikian diperlukan bukan untuk
mengetahui adanya Tuhan, tetapi untuk mengetahui sifat-sifatNya. Tidak
dapat dielakkan bahwa akal dengan sendirinya dapat sampai kepada

keyakinan tentang adanya Tuhan.*

Hubungan antara wahyu dan akal menjadi tema penting yang
dibicarakan dan didiskusikan secara hangat dan meluas saat filsafat mulai
memasuki dunia Islam terutama sejak zaman Khalifah al-Ma’mun'® (813-833
M), salah satu dari penguasa di zaman Dinasti Abbasiyyah dan sekaligus
putera Harun al-Rasyid. Khalifah al-Ma’mun memberikan perhatian yang
sangat besar terhadap perkembangan filsafat terutama filsafat Yunani'®, oleh
karena itu, ia mengirim sejumlah utusan ke kerajaan Bizantium untuk mencari
manuskrip yang kemudian dibawa ke Baghdad untuk diterjemahkan ke dalam
Bahasa Arab. Bahkan, untuk mewujudkan obsesinya, Khalifah al-Ma’mun
mendirikan  Bait al-Hikmah yaitu semacam pusat kajian ilmu dan

penerjemahan buku-buku keilmuan di Baghdad'’ di bawah pimpinan seorang

'* Muhammad Rasyid Ridha, Tdrikh al-Ustddz al-Imdm al-Syaikh Muhammad Abduh, hal.
33-44.

¥ Beliau adalah Abdullah ibn Harun al-Rasyid ibn al-Mahdi Muhammad ibn al-Mashur ibn
Abdullah abu al-Abbas. Al-'Ashami, Samth al-Nujiim al-'Awdli fi Anbd'i al-Awad’il wa al-Tawdli,
(http://www.alwarrag.com), juz 2, h. 211

' Ada beberapa hal yang menjadikan maraknya penerjemahan pada masa Khalifah al-
Ma’mun. Pertama, kecenderungan al-Ma’mun kepada faham Mu’tazilah yang mendorongnya
untuk membela dan menguatkan pendirian mereka tentang gadim al-Qur’an dengan alasan-alasan
logis dan filosofis, yang bisa didapatkan dari karya-karya Yunani. Kedua, adanya keyakinan
bahwa filsafat Yunani terdapat faham-faham rasional yang mendukung aliran Mu’tazilah. Ketiga,
al-Ma’'mun sangat menghargai ilmu pengetahuan dan mencintai para ilmuwan terutama filosof,
sehingga selalu mendukung usaha-usaha ilmiah yang dilakukan. Keempat, adanya dorongan kuat
dari ulama dan penguasa untuk menerjemahkan karya-karya baru di bidang filsafat, kedokteran,
matematika, astronomi, dan iogika. (Baca, Ahmad Hanafi, pengantar filsafat, Jakarta: Bulan
Bintang, 1996, h. 43).

Y Al-Shafadi, al-Wdfi bi al-Wafaydt, juz 5, h. 86
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ilmuwan penganut Agama Krister. yang bernama Hunain bin Ishak dari
Hirah'®, Ia dibantu oleh beberapa orang rekan dan muridnya untuk
melaksanakan kegiatan penerjemahan buku-buku filsafat yang sebagian besar
merupakan karangan Aristoteles, sebagian karangan Plato dan buku-buku

mengenai aliran Neo-Platonisme ke dalam Bahasa Arab."” .

Dalam pandangan Harun, Kaum Mu’tazilah merupakan salah satu
kelompok Islam yang sangat tertarik dengan Filsafat Yunani. Di antara para
tokoh Mu’tazilah yang sangat terpengaruh dengan Filsafat Yunani adalah Abu
al-Hudzail®’, Abu Ishaq al-Nazzam?', Abu Usman al-Jahiz?2, Abu Ali al-
Jubbai®®, dan lain-lain. Pengaruh besar filsafat Yunani ke dalam jantung

peradaban Islam dapat dilihat dari berbagai pemikiran teologi mereka yang

% Tbn al-'Abary, Tarikh Mukhtashar al-Duwal, (http://www.alwarraq), h. 80; Hunain bin
Ishaq seorang Kristen dikenal sebagai “dokter agamis” menguasai bidang kedokteran dan ahii
bahsa Yunani dan penterjemah ulung ke dalam bahasa Suryani dan Arab. Dia menulis beberapa
kitab dan meninggal pada bulan Shafar 260 H. dia meninggalkan seorang putra bernama Ishaq bin
Hunain yang juga ahli di bidang kedokteran. Lihat karangan al-Dzahabi, Syamsuddin Abu
Abdillah Muhammad bin Ahmad, Siyar A4’ldm al-Nubald’, Muassasah al-Risalah, tt. Juz 23, h.
490; al-Shafadi, al-Wdfi bi al-Wafdydt, juz 4, h. 336; al-Baihaqi, Zahir al-Din, Titimmatu Shawa
al-Hikmah, juz 1, h. 1.

' Nasution Harun, /slam ditinjau dari Berbagai Aspeknya, (Jakarta : Penerbit Universitas
Indonesia, 1979), Jilid I, h. 46.

% Nama lengkapnya : Muhammad ibn al-Hudzail ibn Abdillah ibn al-Allaf al-Bashri, wafat
226 H, dalam wusia lebih dari 100 tahun. Ibn al-Atsir, al-Kdmil fi [-Tarikh,
(http://www.alwarrag.com), juz 3, h. 210

% Beliau adalah Ibrahim ibn Sayyar ibn Hani' al-Basri, Abu Ishaq al-Nazzam (wafat 231
H). Lihat Khairuddin al-Zarkali, al-4'ldm, (Beirut: Dar al-llm li al-Malayin, 1980), juz 1, h. 43

2 Beliau adalah Amr ibn Bahr al-Jahiz Abu Usman al-Basri (wafat 255 H). Lihat,
Syamsuddin Muhammad ibn Ahmad ibn Usman ai-Zahabi, Siyar A'ldm al-Nubald®, (Beirut:
Muassasah al-Risalah, 1993), juz 11, h. 530

) 3 Abu Ali Muhammad ibn Abdil Wahhab ibn Salam al-Jubba'i (wafat 303 H). lihat
Syamsuddin Ahmad ibn Muhammad ibn “"Abi Bakr ibn Khallikan, Wafdyat al-A'ydn wa Anbd"
Abnad’ al-Zamdn, (Beirut: Dar Shadir, 1971), juz 4, h. 268
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banyak menggunakan dalil dan argumen yang dikembangkan dari filsafat

Yunani yang mereka pelajari secara serius.**

Di dalam filsafat Yunani, kekuatan akal sangat dihargai dan rasio
dipakai dengan tidak diikat oleh ajaran agama. Dalam Islam, terdapat ajaran
agama yang bersifat mutlak benar dan tidak boleh dilanggar oleh pemikiran
akal. Dari titik inilah kemudian muncul persoalan mengenai hubungan akal
dan wahyu; bagaimana kedudukan pengetahuan yang diperoleh melalui akal

di hadapan pengetahuan yang diperoleh melalui wahyu?

Bagi al-Kindi®®, filsafat dan ajaran agama tidak bertentangan sama
sekali. Di satu sisi, filsafat membahas kebenaran dan wahyu membawa
informasi dan berita tentang kebenaran. Artinya, keduanya sama-sama
membahas tentang kebenaran, hanya saja perbedaannya adalah yang pertama
mencari kebenaran melalui peroses penggunaan akal dan rasio secara
maksimal sedangkan yang kedua mengabarkan kebenaran melalui teks kitab

suci.

Pandangan yang sama juga dianut oleh al-Farabi, tetapi al-Fardbi
melarang filsafat disebarkan di tengah kaum awam karena dapat mengganggu
keyakinan mereka. Bagi al-Farabi, filsafat merupakan ilmu khusus yang layak

dibahas di kalangan khusus yang telah menyiapkan dirinya untuk menyelami

2 Harun Nasution, Islam ditinjau dari Berbagai Aspeknya, h. 47

% Ya'qub ibn Ishaq ibn Shabah al-Kindi, seorang ahli di bidang filsafat, logika Yunani,
kedokteran, dan beberapa ilmu lain, termasuk perbintangan. Lihat Syamsuddin Muhammad ibn
Ahmad.ibn Utsmian al-Dzahabi (wafat 748 H), Siydr A'ldm al-Nubald®, juz 12, h. 337

* Muhammad ibn Muhammad ibn Tharkhan ibn Awzalag, seorang filosuf muslim
terkemuka keturunan Turki. Lihat Abu al-Abbas Syamsuddin Ahmad ibn Muhammad ibn Abi
Bakr ibn Khalkan, Wafaydt al-A'ydn wa Anbd™ Abnd" al-Zamdn, Juz S, h. 153
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kedalaman makna di dalam dunia filsafat. Oleh karenanya, menyebarkan ilmu
filsafat di tengah kaum awam yang tidak memiliki dasar ilmu pengetahuan

yang memadai merupakan langkah salah dan merusak pikiran.

Filsafat yang mengandalkan akal pikiran sesungguhnya tidak lain dari
proses mencari kebenaran sejati atau al-haqq al-awwal yang tidak lain dari
Allah sebagai Sang Maha Pencipta. Oleh karenanya, bagi Ibnu Rusyd”,
banyak sekali ayat-ayat al-Qur’an yang menyuruh manusia untuk
menggunakan akal pikiran dalam mencari kebenaran sejati atau Tuhan Sang
Pencipta. Maka, atas dasar itulah kemudian ia menyimpulkan bahwa
berfilsafat dalam pengertian penggunaan akal pikiran secara maksimal dalam
mencari kebenaran merupakan sesuatu yang wajib hukumnya atau sekurang-
kurangnya sesuatu yang disunatkan atau dianjurkan. Yang menarik dari
pandangan Ibnu Rusyd sebagaimana dikutip oleh Harun Nasution adalah jika
terjadi kasus pertentangan antara akal dan wahyu maka teks wahyu harus
ditafsirkan sedemikian rupa agar sesuai dengan pendapat akal pikiran

manusia.?®

Al-Zamakhsyari sebagai tokoh Mu’tazilah juga sangat mengedepankan
potensi akal dalam memahami ajaran agama. Agama tidak akan dapat
dipahami secara luhur jika proporsi akal tidak diletakkan sebagaimana

mestinya. Karena itu agama bisa diterima oleh manusia sebab ajaran

# Muhammad ibn Abi al-Qasim Ahmad ibn Muhammad ibn Rusyd, seorang filosuf muslim

berasal dari Cordova, Spanyol. Lahir 520 H. Ahli di berbagai bidang, termasuk figh perbandingan,
kedokteran, filsafat, dan ushul figh. Beberapa buku yang disusunnya masih dipergunakan dalam
kajian ilmiah sampai saat ini. Syamsuddin Muhammad ibn Ahmad ibn Utsman al-Dzahabi (wafat
748 H), Siyar A'ldm al-Nubald®, juz 21, h. 308

% Nasution Harun, Islam ditinjau dari Berbagai Aspeknya, h. 58
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didalamnya diterima oleh akal mereka. Al-Zamakhsyari mengatakan
»Jalankanlah agamamu di bawah bendera kekuatan pengetahuan akal, jangan
puas hanya dengan riwayat dari fulan dan fulan. Sebab, singa di sarangnya
tidak lebih mulia dari seorang pria yang berargumentasi terhadap temannya;
dan seekor domba yang mencari jalan sendiri tidak lebih hina dari seorang
yang hanya meniru (taqlid)”®. Dari teks di atas al- Zamakhsyari,
menggambarkan kemuliaan adalah pemahaman yang dibangun dengan
kekuatan akal dan kehinaan serta kesesatan bermula dari sikap taqlid dan

tidak menggunakan potensi akal.

Pandangan al-Zamakhsyari mengenai hal ini sangat terlihat saat ia
mendefinisikan kata mukkamdt dan mutasydbihdr®® yang terungkap dalam QS.
Ali Imran (3): 73!, Menurutnya, kata WS berarti bahwa ungkapannya pasti
dan tidak mengandung kemungkinan bias pemahaman; sedangkan
kata < Ulizs merupakan lawan kata sebelumnya yang berarti mengandung
kemungkinan untuk makna lain. Ayat-ayat muhkamdt merupakan hal-hal inti
yang diungkap oleh al-Qur’an; di dalamnya terdapat banyak hal yang

mungkin dikembangkan dengan tetap berpedoman pada pokok-pokok yang

» Al-Zamakhsyari, Athwdg al-Dzahdb fi al-Mawd'idh wa al-Khuthab, (www.alwarraq
.com), hal. 4,

%0 Al-Jashshas menjelaskan bahwa ayat-ayat muhkam yaitu ayat-ayat jelas maknanya tidak
mengandung banyak arti dan tidak membutuhkan banyak penjelasan. Sebaliknya ayat-ayat
mutasyabihat adalah ayat-ayat yang mangandung banyak arti dan membutuhkan banyak
penjelasan. Al-Jashshas, Abu Bakar, Ahkdm al-Qur’dn, Beirut: Dar lhya’ al-Turats al-‘Arabiy,
1405 H, h. 216.

e N A T PR P I N IR S PP N PR OT Y A

R VE RN Y RV R YA *sly s oL LSS T 4 s e it e oh

R P P N A T I T AU ER P A T A T 21

K a5 0 BT 00,10 v 3 0 5y A dy (b o v b sl aal sug K Gles o 002

R IR VUSRS o . ’
il Y ICR VR

188



diungkap oleh al-Qur’ar. Pernyataan-pernyataan seperti: ;LY s 335‘ v, d
g}\j &5, il 20 Y, dan Gath ual 2 merupakan beberapa contoh
pernyataan yang memungkinkan untuk dimaknai lain selain makna yang
tersurat dalam pernyataan itu. Ayat-ayat seperti inilah ayat mutasydbihdt yang

pemahamannya bisa mengandung banyak kemungkinan.

Menyikapi hal ini, al-Zamakhsyari menolak pendapat yang menyatakan
bahwa al-Qur’an seluruhnya muhkam. Menurutnya, bila al-Qur’an seluruhnya
muhkam, maka umat manusia akan terlalu mengandalkannya dalam
menyelesaikan berbagai hal tentang kehidupan tanpa memanfaatkan rasionya
yang telah dipersiapkan untuk itu. Hal ini disebabkan karena terlalu
mudahnva mengambil cara penyelesaian yang telah diungkapkan secara
detail, sehingga berbagai fasilitas yang telah dipersiapkan berupa rasio dan
nalar akal menjadi tidak berfungsi, bahkan tidak berfungsi juga untuk
menganalisis berbagai hal yang dapat dijadikan petunjuk menuju tauhid dan
ma'rifatullah.>® Di sini komentar al-Zamakhsyari jelas terlihat ketika

13

mengatakan “...Tadabbur ayat adalah tafakkur dan merenungkanya secara
mendalam yang dapat menyampaikan kepada pengetahuan tentang ta’wil yang
benar dan makna yang baik, karena orang yang puas dengan lahiriyah yang
dibaca tidak akan mendapat banyak manfaat, perumpamaannya seperti orang

yang mempunyai hewan perah tapi tidak diperahinya dan hewan gemuk tapi

tidak bisa beranak”. Lalu kembali ia mengatakan: "Banyak yang membaca al-

%2 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, (Beirut: Dar al-Ma'rifah, tth.), Juz 1, h. 175

33 Al-Zamakhsyari, at-Kasysydf ‘an Haqé'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 175
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Qur’an dari hamba sahaya dan anak-anak yang tidak memahami artinya,
mereka hafal hurufnya dan menerlantarkan hukumnya, hingga seseorang
mengatakan demi Allah saya telah membaca al-Qur’an dan tidak tertinggal
satu huruf pun, padahal demi Allah ia telah meninggalkan semuanya, al-
Qur’an tidak mempengarnhi akhlak dan amalnya, demi Allah ia menghafal
huruf dan meninggalkan hukumnya, mereka bukan ‘ulama, semoga mereka
tidak banyak jumlahnya. Ya Allah jadikan kami ‘ulama yang faham, lindungi
kami dari pembaca yang sombong.”* Dari komentar ini sangat jelas terlihat
bagaimana kerasnya ia berbicara mengenai penggunaan akal terhadap
penta’wilan ayat-ayat al-Qur’an.

Berbeda dengan hal di atas, ayat-ayat mutasydbihdt merupakan bentuk
lain dari vjian yang diberikan Allah kepada manusia untuk memanfaatkan
fasilitas yang telah diberikan untuk membedakan mana yang sudah pasti
benar dan mana yang masih harus melalui proses untuk memastikan
kebenarannya melalui proses penalaran akal dan rasio. Dalam hal ini, para
ulama yang memiliki kapasitas dan kapabilitas berkewajiban untuk mengkaji
dan menyimpulkan pemahaman ayat-ayat tersebut dengan berpedoman pada

ayat-ayat m uhkam.3 d

’ Lebih jauh, al-Zamakhsyari menegaskan bahwa seorang mukmin harus
meyakini bahwa tidak ada pertentangan di dalam al-Qur’an, termasuk dalam

hal ayat-ayat muhkam dan mutasydbih. Oleh karena itu, bila didapati hal yang

34 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Agawil Ji Wujih al-
Ta'wil, Juz 3, h. 327

+ 3 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqad'ig al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqawil fi Wujiih al-
Ta'wil, h. 175.
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tampak bertentangan, maka kewajiban ulama adalah melakukan kompromi
antara dua atau lebih yang tampak bertentangan itu menjadi sesuatu yang
lebih bisa diterima dan diberlakukan.®® Bila dilihat dari ilmu figih
perbandingan metode yang dikembangkan adalah: pertama, al-jami’ wa al-
taufig mengkompromikan dua pendapat atau lebih dengan cara mencari jalan
keluar yang membawa maslahat; kedua, al-tarjih, yaitu menguatkan dalil-
dalil yang memang posisinya kuat dan selanjutnya melemahkan dalil-dalil
yang lemah atau sebaliknya. Oleh karena itu, penulis mencoba mengungkap
pandangan-pandangan yang ada secara arif dan bijaksana melalui metode
yang ada.,

Menyikapi ta‘wil’’ sebagaimana diungkap dalam ayat ini, al-
Zamakhsyari menyatakan bahwa hal itu hanya diketahui oleh Allah dan
orang-orang yang mumpuni dalam bidang ilmunya (ri;j\ = o );«.,u\‘)\). Pada
masalah ini, jika ayat tersebut dibaca EJJ\ \j\ :\.L;b ;.Juu &y maka yang
mengetahui ta’wil hanya Allah. Akan tetapi pada ayat ini al-Zamakhsyari
membacanya dengan E:ng\ « u);u\:.J\J Al lj) QL;L: ;J.u Wy yang berarti
bahwa ta’wil hanya diketahui oleh Allah dan orang yang ahli dalam ilmunya.

Menurutnya, orang-orang yang memiliki keilmuan yang mumpuni akan

3 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqawil fi Wujih al-

Ta'wil, juz 1, h. 255.

%7 Secara bahasa berasal dari kata i J33— -JT artinya “kembali kepada sesuatu”,

menurut Dr. Adib Shalih ta’wil adalah mengeluarkan lafazh dari zahirnya ke makna lain yang
merupakan cakupan makna tersebut meskipun secara nyata bukan terjemahan literalnya,
Sedangkan Abdul Wahhab Khallaf menyederhanakan dengan “pengalihan lafazh dari makna
zhahirnya berdasarkan dalil”. Lihat selengkapnya Muhammad Adib Shalih, Tafsir al-Nushiis fi al-
Figh al-Islimiy, Beirut: al-Maktab al-1slamiy, 1983, cet. Ke-IIl, h. 359; Abdul Wahhab Khallaf,
‘Ilm ‘Ushil al-Figh al-Islamiy, Kairo: Dar al-Qalam }i al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tauzi’, 1978,
cet. Ke-12, h. 164.
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melakukan penafsiran terhadap ayat-ayat mutasydbih dengan menggunakan
apa yang telah dianugerahkan oleh Allah kepada mereka berupa ilmu
pengetahuan untuk mencermati dan mencari hal-hal yang berada di balik ayat-
ayat mutasydbih berupa hikmah®®, Dalam hal ini, mereka meyakini bahwa
semuanya, baik mutasydbih maupun muhkam, keduanya berasal dari sumber
yang sama, yakni Allah swt, yang tidak mungkin saling bertentangan; bahkan

saling mendukung satu sama lain.*’

Penafsiran yang dilakukan oleh al-Zamakhsyari terhadap ayat ini sangat
tampak memperhitungkan logika dan rasionalitas bahasa dalam memahami
pernyataan yang terungkap di dalamnya, terutama ketika ia menafsirkan kata
rilda\ o ;’}"'—*"3“ Hal ini terlihat pada penempatan kata ujl,,:u yang
;nenurutnya dapat saja ditempatkan sebagai J\> bagi kata sebelumnya, atau
dapat juga ditempatkan sebagai pernyataan tambahan yang menjelaskan
situasi mereka yang mengetahui ta'wil. Bahkan, ia menambahkan data lain
yang memperkuat argumennya dengan mengutip pendapat Ubay yang
menyatakan bahwa maksud kata itu adalah o ,;'m:»\i,ll J )ju dan bacaan Abdullah
yang mengungkap bahwa tq'wil-nya hanya dapat diungkap oleh Allah swt

saja.

*% Hikmah yang hendak dicapai oleh al-Zamakhsari sebagaimana maknanya adalah menarik
kemaslahatan, sebab secara bahasa “hikmah” dipersepsikan sebagai bidikan tepat pada sasaran
berupa ucapan dan perbuatan”. Sedangkan menurut arti terminologi hikmah dipersepsikan oleh
kalangan jumhur ushuliyyun sebagai “sesuatu yang mengikuti syari’at dalam bentuk memperoleh
keuntungan (maslahat) dan atau menyempurnakan keuntungan yang didapat dengan cara
menghindari kerugian dan atau memperkecilnya”. Dan hikmah dalam konteks “untung rugi”,
jelas berada pada tataran akal yang bila dikupas mendalam seakan-akan hendak mengatakan “apa
saja yang bermanfaat secara akal”.

* Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil,h. 175 - 176
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Ayat ini diakhiri dengan kata uLJ(J\ )J),f . Di dalam al-Qur’an, kata ini
disebutkan — paling tidak — sebanyak tujuh belas kali dalam berbagai
posisinya. Dalam ayat ini, Ali Imran (3): 7*°, al-Zamakhsyari menafsirkannya
dengan menyatakan bahwa hal ini merupakan pujian Allah atas mereka yang
memiliki kemampuan yang mumpuni. (,"'1"5\ « :'J}i'x;u\;“) karena mereka telah
menggunakan nalar mereka dengan baik.*!

Pada ayat lain, terutama pada QS. Ali Imran (3): 190*, al-Zamakhsyari
menguraikan kata ini dengan uraian panjang lebar. Menurutnya, kata ini
bermakna 'orang-orang yang membuka pandangan mereka untuk mencermati
dan mengambil pelajaran dari apa yang dilihatnya, tidak seperti hewan yang
melihat tanpa mampu mencerna dan memikirkan apa hikmah di balik segala

3

ciptaan Allah dengan berbagai keajaibannya'®. Bahkan, al-Zamakhsyari

menguatkan argumennya dengan menggunakan sebuah hadis Rasulullah saw
yang menjelaskan bahwa Rasulullah saw suatu malam menangis saat
melakukan giyamullail dan melakukan radabbur tidak lama setelah ayat ini

44

turun.”® Rasionalitas al-Zamakhsyari dengan menggunakan kaidah-kaidah
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' Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdwil fi Wujah al-
Ta'wil, juz 1,h. 176
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# Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqgd'iq al-Tanzil wa "Uyun al-Agawil fi Wujah al-
Ta'wil, juz 1, h. 236
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balaghah sangat tampak dalam mengelaborasi makna kata ini. Bahkan ia
menambahkan dengan mengutip pernyataan yang sangat puitis yang
dikutipnya dari kitab al-Nasa'ih al-sighar: « S ,SH ods ay; o0 Slome Sl
OF e Lo pe 2aSm | otz ¢ Un 0o 5,05 (3 1 Size ¢ Slomall o Al (3 Laglniy
el oy iy Jgy ¢ aall @l ply® (Penuhilah kedua matamu dengan
hiasan gemerlapnya gugusan bintang gemintang ini; muliakanlah dengan
keindahannya, seraya memikirkan kekuasaan Penciptanya; dan merenungi
kebijaksanaan Pengaturnya; sebelum takdir membawamu dan akal

memisahkanmu)

Lebih lanjut, al-Zamakhsyari juga menjelaskan bahwa kata ulul albdb
(KUY j-j_,f) terkait erat dengan amal perbuatan, yakni orang yang memiliki
iman dan ilmu pengetahuan serta mengamalkannya dalam kehidupan,
sebagaimana saat beliau menjelaskan QS. al-Muwmin (40): 54 “untuk
menjadi petunjuk dan peringatan bagi orang-orang yang berfikir”. Dalam ayat
yang berbeda, beliau mengaitkan kata w/ul albdb dengan kesadaran akan

ketaatan kepada Allah swt. dalam bentuk taqwa dan upaya menghindari siksa

Pl L ) sl ¢ Bin coly el 3 Y ol @ g, bt el S, aake 3 AL L st of ol e asste
Lol i (S o DT r 3 ¢l ¢ ¢ el oo e ASG g Lo e sl 0 03 )
Jm‘”‘:"u")m@-*5“)‘>C»£i)é"‘.e<ﬁ&w‘ﬁ*=¢31f=‘éﬁh)*’)‘fl’éij‘\:"‘““"-‘,u*l"fh“‘-:b
B b s JW $aD Ly lad r s Ll 1 i ady (Sl 0 ey bt @) JW Ky T8 8 By G35
JU(’{&,;:J\HJQIJL.__MSA;‘;L;LE}H,Ule.l\ak_}:'sl;:fuldji‘x;v.{ﬁ\}dUJZJU(’.-;))Q;J,LO;i'Xﬁ
s Sz by i3 oA iy ¢ lihat Ahmad ibn Muhammad ibn Salamah ibn Abdil Malik ibn Salamah

al-Azadi al-Thahawi, Musyl(il al-Atsar, (www.alsunnah.com), hadis no. 4009

“ Al-Zémakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil; juz 1, h.236
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neraka-Nya, sebagaimana terungkap saat menafsirkan QS. al-Thalaq (65):
10*7 “Allah menyediakan bagi mereka adzab yang keras, maka bertakwalah
kepada Allah hai orang-orang yang mempunyai akal (ulul albdb); yaitu orang-
orang yang beriman. Sesungguhnya Allah telah menurunkan peringatan

kepadamu”.

Menurut al-Zamakhsyari, kata uUU\ }J j! merupakan ungkapan majdz*.
Sebelum mengungkap pandangan al-Zamakhsyari tentang majéz perlu
dikemukakan pengertian majaz itu sendiri. Pengertian majéz bagi beberapa
ulama bermacam-macam. Menurut al-Sarakhsiy majaz adalah isim atau nama
untuk setiap lafadz yang merupakan pinjaman bagi sesuatu yang ditempatkan
bukan pada tempatnya atau konteksnya.*’ Menurut Ibnu al-Tayyib majiz
adalah sesuatu yang dapat memberikan faedah kepada makna dalam bentuk
istilah selain istilah asli yang merupakan obyek perbincangan.”® Menurut al-
Ghazali majaz adalah sesuatu (lafaz) yang dipergunakan orang Arab bukan
pada kon’ceks.nya.51 Menurut al-Syaukani majdz adalah lafaz yang

dipergunakan atau dipakai bukan pada tempatnya (konteksnya) karena adanya

Tvres 1 A Ot ol it Ll ol sl g a6 v G 40 dn el

2
“ Majdz adalah a—ist s =5 3 W edyl b Wyl 4T S (setiap kata yang dimaksudkan

untuk makna yang berbeda dengan makna aslinya) Abu Bakar Abdul Qahir ibn Abdirrahman
‘Mvuhammad, Asrdr al-Baldghah (hitp://www.alwarraq.com), h. 128

® Al -Sarakhsiy, Abu Bakar Muhammad bin Ahmad bin Abi Sahl, Ushul al- Sarakhsyz

Beirut: Dar al-Kutub al-limiyah, 1993, cet. Ke-I, h. 163.

*® Ibnu al-Tayyib, Abu al-Husein Muhammad bin ‘Ali, Kitdb al-Mu’tamad fi Ushil al-

Figh, Damaskus: al-Ma’had al-Ilmiy al-Faransy li al-Dirasat al-* Arabiyyah, 1964, h. 20

*! Al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad Muhammad bin Muhammad, al-Mustashfa fi ‘Iim

al-‘Ushal, Beirut : dar al-Kutub al-Iimiyah, 1993, cet. Ke-], h. 186.
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keterkaitan disertai garinah (petunjuk)®>. Menurut Abu Ishaq Ibrahim (w. 476
H) majaz adalah sesuatu yang dinukil dari apa yang seharusnya dan jarang

dipergunakan dalam bahasa percakapan.53

Oleh karena itu menurut al-Zamakhsari, kata ulul albdb semakna dengan
U 33> (yang memiliki inti). Makna hakiki dari kata ini adalah orang yang
memiliki inti**. Dalam makna magjdzi-nya, berarti orang yang memiliki
kekuatan nalar dan rasio yang merupakan inti dari seorang manusia. Dari sini
terlihat jelas al-Zamakhsyari sangat cenderung memilih makna-makna majazi

saat manfsirkan ayat-ayat al-Qur’an.5 5

52 Al-Syaukani, Muhammad bin Ali bin Muhammad, Irsydd al-Fuhil 1l Tahqiq al-Hagq
min ‘llm al-Ushgl, Dar al-Fikr i al-Tiba’ah wa al-Nasyr wa al-Tauzi’, t.th. h. 21.

3 Abu Ishaq Ibrahim bin Ali, al-Luma’ fi Ushil al-Figh, (t.t : Syirkah maktabah wa
matba’ah Ahmad bin Sa’ad bin NAbhan wa Auladuh, t.th, h. 5.

54 Al-Zamakhsyari, Asds al-Baldghah, (http://www.alwarrag.com), h. 416

% Contoh lain dari pernyataan ini ketika menafsirkan QS. al-Bagarah (1): 7 yang berbunyi =

PR R (U D 73 1V }-93\143{ G el S sl o ) Dalam tafsirnya, ia menulis, sebenarnya
makna mengunci hati, pendengaran dan menutup mata, pada hakikatnya sama sekali tidak ada
penguncian dan penutupan, yang demikian itu termasuk majaz, bisa juga keduanya masuk dalam
isti’arah dan tamsil. Adapun isti’arah menjadikan hati mereka tidak dapat ditembus kebenaran yang
sampai kepada yang paling dalam sebelum mereka menolak dan enggan menerima untuk meyakininya.
Adapun telinga mereka menolak mendengarnya seakan sudah terkunci, sedang mata mereka tidak
dapat melihat ayat-ayat Allah yang dijelaskan, juga dalil-dalil yang jelas sebagaimana orang lain dapat
melihat dengan jelas, sehingga akhirnya mata mereka tertutup dan terkunci hingga terhalang dari
penglihatan. Adapun famsil adalah sekiranya mereka tidak dapat mengambil manfaat dari ayat-ayat
untuk manfaat keagamaan yang menjadi tugas mereka dan tujuan penciptaan mereka ditamsilkan
dengarn sesuatu yang menghalangi antsra ayat-ayat dan manfaatnya dengan penguncian dan penutupan,
(lihat, al-Zamakhsyari, al-Kasysyaf ‘an Haqa'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Agawil fi Wujuh al-Ta'wil, Juz
1, h. 26 -29)

Ini merupakan salah satu indikasi bahwa al-Zamakhsyari sangat kuat sekali ketika menarik
literal ayat-ayat kemudian ia arahkan menjadi makna majazi, di satu sisi dia juga menggunakan
rasionalitasnya ketika menyimpulkan bahwa ayat ini merupakan sebuah tamsil atas orang-orang yang
tidak beriman. Sehingga lebih jelas lagi bahwa al-Zamakhsyari cenderung mengkolaborasikan sisi
kebahasaan dan rasionalitas dalam satu waktu.
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Berkaitan dengan perintah menggunakan akal, terkadang al-Qur’an juga
menyampaikannya berupa perintah bagi 9&23\ o s{. Kata ini digunakan dalam
al-Qur’an sebanyak empat kali di empat ayat dan surat yang berbeda. Kata ini
digunakan dalam makna sebagai orang yang memiliki pandangan dan
pemikiran. Hal ini tampak pada penafsiran al-Zamakhsyari terhadap QS. Shad
(38): 45, Ini berarti bahwa, bagi al-Zamakhsyari kata ini juga merupakan
bagian dari perintah, atau paling tidak, motivasi untuk menggunakan akal.
Tampaknya, bagi al-Zamakhsyari, kata tersebut bukan termasuk majdz
(metafora atau kiasan) sebagaimana kata sebelumnya, sehingga kata ini dapat
dimaknai sebagai ‘'orang-orang yang memiliki = pandangan'. Jadi, yang
diinginkan oleh ayat di atas adalah bahwa Allah swt memerintahkan orang-
orang yang senantiasa menebar kebajikan dan berpengetahuan luas untuk
diteladani dan dijadikan tolok ukur bagi kehidupan orang-orang sesudahnya.
Al-Zamakhsyari tidak memahami ayat dimaksud dalam bentuk makna
metafora (majiz) karena tidak ada indikasi kuat yang memalingkan dari
makna literalnya. Selain itu, tokoh-tokoh yang disebut oleh ayat memang

jelas identitasnya, sehingga tidak perlu dimaknai lain.

Tentang hubungan antara akal dan wahyu, dalam berbagai kesempatan
menafsitkan ayat al-Qur’an terkait dengan penggunaan akal untuk berfikir,
sangat tampak bahwa bagi al-Zamakhsyari, akal tidak lain hanya merupakan

-alat bantu bagi manusia untuk perjalanan mereka menuju taqwa, amal salih
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dan surga. Dalam menafsirkan QS. al-Mu’min (40): 54°7, umpamanya, dengan
tegas ia mengartikan kata WY 1,050 sebagai «b L o lldl 4 O 4l gt
“mereka yang mengimani petunjuk (Allah) dan melaksanakan apa saja yang
dimuat dalam petunjuk itu”. Mengimani petunjuk Allah berupa syari’at itu
tidak mungkin tercapai tanpa jembatan akal yang memberikan pencerahan
jiwa yang berada pada lingkungan gelap. Dengan adanya akal sebagai alat
penerang itulah manusia mau mengimani dan dengan kesadarannya ia
melaksanakan segala perintah serta menjauhi laranganNya. Demikian juga
saat menafsirkan QS. Shad (38): 29%. Dalam ayat ini, ia menjelaskan
penggunaan akal untuk sampai pada iman dan taqwa.60 Pernyataannya ini
dengan tegas menyebutkan bahwa akal digunakan untuk melakukan pemikiran
mendalam untuk menuju makna dan penakwilan yang benar dan tepat, baik

dalam hal ayat al-Qur’an, maupun ayat lainnya.

Dari pembahasan tentang peran akal bagi al-Zamakhsyari, sangat
tampak bahwa rasionalitas yang dikembangkannya tidak melebihi peran
wahyu. Dalam arti, bila akal menyimpulkan sesuatu yang berbeda dengan

wahyu, maka wahyu harus dimenangkan dan akal tunduk terhadapnya. Akal

RRV TIPS SR

%8 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wujah al-
Ta'wil, Juz 3, h. 375

09 ¥y sty s e i L

% Dalam tafsirnya, ia dengan tegas menyatakan i W @ e 3} (535 s Jlay e Sa
G or P des 0Ty Jlb S an J2 4l al it e 08 ¢ et Ll Bmall @3 ) e bl
Lg Y 55,000 Gle Y 13,° =3 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf '‘an Haqa'iq al-Tanzil wa
'Uyun al-Aqawil fi Wujith al-Ta'wil, Juz 3, h. 327
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hanya merupakan alat bantu bagi manusia untuk menuju tauhid dan
ma'rifatullah, sehingga manusia dapat menjadi hamba yang mengabdi hanya

kepada Allah semata.

Terkait dengan kekuatan akal dalam mengetahui baik dan buruk, al-
Zamakhsyari mengurai rasionalitasnya saat menafsirkan QS. al-Nisd (4):
165% dan QS. al-Isrd’ (17): 15%2. Secara lahir, ayat pertama dengan tegas
menyatakan bahwa para Rasul yang diutus berfungsi untuk memberi kabar
gembira dan peringatan tentang adanya surga dan neraka yang terkait dengan
perbuatan baik dan buruk yang ditetapkan melalui wahyu. Akan tetapi, al-
Zamakhsyari dengan bahasanya yang lugas membela pendapat Mu’tazilah
tentang kemampuan akal untuk menetapkan baik dan buruk, ia menyatakan
bahwa pernyataan ayat ini boleh jadi merupakan pujian. Menjawab
pernyataan yang menyatakan bahwa para Rasul yang membawa dalil-dalil
tentang baik dan buruk, al-Zamakhsyari menyatakan bahwa para Rasul
merupakan orang yang mengingatkan manusia dari kelalaian dan mengajak
manusia untuk lebih menggunakan nalarnya untuk mengetahui baik buruk.
Dengan demikian, menurutnya, para Rasul merupakan penyempurna untuk
mematahkan alasan manusia, sekaligus agar mereka tidak beralasan dengan

tidak diutusnya para Rasul.®®

S g A DT S RS L e 0 D i b A
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& Al-Zamakhsyari, al-Kasysyd/ '‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 1, h. 458
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Keberadaan QS. al-Nisd (4): 165 di atas menegaskan™ posisi Rasul
sebagai pelengkap yang menolak keangkuhan manusia dan menghancurkan
kesombongan mereka dengan kelihaian akal dalam berargumentasi mencari
pembenaran. Sebab, melalui akalnya manusia mampu memutarbalikkan fakta,
oleh karenanya kehadiran Rasul dengan risalah Ilahiyah akan menutup rapat
kelicikan manusia. Atas dasar pemikiran itulah Allah mengutus Rasul untuk
mematahkan argumentasi mereka. Dari uraian di atas, al-Zamakhsyari
kembali menegaskan bahwa akal semata sebenarnya dapat menentukan nilai

baik dan buruk, dan membedakan jenis perbuatan baik dan buruk.

