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PENGANTAR PENULIS
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swt. penulisan buku ini, akhirnya dapat diselesaikan.

Buku ini diberi judul: Rasionalitas Penafsiran Ibnu
‘Athiyyah (Argumentasi Logis, Analisis Linguistik, dan Analisis
Ilmu-ilmu Alquran). Awalnya, metode penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
dalam kitabnya al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz
lebih dikenal dengan istilah al-Tafsir bi al-Ma'tsur, terutama
ketika terbit karya monumental al-Dzahabiy: al-Tafsir wa al-
Mufassirun (sebagai karya pengukuhan Guru Besarnya pada
Tahun 1946). Karya ini banyak dikutip oleh penulis-penulis
berikutnya hingga saat ini. Seiring perkembangan ilmu Alquran
yang sangat pesat pada paroh kedua abad ke-20 yang lalu, terbit
pula karya monumental yang lain. Muhammad al-Fadhil bin
‘Asyur dari Tunisia telah menyelesaikan karyanya: Al-Tafsir
wa Rijaluhu (selesai ditulis pada Tahun 1963 dan siap terbit,
namun yang bersangkutan meninggal dunia. Buku ini diterbitkan
pertama kali pada Tahun 1966. Buku ini mengemukakan sebuah
pendekatan baru dalam penafsiran Alquran yang diistilahkan
dengan al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy, yang
menggunakan  al-riwayah/tekstualitas dan  al-dirayah/
rasionalitas dalam penafsirannya. Dari penelitian yang penulis
lakukan, dapat dikemukakan bahwa penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
dalam kitabnya tersebut menggunakan salah satu format berikut:
Pertama, dia mengemukakan sejumlah riwayat/pendapat, lalu
menyimpulkannya secara induktif, jika menurutnya semua
riwayat/pendapat tersebut dapat dikompromikan. Kedua, dia
mengemukakan sejumlah riwayat/pendapat, lalu dia melakukan
tarjth dan memilih riwayat/pendapat tertentu dengan
mengemukakan argumentasi yang menguatkannya, seperti;
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konteks/setting sosial ketika ayat tersebut diturunkan, fakta
sejarah yang melingkunginya, pemahamannyayang komprehensif
terhadap Alquran atau hadis dan pemakaian Bahasa Arab di
kalangan orang-orang Arab. Ketiga, mengemukakan sejumlah
riwayat/pendapat, lalu dia mengemukkan pendapatnya sendiri,
setelah mempertimbangkan bahwa riwayat/pendapat yang ada
tidak relevan dengan ayat yang sedang ditafsirkan. Keempat, sejak
awal dia mengemukakan pendapatnya atau melakukan takwil.
Kelima, berkaitan dengan penafsiran yang menggunakan analisis
linguistik, jika terjadi pertentangan pendapat antara Sibawayhi
dan ahli bahasa lainnya, dia mengunggulkan Sibawayhi. Keenam,
dia agak ketat dalam menerima naskh al-Qur’an, terutama
berkaitan dengan sejarah turunnya ayat-ayat Alquran. Ketujuh,
dalam menafsirkan Alquran, dia sangat terikat dengan lafal-
lafal kosakata Alquran, baik sebagai kosakata maupun dalam
posisinya sebagai struktur kalimat, kecuali ada indikasi yang
menghendaki makna yang lain yang berasal dari Alquran
sendiri atau hadis yang shahih. Kedelapan, tidak menyetujui
penyempitan makna kosakata Alquran, selama tidak ada indikasi
yang menghendakinya dari Alquran sendiri atau hadis yang
shahih.

Temuan ini dapat memperkuat metode al-tafsir al-atsariy
al-nazhariy atau al-naqdiy yang ditemukan oleh Muhammad
al-Fadhil bin ‘Asyiir dalam kitabnya al-Tafsir wa Rijaluh
(1966), dijelaskan oleh Shalah ‘Abd al-Fattah al-Khalidiy dalam
kitabnya Ta‘rif al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin (2002),
serta dipraktekkan oleh ‘Abd al-Qadir Muhammad Shalih dalam
kitabnya al-Tafsir wa al-Mufassirun fi al-‘Ashr al-Hadits (2003).
Walaupun demikian, para penulis yang disebutkan ini belum
sampai kepada penemuan format penafsiran. Hal ini sangat
beralasan, karena penulis pertama, baru menemukan metode
baru tersebut dia wafat sebelum kitabnya diterbitkan. Penulis
kedua bertujuan mengenalkan secara umum para mufasir dan
metode-metode yang mereka gunakan, walaupun di dalamnya
memuat tentang Ibnu ‘Athiyyah dan tafsirnya. Sedangkan yang
terakhir, karena dari awal berkeinginan mengemukakan para
mufasir dan metode-metode penafsiran mereka yang termasuk
dalam era kontemporer. Di sisi lain, temuan ini sekaligus
merevisi pendapat al-Dzahabiy dalam kitabnya al-Tafsir wa al-
Mufassirun (1946) dan para pendukungnya yang sampai sekarang
masih menyatakan bahwa penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam
kitabnya yang penulis teliti ini adalah al-tafsir bi al-ma’tsur. Hal
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ini dapat dijelaskan, bahwa riwayat-riwayat yang dikemukakan
oleh Ibnu ‘Athiyyah dalam tafsirnya tersebut hampir selalu dia
kritik. Ini merupakan salah satu aspek al-dirayah/rasionalitas
penafsirannya, sementara riwayat-riwayat yang dibiarkan apa
adanya, merupakan sisi lain dari al-tafsir al-atsariy al-nazhariy
atau al-naqdiy.

Sumber utama buku ini adalah kitab al-Muharrar al-
Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz), karya Ibnu ‘Athiyyah. Untuk
mendapatkan aspek al-dirayah/rasionalitas penafsirannya
terlebih dahulu dirumuskan pengertiannya dengan bantuan
sejumlah buku ‘Ulum al-Qur’an dan buku-buku Ulum al-
Hadits. Yang terakhir ini diperlukan, karena pada awalnya tafsir
(terutama al-tafsir al-ma’tsiir) merupakan bagian dari hadis.

Setelah diperoleh rumusan aspek al-dirayah/rasionalitas
dalam penafsiran, dilanjutkan dengan mengeksplorasinya
dari karya Ibnu °‘Athiyyah. Eksplorasi tersebut diarahkan
kepada penalaran logis, analisis linguistik, dan analisis ilmu-
ilmu Alquran. Hal ini dimaksudkan, agar hasil yang diperoleh
bervariasi. Penalaran logis penafsiran Ibnu ‘Athiyyah difokuskan
kepada ayat-ayat kalam dan hukum, karena keduanya sarat
dengan pertimbangan akal; serta ayat-ayat jihad, dengan alasan
bahwa Ibnu ‘Athiyyah adalah seorang ulama dan aktif mengikuti
peperangan bersama tentara al-Murabithiin. Analisis linguistik
dipilih, karena pemahaman teks apa pun sangat tergantung
pada pemahaman bahasa. Aspek bahasan isytigaq, nahwu, dan
balagah dijadikan fokus bahasan, dengan pertimbangan bahwa
pemahaman Bahasa Arab dapat diperoleh, paling tidak melalui
ketiga sub bahasan ini. Analisis ilmu-ilmu Alquran tidak dapat
diabaikan dalam penafsiran, karena pemahaman makna Alquran
dengan baik sangat terkait dengan ilmu-ilmu dimaksud, terutama
beberapa sub bahasan yang dipilih di sini, yaitu; qiraat, asbab
al-nuzul, al-nasikh wa al-mansuikh, al-munasabah, dan ijaz al-
Qur’an.

Buku yang ada di hadapan para penulis ini, semula adalah
disertasi yang dipromosikan pada tanggal 17 September 2008
M./17 Ramadhan 1429 H. berjudul: Aspek al-Dirayah Penafsiran
Ibnu ‘Athiyyah. Oleh karena itu, banyak pihak yang punya
andil terhadap terbitnya buku ini. Secara khusus penulis perlu
menyampaikan ucapan terima kasih yang tulus kepada:
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Prof. Dr. H. Kamrani Buseri, MA. Selaku Rektor IAIN Antasari
Banjarmasin pada waktu itu,

Prof. Dr. H. Qamaruddin Hidayat, MA. Selaku Rektor UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta,

Prof. Dr. H. Azyumardi Azra, MA. Selaku Direktur Sekolah
Pascasarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta,

Dr. H. A. Athaillah, M, Ag. selaku Dekan Fakultas Ushuluddin
TAIN Antasari Banjarmasin, yang selalu memotivasi penulis
untuk menyelesaikan pendidikan strata tiga secara reguler dan
merelakan penulis meninggalkan tugas mengajar, walaupun
pada tahun 2005/2006 tersebut, fakultas menghadapi tugas
baru, yaitu penyelenggaraan program khusus ulama.

Prof. Dr. H. Ahmad Thib Raya, MA. Pengasuh Matakuliah
Studi Naskah Tafsir, yang menugaskan penulis untuk
membahas Tafsir yang ditulis oleh Ibnu ‘Athiyyah yang
menjadi fokus bahasan dalam buku ini. Yang bersangkutan
juga ditugasi menjadi Dosen Penasihat Akademik penulis,
sebelum digantikan oleh Prof. Dr. H. Hamdani Anwar, MA.

Prof. Dr. H. Hamdani Anwar, MA. dan Prof. Dr. H. Zainun
Kamal, MA. keduanya menjadi promotor penulisan disertasi
yang diterbitkan menjadi buku ini,

Prof. Dr. H. Suwito, MA., Prof. Dr. H. Hasanuddin AF., MA.,
Prof. Dr. H. Kautsar Azhari Noer, MA., dan Dr. Fuad Jabali,
MA. para penguji disertasi yang dijadikan buku ini,

Keluarga penulis: Ainah Fatiah, BA. sebagai isteri yang selalu
mendukung dan memberikan inspirasi kepada penulis, yang
tanpa lelah mengurus anak-anak (Sri Yuniarti Fitria, yang
pada waktu itu masih aktif kuliah dan Nur Fitriana yang
masih duduk di bangku Madrasah Aliyah Negeri) ketika
penulis berjuang mengikuti perkuliahan di Jakarta; anakda
H. Muhammad Abqary (alm) yang pada waktu itu sedang
mengikuti kuliah pada Kulliyyah al-Syari‘ah wa al-Qanun
(Jurusan Hukum Internasional) di Universitas Al-Azhar,
Mesir (sampai dia meninggal dunia pada Hari Senin, 17 Juli
2006), yang memberikan semangat kepada penulis untuk
segera menyelesaikan studi. Dan lewat Saudara Wahid
Jumali, teman karibnya yang masih mengikuti studi di Mesir,
yang dengan kegigihannya dapat menemukan buku Manhaj
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Ibni ‘Athiyyah fi Tafsir al-Qur'an al-Karim, karya ‘Abd al-
Wahhab ‘Abd al-Wahhab Fayid yang asli dan mengirimkannya
ke Indonesia secara gratis; anakda Sri Yuniarti Fitria, S. Pd. I
dan Nur Fitriana, S. Pd. merelakan ayah mereka mengambil
kesempatan yang seharusnya mereka miliki, digunakan
untuk menyendiri di Jakarta untuk menyelesaikan studi pada
program doktor di Jakarta.

Pada kesempatan ini, sekali lagi penulis menyampaikan
ucapan terima kasih kepada semua pihak yang turut membantu
kelancaran penerbitan buku ini, terutama Keluarga Alumni
Fakultas Ushuluddin TAIN Antasari (KAFUSARI) dan PT. LKiS
Printing Cemerlang yang memfasilitasinya. Semoga Allah
memberikan ganjaran yang berlipat ganda kepada mereka
semua. Penulis mengharapkan masukan yang membangun demi
perbaikan karya ilmiah ini.

Akhirnya, penulis menutup pengantar ini dengan doa:
Semoga Allah menghargai karya ini sebagai upaya penulis untuk
mendekatkan diri kepada-Nya dan semoga bermanfaat untuk
kepentingan agama, nusa dan bangsa. Amin.

Banjarmasin, 6 September 2015

Penulis,
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Rahmat dan kesejahteraan semoga selalu tercurah

untuk Nabi Besar Muhammad saw., keluarga, para
sahabat dan para pengikutnya yang selalu setia mengikuti ajaran-
ajarannya, baik yang berasal dari Alquran maupun sunnah yang
berfungsi sebagai penjelasannya.

Segala puji bagi Allah, Tuhan Pencipta alam semesta.

Kami menyambut baik karya Saudara Prof. Dr. Abdullah
Karim, M. Ag. dosen mata kuliah Tafsir pada Fakultas Ushulluddin
TAIN Antasari Banjarmasin. Karya ini merupakan hasil penelitian
yang ditulis untuk memenuhi tugas akhir yang bersangkutan
ketika menyelesaikan Program Pascasarjana (S3) pada UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, yang telah dipromosikan tanggal
17 September 2008 M. bertepatan dengan 17 Ramadhan 1429
H. Sebagai karya ilmiah di bidang Ilmu Tafsir, tentunya telah
memenuhi persyaratan-persyaratan yang dibutuhkan, dalam
hal ini penulisnya mengenalkan pendekatan tafsir yang relatif
baru, karena baru lahir pada paroh kedua abad ke-20 yang lalu.
Pendekatan dimaksud adalah al-Tafsir al-Atsariy al-Nazhariy,
yang dicetuskan oleh Muhammad al-Fadhil bin ‘Asyur, dijelaskan
oleh Shalah ‘Abd al-Fattah al-Khalidiy, dan dipraktekkan oleh
‘Abd al-Qadir Muhammad Shalih dalam kitabnya al-Tafsir wa
al-Mufassirun fi al-‘Ashr al-Hadits (2003). Tema “Rasionalitas
Penafsiran Ibnu ‘Athiyyah (Argumentasi Logis, Analisis Linguistik,
dan Analisis Ilmu-ilmu Alquran”, oleh penulisnya dimaksudkan
untuk membuktikan bahwa pendekatan al-Tafsir al-Atsariy al-
Nazhariy dikenalkan oleh Muhammad al-Fadhil bin ‘Asyur itu,
benar-benar eksis dan dapat dieksplorasi dalam penafsiran Ibnu
‘Athiyyah.
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Buku yang ada di hadapan pembaca yang budiman ini,
di samping memberikan argumentasi yang akurat bahwa
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah itu mengandung aspek rasional, juga
mengeksplorasi format-format penafsirannya. Konsentrasi
penulisnya di bidang Tafsir sejak diangkat sebagai dosen
pada tahun 1982 merupakan garansi bahwa karya ini patut
diperhatikan. Hal ini dibuktikan oleh yang bersangkutan dengan
meraih Awards IIT bagi Dosen PTAI Berprestasi dalam Karya
Ilmiah, yang diberikan oleh Ditjen Kelembagaan Agama Islam
Departemen Agama RI Tahun 2003 dan terpilihnya karya tulis
tafsir yang bersangkutan pada Annual Conference di Program
Pascasarjana UIN Alauddin Makassar sebagai salah satu makalah
terseleksi untuk dipresentasikan tanggal 25-28 November 2005.

Karya ini sangat layak dibaca oleh mahasiswa Jurusan
Tafsir-Hadis baik yang berada pada Program Strata Satu, Dua
dan Tiga UIN, IAIN, STAIN, serta mahasiswa Islam lainnya,
juga oleh para pemerhati yang konsen pada kajian tentang Ilmu
Alquran. Banyak hal yang dapat diperoleh dari buku ini, terutama
yang berkaitan dengan pendekatan tafsir Alquran.

Akhirnya, semoga apa yang telah diupayakan oleh penulis
buku ini mendapatkan balasan pahala yang berlipat ganda
dari Allah, dan para mahasiswa serta peminat karya ilmu tafsir
yang membacanya mendapatkan manfaat sebagaimana yang
diharapkan. Amin.

Banjarmasin, 7 September 2015
Dekan,

Prof. Dr. Abdullah Karim, M. Ag.
19550214 198203 1 002
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PEDOMAN TRANSLITERASI DAN
DAFTAR SINGKATAN

Buku ini menggunakan font Latin: Times New Roman

dengan ukuran 12; dan font Arab: Traditional Arabic ;s £
ukuran 16. Untuk transliterasi Arab-Latin digunakan ketentuan
yang mengacu pada tulisan, bukan bacaan. Karenanya tidak
diberlakukan Alif Lam al-Syamsiyah dan ketentuan tajwid
lainnya.

Daftar Aksara Arab dan Padanannya dalam Aksara Latin

1. Konsonan :

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
. tidak . .
| Alif dilambangkan tidak dilambangkan
o Ba b Be
- Ta t Te
& Tsa ts Te dan Es
Jim J Je
C .
- Ha (dengan garis di
Ha h
d kepala)
.C Kha kh Ka dan Ha
5 Dal d De
3 Dzal dz De dan Zet
Ra r Er
J
3 Zay z Zet
Sin S Es
J
o Syin sy Es dan Ye
Shad sh Es dan Ha
> Dhad dh De dan H
. a e dan Ha
P
b Tha th Te dan Ha

XV
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L Zha zh Zet dan Ha

¢ ‘Ayn ‘ koma terbalik (di atas)

't Gayn g Ge

s Fa f Ef

3 Qaf q Ki

Al Kaf k Ka

J Lam 1 El
Mim m Em

z Nin n En

4 Waw w We

A Ha h Ha

. Hamzah ! Apostrof

< Ya y Ye

2. Vokal tunggal :

Tanda Nama Huruf Latin Nama
- fathah a A
Kasrah i I
’ dhammah u U
Contoh:
oK = kataba
J;‘é = fa‘ala
J’_/(}S = dzukira
P = ‘alima
. /;) =su'ila
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3. Vokal rangkap :

Tanda Nama Huruf Latin Nama
s - fathah dan ya ay adanye
3 . Fathah dan waw aw a dan we
4. Maddah :

Maddah atau vokal panjang, yang lambangnya berupa
harkat dan huruf, transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu:

Harkat dan Huruf dan

Huruf Nama Tanda Nama
- fathah dan alif atau 3 a dan garis di
\ ya atas
- - i dan garis di
s Kasrah dan ya 1 atas
’ dhammah dan waw a u dan garis di
9 atas
contoh :
Jé -qala
G:'J/ - rama
1% -qila
= _
J 50, - yaqilu
5. Ta Marbuthah :
Ta Marbuthah ditransliterasikan menjadi ha.
Contoh:
uj;i"“‘” - Rawdhah al-Athfa
AN Rawdhah al-Athfal
1L - Thalhah
}S)’Sﬁij\ iﬁl_),;j/\ - Al-Madinah al-Munawwarah

XVii
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6. Syaddah

Syaddah atau tasydid, yang dalam tulisan Arab dilambangkan
dengan ( ) dalam transliterasi ini dilambangkan dengan huruf
yang sama dengan yang diberi tasydid tersebut atau dengan
menggandakannya. Jika tasydid dimaksud berkaitan dengan ya

w9

nisbah, maka ditulis dengan “iy

Contoh:
%~ Rabbana
-a+  Nawwara
‘) o
3 al-Birru
: 17 al-Hajju
1% ba‘““ada

AT al-Khalidiy

-

‘(I\\i
—\

7. Kata Sandang

Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan
dengan huruf Alif dan Lam (), dalam transliterasi ditulis (al-)
dan jika di awal kalimat ditulis (Al-). Khusus untuk kata Allah,
huruf A selalu ditulis kapital dan setelah (1) tidak diikuti dengan
garis datar (pemisah). Khusus untuk nama ‘Abdullah tidak ditulis
‘Abd Allah.

Contoh:
4 - Allah
fi‘\ i:_; - ‘Abdullah
Vo240 - al-Rasil
6_]_23’\ - al-Qalam
Jal%) -al-Syahid
s Llafi -al-‘Ulama

xviii
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8. Hamzah

Dinyatakan bahwa hamzah ditransliterasikan dengan
apostrof, akan tetapi jika terdapat di awal kata, ia tidak
dilambangkan. Ditengah dan di akhir kata tetap ditransliterasikan
dengan apostrof.

Contoh:
[}ﬁ - akala
:D}f% - umirtu
5\ - inna
3 6‘/"’ - syay'un
§ 51;_@ - ta'khudziin

se8 N - al-saw'
9. Penulisan Kata dalam Kalimat

Kata-kata dalam kalimat ditulis masing-masing berdiri
sendiri.

Contoh :

3; - Inna Allaha Ganiyyun Hamidun
- Innama yakhsya Allaha min ‘ibadih1
AAH| al-‘ulama'u
sy slsn :}}f LSL.?— Y 9 - Wa Allahu ‘ala kulli syay'in Qadirun
‘;"‘f‘:f 22 23 &\f 3 - Wa kana Allahu Sami‘an Bashiran
/ﬁ - A'antum asyaddu khalgan am al-sama'u

banaha

NES \Sgij :S; y 3 - Wa lam yakun lahd kufuwan ahadun
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Daftar singkatan:

as. = ‘alayhi al-salam

Cet. = Cetakan

h. = halaman

H. = (tahun) Hijriyah

M. = (tahun) Masehi

ra. = radhiya Allahu ‘anhu/‘anha/‘anhuma/ ‘anhum
saw. = shalla Allahu ‘alayhi wa sallam
SW. = subhanahii wa ta‘ala

t.d. = tanpa data

t.p. = tanpa penerbit

t.t. = tanpa tempat

t.th. = tanpa tahun

W. = (tahun) wafat
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BAB 1
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

etika Rasul Muhammad saw. masih hidup,
menjelaskan makna Alquran kepada para sahabat
dalah salah satu tugasnya. Jika para sahabat
menemukan kesulitan dalam memahami makna Alquran mereka
bertanya langsung kepadanya.' Pada waktu itu, tak seorang pun
sahabat yang berani menafsirkan Alquran, karena Rasul masih
berada di kalangan mereka. Rasul sendirilah yang menanggung
beban berat itu dan menunaikan kewajiban tersebut sebagaimana
mestinya.? Sepeninggal Rasul, para sahabat jika tidak mengetahui
makna Alquran, mereka kembali kepada pengertian bahasa,? atau
dengan menggunakan al-ra’yu dan al-ijjtithad.*

Kajian tafsir sebagai ilmu Alquran, lebih khusus lagi
metodologi tafsir, pada paroh kedua abad ke-20 Masehi yang
lalu, mengalami perkembangan yang pesat dan sangat berarti.
Buku-buku manahij al-mufassirin mulai banyak bermunculan.5

' Lihat Sdrah al-Nahl ayat 44 yang berarti "Dan Kami turunkan kepadamu
(Muhammad) Alquran, agar kamu menerangkan kepada umat manusia apa yang
telah diturunkan kepada mereka”.

2 Shubht al-Shalih, Mabahits fr ‘Ulam al-Qur'an, (Bayrat: Dar al-‘limi li al-Malayin,
1977), Cet. ke-9, h. 289; Juga Fahd bin ‘Abd al-Rahman bin Sulayman al-Ramiy,
Ushdl al-Tafsir wa Manahijuh, (Makkah: Maktabah al-Tawbah, 1413 H.), Cet. ke-1,
h. 19.

3 Muhammad Husayn al-Dzahabiy, al-Tafsir wa al-Mufassirdn, Juz 1, (al-Qahirah:
Maktabah Wahbah, 1424 H./2003 M.), Cet. ke-8, h. 29. Di sini dicontohkan ketika
‘Umar ra. menanyakan makna al-takhawwuf, maka seorang laki-laki dari Bant
Hudzayl mengatakan: menurut kami adalah al-fanaqqush, kemudian orang itu
mengemukakan satu bait syi‘r.

4 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 45. Dalam hal ini al-Dzahabiy menjelaskan bahwa
dalam menggunakan al-ra'yu dan al-ijtihad ini, mereka dibantu oleh pengetahuan
yang memadai mengenai rahasia Bahasa Arab, budaya mereka, kondisi orang-
orang Yahudi dan Nasrani di Jazirah Arab ketika Alquran itu diturunkan, serta
kemampuan memahami dan luasnya pengalaman.

5 Antara lain: al-Tafsir wa al-Mufassirdn, karya al-Dzahabiy (Cet. ke-1: 1946); al-
Tafsir wa Rijaluh, karya Muhammad al-Fadhil bin ‘Asydr (Cet. ke-1: 1966); al-
Bidayah fi al-Tafsir al-Mawdhi’iy, karya ‘Abd al-Hayy al-Farmawiy(Cet. ke-1: 1977);
Manahij al-Mufassirin, karya ManT' ‘Abd al-Falim Mahmad (Cet. ke-1: 1978); Alam
al-Dirasat al-Qur'aniyyah fif Khamsah ‘Asyara Qarnan, (Cet. ke-1:1982) dan Manahij

1
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Sebagian besar buku-buku tersebut berisi biografi para mufasir
dan metode penafsiran mereka. Dari buku-buku tersebut dan
buku-buku ‘ulitm al-Qur'anlainnya, dapat ditarik dua kategorisasi
(pembagian) tafsir. Pertama, membagi tafsir kepada: 1. al-tafsir
al-ma'tsur, 2. al-tafsir al-ma‘qul, dan 3. al-tafsir al-isyariy.°®
Kedua membagi tafsir kepada: 1. al-tafsir al-ma'tsur, 2. al-
tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy, dan 3. al-tafsir al-
ma‘qul.” Pembagian kedua ini tampaknya mulai tumbuh dengan
munculnya tulisan Muhammad al-Fadhil bin ‘Asyur,® seorang
penulis Tunisia, dalam bukunya berjudul: al-Tafsir wa Rijaluh.
Dia telah menyimpulkan adanya karya tafsir yang menggunakan
riwayat/tekstualitas dan dirayah/rasionalitas secara signifikan,
yang dia istilahkan al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-
naqdiy.® Pendapatnya ini kemudian dikutip oleh Shalah ‘Abd

fl al-Tafsir, karya Mushthafa al-Shawrt al-Juwayniy (t. th.); al-Madkhal ila Manahij
al-Mufassirin, karya Muhammad al-Sayyid Jibril (Cet. ke-1: 1987); Mabahits
fi al-Tafsir al-Mawdhi‘iy, karya Mushthafa Muslim (Cet. ke-1:1989); Dirasat wa
Mabahits fi Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin, karya Hasan Yinus ‘Abidd
(Cet. ke-1: 1991); al-Mufassirtn: Hayatuhum wa Manhajuhum, karya al-Sayyid
Muhammad ‘Aliy lyaziy (Cet. ke-1: 1993); Ushdl al-Tafsir wa Manahijuh, karya Fahd
‘Abd al-Rahman bin Sulayman al-Ramiy (Cet. ke-1: 1993); al-Tafsir al-Mawdhi'‘iy
bayn al-Nazhariyyah wa al-Tathbiq, karya Shalah ‘Abd al-Fattah al-Khalidiy (Cet.
ke-1: 1997); al-Tafsir bi al-Ra’yi: Qawa‘iduhi wa Dhawabithuhi wa A‘lamuh,
karya Muhammad Hamd Zaglil (Cet. ke-1, 1999); Ta'rif al-Darisin bi Manahij al-
Mufassirin, karya Shalah ‘Abd al-Fattah al-Khalidiy (Cet. ke-1: 2002); dan al-Tafsir
wa al-Mufassiran fi al-‘Ashr al-Hadits, karya ‘Abd al-Qadir Muhammad Shalih (Cet.
ke-1: 2003). Khusus mengenai aliran tafsir di Andalusia, Madrasah al-Tafsir f al-
Andalus, karya Mushthafa Ibrahim al-Masyiniy(Cet. ke-1: 1986).