Pada ayat yang kedua, hal serupa juga terjadi. Ayat ini menyatakan
bahwa tidak ada adzab tanpa diawali dengan diutusnya seorang Rasul. Ketika
ada pernyataan yang mengatakan bahwa secara logika adalah merupakan
sebuah kebenaran bila manusia akan berhujjah bila tidak diutus Rasul kepada
mereka, bila mereka dipersalahkan dan disiksa. Menjawab hal ini, al-
Zamakhsyari memberikan argumennya bahwa pengutusan seorang Rasul
hanya merupakan salah satu dari beberapa cara mengingatkan manusia agar
sadar dari kelalaiannya, karena dalil akal sudah cukup untuk menjadi alasan

untuk adanya siksa dan pahala.®*

Seperti pada pernyataan sebelumnya, menyikapi QS. al-Isrd (17): 15 al-
Zamakhsyari kembali menguatkan pendapatnya bahwa fungsi Rasul selain
sarana untuk melengkapi keberadaan akal, pun pula berfungsi sebagai sarana

dan atau salah satu cara memberitahukan manusia agar mereka tidak berkilah

¢ Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa ‘Uyin aI-JAqdwiIﬁ Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, 354.
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dengan akalnya. Sebab, keberadaan akal sudah dianggap mampu menentukan
pilihan yang dapat mengarahkan kepada kejahatan dengan konsekuensi dosa
disertai siksaan. Di dalam ayat tersebut, semua jenis perbuatan disandarkan
kepada pemiliknya dengan dua alternatif: kebajikan membuahkan pahala dan

keburukan berbuah siksa.

Dua ayat yang dibahas terakhir ini jelas menunjukkan bahwa
rasionalitas al-Zamakhsyari ia gunakan secara optimal, terutama saat
membela ideologi Mu’tazilahnya, bila ayat dengan makna hakikinya
menunjukkan sesuatu yang tidak sefaham dengan mazhabnya. Bila itu terjadi,
maka argumen rasionalnya ia gunakan untuk mengalihkan maknanya menjadi

makna majazi.

Berkaitan dengan sikap al-Zamakhsyari terhadap ayat mutasydbihdt dan
upayanya dalam menjelaskan ayat tersebut, salah satunya tergambar dalam
penjelasannya terkait dengan istilah "kursiy" dalam QS. al-Baqgarah (2): 25565.‘
Menurutnya, kéta kursiy pada ayat tersebut mengandung empat hal yang bisa
dijadikan argumen bahwa maknanya bersifat penggambaran atau pelukisan,
yaitu:

1. Kursiy Allah tidak dapat dimuat oleh langit dan bumi karena sangat luas
dan besar. Oleh karenanya, pemaknaan yang dapat diberikan atas kata

tersebut hanya merupakan penggambaran atas keagungan dan kebesaran

6 ‘ullgcaw”"fg_s,ﬂs\'sb;ga'jﬂ\vgu} AN B RV AR SR AT R et @\ﬁﬁgﬂgd&ﬁ\
L3 2y i 08 oy o G g B i O R4 5 gl U GBS by )
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e L0, i 35,
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Allah semata. Dalam kaitan ini, al-Zamakhsyari menganalogikannya
dengan kata L‘«ms yang terungkap dalam QS. al-Zumar (39): 67%.
Menurutnya, kata tersebut hanya berfungsi untuk mengungkap keagungan
dan kemahabesaran-Nya, sehingga tidak perlu dimaknai secari fisik. Ini
berarti bahwa makna kata kursiy bukan dalam pengertian Kkursi
sebagaimana yang kita fahami di dalam pikiran kita.

2. Kata kursiy dalam ayat ini bisa dimaknai dengan ilmu Allah, yakni ilmu
Allah luas, meliputi langit dan bumi. Dalam hal ini, ilmu disebut kursiy

karena didasarkan atas penamaan tempatnya, yaitu kursi seorang alim.

3. Kata kursiy dapat juga dimaknai kekuasaan, dalam arti luas kekuasaannya
meliputi langit dan bumi. Disebut demikian karena seorang penguasa atau
raja memiliki kursi (singgasana). Oleh karenanya, penyebutan kursiy

dapat dimaknai sebagai sebuah kekuasaan.

4. Diriwayatkan bahwa Allah menciptakan suatu kursiy yang berada di
depan 'arsy dan di bawahnya langit dan bumi. Kursiy tersebut bila
dibandingkan dengan arsy tergolong lebih kecil. Tetapi riwayat dari
Hasan menyebutkan bahwa kursiy yang dimaksudkan di atas adalah
‘arsy.®’

Dari empat kemungkinan makna yang diungkap dalam mengartikan dan

memahami kata kursiy dalam ayat ini, jelas terungkap sikap al-Zamakhsyari

60 GE JU G weal Bkl Lyl el 1 2l G el 0,00 5 iy o)
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" Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 153 - 154
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dalam memahami ayat-ayat sejenis ini. Argumentasi logis yang diungkap ¢leh
al-Zamakhsyari dalam memaknai kata ini menunjukkan bahwa ia tidak
sependapat dengan kelompok ahli tafsir yang beraliran fajassum®, yakni
memaknai suatu kata sesuai dengan apa yang digambarkan oleh akal. Bagi
mereka, kursiy adalah kursi, bukan yang lain. Tetapi dalam hal ini, al-
Zamakhsyari menampakkan pemikiran rasionalnya dengan memberikan empat

kemungkinan makna kata "kursiy" dalam ayat ini.

Sedangkan al-Razi setelah panjang lebar menjelaskan artinya dari sisi
bahasa, juga mengemukakan pendapat para ahli tafsir serta menukil hadis-hadis
yang berkaitan dengan hal tersebut, akhirnya memilih dan mengunggulkan arti
bahasa kursiy adalah jism atau benda yang sangat besar memuat langit dan bumi.
Lalu ia berkomentar: “Seorang mufassir tidak boleh meninggalkan penggunaan
dalil-dalil yang menunjukkan arti lahir atau jelas tanpa disertai dengan dalil yang

mengharuskan ia diartikan lain”.*

Berbeda dengan apa yang diungkap oleh al-Zamakhsyari dalam
menafsirkan kata "kursiy", Muhammad Abduh (wafat 1323 H)70 memaknai
kata ini sebagai pengetahuan ilahi. Logika yang dibangunnya adalah bahwa
kata S berasal dari kata oS yang berarti banyak pengetahuannya.

Seakan-akan, Allah swt menyatakan bahwa pengetahuan-Nya meliputi segala

% Kelompok ahli tafsir beraliran tajassum sering dijuluki dengan istilah mujassimah, di

antaranya adalah Muqatil, Murji‘ah, dan Mu'awwilah. Sedangkan kelompok lainnya adalah kelompok
yang mengingkari adanya sifat, seperti kelompok al-Jahmiyyah dan Mu’tazilah. Shalih ibn Abd al-
Aziz Alu al-Syaikh, Syarh Mugaddimah fi Ushil al-Tafsir li Syaikh al-Islam Ibn Taymiyyah, juz. 9, h. 3

® Al-Razi, al-Imam Fakhru al-Razi, al-Tafsir al-Kabir, Beirut: Dar Thya' al-Turats al-

Arabiy, tt., cet. ke-3, jilid 14, juz 7, hal. 11.

™ Abdullah ibn Khumais (ed.), al-Mu'jam al-Jdmi' i Tardjum al-Ulamd wa Thalabdt al-

Nm al-Mu'ashirin, (Multaga ahl al-Hadis), juz 1, h. 332
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yang diketahui oleh mereka. Hal ini tampak dalam pernyataan sebelum kata
tersebut, yakni bahwa Dia mengetahui apa yang ada di antara tangan mereka
dan apa yang di belakang mereka.”' Oleh karenanya, salah satu sifatnya
adalah ilmu, karena ilmu adalah juga sifat kesempurnaan. Bahwa Allah
mempunyai ilmu terbukti dari adanya peraturan yang tepat lagi sempuria
yang mengatur alam ini. Karena Allah mempunyai ilmu Ia dengan sendirinya
harus pula mempunyai kemauan. Allah berbuat dan perbuatan timbul sesuai
dengan kemauan. Ia juga harus mempunyai kekuasaan, qudrah, karena yang
menciptakan sesuai dengan ilmu dan kemauanNya, harus mempunyai
kekuasaan. Karena Allah mempunyai kemauan dan kekuasaan, Ia harus pula
mempunyai kebebasan memilih (ikhtiydr), karena arti ikhtiyar ialah
melaksanakan kekuasaan sesuai dengan pengetahuan dan kemauan. Ia adalah
pencipta bebas. Karena Allah adalah yang tersempurna dari semua maujiddt
yang lain, Allah harus pula esa dan unik, karena kalau “Yang Mesti Ada”
pada esensiNya banyak, masing-masing harus berbeda dari yang lain. Dengan
demikian harus pula berbeda dalam sifat-sifat. Masing-masing mempunyai
ilmu dan kemauan yang berbeda, dan dengan sendirinya perbuatan yang
ditimbulkan ilmu dan kemauan yang berbeda ini, harus pula berbeda. Sebagai
akibatnya peraturan alam ini akan menjadi kacau. Oleh karena itu Tuhan

hanya satu.

Logika lain yang dibangun dalam memahami ayat Kursiy ini adalah

bahwa ayat ini tersusun dari kalimat-kalimat yang dirangkai tanpa

" Muhammad Rasyid ibn Ali Ridha, Tafsir al-Mandr, (Kairo: al-Hai‘ah al-Mishriyyah al-
Ammabh li al-Kitab, 1990), Juz 3, h. 28
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menggunakan _ik<)l, Menurutnya, kalimat-kalimat yang tersusun merupakan
satu kesatuan yang saling menjelaskan satu sama lain. Oleh karenanya ia
harus menyatu antara yang dijelaskan dan yang menjelaskan, tidak boleh ada
pemisahan. Secara rinci, ayat ini menjelaskan keberadaan Allah sebagai Dzat
yang mengatur dan memelihara alam ini tanpa ada sedikitpun sifat lalai;
kedua, menjelaskan keberadaan-Nya sebagai pemilik semuanya; ketiga,
keberadaan-Nya sebagai Dzat yang Maha Agung; keempat, menjelaskan
pengetahuan-Nya yang meliputi segala yang ada, termasuk pengetahuan
terhadap orang yang berhak mendapat ridha-Nya dan yang tidak; kelima,
menjelaskan keluasan pengetahuan-Nya yang meliputi segala detail yang ada.

Berdasarkan hal-hal di atas, al-Zamakhsyari tampaknya sepakat dengan
banyak riwayat yang menjelaskan keutamaan ayat kursiy ini di samping ayat-
ayat atau surat yang lain dari al-Qur’an. Oleh karena itu, al-Zamakhsyari
mengutip riwayat tentang salah satu keutamaan membaca ayat ini, yakni
dijauhi oleh setan.”? Ia juga mengutip riwayat lain tentang keutamaan ayat

kursiy ini yang menyebutkan bahwa tidak ada penghalang bagi pembacanya

Ay U G o GoREa V) i3 3 a1 ke 35 Loy ¢ JG af gy ade B e 31 g o8
1 a5 2 ¥y =2 @23 . Lihat Muhammad Nashiruddin al-Albani, Takhrij Ahddis
Musykildt al-Faqgr wa kaifa 'Aldjahd al-Islém, (Beirut: al-Maktab al-Islami, 1984), h. 250
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untuk masuk surga.”® Riwayat lain yang juga dikutipnya adalah keutamaan

ayat ini sebagai sayyid surat al-Baqarah yang merupakan sayyid al-Qur’an.™

Tampaknya, rasionalitas al-Zamakhsyari tidak menjadikannya sebagai
seorang yang tidak meyakini akan keutamaan dan keistimewaan ayat atau
surat tertentu. Beberapa riwayat yang dikutipnya tentang keutamaan ‘ayat
Kursiy, yang bahkan ditambahinya dengan penjelasan tentang keutamaan
surat al-Ikhlas, yang disertai dengan penjelasan logisnya membuktikan bahwa
di samping logika yang rasional, keyakinan akan kebesaran Allah justeru
menjelaskan rasionalitasnya. Ini berarti bahwa sifat rasional seseorang tidak
harus membuatnya tidak meyakini hal-hal yang di luar batas kemampuan

rasionalitasnya.

Pembahasan di atas semakin mempertegas posisi al-Zamakhsyari yang
mendudukkan akal, meskipun memiliki kemampuan lebih, tetap berada di
bawah wahyu. Ini berarti bahwa ketika akal berbeda dengan instruksi wahyu,
atau bahkan bertentangan dengan pernyataan wahyu, maka akal harus tetap

tunduk terhadap wahyu.
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Ay o Ly ¢ oylr Jlory ¢ o ey 4w e 1 2] Lihat Muhammad Nashiruddin al-Albani, Takhrij
Ahddis Musykilat al-Faqr wa kaifa 'Aldjahd al-Isldm, h. 250
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Al-Zamakhsyari dalam pernyatannya tentang akal dihadapkan wahyu
tetap konsisten mengakui bahwa wahyu datang untuk menguatkan posisi akal.
Keberadaan akal akan senantiasa berjalan seimbang mendampingi wahyu dan
begitupun sebaliknya. Akal merupakan anugerah agung dari Allah yang
diberikan kepada manusia dan wahyu itu sendiri bisa dipahami sebagai wahyu
karena akal. Tanpa akal, maka identitas wahyu sangat sulit diidentifikasi
jatidirinya sebagai wahyu.

Dalam pandangan Muhammad Abduh wahyu mempunyai dua fungsi
pokok. Fungsi pokok pertama timbul dari keyakinan bahwa jiwa manusia
akan terus ada dan kekal sesudah tubuh mati.”> Keyakinan akan adanya hidup
kedua sesudah hidup pertama ini, bukanlah hasil dari pemikiran yang sesat
dari akal dan Bukan pula suatu khayalan,’® karena umat manusia dalam
keseluruhan, monoteis, penyembah berhala, orang beragama dan filosof,
kecuali sebagian kecil yang tidak berarti, sepakat mengatakan bahwa jiwa
akan tetap hidup sesudah ia meninggalkan tubuh.”’ Alam gaib, sungguhpun
akal dapat mengetahui adanya, adalah alam yang amat gelap bagi akal untuk
dapat menyelidikinya.”® Untuk memberikan penjelasan tentang alam gaib

yang penuh rahasia inilah, maka Nabi-Nabi dikirim Tuhan ke masyarakat

manusia.

Fungsi kedua dari wahyu mempunyai kaitan yang erat dengan sifat dasar

manusia sebagai makhluk sosial. Manusia, demikian Muhammad Abduh,

" Muhammad Abduh, Risdlah Tauhid, (Kairo: Dar al-Manar, 1366 H), cet. Ke 12, hal. 89.
* Muhammad Abduh, Risdlah Tauhid, hal. 91.
" Muhammad Abduh, Risdlah Tauhid, hal. 90.
" Muhammad Abduh, Risdlah Tauhid, hal. 93.
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mesti hidup berkelompok. Untuk terwujudnya hidup sosial damai dan rukun,
anggotanya mesti membina hubungan antara sesamanya atas dasar cinta. Jadi,
manusia, dalam pandangan Muhammad Abduh, berhajat pada Nabi-Nabi, atas
wahyu. Dengan demikian, wahyu menolong akal untuk mengetahui alam

akhirat dan keadaan hidup di sana.”

Fungsi lain dari wahyu, dalam pandangan Muhammad Abduh adalah
menguatkan pendapat akal melalui sifat sakral dan absolut yang terdapat
dalam wahyu. Sifat sakral dan absolutlah yang membuat orang mau tunduk

kepada sesuatu, sedang akal tidak bisa.

Sudah menjadi maklum bahwa Mu’tazilah sangat menghargai akal.
Dalam teologi Mu’tazilah penempatan akal ketika berbicara mengenai
kebenaran sejati sangat diagungkan. Karena akal sangat dibutuhkan ketika
dalil-dali! naqli tidak cukup bisa memberikan pemahaman bagi manusia. Oleh
karenanya banyak sekali ayat-ayat al-Qur’an yang menyuruh manusia untuk
menggunakan akal pikiran dalam mencari kebenaran sejati Tuhan Sang
Pencipta. Al-Qadhi Abdul Jabbar menegaskan “sesungguhnya dildlah itu ada
empat: berdasarkan akal, pemahaman al-Qur’an, penjelasan Sunnah, dan
melalui kesepakatan para Ulama ([jma’). Dan mengetahui keberadaan Allah

hanya bisa dilakukan dengan penalaran akal.® Seperti halnya dengan tauhid®,

" Harun Nasution, Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu’tazilah, hal. 60,

8 Al-Qadhi Abdul Jabbar, Syarh Ushil al-Khamsah, tahqiq Abdul Karim Utsman,
(Maktabah Wahbah: 1988), cet ke 2, h. 88.

) 8 Menurut al-Qadhi Abdul Jabbar secara bahasa al-fauhid mempunyai makna

penggambaran sesuatu yaug menjadikan sesuatu itu satu. Sebagaimana al-tahrik adalah
penggambaran sesuatu yang menjadikan sesuatu itu bergerak, dan al/-faswid adalah penggambaran
sesuatu yang menjadikan sesuatu itu hitam. (al-Qadhi Abdul Jabbar, Syarh Ushiil al-Khamsah, h.
128); Mu’tazilah telah sepakat bahwa Allah itu esa tidak ada yang menyerupai-Nya, Allah tidak
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di dalam al-Qur’an dijelaskan pokok-pokok ketauhidan, meskipun pada
dasarnya ketauhidan adalah peng-esaan Allah, namun membutuhkan kejelian
rasional ketika hendak memformulasikan konsep ketauhidan sehingga mudah

dicerna oleh akal.

Mengenai penempatan akal ini, sangat menarik sekali ketika al-
Zamakhsyari men-ta’'wil-kan ayat-ayat mutasydbihdt yang menggambarkan
wujud Tuhan. Dia menggunakan seluruh potensi akalnya untuk men-ta wil-
kan penggambaran ayat-ayat al-Qur’an sehingga pemaknaan dalam al-Qur’an
tidak bisa diartikan secara harfiah-nya saja. Karena di dalam al-Qur’an wujud
Tuhan dipersepsikan mujassimah memiliki bentuk seperti Allah mempunyai
vtangan, Allah mempunyai wajah, dan berbagai potensi yang sama dengan
makhluknya, seperti duduk, bersemayam, melihat, mendengar dan lain
sebagainya. Sehingga ayat-ayat ini digunakan bagi para penganut fajsim
diartikan apa adanya tanpa mereka ta’wil terlebih dahulu. Sedangkan bagi al-
Zamakhsyari hal itu sangat mereka hindari, dengan daya nalar ayat-ayat
mujassimah tersebut tidak boleh diartikan apa adanya, karena Allah suci dari
berbagai sifat kemakhlukan, tidak ada yang menyamai Allah dalam hal
apapun, dan Allah suci dari segala sesuatu, tiada Tuhan dalam wujud kecuali
Tuhan yang bersifat al-wahdaniyyah tiada duaNya, Dia entitas tunggal tiada

sekutu bagi-Nya.®

berjisim, Allah bukanlah benda, bukan materi, tidak bisa dirasakan indera, tidak mempunyai
ukuran, tidak bergerak dan tidak pula diam, tidak mempunyai bagian, tidak berarah, tidak terikat
waktu, Dia berdiri sendiri tidak disifati dengan sifat ciptaannya. (al-Asy’ari, Magqaldt al-
Islamiyyin, hal. 244),

B Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Aqadwil fi Wujih al-

Ta'wil, Juz 1,h356.
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Semua kaum muslim sepakat mentauhidkan Allah, akan tetapi kelompok
Mu’tazilah memaknai tauhid sebagai pokok pertama dalam al-ushal al-
khamsah® mereka dengan at-tanzih al-mutlag® (mensucikan secara mutlak)
dari sifat-sifat makhluk.® Ar-ranzih bagi Mu’tazilah merupakan cara berpikir
bebas yang di dalamnya penggunaan rasionalitas secara penuh untuk
mensucikan Allah, karena nash-nash yang terdapat dalam al-Qur’an masih
belum sempurna ketika menggambarkan wujud Allah, sehingga membutuhkan
ta’wil melalui potensi akal, sehingga bagaimana pun caranya nash-nash al-
Qur’an ini kemudian menjadi rasional dalam penggambaran wujud Allah.
Pendapat mereka tentang tauhid bertentangan dengan pemahaman Yahudi dan
Nasrani® tentang Allah dari satu sisi dan juga berbeda dengan al-mujassimah,

al-musyabbihah dan al-hasyawiyyah dari sisi yang lain.

8 Dalam aliran Mu’tazilah telah disepakati lima pokok dasar ajaran yang dikena! dengan
Ushul al-Khamsah yang terdiri dari konsep tauhid, keadilan, janji dan ancaman (al-wa’d wa al-
wa 'id), kedudukan diantara dua kedudukan (al-manzilah baina al-manzilatain), dan amar ma’ruf
nahi munkar, Dikatakan oleh Abu al-Hasan al-Khayyath yang dinukil oleh Muhammad Abu
Zahrah dalam kitabnya Tdrikh al-Madzdhib al-Isldmiyah bahwa “ada sekelompok grang yang
sepakat dengan kami mengenai konsep keadilan tetapi sependapat dengan tasybih, dan ada
sekelompok orang yang sepakat dengan kami mengenai konsep tauhid dan keadilan tetapi tidak
sepakat dengan konsep janji dan ancaman. Maka seseorang tidak berhak disebut Mu’tazilah jika
tidak sependapat dengan seluruh konsep ushfl al-khamsah.” Muhammad Abu Zahrah, Tdrikh al-
Madzdhib al-Isldmiyah, (Kairo: Dar al-Fikr al-Arabiy, tt.), h. 125.

8 Tanzih mutlak dapat diartikan pensucian secara mutlak bahwa perbuatan Allah tidak
menyerupai perbuatan makhluk, sifat'Allah tidak menyerupai sifat makhluk, dan dzat Allah juga
tidak menyerupai dzat makhluk. Keberadaan Allah disucikan secara mutlak dari dzat, sifat, dan
perbuatan makhlukNya.

8 Ahmad Mahmud Shubhi, Fi Um al-Kalam, (Mu’assasah al-Tsaqafiyah al-Jami'iyyah:
1982), cet. Ke-4, h. 116.

8 pada awalnyva konsep tauhid dan tanzih Mu’tazilah digunakan untuk meng-counter
pemahaman agama lain tentang ketuhunan, khususnya agama samawi (Yahudi dan Nasrani),
namun pada akhirnya pemahaman ini berlanjut pada perdebatan panjang aliran-aliran teologi
Islam, hingga pembahasan meluas dan menyentuh ke wilayah politik.
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Menurut Mu’tazilah Allah adalah {{o& aiS 54} yaitu ayat muhkamah
yar;g menjadikan semua ayat yang lahirnya menyebutkan sifat-sifat Allah
'yang sama dengan sifat-sifat ciptaanNya harus dita’wil, Allah bukan jism,
bayangan, -gambar, daging dan darah. Hal ini menentang pendapat al-
mujassimah sesuai dengan perjanjian lama kaum Nasrani bahwa Allah adalah
jism dan Allah menciptakan Adam sesuai dengan gambarnya. Allah juga
bukan person, jauhar dan benda. Allah juga bukan sesuatu yang berwarna,
rasa, bau. Juga bukan sesuatu yang di sentuh, panas, dingin, basah dan kering.
Juga bukan suatu yang panjang, lebar dan dalam. Juga bukan suatu yang
berkumpul atau berpisah, bergerak dan diam. Juga bukan sesuatu yang dapat

dibagi, bukan sesuatu yang mempunyai bagian-bagian atau anggota.

Seperti penafsiran al-Zamakhsyari dalam surat al-Maidah: 64% yang
zhahir ayatnya mengatakan bahwa kedua tangan Allah terbuka, tetapi al-
Zamakhsyari mengartikan bahwa tidak ada penggambaran bentuk tangan
maupun perﬁbentangannya, melainkan  merupakan pernyataan atas
kedermawanan-Nya dan tidak menghendaki yang lain. Bahkan, kata ini
digunakan bagi orang yang tidak punya tangan. Sedangkan penggunaan
tasybih dan pengulangannya tidak lain merupakan untuk menguatkan

pernyataan sebelumnya.88
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8 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 3, h. 399,

v
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Lebih lanjut, Allah bukanlah sesuatu yang punya arah kanan, kiri,
depan, belakang, atas, bawah dan juga tidak dilingkupi fempat. Juga tidak
sesuatu yang terkait dengan waktu, juga tidak bersentuhan, tidak ‘uzlah,
menyatu dengan tempat atau butuh tempat, tidak bersifat dengan sifat
makhluk yang berarti baru, tidak disifati dengan jarak’dan menuju suatu arah,
tidak dibatasi, tidak lahir juga tidak dilahirkan, mahasuci dari bersentuhan
dengan perempuan dan mengangkat teman serta anak, tidak diliputi ukuran-
ukuran dan ditutupi oleh tabir, tidak ditangkap dengan indra dan tidak
dianalogikan dengan manusia, tidak menyerupai ciptaan-Nya sedikitpun,
tidak berlaku pada-Nya ujian dan kekurangan dan cacat, dan semua yang
terlintas dalarn hati dan gambaran dengan dugaan, maka Allah tidak

menyerupai itu semua.

Allah awal, dahulu, mendahului semua yang baru, ada sebelum semua
ciptaan, dan Allah selalu mengetahui, kuasa, tidak dilihat oleh mata, tidak
diliputi oleh praduga, tidak didengar dengan pendengaran, Dialah sesuatu
yang tidak seperti sesuatu®. Sesungguhnya Allah gadim dan lain-Nya tiada
yang qadim, tiada Tuhan selain-Nya, tiada sekutu dalam kekuasaan-Nya, tiada
pembantu dalam kerajaan-Nya, tiada teman dalam menciptakan dan
mewujudkan apa yang la inginkan yang lebih ringan dari penciptaan suatu

yang lain dan tiada y’ang lebih susah dari itu juga® tidak boleh bagi Allah

% perkataan mereka tentang Allah bersandar pada QS. Al-An’am (6): 91. 5> dn \,’)in vy
b3 TR 0l T 0 gt oG s s DT 5 B e e 0 T TG 06 18
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% pernyataan ini menentang pJendapat Yahudi yang mengatakan bahwa Allah istirahat pada
hari ke tujuh setelah menciptakan langit dan bumi selama enam hari.
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mendapatkan manfaat dan juga terkena madharat, dan tidak merasa gembira

dan puas, juga tidak terkena kotoran dan sakit.”'

Fenomena tersebut pada umumnya adalah sifar salb yang menafikan
semua persepsi kemanusiaan kepada Tuhan {is 425" 3}, maka apa saja yang
berputar di benak manusia maka Allah berbeda dengan semua itu. namun
mungkin Allah mempunyai sifat ijabiyyah yang hanya dimiliki Allah saja

- seperti al-wahdaniyyah, al-qidam, al-shamadiyyah yang merupakan sifat
ijabiyyah dari sisi kata dan salbiyyah dari sisi makna. Al-wahdaniyyah artinya
penafian sekutu yaitu keesaan dalam ketuhanan, tiada sekutu bagi-Nya, dan
lain-Nya tidak mungkin dikatakan sebagai Tuhan®?. Al-gidam artinya penafian
béru, al-shamadiy)‘gah artinya Allah dibutuhkan semua makhluk sedangkan Ia
tidak membutuhkan mereka. Adapun‘sifat ifabiyyah dari sisi kata dan makna
adalah al-qudrah, al-hayah, al-‘ilmu adalah sifat-sifat yang dimiliki Allah
yang tidak ada kebalikannya, lemah, mati dan bodoh. Sifat-sifat ini bukan
berarti jika ada pada manusia maka ada keserupaan antara Allah dan manusia,
akan tetapi sifat-sifat ini bagi Allah adalah untuk zat-Nya berbeda dengan
manusia yang menunjukkan makna di luar diri manusia.

Denga:n at-tanzih yang demikian tinggi bagi Allah jauh dari sifat-sifat
hal yang baru, sesungguhnya masalah ini tidak terlepas dari kesulitan,
sebagian terkait antar; zat dengan sifat, dan sebagian yang lain terkait dengan

sifat:sifat khabariyyah yang terkadang dari sisi luar nampak ada penyerupaan.

* Al-Asy’ari, Magqdlat al-Islamiyyin, h. 216-217.

2 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqawil fi Wujﬁh al-
Ta'wil, Juz 1,h 105.
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Dalam al-Qur’an ada beberapa ayat yang menyebutkan sifat-sifat Allah
seperti al-gadim, al-‘alim, al-qdhir, al-qadir, al-gawiy, al-‘adl dan semua
nama dari nama Allah yang agung menunjukkan sifat-sifat tersebut. Di sisi
lain juga ada keterangan bahwa Allah berfirman « ‘palit P ;;;; Adis
(Y :ysn” “Tiada sesuatu yang menyerupai Allah, Ia maha mendengar dan

maha mengetahui”.

Dari sini pandangan para ulama Islam mengenai sifat-sifat Allah,
terbelah menjadi dua kelompok besar, yaitu kelompok yang menetapkan sifat
Allah, dan kelompok yang menafikannya dari dzat Allah. Al-Zamakhsyari
sendiri juga tidak pernah menafikan adanya sifat-sifat Allah, akan tetapi yang
harus diingat bahwa sifat-sifat itu harus disucikan dari sifat-sifat yang
melekat kepada manusia. Seperti komentar beliau saat membahas salah satu
sifat wahddniyyah Allah “sesungguhnya sifat harus ada maushiyf, kalau
semuanya hanya sifat, maka akan berlaku tanpa sesuatu yang disifati, dan

yang demikian ini adalah mustahil.”®

Umumnya, ulama salaf meyakini bahwa nama-nama Allah itu azali®*
begitu juga sifat-Nya, Ahmad bin Hanbal mengatakan sesungguhnya sifat-
sifat dan asma Allah itu bukan makhluk.”> Ibnu Hazm berpendapat bahwa

nama-nama Allah itu adalah turunan dari Zat-Nya, dan memberi sebutan

% Ai-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1,h 6.

% Kata ini asalnya adalah )3 yang kemudian mengalami perubahan menjadi 3! untuk
memudahkan pengucapan. Kata JJ¥! dengan fathah pada huruf zai-nya berarti »»& (dahulu). Ini berarti
bahwa semua sifat Allah bila disambung dengan kata ini berarti sifat tersebut tidak ada awalnya dan
tidak ada akhirnya. Lihat al-Mukarram ibn Manzhur, Lisan al-Arab, Juz 11, h. 13

% Zuhdi Jarullah, al-Mu'tazilah, Beirut, 1974 M, h 61-62; al-Asy’ari, Abu al-Hasan, al-
lbdnah fi ushil al-diydnah, Haedarabad 1, h 34.
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dengan sifat itu bid’ah, Karena tidak ada dasar dari wahyu, atau perkataan

sahabat maupun tabi’in.*®

Dalam masalah ini yang perlu dicatat bahwa yang pertama kali bicara

~ sifat dan menafikannya adalah al-Ja’d bin Dirham®’ yang mengatakan bahwa
al-Qur’an itu makhluk®®. Lalu al-Jahm bin Shafwan® mengambil dari al-Ja’d
dalam penafian sifat Allah, yang selanjutnya pemikiran ini kemudian

berkembang di Khurasan.'®

Berdasarkan catatan al-Syahrastni, ketika muncul kelompok
Mu’tazilah, merecka mengambil pandangan al-Jahm dalam menafikan sifat

Allah, maka Wishil bin ‘Atha'®" mengatakan barangsiapa yang menetapkan

% Zuhdi Jarullah, al-Mu 'tazilah, h. 61-62; ITbnu Hazm, al-Andalusy al-Zhahiri, al-Fashlu fi
al-Milali wa al-Ahwdi wa an-Nikal, (Kairo: 1347H/1933M), h. 92-96

°7 Al-Ta’d bin Dirham adalah orang yang pertama kali mengingkari sifat dan Asma’ Allah.
Selain itu di juga orang yang pertama kali mengingkari hakikat pembicaraan Allah kepada Musa.
Dialah guru dari Jahm bin Shafwan, hidup pada masa tabi’in, pada akhirnya dipenggal pada saat
Idul Adha karena pengingkarannya. Dan pada saat itu kematiannya dianggap sebagai istiksdn oleh
para ulama. Lihat Zuhdi Jarullah, al-Mu tazilah, h. 62.

% zuhdi Jarullah, al-Mu'tazilah, (Beirut, 1974 M), h. 62; Ibnu Hazm, al-Andalusy al-
Zhahiri, al-Fashlu fi al-Milali wa al-Ahwdi wa an-Nihal, h. 92-96

% Jahm bin Shafwan adalah tokoh pendiri kelompok Jahmiyah sekitar tahun 128 H. Nama
Jahmiyah sendiri dinisbatkan kepada nama pendirinya yaitu Jahm bin Shafwan, mereka adalah
kelompok yang pertama kali mengumumkan sebagai madzhab ta’wil. Diantara pendapat Jahm bin
Shafwan antara lain: pertama, dalam kebebasan berkehendak sesungguhnya manusia itu terpaksa,
dan Allal lah yang mengendalikan semuanya. Kedua, bahwa Allah tidak disifati dengan sifat yang
sama dengan makhluknya, melainkan Allah mempunyai sifat ketuhanan tersendiri. Pendapat ini
adalah hasil ta’wil ayat-ayat-Khabariyyah. Ketiga, semua ciptaan selain Allah akan musuah, surga
dan neraka tidak lah kekal. Keempat, pengukuhan iman cukup dengan hati saja, tanpa perkataan
dan perbuatan. Lihat Ahmad Mahmud Subhi, Fi ‘lim al-Kdlam, h. 177.

1% 7Zuhdi Jarullah, al-Mu tezilah, b, 62.

! Washil bin Atha’ (w. 131 H.) adalah pendiri Mu’tazilah, pernah pindah dari Madinah
menuju Bashrah lalu berguru pada Hasan al-Bashri. Selain itu pernah berguru kepada Mw’id al-
Jahni seorang tokoh Qadariyyah. Lihat Ahmad Mahmud Subhi, Fi ‘J/Im al-Kdlam, h. 182. -

-
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makna atau sifat gadimah terhadap Allah maka ia telah menetapkan dua

Tuhan.'®

Al-Q4dhi Abdul Jabbir memandang bahwa pertama kali yang diketahui
secara dalil dari sifat Allah yang qadim adalah Allah itu maha kuasa, karena
terbukti Allah menciptakan alam, dan sifat maha kuasa bagi Allah tidak
melalui perantara. Adapun sifat yang lain itu terjadi berikutnya dan

membutuhkan perantara bahkan ada yang lebih dari satu perantara.'®

Dalam menafsirkan QS. al-Bagarah (2): 20'" al-Zamakhsyari
menjelaskan sifat al-qudrah. Ketika ia ditanya apa yang dimaksud dengan s
2% o & J5? Dia menjawab bahwa di antara sesuatu itu jika ada yéng tidak

- terkait dengan yang mempunyai kemampuan atau kekuasaan (Tuhan) bisa
dikatakan sesuatu yang mustahil, dan batasan bagi yang mempunyai
kemampuan adalah perbuatan tidak termasuk yang mustahil, karena mustahil
itu dikecualikan ketika menyebutkan yang berkemampuan terhadap segala
sesuatu, maka seperti dikatakan: terhadap segala sesuatu yang lurus maka la
maha kuasa, seperti persamaan: fulan memimpin manusia, artinya semua
orang yang di belakangnya dan dirinya tidak termasuk mereka. Adapun
perbuatan di antara dua penguasa maka itu di perselisibkan. Al-Zamakhsyari
juga menjelaskan tentang isytigaq Qadir, bahwa kita bagian dari Taqdir,

karena kita melakukan perbuatan sesuai dengan kemampuan dan

12, Zuhdi Jarullah, al-Mu 'tazilah, h. 263,
19 Al-Qadi Abdu al-Jabbar, Ushal al-Khamsah, h 151,
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perkataannya lah yang membedakannya dari orang yang lemah atau tidak

mampu.'®

Meski kita tidak mengetahui zat Allah, namun memungkinkan bagi kita
untuk memberikan sifat kepada Allah tanpa ada tasybih penyerupaan dengan
yang lain, dalam poin ini Mu’tazilah ingin menjawab idiologi aqanim bagi
Nasrani, yang mengatakan bahwa zat Allah adalah jauhar yang berdiri dari
beberapa aknum, yaitu al-wujid, al-ilmu dan al-hayah telah menjadikan
idiologi kemandirian, mandirinya aknum dari jauhar, berubahnya sifat
menjadi person dan berbentuk menjadi aknum yang kedua, aknum al-ilmu
dalam al-ibnu/putera, maka untuk menghadapi ideologi ini Mu’tazilah
menafikan pensifatan Allah dengan jauhar dan menganggap sifat adalah zat
yang tidak berbeda, sifat Allah bukan suatu yang berdiri sendiri, namun
sesuatu yang dianggap secara hati, dan memungkinkan adanya perbedaan
penggambaran dalam memandang sesuatu yang satu tanpa pengaruh
kemungkinan berbilangnya pada zat. Mungkin memberi sifat pada jauhar
seperti istimewa, berdiri di atas zatnya dan menerima pada al-‘aradl
(accident) yang berubah. Demikian halnya dzat ilahiyyah esa, dan beragam
sifat dengan beragamnya penggambaran, sehingga dikatakan ‘alim
dimaksudkan penetapan ilmu yang berarti zat-Nya dengan penafian jumlah
dari zat-Nya, dikatakan gadirun dimaksudkan penetapan Zat-Nya dengan

penafian kelemahan'®.

195 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqé'ig al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 43 — 44,

19 Al-Syahrastani, Nihdydt al-l1qdédm fi llm al-Kaldm, h 192-194,



Maka dalam penafsiran QS. al-Baqarah (2): 123 s ¥ 41 ¥ iﬂ‘ )
=M o7 ) al-Zamakhsyari mengatakan bahwa ini adalah pengakuan akan
keesaan Allah dengan menetapkan peﬁaﬁan yang lainNya, dan Dia lah sang
penguasa segala karunia dan tidak ada sesuatu yang menyamai sifatNya,
sehingga selain daripadaNya hanyalah sebagai nikmat atau yang diberi
nikmat'”’. Terlihat jelas pola berfikir al-Zamakhsyari mengenai tauhid dan
yang berhubungan dengannya adalah menggiring arah pembahasan kepada

konsep al-tanzih al-mutlag.

Lebih lanjut, Allah hayy, ‘alim, gadir dengan zat-Nya tidak sesuatu
tambahan dari zat-Nya, inilah yang dimaksud dengan sifat Allah adalah
kenyataan zat Allah. Ad‘apun orang yang menetapkan sifat/arti qadim selain
zat Allah, maka ia telah menetapkan dua Tuhan'®®. Karena jika sifat berdiri
sendiri dengan zatnya berbeda dengan zat Allah, maka itulah sama dengan
pemahaman Nasrani, karena berbilangnya sifat azali maka menjadi
berbilangnya Tuhan, meskipun sifat diartikan dengan makna yang berdiri
pada zat menjadikan Allah sebagai jauhar yang bertemu dengan sesuatu yang
berubah/’aradl, maka itu sesuatu yang sangat ditolak oleh Mu’tazilah.
Sesungguhnya’ Allah adalah ‘4/im dan ilmunya adalah Dia, gadirun dan

qudrabnya adalah Dia, Hayy dan hayatnya adalah Dia, artinya ilmu Allah

197 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyun al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 105

1% | ihat al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, h 65.
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adalah Allah itu sendiri, begitu juga dalam al-qudrah dan al-hayah merupakan

satu kesatuan mutlak antara zat dan sifat. '’

Selanjutnya al-Zamakhsyari mencoba menjelaskan mengenai perbedaan
antara perkataan Allah ‘alim dan Allah gqadir? Jawabnya karena perbedaan
ma’lim (suatu yang diketahui) dari magdir (suatu yang dikuasai). Jika anda
mengatakan Allah’ alim berarti anda telah menetapkan ilmu bagi Allah yang
berarti Allah dan anda menafikan sifat bodoh dari Allah. Jika anda
mengatakan Allah gadir berarti anda telah menetapkan qudrah yang berarti
Allah itu sendiri dan anda menafikan kelemahan bagi Allah. Jika anda
mengatakan Allah hayy berai’ti anda telah menetapkan haydh dan menafikan -

mati bagi Allah. '

Atau dengan perkataan lain arti pernyataan ‘alimun adalah menetapkan
zat Allah dan menafikan kejahilan dariNya, perbedaan pembebanan sifat-sifat
atas zat Allah kembali kepada lawan/kebalikan sifat-sifat yang dinafikan dari
Allah, maka perbedaan Allah ‘alim, Allah gadir, Allah Hayy kembali pada

lawan sifat-sifat itu sendiri.'"’

Al-‘ilmu dan al-qudrah juga al-hayah adalah sifat dzat, yang demikian
karena sifat Allah ada dua kategori : yaitu sifat azaliyyah merupakan sifat
Allah dan Allah tidak disifati dengan lawannya, dan sifat fi’li (perbuatan),

sifat ini menuntut adanya perbuatan seperti khaligan, raziga. Jika dalam sifat

19 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqad'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdawil fi Wujiih al-
Ta'wil, Juz 1,h 6.

"1 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1,h 105. -

""" Al-Asy’ari, Magadldt al-Islamiyyin, 1, h 242-243
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fi’li ini Allah dapat disifati dengan sifat tersebut maka Allah juga dapat
disifati dengan lawanya (al-muhyi><al mumit) (al-muntaqim><al-ghafiir)
(al-jabbdr><al-rahim) (al-mu’izz><al-mudzill) dan seterusnya.''?

Kesulitan lain yang dihadapi Mu’tazilah setelah memberlakukan al-
tanzih kepada Allah sampai pada batas panafian sekecilpun permisalan antara
Allah dengan manusia yaitu pada ayat-ayat yang menampakkan
tasybih/penyerupaan kecuali sudah di-ta'wil-kan oleh Mu’tazilah sesuai
dengan tanzih al-mutlag mereka kepada Allah, dan dalam hal ini mereka

gunakan tiga metode:'"

1- Kekayaan bahasa dalam dilalah lafazh kepada beragam makna''*

2- Balaghah al-lughah al-‘arabiyyah, dan penggunaan al-majdz, al-
isti’drah, al-kindydt pada ayat-ayat mutasydbihdt.

3- Perubahan sedikit dalam bacaan sebagian ayat yang bersandar pada

keragaman bacaan.'"

Mu’tazilah berusaha merasionalkan ayat-ayat yang bersifat khabariyyah
(ayat-ayat yang lahirnya menunjukkan tajsim, tasybih) seperti Allah punya

wajah, tangan, mata, betis dan sebagainya yang menunjukkan

1121 jhat Ahmad Mahmud Subhi, F? ‘Zim al-Kélani, h. 121.
' Ahmad Mahmud Subhi, Fi ‘lim al-Kdlam, h. 121.

t Seperti yang mereka contohkan {Dil= sl 4 A 31y} sesungguhnya Allah tidak berteman

dengan seseorang, karena hal itu mengandung ketentraman teman dengan temanya.kata al-khullah’
disini tidak berarti pertemanan namun dari sekian maknanya adalah butuh. Sesungguhnya Allah
menjadikan Ibrahim as selalu butuh kepada Allah tidak bergantung kepada seseorang.

Wl L o} untuk menjauhkan pemikiran Allah menciptakan kejahatan. maka mereka

membacadnya [L] sebagai nafi dan bukan isim mausul, yang artinya menjadi “dari kejahatan yang
tidak Allah ciptakan”
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kemustahilanNya sebagai Tuhan, dengan sedemikian rupa menuju al-tanzih
al-mutlag. Demikian juga pada ayat-ayat yang memberitakan bahwa Allah di
atas, jauh dekat turun naik sebagaimana sifat makhluk ',

Kita lihat bagaimana al-Zamakhsyari menafsirkan QS. al-M4aidah ayat

64:

S0 S ®

5 ol 2 05 16 G 1T el I A0 2 50 236y
g L

Dia mengartikan perkataan Yahudi bahwa “tangan Allah terbelenggu”
yang mengindikasikan bahwa mereka memberi sifat kikir kepada Allah.
Sedangkan ULJo np 81 ,Ju merupakan penggambaran secara majdzi yang
menunjukkan puncak kedermawanan Allah dan penafian kikir dariNya.
Karena sesungguhnya puncak kedermawanan adalah seorang dermawan
memberikan semua dengan kedua tanganya, maka atas hal itu dibangun di
atas majaz'"’. ‘Al-yad umumnya berarti nikmat, dukungan dan pertolongan.
Seperti contoh lafadz {1+ :c-_a'.l\} el O Wy al-Zamakhsyari menguatkan
atas dasar takhyil/halusinasi dan berkata tangan Allah di atas tangan mereka,
makna tangan Allah di atas tangan mereka adalah bahwa tangan Nabi di atas
‘tangan orang-orang mukmin''®, Pada tafsir bil ma’tsur, seperti tafsir Ibnu
Katsir makna p-q.g.qf d¢ & & diartikan dengan tangan Nabi di atas tangan

orang-orang Mukmin, hal ini berdasarkan beberapa riwayat ketika Nabi

1 -Al-Zamékhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1,h.314

"7 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juzl1,h.22.

U8 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Hagqd‘iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 3, h. 463
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membai’at Utsman bin Affan saat ia dijadikan utusan kepada penduduk
Makkah, lalu Rasulullah menepuk tangan Utsman sembari bersabda “semoga
Utsman tetap kepada kepentingan Allah dan kepentingan RasulNya”,

sedangkan tangan Rasul berada di atas tangan Utsman.'"

Berikutnya, lafadz  4:sz ‘u\f,lm ofylldiy dalam QS. al-Zumar : 67'%
al-Zamakhsyari berpendapat bahwa sudah menjadi maklum bahwa kalam ini
adalah penggambaran keagunganNya, sehingga kalimat-kalimat itu tanpa
perlu diarahkan menjadi hakikat ataupun majaz. Seperti halnya dalam hadis:
“Jibril datang kepada Nabi saw. dan berkata : wahai Nabi ketahuilah bahwa
Allah memegang langit pada hari kiamat hanya dengan satu jari, dan bumi
dengan satu jari, dan gunung dengan dengan satu jari, dan pohon dengan satu
jari, dan bintang atas satu jari, dan semua manusia atas satu jari, lalu Ia
mengguncang mereka seraya berkata Akvlah penguasa, maka Nabi tertawa
karena terheran dari perkataan Jibril kemudian membaca ayat di atas, Nabi
tertawa dan terheran karena memahami kata ini.”'?' Begitu pula para ulama
bahasa memahaminya tanpa membayangkan memegang dengan jari dan

menggoyangkannya, akan tetapi difahami bahwa segala sesuatu akan hancur

"% Ibnu Katsir, Abul Fida’ Ismail bin Umar bin Katsir al-Quraisy al-Dimasyq, Tafsir al-Qur'dn
al-Azhim, Dar Thayyibah: 1999, cet. Ke 2, juz 3, 329.
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sorl g oy s oot g aide D Lo 1 gy Bmdad Uy f el e G ol e oty o)
{ 0,48 5> &t 1y,a3 Ly} 13 ¢ Abu al-Husain Muslim bin al-Hajjaj bin Muslim al-Qusyairiy al-
Nisaburiy, ai-Jdmi’ al-Shahih, Beirut: Dar al-Jil, tt. juz. 8, h. 42. Nomor hadis 7226.
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atas kekuasaan Allah; dan kesimpulannya adalah tanda atas kekuasaan yang
luar biasa'*2, Begitu pula halnya pada (Ali ‘Imran: 73)'? dan (Yasin: 71)'* ia
mengartikan dengan makna memberi isyarat pada zat Allah.

Dalam penafsiran QS. al-Zumar : 67 pula al-Razi mengkritik al-
Zamakhsyari secara langsung dalam kitab tafsirnya, bahwa tidak seharusnya
seorang mufassir dengan seenaknya meninggalkan kaidah-kaidah kebahasaan
ketika menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an. Karena seorang mufassir harus tahu
apakah ayat tersebut bisa dimaknai secara hakikat? Karena pada dasarnya asal
makna kalimat harus dikembalikan kepada makna sesungguhnya (hagiqah).
Lalu jika kenyataannya terdapat petunjuk (dildlah) bahwa kalimat tersebut
tidak boleh dimaknai secara hakikat, maka makna kalimat tersebut harus -
diartikan menurut petunjuk itu, yakni secara majaz. Karena jika seorang
mufassir meninggalkan kaidah-kaidah yang demikian ini, maka secara umum

al-Qur’an tidak bisa dijadikan sebagai hujjah.'?’

Beberapa ayat tentang wajah Allah seperti (al-Rahméan: 27)'* dan (al-

Insan: 9)'?’. Al-Zamakhsyari memaknai kata “wajhu” dengan dzat, arah, dan

12 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqawil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 3, h..355 - 357.
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12 Al-Razi, al-Imam Fakhru al-Razi, al-Tafsir al-Kabir, jilid 14, hal. 15.
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Allah'®. Wajah Allah adalah Allah. Orang miskin Makkah mengatakan:
“mana wajah Arab yang menyelamatkan aku dari kehinaan”'?®. Dalam surat
al-Bagarah ayat 115'° al-Zamakhsyari memaknai bahwa negara-negara di
timur dan barat adalah semuanya milik Allah, ia milikNya dan
penanggungjawabnya, kemanapun engkau menghadap di sana ada Allah,
artinya jika kalian dilarang melaksanakan sholat di masjid al-Haram atau di
masjid al-Aqsa maka kalian bisa menghadap ke mana saja karena
sesungguhnya Allah maha luas.

Ayat (g J¢) dalam surat Thaha: 398! artinya dengan pengawasan
dariku'®?, pembicaraan di arahkan kepada Musa as, (tx¢b, al-Mu’mindn: 27)!*
artinya dengan pengetahuanku.

Demikian pula Mu’tazilah mengingkari setiap makna kebendaan dalam
kata {s'=s1} dalam firman Allah dalam (Thaha: 5)'* istiwd’ artinya menguasai
atau mapan, seperti penyair mengatakan: “Bisyr telah menguasai [rak tanpa

pedang dan pertumpahan darah”. Allah ada di setiap tempat, tanpa

18 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 183 — 184.

' Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyun al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, juz 2, h 369.
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menunjukkan wihdat al-wyjid, atau tepatnya tidak dilingkupi oleh tempat
yang terbatas, oleh karena itu mereka menta’wil dengannya terhadap ayat-
ayat yang menunjukkan al-fawgiyyah.'® Al-Zamakhsyari mengartikan istiwd’
adalah tegak dan lurus, seperti layaknya lurusnya batang dan atau sejenisnya,
atau seperti anak panah yang tertembak. Istiwd’ juga dapat diartikan dengan
tujuan yang lurus, tanpa ada tujuan yang lain. Al-Zamakhsyari mengartikan
bahwa kata-kata Allah ber-istiwd’ di atas langit, berarti Allah berkehendak
kepadanya dengan keinginanNya setelah diciptakan langit dan bumi, tanpa

keinginan untuk mencip{akan sesuatu yang lain.'*

Mengenai lafazh-lafazh fawqiyyah seperti halnya di dalam firman Allah
(al-Nahl: 50)7 al-Zamakhsyari berpendapat jika lafazh min fawgqihim
dihubungkan dengan lafazh yakhdfitn maka artinya Allah mengirimkan adzab
kepada mereka dari atas mereka, dan jika anda lafazh fawq dihubungkan
dengan lafazh bi rabbihim maka mempunyai arti bahwa mereka takut Allah

karena maha mulia dan perkasa, seperti firmaNya dalam (al-An’am: 18)'*

135 al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyun al-Agawil fi Wujih al-

Ta'il, Juz 2, h. 427
16 al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa "Uyun al-Aqawil fi Wyjih al-

Ta'wil, Juz 1, h. 60 — 61
P05 G 08 (et e 80 0
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dan (al-A’raf: 127)139. Meskipun demikian terkadang al-fawqiyyah diartikan ~

sebagai tingkatan, seperti emas di atas perak, presiden di atas menteri. 140

Begitu juga kaum Mu’tazilah menta’wil ayat-ayat yang menunjukkan
makna turun, datang, naik, guna menghilangkan pemaknaan bahwa Allah
bergerak, seperti (al-Kahfi: 1)'*! (al-Insan: 23)'* (al-Fajr: 22)'** (al-Sajdah:
5)144 maka Allah tidak turun, tidak datang, tidak naik, dan sesuatu tidak turun
dari sisiNya, juga tidak naik seperti naik turunnya benda dalam firman Allah »
(Féthir: 10)'° karena semua yang berhubungan dengan Allah keluar dari
zhahir makna benda yang disentuh dengan sentuhan indrawi, yakni majazi.
Maka yang dimaksud dengan turun adalah memberi kebaikan dan rizki,

seperti fimanNya dalam (al-Hadid: 25)*, (al-Zumar: 6) '*" bahwa di dalam
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10 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, juzl h 126.
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surat tersebut, sudah menjadi maklum bahwa besi, binatang ternak adalah

sebuah nikmat pemberian Allah yang tidak turun dari langit.'*®

Di dalam al-Qur’an, terdapat ayat-ayat “kesertaan/ma’iyyah” dan
kedekatan. Bagi Mu’tazilah makna ayat-ayat itu hanyalah pengungkapan
majdz seperti dalam surat (al-Hadid: 4)"°, (Thaha: 46)"°, (Qaf: 16), (al-
Mujéadilah: 7)"*!, semuanya adalah majdz yang terhalang pemberian maknanya
secara hagiqah, karena hakikat kebersamaan/ma’iyyah adalah bercampur dan
'berdekatan secara langsung, dan itu sesuatu yang harus dinafikan dari Allah.
Akan tetapi Allah dekat bukan berarti berdekatan atau berpisah bukan berarti
jauh. Sehingga arti “al-ma’iyyah” secara nalar akal dapat diartikan sebagai
pertolongan dan dukungan, demikian pula “al-qurbw”'**, Dalam QS. al-
Baqarah: 186'> ketika Allah berfirman “ «u$ A" (sesunggunya Aku dekat)
adalah bentuk penyerupaan bagi keadaan-Nya dalam hal kemudahan, dan itu
adalah sebagai jawaban bagi siapa yang manggilnya, dan sebagai hal
kesegeraan pexhenuhan kebutuhan orang yang meminta-Nya, bukan sebagai

keadaan karena dari dekat tempatnya, sehingga jika Dia dipanggil akan segera

18 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawz[ fi Wujith al-
Ta'wil, juz 1, h. 126.
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2 Ibnu al-Qayyim al-Jauziyyah, al-Shawd’iq al-Mursalah ‘ala al-Jahmiyyah wa al-
Mu’atthilah, h 378-425.
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menjawab panggilannya. Demikian pula dengan surat (QAf : 16)'**. Dan sabda
Nabi SAW: “Dia (Allah) diantara kalian dan diantara pundak kendaraan
kalian”'*®, dan diriwayatkan sesungguhnya seorang badui berkata pada Nabi
SAW: “apakah Tuhan kita dekat hingga kita bermunajat, ataukah ia jauh
hingga ‘kita harus memanggilnya?”’ maka turunlah ayat ini, “jika kau
memanggil-Nya dalam ketaatan dan keimanan, sebagaimana pula aku

menghadiri mereka jika mereka meminta atas hajat mereka”.'*®

Demikian juga Mu’tazilah menganggap jauh berbeda arti cahaya secara
majézi dengan arti keinderaan secara hakiki dalam firman Allah (al-Nfr:

35)!%7, karena setiap orang yang berakal tahu dengan pasti bahwa Allah
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1% Hadis ini secara lengkap sebagai berikut : Was jUaall 530l e oy gy o Wim Ly op dast Wi
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Isa al-Tirmidzi, Sunan al-Tirmidzi, hadis no.3374

156 Dalam teks aslinya, al-Zamakhsyari menuliskan riwayat berikut: _Jw & 4t JG L;,,.-.i B
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e s+ (332> Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ';m Haga'ig al-Tanzil wa 'Uyiin al-Aqgawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 114. akan tetapi, dalam penelusuran yang dilakukan, penulis hanya mendapati
riwayat di antaranya sebagai berikut: « gl Jiine 5o ¢ e Wis ¢ dm oy det Wi ¢ of p et Ui
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3 b 55 sl il 1y ) Jory ¢ 80 J 305 € w3l Abu Syaikh al-Ashbahan, al-'ddhamah, juz 1, h.
195, hadis no. 186. tampaknya riwayat ini tidak mencantumkan pernyataan yang diungkap al-
Zamakhsyari pada bagian terakhir sebagaimana terungkap di atas.
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bukanlah cahaya yang memantul di tembok, dan bukan cahaya yang.
memancar dari matahari dan bulan, tapi artinya adalah Allah menerangi langit

dan bumi sebagaimana cahaya menunjukkan jalan.'*®

Begitu juga Mu’tazilah hendak membersihkan persepsi kita kepada

Allah jauh dari pengaruh keindraan, juga hendak memurnikan pemahaman
ketuhanan jauh dari percikan-percikan isra iliyydt'®, al-mujassimah dan al-

" musyabbihah, tetapi kadang ayat-ayat tasybih itu banyak digunakan sebagai
alasan bagi mereka untuk mengemukakan pendapat dalam penafian tajsim dan
tasybih, dikarenakan ayat-ayat tanzih lebih jelas petunjuknya dan lebih tinggi
gambarannya, seperti pendapat Ibnu Khaldun yang mengatakan bahwa fajsim

merupakan indikasi dari sifat kekurangan dan kebutuhan'®’.

8 Ionu al-Qayyim al-Jauziyyah, al-Shawd'iq al-Mursalah ‘ala al-Jahmiyyah wa al-
Mu’atthilah, h 359. Mu’tazilah melarang keras penamaan Allah dengan al-Nr, karena yang
demikian adalah turunan dari keyakinan al-Majus dan al-Tsunawiyyah yang menuhankan api dan
cahaya.

"% Israiliyat adalah cerita-cerita atau dongeng yang biasanya berasal dari agama Nasrani
atau Yahudi yang tidak bisa dipertanggungjawabkan kebenarannya. Al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-
Mufassirun, Juz 4,h. 9 '

1 Ibnu Khaldun, al-Mugaddimah, h 235. Islam agama tanzih, meski demikian ada dari
kalangan kaum muslim yang menjisimkan Tuhan ketika melihat ayat-ayat yang lahirnya terdapat
tasybih/penyerupaan, tetapi bisa dibuktikan bahwa sesungguhnya al-Qur’an diturunkan dalam
bahasa arab sesuai dengan karakter mereka, yang demikian karena bahasa adalah kesepakatan
yang muncul dari kontak sosial untuk menunjukkan apa yang terjadi di sekitar kita, oleh karena
itu, apapun bahasanya pasti ada keterbatasan dalam menggambarkan semua kejadian yang nyata
apalagi dengan zat ilahiyyah. Maka penggunaan terminologi bahasa atau kata-kata untuk
menggambarkan alam yang bukan alam kita harus dengan cara majdz bukan hakikat. Dalam forum
Abu Sulaiman al-Sajestani al-Mantiqi pada abad ke 14 H, seorang peserta bertanya: Apakah
perbuatan Allah itu kebutuhan atau sukarela atau apa? Jawab Abu Sulaiman; bukan kebutuhan
seperti kebutuhan terhadap sinar matahari dari matahari, dan juga bukan pilihan seperti pilihan
kita yang menuntut emosional, akan tetapi suatu perbuatan mulia yang tidak ada namanya pada
Kita, karena kita mengenal nama/sebutan sesungguhnya sesuatu yang ada kaitan dengan mata kita

atau suatu yang di bilang muhkamah/pasti -{al-An’am: 103 [l 8,0, 4 ay jLa W & ,0Y 13-

menjadi kontroversi baginya, dan manusia ketika kehilangan sesuatu maka hilang pula namanya.
Oleh karenanya -dalam pengungkapan perbuatan ilahiyah- kita gunakan isyarat dengan sifat atau
tasybthat yang menggantikan nama-nama yang hilang/berlalu, namun pada kenyataannya masih
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Dalam hal penta’wilan, Mu’tazilah mengandalkan metode terbatas, yaitu
mengembalikan ayat-ayat mutasydbih kepada ayat muhkam, dan al-muhkam
bagi mereka sangat sesuai dengan ideologi mereka yaitu al-tanzih al-mutlag
bagi Allah dari sifat makhluk dan manusia. Maka semua ayat-ayat yang
lahirnya menunjukkan adanya tajsim, tasybih, segera mereka selamatkan

dengan mengembalikanya kepada ayat muhkamah {¢ea deaS ),

Mu’tazilah menolak kemungkinan melihat Allah dengan mata indera
karena hal itu menuntut adanya penjisiman, arah dan sinar yang semuanya
mustahil bagi Allah, mereka bersandar pada ayat di mana Musa as memohon
agar bisa melihatNya, namun Allah menjawab {4} o (al-A’raf: 143)',
mereka menta’wil ayat-ayat yang mengisyaratkan adanya kemungkinan
melihat Allah (al-Qiyamah: 23)'%2, kata “ndzhirah” menggunakan makna kata
“muntazhirah”, maka kami katakan “kami melihat apa yang ia perbuat
kepadaku artinya kami nlenunggunya”l63. Meskipun menolak kemungkinan

melihat Allah dengan indera, namun mereka tidak menolak kemungkinanya

ada perbuatan yang buruk dan penyembunyian yang merusak, yang demikian ini apabila tasybih
itu masih dipahami apa adanya. Lalu al-Sajistani mencontohkan: laa ilaaha illa hua”, jika
seseorang bertanya kenapa anda memberitakan Allah dengan menggunakan muzakkar bukan
muannas?, maka anda tidak bisa menjawab kecuali mengatakan: inilah yang saya bisa, tidak ada
dhamir yang dapat saya pakai untuk menggambarkan Allah selain muzakkar dan muannas. Ahmad
Mahmud Shubhi, Fi “lim al-Kdlam, h. 124,
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163 Pendapat Abu ‘Ali al-Jubbai [, 5L L%, 1] adalah isim dan bukan huruf jar sehingga

artinya adalah nikmat, jadi maksudnya “muka mereka bersinar menunggu nikmat dari Tuhan
mereka”. Ahmad Mahmud Shubhi, Fi ‘lim al-Kdlam, h. 125.
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melihatNya dengan hati, artinya mengetahui zatNya yang tidak dapat dilihat

di dunia.

Dalam tafsir al-Kasysyaf al-Zamakhsyari menjelaskan bahwa lafazh
“ndzhirah” diartikan melihat khusus kepada Tuhannya dan tidak melihat
pada yang lainnya, yang berarti mendahulukan objek, dan arti dari

_ didahulukannya objek adalah pengkhususan.'®® Dan dapat dipahami bahwa
mereka melihat kepada Allah tidak tanpa halangan karena dalam mahsyar
akan berkumpul seluruh makhluk didalamnya. Sesungguhnya orang mukmin
akan melihat pada hari itu karena mereka nyaman yang tidak ada rasa takut
dan tidak ada rasa sedih, maka pengkhususannya dengan mereka melihatnya
secara inderawi adalah sesuatu yang mustahil. Karenanya haruslah makna
zhahirnya dibawa kepada pengkhususan, sehingga lafazh “ndzhirah™ diartikan
dengan meyakini dan mengharapkan. Dan 'al-Zamakhsyari menambahkan
bahwa kata “ndzhirah™ adalah kalimat majidz dengan makna pengetahuan
Allah, yakni pada saat itu orang yang beriman akan melihat Allah dengan cara

yang la kehendaki.'®®

Ada hadis dari Qais bin Hazim dari Jarir berkata: Rasul muncul kepada
kami lalu bersabda: “Kalian akan melihat Tuhan kalian pada hari kiamat

seperti kalian melihat ini, -Rasul menunjuk rembulan- kalian tidak berdesak-

14 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzi! wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 88 - 91

185 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa ‘Uyiin al-Aqdwil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 4, h. 165
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desakan ketika melihat-Nya”'®®. Mu’tazilah menganggap hadis ini adalah
hadis ahad yang tidak mewajibkan dalam i’tiqgad, kalau seandainya Rasul
betul mengatakan hadis tersebut, maka wajib dita’wilkan dan
mengarahkannya pada pemberitahuan, yaitu Rasul memberi kabar baik
kepada sahabatnya bahwa mereka akan melihat Tuhan mereka di akhirat tanpa
beban dan penglihatan'®’, artinya memberitahu bahwa mereka mempunyai
Tuhan yang mereka tidak meragukanNya sebagaimana mereka tidak

meragukan adanya bulan bahwa ia adalah bulan.'®®

“ Meski umumnya Mu’tazilah mengakui bahwa Allah sami’un bashirun
dalam arti hakiki bukan majézi, namun mereka menolak menerima perkataan;
“Allah bashirun bi al-bashir”, karena perkataan ini menuntut adanya
instrument atau orgén seperti telinga dan mata. Sehingga mereka
menta’wilkan sifat al-sami’ atau al-bashir dengan makna yang dapat didengar

dan yang dapat dilihat.'®
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Abu al-Husain Muslim bin al-Hajjaj bin Muslim al-Qusyairiy al-Nisaburiy, al-Jdmi’ al-Shahih,
juz 2, h. 113. Nomor hadis 1466.

'7_pernyataan Abu ‘Ali al-Jubbai salah satu tokoh Mu’tazilah Basrah. Al-Qadhi Abdu al-

Jabbar, tahqiq Fuad Sayyid, Fadlu al’itizal wa Thabagdt al-Mu’tazilah, (Tunisia : al-Dar, 1972),
h 158.

168, Al-Baghdadi, Abd al-Qahir, al-Farqu baina al-Firaq, Kairo: 1910 M, hal. 166; al-
Syahrustani, Nihayat al-Agdam,h 241. .

' Al-Qadhi Abdu al-Jabbar, Syarh Ushul al-Khamsah, h 233.
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Dalam al-Kasysyaf al-Zamakhsyari menafsirkan (al-A’ras: 143)'7,
lafazh {w\il} diartikan bagi waktu kita yang telah ditentukan, arti laam
adalah untuk pengkhususan seolah-olah Ia mengatakan dan mengkhususkan
kedatanganNya. Dan lafazh {4, 45" s} dan diajak bicara Tuhannya, lafazh ini
diartikan dengan tanpa ada perantara sebagaimana raja berbicara, dan
pembicaraannya adalah dengan menciptakan pembicaraan yang terucap
denganNya. Dan diriwayatkan bahwa Nabi Musa mendengar pembicaraan itu
dari segala arah, dan dari Ibnu Abbas ia bericara empat puluh hari dan empat
puluh malam, dan dituliskannya di papan, lalu Musa berkata: i ESE);
{el perlihatkanlah saya untuk bisa melihatmu, ini berarti terdapat dua objek
perlihatkan aku atau perlihatkan dirimu untuk aku lihat, al-Zamakhsyari
menafsirkan arti kalimat tersebut dengan “jadikanlah aku mampu melihatmu,
dengan menampakkan bagiku maka aku mampu melihatmu”, kata-kata Musa
“jadikan aku mampu melihatmu” dita’wilkan Zamakhsyari bukan mampu
melihat secara inderawi, melainkan dalam arti pengetahuan. Dan diriwayatkan
bahwa Malaikat berjalan mendekatinya setelah Musa pingsan karena tidak
mampu melihat Allah secara langsung, dan para Malaikat pun menggerakan
kaki Musa dan berkata: wahai Musa kamu telah bernafsu untuk melikat

Allah? dan ketika ia sadar ia pun beristigfar dan berkata: “aku adalah orang
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yang pertama beriman bahwa Engkau tidak bisa dilihat dan tidak mungkin

dikenali dengan indera manusia”.'”!

Lebih jauh lagi, mengenai kalamullah apakah sesuatu yang qadim atau
makhluk'’?? Ini merupakan tema yang menjadi perdebatan sengit antara
Mu’tazilah di satu sisi dan Ahmad bin Hanbal di sisi lainnya pada masa al-
Ma’mun dan al-Mu’tashim. Perdebatan sengit ini lalu menimbulkan
pertumpahan darah, hingga perdebatan inilah yang kemudian menjadi ujian
berat bagi Imam Ahmad. dan penyebutan istilah Ilmu Kalam dimulai dari

perdebatan ini.'™

Al-kalam menurut Mu’tazilah -sama dengan mendengar dan melihat-
bukanlah sifat dari sifat-sifat dzat, maka Kalam Allah -termasuk al-Qur’an-
bukanlah azaly. Karena bagaimana mungkin demikian jika di dalam al-Qur’an
ada perintah, larangan, janji, ancaman, yang semua itu mengharuskan adanya
yang diperintah atau yang dilarang atau yang dijanjikan. Jika kalam bersifat
azali, niscaya al-Qur’an bersifat Qadim dan akan mengambil sifat uluhiyyah
Allah, maka setiap sesuatu yang Qadim adalah Tuhan. Dan pada saat

menafsirkan QS. Hid (11): 1'7* al-Zamakhsyari berpendapat bahwa di dalam

"' Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujah al-
Ta'wil, Juz 2, h. 88 - 91

172 Sebenarnya perdebatan kemakhlukan al-Qur’an bermula dari permasalahan sifat kalam
Allah, lalu pembahasan meluas akibat pengaruh dari keyakinan Yahudi bahwa Taurat adalah
makhluk, sedangkan kelompok yang berpendapat al-Qur’an azaly dipengaiuhi keyakinan Nasrani
bahwa Kalimatullah [sa adalah qadim. Aqidah ini berpindah melalui gereja-gereja Yunani timur
hingga ke hadapan kaum muslimin melewati Damaskus. Lihat, Zuhdi Jarullah, al-Mu 'tazilah, h.
76.

' Ahmad Mahmud Shubhi, Fi ‘/lm ai-Kalam, h: 126.
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al-Qur’an terdapat sifat-sifat yang tidak sesuai dengan Qadim, karena al-
Qur’an berjuz dan terbagi-bagi, al-Qur’an disebut sepertiga, seperempat dan
setengah, dan al-Qur’an merupakan kumpulan huruf-huruf yang tersusun dan
kumpulan suara-suara yang terpotong, dan al-Qur’an adalah muhkam dan
mufasshal: “Al-Qur’an adalah suatu kitab yang ayat-ayatnya tersusun secara
rapi lalu dijelaskan secara terperinci”, karenanya al-Qur’an adalah sesuatu
yang tersusun dan di dalamnya mengandung perintah, larangan, berita, janji
dan ancaman. Semua itu menunjukkan bahwa al-Qur’an bukanlah qadim
sebagaimana bahwa al-qadim adalah Dzat Allah SWT yang maha mengetahui,
maha hidup, maha mampu, Maha mendengar, Maha melihat. Dan setiap yang

bukan qadim disebut muhdats (baru). 17

Al-Zamakhsyari menambahkan, jika di dalam al-Qur’an ada perintah,
larangan, juga ada janji dan ancaman, maka sesungguhnya dari hukum
sebuah perintah adalah disandarkannya kepada yang diperintah. Apabila al-
Qur’an dikatakan azaly, maka tidaklah sah perintah “dirikanlah shalat!” jika
orang yang mendirikan shalat tidak ada dalam azaly. Karena menjadi
kemustahilan bagi suatu perintah yang ditujukan untuk sesuatu yang tidak
ada. Sehingga sangat mustahil perintah Allah itu adalah azaly, dan
karenanyalah mustahil kalam Allah itu Qadim.'’® Dan di dalam al-Qur’an
disebutkan bahwa syari’ah bagi Musa berbeda pula bagi Muhaminad, dan

metode-metode ahli kalam terhadap para Rasul pun berbeda-beda, selain itu

1" Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wal adl, Jilid 1 hal, 6; Syarh
Ushul al-Khamsah, h. 529.

176 Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi.Abwdb al-Tauhid wal adl, hal. 87
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keadaan umat Muhammad berbeda pula dengan Nabi-Nabi terdahulu. Seperti
cerita yang terjadi pada Yusuf dan saudara-saudaranya berbeda dengan Adam,
Nuh dan Ibrahim. Dan pastilah perbedaan ini mengindikasikan kemustahilan
al-Kalam menjadi sifat azaly Allah, karena perbedaan-perbedaan ini
membutuhkan suatu perubahan, dan jikalau ada perubahan, maka terjadi hal-

hal baru, dan itu mustahil.

Lebih lanjut lagi bahwa sesungguhnya kaum muslimin sepakat bahwa
al-Qur’an adalah Kalam Allah, sebagaimana mereka juga sepakat bahwa al-
Qur’an adalah Ayat-ayat, Huruf-huruf yang tersusun dan kumpulan kata-kata
yang memiliki pembuka dan penutup. Dan seluruh ummat juga sepakat bahwa
al-Qur’an ada di sekitar kita, terbaca oleh lisan, terasa oleh sentuhan tangan
dan terlihat> oleh mata dan terdengar oleh telinga. Dan akan mustahil ini

semua menjadi sifat bagi Allah.

Disamping dalil-dalil aqli yang disampaikan Mu’tazilah, disampaikan
pula dalil-dalil naqli, diantaranya: “Sesungguhnya Kami telah turunkan al-
Qur’an dan sesungguhnya Kami akan menjaganya” (al-Hijr: 9)'"". Karena al-
Qur’an disebut muhdats, maka semua yang datang kepada manusia dari al-

I dan semua yang datang kepada

Qur’an juga muhdats (al-Anbiya: 6)
manusia dari al-Qur’an dan dari Allah adalah muhdats (al-Syu’ara: S5), dan
setiap yang muhdats adalah makhluq. Rasionalitas tafsir Mu’tazilah tidak

berhenti di situ saja, mereka juga berpendapat bahwa al-Qur’an turun
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didahului kitab-kitab lain sebelumnya (Héd: 6)”9. Artinya sesuatu yang

didahului oleh yang lainnya mutlak muhdats dan mustahil qadim.

Dan Allah mampu untuk merubah al-Qur’an seluruhnya atau
sebagiannya, maupun mengganti dengan yang lainnya, atau mendatangkan
dengan yang serupa dengan al-Qur’an, atau menambah di dalamnya seperti
firman Allah: “Katakan jikalau jautan itu adalah tinta al-Qur’an, maka akan
habis lautan itu sebelum habis al-Qur’an, walaupun didatangkan lagi seperti

yang lainnya” (al-Kahfi: 109)!%

, atau menghapus dari ayat-ayatnya “apa-apa
yang kami hapus dari ayat” (al-Bagarah 106)'®'. dan sudah menjadi maklum

bahwa setiap yang berganti dan berubah adalah Muhdats.

Sikap Mu’tazilah dari permasalahan apakah al-Qur’an makhluq atau
kalam Allah dijadikan sebagai bagian dari pandangan mereka dalam aqidah.
Méreka meyakini dengan mengingkari i’tiqad bahwa al-Qur’an adalah Qadim,
karena jika meyakini ke-Qadim-an al-Qur’an, berarti menyamakan kedudukan
al-Qur’an dengan Tuhan, karena tidak ada yang qadim selain Tuhan, dan
setiap yang Qadim berarti Tuhan. Maka mengesakan Allah dengan
keTuhananNya mengharuskan mengesakan dalam ke-qadiman-Nya, dan

menyatakan kemuhdatsan al-Qur’an sebagai ciptaanNya.