5 Pembagian seperti ini antara lain dikemukakan oleh al-Zarkasyiy dalam al-Burhan
I ‘Uldm al-Qur'an; al-Suyathiy dalam al-ltqan fi ‘Uldm al-Qur'an; al-Zarganiy dalam
Manahil al-‘Irfan fi ‘Uldm al-Qur'an; al-Dzahabiy dalam al-Tafsir wa al-Mufassirin,
dan Hasan Yunus ‘Abidd, Dirgdsat wa Mabahits fi Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-
Mufassirin.

7 Pembagian seperti ini antara lain dikemukakan oleh Muhammad al-Fadhil bin
‘Asylr dalam al-Tafsir wa Rijaluh; Shalah ‘Abd al-Fattah al-Khalidiy dalam Ta'rif
al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin; dan Abd al-Qadir Muhammad Shalih dalam al-
Tafsir wa al-Mufassirdn fi al-‘Ashr al-Hadits.

8 Dia bukanlah Ibnu ‘Asydr penulis tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, penulis tafsir ini
adalah Muhammad al-Thahir bin ‘Asydr (1296-1393 H./1879-1973 M.), Lihat ‘Abd
al-Qadir Muhammad Shalih, al-Tafsir wa al-Mufassirtn fi al-‘Ashr al-Hadlts, (Bayruit,
Lubnan: Dar al-Ma‘rifah, 1424 H./2003 M.), Cet. ke-1, h. 109; al-Sayyid Muhammad
‘Aliy lyaziy, al-Mufassirin: Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran: Wazarah al-
Tsaqafah wa al-Irsyad al-Islamiy, 1414 H./1994 M.), h. 240-246. Keduanya memang
sama-sama orang Tunisia dan disebut Ibnu ‘Asydr , juga sama-sama Mufti Tunisia
dan anggota Majma’ al-Buhdts al-Islamiyyah, Tidak ditemukan informasi, apakah
keduanya bersaudara. Tentang Muhammad al-Fadhil bin ‘Asyir lihat Abd al-Falim
Mahmid, "Mugaddimah", dalam Muhammad bin al-Fadhil bin ‘Asydr , al-Tafsir wa
Rijaluh, (Mishr: Majma‘ al-Buhdts al-Islamiyyah, 1390 H./1970 M.), h, 3-6. Di sini
disebutkan dia meninggal ketika bukunya itu siap untuk diterbitkan, sedangkan
penerbitan pertama buku tersebut adalah tahun 1966.

¢ Dalam buku ini juga diinformasikan bahwa tafsir tertulis pertama yang dapat
ditemukan adalah karya Yahya bin Salam al-Bashriy al-Ifrigiy (w. 200 H.). Tafsirnya
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al-Fattah al-Khalidiy dalam Ta‘7rif al-Darisin bi Manahij al-
Mufassirin dan ‘Abd al-Qadir Muhammad Shalih dalam al-Tafsir
wa al-Mufassirun fi al-‘Ashr al-Hadits. Mengenai al-tafsir al-
ma‘qul, kedua kelompok membaginya lagi menjadi dua, yaitu;
1. Yang terpuji (mahmiid) sehingga dapat diterima, dan 2. Yang
tercela (madzmiim) sehingga harus ditolak.

Kedua kategorisasi di atas, sepakat dalam pembagian al-
tafsir al-ma'tsur dan al-tafsir al-ma‘qul, namun berkenaan
dengan al-tafsir al-isyariy hanya dikemukakan oleh kelompok
pertamadan al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy hanya
dikemukakan oleh kelompok kedua. Tidak ditemukan informasi
yang tegas, mengapa kelompok kedua tidak memasukkan al-
tafsir al-isyarty dalam pembagian mereka, namun ketika
dicermati buku Ta‘rif al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin karya
Shalah ‘Abd al-Fattah al-Khalidiy dalam subbahasan: al-Ittijahat
al-Munharifah fi al-Tafsir, dia mengemukakan beberapa contoh
yang dapat dikategorikan al-Tafsir al-isyariy."* Dari contoh-
contoh tersebut dapat diketahui alasan diabaikannya kategori
tersebut adalah, karena dianggap termasuk orientasi penafsiran

diterbitkan di Qayrawan, naskah awal satu-satunya ditemukan di antara Tunisia
dan Qayrawan, berjumlah tiga jilid dan menafsirkan seluruh ayat Alquran. Lihat
lonu ‘Asydr , al-Tafsir ..., h. 27. Dengan demikian, anggapan bahwa tafsir tertulis
pertama yang sampai kepada kita sekarang ini adalah Tafsir al-Thabariy, sudah
tidak dapat dipertahankan lagi, karena al-Thabariy lahir tahun 224 H. dan wafat
tahun 310 H.
10 Lihat antara lain al-Dzahabiy, al-Tafsir...,, Jilid 1, h. 189; Juga Shalah ‘Abd al-Fattah
al-Khalidiy, Ta'rif al-Dérisin bi Manahij al-Mufassirin, (Damsyiq: Dar al-Qalam/
Bayrat: al-Dar al-Syamiyah, 1423 H./2002 M.), Cet. ke-1, h. 28; Juga lyaziy, al-
Mufassiran ..., h. 38. Ketiga ulama ‘Ulim al-Qur’an ini secara tegas menggunakan
istlah mahmdd dan madzmim untuk al-tafsir al-ma‘qdl, sementara ulama lainnya
menggunakan istilah dibolehkan dan dilarang, ketika mereka menyebutkan orang-
orang yang membolehkan dengan sebutan “al-mujawwizin” dan orang-orang yang
melarang dengan sebutan”al-méani‘Gn”. Lihat antara lain al-Syaykh Khalid ‘Abd
al-Ranman al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir wa Qawa‘iduh, (Bayrat: Dar al-Nafa'is, 1406
H./1986 M.), Cet. ke-2, h. 167; Juga Muhammad al-Zafzaf, al-Ta'rif bi al-Qur’an
wa al-Hadits, (al-Qahirah: t. p., t. th.), Cet. ke-1, h. 175. Di sini dia menggunakan
istilah “al-muwassi‘in” untuk yang membolehkan dan “al-mudlayyiqin” untuk yang
melarang.
Antara lain dia mengemukakan penafsiran al-Sulamiy tentang: Uqtuld anfusakum
aw ukhrujd min diyarikum, Sdrah al-Nisa ayat enam puluh enam dengan: Bunuhlah
hawa nafsu kalian dan keluarkan kecintaan kalian kepada dunia dari hati kalian;
penafsiran al-Tustariy tentang: Fa /a taqraba hadzihi al-syajarah, Sdrah al-Bagarah
ayat tiga puluh lima dengan: Mengutamakan sesuatu yang tidak semestinya, selain
Allah; atau penafsiran Ibnu ‘Arabiy tentang: Wa udzkur isma Rabbika wa tabattal
ilayhi tabtilan, Sdrah al-Muzammil ayat delapan dengan: Ingatlah nama Tuhanmu,
yang Dia adalah kamu sendiri. Atau kenalilah dirimu, jangan kamu lupakan dia,
karena (jika kamu melupakannya), maka Allah akan melupakanmu. Uraian
selengkapnya, lihat al-Khalidiy, Ta'if ..., h. 493-500.
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yang menyimpang,'? dan jika harus ditampung dalam kategorisasi
mereka, maka dapat dimasukkan dalam kategori: al-tafsir al-
ma‘qul al-madzmum, karena sebagian ulama ‘ulum al-Qur'an
atau tafsir menganggap pada dasarnya penafsiran Alquran itu
hanya dengan riwayat (al-riwayah/tekstualitas) dan rasio (al-
dirayah/rasionalitas).”® Di sisi lain, penambahan kategori baru
tersebut didasari oleh alasan bahwa aspek penggunaan rasio atau
penalaran dalam penafsiran yang dikemukakan oleh para mufasir
kategori ini terlihat signifikan dan patut dihargai sebagai sikap
moderat mereka terhadap kedua kategori: al-tafsir al-ma'tsur
dan al-tafsir al-ma‘qiil,** sehingga menggunakan keduanya dalam
karya mereka. Al-Syathibiy (w. 790 H./1388 M.) mengemukakan
contoh dua sikap Abua Bakr al-Shiddiq (w. 13 H/634 M.): Pertama,
ketika ditanya tentang sesuatu mengenai Alquran, dia menjawab:
Langit mana yang menaungiku dan bumi mana tempat aku
berpijak, jika aku mengatakan sesuatu tentang Alquran, yang
tidak aku ketahui? Kedua, ketika dia ditanya mengenai kalalah,
dia menyatakan: Aku tidak mengatakan (hanya) berdasarkan
pendapatku, jika ternyata benar, maka ia berasal dari Allah, dan
jika ternyata salah, maka ia berasal dariku dan dari setan, kalalah
begini-begini.

Sikap Abtu Bakr ini memberikan indikasi bahwa dalam hal
tertentu tidak ada peluang bagi mufasir untuk menggunakan
nalarnya dalam menafsirkan Alquran, dalam hal ini tentunya
harus menggunakan riwayat yang dapat dipertanggungjawabkan.
Akan tetapi, pada hal lainnya, seperti tentang kalalah tersebut,

2. Al-Dzahabiy mengemukakan juga beberapa contoh lain dari penyimpangan dalam
bentuk al-Tafsir al-Isyariy, antara lain lihat Muhammad Husayn al-Dzahabiy, al-
Ittijgahat al-Munharifah f Tafsir al-Qur'éan al-Karim: Dawafi‘'uha wa Daf‘uha, (Mishr:
Maktabah Wahbah, 1406 H./1986 M.), Cet. ke-3, h. 80-82. Di sini dia mengemukakan
antara lain penafsiran al-Sulamiy mengenai huruf-huruf muqaththa‘ah pada awal
Sdrah al-Baqarah, dengan mengutip Haqa'iq al-Tafsir, karya al-Sulamiy, h. 9.
Al-Zafzaf, al-Ta'rif...,h. 164; al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 200. Juga Muhammad
‘Aliy al-Shabuniy, al-Tibyan fi ‘Ulim al-Qur'an, (Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah,
1424 H./2003 M.), Cet. ke-1, h. 67 dan 155.

Uraian selengkapnya, lihat al-Khalidiy Ta'rif al-Darisin..., h. 301-302. Menurutnya,
sekalipun mufasir al-ma'tsir menggunakan rasio (al-ra'y) atau sebaliknya mufasir
al-ma‘qal menggunakan riwayat, tetapi sangat terbatas, sementara mufasir al-tafsir
al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy menggunakan keduanya secara signifikan.
Abi Ishaqg Ibrahim bin Mdsa al-Lahmiy al-Garnathiy al-Syathibiy, al-Muwafaqat
fi Ushal al-Syari‘ah, Juz 3, syarahahl wa kharraja ahaditsahd ‘Abdullah Darraz;
wadha‘a tarajimaht Muhammad ‘Abdullah Darraz; wa kharraja ayatiht wa fahrasa
muwadhi‘ahd ‘Abd al-Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, (Bayrdt, Lubnan: Dar al-
Kutub al-‘limiyyah,, 1426 H./2005 M.), Cet. ke-7, h. 315; Juga al-Imam al-Syaykh
Muhammad al-Thahir bin ‘Asydr , Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1, (Tanis:
Dar Sahnan li al-Nasyr wa al-Tawzr, t. th.), h. 29.
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penggunaan penalaran sangat diperlukan,® hal ini tentunya
didasari oleh pengetahuan yang dimilikinya. Kedua sikap Abu
Bakr ini merupakan cikal bakal al-tafsir al-atsariy al-nazhariy
atau al-naqdiy.

Dalam kategorisasi kedua tadi, yang dianggap mewakili
al-tafsir al-ma'tsur antara lain; Shahifah ‘Aliy bin Abt Thalhah
‘an Ibni ‘Abbas fi al-Tafsir; yakni Tafsir Ibni ‘Abbas, 7 Tafsir
Mujahid, yang dihimpun oleh ‘Abd al-Rahman al-Thahir al-
Suratiy, seorang Pakistan, pernah diterbitkan dalam satu jilid
pada tahun 1396 H./1976 M.; Tafsir al-Suddiy al-Kabir, karya
Muhammad ‘Atha Yusuf, satu jilid, pernah diterbitkan oleh Dar
al-Wafa, Mishr tahun 1414 H./1993 M.; al-Durr al-Mantsur fi al-
Tafsir al-Ma'tsur, karya al-Suyuthiy (849-911 H./ 1445-1505 M.)
dan lainnya.'®

Yang dianggap mewakili al-tafsir al-atsariy al-nazhariy
atau al-naqdiy adalah Tafsir Yahya bin Salam al-Bashriy al-
Ifriqiy (124-200 H./741-815 M.); Tafsir Baqiy bin Makhlad al-
Andalusiy (201-286 H./816-899 M.);* Tafsir Ibni ‘Athiyyah al-
Andalusiy (481-541 H./1088-1146 M.);>° Tafsir Ibni al-Jawziy
(510-597 H./1116-1201 M.) dan lainnya.?* Tafsir mereka ini, pada
kategorisasi pertama dikelompokkan dalam al-tafsir al-ma'tsur.

Yang dianggap mewakili al-tafsir al-ma‘qul adalah: al-
Kasysyaf ‘an Haqa'iq Gawamidh al-Tanzil wa ‘Uyun al-Aqawil
fi Wyjith al-Ta'wil, karya Abu al-Qasim Jar Allah Mahmud bin
‘Umar bin Muhammad al-Zamakhsyariy (467-538 H./1075-1144
M.)??; Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta'wil, karya Nashir al-Din

6 Mengenai penggunaan penalaran ini disyaratkan adanya pemahaman yang
mumpuni terhadap Alquran, al-Sunnah dan Bahasa Arab. Uraian lebih rinci
mengenai hal ini, lihat al-Syathibiy, al-Muwafaqgat ...Juz 3, h. 315-316; Al-'Akk,
Ushdl al-Tafsir...,h. 167; Juga al-Shabaniy, al-Tibyan..., h. 157.

7 Menurut al-Khalidiy, inilah yang dapat dipertanggungjawabkan periwayatannya dari
Ibnu ‘Abbas , sementara Tanwir al-Migbas min Tafsir Ibni ‘Abbas , karya Fayriz
Abadiy tidak layak disandarkan kepada Ibnu ‘Abbas , karena sanadnya lemanh.
Lihat, Ta'rif al-Darisin..., h. 252.

'8 Lihat al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 252, 256, 260, dan 290.

% Tafsir ini tidak ditemukan lagi (mafqdd), lihat al-Khalidiy Ta'rif al-Darisin..., h. 306.

20 Lihat 'Abidd, Dirasat wa Mabahits..., h. 93. Dia secara tegas menyatakan bahwa
Ibnu ‘Athiyyah dalam tafsirnya menghimpun al-ma'tsir (al-riwdyah/tekstualitas)
dan al-ma’qdl (al-dirayah/rasionalitas).

21 Lihat al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 302.

2 Rifat Syauqi Nawawi menjadikannya sebagai acuan rasionalitas tafsir Muhammad
Abduh dengan mengatakan: "Apabila ditemukan kemiripan atau mungkin persamaan,
antara tafsir Muhammad Abduh dengan tafsir dari tokoh yang lain yang bercorak
rasional, misalnya tafsir Al-Zamakhsyariy (al-Kasysyaf) dan lain-lain, maka tafsir itu
dikategorikan rasional". Lihat bukunya, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh: Kajian
Masalah Akidah dan Ibadat, (Jakarta: Paramadina, 2002), Cet. ke-1, h. 17.
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‘Abdullah bin 'Umar al-Baydhawiy (w. 685 H./1286 M.); Madarik
al-Tanzil wa Haqa'iq al-Ta'wil, karya Abu al-Barakat ‘Abdullah
bin Ahmad bin Mahmud al-Nasafiy (w. 710 H./1310 M.); al-Bahr
al-Muhith, karya Abu Hayyan Muhammad bin Yusuf bin Hayyan
al-Andalusiy (654-745 H./1256-1344 M.),?3 dan lainnya.

Untuk memperoleh gambaran konkret mengenai perbedaan
penafsiran dari masing-masing kategori tersebut, dikemukakan
penafsiran mereka terhadap ayat yang sama, dalam hal ini Stirah
al-Fatihah ayat enam: Thdina al-Shiratha al-Mustaqgim, sebagai
berikut:

Al-Suyuthiy yang dianggap mewakili mufasir al-ma'tsir,
mengemukakan sejumlah riwayat berkenaan dengan qiraat: al-
shirath, al-sirath dan al-zirath. Setelah itu dia mengemukakan
riwayat berkaitan dengan makna ayat.>

Di sini al-Suyuthiy menghimpun sejumlah riwayat dan
membiarkannya apa adanya, tanpa memberikan komentar apa
pun, baik mengenai giraat maupun makna kata yang ditafsirkan.
Karena dalam periwayatan, si periwayat hanya menyampaikan
apa yang dia terima dari gurunya.

Al-Zamakhsyariy yang dianggap mewakili mufasir al-
ma‘qul mengemukakan: Al-huda, jika digandengkan dengan Ii
atau ila, bermakna transitif (memerlukan objek), seperti Surah
al-Isra ayat sembilan: Inna hadza al-Qur'ana yahdi li al-lati
hiya aqwam; dan Surah al-Syura ayat 52: Wa innaka latahdi
ila shirathin mustaqim. Lalu ungkapan ini diberlakukan dalam
arti memilih, seperti Surah al-A'raf ayat 155: Wa ikhtara Misa
gawmahu. Ungkapan ini juga bermakna mencari petunjuk,
mencari tambahan petunjuk dengan bersikap ramah dan lembut,
seperti Suirah Muhammad ayat 17: Wa al-ladzina thtadaw
zadahum hudan; dan Surah al-‘Ankabut ayat 66: Wa al-ladzina
jahadu fina lanahdiyannahum subulana. Dan ada riwayat dari
‘Aliy dan Ubay ra.; ihdina, berarti “tetapkanlah kami”. Ungkapan
perintah (al-amr) dan doa adalah satu, karena keduanya berisi
tuntutan. Perbedaannya hanyalah dalam peringkat (tergantung
siapa yang mengucapkan dan ditujukan kepada siapa). Al-
Shirath bermakna al-Jaddah (bagian utama dan tengah jalan),
semula menggunakan Huruf Sin, kemudian dibalik (iglab)

2 Lihat al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 425-441.

24 Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman bin AbT Bakr al-Suyathiy, al-Durr al-Mantsdr f al-Tafsir
al-Ma'tsdr, Juz 1, (Bayrat: Dar al-Kutub al-'llmiyyah, 1411 H./1990 M.), Cet. ke-1, h.
40-41.
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menjadi Huruf Shad karena penyesuaian terhadap Huruf Tha’
sebagaimana mushaythir, semula adalah musaythir. Terkadang
Huruf Shad juga dibaca menjadi Huruf Zay, dan semuanya
merupakan qiraat yang dapat dipertanggungjawabkan, namun
yang menggunakan Huruf Shad adalah yang paling fasih, karena
merupakan Bahasa Quraysy. Bentuk jamaknya (pluralnya)
adalah suruth sebagaimana imbangan kutub, ia dapat digunakan
untuk mudzakkar atau mu’annats. Yang dimaksudkan oleh
ayat ini adalah "jalan al-Haqq, yaitu agama Islam".?s Dalam
penafsirannya ini, Al-Zamakhsyariy menggunakan analisis
berdasarkan ilmu bahasa (linguistik), dan ilmu Alquran (dalam
hal ini adalah qgiraat). Dia juga mengemukakan variasi makna
berdasarkan ayat-ayat tertentu, yang sekalipun menggunakan
lafal yang sama, tetapi karena diletakkan pada konteks yang
berbeda, maka maknanya pun berbeda pula.

Disisilain, Al-Zamakhsyariy selaku penafsir al-ma‘qiil, ketika
dia menggunakan riwayat, terutama tentang keutamaan Alquran,
dia meninggalkan sanad dan langsung menyandarkannya
kepada Rasul, seperti tentang keutamaan Siirah Ali ‘Tmran,?® dan
keutamaan Stirah Maryam,? yang menurut Khathib al-Syarbiniy
keduanya adalah hadis mawdhii‘.?®

Ibnu ‘Athiyyah yang dianggap mewakili kelompok penafsir
al-atsarty  al-nazhariy atau al-nagdiy, mengemukakan
penafsiran: Thdina merupakan harapan atau doa, bukan perintah,
karena berasal dari seorang hamba yang ditujukan kepada
Tuhan, begitulah makna semua ungkapan perintah dari bawah
yang ditujukan kepada Yang di atas. Sebaliknya, jika berasal
dari Yang di atas kepada bawahan, ungkapan tersebut bermakna
perintah. Selanjutnya dia menjelaskan variasi ungkapan yang
menjelaskan makna hidayah, namun menurutnya, semuanya
dapat dikembalikan kepada ungkapan: al-irsyad, yang berarti
“memberi petunjuk”. Menurutnya, al-huda dapat bermakna:
“menciptakan iman di dalam hati”, “memberikan ilham”, dan
“panggilan atau doa”, Semua penjelasan ini diperkuat dengan
mengemukakan ayat-ayat dengan makna-makna tersebut.

25 Abu al-Qasim Jarullah Mahmad bin ‘Umar bin Muhammad Al-Zamakhsyariy, al-
Kasysyaf ‘an Haqa'iQ Gawamidh al-Tanzil wa ‘Uydn al-Aqawil fi Wujdh at-Ta'wil, Juz
1, (Beirut, Lubnan: Dar al-Fikr, 1426-1427 H./2006 M.), h. 67-68..

% Lihat Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 491.

27 Lihat Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 2. h. 527.

28 Al-lmam Muhammad bin Ahmad al-Khathib al-Syarbiniy al-Mishriy, al-Siraj al-Munir
fl al-I'anati ‘ala Ma‘ani Kalami Rabbina al-Fakim al-Khabir, Juz 1, kharraja ayatiht
wa ahaditsahd Ibrahim Syams al-Din, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Kutub al-‘limiyyah,
1425 H./2004 M.), Cet. ke-1, h. 310 dan Juz 2, h. 494.
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Setelah itu, dia mengemukakan pendapat para mufasir. Pertama,
yang memberikan makna al-huda dengan “penjelasan”, makna ini
juga dia setujui, lalu dia menguatkannya dengan mengemukakan
Sturah al-Layl ayat dua belas, yang berarti: “Tugas kamilah
menjelaskannya”. Kedua, pendapat al-Naqqasy yang menyatakan
bahwa: al-shirath berarti “jalan”, dengan bahasa Rumawi.
Pendapat ini dia tolak.? Setelah itu dia mengemukakan adanya
giraat yang berbeda (shirath dan sirath), yang keduanya adalah
Bahasa Arab. Menurutnya lafal aslinya adalah yang menggunakan
Huruf Sin, lalu dibalik (iglab), karena penyesuaian dengan Huruf
Tha.s°

Dalam hal ini Ibnu ‘Athiyyah berpendapat bahwa bahasa
Alquran semuanya Bahasa Arab, sekalipun ada yang berasal dari
bahasa asing, namun telah diserap menjadi Bahasa Arab dan
diberlakukan aturan pemakaian Bahasa Arab.3* Setelah itu dia
mengemukakan beberapa riwayat berkenaan dengan qiraat.32

Selanjutnya dia mengemukakan makna ungkapan: al-
Shirath al-Mustagim berdasarkan beberapa riwayat. Menurut
‘Aliy bin Ab1 Thalib (w. 41 H./661 M.): Alquran; menurut
Jabir: Islam, yakni al-Hanifiyyah; menurut Muhammad al-
Hanafiyyah: Agama Allah; menurut Aba al-‘Aliyah (w. 90 H.):
Nabi Muhammad saw. Abu Bakr dan 'Umar. Akhirnya Ibnu
‘Athiyyah menyimpulkan bahwa semua pendapat ini dapat
dibenarkan, karena orang meminta apa yang biasanya diminta
oleh para nabi, orang-orang yang benar, para syahid dan orang-
orang salih, berupa keyakinan dan komitmen mereka terhadap
ajaran-ajaran agama.33

Dari penafsiran ini tergambar bahwa Ibnu ‘Athiyyah juga
menggunakan analisis kebahasaan dan ilmu Alquran (dalam hal

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz f Tafsir al-Kitab al-‘Aziz, Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-
Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, (Bayrat: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1422 H./2001
M.), Cet. ke-1, h. 73-74.

30 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 74.

31 ‘Abd al-Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, "Mugaddimah”, dalam Ibnu ‘Athiyyah,
al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 51.

32 Qiraat Shirath, dibaca dengan sin dan shad berdasarkan riwayat Aba ‘Aliy dari Abd
'Amr; dibaca antara shad dan zay berdasarkan riwayat al-‘Uryan bin Abt Sufyan.
Sementara bacaan dengan zay, sebagaimana diriwayatkan oleh al-Ashma'iy
menurut sebagian ahli Nahwu adalah salah, karena dia bukan seorang ahli Nahwu.
Yang dia dengar bacaan antara shad dan zay, lalu dia mengiranya bacaan dengan
zay. Lihat Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 74. Al-Hasan dan al-Dhahhak
membaca: Shirdthan Mustaqiman; Ja‘far bin Muhammad al-Shadiq membaca:
Shirath al-Mustaqim; Tsabit al-Bananiy membaca: Basharna al-Shiratha. Lihat Ibnu
‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 74.

3 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 74.
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ini adalah qiraat). Di samping itu pula, dia juga menggunakan
sejumlah riwayat, namun riwayat-riwayat tersebut diberi
komentar dan kritik, baik komentar yang bersifat dukungan
maupun kritik berupa sanggahan, ini semua merupakan aspek
penafsiran yang didasarkan kepada al-dirayah (rasionalitas),3+
lebih jelas lagi ketika dia mengambil simpulan secara induktif,
bukanlah bentuk al-riwayah (tekstualitas).

Aspek al-dirayah (rasionalitas) penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
dalam kitabnya: al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz
dapat diformulasikan menjadi:

1. Penalaran logis, dalam hal ini dia menafsirkan ayat dengan
melakukan istinbath  (penyimpulan), baik berkaitan
dengan ayat-ayat kalam, hukum dan jihad, maupun ketika
menjelaskan hikmat atau rahasia-rahasia Alquran. Sebagai
contoh antara lain, dapat dilihat ketika dia menafsirkan Suirah
al-Bagarah ayat 213: &5 )5 5 G y%as GEA &) S fal 5 380 G G
dia mengatakan: Pada dasarnya, dahulu manusia itu adalah
satu umat saja, karena belum ada syari‘at dan mereka belum
mengenal hakikat, jika Allah tidak mengutus para rasul kepada
mereka, karena kemurahan-Nya.? Satunya umat karena belum
adanya syari‘at merupakan penyimpulan yang dilakukan oleh
Ibnu ‘Athiyyah.

2. Analisis linguistik (kebahasaan), dalam hal ini, dia
menafsirkan ayat-ayat Alquran dengan menggunakan analisis
ilmu-ilmu bahasa, antara lain; isytigaq (asal-usul kata),
nahwu (gramatika), dan balagah (retorika). Sebagai contoh
dapat dilihat antara lain, ketika menafsirkan basmalah Ibnu
‘Athiyyah mengemukakan penafsiran yang berkaitan dengan
asal-usul kata (isytigaq) berikut ini: Kata ismun berasal dari
simwun atau sumwun., Menurut ahli bahasa dari Bashrah (al-
Bashriyyun), kataini berasal dari al-sumuww, dengan tashrif:
sama — yasmu - sumuww. Akan tetapi, jika ditashrifkan:
samiya — yasma, maka bentuk mashdarnya adalah simwun,
kemudian Huruf Waw dihilangkan (hudzifat), lalu menjadi
simun, sebagaimana dikatakan: bi ism al-ladzi fi kulli suratin
simuh. Selanjutnya Huruf Sin itu dijadikan sukun (sukinat)

34 Al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 302. Pengertian istilah ini akan dijelaskan lebih
lanjut.
3 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 286.
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karena i‘tilal*® tanpa analogi (giyas) apa pun. Asal-usul kata
ini didasarkan atas pertimbangan bahwa ketika digunakan
pola tashgir adalah sumay, pola jamak asma dan jam‘u al-
jam*adalah asami.s”

Menurut ahli bahasa dari Kafah (al-Kiifiyyiin), asal kata
ismun dan simun adalah al-simah, yang berarti alamat atau tanda,
dengan alasan bahwa nama itu merupakan alamat atau tanda
terhadap orang yang diberi nama. Lalu fa fil dihilangkan, karena
i'tilal tanpa analogi (giyas) apa pun. Pola tashgir (sumay) dan
jama‘ (asma) yang telah disebutkan terdahulu, juga dijadikan
argumentasi oleh kelompok ini. Makna yang terkandung di
dalamnya adalah baik, sekiranya tidak ada yang menggunakan
pola tashgirnya wusaym dan pola jama'nya awsam, padahal
kedua pola inilah yang dijadikan acuan mengenai asal-usul kata.3®

Di sini Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan pendapatnya bahwa
dari segi makna penunjukan asal-usul kata tersebut memang
baik, tetapi dari sisi asal-usul kata (isytigaq) yang mengacu pada
pola tashgir dan jama“ tidak dapat dipertanggungjawabkan.3®

3. Analisis ilmu-ilmu Alquran. Dalam hal ini, dia menafsirkan
ayat-ayat Alquran berdasarkan analisis ilmu qiraat, asbab
al-nuzul, al-nasikh wa al-mansukh, al-munasabah, dan
ijaz al-Qur’an. Sebagai contoh dapat dilihat antara lain,
penafsirannya terhadap Surah al-Fatihah ayat satu:

y-aastall) Fadadl cay & Al
( ) Galad) S5

3 Keadaan suatu kata yang dianggap tidak sempurna atau cacat (defective word)
karena adanya huruf tertentu, yaitu; alif, waw, atau ya.
7 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 62; Juga Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...
,Juz 1, h. 34-35; Juga Muhammad bin Yasuf al-Syahir bi Abt Hayyan al-Andalusiy
al-Garnathiy, “al-Nahr al-Mad min al-Bahr” dalam Abi Hayyan al-Andalusiy al-
Garnathiy, Tafsir al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, (T.t.: Dar al-Fikr, 1403 H./1983 M.), Cet.
ke-2, h. 14.
Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 62. AbG Hayyan menegaskan bahwa kitab-
kitab al-Nahwu menganggap bahwa asal kata yang terdiri atas: sin, mim, dan waw
dari ulama Bashrah lebih kuat dari asal kata yang terdiri atas: waw, sin, dan mim
dari ulama Kifah. Lihat Abt Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 14;
Juga AbU al-Baga ‘Abdullah bin al-Husayn al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an,
Bagian |, tahqiq ‘Aliy Muhammad al-Bajawiy, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Jil, t. th.), h. 3.
Catatan kaki nomor 1..
3 Al-‘Ukbariy secara tegas menyatakan: Menurut al-Kifiyyin dalam hal ini maknanya
benar, namun isytigagnya rusak (fasid). Lihat Al-‘Ukbariy , al-Tibyan fi I'rab al-
Qur’an, Bagian I, h. 3.

3

&
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Tujuh ahli giraat+ sepakat mengenai bacaan al-hamdu li
Allahi, dengan al-hamdu yang marfu‘. Ada beberapa giraat yang
berbeda, seperti yang diriwayatkan dari Sufyan bin ‘Uyaynah
dan Ru‘bah bin al-‘Ajjaj: al-hamda li Allahi, dengan al-hamda
yang manshub, berarti ada kata kerja yang tersembunyi.+
Diriwayatkan dari al-Hasan bin Abi al-Hasan dan Zayd bin
‘Aliy: al-hamdi li Allahi dengan al-hamdi (majrur), karena yang
pertama (al-hamdi) mengikuti yang kedua (17). Diriwayatkan dari
Ibnu Abi ‘Abalah: al-hamdu lu Allahi, di sini Huruf Dal dan Lam
diberi harakat dhammah, karena yang kedua (lu) mengikuti yang
pertama (al-hamdu).+

Sekelompok ahli giraat membaca rabba, dengan hukum
manshub. Sebagian dari mereka memberikan argumentasi nashb
tersebut karena madh, dan sebagian lainnya lagi memberikan
argumentasi karena menjadi munada, karena itu dapat pula
menggunakan iyyaka.+3

40 Mereka adalah: 1. Nafi‘ bin ‘Abd al-Rahman bin Abd Nu‘aym al-Laytsiy (70-169 H.),
yang meriwayatkan darinya adalah: a. Qalun (110-220 H.) dan b. Warsy (110-197
H.), 2. Abu Ma‘'bad ‘Abdullah bin Katsir (Ibnu Katsir) al-Makkiy (45-120 H.), yang
meriwayatkan darinya adalah: a. al-Bazziy (170-250 H.) dan b. Qunbul (195-291
H.), 3. AbQ ‘Amr Zabban bin al-A’la bin ‘Ammar (68-154 H.), yang meriwayatkan
darinya adalah: a. al-Dariy (w. 246 H.) dan b. al-Sasiy (w. 261 H.), 4. Ibnu ‘Amir
(‘Abdullah bin ‘Amir al-Yahshabiy) (21-118 H.), yang meriwayatkan darinya adalah:
a. Hisyam (153-245 H.) dan b. Ibnu Dzakwan (173-242 H.), 5. ‘Ashim Abl Bakr
bin Abl al-Najud al-Asadiy (w 128 H.), yang meriwayatkan darinya adalah: a.
Syu‘'bah (95-193 H.) dan b. Hafsh (90-180 H.), 6. Hfamzah bin Hubayb al-Zayyat
(80-156 H.), yang meriwayatkan darinya adalah: a. Khalaf (150-229 H.) dan b.
Khallad (w. 220 H.), 7. al-Kisa'iy Abad al-Fasan ‘Aliy bin Hamzah (w. 189 H.), yang
meriwayatkan darinya adalah: a. Abl Harits (w. 240 H.) dan b. al-Dariy(w. 246 H.)
yang juga periwayat Abi ‘Amr. Informasi selengkapnya lihat antara lain H. Ahmad
Fathoni, Kaidah..., h. 6-10; Juga Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqaniy, Manahil
al-‘Irfan fi “Uldm al-Qur'én, Jilid 1, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Fikr, 1408 H./1988 M.),
h. 456-462; Juga Abu ‘Amr ‘Utsman bin Sa’id al-Daniy, al-Taysir fi al-Qirad'at al-Sab’,
(Singapore: al-Haramayn, t. th.), h. 4-7.

Al-Zamakhsyariy menyatakan bahwa inilah giraat yang asli, karena ia merupakan
mashdar yang oleh orang-orang Arab dinashabkan dengan kata kerja yang di-
sembunyikan. Mereka mengatakan: syukran, kufran, ‘ajaban dan seterusnya. Lihat
Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 48; Juga Al-‘Ukbariy , al-Tibyan fi I'rab al-
Qur'an, Bagian |, h. 5. Menurutnya qgiraat al-hamdu lebih baik, karena mengandung
makna umum.

Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 66; Juga Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 51; Juga Al-‘Ukbariy , al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian |, h. 5. Menurutnya
kedua qgiraat ini dha'if.

Ibnu ‘Athiyyah, al-Muhatrrar..., Jilid 1, h. 67; Juga Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz
1, h. 48. Lebih jauh Al-‘Ukbariy menjelaskan, dibaca majrir karena shifah atau badal;
dibaca nashab karena ada fi'l- fi'l yang disembunyikan, yaitu: a‘ni dan juga dikatakan
karena menjadi munada; dan dibaca marfi‘ karena ada kata yang disembunyikan,
yaitu huwa. Lihat Al-‘Ukbariy , al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian |, h. 5.
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Memperhatikan penafsiran rasional Al-Zamakhsyariy dan
aspek al-dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu ‘Athiyyah, terlihat
tidak ada perbedaan yang mendasar,* keduanya sama-sama
menggunakan analisis kebahasaan dan ilmu-ilmu Alquran. Bagi
mufasir al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy, seperti
Ibnu ‘Athiyyah, ketika dia menggunakan riwayat, maka riwayat
tersebut dia sandarkan kepada periwayat pertamanya. Ini
merupakan ciri khas aspek al-ma’tsur (al-riwayah/tekstualitas)
dan pada sisi yang lain, riwayat tersebut dia sampaikan dengan
pertimbangan bahwa riwayatnya dapat dipertanggungjawabkan
(shahih). Yang terakhir ini, juga merupakan aspek al-dirayah
(rasionalitas).

Kedua tafsir ini (al-Muharrar dan al-Kasysyaf) sama-sama
memiliki keunggulan di kawasan dunia Islam.4 Posisi tafsir
Ibnu ‘Athiyyah di Barat dunia Islam, oleh Ibnu Khaldun (732-
808 H./1322-1406 M.) diilustrasikan: "Ketika orang kembali
mentahqiq dan memverifikasi tafsir, datanglah Ibnu ‘Athiyyah
dari kalangan muta'akhkhirin (pada waktu itu) di al-Magrib
(yakni Andalusia) dia menyimpulkan semua tafsir dan mencari
yang paling mendekati kebenaran".#® Ungkapan terakhir ini
menginformasikan bahwa Ibnu ‘Athiyyah dalam menafsirkan
Alquran, melakukan seleksi dalam mengambil pendapat dari
bahan rujukan yang dia gunakan.

Dari paparan terdahulu, dapat dirangkum bahwa dalam
perkembangan ‘uliim al-Qur'an dan lebih khusus lagi metodologi
tafsir, ada perkembangan baru mengenai kategorisasi (pembagian)
tafsir, dari: al-tafsir al-ma'tsur, al-tafsir al-ma‘qul, dan al-tafsir

4 Perbedaan mendasar barangkali dalam pemberian peran terhadap akal. Al-
Zamakhsyariy sebagai Mu‘taziliy memberikan peran yang lebih besar terhadap
akal, Lihat Mushthafa al-Shawi al-Juwayniy, Manhaj Al-Zamakhsyariy fi Tafsir
al-Qur'an wa bayan ljazihi, (al-Qahirah: Dar al-Ma'arif, 1984), Cet. ke-3, h. 300.
sementara Ibnu ‘Athiyyah, sebagai seorang Sunniy memberikan peran yang lebih
kecil terhadap akal daripada kaum Mu’tazilah.

Hal ini antara lain dikemukakan oleh Muchlis M. Hanafi, "Pengantar Studi Literatur
limu Tafsir", Makalah, disampaikan pada Pertemuan Perdana Kajian limu Tafsir,
Pusat Studi Alquran, Jakarta, 27 Juni 2006, h. 2; Juga lbnu ‘Asydr , al-Tafsir...,
h. 45; Juga Abu Hayyan Muhammad bin Yasuf bin Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr
al-Muhith, Jilid 1, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Fikr, 1412 H./1992 M.), h. 21; Juga Al-
Dzahabiy, al-Tafsir ..., Juz 1, h. 172; Juga Tagiy al-Din Ahmad bin ‘Abd al-Halim
Ibnu Taymiyah, Muqaddimah fi Ushal al-Tafsir, (Bayrat, Lubnan: Dar Ibnu Hazm,
1418 H./1997 M.), Cet. ke-2, h. 80-81.

‘Abd al-Rahman Ibnu Khaldin, Mugaddimah al-‘Allamah Ibnu Khaldin, tagdim wa
tahqgiq Thab Muhammad lbrahim, (T. t.: Dar al-Fikr, t. th.,), h. 491; Juga al-Rahalt
al-Fartq et al., "Manhajuha fi al-Tafsir", dalam lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz
f Tafsir al-Kitab al-'Aziz, Juz 1, tahqiq wa ta'liq al-Rahali al-Faraq et al., (Qatar: al-
Syaykh Khalifah bin Ffamad Ali Tsant, 1398 H./1977M.), Cet. ke-1, h. c. 14.
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al-isyariy; menjadi al-tafsir al-ma'tsur, al-tafsir al-atsariy al-
nazhariy atau al-naqdiy, dan al-tafsir al-ma‘qul. Kategorisasi
terakhirini menambahkan satu kategoribaru yang menggabungkan
antara al-ma'tsur (al-riwayah/tekstualitas) dan al-ma‘qul (al-
dirayah/rasionalitas). Bagaimana gambaran konkret mengenai
metode baru tersebut berdasarkan kajian mendalam terhadap
sebuah karya tafsir yang menerapkannya, belum ditemukan,
apalagi yang mengkhususkan kajiannya pada aspek al-dirayah/
rasionalitas penafsirannya. Di sisi lain, kajian terhadap tafsir
yang ditulis oleh mufasir Andalusia yang menghadapi masyarakat
muslim yang berbeda dengan masyarakat muslim di kawasan
lainnya, tentunya berbeda dengan tafsir dari Timur dunia Islam.
Tafsir yang ditulis oleh Al-Zamakhsyariy telah banyak dibahas
orang, sementara mengenai tafsir yang ditulis oleh orang yang
sezaman dengannya dari Barat dunia Islam belum banyak
dibahas, terutama di Indonesia. Di sisi lain, selama ini tafsir Ibnu
‘Athiyyah hanya dikenal sebagai al-Tafsir al-Ma'tsur (al-riwayah/
tekstualitas). Oleh karena itu, menurut hemat penulis, kajian yang
akan dituangkan dalam sebuah buku berkaitan dengan aspek al-
dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dengan mengkaji
karyanya al-Muharrar al-Wajiz ini, layak untuk dilaksanakan.
Kajian ini, akan menguatkan kategori baru dalam pembagian
metodologi tafsir dan sekaligus mengisi kekosongan yang ada
berupa eksplorasi aspek al-dirayah/rasionalitas penafsiran
dimaksud.

B. Permasalahan

Uraian dalam subbahasan ini akan dibagi kepada tiga:
pertama, identifikasi masalah; kedua, pembatasan masalah; dan
ketiga, rumusan masalah.

1. Identifikasi Masalah

Bertolak dari latar belakang masalah yang dikemukakan
sebelumnya, maka banyak permasalahan yang dapat dibahas,
antara lain dapat diidentifikasikan:

a. Kajian mengenai al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-
naqdiy ini mencakup sekaligus al-tafsir al-ma'tsur (al-
riwayah/tekstualitas) dan al-tafsir al-ma‘qul (al-dirayah/
rasionalitas).

b. Kajian al-tafsir al-ma'tsur (al-riwayah/tekstualitas) meliputi;
penafsiran Alquran dengan Alquran, Alquran dengan hadis,
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Alquran dengan pendapat-pendapat para sahabat,¥ dan
Alquran dengan pendapat-pendapat para tabi'in yang dapat
ditemukan dalam teks tertulis.+®

c. Di sisi lain, kajian al-ma'tsur (al-riwayah/tekstualitas) di
atas dapat pula dijadikan kajian al-ma‘qul (al-dirayah/
rasionalitas), ketika penafsiran Alquran dengan Alquran
dan Alquran dengan hadis itu berdasar atas pemahaman si
mufasir terhadap Alquran dan hadis, bukan atas petunjuk
langsung dari Nabi saw. Atau si mufasir melakukan kritik
(naqd) terhadap hadis-hadis tafsir untuk mengetahui
kualitasnya, setelah itu dia melakukan pemilihan dan
pemilahan, sehingga mendukung sebagiannya dan menolak
sebagian yang lainnya.4

d. Kajian mengenai al-tafsir al-ma‘qul (al-dirayah/
rasionalitas), mencakup penafsiran dengan penggunaan
nalar (nazhar). Dalam hal ini, ulama ‘ulum al-Qur'an atau
tafsir membagi kepada yang tercela dan yang terpuji. Mufasir
al-ma‘qul, seperti al-Zamakhsyariy memberikan peran yang
tidak terbatas kepada akal dalam memahami semua aspek
agama, termasuk keimanan yang harus dibangun berdasarkan
keputusan akal, agar tidak ada lagi keraguan.5® Pada sisi lain,
seperti Muhammad Husayn al-Dzahabiy tidak membenarkan
penggunaan akal secara mutlak dan dia mensyaratkan
penafsiran seorang mufasir al-ma‘qul harus didasari oleh
penguasaan terhadap seluk-beluk Bahasa Arab dalam
pembicaraan mereka, pengertian lafal-lafal dan makna-makna
yang ditunjukkan oleh lafal-lafal tersebut, pemanfaatan syair-

47 Sampai dengan pendapat para sahabat ini, masih ada kesepakatan para pakar
tafsir untuk memasukkannya dalam kategori al-Tafsir al-Ma'sdr. Al-Hakim secara
mutlak menganggap bahwa pendapat para sahabat sebagai atsar, karena mereka
menyaksikan sendiri peristiwa turunnya ayat-ayat Alquran, sehingga pendapat
mereka dianggap marfi* (disandarkan kepada Nabi sendiri). Berbeda dengan Ibn
al-Shalah dan al-Nawawiy yang membatasi pada informasi yang berkaitan dengan
Asbab al-Nuzdl saja. Lihat al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Jilid 1, h. 71. Lebih lanjut al-
Dzahabiy mengatakan: 1. Yang dihukumkan marfi‘ adalah yang berkaitan dengan
Asbab al-Nuzdl dan tidak ada peluang untuk rasio, 2. Yang termasuk kategori
marfd* ini harus diterima oleh mufasir dalam hal apa pun. 3. Selainnya adalah
dikategorikan mawqaf. Lihat al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Jilid 1, h. 72.

4 Lihat al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Jilid 1, h. 112, dengan penyederhanaan. Kutipan dari
tabiin ini masih dia sangsikan sebagai al-Tafsir al-Ma'tsdr atau rasio, kesangsian ini
muncul pada al-Dzahabiy, karena dia mengkategorikan tafsir al-Thabariy sebagai
al-Tafsir al-Ma'tsdr, sementara di dalamnya terdapat pula kutipan dari para tabiin.
Lihat al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Jilid 1, h. 112,

4 Pengertian Naqd al-Hadits akan dijelaskan pada bab III.

%0 Mushthafa al-Shawi, Manhaj Al-Zamakhsyariy ..., h. 300.
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syair ‘Arab Jahiliy, sikapnya terhadap hadis-hadis asbab
al-nuzul, pengenalannya terhadap ayat-ayat nasikh (yang
menghapus hukum sebelumnya) dan mansiikh (yang dihapus
hukumnya) dan sejumlah ilmu yang dibutuhkan oleh seorang
mufasir untuk menafsirkan Alquran.5* Tampaknya, apa yang
dikemukakan oleh al-Dzahabiy inilah yang relevan dengan
aspek al-dirayah/rasionalitas penafsiran Alquran yang akan
dieksplorasi dari penafsiran Ibnu ‘Athiyyah nanti.

2. Batasan Masalah

Mengingat bahwa penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam karyanya
al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz tersebut
menyangkut kajian mengenai al-tafsir al-ma'tsur (al-riwayah/
tekstualitas) dan sekaligus juga kajian mengenai al-tafsir al-
ma‘qul (al-dirayah/rasionalitas) yang cakupan pembahasannya
cukup luas, maka buku ini membatasi diri pada aspek al-
dirayah/rasionalitas penafsirannya. Dan disadari sepenuhnya,
bahwa aspek al-tafsir al-ma’tsur (al-riwayah/tekstualitas) tidak
dapat diabaikan begitu saja, karena ada kalanya Ibnu ‘Athiyyah
melakukan kritik terhadap riwayat-riwayat tertentu, sehingga
riwayat tersebut harus disertakan pula, agar dalam pembahasan
tidak ada lompatan pemikiran.

Berkaitan dengan sampel penafsiran Ibnu ‘Athiyyah, dibatasi
pada ayat-ayat yang berkaitan dengan masalah kalam, hukum,
jihad, kebahasaan (isytigag, nahwu, dan balagah) dan ilmu-
ilmu Alquran (qiraat, asbab al-nuziil, nasikh wa al-mansiikh,
al-munasabah, dan ijaz al-Qur’an), yang berjumlah sekitar 130
ayat yang tersebar dalam berbagai surah.

3. Rumusan Masalah

Berdasarkan latar belakang dan batasan masalah yang
dikemukakan sebelumnya, maka permasalahan dalam buku ini
dirumuskan menjadi: Bagaimana aspek al-dirayah/rasionalitas
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang terdapat dalam kitabnya al-
Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz? Masalah pokok
ini dibagi kepada tiga submasalah sebagai berikut: 1. Bagaimana
format penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan penalaran
logis? 2. Bagaimana format penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan analisis linguistik? 3. Bagaimana format penafsiran Ibnu
‘Athiyyah berkaitan dengan analisis ilmu-ilmu Alquran?

51 Didasarkan atas definisi al-tafsir al-ma'qal (al-tafsir bi al-ra'y) yang dikemukakan
oleh al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Juz 1, h. 183.
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C. Tujuan dan Signifikansi Penelitian

1. Tujuan Penelitian

Berdasar atas permasalahan yangtelah diajukan sebelumnya,
maka tujuan penelitian ini adalah: Untuk menemukan aspek al-
dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam kitabnya
al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz, terutama
berkaitan dengan format penalaran logis, analisis linguistik, dan
analisis ilmu-ilmu Alquran dalam penafsirannya.

2. Signifikansi Penelitian

Hasil penelitian ini diharapkan dapat mengisi kekurangan
informasi berkaitan dengan aspek al-dirayah/rasionalitas
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam karyanya al-Muharrar al-Wajiz
Ji Tafsir al-Kitab al-'Aziz, terutama berkaitan dengan format
penalaran logis, analisis linguistik dan ilmu-ilmu Alquran dalam
penafsirannya. Dengan demikian, buku ini diharapkan berguna
dalam memberikan kontribusi (sumbangan) pemikiran bagi yang
berminat terhadap kajian pemikiran Islam, terutama penggunaan
penalaran logis, analisis linguistik dan ilmu-ilmu Alquran dalam
menafsirkan Alquran. Di samping itu, untuk masyarakat umum
diharapkan dapat memahami ajaran dasar Islam melalui tafsir
Alquran tersebut dengan baik dan meyakinkan, sehingga dapat
mengisi kehidupan ini dengan keyakinan dan amaliyah yang
mantap.