Permasalahan al-Qur’an sebagai makhluk dalam teologi Mu’tazilah

sebenarnya berkutat pada masalah kalam saja dan tidak membawa dampak
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besar yang menimbulkan kekhawatiran dalam sejarah pemikiran Islam secara
umum dan ilmu kalam secara kAhusus. Masalah ini sama seperti masalah
tasybih, tajsim, atau masalah melihat Allah di hari kiamat. Akan tetapi ini
berubah menjadi masalah yang sangat serius ketika masuk ke ranah politik.
Karena pada saat itu, aliran Mu’tazilah di Baghdad dengan pimpinan Ahmad
bin Abi Du’ad'® telah membawa masalah perbedaan ini ke ranah politik.'®
Sehingga terjadilah politisasi ideologi ketika negara menganggap musuh bagi
setiap orang yang berbeda pendapat dengan keyakinan Mu’tazilah bahwa al-
Qur’an adalah Makhlug. Puncaknya terjadi ketika faham ini dijadikan akidah
resmi negara dan mengancam setiap penentangnya dengan pembunuhan,
penjara, cambuk, dan memotong aliran dana, hingga Imam Ahmad pun
menjadi korbannya. Ini merupakan sebuah sikap Mu’tazilah yang menjadikan
masyarakat tidak menyukainya. Hingga ketika kekuasaan sudah tidak
mendukung mereka lagi pada masa Khalifah Mutawakkil, muncul sekelompok
penentang Mu’tazlilah yang berazzam untuk memberangus aliran ini dan
menjadikannya sebagai gerakan independen dari gerakan-gerakan yang\ada.

Lalu buku-buku referensi mereka dibakar, dan hampir semua peninggalan

¥

%2 Ahmad bin Abi Du'ad adalah seorang Wali Qadhi pada pemerintahan al-Mu’tashim. Dia

juga mengaku sebagai pengikut mazhab Jahmiyah. Dilahirkan pada 160 H dan wafat pada 240 H.

Ibnu Hanbal mengkafirkan dia karena fahamnya. Al-Dzahabi, al-/bar fi Khabari man Ghabar, juz 1,
h. 81

' Masalah kemakhlukan al-Qur’an tidak terlepas dari sejarah panjang Mu’tazilah, karena
merekalah yang memegang peran penting penyebaran faham ini pada masa daulah Bani Abbas,
sampai-sampai pada masa itu pemerintahan Bani Abbas memaksa para fugaha dan ahli hadis
untuk ikut menyepakatinya. Masalah ini membuat fikiran masyarakat berkecamuk selama tiga
generasi yaitu pemerintahan al-Ma’mun, al-Mu’tashim dan al-Watsiq. Selama itu pula kebebasan *
berfikir dibatasi, dan kebebasan berakidah dikekang. Lihat selengkapnya, Muhammad Abu
Zahrah, Tdarikh al-Madzdhib al-Islémiyaii, hal. 151-157.
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mereka lalu dimusnahkan, dan kemudian kelompok Syi’ah Zaidiyah lah yang

menjaga beberapa peninggalan mereka.'®!

Akan tetapi apa yang menjadikan Mu’tazilah begitu membela mati-
matian pendangan mereka ini sementara mereka sebenarnya adalah gerakan
bercirikan rasionalitas yang tak mengenal jumud dalam berfikir? dan apa yang
ada dalam keyakinan al-Qur’an bukan makhluqg mengharuskan negara
memusuhi penganutnya? dan kenapa Mu’tazilah mengkhususkan diri dengan\
pendapat al-Qur’an adalah Makhluq, lalu menjadikannya aqidah para ulama

dan awam ketika negara mendukung mereka?

Dan di sisi lain para penantang Mu’tazilah juga memegang teguh
pendapat mereka dengan mengatakan al-Qur’an bukan Makhluq dengan
pimpinan Ahmad bin Hanbal, dan seolah-olah mengatakan al-Qur’an sebagai

makhluq adalah perbuatan syirik dan mendapat kesyahidan pembelanya.

Mu’tazilah khawatir akan sikap kaum Muslimin ketika meyakini
keqadiman kalamullah atau dengan kata lain keqadiman al-Qur’an, karena
Nasrani pun meyakini keqadiman kalamatullah dan akan ketuhanan Isa. Dan
Mu’tazilah menyatakan bahwa barang siapa percaya terhadap keqadiman al-
Qur’an dan mengimaninya, maka ia tidak ada bedanya dengan pandangan
Nasrani terhadap Isa bin Maryam, karena keduanya baik al-Qur’an maupun

Isa adalah Kalimatullah.

Sikap Mu’tazilah dan situasi yang memaksa mereka untuk meyakini

bahwa al-Qur’an adalah Makhluq sebagai keyakinan resmi tidaklah difahami

'8 Ahmad Mahmud Subhi, Fi ‘/m al-Kdlam, h. 129.
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sebagai pemahaman integral oleh para ulama apalagi kaum awamnya.
Sayangnya Mu’tazilah tidak menempuh cara-cara yang baik dalam
menjalankan misi mereka, karena menjadikan Negara sebagai alat penyebaran
mazhab yang diyakini.'®

Pada saat faham Mu’tazilah telah merasuk pada sendi-sendi pusat
kekhalifahan, dengan al-Ma’muﬁ sebagai kepala pemerintahan yang notabene
penganut aliran ini, kemudian memaksakan fahamnya dengan berbagai
ancaman, maka muncullah ke permukaan kelompok ’oposisi’ dengan faham
berlawanan yang ingin menghentikan cengkeraman hegemoni Mu’tazilah
yang dianggap melewati batas. Salah satunya adalah Ahmad bin Hanbal'®,
meskipun bukan ulama yang pakar di bidang ilmu Kalam, melainkan seorang
éhli Fikih dan ilmu Hadis, tetapi penentangannya cukup untuk membuat
penguasa saat itu melakukan berbagai tindakan sebagai upaya intervensi

terhadap nilai-nilai yang dianggap berlawanan.

18 Cara-cara ini- merupakan bentuk kedangkalan berfikir ketika seseorang atau suatu
kelompok memaksakan keyakinan tertentu atau sebuah madzhab tertentu dengan memanfaatkan
Negara. Karena sesungguhnya tingkat keberhasilan cara ini hanya sesaat dan hasilnya juga
terbalik. Karena sejarah sudah membuktikan pernyataan ini, Khalifah Makmun memaksakan
keyakinan bahwa al-Qur’an adalah Makhluq dan Mu’tazilah membayar mahal atas pemaksaan ini
saat khaliha al-Mutawakkil berkuasa, Khalifah Fatimiyyah memaksa rakyat Mesir dengan ajaran
Syiah dan ketika masa Ayyubiah berkuasa 'tidak satu orang Mesir pun yang menganut Syiah.
Baru-baru ini di Iraq dan Afganistan juga demikian. Benarlah perkataan Hegel : “satu-satunya
pelajaran dari sejarah adalah bahwa orang tidak belajar dari sejarah”. Ahmad Mahmud Shubhi, Fi
‘Illm al-Kdlam, h. 130.

'% Ahmad bin Hanbal dilahirkan di Baghdad pada bulan Rabiul Awwal tahun 164 H dan
wafat tahun 241 H. Nama Hanbal sendiri tidak diambil dari nama ayahnya, melainkan dari
kakeknya. Dalam masalah ini, Imam Ahmad menjadi salah satu korban politik ideologi
pemerintah saat itu. Dia dijebloskan ke penjara semenjak pemerintahan Mu’tashim sekitar 18
bulan. Setelah Mu’tashim meninggal, tampuk pemerintahan dipikul oleh anaknya al-Watsiq.
Pergantian rezim ini tidak membawa perubahan bagi nasib Imam Ahmad. Bahkan af—Watsiq
melarang Imam Ahmad keluar dari selnya kecuali untuk shalat, dan tidak mengizinkan seorang

pun menemui Imam Ahmad di dalam tahanan, hingga beluai meninggal. Muhammad Abu Zahrah,
Tarikh al-Madzdhib al-Islémiyah, hal. 156.
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Ada dua poin utama sikap kelompol Ibnu Hanbal dalam menyikapi

permasalahan ini'®’:

Pertama : Sikap penentangannya terhadap hak negara untuk
memaksakan mazhab dan keyakinan tertentu terhadap rakyat, ketika seorang
ulama pengikut Hanbali dipertemukan dengan Ahmad bin Abi Duaad, sang
Ulama mengatakan: sesungguhnya keyakinan akan al-Qur’an sebagi Makhluk
adalah keyakinan yang tidak diserukan oleh seorang Nabi pun, dan Nabi tidak
mengajarkannya kepada sahabat-sahabatnya, dan tidak pula dipaksakan
keyakinan ini keéada Khulafa ar-Rasyidun. Dan bagaimana mungkin
seseorang bisa memaksakan sesuatu yang tidak dipaksakan oleh Nabi, jika
Nabi percaya dengan pandangan ini dan tidak memaksa umatnya untuk
mengikutinya, maka apa alasan Mu’tazilah untuk memaksa orang untuk
meyakini pandangan ini?.'%

Kedua : menolak pemaksaan pendapat oleh pakar ilmu Kalam yang sulit
dimengerti bagi orang awam. Pengikut Ahmad bin Hanbal begitu konsisten
dari awal meskipun mereka bukanlah pakar ilmu kalam melainkan ahli fikih
dan ahli hadis yang tidak berani melebihi apa yang dikatakan al-Qur’an dan
Sunnah Nabi SAW. Mereka mengatakan bahwa al-Qur’an adalah Kalam
Allah, dan mereka juga mengatakan bahwa al-Qur’an maj 'uul (dibuat) atau
muhdats, karena al-Qur’an dan Hadis menyebut demikian. Akan tetapi
mereka juga tidak mengatakan al-Qur’an adalah makhluq (diciptakan) karena

al-Qur’an tidak menyebut demikian. Dan Ahmad bin Hanbal sangat konsisten

87 Ahmad Makmud Subhi, Fi ‘Ilm al-Kdlam, h.-131,
"% Atimad Mahmud Subhi, Fi ‘Ilm al-Kdlam, h. 131.
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dengan tidak menyebut sesuatu yang tidak ada penyebutannya dalam al-

Qur’an.

Sedangkan Imam Ahmad bin Hanbal sendiri mempunyai pendapat

tentang kemakhlukan al-Qur’an. Secara umum ada tiga hal'®;

Pertama: Sesungguhnya segala sesuatu selain Allah adalah makhlukNya,

dan al-Qur’an adalah sesuatu selain Allah, maka pastilah makhluk.

Kedua: Sesungguhnya al-Qur’an tersusun dari banyak huruf dan kalimat
yang bisa diucapkan manusia, tetapi al-Qur’an tidak hanya itu, al-Qur’an
tidak mungkin bukan makhluk, karena al-Qur’an menjadi makhluk hanya

ketika diucapkan dan ditulis saja.

Ketiga : Jikalau al-Qur’an bukan makhluk, maka ia adalah qadim,
karena selain makhluk pastilah tidak ada permulannya, dan apa yang tidak ada
permulannya bararti ia harus qadim.

Dari sini, dapat disimpulkan bahwa menurut Imam Ahmad al-Qur’an
juga qadim. Jadi pandangan Imam Ahmad ini mirip dengan pandangan kaum
Nasrani memandang keqadiman Isa Kalimatullah.'*®

Dan dari sisi lain Imam Ahmad ingin mengubah arah konsern
perdebatan ke jalur fikih, ketika berdebat dengan Abdurrahman bin Ishaq'®,

Ahmad segera mengalihkan perdebatan ke masalah mengusap “khuff”’ hingga

18 Muhammad Abu Zahrah, Tdrikh al-Madzéhib al-Isldmiyah, hal. 485.

' Lihat selengkapnya, Muhammad Abu Zahrah, Tdrikh al-Madzdhib al-Isldmiyah, hal.
486,

I Abdurrahman bin Ishaq adalah seorang Hakim di Baghdad pada masa pemerintahan al-
Mu’tashim, Al-Dzahabi, Siyar A'ldm al-Nubald, juz 28, h. 120
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Abi Duaad berteriak dengan penuh keheranan: “lihat laki-laki ini datang

untuk dibunuh dan berdebat tentang ilmu fikih”.'?

Pada akhirnya, realita yang terjadi adalah bahwa perdebatan yang terjadi
mengungkap dua sikap kelompok, yaitu perhatian kaum Mu’tazilah terhadap
Ilmu Kalam dan menganggapnya sebagai ilmu yang paling utama untuk
dipelajari, dan kedua adalah kesibukan Ahmad bin Hanbal dengan ilmu Fikih
dan keharusan memperhatikannya karena berhubungan dengan aktifitas

sehari-hari.

Hanabilah (pengikut Ibnu Hanbal) tidak saja memerankan sikap
penolakan kepada Mu’tazilah akan tetapi mereka juga mengkritisi pandangan
penentangnya: yaitu kalam Allah bukan makhluk atau kalam Allah qadim,
karena sikap mereka ini tidak menjadikan mereka bermusuhan dengan kaum
Nasrani sebagaimana sikap Mu’tazilah. Akan tetapi perlu dicatat bahwa
mazhab Hanbali yang notabene adalah fugaha dan ahli hadis lebih dekat
kepada masyarakat awam daripada pakar ahli kalam secara umum dan
Mu’tazilah secara khusus. Karena pendekatan kemasyarakatan Hanbali
dengan mengajarkan penduduk di masjid-masjid sangat efektif. Sebab mereka
tidak hanya sebagai institusi lembaga pemikiran, tetapi sebenarnya mereka
sangat mengerti betul bahaya pandangan al-Qur’an makhluq bagi masyarakat

umum. Bukan saja karena dalil aqli lebih susah dicerna oleh kalangan awam,

%2 Ahmad Mahmud Shubhi, Fi ‘Ilm al-Kaldm, h. 132
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melainkan pandangan al-Qur’an makhluq telah terpendam dalam ingatan

awam sebagai pandangan yang salah dan berbahaya.'”?

B. Baik Buruk dan Pelaku Dosa Besar'

Penetapan baik dan buruk yang berujung pada adanya pahala dan siksa
tidak terlepas dari penilaian akal. Al-Zamakhsyari berpandangan bahwa baik
dan buruk diputuskan berdasarkan kekuatan akal pikiran karena akal atau
rasionalitas yang melekat pada setiap orang yang berakal sehat memiliki
kemampuan yang tinggi untuk membedakan antara baik dan buruk. Ia
mendasarkan pandangannya pada ayat al-Qur’an tetapi dengan menghindari
makna lahir dari dua ayat yang sesungguhnya menegasikan pandangan
mazhabnya yaitu QS. Al-Nisd (4): 165" dan QS. Al-Isrd (17): 15"
Terhadap ayat yang pertama, al-Zamakhsyari menganggap ada kontradiksi

pada makna tersuratnya dengan prinsip tersebut. Oleh karenanya, ia

1% Ketika seseorang berusaha menmbujuk Imam Ahmad agar mengatakan al-Qur’an
Makhiuq agar terhindar dari siksaan pemerintah, beliau mengatakan: “jika satu orang alim tersesat
maka akan menyesatkan banyak orang”, sikap ini bukan hanya keberanian beliau menjaga -
konsistensi pendapat dan agidah semata, tetapi bentuk kekhawatiran beliau bahwa pendapat al-
Qur’an makhluk akan menyesatkan orang banyak. Ahmad Mahmud Subhi, Fi ‘/im al-Kdalam, h.
132.

1% Permasalahan baik dan buruk sebenarnya masuk pada tataran pembahasan konsep
keadilan dari wushitl al-khamsah. Sedangkan permasalahan pelaku dosa besar masuk pada
pembahsan konsep al-manzilah baina al-manzilatain dari ushil al-khamsak yang ke empat.
Namun pembahasan di sini tidak dapat dipungkiri memiliki keterkaitan yang erat satu sama lain.
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mengajukan pertanyaan untuk memperkuat argumen mazhab Mu’tazilah.
Menurutnya, bagaimana mungkin manusia memiliki hujjah atau argumen
sebelum kedatangan para Rasul kepada mereka untuk mengajarkan kebaikan
dan keburukan, padahal mereka harus berargumen dengan dalil-dalil yang
ditegakkan Allah. Oleh karena itu, dalam kondisi demikian, nalar atau logika
merupakan satu-satunya jalan menuju pengetahuan yang kokoh untuk
membedakan antara baik dan buruk. Bahkan, para Rasul yang diutus kepada
mereka tidak akan diketahui oleh mereka kecuali dengan menggunakan nalar
atau akal, misalnya dalam melihat makna yang terkandung dalam ayat
tersebut. Al-Zamakhsyari menambahkan bahwa orang tidak akan tahu bahwa
mereka adalah para Rasul yang diutus oleh Allah kepada umat manusia
kecuali_ dengan melakukan penalaran atau analisa yang rasional terhadap

kandungan ayat tersebut.'’

Literatur ayat yang menggunakan bahasa Arab dengan gramatikal tinggi
dan nilai sastra agung nan indah tidak mudah cepat dipahami tanpa peran akal
yang dimiliki Rasul. Selain kedudukan akal yang demikian, akal juga dapat
mentelaah setiap pernyataan yang dirangkai melalui beberapa orang akan
mudah memahami bahwa Rasul yang mengungkapkan sebuah pernyataan
akan dirinya dapat dikenal sebagai Rasul. Dua ayat QS. al-Nisi (4): 165 dan
QS. al-Isrd” (17): 15 sesungguhnya mempertegas bahwa peran akal akan
mampu menentukan pilihan pada nilai baik dan atau buruk. Ayat-ayat tersebut

di atas, sungguhpun lahirnya dipahami tidak adanya ancaman siksaan sebelum

197 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyan al-Agdawil fi Wujih al-

Ta'wil, Juz 1, h. 314. lihat juga, al-Dzahabi, a/-Tafsir Wa al-Mufassirin, h. 45
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diutusnya Rasul, tetapi Rasul di sini dimetaforakan atau dimaknai majiz
dengan pengertian akal, sehingga tetap saja bahwa peran akal cukup dominan.
Pemaknaan yang dibangun oleh dasar majdz ini melahirkan arti sebagai
berikut: “...Kami Allah tidak akan menyiksa atau mengadzab sebelum Kami
memberi akal...”, padahal setiap ax}ak Adam yang lahir ke dunia ini dapat

dipastikan secara mutlak dikaruniakan akal.

Untuk menambahkan keterangan, al-Zamakhsyari kemudian menjawab
pertanyaan sendiri dengan mengatakan bahwa bahwa tugas para Rasul adalah
memberi peringatan kepada orang-orang yang lengah dan merangsang
penggunaan akal dalam mengambil pilihan antara baik dan buruk. Cara yang
sama juga digunakan al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat\ tersebut.
Menurutnya, hujjah merupakan sesuatu yang lazim bagi umat manﬁsia
sebelum Rasul diutus sebab mereka memiliki dalil akal yang dapat digunakan

untuk mengenal Allah.'*®

Menurut al-Qadhi Abdul Jabbar, secara rasional sebenarnya hukum
pcrbuatan baik dan buruk sesungguhnya kembali kepada cara pandang
manusia pada perbuatan itu sendiri, bukan karena adanya perintah Allah
semata atau laranganNya. Allah menyuruk kepada kejujuran karena hal
tersebut baik secara akal, dan sekaligus amal tersebut membawa kepada
kemaslahatan, sebaliknya melarang kebohongan karena hal tersebut jelek

secara akal, sehingga amal tersebut membawa kepada kerugian.'” Sehingga

1% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1,h. 314 - 315

199 Al—Qédhi Abdul Jabbar, Syarh Ushil al-Khamsah, hal : 203 .
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adanya perintah dan larangan tergantung kepada nilai baik dan buruk yang
telah dibangun oleh akal. Namun pandangan ini dibantah oleh al-Razi yang
berpendapat bahwa baik dan buruk, kebajikan dan kejahatan sepenuhnya
ditentukan oleh wahyu, jadi baik dan buruk itu di dasarkan oleh adanya

perintah dan larangan yang disandarkan kepada wahyu.?®

Akal dapat memilah antara perbuatan baik dan buruk, sekaligus dapat
menilai perbuatan tersebut dapat memberikan manfaat atau mengakibatkan
madharat. Sedangkan bagaimana cara memilah baik buruknya perbuatan
seperti inemandaﬁg baik terhadap kejujuran dan memandang jelek terhadap
kebohonggan, itu dapat dilihat dengan sangat mudah. Akan tetapi apabila
ingin melihat sisi-sisi kebaikan dan kejelekan dari suatu perbuatan diperlukan
penalaran dalil-dalil sehingga dengan mudah dapat membedakan mana yang
baik dan buruk, sehingga seringkali akal membutubhkan penguat yang

melegitimasi argumen-argumen yang sudah dibangunnya, yakni melalui

wahyu. 2!
Pemahaman Mu’tazilah dalam hal ini bersandar pada tiga pokok :

1- Sesuatu dikatakan jelek berdasarkan sisi kejelekan yang berasal dari

sesuatu itu sendiri.
2- Allah swt maha suci atas segala macam kebutuhan.

3- Allah swt maha mengetahui atas segala sesuatu.

200 Al-Razi, al-Imam Fakhru al-Razi, gl-Tafsir al-Kabir, jilid 13, hal. 33.
2! Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wal Adl, juz 6. H. 20

247



Dan jikalau tiga pendahuluan ini kokoh maka tak mungkin Allah
melakukan keburukan.’”? Maka keadilan menurut pemahaman Mu’tazilah
disandarkan bahwasanya hukum atas perbuatan baik dan buruk sesungguhnya

kembali pada sifat asli padanya.’®

~

Sesungguhnya asas hukum bagi semua agama bahwa seorang hamba
melakukan kebaikan untuk mengharap pahala Tuhan dan takut akan siksaNya.
Akan tetapi Mu’tazilah mengemukakan alasan selain yang disebut tadi,
karena semua manusia dituntut untuk berakhlak baik dan bahwa melakukan

" kebaikan dan meninggalkan keburukan adalah perkara yang lazim bagi orang
berakal walau ia seorang ateisme atau orang yang tidak percaya dengan hari
akhir. 2"

Di dalam al-Qur’an, perbuatan buruk diungkapkan dengan beberapa
istilah; salah satunya adalah i:i~li)t yang bermakna dosa yang sangat buruk.
Al-Zamakhsyari menafsirkan kata ie>~\\ yang ada pada QS. Ali Imran (3):
135%5 dengan‘ sebuah perbuatan yang sangat buruk.?® Dalam QS. al-Nis4 (4):

15%7, kata ini ditafsirkan dengan zina, karena dianggap ‘sangat buruk dari

M2 Al-Razi, al-Arbain fi Ushil al-Din, hal. 251

205 Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wal Adl, juz 6, hal, 224

2 Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-AMughni fi Abwadb al-Tauhid wal Adl, juz 13, hal 44-47
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26 A\-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa ‘Uyin al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 217 :
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berbagai sisinya®®®. Berbeda halnya saat menafsirkan QS. al-Nisa (4): 192,
Pada ayat ini, al-Zamakhsyari menafsirkan kata ini dengan pergaulan yang
buruk dari seorang isteri yang dapat dijadikan sebagai alasan untuk
menceraikannya.?'® Ketika menafsirkan QS. al-Ahzab (33): 30%'!, al-
Zamakhsyari memaknai kata i~ sebagai.dosa besar. Di samping itu, ia
juga mengutip pendapat yang menyatakan bahwa maknanya .dalam ayat ini
adalah pembangkangan yang dilakukan isteri Nabi kepada beliau, atau
permintaan yang membuat Beliau susah. Hal ini dianggap perbuatan yang
sangat buruk, karena dilakukan oleh isteri Nabi, sehingga keburukannya pun

menjadi berlipat.2'?

Ketika menafsirkan QS. al-A'raf (7): 28%', al-Zamakhsyari mengatakan
bahwa jika kaum jahiliyah melakukan perbuatan dosa yang sangat besar
keburukannya di hadapan Allah maka mengungkapkan alasan perbuatan
tersebut dengan mengatakan bahwa nenek moyang mereka juga melaksanakan
hal yang sama hingga wajar jika mereka juga melakukannya. Selain itu,

mereka beralasan karena Allah memerintahkan mereka melakukannya. Kedua

208 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 256
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219 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyan al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 257 - 258
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212 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqad'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 3, h. 234 - 235
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alasan tersebut salah total karena yang pertama merupakan sikap taklid yang
sangat dilarang, sedangkan alasan kedua merupakan bentuk kebohongan
kepada Allah dan kufur terhadap sifat-sifat-Nya. Bahkan, mereka berpendapat
bahwa andaikata Allah tidak suka kepada kami karena apa yang kami lakukan

maka kami tidak akan melakukannya.*"*

Pandangan al-Zamakhsyari tentang pelaku dosa besar tampak saat
menafsirkan QS. al-Nisa (4): 93%'. Al-Zamakhsyari menjadikan ayat ini
sebagai dalil utama untuk menguatkan pandangan Mu’tazilah dan melawan
argumen yang dikemukakan para ulama Ahlussunnah Waljamaah bahwa
pelaku dosa besar bisa jadi diampuni walaupun pelakunya tidak bertobat, dan
bahwa pelaku dosa besar tidak abadi di neraka. Argumen al-Razi mengatakan
bahwa seorang mukmin tidak akan kekal di dalam >neraka karena
keimanannya, ia menyimpulkan ketika menafsirkan QS. Al-Ankabut (29):
7%€, bahwa seseorang bisa dihapus dosanya karena iman yang melekat di
dalam diri mereka, sedangkan mereka mendapat pahala karena amal kebajikan

yang mereka lakukan.?"

Menurut al-Zamakhsyari, ayat yang mengandung ancaman tersebut
merupakan perkara besar dan pesan berat. Oleh karena itu, pelaku dosa besar

yang melakukan pembunuhan dengan sengaja tidak akan diterima taubatnya

24 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Agdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 59 - 60
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- sebagaimana riwayat dari Ibnu Abbas yang menyebutkan bahwa taubat
pembunuh orang yang beriman secara sengaja tidak akan diterima. Pandangan’
tersebut diperkuat oleh riwayat dari Sofyan : ¥ : 106 1 glaw 15} (sl ol 08
4 4y (Jika ahli ilmu ditanya, mereka menjawab : tidak ada taubat
untuknya)?®', Al-Zamakhsyari menegaskan bahwa dalam pandangan yang
demikian terkandung sikap mengikuti sunnah Allah dalam hal kekerasan dan
kekejaman. Jika tidak demikian maka semua dosa akan diampuni dengan

taubat termasuk syirik.?"”

Tidak ada yang menghalanginya untuk kekal di neraka bagi para pelaku
dosa besar, bahkan dengan suatu syafa’ah pun sebagaimana tidak
bermanfaatnya bagi mereka setelah kematian mereka doa dan istighfar orang-
orang yang mencintainya, hal itu karena firman Allah “Dan bahwasanya
seorang manusia tiada memperoleh selain apa yang telah diusahakannya,”
(al-Najm : 39y,

Menurut Mu’tazilah, sebagaimana dijelaskan al-Razi dalam tafsir QS. al-
Baqarah (2): 4822, menyebutkan penerima syafa’ah adalah mereka yang
mempunyai pahala saja, dan menolak syafa’ah diberikan kepada pelaku dosa yang

berhak mendapat siksa. Pendapat ini mereka kemukakan dengan tiga argumentasi:

B o aal W gl Juadh o ol e ol W 8l 58 pms (5050l des 1 ot il U]

G5 AU o, ol 151y & 2 YV IB plen 15) i AT O S e o OLd W paie o dene WS 504 1l
Baihadi? Ahmad bin Husain-bin Ali bin Musa Abu Bakar, Sunan al-Baihaqi al-Kubra, Makkah al-
Mukarramah: Maktabah Dér al-Biz, 1994, juz 8, h. 16.

29 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd ig al-Tanzil wa "Uyin al-Aqdwil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 1, h. 290

20 S0V ol L ofy
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Pertama jika syafa’ah berpengaruh, maka berarti jiwa dapat membalas sesuatu
kepada jiwa yané lain, padahal Allah telah berfirman \:J :)NJ o :,w < ,>-.: GY
Kedua: kalau Nabi memberi syafa’ah kepada salah satu pelaku dosa, berarti beliau
menolongnya, dan itu bertentangan dengan ayat. Ketiga: situasi ayat yang menolak
adanya syafa’ah adalah nakirah/umum, maka berarti meniadakan semua bentuk
syafa’ah.??

Dari keterangan di atas dapat diperoleh sedikit kesimpulan bahwa
Mu’tazilah tidak mempercayai syafa’ah dan pengaruh doa bagi orang yang
sudah meninggal oleh orang-orang yang masih hidup. Bagi orang yang mati,
maka terputuslah semua amalnya di dunia, sehingga sia-sia saja berapapun
orang yang mendoakannya agar diampuni. Sehingga tidak ada yang dapat
membebaskan dan menyelamatkan manusia kecuali taubat tulus terhadap
berbagai dosa. Dan dibolehkan baginya untuk beristighfar dari dosa-dosa
kecil sebelium taubat. Sementara permintaan ampunan terhadap dosa besar
tidak akan dikabulkan kecuali setelah bertaubat. Dan taubat yang tulus adalah
keluar dari keburukan dan dari meninggalkan kewajiban dengan menyesalinya
dan berazzam untuk tidak kembali, karena tempat kembali adalah buruk dan

pengosongan kewajiban.223

Al-Zamakhsyari mena’wilkan (al-Nisi: 48)*** bahwa ampunan hanya

untuk para pelaku dosa kecil yang dilakukan orang yang bemaksiat saja, dan

22 a]-imam Fakhru al-Razi, al-Tafsir al-Kabir, jilid 2, bab 3, hal. 55.

28 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, h. 404
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Allah mengadzab para pelaku dosa besar. Masih banyak lagi ayat-ayat yang
menunjukkan pemahaman mereka terhadap dosa besar, diantaranya (al-Nfr:
4)**, (al-Nisa: 93)*%, (al-Anfal: 16)*", (al-Nisa: 10),*® dan ta’wil mereka :
“Sesungguhnya Allah swt tidak mengampuni orang yang berbuat syirik dan

mengampuni dosa selainnya bagi orang yang ingin bertaubat.

Ada yang menarik dalam tafsir al-Kasysydf al-Zamakhsyari ketika

menafsirkan (Maryam: 47)%%

yaitu ketika Ibrahim memintakan ampunan
untuk ayahnya, lalu bagaimana bisa seorang mukmin memintakan ampunan
bagi orang kafir? al-Zamakhsyari mengatakan bahwa secara rasional logika
orang mukmin memintakan ampunan untuk orang kafir adalah sah saja, akan
tetapi yang melarang adalah wahyu (syari’at). Maka bisa saja pada saat itu
Ibrahim memintakan ampun bagi ayahnya dan dikabulkan, karena boleh jadi
pada saat itu wahyu tidak melarangnya, dan secara logika itu sah saja.?*" Di

sini terlihat jelas cara berfikir bebas al-Zamakhsyari terkadang melampaui

corak berfikir Mu’tazilah secara umum. Sehingga al-Zamakhsyari dianggap

‘ [ ‘. T o T s i Letzl P A TV
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8 Ruad Sayyid, Thabagdt al-Mu tazilah, hal 154.
2 (i g 05 &) o el el e e 6
0. Al.Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, hal. 413
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tokoh Mu’tazilah yang mempunyai cara pandang yang berbeda diantara tokoh

Mu’tazilah lainnya.

Taubat bukan sekedar wucapan yang diulang-ulang seseorang.
Sesungguhnya diwajibkan baginya untuk menyesali kemaksiatannya dengan
disertai tekad tidak mengulanginya. Orang-orang Mu’tazilah mensyaratkan di
dalam taubat itu adalah mengembalikan segala sesuatu yang telah diambil dari
hak-hak yang telah dirampasnya kepada para pemiliknya. Sehingga taubat
tidak bermanfaat setelah seseorang tidak mampu berbuat maksiat iagi atau

menjelang kematiannya. ™'

Dan jika seseorang mati’ sementara dia telah mencampurkan suatu
perbuatan shaleh dengan perbuatan lainnvya yang buruk, jika ketaatan lebih
banyak maka keburukan akan berkurang. Yang perlu diingat bukanlah berapa
banyak ketaatan dan kesalahan, karena bisa jadi satu dosa besar dapat
mengalahkan semua pahala.ketaatan yang banyak. Seperti Firman Allah:
“Janganlah kamu menghilangkan (pahala) sedekahmu dengan menyebut-
nyebutnya dan menyakiti (perasaan si penerima).”(QS. al-Bagarah (2):
264)32,

Atas dasar argumen tersebut maka al-Zamakhsyari sebagaimana
pandangan yang dianut Kaum Mu’tazilah pada umumnya berpandangan
bahwa pelaku dosa besar bukanlah mukmin dan bukan kafir. Ia akan berada di

antara surga dan neraka, jika sebelum meninggal ia bertaubat, ia masuk surga,

B Al-Juwaini, Al-Irsydd 1ld Qawdti’ al-adillah fi Shahih al-1'tiqad, hal 327
B2y i L ¥ 000, A0 5 0 39 [l 16 vl v 8 L i
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tetapi jika belum sempat bertaubat, ia layaknya seorang kafir dan masuk
neraka selamanya. Pandangan ini merujuk kepada pandangan Washil bin
Atha’ ketika berdebat dengan gurunya perihal yang sama, dan jawaban
Washil kemudian menjadi semacam prinsip umum yang dianut oleh semua
orang yang menisbatkan dirinya kepada Mu’tazilah atau orang-orang yang

cenderung mengikut pola berpikir Mu’tazilah®>.

Kaum Mu’tazilah menyandarkan kepada hadis Rasulullah saw: apabila
penduduk surga berada di surga dan penduduk neraka berada di neraka, maka
ada yang menyeru dengan seruan diantara mereka : “Wahai penduduk surga
kekallah dan tidak mati. Wahai penduduk neraka kekallah di neraka dan
tidakiah muti®* akan tetapi diringankan baginya adzab dan kedudukannya
diatas kerak orang-orang kafir.>® Dan ini agak cenderung ke pendapat orang-

orang khawarij.

Para peneliti menganggap ini adalah suatu pendapat yang aneh tatkala

menganggap bahwa seorang fasiq berada di satu kedudukan diantara orang

3 ¥ahd bin Abdurrahman Sulaiman Al-Ruumi, Buhdts fi Ushil al-Tafsir wa Manhajihi,
(Riyadh : Maktabah Taubah, 1413H) lihat pula Abdurrahman Badawi, Madzdhib al-Isldmiyyin,
85.

24 Puad Sayyid, Fadhl al-I'tizal wa Thabaqdt al-Mu'tazilah, hal. 155. Hadis selengkapnya:
ol 2 o Gl e 28 o2 1y T8 V6 - Bl g G - s R T K e
G = o8 M0 - Gl 1 S 1 e ey -y e Bt om0, 06 06
(5 - 06 - i 138 B i 0 06 5 B8 0 00 T 0 - 06 - i
B o 3,05 05 06 a3l el g w0 30 8l 15 el g 0 o - 06 - ks
I ) Sl (05 Y 30 5 8 3 D [ B R £ 800y ey ke AbU al-
Husain Muslim bin al-Hajjaj bin Muslim al-Qusyairiy al-Nisaburiy, al-Jdmi' al-Shahih, juz 8, h.
152. Nomor hadis 7360.