D. Penegasan Judul

Buku ini berjudul Rasionalitas Penafsiran Tafsir Ibnu
‘Athiyyah. Yang dimaksud dengan Tafsir Ibnu ‘Athiyyah di sini,
adalah: al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz, sebuah
karya monumental Ibnu ‘Athiyyah, sedangkan yang dimaksudkan
dengan rasionalitas penafsirannya adalah penafsiran logis dalam
bentuk penyimpulan terhadap ayat Alquran yang dia tafsirkan,
baik yang bersifat induktif maupun deduktif. Dalam hal ini
dibatasi pada penafsirannya terhadap ayat-ayat kalam, hukum,
dan jihad; penafsiran linguistik dalam bentuk menafsirkan
ayat Alquran dengan menggunakan analisis kebahasaan (baca:
Bahasa Arab) yang dibatasi pada isytigaq, nahwu, dan balagah;
dan penafsiran ayat Alquran dengan menggunakan analisis ilmu-
ilmu Alquran yang dibatasi pada qiraat, asbab al-nuzul, nasikh
wa al-manstkh, al-munasabah, dan ijaz al-Qur’an.
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E. Kajian Terdahulu yang Relevan

Kajian mengenai biografi Ibnu ‘Athiyyah sebagai sosok

ilmuan keislaman (tafsir, hadis, figh, giraat, dan bahasa) telah
banyak dilakukan orang, namun yang berkaitan dengan aspek
al-dirayah/rasionalitas penafsirannya, sepengetahuan penulis
belum ditemukan. Al-Sayyid Muhammad ‘Aliy Iyaziy memberikan
informasi adanya beberapa tulisan berkaitan dengan Tafsir Ibnu
‘Athiyyah, yang terpenting di antaranya adalah sebagai berikut:

1.

Mugaddimah tafsir ini diterbitkan bersamaan dengan
Mugaddimah Kitab al-Mabani, karya ulama Maroko,
ditashhih oleh Arthur Jeffery (orientalis Inggris) dan
dilengkapi dengan mustadrak dan daftar ralat oleh ‘Abdullah
Isma‘il al-Shawi, diterbitkan oleh Maktabah al-Khanjiy Cairo,
tahun 1394 H./1972 M.5* Mugaddimah Tafsir Ibnu ‘Athiyyah
ini memuat uraian berkaitan dengan ilmu tafsir dan prinsip-
prinsipnya dalam menafsirkan Alquran. Di bagian akhirnya
dia mengemukakan penafsiran isti’adzah dan basmalah.>

'Abd al-Wahhab 'Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah

fiTafsir al-Qur'an al-Karim. Buku ini, semula adalah disertasi
yang dipertahankan oleh penulisnya pada Fakultas Ushiil al-
Din, Jurusan Tafsir dan 'Ulim al-Qur'an, Universitas al-Azhar
Cairo, tahun 1971. Diterbitkan oleh percetakan al-Hay'ah al-
‘Ammah li Syu'tin al-Mathabi‘ al-Amiriyyah, pada tahun 1393
H./1973 M. Buku ini memberikan kontribusi besar terhadap
buku (yang ada di hadapan pembaca ini), terutama berkaitan
dengan biografi Ibnu ‘Athiyyah, yang telah menjadikan tulisan
Ibnu ‘Athiyyah sendiri yang masih berupa manuskrip sebagai
rujukan utamanya. Di samping itu, sebagian rujukannya
masih belum sampai ke perpustakaan di Indonesia.

Buku ini berupaya membandingkan (mugaranah) antara
empat kitab tafsir yang ditulis sezaman, dua kitab dari
dunia Islam bagian Timur, yaitu: al-Kasysyaf, karya Al-
Zamakhsyariy dan Ma'alim al-Tanzil, karya al-Bagawiy;
dua kitab lainnya dari dunia Islam bagian Barat, yaitu: al-
Muharrar al-Wajiz, karya Ibnu ‘Athiyyah sendiri dan Ahkam
al-Qur'an, karya Ibnu al-‘Arabiy.54

52
53

54

lyaziy, Al-Mufassirdn..., h. 628.
‘Abd al-Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, "Mugaddimah", dalam Ibnu ‘Athiyyah,
al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 33-64.
Lihat ‘Abd al-Wahhab ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah fi Tafsir al-
Qur'an al-Karim, (Al-Qahirah: al-Hay'ah al-Ammah li Syu'dn al-Mathabi' al-
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3. Muhammad al-Fadhil bin ‘Asyur, al-Tafsir wa Rijaluh.
Kaitannya dengan penelitian ini adalah bahwa buku tersebut
merupakan buku pertama yang membuat kategori baru
penafsiran yang menggabungkan al-ma’sur (al-riwayah/
tekstualitas) dan al-ma‘qul (al-dirayah/rasionalitas) dengan
istilah al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy. Dalam
buku ini, penulisnya menjadikan tafsir Ibnu ‘Athiyyah sebagai
salah satu contoh yang menerapkan metode tersebut.

4. Muhammad Husayn al-Dzahabiy, al-Tafsir wa al-Mufassirun,
yang ditulis untuk pengukuhan gelar Guru Besar dalam
‘Ulum al-Qur'an wa al-Hadits pada tahun 1946 M.5 Buku
ini merupakan karya monumental di bidang ilmu tafsir atau
metodologi tafsir dan banyak dikutip oleh penulis berikutnya.
Pembahasan mengenai Ibnu ‘Athiyyah dan tafsirnya termuat
pada halaman 238-242. Dalam buku ini, dikemukakan
informasi mengenai tafsir Ibnu ‘Athiyyah, namun masih
mengkategorikannya dalam deretan al-tafsir al-ma'tsur,

5. Al-Sayyid Muhammad ‘Aliy Iyaziy, al-Mufassiriin: Hayatuhum
wa Manhajuhum, diterbitkan di Teheran oleh Wazarah al-
Tsaqafah wa al-Irsyad al-Islamiy, pada tahun 1414 H./1993
M. Pembahasan mengenai Ibnu °‘Athiyyah dan tafsirnya
termuat pada halaman 622-628. Menurut Iyaziy, tafsir
Ibnu ‘Athiyyah ini termasuk tafsir yang menggabungkan al-
ma’tsur (al-riwayah/tekstualitas) dan al-ma‘qul (al-dirayah/
rasionalitas).5®

F. Metode Penelitian

Berdasarkan uraian sebelumnya, penelitian ini bertolak
dari adanya kategorisasi tafsir yang menggabungkan al-ma'tsur/
tekstualitas dan al-ma‘qul/rasionalitas dalam satu karya tafsir.
Salah satu di antaranya adalah karya Ibnu ‘Athiyyah yang
berjudul: al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz. Aspek
al-ma'tsur (al-riwayah/tekstualitas) dari tafsir ini telah lama
dikenali oleh para mufasir dan pemerhati tafsir. Akan tetapi,
berkaitan dengan aspek al-dirayah/rasionalitas penafsirannya
baru dikategorisasikan beberapa dasawarsa yang lalu, dan belum
ditemukan informasi lengkap mengenai format penafsirannya.
Dengan demikian, buku ini akan memperkuatnya dengan

Amiriyyah, 1393 H./1973 M.).
% Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Jilid 1, h. 8. Catatan kaki nomor satu.
% lyaziy, al-Mufassiran ..., h. 625.
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mengeksplorasi format penafsirannya tersebut, terutama yang
berkaitan dengan penalaran logis, analisis linguistik dan ilmu-
ilmu Alquran.

Mengingat bahwa yang diteliti dalam buku ini adalah: hasil
kerja pemikiran seorang tokoh yang masa hidupnya telah lama
berlalu, maka jenis metode penelitian yang digunakan adalah
penelitian kepustakaan (library research) dengan mencari dan
mengumpulkan sumber-sumber kepustakaan yang ada kaitannya
dengan masalah pokok penelitian yang telah dirumuskan.

1. Data dan Sumber Data

Data yang akan digali terdiri atas: data pokok, berkaitan
dengan aspek al-dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
dalam kitabnya al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-
'Aziz (secara khusus berkaitan dengan penalaran logis, analisis
linguistik, dan ilmu-ilmu Alquran dalam menafsirkan Alquran).
Sedangkan data pelengkap, berkaitan dengan profil Ibnu
‘Athiyyah dan tafsirnya, serta kondisi sosial keagamaan dan
kemasyarakatan yang melingkungi kehidupannya.

Untuk mempermudah penghimpunan data pokok berkaitan
dengan aspek al-dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu ‘Athiyyah,
penulis menetapkan tiga klasifikasi berikut:

a. Penalaran Logis

Klasifikasi ini dirinci lagi menjadi: pertama, penafsirannya
terhadap ayat-ayat kalam. Untuk meghimpun ayat-ayat kalam ini,
penulis menggunakan Kitab al-Tawhid, karya al-Maturidiy dan
al-Luma’ karya al-Asy’ariy, Risalah Tawhid, karya Muhammad
Abduh, serta al-Hushiin al-Hamidiyyah, karya al-Jisr. Karya-
karya ini menuntun penulis untuk menelusuri ayat-ayat kalam
dimaksud. Kedua, ayat-ayat hukum. Untuk menghimpun ayat-
ayat hukum ini, penulis menggunakan Tlmu Ushul al-Figh, karya
‘Abd al-Wahhab Khallaf dan Ushul al-Figh, karya Muhammad
Abtu Zahrah. Karya-karya ini memandu penulis untuk menelusuri
ayat-ayat hukum dimaksud. Ketiga, ayat-ayat jihad. Untuk
menghimpun ayat-ayat jihad ini, penulis mengunakan al-Mujam
al-Mufahras li Alfazh al-Qur’an al-Karim, karya Muhammad
Fu’ad ‘Abd al-Baqi, dalam hal ini kata yang dilacak adalah; jahid,
jahidu, dan qatili.
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b. Analisis Linguistik (Kebahasaan)

Klasifikasi ini dirinci lagi menjadi: pertama, isytigaq (asal-
usul kata), kedua, nahwu (gramatika), dan ketiga balagah
(retorika). Untuk menghimpun ayat-ayat berkaitan dengan
bahasan linguistik (kebahasaan) ini, penulis menggunakan Jami*
al-Durus al-‘Arabiyyah, Juz pertama sampai dengan ketiga, karya
al-Galayayn. Karya ini dapat memberi arahan berkaitan dengan
klasifikasi pembahasan yang dirancang, namun tidak semuanya
ditemukan dalam aspek al-dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu
‘Athiyyah.

c. Analisis Ilmu-ilmu Alquran

Klasifikasi ini dirinci menjadi: pertama, qiraat; kedua,
asbab al-nuziil; ketiga, al-nasikh wa al-mansiikh; keempat, al-
munasabah; dan kelima ijaz al-Qur’an. Untuk menghimpun
ayat-ayat terkait, digunakan al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an,
karya al-Zarkasyiy, Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulum al-Qur’an, karya
al-Zarqaniy, dan khusus berkenaan dengan qiraat, ditambahkan
Kaidah Qiraat Tujuh Jilid I, karya H. Ahmad Fathoni dan al-
Taysir fi al-Qira’at al-Sab’, karya al-Daniy.

Sumber utama data pokok yang berkaitan dengan aspek
al-dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu ‘Athiyyah, adalah al-
Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz. Data pokok lainnya
adalah landasan teori berkaitan dengan aspek al-dirayah/
rasionalitas dalam kajian tafsir, digali dari sejumlah buku
‘Uliim al-Qur’an, seperti; al-Burhan fi ‘Uliim al-Qur'an, karya
al-Zarkasyiy; al-Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an, karya al-Suyuthiy;
Manahil al-Trfan fi ‘Ulum al-Qur'an, karya al-Zarqaniy, al-
Tafsir wa al-Mufassirin, karya al-Dzahabiy, Ushul al-Tafsir
wa Qawa‘iduh, karya al-Syaykh Khalid ‘Abd al-Rahman al-‘AKk,
al-Madkhal ila Manahij al-Mufassirin, karya Muhammad al-
Sayyid Jibril, Manahij fi al-Tafsir, karya Mushthafa al-Shawiy
al-Juwayniy, Manahij al-Mufassirin, karya Mani‘ ‘Abd al-Halim
Mahmud, Ta'rif al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin, karya
Shalah 'Abd al-Fattah al-Khalidiy, Mugaddimah fi Ushul at-
Tafsir, karya Ibnu Taymiyah dan lainnya. serta buku-buku ‘Ulim
al-Hadits. Yang terakhir ini diperlukan, karena tafsir sendiri
pada awalnya merupakan bagian dari hadis (terutama al-tafsir
al-ma’tsur/tekstualitas).

Untuk memperluas wawasan mengenai penafsiran Ibnu
‘Athiyyah, penulis berupaya membandingkannya dengan
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penafsiran al-Zamakhsyariy dalam al-Kasysyaf, Muhammad
‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha dalam al-Manar, al-Thabariy
dalam Jami’ al-Bayan, al-Qurthubiy dalam al-Jami’ li Ahkam
al-Qur’an, Abu Hayyan al-Andalusiy dalam al-Bahr al-Muhith
dan al-Nahr al-Mad, Muhammad ‘Aliy al-Shabuniy dalam
Shafwah al-Tafasir dan Rawa’i’ al-Bayan, al-Khathib al-
Syarbiniy dalam al-Siraj al-Munir. Berkaitan dengan ayat-ayat
kalam, ditambahkan pula perbandingannya dengan pendapat
al-Asy’ariy dalam al-Luma‘ dan al-Ibanah, al-Maturidiy dalam
Kitab al-Tawhid, al-Bazdawiy dalam Kitab Ushul al-Din.
Berkaitan dengan analisis kebahasaan dan qiraat, ditambahkan
pula perbandingannya dengan pendapat al-‘Ukbariy dalam
al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an. Berkaitan dengan asbab al-
nuzul ditambahkan pula perbandingannya dengan al-Wahidiy
dalam Asbab al-Nuzul. Dan berkaitan dengan al-munasabah,
ditambahkan pula perbandingannya dengan al-Biqa’iy dalam
Nazhm al-Durar. Perbandingan ini disesuaikan dengan porsi
yang diperlukan, seperti: al-Wahidiy hanya dalam analisis asbab
al-nuzul dan al-Biqa’iy hanya dalam analisis al-munasabah.

Data sekunder, berkaitan dengan biografi singkat Ibnu
‘Athiyyah dan profil tafsirnya serta kondisi sosial ketika tafsir itu
ditulis. Sumber data berkaitan dengan hal tersebut antara lain
Kasyf al-Zhunun, karya Haj1 Khalifah; al-Dibaj al-Mudzahhab,
karya Ibnu Farhiin; Nafh al-Thib, karya al-Maqqariy; Tarikh
Qudhah al-Andalus, karya al-Nabahiy; al-Jawhar al-Tsamin
bi Ma'rifah Dawlah al-Murabithin, karya al-Shallabiy; Tartkh
al-Islam: al-Siyasiy wa al-Diniy wa al-Tsagafiy wa al-
timaiy, karya Hasan Ibrahim Hasan dan lainnya. Sumber
data berkaitan dengan biografinya, antara lain seperti: Bugyah
al-Wu‘ah fi Thabaqat al-Lugawiyyin wa al-Nuhah, karya ‘Abd
al-Rahman bin Abu Bakr al-Suyuthiy, al-Dibaj al-Mudzahhab
Ji Ma'rifah A'yan al-Madzhab, karya Ibrahim bin ‘Aliy Ibnu
Farhin, Thabaqat al-Mufassirin, karya al-Hafizh Syams al-
Din Muhammad bin ‘Aliy bin Ahmad al-Dawudiy, Bugyah al-
Multamis fi Tarikh Rijal al-Andalus..., karya Ahmad bin Yahya
bin 'Umayrah al-Dhabbiy dan lainnya. Sementara yang berkaitan
dengan situasi ketika tafsir Ibnu ‘Athiyyah ini ditulis, digunakan
buku-buku: ‘Aliy Muhammad Muhammad al-Shallabiy, al-
Jawhar al-Tsamin bi Ma‘rifah Dawlah al-Murabithin; Abu
al-Hasan ‘Aliy bin Abi al-Karam Muhammad bin Muhammad
bin ‘Abd al-Karim bin ‘Abd al-Wahid al-Syaybaniy yang populer
dengan sebutan Ibn al-Atsir, al-Kamil fi at-Tarikh; Hasan
Ibrahim Hasan, Tarikh al-Islam: al-Siyasiy wa al-Diniy wa al-
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Tsaqafiy wa al-Iitima‘ty; Abu al-Hasan ‘Aliy bin ‘Abdullah bin
al-Hasan al-Nabahiy, Tartkh Qudhah al-Andalus; Ahmad bin
Muhammad al-Maqqariy al-Tilimsaniy, Nafh al-Thib min Gushn
al-Andalus al-Rathib; ‘Abd al-Wahhab ‘Abd al-Wahhab Fayid,
Manhaj Ibni ‘Athiyyah fi Tafsir al-Qur'an al-Karim; Mushthafa
Ibrahim al-Masyiniy, Madrasah al-Tafsir fi al-Andalus; Lisan
al-Din al-Khathib, al-Thathah fi Ashhab al-Garnathah; Philip
K. Hitti, History of the Arabs: From The Earliest Times to The
Present; Carl Brockelmann, History of the Islamic Peoples; Ira
M. Lapidus, A History of Islamic Societies, dan W. Montgomery
Watt and Pierre Cachia, A History of Islamic Spain.

Kajian yang merupakan penelitian kepustakaan ini lebih
bersifat analisis-argumentatif dalam menunjukkan aspek al-
dirayah/rasionalitas penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam karyanya
al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz. Dalam
membangun landasan teori, dirumuskan kriteria aspek al-
dirayah/rasionalitas penafsiran Alquran dengan cara berpikir
induktif, dengan menggunakan data-data yang digali dari buku-
buku ‘ulum al-Qur'an. Yang berhubungan dengan situasi ketika
tafsirnya itu ditulis, dianalisis dengan pendekatan sejarah sosial
keagamaan dan kemasyarakatan, terutama dalam lokasi yang
melingkungi kehidupan Ibnu ‘Athiyyah, yakni Andalusia dalam
masa pemerintahan Dawlah al-Murabithin.

G. Sistematika Pembahasan

Pembahasan dalam buku ini disajikan dalam tujuh bab yang
masing-masing bab terdiri atas sub-sub bahasan yang saling
berkaitan. Pembahasan dimaksud disusun dengan sistematika
sebagai berikut:

Bab pertama, pendahuluan. Bab ini diisi dengan uraian
tentang latar belakang masalah; permasalahan; tujuan dan
signifikansi penelitian; penegasan judul; kajian terdahulu yang
relevan; metode penelitian; dan sistematika pembahasan.

Bab kedua, profil Ibnu ‘Athiyyah dan tafsirnya, dimaksudkan
untuk mengenalkan sosok tokoh yang aspek al-dirayah/
rasionalitas penafsirannya akan dijadikan fokus penelitian.
Bab ini berisi uraian mengenai biografi singkat Ibnu ‘Athiyyah,
pandangannya terhadap tafsir, kemudian berkenaan dengan
tafsirnya akan diuraikan sekitar penamaannya, kondisi sosial
ketika tafsir itu ditulis, identifikasi kitab tafsirnya, sistematika
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tafsir yang dia kembangkan dan referensi Ibnu ‘Athiyyah dalam
penafsirannya.

Bab ketiga, aspek al-dirayah/rasionalitas dalam penafsiran
Alquran, dimaksudkan untuk memberikan kriterianya dalam
penafsiran Alquran, sehingga wujud konkretnya dapat ditemukan
dalam penafsiran Alquran, hal ini akan dijadikan acuan bab
keempat sampai bab keenam. Di sini akan dikemukakan sekitar
penafsiran Alquran, pengertian al-dirayah/rasionalitas dalam
penafsiran Alquran, macam-macam penalaran penafsiran dan
penakwilan Alquran.

Bab keempat, meninjau penalaran logis Ibnu ‘Athiyyah
dalam penafsiran Alquran. Di sini pembahasan diisi dengan
uraian; penafsiran Ibnu ‘Athiyyah terhadap ayat-ayat kalam,
ayat-ayat hukum, dan ayat-ayat jihad.

Bab kelima, meninjau analisis linguistik Ibnu ‘Athiyyah
dalam penafsiran Alquran. Di sini pembahasan diisi dengan
uraian; penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dengan menggunakan ilmu
asal-usul kata (isytigaq), gramatika (nahwu), dan retorika
(balagah),

Bab keenam meninjau analisis ilmu-ilmu Alquran Ibnu
‘Athiyyah dalam penafsiran Alquran. Di sini pembahasan akan
diisi dengan uraian: penafsiran dengan menggunakan qiraat,
asbab al-nuzul, al-nasikh wa al-mansiikh, al-munasabah, serta
1jaz. al-Qur'an.

Bab ketujuh, merupakan bab terakhir. Ia berisi kesimpulan
yang ditarik dari pembahasan pada bab-bab sebelumnya, dalam
rangka menjawab masalah pokok yang telah dirumuskan di
bagian pendahuluan. Dan sebagai kata penutup, akan penulis
ajukan implikasi penelitian.
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BAB II
PROFIL IBNU ‘ATHIYYAH DAN
TAFSIRNYA

ebelum mengemukakan uraian mengenai profil Ibnu

‘Athiyyah ini, perlu ditegaskan bahwa Ibnu ‘Athiyyah

yang dimaksudkan dalam buku ini adalah orang
Andalusia (al-Andalusiy), bukan orang Damaskus (al-Damsyiqiy
atau al-Dimasyqiy). Yang terakhir ini bernama ‘Abdullah bin
‘Athiyyah Abi Muhammad al-Damsyiqiy, meninggal tahun 383
H./993 M.! Para penulis biografi sering memberinya label: al-
Mutaqgaddim, sementara yang segera akan dibahas profilnya,
oleh mereka diberi label: al-Muta'akhkhir,> karena masa
hidupnya lebih akhir (belakangan). Pembahasan pada bab ini
akan diisi dengan uraian mengenai profil Ibnu ‘Athiyyah, sebagai
tokoh yang karyanya akan dicermati dalam buku ini. Setelah itu,
dilanjutkan dengan profil tafsirnya, yang dalam buku ini akan
dijadikan fokus bahasan.

A. Profil Ibnu ‘Athiyyah

1. Biografi Singkat

Nama lengkapnya Abu Muhammad ‘Abd al-Haqq bin Galib
bin ‘Abd al-Rahman bin Galib bin ‘Abd al-Ra'af bin Tamam bin
‘Abdullah bin Tamam bin ‘Athiyyah bin Khalid bin ‘Athiyyah al-
Mubharibiy (al-Dakhil).? Mengenai silsilah Ibnu ‘Athiyyah ini,

" Al-Mawla Mushthafa bin ‘Abdullah al-Qusthanthiniy al-Ramiy al-Hanafiy dikenal
dengan Mula Katib al-Jalabiy dan populer dengan Haji Khalifah, Kasyf al-Zhunin ‘an
Asami al-Kutub wa al-Fundn, Juz 5, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1414 H./1994 M.), h. 366.

2 Antara lain HajT Khalifah menggunakan label tersebut. Lihat bukunya, Kasyf al-
Zhundn..., Juz 5, h. 366.

3 ‘Abd al-Wahhab ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah fi Tafsir al-Qur'an
al-Karim, (al-Qahirah: al-Hay'ah al-‘Ammah li Syu'in al-Mathabi' al-Amiriyyah,
1393 H./1973 M.), h. 15. Ungkapan al-Dakhil mengindikasikan bahwa dialah yang
pertama kali masuk ke Andalusia dari BanT ‘Athiyyah; Juga al-Rahali al-Fartiq, et
al., "al-Ta'nif bi al-Mu‘allif, dalam Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-
Kitab al-'Aziz, tahqiq wa ta'liq al-Rahalt al-Fariq, et al., (Qatar: Khalifah bin Hamad
Ali TsanT Amir Dawlah Qatar, 1398 H./1977 M.), Cet. ke-1, Juz 1, h. b.1. Terdapat
beberapa perbedaan informasi mengenai silsilah lbnu ‘Athiyyah ini, namun data
ini menurut penulis kedua buku yang dikutip, diambil dari al-Fahrasat karya Ibnu
‘Athiyyah sendiri, yang masih berupa manuskrip. Lihat al-Rahalt al-Fardq, et al.,
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terjadi perbedaan pendapat di kalangan ahli sejarah. Penyebabnya
adalah, karena di antara mereka ada yang hanya memberikan
informasi ringkas, sementara yang lain memberikan keterangan
yang lengkap.4

Orang pertama dari Bani ‘Athiyyah5 yang masuk dan
menetap di Desa Qunaybilah® di pojok Granada adalah ‘Athiyyah
bin Khufaf al-Muharibiy, orang tua Khalid. Dia menurunkan
banyak anak yang mempunyai kedudukan dan terhormat.”
Dia berkebangsaan Arab, berprofesi sebagai tentara yang turut
berperang untuk merebut Andalusia. Hanya saja informasi
mengenai kedatangannya tidak diketahui secara pasti, apakah
bersama pasukan pertama, di bawah pimpinan panglima Thariq
bin Ziyad, pada tahun sembilan puluh dua Hijriyah, atau bersama
pasukan kedua, di bawah pimpinan panglima Musa bin Nushayr
pada tahun sembilan puluh tiga Hijriyah, namun yang jelas,
kedatangannya ke Andalusia bersama pasukan tentara, ketika
terjadi penguasaan terhadap Andalusia.® Dari ‘Athiyyah al-
Mubharibiy inilah dikenal Ban1 ‘Athiyyah, sehingga tokoh yang
diteliti ini dikenal dengan sebutan Ibnu ‘Athiyyah .°

"al-Ta'if ...", Juz 1, h. b. 2; Uraian lebih rinci, lihat ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj
Ibni ‘Athiyyah..., h. 13-16.