25 Al-Syahrastany, Al Milal wan Nihal, juz 1, hal. 68.
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beriman dan orang kafir kemudian menyamakan mereka dengan orang-orang
kafir dalam kekekalannya di neraka. Tetapi pendapat ini secara umum
tidaklah aneh jika dihubungkan ushill al-khamsah, dan pokok al-manzilah
baina al-manzilatain secara khusus. Kenyataannya bahwa pendapat ini
difahami melalui pemahaman tentang keimanan. Karena menurut orang-orang
Mu’tazilah yang disebut keimanan tidak sebatas keyakinan dalam hati atau
pengucapan dengan lisan, akan tetapi harus dibuktikan dengan perbuatan. Dan
dari sinilah sesungguhnya konsep pelaku dosa besar berawal dikarenakan
perbuatan buruknya, maka lenyaplah keimanannya. Rasulullah saw
bersabda,”Tidak ada keimanan bagi orang yang tidak amanah, tidaklah
seorang berzina ketika dia berzina sebagai seorang mukmin, dan tidaklah
seorang pencuri ketika dia mencuri adalah seorang mukmin.” Maka keimanan
menurut orang-orang Mu’tazilah haruslah diikuti oleh amal shaleh dan ia
terkandung didalamnya. Demikian juga banyak ayat al-Qur’an yang
metiyebutkan keimanan dan amal shaleh dalam satu paket: !sles g g0l it O
wu-lall |, Tidak ada agama tanpa akhlak sebagaimana tidak ada keimanan
tanpa amal shaleh. Dari sini, maka jika seorang muslim memegang teguh
keimanannya maka secara tidak langsung akan menjauhkannya dari dosa-dosa
besar. Maka dari itu, hanya dengan keimanan saja tidaklah cukup untuk
disebut sebagai seorang yang beriman, maka dari itu sebagian besar orang-

orang Mu’tazilah mensyaratkan melakukan perbuatan ketaatan dan

kebajikan.?*®

6 Al-Asy’ary, Magadldtul Islamiyyin, juz 1, h. 298.
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Para peneliti banyak yang berpendapat bahwa konsep al-manzila baina
al-manzilatayn ini merupakan titik awal sejarah perkembangan Mu’tazilah.*’
Mu’tazilah berpendapat bahwa pelaku dosa besar tidak disebut beriman dan
tidak pula kafir, akan tetapi dia berada di satu kedudukan dari dua kedudukan
(al-manzilah baina al-manzilatayn). Washil bin ‘Atha’ menjelaskan konsep
ini: ”Sesungguhnya keimanan adalah bagian dari kebaikan, apabila ia
mengumpulkan kebajikan maka seseorang bisa dikatakan sebagai seorang
mukmin. Sedangkan fasiq adalah orang yang tidak mengumpulkan kebajikan,
maka ia tidaklah dikatakan seorang mukmin dan ia pun tidak disebut orang
kafir, karena di dalam dirinya masih terdapat syahadat. Maka pelaku dosa
besar seperti seorang mukmin dalam aqidahnya, tetapi tidak seperti mukmin
dalam amalnya. Sebaliknya, dia menyerupai orang kafir dalam amalnya dan
tidak menyerupainya dalam aqidahnya, inilah yang disebut dengan satu

kedudukan dari dua kedudukan.?*®

Al-Zamakhsyari sendiri mendefinisikan iman®*® ketika menafsirkan QS.

al-Baqarah (2): 3°*° bahwa iman adalah “meyakini kebenaran, menyatakannya

7 Ahmad Mahmud Subhi, Fi “Jim al-Kaldm, (Muassasah al-Tsaqafah al-Jami’iyyah,
1982), cet. Ke 4, juz 1, h. 161.

28 Al-Syahrastany, Al-Milal wa al-Nihal, juz 1 hal 68; lihat juga Doktor Abdurrahman
Badawi, Madzdhib al-Isldmiyyin, 86.

29 Ibnu Hazm menggambarkan pendapat ulama tentang iman. Sebagian orang mengatakan
Iman adalah pengetahuan orang kepada Allah, jika orang Yahudi dan Nasrani walau mengatakan
Jekafirau namun jika mengakui di hatinya keimanan kepada Allah maka ia adalah beriman dan
termasuk penghuni surga, demikian pendapat al-Jahm bin Shafwan. Sebagian orang mengatakan
Iman adalah pengakuan dengan lisan akan keimanan walau dihatinya adalah kekafiran demikian
pendapat al-Sajastany. Dan sebagian ulama mengatakan iman adalah pengetahuan dengan hati dan
dengan lisan juga, demikian pendapat Abu Hanifah dan ulama lainnya. Ulama lain seperti
Mu’tazilah, Syiah dan lainnya mengatakan iman adalah pengetahuan dengan hati dan pengakuan
dengan lisan juga pengamalan dari semua itu dengan rukun.
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dengan lisan dan membenarkannya dengan perbuatan. Bila keyakinannya
tidak benar, meskipun ia menyatakan dan berbuat, maka ia munafiq; bila

mengingkari syahadat maka ia kafir; bila tidak berbuat, maka ia fasiq.*!

Dalam uraian al-Zamakhsyari, sangat tampak bahwa ia menggunakan
berbagai argumentasi untuk mengukuhkan salah satu hal pokok yang
dikemukakan oleh mazhabnya, yakni keyakinan akan adanya cedjdl o @5
22 Dalam keyakinan Mu’tazilah, iman adalah kumpulan antara keyakinan
dalam hati dan perbuatan melaksanakan kewajiban. Bila orané mengaku
beriman dan tidak melékukan kewajiban, maka ia dianggap tidak memiliki
kesempurnaan iman. Dosa _terbagi menjadi dua, dosa kecil dan dosa besar.
Dosa besar juga terbagi menjadi dua, dosa syirik yang menyebabkan orang
menjadi kafir dan dosa besar yang peiakunya hanya dianggap fasiq. Posisi
fasiq inilah yang tidak dapat dianggap mukmin sepenuhnya, karena ia pelaku
. dosa besar; dan tidak pula bisa dianggap kafir, karena ia masih memiliki

iman. Maka, ia berada pada suatu posisi antara iman dan kafir.”®

Lebih lanjut Abu Muhammad mengatakan bahwa alasan pendapat Abu Hanifah dan yang
sefaham dengannya adalah alasan yang satu yaitu bahwa Allah SWT menurunkan al-Qur’an
dengan bahasa Arab, dan juga 1a mengajak manusia dengan bahasa Arab. Dan iman secara bahasa
adalah pembenaran saja sedangkan pengamalan bukanlah arti dari iman dan mereka juga
berpendapat iman adalah tauhid sedangkan perbuatan bukanlah keimanan. Al-Syahrastany, A/-
Milal wa al-Nihal, juz 1 h, 68

o,‘ulf 'r.'a\.:)) VWAV ‘_~an by u;.xj\
21 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyin aI-AantI Si Wujith al-
Ta'wil, Juz 1, h. 22

2 Sulah satu pokok ajaran Mu'tazilah yang menyatakan bahwa pelaku dosa besar bukanlah
seorang mukmin mutlak, tetapi juga bukan seorang kafir mutlak. Posisi di antara dua tempat
inilah yang kemudian dikenal dengan istilah ini. Lihat al-Dzahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassirin,
juz 1, h. 268 ~270.

% Muhammad Abdul karim ibn Abi Bakr Ahmad al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, h.
37 ~38

\
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Tampaknya, al-Zamakhsyari membangun berbagai argumentasinya
untuk menguatkan apa yang sudah dijadikan sebagai ajaran pokok dalam
aliraﬁ akidahnya, sehingga terkadang harus melakukan counter terhadap
pendapat, atau bahkan ayat yang tampaknya tidak senada dengan pendapat

mazhabnya.

Dari sisi lain, pemikiran al-Zamakhsyari terlihat bukan hanya
pembelaan atas mazhab Mu’tazilah yang dikenal sebagai aliran rasionalis.
Akan tetapi, karakteristik pemikirannya secara pribadi memang mengokohkan
unsur logika dalam memahami teks-teks syari’at yang berada pada tataran
zhanny. Bahkan terhadap persoalan-persoalan syara’ yang bersifat gath’i pun
ia selalu berupaya menonjolkan unsur logis, sehingga pesan-pesan nash (al-
Qur’an dan Sunnah) akan menampakkan kenyataan secara akal dan bukan

sekedar unsur keyakinan metafisik semata.

Ilustrasi seorang hamba dengan inisial “fasiq” berada pada posisi antara
iman dan kafir dapat dipersepsikan sebagai timbangan yang memiliki dua sisi
bersebelahan antara nilai berat iman dan nilai berat kafir. Dua ukuran itu akan
ditentukan oleh si fasiq tentang sisi manakah yang lebih dominan berat. Dan
ini sémua digantungkan kepada yang bersangkutan dalam menghiasi
kebijakan keimanan pun pula dalam menodainya dengan perbuatan jahatnya.

Gambaran di atas, sangatlah mudah diterima oleh akal bahwa sebuah
perbuatan yang dilakukan oleh setiap manusia akan dihadapkan kepada dua
nilai berlawanan, yaitu: perbuatan baik berbuah pahala atau perbuatan buruk

berbuat siksa. Lebih lanjut, akal atau nalar akan mengklarifikasi dua model

259



perbuatan itu dengan menyatakan bahwa setiap perbuatan baik memiliki
bobot kebajikan tertentu yang terukur sebagaimana bobot suatu benda pada
neraca atau timbangan dan begitu pula sebaliknya bobot perbuatan jahat akan

terukur melalui ukuran tertentu dalam pandangan Allah swt.

Selanjutnya, apabila keimanan terdiri dari akidah dan amal, atau
keimanan tidak bisa dipisahkan dari amal shaleh, maka sesungguhnya —
keimanan— itu bisa bertambah dan berkurang, yang memungkinkan
terjadinya penambahan dan pengurangan pada amal. Demikianlah perbedaan
kedudukan orang-orang yang beriman dikarenakan perbedaan kesalehan amal-
amal mereka, “supaya keimanan mereka bertambah di samping keimanan
mereka.” (QS. al-Fath: 4)*** “Dan supaya orang yang beriman bertambah
imannya.” (QS. al-Mudatssir: 31)**°. Ayat-ayat yang menunjukkan pujian
kepada orang-orang beriman hingga keshalehan amal-amal mereka “Siapakah
yang lebih baik perkataannya daripada orang yang menyeru kepada Allah,
mengerjakan amal yang saleh.” (QS. Fusshilat: 33)*¢, juga ayat-ayat yang
mengecam orang-orang musyrik hingga kerusakan amal-amal mereka serta
menyertai kemusyrikan dengan kezhaliman, “Sesungguhnya orang-orang

yang kafir -dan melakukan kezhaliman, Allah sekali-kali tidak akan
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mengampuni (dosa) mereka.” (QS. al-Nisa: 168)247 hal itu karena kezhaliman

adalah seburuk-buruk kejahatan dan pelakunya berhak untuk kekal diadzab.

Dan Allah tidaklah murka terhadap umat-umat yang telah dibinasakan
sebagaimana dikisahkan di dalam kisah-kisah mereka bersama para Nabi
mereka hanya sebatas kesyirikan mereka saja, akan tetapi karena kezhaliman
dan sifat melampaui batas mereka serta tersebarluasnya kejahatan dan
perbuatan keji diantara mereka. “Dan tidak pernah (pula) kami
membinasakan kota-kota; kecuali penduduknya dalam keadaan melakukan
kezhaliman.” (QS. al-Qashdsh: 59)**® “Dan (penduduk) negeri telah Kami
binasakan ketika mereka berbuat zhalim.” (QS. al-Kahfi: 59)*°. Seperti juga
disertainya berbagai kewajiban dunia dengan kesalehan amal, menegakkan
shalat di beberapa ayat diikuti dengan menunaikan zakat, diterimanya puasa
dengan zakat fitri, penghapusan berbagai kesalahan pada umumnya dengan
melakukan amal shaleh. Dan akhlak adalah syarat dari dasar keberagamaan.
Karena itu pelaku dosa besar sesungguhnya telah kehilangan bagian dari

kebaikan, telah kehilangan keimanan, maka dia berhak kekal di siksa.

Sikap orang-orang Mu’tazilah dalam hal ini persis sesuai dengan seluruh
ushul mereka. Dan mereka tidak meniru pemikiran Khawarij yang

mengkafirkan pelaku dosa besar hanya sebagai kedok politis untuk

'
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melegitimasi secara syar’i dalam memerangi orang yang dianggap telah

melakukan dosa-dosa besar.?*

Bagi Mu’tazilah tidaklah disebut beriman seorang yang kehilangan salah
satu dari tiga rukun asasi bagi seorang mukmin bahwa Islam adalah agama
yang benar, yaitu diyakini dengan hatinya, dikatakan dengan lisannya dan
dibuktikan dengan amalnya. Maka barangsiapa kehilangan keyakinannya
walaupun dipersaksikan dengan amalnya maka dia munafik, dan barangsiapa
yang kehilangan keyakinannya dan kesaksiannya maka dia kafir, dan

barangsiapa yang kehilangan amal maka dia adalah fasiq.

Lebih lanjut mengenai hubungan iman dan amal, Mu’tazilah mempunyai
dasar ajaran yang bersifat amali yaitu amar ma’ruf nahi munkar®'. Konsep ini
merupakan pelengkap dari konsep-konsep Mu’tazilah yang bersifat
keyakinan. Karena, seperti pendapat mereka tentang keimanan, tidak akan
lengkap keimanan seseorang tanpa ada amal perbuatan. Dan konsep amar
ma’ruf nahi mungkar inilah yang menjadi manifestasi konsep keimanan

tersebut.

20 Dalam hadis dinyatakan: 45"’ 4G 5 RS A R A JS. (Hadis riwayat dari
Abdullah bin Maslamah bin Qa’nab dari Ibnu Qais dari Abi Sa’id bin Kuraiz dari Abu Hurairah,
diriwayatkan oleh Muslim), Muslim, a/-Jdmi’ al-Shahih, hadis nomor 6706, juz 8 h. 10. Khawarij
mengkafirkan para pelaku dosa besar bukan hanya sebagai alasan untuk memerangi mereka dan
mengambil darah mereka semata, akan tetapi sebagian dari kelompok mereka memang
mengkafirkan orang-orang yang berbeda dengan mereka. Maka hukum terhadap kekafiran,
dihalalkan membunuhnya atau memeranginya dan kekekalan diadzab pada hari kiamat adalah tiga
permasalahan yang saling berkaitan sebagian dengan sebagian lainnya menurut Khawarij. Aspek
politik orang-orang Khawarij begitu terang-terangan dilihat dari sikap mereka. Hal itu sangat
berbeda dengan orang Mu’tazilah, Sementara sikap Mu’tazilah merupakan pancaran dari
pandangan mereka terhadap keimanan.

2! Amar ma’ruf nahi mungkar merupakan dasar kelima dari Ushul al-Khamsah.
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Amar ma’ruf nahi munkar merupakan satu-satunya kaidah amali dari
. semua kaidah-kaidah yang lima, karena kaidah yang lainnya terkait dengan
pandangan dan keyakinan. Pengikut Mu’tazilah telah menjalankan kaidah ini
secara konsisten dengan banyaknya para pengikutnya yang telah terkenal
dengan sikap mereka terhadap para pembangkang dan kaum fasiq disamping

juga menjalankan perlawanan terhadap mereka yang menolak Islam.

Para pengikut Mu’tazilah bersepakat kecuali Abu Bakar al-Asham atas
kewajiban muslim dengan amar ma’ruf dan nahi mungkar, dengan tujuan agar
tidak terjadi kemungkaran dan tidak tersia-siakannya kebaikan. Dan kaidah
ini hukumnya adalah Fardhu kifayah yaitu jikalau sebuah kelompok
melakukannya maka akan gugur kewajiban ummat lainnya, karena tidak
dibenarkan bagi yang menjalankan kaidah ini kecuali orang yang mengenal
kebaikan itu adalah baik dan yang mungkar itu adalah buruk. Pelakunya harus
mengetahui bagimana melaksanakan dan merealisasikannya, karena bisa saja
jika orang yang mengetahuinya akan menyuruh melakukan kemungkaran dan
sebaliknya melarang mengerjakan kebaikan. atau terkadang bersikap keras
pada hal-hal yang lemah dan melembek pada hal-hal yang seharusnya

keras. 22

Orang yang melakukan amar ma’ruf mempunyai syarat harus tahu
bahwa perbuatannya tidak menimbulkan madharat yang lebih besar dari
kemungkaran yang ia cegah, karenanya tidak wajib mencegah peminum

khamar jika akan menjadikan terbunuhnya kelompok ummat Islam jika

%2 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyin al-Agawil fi Vujah al-
Ta'wil, juz 1, hal. 308.
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keadaannya memang sedemikian rupa. Syarat yang lain adalah dia harus
yakin bahwa cara dia efektif untuk mencegah bagi pelaku kemungkaran,
jikalau ia tidak yakin dengan syarat yang di atas maka tidaklah wajib baginya

dan hanya berhukum sunnah saja.

Syarat lain juga adalah tidak terjadinya kemadharatan dalam jiwa dan
hartanya dengan melakukan kaidah ini. Jika dalam keyakinannya akan terjadi
malapetaka, maka bisa diklasifikasi sesuai dengan situasi pelakunya, jika
pelakunya adalah orang yang bisa menahan siksaan dari celaan dan
pemukulan maka hampir gugur kewajiban melakukan kaidah ini, dan jika
pelakunya kadang tidak berpengaruh baginya atau akan menurunkan
wibawanya juga tidaklah wajib melakukan kaidah ini. Jika keadaan ini terjadi
maka sunnah baginya melakukan kaidah ini. Perilaku ini telah dilakukan
Husain bin Ali, karena kesabarannya dalam cobaan demi tegaknya agama ini,

dan karenanya ummat ini bangga dengannya,> QS. Ali Imrén (3): 110%*,

Kewajiban amar ma’ruf juga tergantung kepada obyek yang
diperintahkan, jika obyeknya sunnah maka perintahnya menjadi sunnah.
Sedangkan mencegah kemungkaran adalah kewajiban secara keseluruhan,
karena semua kemungkaran adalak wajib ditinggalkan dan tidak ada toleransi
di dalamnya. Dan syarat kewajiban menegakkannya adalah pelakunya harus
yakin akan terjadinya bahaya jika ia tidak mencegahnya, seperti pelaku

melihat peminum khamar telah bersiap-siap dengan semua perlengkapan

3 Al-Qadhi Abdul Jabbar, Syarh Ushiil al-Khamsah, h. 143.
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minumnya. Dan dia juga harus yakin ketika melakukan pekerjaan ini tidak
akan ada malapetaka besar yang akan menimpanya. Menjalankan kaidah ini
harus melalui tahapan yang mudah terlebih dahulu, jikalau tidak bermanfaat
barulah ia meningkatkan metodenya. Proses ini memiliki dalil aqli dan nagqli,
adapun aqli adalah jika seseorang mampu melakukan sesuatu dengan mudah
maka tidak boleh baginya mengambil cara yang susah dan rumit, adapun dalil
naqli adalah firman Allah SWT pada (al-Hujurat: 9)*>%, dalam ayat ini Allah
SWT menyuruh manusia untuk menyelesaikan konflik dengan dialog terlebih

dahulu baru kemudian melakukan konfrontasi dengan peperangan.?®

Jika nahi mungkar adalah sebuah kewajiban setiap muslim dan
mengetahui syarat-syaratnya maka semva yang berurusan atas pertempuran
dan persenjataan sebaiknya dilakukan oleh penguasa dengan jajarannya
karena mereka lebih mengerti peta politik dan juga karena memiliki angkatan
dan persenjataan®’. Sebab di atas pundak merekalah kewajiban menjalankan
penerapan hudud, menjaga negara, memerintahkan tentara, juga menunjuk
para hakim dan jaksa. Dan jika ada orang lain melakukan pencegahan
terhadap peminum khamr, pencurian dan zina akan tetapi jika ada penguasa

yang ditaati maka menyerahkan urusan terhadap mereka lebih utama.?®

255 ° .z & RIS ATy IR I LN TR 0§70t PO TN
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26 Al-Qadhi Abdul Jabbar, Syarh Ushiil al-Khamsah, h. 141-144

7 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyin al-Agdwil fi Wujih al-
Ta'wil, h.135

2% A).Qadhi Abdul Jabbar, Syark Ushil al-Khamsah, h. 147
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Selanjutnya berhubungan dengan konsep janji dan ancaman dan
manzilah baina manzilatain, ada suatu permasalahan yang layak dikaji terkait
‘dengan pola pemikiran Mu’tazilah. Yaitu masalah anak-anak yang meninggal
dunia, terlebih lagi anak-anak orang kafir, karena anak-anak tidak bisa

dibebani beban taklif, dan belum bisa memahami baik dan buruk secara nalar.

Dalam pemahaman Mu’tazilah sesungguhnya manusia yang taat maka
berhak baginya mendapatkan pahala, dan yang melakukan maksiat akan
mendapat dosa, begitupun konsep-konsep aliran lain seperti Asy’ariah dan
syiah juga demikian. Tetapi yang membedakan konsep ini dengan yang lain
adalah bahwa Mu’tazilah tidak mengakui adanya ampunan kepada orang-
orang yang berbuat maksiat —kecuali terhadap dosa-dosa kecil— apabila
tidak dibarengi dengan taubat yang tulus. Karena menurut Mu’tazilah, jika
fasilitas ’ampunan’ itu dimudahkan oleh Allah, maka bisa jadi terjadi
gangguan-gangguan bagi orang mukallaf, artinya orang mukallaf akan dengan
mudah melakukan dosa-dosa adalah karena mendapat jr;lnji akan ampunan dari
Allah, Untuk itu sangsi hukuman merupakan sesuatu yang penting karena ia
dapat menghindarkan manusia jatuh ke dalam berbagai keburukan. Selain
logika yang di paparkan diatas oleh Mu’tazilah, mereka juga mengemukakan
dalil yang bersumber dari al-Qur’an tentang hak sebagian pelaku dosa besar
dengan adzab yang kekal, seperti perbuatan membunuh dengan sengaja (an-

Nisa: 93)259 dan terus menerus melakukan riba (al-Baqarah: 275)260.

29 gl Ui 4 Aely 4yl Al Conbly Gt UG 22 85750 VA U R 1)

266



Dari sini bisa disimpulkan bahwa janji dan ancaman®®' bagi manusia
tergantung baik dan buruk yang mereka lakukan di dunia, serta pahala dan

dosa ditentukan oleh perbuatan yang telah mereka lakukan.

Lebih lanjut, bagaimana jadinya jika seorang manusia tidak pernah
mengenal baik dan buruk selama hidupnya, seperti anak kecil? Apabila di hari
akhir ter;;iapat pemberian hak kepada orang-orang mukallaf namun bagi anak-
anak kecil dan hewan adalah mendapatkan penggantian. Sesungguhnya
berbagai musibah dan bencana yang menimpa anak-anak pasti akan diganti
baginya kelak di akhirat. Oleh sebab itu Allah menyempurnakan akal mereka
dan menyertakan mereka dengan orang-orang shaleh di surga. Tidak peduli

meski anak dari seorang mukmin maupun seorang anak orang kafir. .

Al-Qurtubi berpendapat bahwa anak-anak dari orang musyrik kelak di
akhirat akan melayani penduduk surga.’®* Karena setiap bayi dilahirkan dalam
keadaan fitrah, terlebih lagi mereka belum sampai usia taklif sehingga dia
mendapat hisab. Orang-orang Mu’tazilah berbeda pendapat mengenai

kekekalan penggantian, maka sebagian mereka mengatakan bahwa hal- itu

260 7% a6 sl il o e B g £, 0 ) 0,5 v U 05t 4
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%! Dan konsep janji dan ancaman (ai-wa'd wa al-wa'id) merupakan cabang dari Pokok

keadilan, dimana keadilan Tuhan menuntut adanya pemberian pahala kepada orang-orang baik
dan pemberian sangsi kepada orang-orang jahat. Janji adalah suatu berita yang mencakup
penyampaian manfaat kepada orang lain atau mencegah kemudharatan terhadapnya pada masa
yang akan datang. Adapun ancaman adalah segala berita yang mencakup penyampaian
kemudharatan kepada orang lain atau penghilangan manfaat darinya pada masa yang akan datang.
"Al-Qadhi Abdul Jabbar, Syark Ushil al-Knramsah, hal. 223

262 Al-Qurtubi, al-Jdmi’ li Ahkdm al-Qur'dn, juz 17, h. 79.



kekal, dan itu merupakan karunia Allah‘. Sementara yang lainnya berpendapat
bahwa itu akan terputus karena pemberian hak penggantian adalah sebatas
kemudharatan yang men}"ertai mereka. Untuk itu Allah mengatakan kepada
mereka _set'elah memberikan penggantian: Jadilah kalian tanah maka
terputuslah daﬁnya kehidupan. Baik bagi yang berpendapat p'enggantian itu
kekal atau terputus, yang pasti Mu’tazilah telah bersepakat tidak
diperbolehkan bagi Allah menyakiti anak-anak kecil di akhirat dan tidak
diperbolehkan bagi Allah mengadzab mereka.”®® Artinya tidaklah diadzab
kecuali orang yang berhak mendapatkan adzab. Begitupun orang yang tidak
mendapatkan taklif berupa seruan perintah atau larangan -—anak-anak kaum
muslimin atau orang-orang musyrik— maka Allah tidak akan mengadzab

mereka.?%*

Dalam tafsir al-Kasysyaf, al-Zamakhsyari mengemukakan pendapatnya

ketika menafsirkan (al-Takwir: 9)*

bahwa ayat ini menjadi dalil naqli bahwa
anak-anak tidék akan di siksa kelak di akhirat, meskipun dia keturunan kafir.
Logika al-Zamakhsyari mengatakan bahwa seseorang akan dihukum hanya
ketika ia melakukan kesalahan.”®® Dan tidak mungkin Allah akan menghukum

seseorang karena kesalahan yang tidak ia perbuat atau kesalahan yang

* Al-Asy’ary, Maqadldtul Islamiyyin, juz 1, h. 263.

24 Al.Qadhi Abdul Jabbar, al-Mukhtashar Fi Ushil al-din Min Rasdil al-‘Adl wa al-
* Tauhid, tahqiq oleh Muhammad Amarah, juz I, h. 122,
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%6 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd ig al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 4, hal. 188
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diperbuat oleh orangtuanya.”’ Demikian juga pendapat al-Qadhi Abdul

Jabbar mengenai hal ini.?®

Bagi Mu’tazilah konsép penggantian berlaku juga pada hewan. Karena
* keadilan Allah tidak berbeda dan tidak membedakan antara orang-orang yang
mukallaf dengan yang bukan mukallaf. Penggantian bagi binatang ini
merupakan konsekuensi syari’ah ketika membolehkan menyembelih binatang
dan memanfaatkannya. Meskipun demikian Mu’tazilah tidak memaparkan
macam penggantian yang akan diperoleh binatang-binatang itu.*®® Tampaknya
pendapat Mu’tazilah mengenai konsep ini bukanlah sebatas pandangan
mereka terhadap keadilan Tuhan, melainkan sebuah jawaban terhadap
sebagian agama Hindu yang menolak ajaran penyembelihan binatang-
binatang sebagai bentuk ketaatan kepada Tuhan. Al-(,Qadhi Abdul Jabbar
berpendapat bahwa’ tidaklah seseorang menyayangi binatang atau
menangisinya ketika binatang itu disembelih kecuali manusia akan menangisi

dirinya ketika dia mukallaf.”®

Mu’tazilah beranggapan bahwa dari awal penciptaan hingga hari akhir
Allah telah menetapkan keadilan. Walaupun nilai-nilai kebajikan di dunia
mulai terkikis karena merajalela kejahatan, kesengsaraan dan ujian, maka

nilai-nilai itu harus tetap tegak pada hari kiamat bagi orang-orang yang

7 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Agawil fi Wujih al-

Ta'wil, Juz 2, hal. 393.

268 1 ihat al-Razi, al-Imam Fakhru al-Razi, ézl-Tafsi? al-Kabir, jilid 10, juz 19, hal. 22.
2% Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wal Adl, juz 12 h. 456,

Mu’tazilah melalui pendapat al-Qadhi Abdul Jabbar mengqiyaskan penyembelinan hewan dengan
orang yang syahid, jika orang yang syahid mengetahui derajatnya maka ia ingin untuk
dibangkitkan kemudian dibunuh kemudian dibangkitkan kemudian dibunuh.

210§ ihat Ahmad Mahmud Subhi, Fi JIm al-Kaldm, h. 160.

o
N
O



mukallaf dan yang bukan mukallaf sesuai dengan prinsip: pemberian hak dan
penggantian. Firman Allah swt: “Tiadalah dirugikan seseorang barang
sedikitpun. Walaupun (amalan itu) hanya seberat biji sawi pun pasti Kami
berikan (pahala) nya. dan cukuplah Kami sebagai pembuat perhitungan.” (al-
Anbiya: 47)%",

Sebenarnlya pembahasan mengenai dosa besar dalam konsep Mu’tazilah
berkaitan langsung dengan konsep keadilan Tuhan?”, dan keadilan bagi
Mu’tazilah berhubungan erat dengan dengan keesaaan. Karena keesaan adalah
sifat terpenting bagi dzat Ilahi (ketuhanan), sedangkan keadilan adalah hal
terpenting bagi perbuatan Tuhan. Karena keesaan tlerkait erat dengan hakekat
ketuhanan sebagai Dzat yang mutlak, sedangkan keadilan terkait erat dengan
perbuétan Tuhan terhadap manusia. Yaitu suatu hubungan yang harus
disandarkan kepada Allah —sesuai dengan keyakinan Mu’tazilah— adalah
keadilan mutlak. Sehingga apapun yang dilakukan oleh Allah terhadap
makhlukNya haruslah adil.?”

e

7 Menurut pendapat Mu’tazilah yang diwakili oleh al-Qadhi Abdul Jabbar, bahwa “ai-
‘adlu” adalah masdar dari ‘adala ya’dilu ‘adlan, masdar ini kadang dimaksudkan sebagai fi'i/
(perbuatan) kadang dimaksudkan sebagai fa’il (orang yang berbuat). Jika yang dimaksud adalah
JVil, maka al-adlu mempunyai makna “setiap perbuatan baik yang dilakukan oleh pelaku untuk
memberi manfaat atau madarat kepada orang lain”. Hanya saja pengertian ini menunjukkan bahwa
penciptaan Allah terhadap alam ini berarti bentuk keadilan Tuhan, padahal menurut mereka tidak
demikian. Maka makna yang tepat bagi mereka bahwa keadilan adalah pemenuhan hak kepada
yang lain dan pengambilan kewajiban darinya. Al-Qadhi Abdul Jabbar, Syarh Ushal al-Khamsah,
h. 301.

? Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wal adl, juz 6, h. 49
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Lebih lanjut, Mu’tazilah telah menéhindarkan Allah  dalam
ketauhidanNya dari berbagai sifa@ yang dimiliki makhluq. Demikian juga
pada masalah keadilan Tuhan, Mu’tazilah telah menghindarkan Allah dari
sifat zhalim. Allah, dalam “tauhid” menyendiri dengan dzat-Nya yang tidak
ada padanannya. Dalam “ad]” Dia menyendiri dengan segala kebaikan-Nya
sehingga tidak satupun kejahatan muncul dari-Nya. Dalam wushdl tauhid,
Mu’tazilah berupaya membersihkan segala gambaran penyerupaan terhadap
Allah, sedangkan dalam ushél! al-‘adl mereka berupaya menjauhkan segala
gambaran yang menghilangkan sifat adil-Nya dengan berpegang kepada
keyakinan bahwa Allah senantiasa memperhatikan segala hal tentang alam.

Al-Zamakhsyari menambahkan jika dikatakan “Allah ‘ddlun” maka
yang dimaksud adalah “semua perbuatan Allah baik”, dan sesungguhnya
Allah tidak melakukan keburukan dan kezhaliman terhadap hambanya & ulj}
{»\a—-uU POy U«J % Allah tidak mempunyai kekurangan dengan apa yang
wajib bagi Allah lakukan. Dan ketika ada pertanyaan bagaimana mungkin
semua perbuatan Allah baik, padahal Ia yang menciptakan sesuatu ada yang
jelek dan menjijikkan?, jawaban mereka bahwa keindahan itu tidak diartikan
dari sisii pandangan mata dan penampilan sehingga setiap orang
menikmatinya, akan tetapi yang dimaksudkan adalah keindahan dari sisi

hikmah, karena boleh jadi suatu perbuatan bagus dari sisi pandangan mata dan

2% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, juz 1, h. 355.
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penampilan, akan tetapi buruk/jelek dari sisi hikmah, sebagaiman bagus dari

sisi hikmah namun buruk dari sisi pandangan dan penampilan.””

Sedangkém keadilan Tuhan menurut Ahlussunnah bahwa Allah adalah
Adil dalam perbuatannya, Ia melakukan apapun yang ia kehendaki dan tidak
ada batasan dalam keadilan Allah. Artinya, All_ah mempunyai keadilan
mutlak, berhak memberi ampunan dan surga bagi seseorang pendosa
sekalipun, dan Allah juga berhak untuk memasukkan seseorang ke dalam
neraka sekalipun ia seorang ahli ibadah. Mu’tazilah menolak keras pendapat
tersebut, karena keadilan adalah meletakkan sesuatu pada tempatnya dan itu
adalah suatu kesadaran atas dasar kepatutan dan pengetahuan, dan tidak
mungkin Allah melakukan kezhaliman, sehingga tidak mungkin Allahv
menghukum orang yang baik, dan memberi surga bagi orang yang zhalim,
karena keadilan Tuhan haruslah sesuatu yang masuk akal bagi mereka.
Lagipula menurut Mu’tazilah adil adalah segala sesuatu yang sesuai dengan
nilai-nilai kebijaksanaan, yaitu melandaskan segala perbuatan atas dasar

kebaikan dan pahala.’’

Lebih jauh lagi, mengapa Mu’tazilah memilih sifat al-‘adl di antara
_sekian banyak sifat Allah untuk dijadikan pokok kedua setelah tauhid, bahkan
dijadikannya pokok terpenting bagi mereka? Jawabannya adalah karena
keadilan adalah'salah satu inti dari segala sifat utama yang memiliki pengaruh

penting bagi lainnya, apalagi terkait dengan perlakuan Tuhan dengan para

25 Badawi Abdu al-Rahmén, Madzdhib al-Islamiyyin, Dar al-Iimi li al-Malayin, th, 1983, h
50-61.

26 Al-Zamakhsyari, al- Kasysyaf an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujith al-
Ta'wil, Ju23 h. 394
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hambaNya, atau seorang penguasa dengan rakyatnya. Dan oleh karenanya,
dalam masalah hubungan Allah dengan manusia, keadilan adalah sifat yang

paling utama, bahkan sifat terpenting yang harus ada pada perbuatan

Tuhan.?”’

Hampir semua teori Mu’tazilah tentang hubungan Allah dengan manusia
atau makhluk lainnya dipahami sebagai perhatian yang berada di bawah
pokok keadilan ini. Bahkan, tiga pokok lainnya merupakan cabang dari
pokok kedua ini dan berada di bawahnya. Oleh karenanya, Mu’tazilah kadang

dijuluki dengan kelompok keadilan (ahlu al-Adli)*®.

-Mu’tazilah mendefinisikan keadilan sebagai suatﬁ kebijaksanaan yang
sesuai dengan akal, atau munculnya perbuatan demi kebenaran dan
maslahat.?™ Ini berarti bahwa semua perbuatan yang bersumber dari Allah
yang terkait dengan manusia mukallaf selalu bertujuan kebijaksanaan dan
maslahat. Akan tetapi, keadilan dalam faham Mu’tazilah tidak cukup hanya
dengan definisi ini untuk menjelaskannya. [a mencakup sejumlah besar faham

kalam dan sejumlah teori.

Pada pembahasan sebelumnya dinyatakan bahwa teori-teori kalam
muncul untuk men-counter pendapat agama lain. Bila Mu’tazilah

mengungkap teori tanzih dalam pokok tauhid untuk menjawab pendapat

?77 Lihat Ahmad Mahmud Subhi, Fi Zlm al-Kaldm, h. 140.
78 Bagi Mu’tazilah, ada tingkatan keberagamaau bagi seseorang yang dinilai sejalan

dengan iman menurut umumnya al-Mu’tazilah yaitu Ahlu al-‘adl wa al-touhid. Menurut al-
Zamakhsyari Ahlu Ahlu al-‘ad! wa al-tauhid adalah orang yang memenuhi tiga kriteria:
mentauhidkan Allah dan meyakini seluruh ajaran Islam, melaksanakan kebaikan dan
mendakwahkanya. Lihat, al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Aqawil
fi Wujarth al-Ta'wil, Juz 3, h 391-392.

29 Al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, juz 1, h. 52
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Yahudi dan Nasrani, maka apa yang dikemukakan Mu’tazilah tentang
perbuatan Tuhan dalam konsep al-‘adl ini sebagian besar ditujukqn sebagai
jawaban bagi kelompok yang menduakan Tuhan. Karena mereka
mengemukakan bahwa segala kejadian jahat yang ada di alam ini adalah
perbuatan * Tuhan lain selain Tuhan kebaikan atau Tuhan cahaya. Sebab,
kejahatan, menurut mereka, tidak boleh muncul dari Tuhan kebaikan yang
bijak. Bagaimana mungkin menafsirkan kejahatan di alam ini tanpa tersentuh
dengan keesaan Allah dari satu sisi dan kebijakan serta keadilan-Nya di sisi

lain? Memang, tidak bisa dipungkiri bahwa di alam ini ada kejahatan.”*’

Al-Khayyath menyatakan: benar, bahwa Allah adalah yang menciptakan
penyakit bagi orang yang dibuat-Nya sakit, dan seseorang tidak tidak akan
membuat dirinya sakit. Dia pulalah yang membuat tumbuhan dan tanaman
menjadi baik. Kemudian al-Khayyath menyanggah penafsirannya dengan
menyatakan bahwa semuanya itu tidak merupakan kepanjangan dari
perbuatan-Nyé sebagai suatu kejahatan atau kerusakan. Tidak setiap yang
tidak disukai adalah suatu keburukan, akan tetapi keburukan adalah sesuatu
vang murni membahayakan atau sesuatu yang sia-sia. Hal itu semua mustahil

muncul daxi Allah, 28!

Mu’tazilah membedakan antara al-hasan dan al-qubh dari satu sisi, al-
naf’u dan al-dharar dari sisi yang lain. Tidak setiap yang bermanfaat itu baik
dan tidak setiap yang bahaya itu buruk. Terkadang, apa yang berbahaya dan

menyakitkan itu baik sebagaimana hal yang bermanfaat dan enak terkadang

¥ Ahmad Mahmud Subhi, Fi Jim cl-Kaldm, b. 140.
B Al-Khayyath, al-Intishdr wa al-Radd ‘ala Ibn al-Rawandi al-Mulhid, h. 80
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buruk, seperti yang terjadi pada hijamah®®? (bekam), bahkan mengharuskan
adanya rasa sakit demi manfaat yang lebih besar dari bahayanya.
Sebagaimana terjadi juga pada orang tua yang harus menghentikan sesuatu
yang dirasakan enak oleh anak kandungnya demi kebaikan anak itu. Demikian
juga tidak buruk bila suatu penyakit dan penderitaan ditimpakan kepada
manusia sebagai ujian demi untuk mendapat pahala bila dilalui dengan sabar
sebagaimana ia melalui kenikmatan dengan syukur. Andaikata manusia selalu
dalam kenikmatan, maka ia akan melampaui batas. Allah berfirman (al-Isra:
83)% dan (al-Sytra: 27)®. Dua ayat ini menunjukkan bahwa Allah
menurunkan rizki sesuai dengan ketentuan yang sepadan dengan
kemungkinan melampaui batasan. Juga menunjukkan bahwa Ia maha

mengetahui batasan rizki yang menjadikan kemaslahatan bagi mereka.?

Selama manusia tidak bisa menerima hamparan rizki, maka rasa sakit
yang terjadi dari sisi Allah berarti zhalim, sia-sia, atau kerusakan. Hal ini
tidak berarti bahwa penyakit yang menimpa manusia selalu membawa
maslahat karena di dalamnya terdapat kemuliaan dan kebebasannya.
Sebagaimana tidak setiap bahaya berarti maslahat, dan tidak setiap
kenikmatan berarti melampaui batas. Akan tetapi, nikmat dan bencana
semuanya adalah maslahat bagi manusia, sebagai sarana untuk mengajak

manusia sadar dan mengambil pelajaran, akan tetapi tidak selalu berefek pada

282 Suatu metode penyembuhan kuno yang dilakukan dengan mengeluarkan darah kotor
dengan alat yang disebut bekam.
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maslahat atau mafsadah, karena tergantung bagaimana seseorang
menyikapinya. Dan Allah tidaklah zhalim atas keputusannya, dan manusialah
yang menzhalimi diri sendiri (karena tidak mamahami semua maksud baik

Allah kepada hambaNya).?

Bila bencana merupakan ujian bagi manusia, maka mustahil bagi Allah
menurunkan bencana yang mengakibatkan kufur dan kerusakan, sedangkan
sebelumnya ia beriman dan shalih. Bila demikian yang terjadi maka itu
bersumber dari kelemahannya sebagai hamba. Padahal sebelumnya ia tenang
dan beribadah, dan bila terkena ujian, lalu ia berbalik dan kafir. Manusia diuji
dengan kenikmatan dan bencana secara bersamaan. Tidak harus seorang
mukmin shalih tertimpa kebaikan atau bahaya, lalu tidak diuji dengan nikmat
dan tidak diguncang dengan bencana. Allah berfirman (al-Zumar: 49)**7, ayat‘
ini menunjukkan bahwa bahaya atau nikmat sesungguhnya hanyalah ujian
baginya. 8

Lebih lanjut menurut Mu’tazilah, pada hakikatnya ketika perbuatan-
perbuatan Allah keluar dari batasan ketentuan yang standar bukan berarti
Allah merusak bangunan yang tersusun indah, akan tetapi dengan tujuan

mencegah madharat dan untuk tercapainya kemanfaatan yang umum.?®

M6 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqgawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 3, h, 199
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M Tidak ada yang menyanggah pernyataan Mu’tazilah dalam hal ini, akan tetapi
sekelompok kaum shufi berbeda manhaj cara memahami hal ini. Manusia diuji dengan nikmat dan
bencana secara bersamaan. Hal itulah yang ditunjukkan oleh Allah dalam perumpamaan yang
diungkap dalam QS al-Kahfi :32 - 45

%9 Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Majmi* minal Muhith bi al-Taklif, hal. 121

276



Mengenai perbuatan baik dan buruk yang disandarkan oleh Mu’tazilah kepada
Allah, al-Zamakhsyari di dalam al-Kasysyaf menafsirkan 03\ pada surat
al-Bagarah ayat 9%°°, bahwa ia mengatakan ketika penipuan adalah meragukan
pelakunya berbeda dengan apa yang diinginkan dan itu tidak mungkin

dilakukan oleh Allah kepada orang mukmin.”"'

Segala sesuatu pasti sesuai dengan hikmah Allah swt. yang
menunjukkan atas pengaturan yang rapih, karena segala sesuatu di alam dunia
pasti untuk mewujudkan tercapainya tujuan-tujuan yang mulia tersebut 292
”Sesungguhnya Kami menciptakan segala sesuatu menurut ukuran” (al-
Qomar: 49)* "Maka Apakah kamu mengira, bahwa sesungguhnya Kami

menqiptakan kamu secara main-main (saja), dan bahwa kamu tidak akan
dikembalikan kepada Kami?” (al-Mu’mindn: 115)2%,

Dan jika segala sesuatu yang ada di alam dunia ini menunjukkan atas
hukum-hukum, aturan-aturan, dan undang-undang, itu semua tidak lain
sebagai sarana untuk mencapai tujuan-tujuan yang terpuji dan tuntutan-
tuntuan yang bermanfaat. Dan karenanya menjadi sebuah keniscayaan adanya
makhluq bernalar yang mengetahui rahasia dunia, dan mengetahui tujuan-
tujuan diciptakannya. Untuk itu diciptakanlah manusia, lalu Allah perlihatkan

kerajaan langit dan bumi, agar ia berfikir dan mentadabburi, lalu agar ia
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1 Al-Zamaklisyari, ai-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqgawil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 1, h. 30 - 32

» Al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, jilid 1, hal. 55
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beriman dan mengambil ibrah. Jika seandainya semua makhluk adalah ciptaan
yang tidak berakal, maka tidak akan ada makhlug yang mengetahui nilai
ciptaan, mengambil ibrah dan petunjuk. Maka dari itu, merupakan kesalahan
manusia jika semua yang ada di bumi ini hanya untuk menikmati materi, dan
bersenang-senang, karena manusiaiah yang diberi kelebihan berupa akal dan
taklif * Sesungguhnya dunia ini adalah alam yang terbaik menurut keadilan
Allah dan setiap apapun yang dialami manusia pada kehidupannya, baik,
buruk, kaya, miskin, sakit, sehat, hidup dan mati, maka itu adalah kebaikan
baginya dan Allah paling tahu dengan kemaslahatan hambanya walau dari
dirinya sendiri.

Teori akhlak mengalami iaerluasan sejalan dengan pemahaman keadilan
ilahi dan tidak berhubungan dengan akhirat saja. Sesungguhnya teori itu
mencakup eksistensi manusia di bumi. Kitab-kitab samawi mengisyaratkan
bahwa diturunkannya Adam disebabkan kesalahannya, akan tetapi orang-
orang Mu’tazﬂah membantah teori orang-orang Nasrani tersebut. Kesalahan
Adam bukanlah menjadi penyebab munculnya kejahatan di atas bumi. Dan
apa yang dilakukan Allah terhadap Adam dengan menanggalkan pakaian lalu
mengeluarkannya dari surga hanya sebagai peringatan baginya. Karena
setelah bertaubat sesungguhnya Allah telah menerima taubat Adam. Sehingga
kemunculan manusia di bumi bukanlah suatu kejahatan dan bukan pula awal
kejahatan, akan tetapi Allah ingin memberi pahala kepada manusia terhadap

apa yang mereka kerjakan setelah mereka mengalami kesulitan, dan inilah

% Al-Qadhi Abdul Jabbar, Syark Ushal al-Khamsah, hal. 507; dan Al-Syahrastani, al-
Milal wa al-Nihal, jilid 1, h. 504,
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yang lebih utama. Karena seandainya kita diciptakan di surga dan
menikmatinya, maka kita akan menjadi orang yang tidak berhak untuk
mendapatkaﬁ kenikmatan itu dari amal yang tidak kita kerjakan. Maka
masuknya ke surga dengan kesempurnaan nikmat dan kelezatan setelah di
dunia melakukan kebajikan, sebagaimana perasaan manusia terhadap
kepuasan atas penghasilan mereka setelah ia berusaha dan bekerja keras, dan

itu lebih nikmat mereka rasakan dari pada keuntungan yang mudah didapat.”

C.Hidayah, Kehendak Bebas dan Status Perbuatan Manusia

Al-Zamakhsyari menafsirkan kata memberi hidayah dengan makna:
“memberi kelembutan” ketika menafsirkan isi kandungan QS. al-An’am (6):
125%" Namun, Allah tidak akan memberikan kelembutan kecuali kepada
orang yang memiliki kelembutan kepada Islam. Dengan kata lain, Allah akan
memberi kelembutan atau hidayah jika seseorang suka kepadé Islam, merasa
tenteram dengannya dan ingin masuk ke dalamnya. Sedangkan penafsirannya
terhadap ayat yang berbunyi :\La.f of 3 ,7 o3 mengandung pengertian:
merendahkan dan meninggalkannya sendiri yaitu orang tidak mendapatkan

e

" kelembutan dari Allah. &> Wls o,We J»u ayat ini mengandung

6 Al-Asy’ary, Maqgdldtul Islamiyyin, juz 1, h. 289.
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pengertian: Kelembutan Allah mencegahnya sehingga hatinya menjadi kasar,

menolak kebenaran dan menutup diri untuk dimasuki iman.?®

Salah satu konsep dalam aliran Mu’tazilah adalah al-luthfu al-ildhi yang
berada dalam pemahaman konsep keadilan Tuhan. Yang dimaksud dengan
kelembutan ilahi adalah segala sesuatu yang menghubungkan manusia dengan
ketaatan dan menjanhkannya dari maksiat. Ketika Allah adalah dzat yang
maha a;dil, menyayangi makhluk-Nya, tidak rela dengan kekafiran mereka,
tidak mau men-zhalimi mereka. Dia tidak menumpuk kejahatan yang bila

ditimpakan kepada mereka dapat menjadikan mereka taat dan shalih.?®

Akan tetapi, terkadang ada sanggahan mengapa Allah menciptakan
syahwat bagi manusia, padahal syahwat itulah yang menyebabkan manusia
menjadi jahat dan bermaksiat. Apakah itu sesuai dengan sifat adil-Nya? Hal
ini bisa dijawab bahwa bila syahwat itu hilang maka taklif pun hilang bila
tidak ada yang menempati posisi syahwat itu. Hal ini bila syahwat
menjadikan manusia hina. Akan tetapi bila keberadaan syahwat justru
memperkuat kesalihannya, maka hal itu menjadikannya seorang yang
memiliki derajat yang tinggi.’®’

Tetapi juga tidak bisa dikatakan bahwa Allah telah menjadikan manusia
dapat dikuasai setan, karena ia tidak memiliki kekuatan terhadap manusia.
Allah swt berfirman: “dan aku tidak memiliki kekuatan atas kalian, kecuali

hanya mengajak, kemudian kalian mengikuti. Maka janganlah mencerca aku,

8 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqa'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Agawil fi Wyjih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 38

. % Al-Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, juz 1, h. 107
3% Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wa al-Adl, juz 13, b. 98
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tapi cercalah diri kalian sendiri” (Jorahim: 22)>"!. Abu Ali al-Jubba'i pernah
ditanya tentang hikmah di balik wafatnya para Rasul dan langgengnya para
iblis. la menjawab: yang tidak memerlukan apa-apa adalah Allah, para Nabi
tidak diperlukan oleh Allah; adapun iblis, bila ia tahu bahwa kematiannya
adalah maslahat, maka ia akan lakukan; kalau ia tahu bahwa kelanggengannya
menimbulkan kerusakan, maka tidak akan langgeng; akan tetapi, ia ternyata

merusak bersamaan dengan kematiannya.?”

Akal adalah hal pertama yang dijadikan sebagai standar dasar taklif.
Dan ia merupakan hal terpenting untuk menjadi indikator kelembutan (al-
luthf). Artinya, bila manusia tidak memiliki akal maka ia tidak terkena taklif,
seperti kondisi orang gila. Dan bila Allah meletakkan syahwat dalam diri
manusia maka ia telah disempurnakan dengan akal. Oleh karenanya, manusia
harus menggunakan pandangan akal yang menyebabkannya mengetahui cara

menjauhi kejahatan dan maksiat.

Mengetahui dan sadar adaiéh syarat pertama untuk dapat menjalankan
amal shalih; karena manusia bila mengetahui dengan akalnya bahwa dengan
akal ia dapat mengetahui manfaat, maka ia akan melakukannya; sebaliknya,
bila ia mengetahui dengan akalnya bahwa sesuatu itu berbahaya, maka ia akan
menghindarinya. Mu’tazilah berpendapat bahwa manusia dikatakan buruk bila

ia berkeyakinan dengan keyakinan yang melampaui dasar pemikiran dan
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penelitian akal. Padahal keyakinan ini hanya merupakan dugaan, dan dugaan
biasanya adalah kebodohan.’® Dan tidak ada penolakan bahwa akal berkaitan
erat dengan taklif, sehingga berefek pada adanya pahala. Oleh karenanya,
besar kecilnya pahala tergantung pada besar kecilnya peran akal, karena
dengannya memungkinkan untuk sampai pada keutamaan akal, bahkan dalam
masalah amaliyah. Seperti pernyataan bahwa kezhaliman adalah kejahatan
tanpa ada pembuktian. Sebab, mukallaf tidak harus dengan mengetahui
hukum syara’ atau akalnya secara rinci. Ini adalah kewajiban para ulama.
Kewajiban mukallaf hanyalah mengetahui karakteristiknya dan bedanya
dengan yang lain. Dan hal ini dapat diketahui oleh siapapun yang memiliki

akal.

Pengetahuan menurut mereka adalah sejumlah pendorong yang kembali
kepada manusia itu sendiri agar melakukan pilihan. Adapun perbuatan itu
semuanya terjadi dari yang punya kemampuan dengan ikhtiar dari orang-
orang yang berakal tiada pengetahuan atau rasa takut yang mendorong mereka

untuk melakukan perbuatan®®,

Allah tidak ingin memberi petunjuk kepada manusia hanya dengan akal
yang hanya dapat membedakan antara perbuatan baik dan buruk saja, akan
tetapi Allah melengkapinya dengan menurunkan syari’ah agar manusia
memilih keimanan dan perbuatan yang baik. Al-Zamakhsyari mengartikan

¢!l (petunjuk) sebagai bentuk kelembutan Allah (al-luthf al-lldhi)m.

% Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwab al-Tauhid wa al-Adl, juz 12, h. 232
%% Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wa al-Adl, juz 12, h. 253-305.

3% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa ‘Uyin al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 24
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Syari’at tidak diturunkan hanya sekedar untuk mendapatkan pahala dengan
cara taat kepada Allah, namun yang penting mendorong manusia untuk
b.erbuat baik. Karena inilah makg Allah wajib membérikan penjelasan tentang
hikmah dari syari’ah, sebagaimana Allah menjelaskan hukum shalat adalah
wajib karena dapat mencegah perbuatan keji dan munkar, karena itu
meninggalkan shalat adalah berbuat kerusakan sebagaimana meninggalkan

maslahah adalah kerusakan,>%

Di dalam al-Qur’an di samping menyebutkan masalah kewajiban dan
perintah, disampaikan pula berita tentang para Nabi dan pengikut mereka.
Yang demikian itu adalah luthf dari Allah, Karenanya manusia sekiranya
dapat mengambil pelajaran, nasehat serta menjauh dari kemaksiatan. Allah
telah mengutus para Nabi karena luthf, karena sesungguhnya orang mukmin
tidak akan beriman tanpa terutusnya mereka, meskipun diutusnya para Rasul
itu tidak memaksakan manusia agar beriman, karena da’wah dan althdf hanya
berhenti pada batas kebebasan manusia, dan pada saat manusia dapat
memilih. Jadi Allah sama sekali tidak menyimpan althdf dari hamba-Nya.
Kalau memang Allah menyimpan althdf-Nya, niscaya hilanglah taklif dan
juga tiada alasan untuk diadakan hisab nantinya.’”” Begitulah pendapat

Mu’tazilah

Salah satu konsep yang digunakan al-Zamakhsyari dalam menafsirkan
ayat-ayat tentang hidayah dan kebebasan manusia adalah konsep  Jas)! Sl

yaitu menyandarkan perbuatan atau hal-hal yang berkonotasi perbuatan

3% Al-Qadhi,Abdul Jabbar, al- Mughni fi Abwdb al-Tauhid wa al-Adl, juz 11, h 17-168..
%07 Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwab al-Tauhid wa al-Adl, juz 1,h 97-101.
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kepada sesuatu yang bukan miliknya karena adanya suatu hubungan bersama
garinah yang mencegah dari keinginan untuk menyandarkan secara hakiki,
baik kepada sebabnya, waktunya, tempatnya, sumbernya, atau dengan
menyandarkan al-mabniy lil fd'il kepada maf’#l atau sebaliknya. Inti dari
konsep al-majdz 'al- ‘agliy adalah bagaimana seorang mufassir menggunakan
kekuatan rasionainya dalam menafsirkan maksud yang terkandung di dalam
ayat-ayat al-Qur’an sebagai kalam Tuhan. Misalnya, dalam menafsirkan QS.
Al-Bagarah (2): 26°%.

Dalam kaitannya dengan penafsiran ayat di atas, al-Zamakhsyari
berpandangan bahwa penyandaran perilaku menyesatkan kepada Allah
merupakan bentuk penyandaran perbuatan kepada sebab tatkala perumpamaan
dibuat, lalu ada kaum yang tersesat dan ada kaum yang- mendapatkan hidayah

maka hal itu menimbulkan kesesatan dan hidayah mereka.

Konsep yang sama juga digunakan al-Zamakhsyari dalam menafsirkan
QS. Al-BRaqarah (2):16°®. Pada ayat tersebut, kerugian disandarkan kepada
perdagangan, padahal maksudnya ditujukan kepada pedagangnya bukan
perdagangannya. Cara menafsirkan yang demikian tentu saja sangat berkaitan
erat dengan konsep al-majdz al-’aqliy yang seringkali dijadikan pilihan oleh

para penganut Mu’tazilah termasuk al-Zamakhsyari.
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Di dalam QS. Ali Imran (3): 8% al-Zamakhsyari sesungguhnya
merasakan bahwa hati manusia ada di tangan Allah yang membolak-
balikkannya sesuai kehendak-Nya. Karena itu, barangsiapa yang Allah
inginkan mendapatkan hidayah-Nya maka Allah akan memberinya hidayah
dan barangsiapa yang Allah inginkan sesat maka Allah akan menyesatkannya.
Tetapi al-Zamakhsyari keluar dari makna tersdrat ayat tersebut sehingga ia
berpendapat bahwa makna ayat tersebut adalah bahwa: kelembutan-Mu tidak
akan menghalangi kami setelah engkau memberikan kelembutan kepada
kami.?!!

Menurut  al-Dzahabi, tfa’wil yang dilakukan al-Zamakhsyari
sebagaimana disebutkan di atas merupakan salah satu upayanya untuk
menunjukkan keberpihakannya atau bahkan sikap fanatiknya terhadap

paradigma mazhab Mu’tazilah.3'?

Argumen al-Zamakhsyari yang seringkali menggunakan konsep * cak!
&1” atau kelembutan Allah dalam mentakwilkan sejumlah ayat al-Qur’an tidak
memuaskan Ibnu al-Munir al-Sakandari. Oleh karenanya al-Sakandari
menolak argumen al-Zamakhsyari denga%gpenolakan tajam dan penghinaan.
Saat al-Zamaksyari menafsirkan QS. al-Bagarah (2): 272", la lagi-lagi

menggunakan konsep “kasih sayang Allah” dalam menakwilkannya. Maka,
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3 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyiin al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 176
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Ibnu al-Munir, sebagaimana dikutip oleh Ahmad Muhammad al-Hifi,
menanggapinya dengan keras. Menurutnya, keyakinan yang benar adalah
bahwa Allah yang menciptakan hidayah bagi siapa saja yang Dia kehendaki.
Itulah kasih sayang Allah, bukan sebagaimana asumsi al-Zamakhsyari bahwa
hidayah bukanlah ciptaan Allah tetapi manusia sendiri yang menciptakan
hidayah tersebut. Maka dapat dikatakan bahwa argumen tersebut mengada-

ada menurut pandangan para penentangnya.’'

Al-Zamakhsyari sangat terpengaruh dengan pandangannya yang sangat
bernuansa Mu’tazilah tentang kebebasan kehendak dan penciptaan perbuatan,
tetapi ia terbentur dengan berbagai ayat al-Qur’an yang secara jelas
menyatakan bahwa semua perbuatan manusia adalah ciptaan Allah. Maka, ia
ingin menghindarkan benturan tersebut dan berusaha keluar darinya dengan
menggunakan konsep kelembutan Allah, yaitu bahwa semua perbuatan baik
akan mudah dilakukan karena kelembutan Allah, sebaliknya, semua perbuatan

baik akan sulit dilakukan jika kelembutan Allah tidak ada.

Konsep tentang kelembutan dan taufik Allah inilah yang membantu al-
Zamakhsyari keluar dari kesulitan yang dia alami dalam menafsirkan ayat-
ayat al-Qur’an Szang secara jelas menyebutkan bahwa Aliah menciptakan
semua perbuatan manusia, baik perbuatan baik maupun perbuatan buruk,
suatu pemahaman atau konsep yang seringkali dijadikan oleh Ahlussunnah
sebagai scnjata ampuh untuk melawan pandangan Kaum Mu’tazilah. Di

samping itu, ia juga mengutip pandangan al-Hasan yang menyebutkan bahwa

34 Ahmad Muhammad al-Hafi, al-Zamakhsyari, (Kairo: al-Hai'ah al-Mishriyyah. al-
'Ammabh i al-Kuttab, tth), h. 150
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sesungguhnya Allah mengutus Nabi Muhammad kepada Bangsa Arab yang
saat itu mengandung pandangan gadariyyah-mujbarah yang selalu beralasan
bahwa perbuatan dosa yang mereka lakukan karena Allah telah menetapkan

mereka untuk melakukannya.’'®

Berkaitan dengan kehendak bebas seorang hamba, al-Zamakhsyari
sangat tampak membela mazhabnya, terutama saat menafsirkan ayat yang
secara lahir tidak sependapat dalam hal kehendak bebas seorang hamba. Hal
ini terlihat sangat jelas ketika menafsirkan QS. al-Maidah (5): 41%'¢. Secara
tegas, ayat ini menyatakan 43 Al 5 Jf %y (barang siapa yang Allah
menghendaki k‘esesatannya), yang berarti bahwa sangat dimungkinkan Allah
menghendaki seseorang dalam kesesatannya, begitu pula dalam ayat > BEET)
A oo Wossw e A QS. al-Ra’'d: 13%Y7. Berkaitan dengan ini, al-
Zamakhsyari dengan kelihaiannya menggunakan argumentasi bahasa, ia
menyatakan 4> 4 U 4 &S5 (membiarkannya dalam fitnah dan
kehinaannya), kemudian dilanjutkan dengan menafsirkan lanjutan ayat itu dan
menyatakan bahwa ia tidak akan mendapatkan [utfullah dan hidayah-Nya.

Bahkan, dalam lanjutan penafsirannya, ia menyatakan bahwa mereka tidak

315 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Agawil fi Wujth al-

Ta'wil, Juz 1, h. 60
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7 Al-Razi berpendapat bahwa ini merupakan salah satu dalil nagli yang sangat kuat untuk

membantah kebebasan berkehendak yang diusung oleh Mu’tazilah. Lihat al-lmam Fakhru al-Razi, a/-
Tafsir al-Kabir, jilid 10, juz 19, hal. 23.
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mendapatkan kehendak Allah untuk menerima kelembutan dan hidayah-Nya,
karena mereka dianggap tidak berhak untuk itu. Hal ini disebabkan karena
Dia tahu bahwa kelembutan-Nya tidak bermanfaat bagi mereka yang tidak
beriman ini.*'® Begitu lihai al-Zamakhsyari bermain dengan bahasa, sehingga
yang seharusnya merupakan kehendak Allah, ia dapat memutarbalikkannya,
sehinéga menjadi seakan yang berkehendak itu adalah manusia yang

bersangkutan sendiri.

Pembelaan terhadap ideologi Mu’tazilah dalam hal kehendak bebas
seorang hamba, juga dapat dilihat saat al-Zamakhsyari menafsirkan QS. al-
Qashash (28): 56° 1 Secara kasgt mata, ayat ini menjelaskan bahwa hidayah
adalah hak prerogatif Allah yang dapat diberikan kepada siapapun yang
dikehendaki-Nya. Akan tetapi, demi Amemperkuat ideologinya, al-
Zamakhsyari menafsirkannya dengan menyatakan bahwa seorang manusia,
bahkan Rasulullah saw sekalipun tidak dapat memasukkan siapapun yang ia
suka ke dalam Islam. Hal ini disebabkan karena seorang manusia tidak
mengetahui apa yang sudah terpateri dalam diri seseorang. Sedangkan Allah,
dengan pengetahuan-Nya Ia dapat memasukkan siapapun ke dalam Islam,*%

Dalam kitab al-Mughni, al-Qadhi Abdul Jabbar berkata: para Ahlu al-

‘Adl (Mvu’tazilah) sepakat bahwa perbuatan manusia berupa duduk, berdiri

dan sebagainya adalah dilakukan oleh manusia itu sendiri, dan Allah SWT

318 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa '-Uyﬂn al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h.

R T R T [ T e |
30 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqdwil fi Wujith al-

Ta'wil, Juz 1, h,
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yang memberikan kekuatan kepada mereka, dan barang siapa yang berkata

bahwa Allah lah yang menciptakannya adalah kesalahan besar.*?!

Sebenarnya kebebasan berkehendak adalah cabang dari bentuk keadilan

_ ilahi, karena bagaimana mungkin seorang hamba akan bertanggung jawab,
ditanya dan dihisab atas semua yang ia perbuat jika ia melakukannya karena
terpaksa atas kehendak Allah?, semua itu sangat bertentangan dengan

keadilan Tuhan.

Manusia menurut Mu’tazilah akan dihisab dari setiap pebuatannya
hanya berdasarkan kesengajaannya saja, karena setiap kesengajaan itu
berdasarkan dari pemikiran dan pengetahuan, dan bukan dari hal-hal yang
tidak dikatagorikan perbuatan seperti sesuatu yang timbul karena panca indera
dan hal-hal yang berkaitan dengan naluri seorang manusia. Dalam hal ini

Mu’tazilah berdasarkan atas dalil naqli dan aqli.

Secara logika, jika manusia diatur dan dibatasi gerak-geriknya oleh
Tuhan, berarti bertentangan dengan keadilan Tuhan itu sendiri. Karena jika
manusia berbuat zhalim dan kerusakan, berarti perbuatan itu disandarkan
kepada Tuhan, dan itu mustahil bagi Tuhan. Dan apabila seseorang menjadi
kafir atau musyrik, maka ia tidak bisa disalahkan, just}u karena ia taat
mengikuti apa yang Allah kehendaki. ** Maka manusia bertanggung jawab
atas perbuatan mereka sendiri tanpa campur tangan Tuhan, dan merekalah

yang menzalimi dirinya dengan kekufuran dan pendustaan.?

321 Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wa al-Adl, juz 6,h41.
%22 Al-Qadhi Abdul Jabbar, al-Mughni fi Abwdb al-Tauhid wa al-Adl, juz 6,h 341-349.

33 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzii wa 'Uyan al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz2,h. 192
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Dalil-dalil naqli, menerangkan dengan jelas kebebasan manusia berbuat
diantaranya (al-Kahfi: 29)*%*, (Fusshilat: 40)°%, (al-Nar: 55)*%¢, (Ali ‘Imrén:
106)*”", (al-Kahfi: 30)°%, (Ali Imréan: 193)*%° dan lain sebagainya.

Pada akhirnya yang terjadi bahwa kebebasan berkehendak membentuk
bahasan yang penting dalam pandangan Mu’tazilah. Karena pendapat
“pemaksaan berkehendak” dapat meruntuhkan keempat pokok dari pokok
mereka yang lima (ushél al-khamsah). Sebabnya, jikalau Allah berkehendak
tanpa dilandasi konsep keadilan Mu’tazilah, maka mungkin saja Allah
berkehendak kepada manusia untuk berbuat syirik dan kerusakan, dan itu
yang menjadi mustahil bagi Allah karena tidak bersifat adil. Sehingga
merusak konsep janji dan ancaman (a/-wa ’d wa al-wa'id) yang dibangun oleh
Mu’tazilah itu sendiri. Dan jika demikian pula, maka tidak ada perbedaan

antara orang yang beriman dan orang kafir, disebabkan keduanya
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menjalankan kehendak Allah. Sehingga, lebih lanjut pudarlah nilai-nilai baik

dan buruk, 3%

Oleh karena itu, Mu’tazilah membela mati-matian konsep kebebasan
berkehendak bagi manusia dengan penjelasan yang detil dan usaha yang

maksimal untuk merealisasikennya.

Konsep lutfullah tampaknya menjadi andalan al-Zamakhsyari dalam
menafsirkan hidayah yang dalam berbagai ayat diungkap sebagai pemberian
dan perbuatan Allah. Melalui logika konsep inilah kemudian al-Zamakhsyari
mencoba mengalihkan perbuatan Allah ini menjadi perbuatan manusia, yang
dalam konsep Mu’tazilah, memiliki kebebasan berbuat, Hal ini juga tampak
dalam menafsirkan QS. al-A'raf (7): 43%!, Ketika menafsirkan kata ARHIY
ia menyebutkan bahwa Allah telah memberi pertolongan untuk mendapatkan
keuntungan, yakni dengan iman dan amal shalih.*** Sekali lagi, bahkan
hampir di setiap ayat yang terdapat di dalamnya kata "hidayah", maka selalu
saja ia gunakan konsep lutfullah untuk mengalihkannya ke dalam kebebasan
berbuat seorang hamba. Hal ini menjelaskan bahwa perbuatan apapun,
termasuk hidayah, adalah perbuatan seorang hamba yang tidak lain adalah

makhluk Allah swt,

330 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wyjih al-
Ta'wil, Juz 4, h. 23.
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#2 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an. Haqd iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wujih al-
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Hidayah yang diperoleh manusia bersifat abstrak dan manusia itu sendiri
telah dikaruniakan padanya akal sebagai lambang nikmat terti‘nggi yang dapat
mengantarkan kepada kedudukan terhormat dan mulia. Al-Zamakhsyari
melalui konsep “luthfullah”nya hendak menjelaskan secara akal bahwa
seseorang yang memperoleh hidayah akan menerimanya dengan
menggunakan akal. Dengan akal itu pula manusia mensikapi hidayah melalui
aplikasi menerima dan diamalkan melalui kebajikan-kebajikan nyata pada
dirinya, keluarganya dan alam sekitarnya dan atau menolaknya dengan cara

menghiasi dirinya melalui perbuatan-perbuatan tercela.

Jadi, turunnya hidayah mutlak dari Allah kepada setiap manusia, sedang
akal manusia secara nyata berada pada kewenangan manusia itu sendiri.
Apabila akal manusia dengan kearifannya menerima hidayah itu, maka sang
manusia semacam ini dikategorikan sebagai kelompok yang memperoleh
hidayah dan merekalah yang dikehendaki untuk mendapatkannya. Sebaliknya,
bila akal menolak kehadiran hidayah, maka manusia pada kategori kelompok
ini dianggap tidak memperoleh hidayah dan juga tidak dikehendaki Allah
untuk mendapatkannya.

Luthfullah atau kelembutan Allah akan mendekat kepada unsur-unsur
yang memiliki kesamaan pada diri setiap manusia dan kemudian menyatu,
sehingga hidayah sebagai luthfullah akan menjadi bahagian dalam diri
manusia tersebut. Sebagai kebalikannya atau hukum akal akan mengatakan
bahwa unsur-unsur luthfullah berupa hidayah akan saling tolak menoiak

berhadapan dengan unsur-unsur berlawanan pada diri manusia yang di dalam

292



setiap gerak langkahnya berada di bawah kontrol atau kendali akal. Oleh
karenanya, semua jenis perbuatan beserta segenap konsekwensinya

diserahkan sepenuhnya kepada manusia itu sendiri.

D. Adzab Kubur

Berkaitan dengan adzab kubur, al-Zamakhsyari menyinggungnya
dalam menafsirkan beberapa ayat al-Qur’an, antara lain: Ali Imrén (3):
185 al-Isra (17): 75°*, Thaha (20) : 124°%, al-Sajdah (32): 21%%, al-
Ahzab (33): 73%7 al-Mu'min (40): 45 — 46°*%, dan Nah (71): 25°*°.

Dalam penafsiran QS. Ali Imran (3):185, al-Zamakhsyari menyatakan
bahwa pembalasan atas amal perbuatan, baik berupa ketaatan maupun
maksiat, tidak dilakukan saat orang itu baru saja meninggal dunia, yakni di
dalam kuburnya. Akan tetapi, pembalasan itu ada setelah kebangkitan

mereka dari kubur. Meskipun demikian, ia tidak menyatakan bahwa ini
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berarti menafikan kubur sebagai bagian dari taman surga ataupun lubang
PPV RSP .

neraka. Menurutnya, pernyataan ayat (’5 B ,‘z‘ O )f berarti penyempurnaan

pembalasan, yang berarti telah ada pembalasan sebelum penyempurnaan

balasan terjadi, meskipun pembalasan itu hanya sebagian kecilnya saja.>*°

Menurut al-Zamakhsyari, ayat tersebut menerangkan bahwa setiap
orang pasti akan meninggal dunia dan Allah tidak akan menyempurnakan
balasan atas ketaatan dan maksiat tepat setelah seseorang mengalami
kematian, tetapi setelah setiap orang dibangkitkan dari kuburnya. Kendati
demikian, untuk menghindari kontradiksi dengan hadis Nabi yang
berbunyi: *, 1 & e $a0 O a5 al, L &Y A G5 0 A
Zamakhsyari berargumen bahwa kata “menyempurnakan” di dalam ayat
tersebut tidak kontradiktif atau menafikan hadis tersebut karena makna

“menyempurnakan” ganjaran terjadi pada saat manusia dibangkitkan dari

0 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 1, h. 235
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no. 2460) hadits in dianggap lemah. Mengenai penggunaan hadits, dalam hal i'tigad al-
Zamakhsyari menolak riwayat-riwayat yang dianggap lemah, ia hanya menerima hadits mutawatir

atau shahih. Tetapi dalam beberapa masalah selain itu ia terkadang menggunakan riwayat ahad
bahkan lemah, seperti riwayat mengenai keutamaan ayat-ayat al-Qur’an.
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dalam kubur atau di alam makhsyar. Sedangkan balasan yang terjadi

sebelum hari kiamat maka yang diberikan adalah sebagian ganjaran saja.342

Rasionalitas al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat ini tampak
ketika ia menjawab pertanyaan tentang hubungan antara kematian dan
pemberian balasan. Menurutnya, setiap manusia pasti mengalami kematian.
Akan tetapi, balasan atas ketaatan dan maksiat tidak langsung diberikan
secara keseluruhan saat seseorang itu meninggal dunia. Balasan itu baru
akan diberikan secara keseluruhan setelah kebagkitan dari kubur. Pendapat
ini seakan menafikan adanya adzab kubur. Tetapi, ternyata al-Zamakhsyari
dengan argumennya menyatakan bahwa hal itu tidak berarti meniadakan
adzab kubur. Adzab kubur tetap ada, hanya saja, bukan merupakan
pembalasan atas keseluruhan perbuatan manusia, baik ketaatannya,

maupun kemaksiatannya.

Dalam surat al-Isrd (17): 75, al-Zamakhsyari menjelaskan bahwa
kalimat pt;ﬂ\ iy §L;;.j\ Ciayo 0 menunjukkan adanya dua adzab,
yakni adzab akhirat dan adzab kubur. Menurutnya, adzab memang ada dua,
adzab ketika seseorang meninggal dunia berupa adzab kubur; dan yang
kedua adalah adzab dalam kehidupa akhirat, berupa adzab nera,ka.343 Dalam
menafsirkan ayat ini, al-zamakhsyari menggunakan argumen dengan
logika bahasanya dan menyatakan bahwa pernyataan ayat di atas asalnya

adalah oLl (3 Ui Uldey ¢ sLb1 (3 Ues Ulde A85Y . Kalimat ini

32 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqdwil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 2, h. 467

343 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Agawil fi Wujith al-
Ta'wil, Juz 1, h. 371
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kemudian diubah dengan membuang maushiyf (kata yang disifati) dan
menjadikan kata sifat menempati posisinya. Sehingga, dapat dimaknai
dengan adzab saat kematian dan adzab saat kehidupan. Adzab kematian
dimaknai sebagai adzab kubur, saat seseorang meninggal dunia.
Sedangkan, adzab saat kehidupan dimaknai sebagai kehidupan akhirat
ketika semua dibangkitan dan dihidupkan lagi pada hari kebangkitan.
Logika bahasa yang dibangun al-Zamakhsyari dalam memahami ayat ini
membuat pemahaman ayat ini menjadi lebih mudah dan rasional, sehingga

lebih dapat diterima oleh logika.

Dalam sarat Thahd (20): 124, al-Zamakhsyari menafsirkan kata
L’i.«o ::wm sebagai kehidupan yang gelap gulita dan sempit. Di samping
itu, ia juga mengutip apa yang diriwayatkan oleh Abu Sa'id al-Khudri dari
Rasulullah saw, bahwa makna kata ini adalah adzab kubur.** Dalam kaitan
ini, tampaknya al-Zamakhsyari menguatkan lagi pendapatnya bahwa siksa
kubur itu dimungkinkan ada. Mengawali penafsiran ayat ini, al-
Zamakhsyari mengungkap makna kata ¢l.2ll yang menurutnya merupakan
kata masdar yang dapat digunakan sebagai kata sifat untuk kata mudzakkar
dan muannats. Untuk memahami ayat ini, al-Zamakhsyari menafsirkannya
dengan menyatakan bahwa agama dapat membawa perasaan puas,
penyerahan diri, dan menerima atas apa yang diberikan, sehingga

menimbulkan perasaan lapang dalam kehidupan. Hal ini berbeda dengan

Mo 1 6 { S a2 bt e g ade &) oo @ ey JUB 1 JU e ) b, 6 dne gl e

i Muhammad ibn Abdillah Abu Abdillah al-Hakim al-Nisaburi, al-Mustadrak ‘ala al-Sahihain,
(Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1990 M/1411 H), Juz 2, h. 413, hadis no. 3439
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orang yang tidak tunduk pada agama. Mereka akan mendapati hidup ini
sempit dan gelap.