4 Al-Rahalt al-Fariq, et al., "al-Ta'rif ...", Juz 1, h. b. 2-3. Contoh konkret informasi
ringkas dilakukan oleh Aba Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, (Bayrat:
Dar al-Fikr, 1403 H./1983 M.), Cet. ke-2, h. 9; Juga Muhammad Husayn al-
Dzahabiy, al-Tafsir wa al-Mufassirdn, Jilid 1, (al-Qahirah: Maktabah Wahbah, 1424
H./2003 M.), Cet. ke-8, h. 173. Menurut ‘Abd al-Wahhab Fayid, ada kekeliruan
yang ditemukan dalam karya Ibnu Busykuwal dan karya lain yang menjadikannya
sebagai referensi, karena berbeda dengan data yang dikemukakan oleh Ibnu
‘Athiyyah sendiri dalam al-Fahrasat, lihat bukunya, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 15-
16. Berkaitan dengan biografi Ibnu ‘Athiyyah ini, ‘Abd al-Wahhab Fayid lebih
banyak mengandalkan al-Fahrasat, karya lbnu ‘Athiyyah.

5 Istilah Bant ‘Athiyyah ini dengan bangga digunakan oleh Ibnu ‘Athiyyah sendiri
ketika dia menginformasikan orang-orang Arab yang menetap di Andalusia dengan
ungkapan: Wa minhum Band ‘Athiyyah A'yan Garnathah. Lihat al-Maqqariy, Nafh
al-Thib min Gushn al-Andalus al-Rathib, Jilid 1, tahqiq Ihsan ‘Abbas, (Bayrat: Dar
Shadir, 1408 H./1988 M.), h. 292.

5 ‘Abd al-Wahhab Fayid menjelaskan bahwa nama desa ini mengalami perubahan,
menurutnya namanya adalah Qusytalah. Lihat bukunya Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h.
13, catatan kaki nomor 4.

7 Ibnu Farhan al-Malikiy, al-Dibaj al-Mudzahhab fr Ma‘rifah ‘Ulama al-Madzhab, Juz
2, tahqig Muhammad al-Ahmadiy Abad al-Ndr, (al-Qahirah: Dar al-Turats, t. th.), h.
57; ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 14; Juga al-Dzahabiy, al-
Tafsir ..., Juz 1, h. 171,

8 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 13.

9 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 13.
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Ibnu ‘Athiyyah dilahirkan pada tahun 481 H./1088 M.* di
Granada, Andalusia." Dia hidup di lingkungan keluarga ilmuan,
terhormat dan cerdas, orang tuanya seorang imam ahli hadis
(hafizh), guru terkemuka, suka melakukan perjalanan untuk
mencari ilmu (rihlah ‘ilmiyyah) dan berguru kepada para ulama
untuk memperdalam ilmunya.’

‘Abd al-Wahhab Fayid mencatat ada empat tokoh ulama
dari Bani ‘Athiyyah sebelum Ibnu ‘Athiyyah, mereka adalah:
Pertama, Qasim bin Tamam bin ‘Athiyyah al-Muharibiy (w. 318
H./930 M.) seorang ulama terkenal, ahli Figh, yang belajar pada
dua ulama terkenal di masanya, yaitu: Sa'ild bin al-Namir al-
Gafiqiy, salah seorang dari tujuh ulama di Ilbirah dalam waktu
yang bersamaan. Sahniin, seorang penulis al-Mudawwanah
mengambil periwayatan hadis dari Sa'id bin al-Namir al-Gafiqiy
ini. Ulama lain yang menjadi guru Qasim adalah yang berada di
Cordova (Qurthubah),yaitu Yusufbin Yahya al-Magamiy.* Kedua,
Galib bin ‘Abd al-Ra'uf bin Tamam bin ‘Athiyyah al-Muharibiy
(w. sebelum tahun 400 H./1009 M.), seorang ulama Figh. Dia
belajar pada dua orang ahli Figh di Andalusia, yaitu: Muhammad

0 Al-Maqgqariy, Nafh al-Thib ..., Jilid 2, h. 528; Abl al-Fasan ‘Aliy bin ‘Abdullah bin
al-Aasan al-Nabahiy, Tarikh Qudhah al-Andalus, dhabbathathu wa syarahathu
wa 'allagat 'alayhi wa gaddamat lahG wa rattabat faharisaht al-Duktirah Maryam
Qasim Thawil, (Bayrat: Dar al-Kutub al-‘llmiyyah, 1425 H./1995 M.), Cet. ke-1, h.
142; Ibnu Farhin, al-Dibaj al-Mudzahhab ..., Juz 2, h. 58; al-Rahall al-Fardq, et
al., "al-Ta'if ..." Juz 1, h. b. 3; al-Hafizh Syams al-Din Muhammad bin Ahmad al-
Dawadiy, Thabaqat al-Mufassirin, Juz 1, tahqiq ‘Aliy Muhammad 'Umar, (al-Qahirah:
Maktabah Wahbah, 1392 H./1972 M.), Cet. ke-1, h. 261. Juga Hasan Yinus ‘Abidd,
Dirdsah wa Mabahits fi Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin, (al-Qahirah:
Jami‘ah al-Azhar, 1991), h. 91. Informasi lain menyebutkan kelahirannya tahun 480
H. Lihat Muhammad Syakir al-Katbiy, Fawat al-Wafayat wa al-Dzayl 'alayha, Jilid 2,
tahqiq Ihsan ‘Abbas, (Bayrat: Dar Shadir, t.th.), h. 256. Informasi tanggal dan bulan
kelahirannya tidak penulis temukan.

Al-Ranhalr al-Fardq, et al., "al-Ta‘rif ..." Juz 1, h. b. 3; Juga ‘Abd Wahhab Fayid,
Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 17.

Al-Nabahiy, Tarikh Qudhah..., h. 141; al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Juz 1, h. 171,

Ibnu Farhdn, al-Dibaj al-Mudzahhab ..., Juz 2, h. 58; al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1,
h. 171.

Ibnu Farhdn, al-Dibaj al-Mudzahhab..., Juz 2, h. 130, 142 dan 184; Abl Nashr al-
Fath bin Muhammad Khagan, Qala'id al-'lqyan, (T. t.;, al-Tagaddum al-‘limiyyah,
1320 H.), Cet. ke-1, h. 216; Abd ‘Abdullah Muhammad bin ‘Abdullah al-Qudha’iy
al-Ma'rif bi Ibn al-Abbar, al-Mu‘jam fi Ashhab Abr ‘Aliy al-Shadafiy, (Madrid: t. p.,
1885), h. 259; dan, al-Takmilah li Kitab al-Shilah, (al-Qahirah: al-Khanjiy, 1375
H.), h. 521 dan 874; al-Nabahiy, Tarikh Qudhah..., h. 109; Abiu al-Walid ‘Abdullah
bin Muhammad al-Azdiy yang dikenal dengan Ibn al-Qardhiy, Tarikh al-Ulama
wa al-Ruwah bi al-Andalus, Juz 1, tahqiq al-Sayid ‘Izzat al-‘Aththar al-Husayniy,
(al-Qahirah: al-Khanjiy, 1373 H.), h.192; al-Wazir Lisan al-Din bin al-Khathib, al-
Ihathah ff Akhbar Garnathah, Juz 1, tahqiq al-Ustadz Muhammad ‘Abdullah ‘'Inan,
(T.t.: al-Ma‘arif, t. th.), h. 133; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhayj Ibni ‘Athiyyah...,
h. 17-18.
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bin Fathis al-Ilbiriy dan Ahmad Khalid al-Qurthubiy. Galib juga
mencari ilmu ke Timur dunia Islam dan berjumpa dengan Abu
al-Qasim al-Jallab, ahli Figh Maliki. Kitabnya al-Tafri‘ yang
terkenal dalam mazhab Maliki dia ambil dari Abu al-Qasim al-
Jallab ini. Ketiga, ‘Abd al-Rahman bin Galib bin ‘Abd al-Ra'uf bin
‘Athiyyah al-Muharibiy. Dia seorang ahli Hadis yang menerima
riwayat dari ayahnya dan periwayatannya diambil oleh anaknya
Abu Bakr Galib (orang tua Ibnu ‘Athiyyah). Tidak ditemukan
informasi mengenai tahun wafatnya.’> Keempat, Abu Bakr
Galib bin ‘Abd al-Rahman bin ‘Athiyyah al-Muharibiy (441-518
H./1049 M-1124 M.) orang tua Ibnu ‘Athiyyah. Dia belajar pada
ulama-ulama Andalusia di masanya, juga kepada ulama-ulama di
Mekah, Mesir dan Mahdiyah. Dia seorang hafizh (ahli hadis, baik
sanad, 'llal hadits, rijal hadits, maupun para periwayatnya).'¢

Selain keempat ulama terkenal ini, masih ada tiga ulama
dari Bani ‘Athiyyah ini, yaitu: Pertama, saudara sepupu Ibnu
‘Athiyyah, yang bernama Thalhah bin Ahmad bin ‘Abd al-
Rahman bin ‘Athiyyah al-Muharibiy, seorang ahli Figh Maliki.
Kedua, keponakannya, yang bernama ‘Abdullah bin Thalhah
bin Ahmad bin ‘Abd al-Rahman bin ‘Athiyyah al-Muharibiy (w.
598 H./1201 M.) ahli Hadis dan Figh. Ketiga, cucunya dari anak
perempuannya, yang bernama ‘Abd al-Haqq bin Muhammad bin
‘Abd al-Rahman al-Qaysiy al-Mursiy (w. 508 H./1201 M.)."”

Al-Rahali al-Faruq dan kawan-kawan mengilustrasikan
bahwa ketika ‘Abd al-Haqq masih kecil, dia selalu menyaksikan
orang-orang berdatangan menuntut ilmu kepada ayahnya.
Rutinitas kegiatan ilmiah ini cukup berkesan dalam hidupnya
dan mendorongnya untuk menjadi ilmuan. Faktor lain yang
mendukung keberhasilan Ibnu ‘Athiyyah menjadi ulama adalah
status orang tuanya yang menjadi ulama dan mempunyai banyak
murid, sehingga dapat mencarikan guru yang cocok untuk anaknya
setelah belajar darinya.’® ‘Abd Wahhab Fayid menyimpulkan dua
hal penting yang sangat berpengaruh terhadap Ibnu ‘Athiyyah,
yaitu: keturunan dan lingkungan keluarga ilmiah serta kecerdasan
dan ketekunannya sendiri."

5 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Ibni ‘Athiyyah..., h. 18.

6 Ahmad al-Dawadiy, Thabagqat ...,Juz 1, h. 260; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Ibni
‘Athiyyah..., h. 18-19.

7 ‘Abd al-Wahhab Fayid, /bni ‘Athiyyah..., h. 19-20.

8 Al-Rahalt al-Faraq, et al., "al-Ta'rif ..."Juz 1, h. b. 4; Juga ‘Abd Wahhab Fayid,
Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h.53.

% ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 23.
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‘Abd Wahhab Fayid dengan mengutip al-Fahrasat
menjelaskan ada tiga puluh orang guru Ibnu ‘Athiyyah, tujuh
orang di antaranya yang paling banyak memberikan ilmu mereka
kepadanya, yaitu: Pertama, ayahnya sendiri, Abu Bakr Galib
bin ‘Abd al-Rahman, seorang ahli Hadis, Kedua, Abu ‘Aliy al-
Husayn bin Muhammad al-Gassaniy (427-498 H./1035-1104 M.),
seorang ahli Hadis, Ketiga, Abu ‘Aliy al-Husayn bin Muhammad
al-Shadafiy (w. 514 H./1120 M.), seorang ahli Hadis dan Qiraat,
Keempat, Abu al-Hasan ‘Aliy bin Ahmad bin Khalaf al-Anshariy
yang populer dengan sebutan Ibn al-Badzis (444-528 H./1052-
1133 M.), seorang ahli Bahasa dan Sastra Arab serta ilmu Qiraat
(al-mugqri’, yakni orang yang terampil mempraktekkan qiraat dan
mengajarkannya), Kelima, Abi Muhammad ‘Abd al-Rahman bin
Muhammad bin 'Ttab al-Qurthubiy (433-520 H./1041-1126 M.),
seorang ahli Figh, Hukum, Qiraat dan Tafsir, Keenam, Abu Bahr
Sufyan bin al-‘Ashiy bin Ahmad al-Asadiy (439-520 H./1047-1126
M.), seorang ahli Figh, dan Ketujuh, Abu ‘Abdillah Muhammad
bin ‘Aliy bin ‘Abd al-‘Aziz bin Hamadin al-Taglabiy (439-508
H./1047-1114 M.), seorang ahli Figh dan Sastra Arab.2°

Dari guru-gurunya ini, Ibnu ‘Athiyyah menimba ilmu dengan
beberapa metode, yaitu: sima’, gira'ah, munawalah dan ijazah.?
Gurunya yang lain dilengkapi oleh al-Rahali al-Faraq dan kawan-
kawan, yaitu: Pertama, Aba Muhammad ‘Abd al-Jabbar bin
Sulayman al-Qayrawaniy, dan kedua, Abt Ja'far bin al-Qalt’iy (w.
498 H./1104 M.).??

20 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h.42-46; Juga ‘Abd al-Salam ‘Abd
al-Syafi Muhammad, "Mugaddimah”, dalam Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz
fl Tafsir al-Kitab al-'Aziz, Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad,
(Bayrat: Dar al-Kutub al-'limiyyah, 1422 H./2001 M.), Cet. ke-1, h. 26-27; Ahmad
al-Dawadiy, Thabaqat ..., Juz 1, h. 260.

2t ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 40. Dimaksudkan dengan
metode sim&' adalah seorang guru hadis membacakan dari hafalannya atau dari
sebuah kitab, sementara yang hadir mendengarkannya, terlepas dari apakah
majelis tersebut untuk keperluan imla atau tidak. Metode qira‘ah yang oleh sebagian
ulama hadis disebut al-‘aradh adalah seorang penuntut ilmu (thalib) membaca hadis
dari hafalannya atau dari sebuah kitab di hadapan guru hadis dan guru hadis itu
mengkonfirmasikannya dengan hafalannya atau dengan kitab yang bersangkutan,
sebagaimana seorang qari mendemontrasikan bacaan Alquran di hadapan seorang
guru Alquran (mugqri’). Metode munawalah adalah seorang ahli hadis (muhaddits)
memberikan satu atau beberapa hadis atau sebuah kitab hadis untuk diriwayatkan
darinya. Metode ini berbeda dengan metode ijjazah yang mengandung pengakuan
(sertifikasi) dari si guru atas kemampuan penuntut hadis (thalib). Secara definitif
metode jjdzah adalah pemberian izin kepada seseorang atau beberapa orang
penuntut hadis (thalib) oleh seorang guru hadis, beberapa hadis yang dia riwayatkan
dan tidak disyaratkan membacakan seluruh hadis tersebut. Lihat Muhammad 'Ajj3j
al-Khathib, Ushil al-Hadits 'Ulimuhd wa Mushthalahuhd, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1409
H./1989 M.), h. 233-238.

22 Al-Rahalt al-Fardgq, et al., "al-Ta'rif ..."Juz 1, h. b. 5.
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Guru lainnya yang Ibnu ‘Athiyyah mengambil ilmu mereka
hanya dengan metode ijazah ‘ilmiyyah, antara lain adalah:
Pertama, Al-Qadhi Abu al-Mutharrif ‘Abd al-Rahman bin
Qasim al-Sya’biy (w. 497 H./1103 M.), Kedua, ahli Figh yang
bernama Abu ‘Abdillah Muhammad bin Futih al-Anshariy (w.
498 H./1104 M.), Ketiga, ahli Figh dan Qiraat yang bernama
Abu al-Qasim Khalaf bin Ibrahim bin al-Hashshar yang populer
dipanggil Ibnu al-Nakhkhas (w. 511 H./1117 M.), Keempat, ahli
Bahasa yang bernama Abu ‘Abdillah bin Muhammad bin al-
Sayyid al-Bathalyusiy (w. 521 H./1127 M.), dan Kelima, ahli Figh
yang bernama Abiu ‘Abdillah Muhammad bin ‘Umar bin Abu al-
‘Ashafir (w. 504 H./1110 M.).>

Guru-gurunya yang lain lagi, ada yang hanya lewat
korespondensi, karena mereka tidak pernah sampai ke Andalusia.
Mereka antara lain adalah: Pertama, ahli Figh, yang bernama
Abu Muhammad ‘Abd al-'Aziz bin ‘Abd al-Wahhab bin Abu Galib,
al-Qayrawaniy (w. 495 H./1101 M.), Kedua, al-Qadhi Abu Sa'id
Khalaf bin Khalafullah (w. 516 H./1122 M.), Ketiga, ahli Figh, yang
bernama Abu ‘Abdillah Muhammad bin ‘Abdullah al-Shigliy (w.
518 H./1124 M.), Keempat, ahli Figh, yang bernama Abt ‘Abdillah
Muhammad bin ‘Aliy bin ‘Umar al-Maziriy al-Mahdawiy (w. 536
H./1141 M.), dan Kelima, Abii ‘Abdillah Muhammad bin Manshir
bin Muhammad al-Hadhramiy al-Iskandariy.>

Di samping itu, ‘Abd al-Wahhab Fayid menjelaskan pula guru-
guru Ibnu ‘Athiyyah yang aktif dalam perjuangan membela negara
dan yang aktif dalam politik pemerintahan. Yang aktif dalam
peperangan antara lain adalah: Pertama, al-Qadhi Abu Hasan
Tsabit bin ‘Abdullah bin Tsabit al-Saraqusthiy (w. 514 H./1120
M.), dan kedua, al-Qadhi Abu ‘Aliy al-Husayn bin Muhammad al-
Shadafiy. Yang terakhir ini gugur di medan perang melawan tentara
Spanyol di dekat Saraqusthah (Saragossa).?s Yang aktif dalam
politik praktis antara lain adalah: Pertama, ahli Figh Abu Ja‘far
Ahmad bin Khalaf bin ‘Abd al-Malik al-Gassaniy al-Garnathiy yang
populer dengan sebutan Ibn al-Qalt’iy,?® yang berjuang melawan
kezaliman Bani Ziriy, salah seorang raja kecil (al-Thawa'if) di
Andalusia. Kedua, ahli Figh yang bernama Abu al-Qasim al-
Hasan bin ‘Umar al-Hawzaniy al-Isybiliy (w. 512 H./1118 M.)

2 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h.47.

2 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h.47.

% ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 48-49.

% Sebagaimana yang disebutkan oleh al-Rahalt al-Fardq, et al., "al-Ta'rif ...", Juz 1,
h.b. 5.
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yang berjuang melawan kezaliman Bani ‘Abbad, dengan bantuan
tentara al-Murabithun, berhasil menjatuhkan al-Mu‘tamid pada
tahun 484 H./1091 M. Ketiga, ahli Figh Abt ‘Abdillah Muhammad
bin Faraj al-Qurthubiy yang populer dengan sebutan Ibn al-Thalla‘
(w. 497 H./1103 M.). Dia mendapat kedudukan terhormat pada
pemerintahan Bani ‘Abbad, sampai al-Murabithun berkuasa.
Pada masa al-Murabithiin ini, dia dilarang memberikan fatwa
sampai akhir hayatnya. Aba Bakr Galib, orang tua Ibnu ‘Athiyyah,
semula menentang al-Murabithiin, namun pada akhirnya dia
memihak kepada mereka, ketika dia dikembalikan ke Granada
(Garnathah).>

Ibnu ‘Athiyyah adalah orang yang cerdas, rajin, dan
menyenangi ilmu pengetahuan. Karena itulah, dia mendatangi
guru-guru yang berada di beberapa ibukota yang maju di wilayah
Andalusia. Jika dia tidak sempat menemui mereka secara
langsung, dia melakukan korespondensi untuk memperoleh
"fjazah ‘ilmiyyah" dari guru yang bersangkutan,?® sebagaimana
telah diinformasikan terdahulu. Kota-kota besar dan maju di
kawasan Andalusia yang pernah dikunjungi oleh Ibnu ‘Athiyyah
dalam menuntut ilmu, antara lain adalah: Cordova (Qurthubah),
Sevile (Isybiliyyah), Murcia (al-Mursiyah), Valencia (Balansiyah)
dan Jiyan.?

Latar belakang keahlian guru-gurunya yang beragam serta
perjuangan sebagian mereka dalam menegakkan keadilan dan
membela kebenaran, membentuk pribadi Ibnu ‘Athiyyah, yang
tercermin dalam kehidupannya sebagai seorang ulama (ahli Tafsir,
Hadis, Figh, Qiraat, Bahasa dan Sastra Arab), seorang pejuang
yang turut berperang bersama pasukan al-Murabithiuin dan sebagai
hakim (gadhi)3° di Almeria (al-Muryah/al-Mariyyah) sejak bulan
Muharram 529 H./1134 M.

27 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 48-51.

% Al-Ranhalt al-Faraq, et al., "al-Ta'rif ..." Juz 1, h. b. 5. ‘Abd al-Wahhab Fayid
dengan mengutip al-Fahrasat, menyebutkan secara konkret bahwa Ibnu ‘Athiyyah
memperoleh ljazah dari al-Qadht Abu al-Hasan Tsabit bin ‘Abdullah bin Tsabit al-
Saraqusthiy (w. 514 H.) di Granada (Garnathah), ketika gurunya ini kalah dalam
peperangan di Saraqusthah (Saragossa) dan keluar ke Granada pada tahun 512
H. Lihat bukunya, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 48-49.

2 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 56.

30 Lihat antara lain ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 67; al-Maqgqariy,
Nafh al-Thib..., Jilid 2, h. 526; Juga Ahmad al-Dawuadiy, Thabaqat ..., Juz 1, h. 260.

31 Al-Nabahiy, Tarikh Qudhah..., h. 142; ‘Adil Nuwayhidh, Mujam al-Mufassirin min
Shadr al-Islam hatta al-‘Ashr al-H&adhir, Jilid 1, gaddama lahG samahatu muftt
al-Jumhdriyyah al-Lubnaniyyah al-Syaykh Hasan Khalid, (Bayrat: Mu'assasah
Nuwayhidh al-Tsaqafiyyah, 1409 H./1988 M.), Cet. ke-3, h. 257; Juga al-Maqqariy,
Nafh al-Thib..., Jilid 2, h. 526.
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Murid-muridnya juga banyak, ulama terkenal di antara
mereka adalah: Pertama, al-Imam al-Hafizh al-Tsiqah Abu Bakr
Muhammad bin Khayr bin ‘Umar al-Isybiliy (w. 575 H./1179 M.).
Kedua, al-Imam al-Faqih Abi Bakar Muhammad bin Ahmad
bin ‘Abdul Malik bin Abi Jamrah al-Mursiy (w. 599 H./1202
M.). Ketiga, al-Imam al-Hafizh Abt Qasim ‘Abd al-Rahman bin
Muhammad bin ‘Abdullah al-Anshariy yang dikenal dengan Ibnu
Hubaysy (w. 584 H./1188 M.). Keempat, al-Imam al-Faylasuf
Abu Bakr Muhammad bin ‘Abdul Malik bin Thufayl al-Qaysiy (w.
581 H./1185 M.) yang dikenal dengan Ibnu Thufayl. Kelima, al-
Imam al-‘Alim al-Tsiqah Abt Ja'far Ahmad bin ‘Abd al-Rahman
bin Muhammad bin Madha al-Nakhamiy al-Qurthubiy (w. 592
H./1195 M.).3?

Karya tulis Ibnu ‘Athiyyah tidak banyak, karena, di samping
berjuang dengan pena, dia juga secara langsung turut berjuang
dengan menggunakan pedang dalam peperangan melawan
musuh.3 Karya monumentalnya adalah al-Muharrar al-Wajiz fi
Tafsir al-Kitab al-'Aziz. Kapan tafsir ini mulai ditulis dan kapan
pulapenulisannya dapat dia selesaikan, tidak ditemukan informasi
yang pasti. Yang jelas bahwa penulisan tafsir ini mendapat
dukungan dan dorongan dari ayahnya yang membangunkannya
di malam hari dan memberikan arahan kepadanya. Ayahnya
sendiri wafat pada tahun 518 H./1124 M. Dengan demikian,
tafsir ini mulai ditulis ketika ayahnya masih hidup dan pada
usianya yang masih muda, sekitar tiga puluh tahunan.?+ Kitabnya
yang lain adalah: al-Fahrasat atau al-Barnamij yang dia tulis
pada tahun 533 H./1138 M. dan manuskripnya ditemukan di
Dar al-Kutub dengan nomor 26491 b.35 serta al-Ansab.3® Ibnu
‘Athiyyah sering mengikuti peperangan bersama pasukan al-
Murabithun/al-Mulatstsimun,¥ diilustrasikan oleh para penulis

%2 Al-Ranhalt al-Fardq, et al., "al-Ta'rif ..." Juz 1, h. b. 9-10; Juga ‘Abd al-Salam,
"Mugaddimah" Jilid 1, h. 27.

3 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 69.

3 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 82-83.

3% ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 28. al-Rahalt al-Fartq, et al., "al-Ta'rif ..."
Juz 1, h. b. 8. Menurut mereka, al-Barnamij adalah nama lain dari al-Fahrasat, yang
masih dalam bentuk manuskrip, di dalamnya Ibnu ‘Athiyyah menjelaskan biografi
para gurunya, yang diawali dengan orang tuanya sendiri; al-Dzahabiy, al-Tafsir ...,
Juz 1, h. 171. Haj1 Khalifah hanya menyebutkan al-Muharrar... dan al-Barnamij,
yang menurutnya karya terakhir ini berisi hadis-hadis yang ditransimisikan oleh
Ibnu ‘Athiyyah dan biografi guru-gurunya. Lihat Haj1 Khalifah, Kasyf al-Zhundn...,
Juz 5, h. 409.

% Al-Rahalt al-Fardq, et al., "al-Ta'rif ..." Juz 1, h. b. 8; Juga al-Dzahabiy, al-Tafsir ...,
Juz 1, h. 171.