Rasionalitas al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat ini tampak
ketika menghadirkan lawan dari kehidupan sempit, yakni kehidupan lapang
bagi mereka yang taat dan mengikuti petunjuk agama. Dalam kaitan ini, ia
pun menghadirkan QS. al-Nahl (16): 97°** yang menunjukkan janji Allah
swt untuk memberikan kehidupan yang baik bagi <:.>rang yang beramal salih
sebagai bentuk ketaatan pada agama. Hal ini kemudian diikuti dengan
pengungkapan kehidupan yang tidak menyenangkan bagi mereka yang
tidak taat. Dalam kaitan ini, al-Zamakhsyari menyamakan pernyataan
¢S ; SoE ;4,9\ sebagai orang yang berpaling dari agama, yang kemudian
disamakan pula dengan orang-orang kafir. Menurutnya, orang yang
berpaling dari agama akan terobsesi dengan berbagai hal terkait dengan
masalah duniawi dan materi, sehingga menyebabkannya menjadi manusia
rakus dan tidak mau berinfak. Hal ini menjadikan hidupnya hanya untuk
mengejar kesenangan duniawi yang akhirnya terasa sempit dan gelap saat
ia tidak mendapati apa yang ia inginkan. Lebih jauh, ia mempersama-
kannya dengan orang kafir yang diberikan kepada mereka label hina dina.
Dalam hal ini, al-Zamakhsyari mengutip QS. al-Baqarah (2): 61.*

Tampaknya, al-Zamakhsyari ingin menguatkan pendapatnya dengan
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menggunakan ayat ini sebagai argumen bahwa orang kafir akan
mendapatkan kehinaan karena kekaﬁra;l mereka.

Ketika menafsirkan QS. al-Sajdah (32): 21, al-Zamakhsyari
menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan u.m\.!\ 5,)\:123 adalah adzab
dunia berupa berbagai siksaan duniawi seperti pembunuhan, pengasingan,
penjara, dan segala hal yang menjadi batu ujian bagi seseorang sejak ia
berusia tujuh tahun. Meskipun demikian, ia juga mengutip riwayat Mujahid

bahwa yang dimaksud dengan kata ini adalah adzab kubur, Sedangkan kata

. ,5 G s_)\:l.’-»j‘ bermakna adzab akhirat.**’ Dalam ayat ini, al-Zamakhsyari

menegaskan kembali bahwa adzab kubur dimungkinkan keberadaannya,
sebagaimana apa yang dikemukakannya dengan mengutip pendapat

Mujahid dalam ayat ini.

Rasionalitas al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat ini tampak
ketika mencoba menghubungkan antara u.:.sU\ ou\ yvang dimaknai
sebagai adzab dunia, ff i u!,\_d\ yang dimaknai sebagai adzab akhirat,
dan O y’o,: (.-i:-lj yang dimaknai sebagai taubat. Mengenai hubungan tiga
kalimat ini, al-Zamakhsyari mengawalinya dengan mengupas tentang kata
:};j yang menurutnya mengandung makna kehendak Allah. Artinya, bahwa
bila Allah berkehendak maka pasti terjadi, tidak ada yang dapat
menghalangi. Lebih lanjut, al-Zamakhsyari kemudian memaparkan tentang

kehendak Allah yang terkait dengan perbuatan-Nya dan perbuatan hamba-

Nya. Menurutnya, bila Allah berkehendak maka pasti terjadi dan tidak ada

¥ Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd ig al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqdwil fi Wujih al-

Ta'wil, Juz 3, h. 222
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satupun yang dapat menghalangi, karena kemahakuasaan-Nya. Akan tetapi,
terkait dengan perbuatan ménusia, maka ada hak pilih bagi mereka untuk
berbuat atau tidak berbuat. Sangat tampak bahwa konsep qadariyah sangat
mewarnai logika pemikiran al-Zamakhsyari dalam hal perbuatan dan
kehendak manusia terkait dengan kehendak Allah swt. Menurutnya, bila
manusia berbuat atas kehendak, keinginan dan pilihan yang ia lakukan,
maka ia akan mendapatkan balasan sesuai dengan perbuatannya. Bila tidak,
maka tidak ada tanggung jawab yang harus ditanggungnya atas apa yang
dilakukannya.***

Dalam menafsirkan QS. al-Ahzdb (33): 73, lagi-lagi al-Zamakhsyari
— setelah menjelaskan bahwa adzab adalah konsekuensi dari sebuah amanat
yang dibebankan — mengutip sebuah hadis yang menyatakan bahwa orang
yang membaca QS. al-Abz&b dan mengajarkannya kepada keluarganya,
maka ia dianggap telah memberikan rasa aman dari adzab kubur.>*’ Dalam
menafsirkan ayat ini, al-Zamakhsyari mengaitkan adzab dengan amanah
yang diungkap pada ayat sebelumnya. Menurutnya, huruf lam yang ada
pada kata u:\-xj merupakan huruf yang bermakna menyatakan akibat,
melalui cara majdz. Artinya, bahwa adzab adalah akibat dari adanya beban
amanah. Namun, sangat disayangkan bahwa al-Zamakhsyari tidak

memberikan penjelasan logisnya terkait dengan apa yang dikutipnya dari

28 Al-Zamakhsya;i, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 3, h. 222
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hadis yang menjelaskan bahwa mengajarkan QS. al-Ahzib berarti telah

memberikan keamanan dari adzab kubur.

Ketika menafsirkan QS. al-Mu'min (40): 45 - 46, al-Zamakhsyari
membedakan istilah neraka sebagai penjelasan dari pernyataan ,u,)\:L;j\ ; }L
dengan pernyataan u\-\.d\ faf padz{ ayat berikutnya yang ditafsirkan
sebagai neraka jahannam yang akan ditimpakan kepada Fir'aun di hari
kiamat. Menurutnya, apa yang dikemukakan dalam dua ayat ini juga
menunjukkan adanya adzab kubur.®® Logika yang dibangun untuk
menyatakan bahwa ayat ini menunjukkan adanya adzab kubur adalah
dengan menggunakan logika bahasa yang sering digunakan di kalangan
Arab. Menurutnya, pernyataan i) ¢ g 055 5 JU B3l~ 4 berarti rekayasa -
yang dilakukan oleh Fir'aun dalam mencelakakan orang mukmin akan
menimpa diri mereka sendiri. Hal ini dianalogikan dengan pernyataan
orang Arab yang menyatakan bahwa siapa yang menggali lubang, maka ia
akan jatuh ke dalamnya.®®' Dengan logika semacam ini ia menampik
pendapat yang menafsirkan kata \dl ¢4 dengan neraka jahannam.
Sebab, menurutnyi;, bila ditafsirkan dengan neraka jahannam, maka berarti
rekayasa mereka tidak kembali kepada mereka sendiri.

Dalam QS. Ndh (71): 25, al-Zamakhsyari memaknai kalimat S,.Lsf.a
i U sebagai api neraka yang menjadi balasan bagi orang kafir. Dalam kaitan

ini, ia menyatakan bahwa apa yang dilakukan oleh kaum Nabi Nuh as,

350 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 3, h. 373

8t AI-Zaﬁlakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujah al-
Ta'wil, Juz 3, h. 373
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merupakan salah satu dari berbagai dosa yang telah mereka lakukan yang
paling besar, sehingga disamakan dengan kekafiran, yang menycbabkan .
mereka mendapat siksa neraka. Meskipun demikian, ia juga memberikan
alternatif bahwa bisa saja kalimat itu dimaksudkan sebagai adzab kubur®*?,
Dalam kaitan ini, sangat tampak bahwa al-Zamakhsyari meyakini bahwa
adzab kubur itu ada. Bahkan, lebih lanjut ia juga menyatakan bahwa orang
yang meninggal dengan cara apapun, baik terpanggang dalam api, hanyut
di air, atau dengan berbagai cara lain yang kemudian jasadnya tidak
dikubur, maka bila ia harus mendapat siksa kubur, ia akan mendapatkannya

sebagaimana orang yang meninggal dan dikubur sebagaimana lazimnya.

- Hemat penulis, pandangan al-Zamakhsyari bahwa tidak adanya siksa
kubur dalam arti fisik sesungguhnya konsisten dengan pandangan sebagian
besar filosof Muslim yang menyatakan jiwa sebagai unsur pada manusia
yang akan dimintakan pertanggungjawaban atas segala perbuatannya
selama hiduﬁ di dunia. Dalam hal ini, fisik hanya sebagai media atau alat,
yang dibutuhkan oleh jiwa untuk menjalankan fungsi-fungsinya selama
hidup di dunia, atau dengan kata lain, ketika scorang berbuat maka yang
berbuat adalah jiwanya bukan fisiknya. Maka, berdasarkan alur logika
tersebut, sepantasnya jika al-Zamakhsyari yang menganut pandangan

Mu’tazilah menafsirkan bahwa ayat di atas mengandung makna bahwa

-
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Wujiih al-Ta'wil, Juz 4, h. 144

301



siksa kubur dalam arti fisik tidak ada, tetapi yang ada yaitu siksa kubur

dalam arti spirit, jiwa atau ruhaniah.

Salah satu bentuk kelihaian berargumentasi yang diperlihatkan al-
Zamakhsyari saat menafsirkan ayat tersebut, tetapi pada saat yang sama ia
diperhadapkan dengan hadis yang secara jelas menyatakan tentang adanya
penderitaan dan kenikmatan kubur maka ia mengatakan bahwa balasan
yang diberikan sebelum hari kiamat hanya sebagian kecil. Pandangan
tersebut mengesankan seolah-olah al-Zamakhsyari bersilat kata guna
menghindari kesimpulan bahwa ia menolak adanya hadis tersebut. Patut
dikemukakan di sini, bahwa dalam memperkuat argumennya, al-
Zamakhsyari banyak mengemukakan hadis-hadis yang memuat tentang

adanya siksa kubur’®,

Misalnya, hadis tentang kaum munafik®*. Al-
Zamakhsyari menegaskan bahwa adzab itu ada dua macam yaitu adzdb al-
mamdt dan adzdb al-akhirah. Dalam pandangannya, yang dimaksud dengan
adzdb al-mamdt adalah siksa kubur, yakni adzab saat orang itu meninggal

dunia, bagaimanapun caranya, dikubur secara wajar atau tidak. Sedangkan

adzdb al-akhirah adalah adzab saat semua orang dibangkitkan dari

3% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujah al-
Ta'wil, Juz 2, h. 467.
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kuburnya pada hari akhir untuk mempertanggungjawabkan segala apa yang

telah diperbuatnya saat ia hidup di dunia.®*

Dalam pernyatannya al-Zamakhsyari ingin memberikan pemahaman
logis tentang kedudukan adzab kubur yang selama ini digeneralisir
maknanya, yaitu adzab artinya adzab yang tidak ada perbedaan antara
orang meninggal dan di kubur dengan adzab pada hari akhirat. Al-
Zamakhsyari memahami titik perbedaan antara keduanya dari sisi bobot
atau tingkatannya. Adzab di alam kubur belum sepenuhnya diberikan,
karena seseorang yang telah meninggal masih menyisakan tambahan
kebaikan dan atau sebaliknya tambahan kejahatan. Dalam kenyatannya
dapat dipahami seakan al-Zamakhsyari mengingatkan statemen hadis
“...apabila anak adam meninggal dunia, maka terputuslah semua urusannya
di dunia kecuali tiga perkara: (1) sedekah jariah (yang mengalir
pahalanya), (2) ilmu yang bermanfaat, dan (3) anak shaleh yang
mendo’akaﬁnya”. Hadis ini menyatakan bahwa seseorang yang meninggal
dan berada di alam kubur akan tetap berlangsung kebaikannya dengan tiga
hal seperti telah disebut di atas. Oleh karenanya, nilai kebaikan yang
ditinggalkannya semasa hidup akan menambah bobot timbangan pada
neraca keadilan di akhirat kelak, yaitu ketika semua manusia dibangkitkan
dari alam kubur. Atas dasar pertimbangan inilah al-Zamakhsyari
memahami bahwa adzab kubur bersifat parsial sesuai kadar kejahatan di

dunia dan adzab sesungguhnya akan diberikan kelak di alam akhirat.

3% Linat Al-Zamakhsyari, ul-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Aqawil fi Wujith
al-Ta'wil, Juz 2, h. 469
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" Al-Zamakhsyari mencoba melogiskan tentang adzab kubur dan adzab
akhirat berdasar sitiran ayat dan beberapa hadis terkait dengan kalimat
“...adzab sesudah mati (di alam kubur) dan adzab di akhirat...”. Penyebutan
dua kata berbeda: alam kubur dan atau alam akhirat patut dicermati dengan

pengertian berbeda dan logis.

Kata adzab yang berkonotasi negatif juga harus diluruskan
pemaknaannya. Sebab, al-Zamakhsyari menyebut: “...bagaimana saja cara
orang dimatikan atau diwafatkan dan bagaimana saja cara orang
dikuburkan akan dikenakan adzab...”. Adzab dalam pemahaman al-
Zamakhsyari memiliki arti positif dan atau juga arti negatif. Akan tetapi,
kata mati identik dengan adzab. Diartikan positif, ketika - kematian
seseorang dijalani secara wajar dan dikubur secara layak. Diartikan negatif,
manakala kematian seseorang dijalani secara tidak wajar seperti,
kebakaran, tenggelam, disiksa, dirampok dan sejenisnya lalu dikuburkan
dengan cara tidak sewajarnya. Kalimat “tidak wajar” inipun akan
dihadapkan pada persoalan mati dalam peperangan demi menegakkan syiar
Allah atau mati syahid. Akankah dimungkinkan bahwa seseorang yang
mati syahid dengan kepala terpenggal, atau usus terburai atau tangan dan
kaki terpotong-potong, dikatakan sebagai mati dalam pengertian negatif
ataukah positif? Di sini al-Zamakhsyari tidak pernah memberikan
pernyataan tegas dan belum ada di antara lawan-lawannya berdiskusi pada
arena hal-hal di atas. Hanya saja sangat tegas ia mengatakan adzab kubur

akan diberlakukan terhadap siapa saja yang meninggal dan dikubur dengan



cara bagaimana saja. Kenyataan tersebut mengindikasikan bahwa ia seolah-

olah berkesimpulan: mati setara maknanya dengan adzab (sinonim).

Sihir, Jin, dan Karamah

Tentang  sihir’®, pandangan al-Zamakhsyari tampak dari

penafsirannya dalam QS. al-Baqarah (2): 102357, al-A'raf (7): 112 - 113%%,
Yinus (10): 77°*°, Thaha (20): 66°*° dan 69°°.

QS. al-Bagarah (2): 102 menjelaskan bahwa sebagian tidak mau
membaca al-Qur’an tetapi membaca kitab-kitab sihir peninggalan masa
lalu yang pernah dibaca setan pada masa Nabi Sulaiman as. Menurut al-
Zamakhsyari, para setan itu mencuri dengar dari langit dan mengumpulkan
berbagai informasi bohong, lalu menyampaikannya kepada para dukun
yang kemudian menuliskannya dalam buku-buku yang dibacakan dan
diajarkan kepada manusia sejak masa Nabi Sulaiman as., sehingga mereka

mengatakan bahwa jin mengetahui hal-hal gaib. Sebagian mereka

%56 Sihir diartikan sebagai perkara yang berasal dari sesuatu yang samar dan tersembunyi, yang

mengakibatkan halusinasi kepada hal-hal yang tidak nyata, dan menggunakan cara-cara tipudaya.
(lihat, Mu jam Wasith, Dar Da’wah, juz 1, hal. 419)
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menyatakan bahwa itu adalah ilmu Nabi Sulaiman as, yang dapat
mengendalikan angin, menundukkan ‘manusia dan jin. Padahal, Sulaiman
as tidak melakukan apa yang mereka tuduhkan. Sebaliknya, yang dianggap
kafir adalah setan yang telah menggunakan sihir, menuliskannya dalam
buku, dan mengajarkannya kepada manusia dengan maksud mencelakakan
dan menyesatkan mereka. Lebih lanjut, al-Zamakhsyari juga menyatakan
bahwa apa yang diturunkan kepada dua Malaikat, Harut dan Marut, juga
sebenarnya adalah ilmu sihir, diturunkan guna menguji manusia. Mereka
yang mempelajarinya dan memanfaatkannya untuk kejahatan, maka berarti
ia telah berlaku kafir, karena ilmu ini diajarkan hanya untuk menjaga diri,

bukan untuk digunakan dalam kejahatan.3®

Menurutnya, isi kandungan QS. al-Bagarah (2): 102 sebagai berikut:
orang-orang yang hidup di zaman kerajaan Nabi Sulaiman mengikuti kitab-
kitab sihir dan jampi-jampian yang dibaca para setan. Sedangkan para
setan sendiri memperoleh mencuri berita dari berbagai sumber di langit
dan menggabungkannya dengan kedustaan-kedustaan yang mereka
sampaikan kepada para dukun. Lalu, para dukun menuliskannya d;1 dalam
kitab-kitab sihir yang selalu mereka bacakan, bahkan mereka ajarkan
kepada orang banyak. Kondisi itu menyebar di zaman Sulaiman hingga
semua orang berpendapat bahwa jin mengetahui hal-hal yang gaib. Mereka
menyebut ilmu tersebut sebagai ilmu Sulaiman, bahkan - mereka

beranggapan bahwa kerajaan Sulaiman tidak akan lengkap tanpa didukung

3¢ Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Agawil fi Wujith al-

Ta'wil, Juz 1, h. 85
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dengan ilmu .sihir. Mereka mengatakan bahwa Nabi Sulaiman menyihir
manusia, jin dan angin sehingga dapat diperintah dengan mudah karena
‘ berkat ilmu sihir yang ada di kitab-kitab sihir yang terkenal di masa itu.
Namun, lewat ayat yang sama Allah menegaskan bahwa tuduhan para setan
terhadap Nabi Sulaiman mengenai penggunaan sihir dalam membangun
kerajaannya yang besar merupakan dusta besar. Pada ayat yang sama
ditegaskan pula bahwa mereka sendirilah sebagai pengguna ilmu sihir dan
menggunakannya untuk menyesatkan dan menipu semua manusia dari jalan

kebenaran.

Dalam tafsirnya, al-Zamakhsyari juga menyebutkan bahwa para
setan juga mengajarkan ilmu sihir yang diturunkan kepada Harut dan
Marut, tetapi al-Zamakhsyari menegaskan bahwa sihir yang diturunkan
kepada mereka berdua merupakan suatu ujian dari Allah atau dengan kata
lain siapa saja yang mempelajari sihir dan memanfaatkannya untuk
mencelakakan orang lain maka ia termasuk orang yang kafir, tetapi
barangsiapa yang menjauhinya atau mempelajarinya untuk keperluan
melindungi diri dan agar tidak terpedaya oleh kekuatan sihir yang
dilakukan para penyihir maka ia tetap dianggap sebagai seorang yang
beriman. al-Zamakhsyari juga menjelaskan bahwa sebelum mengajarkan
ilmu sihir kepada semua orang, Harut dan Marut telah mengingatkan
mereka bahwa sihir yang diajarkan bukanlah suatu kebenaran, tetapi suatu

ujian untuk menguji tingkat keimanan mereka.
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Di dalam ayat 102 dari Surat al-Baqarah tersebut sesungguhnya
mengandung makna bahwa perilaku para penyihir yang mengikat dan
meniup tali-tali buhul tertentu untuk mengirim kekuatan negatifnya kepada
target sihir adalah sesuatu yang mustahil dan tidak bisa diterima oleh akal
sehat. Walaupun. demikian, al-Zamakhsyari membuka peluang
kemungkinan adanya efek negatif sihir jika dilakukan dengan memberikan
makanan atau minuman yang berbahaya kepada target sihir, termasuk
menciumkannya atau menyentuhkan beberapa benda tertentu secara
langsung kepada target sihir. Tetapi di dalam ayat tersebut Allah
mengungkapkan gambaran tentang proses sihir yang dilakukan penyihir
sebagaimana yang difahami banyak orang dengan tujuan untuk menguji
semua orang dan memilah antara kelompok awam dan kelompok khusus
dalam menentukan kebenaran. Menurut al-Zamakhsyari, orang yang
memiliki pandangan yang kuat (dalam pengertian rasional) tidak akan
terpengaruh dengan pandangan dan penafsiran yang tidak sesuai dengan

akal sehat manusia.®

Al-Zamakhsyari menjawab pertanyaan banyak orang yang
menanyakan apa makna “memohon perlindungan dari kejahatan para
penyihir wanita” yang terkandung di dalam Surat al-Falaq dengan cara
yang menarik. Menurutnya, di dalam kalimat tersebut terkandung tiga

aspek, salah satu di antaranya adalah memohon perlindungan kepada Allah

3 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Agawil fi Wujih al-

Ta'wil, Juz 1, h. 85
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dari perbuatan sihir dan dosa mereka dalam menjalankan perbuatan sihir

tersebut,

Pernyataan al-Zamakhsyari di atas merupakan analogi yang
dilakukannya dengan ujian yang diberikan kepada pasukan Thalut yang
diuji dengan sungai yang terungkap dalam QS. al-Bagarah (2): 249°%. al-
Zamakhsyari juga mengutip pendapat al-Hasan yang membaca kata le:«
oSUt dengan kasrah, sehingga memiliki makna bahwa ilmu sihir itu
diturunkan kepada duva orang raja Babilonia, dan saat mengajarkannya
kepada manusia, keduanya selalu mengingatkan bahaya mempelajari ilmu
sihir, Meskipun demikian, banyak juga orang yang mempelajarinya. Lebih
lanjut, al-Zamakhsyari juga menjelaskan bahwa sihir yang dipelajari
dianggap bisa menyebabkan berpisahnya seseorang dari pasangannya. Ini
bukan berarti bahwa sihir itu sendiri memiliki pengaruh terhadap orang
yang ditujunya. Akan tetapi, sesunggunya Allahlah yang memisahkan dan

menyebabkah mereka berpisah.>®®

Dalam penafsiran ayat ini, al-Zamakhsyari tampak berupaya untuk
memberikan argumentasi-argumentasi logis dengan melakukan analogi-
analogi yang dianggap mendukung pendapatnya. Di samping itu, ia juga

mencoba mengutip pendapat lain yang dapat membela Malaikat dari sikap
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taatnya kepada Allah dengan membaca kata . xSUM Lch dengan kasrah-
sehingga memiliki makna raja atau penguasa. Dalam kaitan ini, al-
Zamakhsyari juga mencoba membangun argumentasi yang menjaga
kema'shuman Malaikat dari berbagai maksiat. Ketika Harut dan Marut
diungkap sebagai dua Malaikat yang turun ke bumi dan mengajarkan sihir.
Ia mencoba mengemukakan salah satu pendapat yang membaca kata u&l—\\
dengan membacanya dengan huruf lam dengan kasrah (cxSJll), seakan
ingin menyatakan bahwa Harut dan Marut bukan Malaikat yag diturunkan
ke bumi, tetapi keduanya adalah penguasa Babilonia pada masanya yang
mengajarkan  ilmu  sihir. Meskipun demikian, keduanya selalu

mengingatkan bahwa apa yang diajarkannya bukan sesuatu yang baik.

QS. al-A'raf (7): 112 — 113 dan beberapa ayat setelahnya merupakan
rentetan ayat yang mengisahkan tentang perseteruan antara Fir'aun beserta
kaumnya dengan Musa as yang dituduh memiliki ilmu sihir. Tuduhan sihiz
itu diawali saat Musa as menunjukkan mukjizat yang ada padanya berupa
tongkat yang dapat berubah menjadi ular dan tangannya yang berwarna
putih bersinar. Keajaiban yang muncul pada diri Muéa as ini dianggap
sebagai suatu rekayasa sihir sehingga Fir'aun dan pengikutnya bersiap
untuk melawannya dengan sihir juga. Dalam menafsirkan ayat-ayat ini, al-
Zamakhsyari mengutip riwayat yang menyatakan bahwa saat mengetahui
apa yang dimiliki Musa as, Fir'aun berdialog dengan para pembantunya
dan mempertanyakan tentang apa yang akan mereka lakukan. Dengan
yakin, mereka menjawab bahwa mereka akan melawannya dengan sihir

s

mereka yang selama ini tidak terkalahkan. Ada yang menyebutkan bahwa



mereka berjumlah 80.000 orang, ada juga yang menyebutkan 70.000 orang,
dan tiga puluhan ribu orang. Fir'au berpendapat bahwa Musa tidak akan
dapat dikalahkan kecuali dengan sesuatu yang persis seperti yang ia bawa,
yakni sihir.3%

Dalam menafsirkan QS. Yfnus (10): 77, al-Zamakhsyari
menyatakan bahwa ungkapan sihir merupakan sikap penolakan atas risalah
yang dibawa oleh Musa as. Ketika mereka mendapati apa yang dibawa oleh
Musa as adalah sebuah kebenaran, merekapun menolak dengan
mengalihkannya kepada tuduhan sihir yang mereka lontarkén dengan
pernyataan :,\.f- }:»J RV :)\ . Al-Zamakhsyari mengartikan pernyataan ini
sebagai upaya menutupi apa yang mereka ketahui bahwa kebenaranlah
yang dibawa oleh Musa dan Harun as. Hal ini disebabkan karena mereka
lebih menyukai syahwat mereka. Mereka tahu bahwa apa yang dibawa oleh
Musa dan Harun as jauh berbeda dengan sihir mereka yang hanya
merupakan pembodohan dan kebohongan belaka. Juga mereka tahu, bahwa

tukang sihir tidak akan menang.*"’

Dalam menafsirkan QS. Thaha (20): 66, al-Zamakhsyari
menjelaskan bahwa sihir yang dilakukan oleh pengikut Fir'aun hanya
merupakan khayalan seakan tongkat dan tali temali yang mereka -
persiapkan seakan bergerak seperti ular. Dalam kaitan ini, tampaknya al-

Zamakhsyari hendak menjelaskan bahwa sihir bukanlah sebuah kejadian

%66 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Agdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 81

=37 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyiin al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 198
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nyata, tetapi hanya merupakan khayalan belaka yang membuat seakan
sesuatu terjadi, padahal tidak terjadi.>®® Lebih lanjut, saat menafsirkan QS.
Thaha (20): 69, al-Zamakhsyari melihat pernyataan dﬂ«? s U sebagai
ungkapan menyepelekan tongkat yang ada di tangan Musa as dalam arti
tidak perlu ada ketakutan terhadap para ahli sihir dengan berbagai hal yang
telah dipersiapkan oleh mereka, karena dengan izin Allab, semuanya akan
dilahap oleh tongkat itu, satu persatu semuanya. Bisa juga dianggap
sebagai ungkapan membesarkan, dalam arti bahwa sebesar apa pun yang
telah dipersiapkan oleh mereka, apa yang di tangan Musa as lebih besar
dari itu. Menurut al-Zamakhsyari keduanya berarti positif dalam
menguatkan hati Musa as. Oleh karenanya, tidak diungkap dengan kata

"tongkat", *%

Pernyataan tegas tentang keberadaan sihir dan penyihir wanita
terungkap saat al-Zamakhsyari menafsirkan QS. al-Falaq (113): 1 - 5°70,
Al-Zamakhsyari menolak pandangan Ahlussunnah tentang keberadaan
sihir, bahkan ia cenderung mengejek dan mencela para pengikut
Ahlussunnah yang menganut pandangan bahwa sihir itu ada. Menurutnya,
para penyihir wanita yang digambarkan di dalam Surat al-Falag sebagai

penyihir yang membuat ikatan dan buhul dengan benang, lalu meniup dan

3% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujah al-
Ta'wil, Juz 2, h. 439

3 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqéwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 439 - 440
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membacakan jampi-jampian terhadapnya tidak akan memberikan pengaruh
apa-apa kepada orang lain kecuali dengan memberi makan sesuatu yang
berbahaya, atau meminumkan racun atau ada interaksi langsung antara
penyihir dan sasaran sihir. Al-Zamakhsyari menjawab beberapa pertanyaan
yang diajukan kepadanya tentang makna mohon perlindungan dari
kejahatan para penyihir wanita sebagaimana yang disebutkan dalam ayat
tersebut. Menurutnya, makna perlindungan dalam ayat tersebut dapat
dilihat dari tiga aspek yaitu :

1. Memohon perlindungan Allah agar tidak melakukan sihir dan tidak

terjebak dengan dosa sihir.

2. Memohon perlindungan Allah dari tipu daya para penyihir terhadap
semua orang melalui perbuatan sihir dan kebatilan mereka.

3. Memohon perlindungan Allah dari segala hal yang diakibatkan oleh
sihir ketika para penyihir wanita tersebut beraksi.””'

Dari penafsiran beberapa ayat di atas, sangat tampak bahwa al-
Zamakhsyari juga tidak mémpercayai adanya sihir dan penyihir,
sebagaimana keyakinan dan pandangan mazhab Mu’tazilah.

Membahas masalah sihir, tidak bisa terlepas Aari pembahasan
tentang jin yang sevingkali menjadi media bagi adanya sihir. Berkaitan

dengan jin’”%, al-Zamakhsyari memberikan uraian panjang ketika

M Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa 'Uyan al-Agawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 4, h. 243 — 244

%72 Secara bahasa al-jinn berasal dari kata “janna” diartikan dengan sesuatu yang tersembunyi,
samar, tertutup. Derivasi dari kata “janna” ini juga dapat dipahami melalui kata “janin” yaitu sesuatu
yang masih tertutup oleh rahim, atau jannah yaitu surga sebuah taman yang berada di akhirat, yakni
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menafsirkan ayat-ayat al-Ahqaf : 29-30°7, al-An'am (6): 100°74112%7, dan
130%™, al-Jinn (72): 6°7, al-A’raf (7) : 27°"%, al-Kahfi (18): 50°”, dan al-
Rahman (55): 15°%.

Dalam QS. al-Ahqaf: 29-30, al-Zamakhsyari mengawali penafsiran-
nya dengan menyatakan bahwa jin yang datang mendengarkan tilawah
Rasul berjumlah kurang dari sepuluh. Hal ini ditunjukkan dengan kata \:,aj
yang diartikan sebagai s,<s)l 04> (di bawah sepuluh). Lebih lanjut, ia
menyatakari bahwa sebagian jin mencoba mencuri dengar tentang berita
langit. Ketika langit melempari mereka dengan bintang-bintang, mereka
pergi sambil menyatakan kekecewaan mereka tidak mendapat berita yang

mereka cari. Sebagian mereka turun dan melewati sebuah lembah, dan

sesuatu yang masih ghaib atau samar oleh akai, atau Jinnah (penutup kepala wanita), atau junun yaitu
hilang akal atau gila yang berarti samar kemampuan otaknya, (lihat, Mu’jam Wasith, Dar Da’wah, juz
1, hal. 140)
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mendapati Rasulullah sedang shalat dan mereka mendengarkan apa yang

dibaca oleh Beliau dari ayat-ayat al-Qur’an’®'

. Dalam kaitan ini, al-
Zamakhsyari mengutip sebuah riwayat yang menyatakan bahwa
sebenarnya Rasulullah tidak mengetahui bahwa sekelompok jin sedang
mendengarkan, apa yang dibacanya dalam shalatnya dan Beliau pun tidak
melihat mereka.*®? Secara kebetulan, ketika Rasul sedang shalat dan
membaca ayat-ayat al-Qur’an, para jin itu datang dan mendengarkan apa
yang dibaca oleh Beliau. Beliaupun mengetahui keadaan itu setelah
diberitahu oleh Allah swt. Selain itu, al-Zamakhsyari juga menjelaskan
bahwa dalam riwayat Abdullah ibn Mas'ud yang menyertai Rasulullah saw
saat Beliau membacakan al-Qur’an kepada para jin. Saat Beliau selesai
membacakan, Beliau bertanya kepada Ibnu Mas'ud, apakah dia melihat
sesuatu, Ibnu Mas'ud mengiyakan, dan mengatakan bahwa ia melihat
orang-orang hitam dengan mengenakan baju putih. Mereka itulah yang
menurut Rasulullah adalah jin yang berjumlah 12.000 jin. Lebih jauh, al-

Zamakhsyari menjeiaskan bahwa para jin tidak mendengar hal terkait

38 Al-Zamakhsyari, al-Kaspsydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Agawil i Wujth al-
Ta'wil, Juz 3 , h. 450
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5

dengan Nabi Isa as, sehingga mereka menyatakan bahwa apa yang
disampaikan oleh Rasulullah saw adalah ayat yang turun setelah Musa

aS.383

Mengenai kemampuan Rasulullah saw dalam hal melihat jin, al-
Zamakhsyari menolaknya dengan mengutip riwayat Said ibn Jubair yang
menyatakan bahwa Beliau tidak membaca untuk diperdengarkan kepada
para jin dan juga tidak melihat keberadaan mereka. Rasulullah saw hanya
membaca saat shalatnya. Pada saat yang sama, para jin lewat dan
mendengarkan apa yang dibaca Rasul. Beliau mengetahui bahwa ada
sekelompok jin turut mendengarkan bacaannya setelah diberitahu oleh

Allah melalui wahyu.**
Dalam QS. al-An'dm (6): 100 al-Zamakhsyari menafsirkan kata
:;,.wj\ ;L/(J:» sebagai para sekutu yang terdiri atas jin. Menurutaya, sebagian

manusia menjadikan para jin sebagai sekutu Allah dalam hal pengabdian,

38 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 3, h. 451
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sehingga mereka mentaati para jin sebagaimana mereka mentaati Allah.®®’
Logika bahasa yang dibangun dalam menafsirkan ayat ini adalah bahwa
dua kata ;Lf,:b 41\ merupakan dua maf'ul dari kata kerja Vslz~ . Kata :,’d\
dibaca dengan harakat fathah (di-nashab-kan), sebagai badal bagi kata
;\:f',:a . Kata ;Lf,fb merupakan maf'ul pertama yang dibelakangkan,
sedangkan kata 515 adalah maf'ul kedua yang dikedepankan. Menurut al-
Zamakhsyari, mendahulukan maf'ul kedua dimaksudkan untuk menyatakan
bahwa perbuatan syirik (menyekutukan Allah) adalah perbuatan yang
sangat besar, dengan apapun penyekutuan itu dilakukan. Kata :;J\ bisa
juga dibaca dengan harakat dhammah (di-rafa’-kan), seakan merupakan
jawaban dari pertanyaan: siapa para sekutu itu?. Atau bisa juga dibaca
dengan harakat kasrah (di-jarr-kan) sebagai mudlaf ilayh, sebagai

penjelasan kata sebelumnya.*%

Ketika menafsirkan QS. al-An'dm (6): 112, al-Zamakhsyari
menegaskan bahwa setiap Nabi pasti menghadapi musuh berupa setan yang
terdiri atas manusia dan jin. Keduanya saling mendukung, dalam arti
bahwa setan berjenis jin selalu membisikkan kejahatan pada setan berjenis
manusia. Lebih lanjut, al-Zamakhsyari mengutip pernyataan Malik ibn
Dinar: setan berbentuk manusia lebih berat bagiku dari pada setan
berbentuk jin, sebab, bila aku berlindung diri pada Allah, maka setan

berbentuk jin akan segera menjauh dariku, sedangkan setan berbentuk

3% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa ‘Uyin al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 31

3% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyan al-Agdwil fi Wujalt al-
Ta'wii, Juz 2, h. 31
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manusia mendatangiku dan menarikku ke dalam maksiat secara terang-

terangan.387

Berkaitan dengan Rasul yang diutus kepada jin, al-Zamakhsayari
memberikan jawabannya ketika menafsirkan QS. al-An'dm (6): 130.
Menurutnya, ada pendapat yang menyatakan bahwa manusia dan jin, -
keduanya sama mukallaf, sehingga dua kelompok itu, masing-masing
mendapatkan Rasulnya. Ada juga yang berpendapat bahwa Rasul hanya
ada dalam jenis manusia saja. Kemudian, al-Zamakhsyari mengutip
pendapat al-Kalbi yang menyatakan bahwa para Rasul yang diutus sebelum
Nabi Muhammad saw diutus untuk kaumnya saja dan dari jenisnya, yakni
manusia untuk manusia dan jin untuk jin. Ketika Muhammad Rasulullah
saw diutus, hal itu tidak berlaku lagi, karena Muhammad saw diutus untuk
umat manusia dan juga kaum jin. Lebih lanjut, ia mengemukakan
argumentasi yang memperkuat pendapatnya dengan menggunakan lanjutan
ayat ini sebagai bukti bahwa mereka mendapat Rasulnya sebelum

Muhammad saw.>%®

Tampaknya, untuk menguatkan pendapatnya, al-Zamakhsyari
mengemukakan semua pendapat tentang keberadaan Rasul dari jin. Bagi
yang berpegang pada makna lahir ayat, Rasul dari jenis jin adalah sebuah
keharusan. Karena Rasul berfungsi untuk menjinakkan yang liar dan

menyatukan yang bercerai berai. Hal itu tidak dapat dilakukan kecuali oleh

387 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa "Uyin al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 35

388 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'ig al-Tanzil wa *Uyitn al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 39 - 40
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jenis mereka sendiri. Ada juga yang berpendapat bahwa Rasul hanya terdiri
dari manusia saja, tidak lainnya. Pernyataan ayat ini hanya dimaksudkan
intuk menunjukkan bahwa jin dan manusia masih dapat dikelompokkan,
sehingga boleh saja Rasul itu dari salah satunya saja, yakni manusia. Ada
juga yang menyebutkan bahwa bisa saja yang dimaksudkan adalah utusan
dari Rasul itu terdiri dari jin, seperti diungkap dalam QS. al-Ahgaf (46):
29. Pada akhirnya, al-Zamakhsyari mengutip pendapat al-Kalbi sebagai
pamungkas dan seakan ia ingin menyatakan bahwa pendapat inilah yang

menurutnya paling benar.