37 Nuwayhidh, Mujam al-Mufassirin..., Jilid 1, h. 257. Asal-usul penamaan al-
Murabithanl/al-Mulatstsimdn ini lihat ‘Aliy Muhammad Muhammad al-Shallabiy,
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dengan seringnya dia meninggalkan keluarganya. Dalam suatu
peperangan yang menghabiskan waktu cukup lama, membuat
ayahnya yang sudah tua dan tidak melihat lagi, menjadi rindu
kepadanya dan menggubah sebuah syair berikut:

Hai orang yang sangat jauh dari rumahnya, engkau tidak berkumpul
bersama

orang yang menempuh jalan kepedulian dan pikiran, pergi jauh dari
air matanya

Engkau menghilang dari pandanganku dan karenanya,

yang selalu menghampiriku setelah melihatmu hanyalah air mata
dan terjaga

Sungguh, jihad utama-(mu) adalah adanya kontak denganku apalagi
ketika badanku lemah dan usia pun renta

Pendengaranku telah berkurang dan penglihatan pun diliputi
kemudaratan

Demi Allah, jadilah engkau pendengaranku bagiku dan jadilah
engkau penglihatanku.®

Mengenai mazhab yang diikuti oleh Ibnu ‘Athiyyah, dapat
diinformasikan bahwa di bidang akidah dan Figh, dia mengikuti
mazhab Ahl al-Sunnah wa al-Jama'ah,?® secara khusus di
bidang Figh, dia adalah pengikut mazhab Imam Malik.4 Untuk
lebih jelasnya mengenai hal ini, dapat dilihat nanti sumber-
sumber yang dia gunakan dan penafsirannya berkaitan dengan
masalah-masalah akidah dan Figh tersebut dalam pembahasan
selanjutnya.

Setelah menjalani kehidupan yang sarat dengan perjuangan,
baik di bidang ilmu pengetahuan keagamaan maupun dalam
peperangan, pada tanggal lima belas Ramadhan (informasi
lain mengatakan tanggal dua puluh lima Ramadhan) tahun 541

al-Jawhar al-Tsamin bi Ma'rifah Dawlah al-Murabithin, (Mishr: Dar al-Tawzi* wa al-
Nasyr al-Islamiyyah, 1424 H./2003 M.), Cet. ke-1, h. 11-12 dan 45-46.

% Al-Rahali al-Fariq, et al., "al-Ta'rif " Juz 1, h. b. 6; Ibn al-Abbar, al-Mu'jam fif Ashhab
‘Aliy..., h. 260; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 68, Teks
aslinya terlampir.

% Nuwayhidh, Mujam al-Mufassirin..., Jilid 1, h. 257; al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., h.
171; Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman al-Suydthiy, Bugyah al-Wu'ah fi Thabaqat al-
Lugawiyin wa al-Nuhah, Juz 2, tahqgiq Muhammad Aba al-Fadhl Ibrahim, (T.t.: Tsa
al-Babiy al-Halabiy wa Syirkah, 1384 H./1965 M.), Cet. ke-1, h. 73.

40 Al-Ranhali al-Fardq, et al., "al-Ta'rif ..." Juz 1, h. c. 4; al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., h.
239; lyaziy, al-Mufassirdn..., h. 622; Juga W. Montgomery Watt and Pierre Cachia,
A History of Islamic Spain, (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1992), Cet.
ke-4, h. 97.
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H./1146 M.,* setelah dia pergi ke Murcia (al-Mursiyah) untuk
memangku jabatan Qadhi di sana, namun karena ditolak dia
menuju Loreca (Liirigah) dan meninggal di sana.+

2, Prinsip-prinsip Penafsiran

Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan beberapa prinsip dalam
menafsirkan Alquran sebagai berikut:

a. Menyiapkan diri dengan penguasaan sejumlah ilmu yang
diperlukan, dan memilih satu spesifikasi ilmu, dalam hal ini
dia sendiri memilih ilmu kitab Allah, karena menurutnya hal
itu menjadi tonggak tegaknya syariat.43

b. Menggunakan rujukan yang berbobot, baik tafsir, qiraat,
bahasa dan gramatika, figh, dan tauhid. Masing-masing
diberikan porsi tersendiri dan pembahasan bersifat lugas,
tidak bertele-tele.4 Rujukan ini digunakan secara kritis, tidak
menerima rumus dan makna batin sebagai penafsir Alquran.+

c. Menyedikitkan cerita dengan hanya mengambil riwayat yang
sanadnya dapat dipertanggungjawabkan atau berkaitan
langsung dengan ayat yang ditafsirkan.4°

41 ‘Abd al-Wahhab Fayid menguatkan tahun ini sebagai tahun kematian Ibnu
‘Athiyyah, karena sejumlah data menunjukkan bahwa tidak lama setelah dia
ditolak dari al-Mursiyah dia meninggal dunia, sementara pada 10 Jumada al-Ula
tahun 540 H. Abi ‘Abd al-Rahman bin Thahir (yang ada hubungan persemendaan
dengan lbnu ‘Athiyyah), kekuasaannya di al-Mursiyah telah digulingkan oleh
pemerintahan al-Muwahhidiin. Besar kemungkinan bahwa Pemerintahan terguling
dari al-Murabithdn di al-Mursiyah ini ingin mengukuhkan kembali kekuasaannya
di sana, sehingga dia mengangkat Ibnu ‘Athiyyah sebagai Qadhi, namun dia
ditolak oleh penduduk setempat. Lihat bukunya, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 77
dan 78. Terdapat perbedaan informasi mengenai tahun wafatnya, ada yang
mengatakan tahun 541 H, ada pula yang mengatakan tahun 542 H. dan ada juga
yang mengatakan tahun 546 H. Lihat al-Rahalr al-Fariq, et al., "al-Ta'rif ...", Juz
1, h. b. 3-4. Tafsir Ibnu ‘Athiyyah yang ditahqiq oleh ‘Abd al-Salam ‘Abd al-Syafi
Muhammad yang penulis jadikan rujukan utama penulisan buku ini pada covernya
secara tegas menuliskan tahun wafat Ibnu ‘Athiyyah, yaitu 546 H. Begitu pula Haji
Khalifah, Ibnu Farhin, al-Dzahabiy, dan al-Magqgariy menyebutkan tahun wafatnya
546 H. Lihat Aaji Khalifah, Kasyf al-Zhundn..., Juz 5, h. 409; Ibnu Farhiin, al-Dibaj
al-Mudzahhab ..., Juz 2, h. 58; al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Jilid 1, h. 170; Juga al-
Maqqariy, Nafh al-Thib ..., Jilid 2, h. 527.

42 ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 29; al-Rahalt al-Faraq, et al., "al-Ta'rif ..."
Juz 1, h. b. 5. al-Nabahiy, Tarikh Qudhah..., h. 109; Ahmad al-Dawudiy, Thabaqat
...,Juz 1, h. 261; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 76.

4 ‘Abd al-Salam,"Mugaddimah" Jilid 1, h. 33 .

4 ‘Abd al-Salam,"Mugaddimah” Jilid 1, h. 33 ; Juga Hasan Y@nus ‘AbidQ, Dirasat wa
Mabahits fi Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin, (Mishr: Markaz al-Kitab li al-
Nasyr, 1991), h. 92-93.

4 ‘Abd al-Salam,"Mugaddimah" Jilid 1, h. 34; Juga ‘Ab1dQ, Dirasat..., h. 93.

4 ‘Abd al-Salam,"Mugaddimah" Jilid 1, h. 34. Juga ‘Ab1dQ, Dirasat..., h. 93.
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d. Terikat dengan ungkapan yang digunakan oleh ayat, baik
mengenai hukum, gramatika, bahasa, makna maupun qiraat.

f. Berani mengemukakan pendapat sendiri.

g. Dalam tafsir tidak mengarah kepada balagah al-Qur'an dan
tidak banyak menjelaskan mukjizat Alquran, menyedikitkan
pembicaraan makna konotasi (majaz) dan lebih banyak
membicarakan makna denotasi (hagiqah).

h. Sedikit sekali kecenderungan membawa pendapat para
filosof.47

Dari prinsip yang dia kemukakan ini, dapat diketahui
bahwa Ibnu ‘Athiyyah menganggap tafsir itu berkaitan erat
dengan syariat dan bahkan termasuk syariat itu sendiri, karena
tanpa penafsiran, Alquran tidak dapat dipahami dengan baik
dan tentunya tidak dapat pula difungsikan menjadi pedoman
hidup sebagaimana yang dikehendaki oleh Alquran itu sendiri.4®
Untuk itulah, diperlukan sejumlah ilmu yang harus dikuasai oleh
seseorang yang ingin menjadi mufasir. Penguasaan ilmu-ilmu
dimaksud harus diupayakan dengan mengerahkan tenaga dan
pikiran secara maksimal, jika diperlukan dapat mengurangi tidur
dan waktu istirahat.+

Dari uraian ringkas ini, dapat diketahui bahwa Ibnu
‘Athiyyah memberikan kedudukan yang sangat tinggi terhadap
tafsir Alquran. Oleh karena itu, upaya menafsirkan Alquran harus
dilakukan dengan serius dan sungguh-sungguh. Ini semua telah
dia lakukan, sampai lahir kitab tafsirnya al-Muharrar al-Wajiz fi
Tafsir al-Kitab al-'Aziz.

B. Profil Tafsirnya

1. Sekitar Penamaannya

Nama kitab tafsir yang ditulis Ibnu ‘Athiyyah ini adalah
al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz, yang dapat
diterjemahkan menjadi Tulisan yang Lugas dalam Menjelaskan
Alquran. Ada informasi yang mengatakan bahwa Ibnu ‘Athiyyah

47 *Abtdl, Dirdsat..., h. 92; Juga al-Rahalt al-Fardq, et al., "al-Ta'rif ..." Juz 1, h. c.
2-12.

“ Menurut Ibnu ‘Athiyyah tafsir itu menyangkut pemahaman makna Alquran dan
pengamalan makna tersebut sekaligus. Lihat ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1,
h. 34.

4 *Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 33-34; Juga al-Rahalr al-Fardq, et al., "al-
Ta'rif ..." Juz 1, h.c. 2-3.
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sendiri tidak memberi nama lengkap seperti itu untuk kitab
tafsirnya, dia hanya menamainya al-Wajiz yang berarti lugas
atau tidak bertele-tele sebagaimana yang dia inginkan.>°

Ada beberapa informasi mengenai penamaan kitab Ibnu
‘Athiyyah ini. Ibnu 'Umayrah al-Dhabbiy (w. 599 H./1202 M.)
yang hidup semasa dengan Ibnu ‘Athiyyah menjelaskan kitab
ini dengan: Allafa fi al-tafsir kitaban dhakhman arba 'ala kulli
mutagaddim.5* Kutipan ini memberikan indikasi bahwa kitab
tersebut merupakan karya tafsir monumental pada waktu itu,
dengan ungkapan kitaban dhakhman. Ibnu al-Abbar (w. 658
H./1259 M.) menjelaskannya dengan: Wa ta'lifuhii fi al-tafsir
jalil al-fa'idati katabahti al-nasu katsiran wa sami‘ithu minhu
wa akhadzuhu ‘anhu.5? Kutipan ini memberikan indikasi yang
mendukung informasi sebelumnya, karena karya Ibnu ‘Athiyyah
ini banyak memberi manfaat, menjadi perhatikan orang dan
dijadikan bahan pelajaran. Ibnu Sa'id (w. 685 H./1286 M.)
menjelaskannya dalam lampiran Risalah Ibni Hazmin fi Fadhli
al-Andalus, dengan: Wa li Abt Muhammad bin ‘Athiyyah al-
Garnathity fi tafsir al-Qur'ani, al-kitabu al-kabiru alladzi
isytahara wa thara fi al-garbi wa al-syarqi wa shahibuhii min
fudhala't al-mi'ah al-sadisah.53 Informasi ini lebih spesifik dan
secara tegas menyatakan bahwa Ibnu ‘Athiyyah merupakan salah
seorang tokoh di bidang tafsir pada abad keenam Hijrah.

Ketiga penulis pada abad yang berbeda tersebut, belum
memberikan informasi mengenai nama kitab tafsir Ibni ‘Athiyyah.
Lisan al-Din bin al-Khathib (w. 776 H./1374 M.) mulai memberikan
informasi namanya dengan: Allafa kitabahti al-musamma bi
al-wajiz fi al-tafsir, fa ahsana fihi wa abda‘a wa thara kulla
mathar.5* Informasi ini diikuti oleh Abu al-Fasan al-Nabahiy (w.
800 H./1397 M.),> Ahmad al-Dawudiy (w. 945 H./1538 M.)5® dan

50 ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 34. Ibnu ‘Athiyyah menghendaki tafsirnya
tersebut dengan ungkapan: Kana jami'an, wajizan, muharraran. Juga al-Rahalr al-
Fardq, et al.,"al-Ta'rif "..., h. 10.

51 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 81 dikutip dari Ahmad bin Yahya
bin 'Umayrah al-Dhabbiy, Bugyah al-Multamis, (Madrid: t. p., 1882), h. 376.

52 |bn al-Abbar, al-Mu'jam fi Ashhab ‘Aliy..., h. 261; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid,
Manhaj Ibni ‘Athiyyah ..., h. 81.

5 Al-Maqqariy, Nafh al-Thib..., Juz 3, h. 179.

54 Lisan al-Din bin al-Khathb, al-lhathah..., Juz 2, h. 165; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid,
Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 81-82.

% Al-Nabahiy, Tarikh Qudhah..., h. 109; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni
‘Athiyyah..., h. 82.

% Ahmad al-Dawadiy, Thabagqat ..., Juz 1, h. 260.
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al-Maqqariy al-Tilimsaniy (w. 1041 H./1631 M.)>” Yang memberikan
nama lengkap al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz
adalah Mula Katib Jalabiy (w. 1068 H./1657 M.),5® sebenarnya
sesuai dengan apa yang diharapkan oleh penulisnya sendiri dengan
ungkapan: An yakiina jami‘an wajizan muharraran.s®

Dari ungkapan Ibnu ‘Athiyyah ini, dapat dipahami bahwa
yang dia inginkan, tafsirnya itu merupakan himpunan lengkap
dalam arti menafsirkan Alquran secara lengkap (jami‘an),*°
namun cukup ringkas, tidak bertele-tele (wajizan). Hal ini antara
lain dapat ditunjukkan: setelah dia menafsirkan ungkapan al-
shalah pada Surah al-Baqarah ayat tiga,* dia tidak mengulangi
lagi penafsiran ungkapan yang sama ketika menafsirkan Surah
al-Bagarah ayat empat puluh tiga,% dan seterusnya. Ungkapan
muharraran, mengindikasikan bahwa karyanya tersebut ingin
dipublikasikan kepada masyarakat. Bertolak dari analisis ini,
maka penamaan yang lengkap yang dikemukakan oleh Mula
Katib Jalabiy pada prinsipnya merupakan upayanya dalam
merekonstruksi maksud Ibnu ‘Athiyyah dengan nama yang
mencakup semua dimensi yang diinginkannya. Dan untuk
memberikan ungkapan yang serasi terhadap al-Wajiz, dipilihlah
ungkapan fi tafsir al-Kitab al-‘Aziz.

2. Kondisi Sosial Ketika Tafsir Ini Ditulis

Untuk memberikan pemahaman lebih jauh mengenai
lahirnya tafsir Ibnu ‘Athiyyah, akan dikemukakan kondisi
ketika tafsir itu ditulis, karena munculnya sebuah tulisan sangat
terkait dengan kondisi masyarakat yang sedang dihadapi oleh
penulisnya. Jika dihubungkan dengan prinsip penafsiran yang

57 Al-Maqqariy, Nafh al-Thib ..., Jilid 2, h. 527; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj
Ibni ‘Athiyyah ..., h. 82.

% ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 82, Dia menganggap Mula Katib
adalah orang pertama yang menyebutkan nama lengkap tafsir Ibnu ‘Athiyyah ini.

% ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 34.

80 | ebih jauh al-Khalidiy memberikan penjelasan bahwa yang dimaksud dengan
jami’an di sini adalah menghimpun tafsir dan ta'wil; atsar dan nazhar; mengutip
hadis-hadis marfi’, pendapat para sahabat dan tabiin dan orang-orang sesudah
mereka; mengemukakan sejumlah giraat dan mengarahkannya; mengemukakan
analisis kebahasaan, dalam hal ini dia melakukan pilihan-pilihan yang menunjukkan
kepribadiannya yang kuat dan kemampuannya dalam mendiskusikan masalah dan
melakukan tarjh, serta melakukan penyimpulan dan istidlal. Lihat Shalah ‘Abd
al-Fattah al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin, (Damsyiq: Dar al-
Qalam/Bayrit: al-Dar al-Syamiyah, 1423 H./2002 M.), Cet. ke-1, h. 324.

51 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz, Jilid 1, tahqiq ‘Abd  al-
Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1422
H./2001 M.), Cet. ke-1, h. 85.

52 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 136.
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dikemukakan oleh Ibnu ‘Athiyyah sebelumnya, yang memandang
tafsir sebagai bagian dari syariat agama, dengan argumentasi
bahwa pengamalan Alquran berdasar atas pemahaman terhadap
Alquran itu sendiri dan pemahaman itu dapat dicapai melalui
tafsir Alquran, maka dapat dipahami bahwa munculnya tafsir
Ibnu 'Atiyyah ini, tidak terlepas dari tanggung jawabnya untuk
membimbing masyarakat dalam upaya melaksanakan isi
Alquran, yang dalam muqgaddimah tafsirnya dia ungkapkan:
Untuk mendekatkan diri kepada Allah Ta'ala.®

Uraian mengenai kondisi sosial ketika tafsir Ibnu ‘Athiyyah
ini ditulis, dibatasi pada perkembangan ilmu pengetahuan
keislaman dan kebijakan pemerintahan selama al-Murabithin
berkuasa di Andalusia, karena rentang kehidupan Ibnu ‘Athiyyah
hampir sama dengan masa pemerintahan al-Murabithun di
Andalusia.®

a. Perkembangan Ilmu Pengetahuan Keislaman

Yang dimaksudkan di sini adalah kondisi ilmu-ilmu
pengetahuan keislaman di Andalusia secara umum pada waktu
itu, karena yang berkaitan dengan ilmu-ilmu keislaman yang
dimiliki oleh Ibnu ‘Athiyyah sendiri telah dikemukakan pada uraian
terdahulu. Perkembangan ilmu pengetahuan keislaman pada masa
al-Murabithiin, mendapatkan perhatian dari pihak pemerintah yang
berorientasi keagamaan (secara khusus pada jihad dan penerapan
ajaran Islam secara maksimal).® Karena itulah, jihad yang mereka
lakukan bukan hanya tertuju pada orang-orang kafir,* mereka juga
memerangi raja-raja kecil (al-Thawa'if) yang muslim di Andalusia,
yang menurut mereka telah melakukan kerusakan.” Mengawali
subbahasan ini, akan dikemukakan sekilas sejarah al-Murabithiin.*®

8 Lihat‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 34. Di sini Ibnu ‘Athiyyah mengatakan:
Wa ayqgantu annaha a’zhamu al-‘ulimi taqriban ila Allahi Ta‘ala.

5 Pemerintahan al-Murabithdn di Andalusia mulai tahun 479 H. ketika mereka
memenangkan pertempuran di al-Zallagah sampai tahun 539 H. setelah mereka
dikalahkan oleh tentara al-Muwahhiddn, sementara Ibnu ‘Athiyyah hidup antara
tahun 481-541 H. Lihat ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 24-26.

% Hasan lbrahim Hasan, Tarikh al-Islam: al-Siyasiy wa al-Diniy wa al-Tsaqafiy wa al-
ljtima’iy, Juz 4, (Mishr: Maktabah al-Nahdhah al-Mishriyyah, 1967), Cet. ke-1, h. 119.

5 Lihat ‘Ally Muhammad Muhammad al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin bi Ma'rifah
Dawlah al-Murabithin, (Mishr: Dar al-Tawzl' wa al-Nasyr al-Islamiyyah, 1424
H./2003 M.), Cet. ke-1, h. 143.

57 Lihat al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin..., h. 125-126; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid,
Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 25.

8 Uraian ringkas yang lebih memadai mengenai berdirinya Dawlah al-Murabithin ini
dapat dilihat Abd al-Hasan ‘Aliy bin Abt al-Karam Muhammad bin Muhammad bin
‘Abd al-Karim bin ‘Abd al-Wahid al-Syaybaniy yang lebih populer dengan sebutan
Ibn al-Atsir, al-Kamil fT al-Tarikh, Jilid 8, raja‘aht wa shahhahahd Muhammad Yasuf
al-Daqqaq, (Bayrat: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1418 H./1998 M.), Cet. ke-3, h. 327-
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Sekitar tahun 433 H./1040 M. seorang cendikiawan muslim
Maroko bernama ‘Abdullah bin Yasin, berdakwah kepada suku
Shanhajah (anak suku Lamtunah). Dia membangun benteng-
benteng di sepanjang Sungai Senegal sebagai markas tempat
mereka beribadah, belajar memperdalam agama, memelihara
syiar-syiar Islam dan meninggalkan kebiasaan yang bertentangan
dengan ajaran-ajaran Islam.® Benteng-benteng ini dalam Bahasa
Arab disebut ribath dan para penghuninya yang dengan sukarela
keluar untuk berperang disebut murabith,”® (dalam bentuk
tunggal, yang bentuk jamak atau pluralnya adalah murabithiin).
Dalam perkembangan selanjutnya, benteng-benteng ini digunakan
sebagai tempat untuk mengawasi musuh dan untuk pertahanan.
Benteng-benteng ini dihuni oleh para sukarelawan yang siap untuk
berjihad/berperang dan mereka berbenah diri dengan akidah
yang benar dan akhlak yang mulia, mereka makan seadanya dan
berpakaian sederhana. Ciri khas mereka adalah menggunakan
cadar (mereka dikenal dengan al-Mulatstsimin, dalam arti “kaum
lelaki yang bercadar”).”

Kelompok yang mengikuti dan menjadi murid ‘Abdullah
bin Yasin ini dalam waktu singkat telah mencapai ribuan orang.
Salah satu ajarannya yang menjadi landasan perjuangan al-
Murabithun adalah:

Keluarlah kalian untuk mencapai berkah dari Allah, berilah
peringatan kepada kaum kalian, jadikan mereka takut terhadap
siksa Allah, dan sampaikanlah argumentasi agama. Jika mereka
bertaubat dan kembali kepada kebenaran dan meninggalkan
apa yang selama ini mereka lakukan, maka lapangkanlah
jalan mereka. Akan tetapi, jika mereka enggan dan tenggelam
dalam kejahatan dan keterlaluan mereka, maka kita memohon
pertolongan kepada Allah swt. agar memberikan petunjuk-
Nya dalam mengambil tindakan terhadap mereka. Kita harus
memerangi mereka, sampai Allah menetapkan apa yang terjadi
di antara kita.”?

329 dengan subjudul "Dzikr Ibtida" Dawlah al-Mulatstsimin"; Uraian terinci dapat
dilihat karya al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 11-72 dengan judul bab "Bina
Dawlah al-Murabithin".

% Hasan Ibrahim, Tarikh al-Islam..., Juz 4, h. 284; Juga al-Shallabiy, al-Jawhar al-
Tsamin ..., h. 23.

70 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 45-46.

" Lihat al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 45-48; ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj
Ibni 'Atiyyah..., h. 24; Juga Philip K. Hitti, History of the Arabs: From The Earliest
Times to The Present, (London: The Macmillan Press Ltd., 1974), Tenth Edition, h.
541.

2 Hasan lbrahim, Tarikh al-Islam..., Juz 4, h. 284.
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Dari ajaran ini, terlihat jelas bahwa berdirinya Dawlah al-
Murabithun ini lebih dipengaruhi oleh landasan agama daripada
landasan politik, karena ruh keagamaanlah yang melandasi jihad.
Semua penguasa al-Murabithiin yang disebut Amir al-Muslimin
adalah para mujahid. Al-Majlis al-Istisyariy (yang menetapkan
berbagai kebijakan, sebagaimana Majelis Permusyawaratan
Rakyat di Indonesia) terdiri atas para tokoh kerajaan dan yang
dominan di antara mereka adalah para ahli Figh.”

Salah seorang murid setia ‘Abdullah bin Yasin adalah
Abu Bakr bin ‘Umar al-Lamtuniy dari kalangan penguasa yang
semangatnya untuk menyebarkan Islam sangat kuat.”# Pada
bulan Muharram tahun 448 H./1056 M. setelah saudaranya
Yahya bin ‘Umar gugur dalam satu pertempuran, ‘Abdullah bin
Yasin mengangkat Abu Bakr bin ‘Umar sebagai panglima tentara
al-Murabithun. Pada bulan Rabi® al-Tsani tahun 448 H./1056
M. Aba Bakr bin ‘Umar menetapkan saudara sepupunya Yasuf
bin Tasyfin untuk memimpin tentara al-Murabithiin, sementara
dia melakukan peperangan ke al-Sus dan al-Mushamadah,
yang akhirnya dapat menguasai kedua daerah tersebut. Pada
tahun 453 H./1059 M. Aba Bakr bin ‘Umar menyerahkan
wilayah Maroko kepada Yusuf bin Tasyfin. Karena dia dan
para pengikutnya konsisten dalam mengikuti ajaran Islam dan
kemampuannya yang brilian dapat menarik simpati rakyat,
maka wilayah kekuasaannya segera meluas. Perlu diingat, bahwa
peperangan yang mereka lakukan ini tidaklah bertujuan untuk
perluasan wilayah secara politik, namun itu mereka lakukan
untuk kepentingan jihad dan menolong agama Allah.”

Pada tahun 478 H./1080 M. Toledo (Thulaythilah), salah satu
pemerintahan raja kecil (al-Thawa'if) jatuh ke tangan Spanyol.
Jatuhnya Toledo ini merupakan ancaman bagi kerajaan-kerajaan
kecil lainnya di Andalusia. Oleh karena itu mereka mengirim para
utusan untuk meminta bantuan kepada kerajaan al-Murabithiin
untuk melindungi mereka dari serangan Spanyol.”® Al-Murabithiin
di bawah pimpinan Yusuf bin Tasyfin memperkenankan
permintaan mereka dalam mengemban jihad dan menolong
sesama muslim untuk melawan tentara Kristen Spanyol.” Pada

3 Hasan lbrahim, Tarikh al-Islam..., Juz 4, h. 285.

7 Hasan lbrahim, Tarikh al-Islam..., Juz 4, h. 286.

75 Hasan lbrahim, Tarikh al-Islam..., Juz 4, h. 211 dan 287.

6 Carl Brockelmann, History of the Islamic Peoples, (England: 1949), First Published,
h. 196; Juga Watt, and Pierre, A History..., h. 97-98.

7 |ra M. Lapidus, A history of Islamic Societies, (Singapore: Graff Print, 2002), Second
Edition, First Published, h. 314.
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pertempuran al-Zallagah tahun 479 H./1086M.,7® al-Murabithiin
memperoleh kemenangan.”? Kemenangan ini membuka peluang
bagi mereka untuk menguasai Andalusia dan menghentikan raja-
raja kecil di sana. Di samping itu, kesempatan untuk kembali
menyebarkan dan mengamalkan ajaran Islam secara maksimal
berjalan selama empat abad, setelah sebelumnya Kristen Spanyol
berusaha mengusir kaum muslim dari Andalusia.®

Ibnu ‘Athiyyah yang hidup sezaman dengan masa
pemerintahan al-Murabithiin di Andalusia, masa mudanya
bersamaan dengan masa pemerintahan Yasuf bin Tasyfin yang
berakhir pada tahun 500 H./1106 M. Kemudian dilanjutkan oleh
putranya ‘Aliy bin Yasuf bin Tasyfin sampai dengan tahun 538
H./1143 M.). Setelah itu, dilanjutkan pula oleh putranya Tasyfin
bin ‘Aliy bin Yusuf bin Tasyfin hingga tahun 539 H./1145 M.

Sebagaimana diinformasikan sebelumnya, bahwa berdirinya
Dawlah al-Murabithin ini dilandasi oleh agama, maka dalam
perkembangan selanjutnya, mereka memberikan perhatian
khusus terhadap ilmu dan para ulama. Mereka memotivasi
para ulama dengan memberikan kedudukan penting bagi para
ahli Figh dengan selalu meminta fatwa kepada mereka dalam
berbagai aspek kehidupan®: dan orang-orang tertentu di antara
mereka diberi jabatan sebagai Hakim (Qadhi). Motivasi yang
diberikan oleh pihak pemerintah ini, menjadi stimulus bagi para
ulama, sehingga bermunculanlah para ahli dalam berbagai ilmu,
terutama ilmu-ilmu agama Islam, seperti; Tafsir, Qiraat, Hadis,
Figh, Ushul al-Figh dan Fara'idh; begitu pula Ilmu Bahasa,
Gramatika (Nahwu), Sastra (Adab), Syair, 'Arudh, Jurnalistik

8 Informasi lengkap mengenai perang al-Zallagah ini dapat dilihat Jamil ‘Abdullah
Muhammad al-Mishriy, Zallaqah: Ma’rakatun min Ma’arik al-Islam al-Hasimah
fi al-Andalus. diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonesia oleh Fathul Mujib bin
Bahruddin dengan judul, Zallaqah: Pertempuran Sengit di Andalusia antara Islam
dan Nashrani, (Sukoharjo, Ngangik, Sleman: Al-Fath Media, 2007), Cet. ke-1; Juga
Ahmad Thomson dan Muhammad ‘Ata’ur Rahim, Blood on the Crass, bagian kedua
dari Islam in Andalus, diterjemahkan oleh Kampung Kreasi dengan judul, /slam
Andalusia: Sejarah Kebangkitan dan Keruntuhan, (Pamulang Timur, Ciputat: Gaya
Media Pratama, 2004), Cet. ke-1, h.105-110.

9 Hitti menyebutkan tanggal yang pasti peristiwa tersebut, yaitu: 23 Oktober 1086.
Lihat bukunya, History..., h. 540.

80 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h.25. Periode pertama tersebarnya
Islam di Andalusia adalah pada masa Daulah Umawiyah, tahun 138-422 H. Lihat
al-Masyiniy, Madrasah at-Tafsir..., h. 21.

8 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 25-26; Juga Watt and Pierre,
A History ..., h. 97.

8 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 26.
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(al-Kitabah), Ansab, Sejarah, Geografi, Kedokteran, Kimia, dan
Fisika.®3 Para ulama dimaksud antara lain dapat dikemukakan:

1. Abu ‘Aliy al-Husayn bin Muhammad al-Gassaniy (w. 427-498
H./1035-1104 M.) seorang ahli Hadis, Bahasa Arab, Syair dan
al-Ansab.84

2. Aba Bakr Muhammad bin Haydarah bin Mufawwaz al-
Mugafiriy (w. 505 H./1111 M.), seorang ahli Hadis.®

3. Abu ‘Abdillah Muhammad bin ‘Aliy bin ‘Abd al-'Aziz bin
Hamadin al-Taglabiy (439-508 H./1047-1114 M.), seorang
ahli Figh dan sastra Arab.%¢

4. Abi al-Qasim Khalaf bin Ibrahim bin al-Hashshar al-Ma'raf
bi Ibni al-Nakhkhas (w. 511 H./1117 M.), seorang ahli Qiraat
di Cordova.?”

5. Abu ‘Aliy al-Husayn bin Muhammad bin Sukrah al-Shadafiy
(w. 514 H./1120 M.), seorang ahli Hadis, Qiraat dan Figh
serta pernah menjadi Hakim (Qadhit).®

6. Abu Bakr Galib bin ‘Athiyyah al-Muharibiy, orang tua Ibnu
‘Athiyyah (441- 518 H./1049-1124 M.), seorang ahli Hadis,
syair, dan sastra.®®

7. Abiu al-Walid Muhammad bin Ahmad bin Rusyd (kakek Ibnu
Rusyd al-Faylasiif, wafat tahun 520 H./1126 M.), dia seorang
ahli Figh Mazhab Maliki, Fara'idh, dan Ushul. Kitabnya
antara lain: al-Muqgaddimat, al-Bayan wa al-Tahshil li Ma
fi al-Tawyjih wa al-Ta'lil, dan ringkasan dari al-Mabsuth dan
Musykil al-Atsar. *°

8. Abii Bahr Sufyan bin al-’Ashiy bin Ahmad al-Asadiy (439-520
H./1047-1126 M.), seorang ahli Hadis,

8 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 202-226; ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj
Ibni ‘Athiyyah..., h.27.

8 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 28; Juga ‘Abd al-Salam,
"Mugaddimah" Jilid 1, h. 26.

8 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 28.

8 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 46; Juga ‘Abd al-Salam,
"Mugaddimah", Jilid 1, h. 27.

87 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 29.

88 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 208; ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni
‘Athiyyah..., h.28; Juga ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 26. Dikutip dari
al-Fahrasat, h. 41.

8 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 28; ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah"
Jilid 1, h. 26. Dikutip dari al-Fahrasat, h.41.

% Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 207; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj
Ibni ‘Athiyyah..., h. 28.
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0.

Abt Muhammad bin ‘Abd al-Rahman bin 'Tthab al-Qurthubiy
(w. 520 H./1126 M.), seorang ahli Hadis.*"

10. Abu al-Hasan ‘Aliy bin Ahmad bin Khalaf al-Anshariy yang

11.

populer dengan sebutan Ibn al-Badzis (444-528 H./1052-1133
M.), seorang ahli Bahasa dan Sastra Arab serta ilmu Qiraat
(al-mugqri’, yakni orang yang terampil mempraktekkan qgiraat
dan mengajarkannya),

Abiu Bakr Muhammad bin Ibrahim bin Abi Aswad al-Gassaniy
(w. 536 H./1141 M.), seorang ahli Tafsir.

12. Abu Ja'far Ahmad bin ‘Aliy bin Khalaf al-Anshariy yang

dikenal dengan Ibn al-Badzisy (w. 540 H./1145 M.), seorang
ahli Qiraat dan Hadis. Karyanya di bidang Qiraat: al-Igna‘
ft al-Qira'at al-Sab‘ dan al-Thuruq al-Mutadawilah fi al-
Qira'at.

13. Al-Qadh1 Abu al-Qasim Ahmad bin Muhammad bin Wird al-

Tamimiy (w. 540 H./1145 M.), seorang ahli Figh.%*

14. Abu Muhammad ‘Abd al-Haqq Ibnu ‘Athiyyah (481-541

H./1088-1146 M.) yang tafsirnya dijadikan fokus bahasan
dalam buku ini. Dia seorang ahli Figh, Hadis, Tafsir, Qiraat,
Nahwu, Syair, Bahasa dan Sastra Arab.%

15. Aba Muhammad ‘Abdullah al-Rasyathiy (w. 542 H./1147 M..),

seorang ahli Hadis.?

16. Al-Qadhi Abu Bakr Muhammad bin ‘Abdullah bin al-‘Arabiy

(468-543 H./1075-1148 M.), seorang ahli Figh, Ushal al-
Figh, Hadis, dan Tafsir. Karyanya antara lain: Anwar al-
Fajr fi Tafsir al-Qur'an, Qanun al-Ta'wil fi Tafsir al-Qur'an,
Ahkam al-Qur'an, Musykil al-Qur'an wa al-Hadits, al-
'"Awashim min al-Qawashim, 'Aridhah al-Ahwadziy fi Syarh
al-Turmudziy, al-Qabs fi Syarh Muwaththa Ibn Anas, al-
Masalik ‘ala Muwaththa Malik, al-Inshaf fi Masa'il al-Khilaf,
A‘yan al-Ayan, al-Mahshul fi Ushil al-Figh, dan Qanun al-

91
92

93
o

‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 27.

‘Abd al-Salam, "Mugaddimah" Jilid 1, h. 26. Dikutip dari al-Mu'jam frAshhab ‘Aliy...,
h. 31; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 30.

‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 29.

‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 28.

% Al-Nabahiy, Tarikh Qudhah..., h. 141; ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni

96

‘Athiyyah..., h. 29; al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Jilid 1, h. 171.
‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 28.
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Ta'wil dan lainnya.®”

17. Abu Muhammad bin ‘Abdullah bin Muhammad al-Mugafiriy

al-Andalusiy (468-543 H./1075-1148 M.), seorang ahli Figh.%®

18. Al-Qadhi‘IyadhbinMusaal-Yahshabiy(476-544 H./1083-1149

M.), seorang ahli Hadis, Figh, Bahasa dan Sastra. Karyanya
banyak, antara lain; al-Syifa bi Ta'rif Huquq al-Mushthafa,
buku ini memuat pembahasan tentang biografi Rasil Allah,
Akidah, Ushil al-Figh, Tafsir dan Hadis; Masyariq al-Anwar
‘ala shahih al-Atsar, kitab ini memuat tafsir garib al-hadits
dari shahih al-Bukhariy, Muslim, dan Muwaththa Malik; al-
Ikmal, dengan kitab ini dia menyempurnakan karya gurunya
al-Mu‘allim bi Fawa'id Kitab Muslim, dan lainnya.?

Selain para ahli yang berkaitan dengan ilmu-ilmu agama

di atas, pada masa al-Murabithun masih tercatat sejumlah ahli
bahasa dan sastra, sejarah, geografi, dan kedokteran.

1.

Abti Muhammad ‘Abdullah bin Muhammad bin al-Sayyid
al-Bathalyusiy (w. 521 H./1127 M.), seorang ahli Bahasa dan
Sastra. Kitabnya antara lain; al-Igtidhab fi Syarh Adab al-
Kitab dan al-Tanbih ‘ala al-Asbab al-Muwajjah li Tkhtilaf al-
Ummabh. *°

Abu ‘Abdillah Muhammad bin Makkiy bin Abi Thalib al-
Qaysiy (w. 535 H./1140 M.), seorang ahli Bahasa dan Sastra.*

Abu Muhammad bin Ahmad bin ‘Abdullah bin Muhammad
bin Ahmad bin ‘Abdullah al-Nahwiy dikenal dengan Ibni al-
Lajjas, seorang ahli Nahwu.°?

Abi al-‘Abbas Ahmad bin ‘Abd al-Jalil bin ‘Abdullah dikenal
dengan al-Tadmiriy (w. 555 H./1160 M.), seorang ahli sastra.
Karyanya antara lain Nadhm al-Qurthayn wa Dhamm Asy‘ar
al-Suqgthayn dan al-Tawthi'ah fi al-'Arabiyyah.

Abit al-‘Abbas Ahmad bin ‘Abd al-‘Aziz bin Hisyam bin Gazwan
al-Farriy, seorang ahli Nahwu, Bahasa dan 'Aruadh. Karyanya

97 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 210 dan 211; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid,

Manhayj Ibni ‘Athiyyah..., h. 28 dan 29.

% Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 210-211.
% Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 212-213 dan 220; Juga ‘Abd al-Wahhab

Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 28.

100 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 30; Juga Al-Shallabiy, al-Jawhar

al-Tsamin ..., h. 222.

101 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 30.
192 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 222.
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10.

11.

12.

13.

antara lain Fawa'id al-Ifshah ‘an Syawahid al-Idhah. 3

Ahli sejarah terkenal, Ibn al-Shayrafiy Abu Zakariyya bin
Yahya bin Yusuf al-Anshariy al-Garnathiy (w. 570 H./1174
M.), penulis al-Anwar al-Jaliyyah fi Tarikh al-Dawlah al-
Murabithiyyah dan Qashash al-Anba'wa Siyasah al-Ru'asa.
Sayangnya kedua buku ini tidak ditemukan lagi, walaupun
banyak dikutip oleh para penulis berikutnya, seperti Ibn al-
Khathib, yang banyak mengutip riwayat peperangan Alfonso
melawan Andalusia pada tahun 519 H./1125 M.

Abu al-Hasan ‘Aliy bin Bassam al-Syantariniy (w. 542 H./1147
M.), karyanya al-Dzakhirah fi Mahasin Ahl al-Jazirah.

Abu ‘Abdillah Muhammad bin Khalaf al-Hasan bin Isma‘l
al-Shadafiy, dikenal dengan ‘Algamah (w. 509 H./1114 M.).
Karyanya al-Bayan al-Wadhih fi al-Mulimm al-Fadih.

Abii Thalib ‘Abd al-Jabbar ‘Abdullah bin Ahmad bin Ashbag.
Karyanya ‘Uyun al-Imamah wa Nawazhir al-Siyasah.

Abtu ‘Amir Muhammad bin Ahmad bin ‘Amir al-Balawiy
dikenal dengan al-Salimiy. Karyanya Durar al-Qala'id wa
Garar al-Fawa'id.

Abu Nashr al-Fath bin Muhammad al-Qaysiy al-Isybiliy
dikenal dengan al-Fath bin Khaqan. Karyanya Qala'id al-
Tqyan fi Mahasin al-A'yan, Mathma“ al-Anfus wa Masrah
al-Ta'annus, dan Riwayah al-Mahasin wa Gayah al-
Mahasin.*o4

Abu al-Qasim Khalaf bin ‘Abdul Malik dikenal dengan Ibni
Busykuwal (w. 578 H./1182 M.). Karyanya al-Shilah, yang
dia jadikan pelengkap kitab ibn al-Fardhiy terhadap Sejarah
Ulama Andalusia, al-Gawamidh wa al-Mubhamat, seba-
nyak dua belas juz, al-Mahasin wa al-Fadha'il fi Ma‘rifah al-
‘Ulama al-Afadhil, sebanyak dua puluh satu juz. Dia termasuk
ahli sejarah ternama pada masa al-Murabithiin.'°s

Abu ‘Abdillah Muhammad al-Idrisiy. Karyanya Nuzhah al-
Musytagq fi Ikhtiraq al-Afaq. Kitab ini ditulis oleh al-Idrisiy
untuk Rujar al-Tsani, karena itu dalam geografi Arab disebut
al-Rujariy.

193 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 222.
104 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 223.
195 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 223-224.
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14. ‘Abdullah bin Ibrahim bin Wizmar al-Hijariy. Karyanya al-
Mushib fi Gara'tb al-Magrib.**°

15. Ibnu Zahr, seorang dokter Muslim Andalusia ternama.
Dia juga ahli Fisika dan Kimia. Ayahnya Muhammad bin
Marwan seorang ahli Figh dan Hadis di Sevile (Isybiliyyah),
sedangkan anaknya, Abu al-‘Ala (w. 525 H./1130 M.) mewarisi
ilmu kedokterannya. Abu al-‘Ala mempunyai beberapa karya,
antara lain al-Khawash, al-Adwiyah al-Mufradah, al-Idhah
bi Syawahid al-Iftidhah, al-Nukat al-Thibbiyyah, dan al-
Dhurar. Praktek kedokterannya diwarisi oleh anaknya, Abt
Marwan, karyanya al-Igtishad fi Shalah al-Ajsad dia susun
untuk Amir al-Muslimin Abi Ishaq bin Ibrahim bin Yusuf bin
Tasyfin.

16. Abu al-Walid bin Rusyd al-Faylasuf (w. 557 H./1161 M.).
Karyanya al-Taysir fi al-Mudawah wa al-Tadbir, yang
merupakan referensi kedokteran pada abad pertengahan, al-
Agdziyah dan lainnya.*’

17. Abi ‘Amir Muhammad bin Ahmad bin ‘Amir al-Balawiy. Dia
seorang dokter, karyanya berjudul al-Syifa.

18. Abu al-Hasan ‘Aliy bin ‘Abd al-Rahman bin Sa'id al-Sa‘diy,
seorang dokter.1®

Dari uraian di atas, dapat diketahui ada tujuh belas cabang
ilmu yang berkembang pada masa Dawlah al-Murabithin dan
melahirkan sejumlah ulama terkemuka, baik di bidang ilmu-
ilmu agama maupun ilmu-ilmu lainnya. Bahkan di antara karya
kedokteran yang lahir pada era tersebut, dijadikan referensi di
Eropa pada abad pertengahan. Ibnu ‘Athiyyah merupakan orang
yang paling banyak menguasai cabang-cabang ilmu agama pada
waktu itu.

Demikianlah  sekilas tentang perkembangan ilmu
pengetahuan agama dan yang lainnya pada masa Dawlah
al-Murabithin. Dari uraian ini dapat diketahui bahwa ilmu
pengetahuan agama berkembang cukup baik, terbukti dengan
ditemukannya sejumlah ahli dengan berbagai karya tulis mereka.
Walaupun demikian, ilmu-ilmu filsafat, mantiq, ilmu kalam
dan ilmu bintang, tampaknya kurang mendapat perhatian dari

1% Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 224,
197 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 225.
198 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 226.
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Dawlah al-Murabithin.**® Hal ini diduga karena mereka sangat
dekat dengan para ahli Figh dan dalam berbagai hal, mereka
selalu meminta fatwa kepada para ahli Figh tersebut. Di samping
itu pula, pada waktu itu, sekalipun ada ulama yang menguasai
ilmu-ilmu tersebut, mereka tidak berani menyampaikannya
secara terbuka, karena mereka akan dianggap sebagai orang
zindik oleh masyarakat dan pemerintah.!

b. Kebijakan Dawlah al-Murabithin

Kebijakan Dawlah al-Murabithin ini berkaitan erat dengan
masa pembinaannya (takwin) ketika masih berada di Maroko
(al-Magrib) di bawah bimbingan ‘Abdullah bin Yasin. Mereka
berorientasi untuk melaksanakan ajaran-ajaran Islam seperti
pada masa awalnya dan memberantas berbagai kemaksiatan
dengan dakwah. Jika dengan dakwah belum juga berhasil,
maka mereka memerangi orang-orang yang maksiat tersebut.
Ketika Dawlah al-Murabithin berada di Andalusia, di samping
memerangi orang-orang Nasrani yang ingin menguasai daerah-
daerah muslim, mereka juga memerangi raja-raja kecil (Mulitk
al-Thawa'if) yang muslim, setelah mendapatkan fatwa dari para
ahli Figh pada waktu itu. Kebijakan pemerintah dimaksud dapat
diringkas sebagai berikut:

1. Pemerintah bersama rakyatnya bertugas melaksanakan
dakwah Islam dan memerangi berbagai bentuk kemaksiatan,
termasuk yang dilakukan oleh umat Islam sendiri. Dengan
kata lain bahwa Dawlah al-Murabithin berdiri di atas
landasan agama, terutama jihad.

2. Pemerintah tidak menganggap dirinya sebagai pemimpin
tertinggi agama dan pemerintahan di dunia Islam, mereka
masih tunduk di bawah Dawlah ‘Abbasiyyah,"* karena itu
kepala pemerintahan mereka hanya menggunakan label
Amir al-Muslimin.'*?

3. Pemerintah memilih mazhab Sunniy (Ahl al-Sunnah wa al-
Jama‘ah) dibidang akidah dan Figh. Lebih khusus lagi, untuk
bidang Figh, yang diikuti adalah Mazhab Maliki.3

199 Al-Maqgqariy, Nafh al-Thib..., Juz 1, h. 221; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj
Ibni ‘Athiyyah..., h.33-34.

"0 Al-Maqqariy, Nafh al-Thib..., Juz 1, h. 221; Juga ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj
Ibni ‘Athiyyah..., h. 33-34.

" Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 150.

"2 Hitti, History..., h. 542.

3 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 27.
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4. Pemerintah memberikan kedudukan yang tinggi kepada para
ulama yang dihimpun bersama tokoh-tokoh pemerintahan
dalam al-Majlis al-Istisyariy (yang menetapkan berbagai
kebijakan, semacam Majelis Permusyawaratan Rakyat di
Indonesia). Mereka selalu dimintai fatwa dalam mengambil
setiap kebijakan."

5. Disetiap kota dilengkapi dengan dewan, majelis, perkantoran,
tentara, pemerintah, para ahli Figh dan Hakim (Qadhi).'s

Demikianlah kebijakan-kebijakan Dawlah al-Murabithin,
yang tentunya, sedikit atau banyak, berpengaruh pada Ibnu
‘Athiyyah dalam penulisan tafsirnya.

3. Identifikasi Kitab, Sistematika dan Referensi Ibnu
‘Athiyyah dalam Penafsirannya

a. Identifikasi Kitabnya

Kitab aslinya dalam bentuk manuskrip berjumlah sepuluh
jilid besar dan yang ditemukan oleh al-Dzahabiy di Perpustakaan
Dar al-Kutub al-Mishriyyah sebanyak empat jilid, yaitu; jilid tiga,
lima, delapan, dan sepuluh. Menurut al-Dzahabiy bahasa yang
dia gunakan cukup menarik dan mudah, menggunakan al-tafsir
al-ma'tsuir secara selektif, kadang-kadang dia melakukan kritik
terhadap riwayat yang disampaikan oleh Ibnu Jarir dan yang
lainnya. Dia banyak menggunakan syahid sebagai argumentasi
untuk tafsirnya dengan menggunakan syair ‘Arab, sebagaimana
dia melakukan pertimbangan (konsiderasi) terhadap penggunaan
kata-kata Arab, ketika dia bermaksud mengarahkan sebagian
makna, begitu pula dia mengemukakan sejumlah giraat untuk
memperoleh sejumlah variasi makna.¢

Ada beberapa karya berupa tahqiq dan talig terhadap
tafsir Ibnu ‘Athiyyah, yaitu: pertama, yang dinotasi (tahqiq) dan
dikomentari (taTiq) oleh al-Rahali al-Faruq dan kawan-kawan,
diterbitkan atas dana Putra Mahkota Qatar, Khalifah bin Hamad
Ali Tsani. Cetakan pertama pada al-Muharram 1398 H. bertepatan
dengan Desember 1977 M., berjumlah lima belasjilid. Kedua, yang
ditahqiq oleh ‘Abdullah bin Ibrahim al-Anshariy dan al-Sayyid
‘Abd al-‘Ali al-Sayyid Ibrahim (sebenarnya kedua muhaqqiq
ini adalah anggota pada yang disebutkan pertama di atas) juga
4 *Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 26; Juga Hasan Ibrahim, Tarikh

al-Islam..., Juz 4, h. 127 dan 285.

5 Al-Shallabiy, al-Jawhar al-Tsamin ..., h. 233.
6 Muhammad Husayn al-Dzahabiy, al-Tafsir..., h. 172.
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diterbitkan atas dana dari Putra Mahkota Qatar, Khalifah bin
Hamad Ali Tsani. Cetakan pertama pada tahun 1404 H./ 1984 M.
juga berjumlah lima belas jilid. Ketiga, yang dinotasi oleh ‘Abd
al-Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, ditulis berdasarkan naskah
Aya Sofia Istanbul dengan nomor 119 yang copynya disimpan di
Perpustakaan Mar’asyiy Najfiy, Qum, diterbitkan oleh Dar al-
Kutub al-'Tlmiyyah, Bayrut, Lubnan, berjumlah lima belas jilid
juga. Terbitan baru yang hanya berjumlah lima jilid ditambah
satu jilid indeksnya oleh penerbit yang sama, diterbitkan pertama
kali pada tahun 1422 H./2001 M. Buku ini penulis jadikan acuan
utama dalam penelitian ini, dengan pertimbangan ada indeksnya,
yang memuat beberapa hal penting berkaitan dengan penafsiran
Ibnu ‘Athiyyah, yaitu pada jilid keenam."” Keempat, yang ditahqiq
oleh Ahmad Shadiq al-Mallah, diterbitkan oleh al-Majlis al-A‘la li
al-Syu'an al-Islamiyyah Cairo. dua jilid di antaranya sampai pada
Stirah Ali 'Tmran ayat 93.8

Identifikasi kitab yang dijadikan rujukan utama buku ini
sebagai berikut:

Judul: al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-'Aziz,

Penulis: al-Qadhi Aba Muhammad ‘Abd al-Haqq bin Galib
bin ‘Athiyyah al-Andalusiy, al-mutawaffa sanah 546 H.**¢

Pentahqig: ‘Abd al-Salam °‘Abd al-Syafi Muhammad,
berdasarkan Naskah Aya Shiifiya Istanbul, Nomor 119. Copynya
terpelihara di Perpustakaan Mar'asyiy Najfiy, Qum.

Pengedar: Muhammad °‘Aliy Baydhawiy li Nasyr Kutub al-
Sunnah wa al-Jama‘ah.