Ketika menafsirkan - QS. al-Jinn (72): 6, al-Zamakhsyari
menjelaskan bahwa ada perilaku manusia yang dapat menyebabkan jin
semakin sombong dan kufur. Kebiasaan orang Arab ketika memasuki suatu
tempat baru dan menyatakan berlindung diri dari "sang penunggu" wilayah
itu, dapat menyebabkan jin semakin sombong dan semakin kufur. Bahkan,
ketika jin .mendengar hal itu, maka dia menyatakan dengan sombong
bahwa jin dan manusia telah mempertuannya.’®® Dalam hal ini, al-
Zamakhsyari menegaskan bahwa apa yang dinyatakan oleh seseorang saat
memasuki wilayah baru dengan berlindung diri kepada penunggunya, dapat
didengar oleh jin dan menyebabkannya semakin kafir. Ini dapat diartikan
bahwa jin dapat mendengar apapun yang diucapkan oleh manusia.

Sehingga, ketika manusia menyatakan permohonan . perlindungannya

39 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqdwil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 4, h. 146
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kepada mercka, mereka merasa lebih mulia dari manusia yang memohon

perlindungan kepada para jin.

Dalam menafsirkan QS. al-A’réf (7) : 27, al-Zamakhsyari kembali
mengutip pernyataan Malik ibn Dinar bahwa mereka adalah musuh yang
dapat melihat kita dan kita tidak dapat melihat mereka, termasuk tentara
yang' mendukung mereka dari bangsa setan dan jin. Menurut al-
Zamakhsyari, hal ini merupakan bukti yang jelas bahwa jin adalah makhluk
yang tidak dapat dilihat oleh manusia. Mereka juga tidak memiliki
kemampuan untuk mempertunjukkan diri kepada manusia. Sehingga, orang
yang mengatakan bahwa ia dapat melihat jin, sesungguhnya dia berkata

bohong belaka.**® -

QS. al-Kahfi (18): 50 menegaskan bahwa keengganan iblis untuk
bersujud bersama Malaikat kepada Adam as salah satunya karena ia
termasuk golongan jin, sehingga ia fasik dan menolak perintah Tuhannya.
Menurut al-Zamakhsyari, huruf fa° yang terungkap dalam 7, ,»\ e Grrid
termasuk fa' sababiyyah yang berarti bahwa perilaku fasik yang dimiliki
iblis adalah karena ia tercipta dari makhluk bangsa jin yang sama sekali
berbeda dengan Malaikat yang memiliki sifat terjaga dari berbagai sifat

dan perilaku vang dimiliki oleh jin dan manusia.*!

Dalam menafsirkan ayat ini, al-Zamakhsyari tampak memberikan

argumen-argumen rasionalnya dalam mendudukkan pemahaman tentang

3% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Agdwil fi Wujah al-
Ta'wil, Juz 2, h. 58 - 59
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Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd' iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Aqawil fi Wujih al-
Ta'wil, Juz 2, h. 393
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Malaikat dan keberadaan iblis sebagai salah satu makhluk yang diciptakan
lebih dulu dari manusia. Pernyataan ayat & s o’ dijelaskan olehnya
sebagai sebuah pernyataan yang menjelaskan keberadaan sebagian kecil
saja dari makhluk yang menolak perintah. Penyebutan jenis jin sebagai
sebab penolakan itu dianggap sebagai upaya untuk membedakannya
dengan Malaikat yang memiliki sifat ma'shum dan senantiasa taat pada apa
yang diperintahkan. Dalam penjelasannya, ia menyatakan bahwa andaikata
iblis itu termasuk Malaikat, maka ia tidak akan menolak perintah sujud.
Sebab, Malaikat adalah makhluk yang sangat teriaga, yang tidak
diperbolehkan baginya apa yang diperbolehkan bagi manusia dan jin. Akan
tetapi, karena iblis termasuk golongan jin, maka sangat mungkin dia

berbuat fasik dengan menolak untuk sujud kepada Adam.**?

Ketika menafsirkan QS. al-Rahméan (55): 15, al-Zamakhsyari
mengartikan kata oU\ 3 sebagai "biang para jin". Ia juga memberikan
kemungkinan maknanya sebagai iblis. Sementara kata C fU' diartikan
sebagai bara api jernih yang tak berasap, atau biang api, atau sesuatu yang
bercampur dengan api. Sedangkan pernyataan ;)\5 <y+ merupakan penjelasan
dari kata sebelumnya, seakan ingin menyatakan bahwa ia tercipta dari api

yang jernih, atau dari api yang khusus.>*

392 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uytin al-Aqawil fi Wujih al-

Ta'wil, Juz 2, h. 393

% Menurut Ibon Mandhur, kata ini dapat berarti 45 «a 3= ¢ b e 5% 551, (biangnya para jin

yang tercipta dari api, yang kemudian keturunannya tercipta dari dirinya). Bisa juga berarti bentuk
plural dari kata 4. Lihat al-Mukarram ibn Mandhur, Lisan al-Arab, juz 13, h. 92

¥4 Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf 'an Haqd'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-Agawil fi Wujih al-

Ta'wil, Juz 4, h. 50 - 51
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Dari pembahasan beberapa ayat’ di atas, tampak bahwa dalam
pandangan al-Zamakhsyari, jin tidak dapat dilihat oleh manusia dan para
jin juga tidak bisa memperlihatkan diri mereka kepada manusia, Oleh
karena itu, dalam pandangan al-Zamakhsyari, orang-orang yang mengklaim
telah melihat jin apalagi berinteraksi dengan jin adalah kebohéngan dan

dusta.

Pandangan al-Zamakhsyari di atas sesungguhnya didasarkan atas
asumsi bahwa dari segi asal penciptaan, ada perbedaan yang signifikan
antara manusia dan jin. Manusia diciptakan dari tanah sedangkan jin
diciptakan dari api; manusia hidup di alam fisik dan jin hidup di alam
metafisik hingga logisnya jika manusia tidak bisa melihat jin dan

sebaliknya jin tidak bisa menampakkan diri kepada manusia.

Selain masalah sihir dan jin yang seringkali membuat suatu kejadian
yang tidak mudah diterima oleh logika akal sehat, masalah karamah juga
menjadi pembahasan menarik dalam kaitan hal {uar biasa yang ﬁuncul di
tangan seorang hamba yang shalih. Dalam pemahaman yang berkembang
di kalangan umat Islam, tertama di Indonesia, kata ini memiliki makna
sébuah keajéiban yang muncul dari tangan seorang wali tanpa disertai
pengakuan sebagai Nabi atau Rasul. Hal ini dapat dipahami, karena
memang definisi semacam ini diungkap oleh para penulis buku aqidah
salaf. Salah satunya diungkap oleh Abdullah ibn Abdil Hamid al-Atsari.
Dalam definisinya, ia menyatakan bahwa karamah adalah sesuatu yang

terjadi di luar kebiasaan dari tangan seorang shalih taat kepada syariat



tanpa ada pengakuan sebagai Nabi sebagai wujud penghargaan dari Allah

SWT.395

Tampaknya, al-Zamakhsyari tidak memahami kata ini seperti yang
dipahami sebagaimana dipaparkan di atas. Dari dua puluh satu kata a5
dalam bentuk mufrad, tidak ada satupun yang menunjukkan makna
sebagaimana definisi yang diungkap dalam agidah salaf. Demikian juga
ketika kata itu diungkap dalam bentuk jama' yang disebutkan dalam al-
Kasysydf sebanyak empat kali. Secara keseluruhan menunjukkan kepada
makna bahasanya, yakni kemuliaan yang diberikan oleh Allaﬁ swt kepada
makhluk-Nya, termasuk di dalamnya manusia yang taat, para Nabi, para
Malaikat, dan semua makhluk yang memiliki ketaatan dan layak
mendapatkan kemuliaan. Di antara yang dikemukakan oleh al-Zamakhsyari
dalam memaknai kata ini adalah syafa’ah yang diberikan kepada Allah
kepada orang yang terpilih mendapatkan tempat terpuji. Hal ini terungkap

saat menaféirkan QS. al-Isra (17): 79%%.

Salah satu bentuk karamah yang lain adaldh kemampuan melihat
alam gaib. Hal ini terungkap jelas saat al-Zamakhsyari menafsirkan isi
kandungan QS. al-Jinn (72): 26 — 27°*". Al-Zamakhsyari menyatakan

bahwa karamah yang di antaranya adaiah kemampuan melihat alam gaib

I aole ey g o 1 ohgll £ Rekie pa Yy bpdl 5 pey 0 ae pby Bolall B)ls e it S

s 35 8 gr b S i 20 1St Gyl o —cnbLalt lihat, Abdullah ibn Abdil Hamid al-Atsari,

al-Wajiz fi Agidat al-Salaf al-Salih, (Saudi Arabia: Wizarat al-Syu'un al-Islamiyyah wa al-Awqaf
wa al-Irsyad, 1422 H), h. 119
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hanyalah diberikan kepada orang yang diridhai Allah yaitu kaum pilihan
dari kalangan para Nabi, bukan orang yang diridhai Allah dari kalangan
yang bukan Nabi, misalnya para wali. Menurut Zamaksyari, ayat ini

memberikan penjelasan bahwa karamah yang diyakini dimiliki oleh para

.wali sebagaimana yang diketahui umumnya umat Islam dari kalangan

Ahlussunnah Waljamaah adalah tidak ada sama sekali. Karena mereka,
meskipun termasuk orang yang diridhoi Allah, mereka bukan termasuk
para Rasul sebagaimana disebut dalam ayat. Hal ini tampak dalam
ungkapan <l SU) JUa) 1is (34 saat menafsirkan ayat ini. Al-Zamakhsyari
juga menjelaskan bahwa ayat di atas juga menjadi dasar pandangannya
yang menyatakan bahwa para dukun dan peramal tidak mungkin memiliki
kemampuan melihat hal-hal yang gaib karena mereka tidak termasuk dalam
golongan yang diridhai Allah, bahkan mereka termasuk golongan yang

dimurkai Allah.*®

Dalam penafsirannya tentang hal ini, rasionalitas al-Zamakhsyari
tampak saat menolak kemungkinan pengetahuan seseorang tentang hal gaib
yang hanya dimungkinkan bagi seorang Rasul saja. Sehingga, siapapun
yang bukan Rasul, maka ia tidak akan memiliki kemampuan mengetahui
hal gaib, meskipun ia seorang wali yang mendapat ridha-Nya, apalagi bila
ia adalah seorang dukun atau ahli sihir yang jelas tidak mendapat ridha-

Nya.

% Al-Zamakhsyari, al-Kasysydf ‘an Haqd'ig al-Tanzil wa "Uyan al-Aqawil fi Wujiih al-

Ta'wil, Juz 4, h. 150
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Tampaknya, tidak ada bayangan sedikitpun dalam benak al-
Zamakhsyari bahwa seorang mukmin biasa, meskipun dengan ketaatan luar
biasa, dapat memiliki sesuatu yang di luar kebiasaan, atau dengan kata lain
keajaiban. Tampak sekali cara berfikirnya, bahwa keluarbiasaan itu hanya
muncul dari seorang Rasul pilihan yang tentu saja telah mendapat ridha .
dari Allah swt. Bila seorang mukmin taat saja tidak dimungkinkan
mendapatkan karamah dalam bentuk keluarbiasaan, apalagi orang yang
tidak taat, terlebih lagi orang kafir. Maka, bila muncul keajaiban, bisa

dipastikan hal itu bukan berasal dari Allah swt.

Selanjutnya, Sebagai titik simpul dari pandangan al-Zamakhsyari
tentang sihir, jin dan karamah adalah upaya-upaya kongkrit memahaminya
secara logis. Sihir memang ada dan bersifat immateri yang bersumber dari
setan. Sihir yang diasumsikan berasal dari dua Malaikat Allah Harut dan ,
Marut juga bersumber dari Allah dengan tujuan menguji keimanan
manusia. Karena hanya sebagai bahan ujian, maka sihir itu sendiri
sesungguhnya alat yang tidak akan mampu membalikkan daya ancaman
serius. Selain itu, bacaan fa’awwudz yang diucapkan oleh setiap orang
Mukmin bertujuan menghindari daya tarik sejenak dan kebohongan
sementara dari perbuatan sihir dengan cara memohon perlindungan kepada
Allah semata. Selanjutnya ta ’awwudz juga dimaksudkan berlindung kepada
Allah dari tipu daya misterius ulah nakai para penyihir perempuan dan juga
memohonkan perlindungan kepada Allah bagi semua manusia yang hendak

dicelakai oleh para penyihir.
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Al-Zamakhsyari memahami jin sebagai salah satu makhluk Allah
yang abstrak dan makhluk manusia yang wujud. Dua sifat ini tidak dapat
saling mempengaruhi berdasar hukum Allah sesuai habitatnya. Meski
demikian keadaan jin yang abstrak itu tidak berarti makhluk Allah lainnya
yaitu Malaikat dengan unsur abstrak serupa sederajat dengannya. Para
Malaikat yang mengemban berita-berita penting dari Allah di langit tidak
bisa disentuh sedikit pun oleh bangsa jin. Bangsa jin yang mencoba
mendengar dan ingin mengetahui berita langit selalu ditekan dan diancam
hantaman keras bintang-bintang dari langit. Oleh karena itu keberadaan jin
sebagai makhluk abstrak dan mengklaim beroleh berita tentang segala hal
adalah kebohongan nyata dan penyesatan besar. Sebaliknya, manusia yang
mengklaim dapat mengetahui dan menyaksikan alam jin juga merupakan
kebohongan berdasar hukum akal. Sebab, antara dua alam berbeda ibarat
dua mata berseberangan atau ibarat keberadaan air dan minyak yang tidak
mungkin vmenempati posisi lainnya dan meninggalkan posisinya sendiri.
Apabila itu terjadi, maka tidaklah mungkin kepingan uang itu dikenal
sebagai méta uang yang berharga. Begitu pula inisial jin dan manusia. Hal
yéng patut dicermati adalah jin dn manusia memiliki habitat berbeda sesuai

hukum Allah.

Menanggapi peran Rasul uang dilihat secara kontroversi apakah ia
harus jin bagi jin dan manusia bagi manusia atau sebaliknya, maka
kecenderungan  al-Zamakhsyari lebih  kepada al-Kalbiy dalam
memaknainya. Alasan logis al-Zamakhsyari tentu berdasar isyarat ayat--

ayat seperti dikemukakan di atas, yaitu kekhususan Rasul Muhammad



SAW di banding para Rasul lainnya, sehingga keberadaan Rasulullah

memang diperuntukkan jin dan manusia “rahmatan li al- ‘dlamin”.

Kemudian istilah karamah yang dipahami sementara orang sebagai
karunia yang hanya diberikan Allah kepada hamba-hamba-Nya atas dasar
ridha seperti para Nabi, Wali Allah dan hamba biasa sesungguhnya hanya
diperuntukkan kepada para Nabi Allah saja, bukan lainnya. Adapun
kelebihan atau perbuatan hebat yang dilakukan oleh selain Rasul atau Nabi,
walau ia hamba yang alim tidak mungkin disebut karamah. Logika yang
dibangun berdasar nalar perspektif al-Zamakhsyari mencermati kedudukan
karamah di sini adalah konsistensi nalar bahwa Nabi dan Rasul .beroleh

karamah, sedang lainnya tidak mungkin memperolehnya.

Berbeda dengan al-Zamakhsyari, al-Rézi secara tegas menyatakan
bahwa dimungkinkan terjadinya kardmah dari tangan seorang wali.
Argumentasi yang dibangun oleh al-R4zi diawali dengan definisi kata wali
dan kemungkinan terjadi hal luar biasa dari seorang manusia. Menurutnya,
kejadian luar biasa dari seorang manusia terbagi tiga macam bila dilihat
dari sisi ada atau tidak adanya pengakuan. Bila disertai pengakuan, maka
hal ini terbagi menjadi empat, antara lain: Pertama, kejadian luar biasa
disertai pengakuan sebagai tuhan, hal ini terjadi pada kasus Fir'aun dan
Dajjal. Dalam hal ini, kejadian tersebut dipastikan sebagai sebuah
kebohongan; kedua, disertai.-dengan pengakuan sebagai nabi, maka hal ini
adalah mukjizat; ketiga, disertai pengakuan sebagai wali, maka hal yang

luar biasa terjadi disebut karamah; dan keempat, disertai pengakuan



sebagai sihir dan pengikut setan. Hal tersebut terakhir inilah yang menurut
al-Razi dimungkinkan terjadi, sedangkan mepurut Mu’tazilah tidak .
mungkin terjadi. Sedangkan kejadian luar biasa yang terjadi dari seorang
manusia shalih tanpa disertai pengakuan, maka hal ini adalah kardmah
yang mungkin terjadi, tetapi ditolak oleh Mu’tazilah. Bila terjadi dari
seorang yang tidak taat kepada Allah, maka inilah bagian ketiga yang
disebut dengan istidrdj.*

Logika al-Rézi didasari dengan ayat-ayat al-Qur’an yang terkait
dengan kisah Maryam dalam QS. Ali Imran (3): 35 — 37°%° dan Ashhdb al-
kahf dalam QS al-Kahf (18): 9 — 12*°'. Menurutnya, apa yang terjadi pada
dua kasus tersebut cukup membuktikan bahwa kejadian luar biasa yang
terjadi bukan bagian dari mukjizat, karena tidak disertai pengakuan sebagai
nabi. Akan tetapi, tidak dapat dipungkiri bahwa keduanya adalah hal gaib
yang tidak terjadi pada manusia biasa. Tidur panjang yang terjadi pada
ashhdb al;kahj", umpamanya, tidak dapat dibuktikan secara logis, kecuali
bila ia berada bersama mereka selama mereka tidur. Di samping kisah di

atas, al-Razi juga mengungkap banyak hadis yang mengungkap kejadian

% Fakhruddin al-Rézt, Mafitih al-Ghaib, juz 10, h. 164
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luar biasa*?. Lebih lanjut, al-Razi juga.menjelaskan argumen logis bagi
keberadaan karamah. Di antaranya, ia menyatakan bahwa Allah adalah
wali (penolong) bagi orang mukmin, demikian juga orang mukmin adalah
penolong bagi Allah. Bila karamah ditiadakan, maka bisa jadi karena Allah
tidak berhak menolong orang mukmin, atau mungkin karena orang mukmin
tidak berhak mendapat pertolongan Allah. Bila ini terjadi, maka berarti
menyangsikan kekuasaan Allah, yang berarti kafir. Sedangkan yang kedua
tidak benar, karena Allah sudah berjanji untuk menolong orang mukmin

atas amal shalih mereka.*®®

Tampak sekali perbedaan cara berfikir dua tokoh di atas dalam hal
kejadian luar biasa yang disebut karamah. Al-Zamakhsyari tetap
mempertahankan bahwa karamah adalah kejadian yang tidak masuk akal,
maka ia menolak keberadaannya sama sekali, kecuali bila kejadian itu

berupa mukjizat Rasul. Sedangkan al-Razi dengan logikanya, ia

“Z Dj antara hadis yang diungkap oleh al-Razi adalah : 32 £ b ~ i =25 K ron
:}—‘*}:H‘}“‘ @UKJW“LLU‘-WJ‘@H@HJU LJW*U‘&“";-" °ffg"J¢r~d*w
ﬁé};\f;ywr.\\ayjq;‘;;WU‘,QU\\,JUA\;L@‘ Gl O 4236 A G Ll 06 0k 4§ 0
s e 285 Sl s e L e L-,»,,wk-,ﬂs,i, ey &G B ey B S ntd s
S S s o 0 006 G55 1 Y 0,06 00 06 e g 8,02 0 it A e BB 00
AT 7.;\:,u S 0 G A D i e el 3 e LS 3;;@;;;34‘;;.v; ;,, G G o)
:_._s'éia_:.ia,;;:,:ﬁ\uw‘.h,wmgugj\‘;\ ggkfo/,ny‘d\sw\,y.b S el dﬂ,@wu
BRI Lﬁx.u,ajuJ\JJu, Lo 0 w5 oy 0 Gl (on el 06 28 98 06 B i i U el

J_w ‘.J e ,u—’ " al-Bukhari, Shahih al-Bukhari, hadis no. 3181, dan Muslim, Shahih Muslim, hadis
n0. 4626 =
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memperkuat kemungkinan keberadaan karamah dengan argumen-argumen

yang dilandaskan pada ayat, riwayat, dan logika.

Dari beberapa tema yang dijelaskan dalam bab ini, dapat dilihat sisi
rasionalitas al-Zamakhsyari dalam penafsirannya terhadap berbagai hal, terutama
hal-hal yang terkait dengan permasalahan akal,”baik buruk, permasalahan ayat
mutasydbihdr, sihir, hidayah, sikapnya terhadap masalah figh, dan berbagai
masalah lain yang telah diungkap. Sisi rasionalitas al-Zamakhsyari dengan
logika bahasa dan pembelaannya terhadap ideologi Mu’tazilah yang dianutnya,
serta sikap moderatnya dalam masalah figh dapat dikategorikan dalam corak
kekhasan rasionatitas al-Zamakhsyari yang tidak dimiliki orang lain, sehingga ia
menjadi ikon tersendiri dalam khazanah rasionalitas pada masanya, bahkan

berlanjut sampai saat ini.

Pada pembahasan bab-bab sebelumnya, penulis telah memaparkan
bebérapa hal penting tentang penafsiran al-Zamakhsyari dalam al-Kasysyaf nya
dan diikuti pula penukilan berbagai literatur lain dari tafsir serupa sebagai bahan
perbandingan, tentang penafsiran ayat-ayat yang dimaknai secara nalar. Dengan
menyéndingkan pokok-pokok pikiran antara al-Zamakhsyari dengan beberapa

404

tokoh lain semasanya atau generasi sesudahnya” terlihat adanya pernyataan

4% Muhammad Abduh merupakan tokoh yang memberikan daya besar kepada akal dan
kebebasan bagi manusia, ia mempunyai kecenderungan untuk memahami dan meninjau alam ini
bukan hanya dari segi kehendak mutlak Tuhan, tetapi juga dari segi pandangan dan kepentingan
manusia. Ia berpendapat bahwa alam ini diciptakan adalah untuk kepentingan manusia dan tidak
satu pun dari ciptaan Tuhan yang tidak membawa manfaat bagi manusia. Dalam memahami alam
ini soal keadilan Tuhan ia pandang bukan hanya dari segi kemahasempurnaan Tuhan, tetapi juga
dari pemikiran rasional manusia. Sifat ketidakadilan tidak bisa diberikan kepada Tuhan, karena
ketidakadilan tidaklah sejalan dengan kemahabijaksanaan Tuhan, tidak sejalan dengan
kesempurnaan hukum-hukumNya dan pula tidak sejalan dengan kesempurnaan aturan alam
semesta. Argumen-argumen ini adalah argumen yang didasarkan pada sifat kemahasempurnaan
Tuhan. Di tempat lain Muhammad Abduh menjelaskan bahwa Tuhan menegaskan tidak akan
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umum yang mengatakan bahwa konsep logika yang dibangun atau digelar oleh
al-Zémakhsyari dalam menafsirkan ayat-ayat tertentu hanya mengikuti
pandangan-pandangan para pendahulunya. Akan lebih tepat dikatakan al-
Zamakhsyari tidak memiliki pandangan berbeda dari umumnya orang-orang
Mu’tazilah yang masyhur dikenal sebagai aliran rasionalis dan bertolak belakang

dengan kaum Asy’ariyah yang beraliran tradisional.*®®

berbuat sesuatu yang bertentangan dengan kepentingan manusia. Oleh karena itu, ia menolak
pendapat yang mengatakan ketidakadilan adalah keadaan seseorang mempunyai kekuasaan
absolut terhadap milik orang lain. Tetapi ia juga tidak sependapat dengan orang yang mengatakan
bahwa keadaan seseorang mempunyai kekuasaan absolut terhadap miliknya dan
membelanjakannya dengan sekehendak hati, tidak akan membawa kepada ketidakadilan. Di sini ia
menentang pendapat al-Asy’ari. :

Keadilan, dalam pendapat Muhammad Abduh, kaitannya adalah dengan hukuman dan
balasan baik. Hukuman diberikan sesuai dengan kejahatan yang dilakukan dan balasan baik
diberikan sesuai dengan kebaikan yang dibuat. Sifat pemurah Tuhan dapat mengubah derajat
balasan baik terhadap perbuatan baik dengan melipatgandakannya. Tetapi dalam soal kejahatan
perbandingannya tetap satu lawan satu. Keadilan bagi Muhammad Abduh berarti Tuhan memberi
balasan baik kepada perbuatan kebaikan dan memberi hukuman kepada pembuat kejahatan.
Keadilan demikian, ia menjelaskan lebih lanjut, tidak bisa mencakup pemberian sesuatu kepada
orang yang tidak berhak menerimanya dan menahan sesuatu dari orang yang berhak memilikinya.
Pengertian-pengertian yang diberikan Muhammad Abduh ini jelas berdasar pada pemikiran akal.
(lihat selengkapnya, Harun Nasution, Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu'tazilah, 79).

45 K elompok Asy’ariyah memiliki konsep “kehendak mutlak Tuhan”, dan lawannya adalah
Mu’tazilah dengan konsep “keadilan”. Melalui konsep “kehendak mutlak Tuhan”, kelompok
Asy’ariyah berpendapat bahwa kedudukan sebuah perbuatan atau balasannya telah ditentukan
sebelum dilakukan. Sedang kelompok Mu’tazilah melalui konsep “keadilan” mengatakan bahwa
kedudukan suatu perbuatan dan atau balasannya ditentukan sesudah tetjadinya perbuatan itu.

Pemahaman “kehendak mutlak Tuhan” perspektif Asy’ariyah diartikan bahwa semua yang
terjadi di alam ini merupakan kemutlakan kehendakNya yang tidak terbatas. Apabila kemutlakan
kehendakNya terbatas, maka kehendak itu tidak bisa disebut nutlak. Seseorang yang berbuat baik
dan atau berbuat buruk tidak dapat ditentukan secara pasti apakah ia di surga atau di neraka.
Sebab, ketentuan pasti yang diputuskan berdasar akal justeru akan mengingkari kemutlakan
kehendakNya.

Pernyataan konsep Asy’ari dengan konsep “kehendak mutlak Tuhan” dihadapkan kepada
konsep “keadilan” Mu’tazilah yang mempersepsikan bahwa perbuatan baik akan berkonsekwensi
pahala yang membewanya kepada surga, dan perbuatan buruk akan berkonsckuensi dosa yang
membawanya ke neraka.

Menanggapi dua konsep di atas, muncul asumsi: apabila Tuhan berkehendak mutlak, maka
berarti Tuhan tidak adii. Sebaliknya, jika Tuhan berbuat adil seperti pandangan Mu’tazilah, maka
Tuhan tidak berkehendak mutlak.
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Konsep “keadilan” yang dimiliki kelompok Mu’tazilah sebagaimana telah
dipaparkan di atas menjadi salah satu identitas yang menampakkan aspek logis
berdasar akal. Atas dasar ciri khas pemikiran bercorak akal inilah al-
Zamakhsyari membangun penafsiran ayat-ayat al-Qur’an. Gaya al-Zamakhsyari
memaknai ayat-ayat yang mengandung pengertian immateri terkesan ‘apologi’
seakan berkecenderungan berat kepada pemandangan Mu’tazilah dan terlihat
nyata pembelaannya terhadap konsep-konsep rasio Mu’tazilah.

Langkah kongkrit yang ditempuh al-Zamakhsyari menafsir secara rasio
dengan menggunakan metode:

1. Kajian kebahasaan atau pendekatkan bahasa melalui pemaknaan majizi

(metafora).

2. Kajian ta’wil (ta 'wil garib dan ta’wil ba’id).

Dua metode ini direspon oleh para penentangnya sebagai sikap tidak

konsisten, karena ia menggunakannya secara suka-suka. Scharusnya al-

Zamakhsyari menggunakan dua pendekatan tersebut pada frekwensi yang sama

Lebih lanjut, Pergantian siang kepada malam dan kaitannya dengan matahari terbit
dipahami kelompok Mu’tazilah sebagai “sunnatullah”. Sedangkan menurut kelompok Asy’ari,
yang mengatur matahari terbit bukan sunnatullah, melainkan kehendak mutlak Tuhan.

Kehendak mutlak meniadakan peraturan tentang terbitnya matahari. Kapan saja mataliari
terbit menurut kelompok Asy’ari tidak dapat diketahui, terserah kepada Tuhan. Kehendak mutlak
ini membawa implikasi bahwa setiap janji Tuhan tidak mesti dipenuhi (paham Jabariyah).

Menurut Jabariyah, ketentuan (dl-t; ¥ L~ (a_ISGy itu pasti ada meskipun membawa kepada
ketidakadilan., Lawannya, paham Qadariyah yang berpendapat janji Tuhan mesti dipatuhi
sehingga (3l Y L LIy menurut mereka tidak ada. Sedangkan menurut Mu’tazilah ¥ L (alsG)

(3l tidak mungkin, Karena di dalam diri manusia terdapat: 1, daya akal yang bersifat immateri;

2, daya fisik (materi). Daya inilah yang menggerakkan sesuatu, dan yang disebut dengan yang
“menggerakkan sesuatu® berarti daya fisik, dimana daya fisik ini sifatnya terbatas. Sehingga
konsep keadilan secara universal dipersepsikan sebagai: “mempertahankan hak atau memberikan
hak kepada yang berhak”.
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tanpa menempatkannya pada porsi berbeda. Apabila suatu ayat dimaknai melalui
pendekatan bahasa, maka pada saat bersamaan itu juga ia harus memaknainya

melalui pendekatan ta’wil.

Kecaman dan atau kritikan yang ditujukan kepada al-Zamakhsyari
merupakan suatu keniscayaan yang wajar dan sangat -mungkin. Selain itu,
mempersepsikan orang seorang berdasar penglihatan masing-masing juga
menjadi hukum mungkin. Sungguhpun demikian, penulis memsahami diri
seorang al-Zamakhsyari sebagai sosok probadi konsekwen dan berpandangan
konsisten. Konsistensi al-Zamakhsyari dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an,
bukan hanya mengikuti gaya rasionalitas Mu’tazilah. Akan tetapi, ia berusaha
mengajak semua kalangan memahami teks-teks syari’ah berdasar akal, walau

dalam kenyatannya tidak semua tingkatan manusia mudah memahaminya.

Klaim yang diarahkan kepada al-Zamakhsyari sebagai pembela pemikiran
Mu’tazilah dialami pula oleh Muhammad Abduh. Di dalam teologi yang menarik
perhatian Muhémmad Abduh adalah pemikiran-pemikiran Mu’tazilah, dan
muncullah tuduhan bahwa ia ingin menghidupkan kembali aliran ini. Atas
tuduhan itu ia dipanggil menghadap Syaikh ‘Alaisy, salah satu ulama Azhar
yang menentang paham-paham Mu’tazilah. Ketika ditanya apakah benar ia
memilih aliran Mu’tazilah dan meninggalkan aliran Asy’ariyah, ia menjawab:
“Jika aku meninggalkan taklid kepada Asy’ari, mengapa aku mesti taklid kepada
Mu’tazilah? Aku tidak mau taklid kepada siapapun. Yang kuutamakan adalah

argumen yang kuat”.*%

6 pihat Muhammad Rasyid Ridha, Tédrikh al-Ustidz al-Imém al-Syaikh Muhammad
Abduh, hal. 134,
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Peristiwa ini mempunyai pengaruh pada ujian untuk memperoleh ijazah al-
Azhar yang ditempuhnya pada tahun 1877. Sebagian besar dari anggota panitia
ujian adalah uvlama yang tidak senang padanya, dan mereka sepakat untuk
menjatuhkannya. Tetapi dalam ujian ia memberi jawaban yang luar biasa
baiknya. Maka, atas campur tangan rektor al-Azhar, al-Syaikh Muhammad al-
Abbasiy, ia tidak jadi dijatuhkan dan dinyatakan menang dengan predikat baik,
yang seharusnya ia memperolah predikat amat baik. Bahkan menurut rektor,
sékiranya di al-Azhar ada yudisium “mumtdz” (cumlaude), ia seharusnya

memperoleh derajat ujian tertinggi ini.*?

Penilaian terhadap Muhammad Abduh sebagai pembela péham Mu’tazilah
menurut Harun Nasution*® sepertinya benar. Harun mengemukakan sebuzh fakta
bahwa pada masanya Muhammad Abduh mengarang bukunya berjudul:
“Hdsyiyah ‘Ald Syarh al-‘Aqdid al- ‘Uqidiyyah” yang mengandung komentarnya
terhadap paham_-paham al-Asy’ari. Komentar itu menggambarkan pemikiran
yang sama dengan pemikiran Mu’tazilah. Karangan itu dicetak pertama kali oleh
al-Mathba’ah al-Khairiyah di Kairo pada tahun 1322 H atau 1905 M. Pada tahun
1958 buku itu diterbitkan kembali, dengan diberi kata pengantar oleh Syaikh
Sulaiman Dunia dari al-Azhar, Kairo. Judulnya adalah “Muhammad Abduh Bain
al-Faldsifah wa al-Kaldmiyyin®.

Adapun penilaian terhadap al-Zamakhsyari tentu didasarkan kepada
penafsiran-penafsirannya terhadap beberapa ayat al-Qur’an yang penjelasan dan

komentarnya serupa dengan penafsiran Mu’tazilah. Sebagaimana komentar

407 Myhammad Rasyid Ridha, hal. 103.
% Harun Nasution, Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu'tazilah, hal. 14.
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Harun atas diri Muhammad Abduh sebagai sosok yang condong kepada paham-
paham Mu’tazilah, maka demikian pula komentar lawan-lawan al-Zamakhsyari.
Meski demikian, Muhammad Abduh yang mengalami tuduhan sebagai “fans”
Mu’tazilah berargumentasi bahwa pilihannya berdasar dengan jawaban
langsung. Akan tetapi, tidak demikian halnya dengan al-Zamakhsyari, karena ia

tidak pernah mendapat pertanyaan serupa pada masanya.
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BAB V
PENUTUP

A. Kesimpulan

Pembahasan pada bab-bab terdahulu menunjukkan bahwa tafsir
kalam al-Zamakhsyari bercorak rasional dan mendukung teologi Mu’tazilah.

Hal ini senada dengan komentar sebagian besar akademisi, seperti
Ahmad Muhammad al-HGfi dan Musthafé al-Shiwi al-Juwaini (1959). Akan
tetapi, mereka tidak mengungkapnya dalam penelitian ilmiah secara khusus.
Tema penelitian ini berbeda dengan yang telah dilakukan sebelumnya yang
lebih memfokuskan pada penggunaan kaidah bahasa dalam rasionalitas
tafsir, sebagaimana dilakukan oleh Ahmad Thib Raya (2006); atau tafsir
rasional yang dilakukan oleh Muhammad Abduh sebagaimana telah diteliti
oleh Rif'at Syauqi Nawawi (2002). Berbeda pula dengan penelitian yang
dilakukan oleh A. Chozin yang membandingkan tafsir al-Kasysyaf dengan
tafsir al-Manér dari segi corak dan pandangan teologis (1993).

Kesimpulan di atas didukung beberapa fakta yang ditemukan bahwa :
dalam tafsir al-Kasysyaf, al-Zamakhsyari menafsirkan beberapa ayat yang
menguatkan prinsip dasar Ushul al-Khamsah; Penggunaan makna majazi
untuk mengalihkan ayat yang tampaknya secara zhahir bertentangan dengan
madzhabnya agar menjadi searah; akal manusia dapat mengetahui baik dan
buruk. Para Rasul hanya bertugas membimbing dan mengingatkan manusia
yang lengah. Lebih lanjut ia mendukung pendapat mazhabnya dengan
menyatakan bahwa pelaku dosa besar tidak mukmin dan tidak kafir, tetapi
-berada di antara keduanya.

Lebih jauh, al-Zamakhsyari menjelaskan hidayah adalah hasil upaya
manusia yang melakukan perbuatan-perbuatan menuju hidayah itu. Hal ini

adalah tindak lanjut dari pemahaman gadariyah yang dianut oleh Mu'tazilah.
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Konsep luthfullah (kelembutan Allah) menjadi salah satu jalan keluar al-
Zamakhsyari dalam pembelaannya terhadap mazhabnya saat menafsirkan
ayat-ayat yang bertentangan dengan paham free act.

Dalam hal azab kubur, ia menjelaskan bahwa hal itu ada. Namun,
tidak dalam arti fisik. Azab yang ada dalam kubur bersifat spirit (rohani).
Hal ini kemudian didukung dengan logika bahasa yang diungkapnya dalam
menafsirkan ayat-ayat yang terkait dengan azab yang menurutnya ada dua
macam, azab ringan dan azab berat, atau azab dunia dan azab akhirat, atau
dengan pernyataan lain azab saat mati dan azab saat hidup. Sedangkan
dalam masalah sihir, ia secara tegas menolak keberadaan sihir sebagai suatu

kejadian gaib.

B. Rekomendasi

338

Penelitian yang dilakukan oleh peneliti sebagaimana yang disebutkan
di dalam disertasi ini sangat terbatas karena hanya membahas pemikiran
kalam al-Zamakhsyari dalam al-Kasysyaf. Padahal, beliau juga sangat
produktif dan cerdas dalam bidang-bidang ilmu lainnya, misalnya ilmu
bahasa sehingga beliau dikenal pula sebagai perintis ilmu balaghah terutama
ilmu bayan dan ilmu ma’ani. Maka, berdasarkan hal itu, penulis
menyarankan peneliti berikutnya agar mengkaji Zamakhsyari dari sisi yang
lain seperti halnya meneliti dari segi sastra pada syair-syairnya, atau
mengkaji manhaj fikih maupun hadisnya yang ia paparkan dalam al-
Kasysyaf, atau pengaruh filosof Yunani pada pemikirannya, dan sebagainya.

Tokoh Zamakhsyari harus dilihat dari berbagai sisi. Artinya,
Zamakhsyari bukan semata-mata seorang ulama yang rasional dan liberal
tetapi juga merupakan tokoh yang sangat bertakwa dan taat menjalankan
syariat agama sebagaimana para ilmuwan dan ulama terkemuka lainnya

dalam lintasan sejarah Islam.
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