Penerbit: Dar al-Kutub al-Tlmiyyah, Bayrut Lubnan.
Cetakan pertama, tahun 1422 H./2001 M.

Jumlah kitab lima jilid, ditambah satu jilid indeknya, yaitu
jilid keenam.

Ukuran kitab 24 x 17 cm.

"7 Lihat ‘Abd al-Salam, "Mugaddimah", Jilid 1, h. 33-35.

"8 lyaziy, al-Mufassiran..., h. 623. Juga hasil survey di Perpustakaan Utama UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta, 27 September 2005.

" Tahun wafatnya ini sebagaimana terdapat pada cover buku tersebut.
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Jumlah halaman:

Jilid I = 566 halaman
Jilid II = 565 halaman
Jilid IIT = 552 halaman
Jilid IV = 581 halaman
Jilid V = 549 halaman
Jilid VI (Indeks) = 221 halaman
Total = 3034 halaman

Kandungan/isi kitab adalah sebagai berikut:

Jilid pertama berisi Mugaddimah Muhaqqiq dari halaman
tiga sampai dengan halaman lima puluh tujuh. Pada halaman
lima puluh delapan sampai dengan halaman 560 berisi penafsiran
Isti‘adzah sampai dengan akhir Siirah Ali 'Tmran (ayat 200),
ditutup dengan daftar isi dari halaman 563 sampai dengan
halaman 566.

Jilid kedua berisi penafsiran Stirah al-Nisa ayat satu sampai
dengan akhir Surah al-Anfal (ayat tujuh puluh lima), yaitu dari
halaman tiga sampai dengan halaman 557 dan diakhiri dengan
daftar isi dari halaman 561 sampai dengan halaman 565.

Jilid ketiga berisi penafsiran Surah al-Tawbah ayat satu
sampai dengan akhir Siurah al-Kahfi (ayat 110), mulai dari
halaman tiga sampai dengan halaman 547 dan diakhiri dengan
daftar isi dari halaman 548 sampai dengan halaman 552.

Jilid keempat berisi penafsiran Siurah Maryam ayat satu
sampai dengan akhir Sirah Gafir/al-Mukmin (ayat delapan
puluh lima), mulai dari halaman tiga sampai dengan halaman 572
dan diakhiri dengan daftar isi, mulai dari halaman 574 sampai
dengan halaman 581.

Jilid kelima berisi penafsiran Siirah Fushshilat (ayat satu)
sampai dengan akhir Suirah al-Nas (ayat enam) yaitu dari
halaman tiga sampai dengan halaman 540 dan ditutup dengan
daftar isi mulai dari halaman 543 sampai dengan halaman 549.
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Jilid keenam atau indeks, yang disiapkan oleh Jamal

Thalabah berisi:

1.

2.

10.

11.

12.

Muqaddimah pada halaman tiga.

Indeks al-Qira'at al-Qur'aniyyah, dari halaman lima sampai
dengan halaman 134.

Indeks Athraf al-Hadits, dari halaman 135 sampai dengan
halaman 163.

Indeks al-Abna wa al-Kuna, dari halaman 164 sampai dengan
halaman 175.

Indeks Alam al-Nisa, dari halaman 176 sampai dengan
halaman 177.

Indeks al-Qaba'il wa al-Syu'ub, wa al-Jama'at wa al-
Amakin, wa nahwiha dari halaman 178 sampai dengan
halaman 183.

Indeks al-Adyan wa al-Thawa'if wa al-Firag wa al-
Madzahib, dari halaman 184 sampai dengan halaman 185.

Indeks al-Amtsal wa Aqwal al-‘Arab, dari halaman 186
sampai dengan halaman 187.

Indeks al-Kutub al-Madzkurah fi Matn al-Kitab, dari
halaman 188 sampai dengan halaman 189.

Indeks al-Qawafi, dari halaman 190 sampai dengan halaman
208.

Indeks Anshaf al-Abyat, dari halaman 209 sampai dengan
halaman 219.

Terakhir adalah daftar isi pada halaman 221.

b. Sistematika Penafsirannya

1.

2.

Sistematika penafsirannya adalah sebagai berikut:

Ibnu ‘Athiyyah mengawali penafsirannya di penghujung
mugaddimah tafsirnya dengan mengemukakan penafsiran
Isti‘adzah kemudian penafsiran Basmalah. Setelah itu, secara
tertib dia menafsirkan surah-surah Alquran dengan bahasa
yang mudah dan menarik.

Mengemukakan sekelompok ayat atau satu surah yang
pendek. Sebagai contoh, ketika dia menafsirkan Surah al-
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Fatihah, dia mengemukakan satu siirah lengkap, kemudian
menafsirkannya.'2°

Jika di awal surah, dia mengemukakan beberapa riwayat
berkaitan dengan surah tersebut, namanya, Makkiyah atau
Madaniyahnya, dan keutamaan surah. Ketika menafsirkan
Surah al-Baqarah, dia menjelaskan bahwa surah ini
tergolong Madaniyyah, diturunkan dalam waktu yang cukup
lama. Di dalamnya terdapat ayat yang terakhir turun (Surah
al-Bagarah ayat 280). Dilanjutkan dengan mengemukakan
beberapa keutamaan surah ini berdasarkan beberapa hadis.
Sebelum menafsirkan ayat pertama stirah ini, dia menjelaskan
jumlah ayatnya 285 dan ada pula yang berpendapat 286 atau
287_121

. Mengemukakan penafsiran ayat dengan riwayat-riwayat
dari Rasul, sahabat dan tabiin. Sebagai contoh, ketika dia
menafsirkan: waminsyarrigasiqinidzawaqab, diamengutip
sebuah riwayat bahwa Nabi mengajarkan kepada seseorang
dalam meminta perlindungan Allah dengan lafal: qul a‘tidzu
bi Allahi min syarri sam‘t wa syarri galbi wa syarri bashari
wa syarri lisant wa syarri maniyyati. Riwayat Jama‘ah.'»
Ketika menafsirkan kata yunfiqun pada Surah al-Baqarah
ayat dua, dia mengutip pendapat Ibnu ‘Abbas: mengeluarkan
zakat dengan ikhlas. Menurut al-Dhahhak: nafkah yang
mereka keluarkan dalam upaya mendekatkan diri kepada
Allah karena mereka telah mendapatkan kemudahan. Juga
pendapat Ibnu ‘Abbas dan Ibnu Mas‘ad: nafkah seseorang
terhadap keluarganya.:23

Mengemukakan macam-macam gqiraat untuk ayat yang
ditafsirkan. Sebagai contoh, ketika dia menafsirkan ayat
kedua Surah al-Fatihah, dia mengemukakan: al-Hamdu li
Allah (bacaan Imam giraat yang tujuh dan mayoritas muslim),
al-Hamda li Allah (riwayat Sufyan bin ‘Uyaynah dan Ru‘yah
bin al-‘Ajjaj), al-Hamdi li Allah (riwayat al-Hasan bin Abi al-
Hasan dan Zayd bin ‘Aliy), al-Hamdu lu Allah (riwayat Ibnu
Ab1 ‘Abalah).24

2|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz fT Tafsir al-Kitab al-‘Aziz, Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-

Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, (Bayrit, Lubnan: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1422
H./2001 M.), Cet. ke-1, h. 65-80.

2lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 81.
22|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 6, h. 538.
23|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 85.
24|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 66.
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6. Menyebutkan pendapat-pendapat yang ada, berkaitan dengan
makna ayat dan dalam hal tertentu dia melakukan tarjih
dengan argumentasi bahasa, hadis, atau dengan penalarannya
sendiri,?5

7. Untuk memberikan argumentasi yang kuat terhadap
penafsirannya dia menggunakan syahid berupa syair atau
penggunaan bahasa di kalangan orang-orang Arab.2

8. Mengemukakan pendapatnya sendiri, sekalipun berbeda
dengan mazhab yang dianutnya. Dalam hal ini biasanya
menggunakan redaksi “Qala al-Qadhi...”, “Qala Abu
Muhammad...”, atau “Qala ‘Abd al-Haqq...”.

c. Referensi Ibnu ‘Athiyyah dalam Penafsirannya

Kredibilitas tafsir al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab
al-'Aziz ini, di samping mengutip pendapat para sahabat, antara
lain: ‘Abdullah bin ‘Abbas, ‘Aliy bin Abi Thalib, ‘Abdullah bin
Mas’tud, Ubay bin Ka’b, Zayd bin Tsabit dan ‘Abdullah bin ‘Umar;
kemudian menyimpulkan pendapat para tabiin, antara lain: al-
Hasan bin Abi al-Hasan al-Bashriy, Mujahid bin Jabar, Sa’id
bin Jubayr, Zayd bin Aslam, al-Dhahhak bin Muzahim, ‘Tkrimah
Mawla Ibni ‘Abbas, Qatadah bin Di‘amah, Abu al-‘Aliyah (Rafi
bin Mahran).*” juga karena daya kritis dan ketelitian penulisnya,
serta ditunjang oleh penggunaan sejumlah referensi yang
berbobot. antara lain:

1) Bidang Tafsir
a) Jami‘al-Bayan li Tafsir al-Qur'an, karya al-Thabariy,

b) Syifa’ al-Shudur, karya Abu Bakr Muhammad bin al-Hasan
bin Ziyad al-Mushiliy, yang populer dengan nama al-Naqqasy.
Karya ini banyak yang menganggapnya lemah, oleh karena itu
Ibnu ‘Athiyyah menggunakannya secara hati-hati dan sering
memberikan catatan khusus.

¢) Al-Tahshil li Fawa'id Kitab al-Tafshil al-Jami‘ li ‘Ulum al-
Tanzil, karya Abu al-‘Abbas Ahmad bin ‘Ammar al-Mahdawiy
al-Tamimiy,*® dan

25 'Ab1d0, Dirasah wa Mabahist..., h. 92. Contoh penafsirannya dapat dilihat pada
bab IV-VI.

128|yaziy, al-Mufassirdn..., h. 624. Contoh penafsirannya dapat dilihat pada bab IV-VI.

27*Abd  al-Wahhab Fayid, Manhaj ..., h. 136.

28Kijtab ini merupakan panutan lbnu ‘Athiyyah, yang menurutnya kaya dengan
pendapat dan pemikiran (mafraq li al-nazhar wa masy‘ab li al-fikr). Lihat al-
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d) Al-Hidayah ila Buliig al-Nihayah, karya Makkiy bin Abi
Thalib Hamusy bin Muhammad bin Mukhtar Aba Muhammad
al-Qaysiy.'?

2) Bidang Hadis

a) Al-Jami‘ al-Shahih, karya Abu °Abdillah Muhammad bin
Isma‘l al-Bukhariy (w. 256 H./869 M.).

b) Al-Musnad al-Shahih, karya Muslim bin al-Hajjaj al-Naysaburiy
(w.261H./874 M.).

¢) Sunan Abi Dawud, karya Sulayman bin al-Asy‘ats bin Syidad
bin ‘Amr bin ‘Amir (w. 275 H./888 M.).

d) Sunan al-Turmudziy, karya Abii ‘Isa Muhammad bin ‘Tsa
bin Surah bin Musa bin al-Dhahhak al-Sulamiy al-Bugiy al-
Turmudziy (w. 279 H./892 M.). dan

e) Sunan al-Nasa'iy, karya Ahmad bin Syu'ayb bin ‘Aliy bin
Sinan bin Bahr bin Dinar al-Khurasaniy (w. 303 H./915 M.).13°

3) Bidang Ilmu Qiraat

a) Al-Muhtasib (dua jilid), karya Abu al-Fath 'Utsman bin Janiy
(w. 392 H./1000 M..).

b) Al-Hujjah fi ‘Ilal al-Qira'at al-Sab’, karya Abu al-Hasan bin
Ahmad bin ‘Abd al-Gaffar bin Muhammad bin Sulayman al-
Imam Abu ‘Aliy al-Farisiy (w. 377 H./987 M.) di Bagdad, dan

¢) Al-Taysir, karya Abu ‘Amr bin ‘Utsman bin Sa‘“id bin 'Utsman,
Abi ‘Amr al-Daniy (w. 444 H./1052 M.).’3!

4) Bidang Bahasa
a) Ma‘ani al-Qur'an li al-Farra, karya Abu Zakariyya Yahya bin
Ziyad al-Farra (w. 217 H./832 M.).
b) Ma'ani al-Qur'an li al-Zajjaj, karya Abu Ishaq Ibrahim bin
Muhammad bin al-Sirriy al-Zajjaj (W. 311 H./923 M.).
¢) Al-Agfal fi Ma Agfalahu al-Zajjaj min al-Ma‘ani, karya Abu
‘Aliy al-Farisiy.

Muharrar..., Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-Salam, h. 34.
29|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar...,Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-Salam, h. 20-21.
0|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-Salam, h. 21-22.
31|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-Salam, h. 22-23.
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d) Majaz al-Qur'an, karya Abu ‘Ubaydah Ma‘mar bin al-
Mutsanna al-Taymiy al-Bashriy.

e) Al-Kitab, karya Sibawayhi Abu Bisyr ‘Amr bin ‘Utsman bin
Qunbur (w. 180 H./796 M.).

f) Al-Mugtadhab, karya Abu al-‘Abbas Muhammad bin Yazid
bin ‘Abd al-Akbar al-Azdiy al-Bashriy (w. 285 H./898 M.).

g) Al-‘Ayn, karya Al-Khalil Ahmad bin al-Farahaydiy (w. 170
H./786 M.).

h) Ishlah al-Manthiq, karya Ya‘qub bin Ishaq bin al-Sakit Abu
Yusuf (w. 244 H./858 M.).

1) Al-Fasih, karya Abu al-‘Abbas Ahmad bin Yahya bin Yasar al-
Syaybaniy (w. 291 H./903 M.).

j)  Al-Mujmal fi al-Lugah, karya Ahmad bin Faris bin Zakariyya
bin Muhammad bin Habib Abi al-Husayn (w. 395 H./1004
M.), dan

k) Al-Mukhashshash, karya ‘Aliy bin Ahmad bin Sayyidih (w.
458 H./1065 M.).1s2

5) Bidang Figh
a) Al-Muwaththa’, karya Malik bin Anas (w. 179 H./795 M.).

b) Al-Mukhtashar, karya ‘Abdullah bin ‘Abd al-Hlakam bin
A'yun, pendukung mazhab Maliki (w. 214 H./829 M.).

¢) Al-Madawwanah, buku ini merupakan pondasi mazhab
Maliki. Semula berupa kumpulan pertanyaan yang diajukan
oleh Asad bin al-Furat ‘Aliy bin ‘Abd al-Rahman bin al-Qasim
setelah meninggalnya Imam Malik, lalu dijawab oleh Ibnu
al-Qasim dengan menggunakan nas pendapat Imam Malik
yang dia dengar langsung darinya, atau disampaikan orang
kepadanya, atau dengan menggunakan analogi. Kemudian
Asad membawa kitab tersebut ke Qayrawan, lalu disebut
orang al-Asadiyyah juga Kitab Asad dan ada pula yang
menyebutnya Masa'il Ibnu al-Qasim. Kemudian Sahnin
memintanya dari Asad dan Asad pun memberikannya.
Lalu Sahnun membawanya kepada Ibnu al-Qasim. Ibnu
al-Qasim mendengarkannya dari Sahniin, lalu melakukan
banyak perbaikan. Kemudian Ibnu al-Qasim menulis surat

32|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-Salam, h. 23-24.
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kepada Asad agar memperlihatkan kitabnya kepada Sahnun
untuk diperbaiki. Hasil perbaikan itulah yang disebut al-
Mudawwanah yang terkenal itu.

d) Al-Wadhihah, karya ‘Abdul Malik bin Habib al-Sulamiy, ahli
figh penduduk Andalus (w. 183 H./799 M.).

e) Al-Tafrt, karya Abu al-Qasim bin al-Jallab (w. 378 H./988
M.), dan

f) Al-Isyraf ‘ala Madzahibi Ahl al-Tlm, karya Abu Bakr
Muhammad bin Ibrahim bin al-Mundzir al-Naysabiiriy (w.
309 H./921 M.).'33

6) Bidang Teologi

Di bidang teologi ini Ibnu ‘Athiyyah menggunakan kitab-
kitab karya Abu Bakr al-Bagqillaniy, kitab-kitab al-Asy‘ariy, dan
al-Juwayniy. 34

Setelah mengemukakan referensi Ibnu ‘Athiyyah dalam
menafsirkan Alquran ini, maka uraian berkaitan dengan profil
tafsirnya dianggap memadai. Dari keseluruhan uraian pada bab IT
ini dapat dinyatakan bahwa Ibnu ‘Athiyyah adalah seorang ulama
yang menguasai beberapa ilmu agama yang sangat dibutuhkan
untuk menafsirkan Alquran, memiliki sikap kritis yang diduga
karena usianya yang relatif muda ketika menulis tafsirnya
tersebut, dan didukung pula oleh arahan orang tuanya dan sikap
pemerintahan al-Murabithiin yang sangat menghargai ilmu dan
ulama. Penguasaannya terhadap sejumlah ilmu agama tersebut
ada relevansinya dengan kecenderungannya menggunakan
metode al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy dalam
menafsirkan Alquran. Selanjutnya akan dipaparkan uraian
yang berkaitan dengan aspek al-dirayah/rasionalitas dalam
penafsiran Alquran.

33|bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, tahqiq ‘Abd al-Salam, h. 24-25.
% |bnu ‘Athiyyah, Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, tahqiq al-Rahalt al-Faraq et
al, h. c. 4.

56



BAB III
ASPEK RASIONAL DALAM PENAFSIRAN
AL-QUR’AN

tokoh sentral dan karyanya, berikut akan diuraikan

pula aspek rasional dalam penafsiran Alquran yang
merupakan acuan atau landasan berpijak pembahasan berikutnya.
Penggunaan ungkapan aspek rasional dalam pembahasan ini,
karena al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy, yang karya
Ibnu ‘Athiyyah termasuk di dalamnya sekaligus memuat aspek
riwayah/tekstualitas dan dirayah/rasionalitas. Pembahasan pada
bab ini diawali dengan sekitar penafsiran Alquran.

Setelah mengemukakan uraian berkaitan dengan

A. Sekitar Penafsiran Alquran

Ungkapan tafsir jika dirangkai dengan ayat-ayat Alquran,
menurut bahasa berarti: “menerangkan ayat-ayat tersebut dan
menjelaskan makna-makna, rahasia-rahasia dan hukum-hukum
yang terkandung di dalamnya”.' Dari pengertian ini, dapat
diketahui bahwa tafsir itu menyingkap sesuatu yang bersifat
maknawi,? walaupun masih dapat dipakai untuk sesuatu yang
bersifat fisik. Alquran juga menggunakan kata tafsir ini dalam
arti penjelasan atau keterangan, seperti yang terdapat pada
Surah al-Furqan ayat tiga puluh tiga yang berarti: “Dan tidaklah
orang-orang kafir itu datang kepadamu (membawa) sesuatu yang
ganjil, melainkan Kami datangkan kepadamu suatu yang benar
dan yang paling baik penjelasannya”.

Menurut istilah, antara lain sebagaimana dikemukakan oleh
Abu Hayyan al-Andalusiy (654-745 H./1256-1344 M.): Tafsir
adalah ilmu yang membahas cara penuturan lafal-lafal Alquran;
makna-makna yang ditunjukkan oleh lafal-lafal tersebut; hukum-
hukum dari lafal-lafal tersebut sebagai kosa kata dan dalam

" Ibrahim Anfs, et al., al-Mu‘jam al-Wasith, Juz 2, (T.t.: Dar al-Fikr, t.th.),h. 688.

2 Muhammad Husayn al-Dzahabiy, al-Tafsir wa al-Mufassirdn, Jilid 1, (T.t.: t.p., 1396
H./1976 M.), Cet. ke-2, h. 10; Juga ‘Abd al-‘Azhim Ma‘aniy dan Ahmad al-Gandr,
Ahkam min al-Qur'an wa al-Sunnah, (Mishr: Dar al-Ma'‘arif, 1387 H./1968 M.), Cet.
ke-2, h. 3.
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struktur kalimat; makna-makna yang termuat dalam struktur
kalimat tadi dan hal-hal lain yang melengkapinya.?

Lebih lanjut, dia menjelaskan definisi yang dia kemukakan ini
sebagai berikut: Ilmu di sini dalam arti jenis, yang mencakup semua
ilmu. Membahas cara penuturan lafal-lafal Alquran, adalah ilmu
giraat. Makna-makna yang ditunjukkan oleh lafal-lafal tersebut,
yaitu yang berkaitan dengan ilmu bahasa yang dibutuhkan untuk
menunjukkan makna (semantik, pen.). Hukum-hukum dari
lafal-lafal tersebut sebagai kosa kata dan dalam struktur kalimat,
mencakup ilmu-ilmu tashrif, irab, bayan dan badi’. Makna-
makna yang termuat dalam struktur kalimat, termasuk makna
denotasi (hagigah) dan makna konotasi (imajaz). Hal-hal lain yang
melengkapinya, adalah mengenali naskh, sabab al-nuzil, cerita
yang menjelaskan sebagian yang masih samar dalam Alquran dan
yang lainnya.# Menurut al-Zarkasyiy(w. 794 H./1391 M.): Tafsir
adalah ilmu yang dengannya dipahami Kitab Allah yang diturunkan
kepada Nabi Muhammad saw., menerangkan makna-maknanya,
mengeluarkan hukum-hukumnya dan hikmah-hikmahnya.s
Al-Suyuthiy (849-911 H./1445-1505 M.) mendefinisikannya:
Ilmu tentang diturunkannya ayat-ayat Alquran, kondisi-
kondisinya, cerita-ceritanya, sebab-sebab diturunkannya, urutan
Makkiyyah dan Madaniyyahnya, muhkam dan mutasyabihnya,
nasikh dan mansiikhnya, khusus dan umumnya, mutlak dan
terkaitnya, global dan rincinya, halal dan haramnya, janji dan
ancamannya, perintah dan larangannya, pelajaran yang dapat
diambil darinya dan perumpamaan-perumpamaannya.® Al-
Zarqaniy mendefinisikannya dengan: Ilmu yang membahas hal-
ihwal Alquran yang mulia dari aspek petunjuknya atas apa yang
diinginkan oleh Allah swt. berdasarkan kemampuan manusiawi.”

Keempat definisi di atas saling melengkapi. Semuanya
sepakat bahwa tafsir itu membahas apa yang dikehendaki oleh
Allah swt. berdasarkan kemampuan manusiawi, mencakup apa

3 Muhammad bin Yasuf yang dikenal dengan AbT Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-
Munhith, Jilid 1, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1403 H./1983 M.), Cet. ke-2, h. 13-14.

4 Abil Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 14. Hal ini sejalan dengan
sikap Ibnu ‘Athiyyah bahwa dalam menafsirkan Alquran dibutuhkan sejumlah
ilmu pengetahuan. Lihat ‘Abd al-Salam, “Mugaddimah” dalam Ibnu ‘Athiyyah, al-
Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz, Jilid 1, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Kutub
al-‘limiyyah, 1422 H./2001 M.), Cet. ke-1, h. 33.

5 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 1, h. 33.

8 Al-Suyathiy, al-ltqan..., Juz 2, h. 174.

" Al-Zarganiy, Manahil al-‘Irfan..., Jilid 2, h. 3; Definisi yang sama juga dikemukakan
oleh Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman Al-Suydthiy, al-Tahbir fi ‘llm al-Tafsir, (Bayrat,
Lubnan: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1408 H./1988 M.), Cet. ke-1, h. 15.
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saja yang terkait dengan pemahaman makna dan menjelaskan
apa yang dikehendaki.? Perbedaan di antara mereka hanyalah
dalam merinci ilmu-ilmu yang dibutuhkan oleh si mufasir dalam
aktivitas memahami makna Alquran tersebut. Akan tetapi,
dengan memasukkan semua rincian yang mereka kemukakan,
pemahaman makna Alquran tersebut dapat dioptimalkan.
Bahkan Abu Hayyan al-Andalusiy masih memberikan peluang
kepada mufasir untuk menggunakan ilmu yang relevan dalam
upaya memahami makna Alquran tersebut, pada penjelasannya
mengenai ilmu, yang tentunya dibatasi pada yang berkaitan
dengan penggalian makna atau penjelasan Alquran serta
penyimpulan hukum dan hikmah.

Rif'at Syauqi Nawawi menyimpulkan lima unsur pokok yang
terkandung dalam pengertian tafsir, sebagai berikut: Pertama,
hakikatnya ialah menjelaskan maksud ayat-ayat Alquran yang
sebagian besar memang diungkap dalam bentuk dasar-dasar yang
sangat global (mujmal). Kedua, tujuannya adalah memperjelas
apa yang sulit dipahami dari ayat-ayat Alquran, sehingga apa
yang Allah kehendaki dengan firman-firman-Nya dapat dipahami
dengan mudah, dihayati, dan diamalkan dalam kehidupan. Ketiga,
sasarannya ialah agar Alquran sebagai hidayah Allah untuk
manusia benar-benar berfungsi sebagaimana ia diturunkan,
yaitu untuk menjadi rahmat bagi manusia seluruhnya. Keempat,
bahwa sarana pendukung bagi terlaksananya pekerjaan mulia
menafsirkan Alquran itu meliputi pelbagai ilmu pengetahuan
yang sangat luas. Kelima, bahwa upaya menafsirkan ayat-ayat
Alquran bukanlah untuk mencapai kepastian dengan pernyataan
“demikian yang dikehendaki oleh Allah dalam firman-Nya”, akan
tetapi pencarian dan penggalian makna-makna itu hanyalah
menurut kadar kemampuan manusia dengan keterbatasan
ilmunya.®

Berkaitan dengan sejarah tafsir, M. Quraish Shihab
membaginya kepada dua. Pertama, tafsir pada masa Nabi
saw., sahabat dan tabiin, yang dinamakan al-Tafsir bi al-
Ma'tsur, merupakan periode pertama perkembangan tafsir.
Periode ini berakhir dengan berakhirnya masa tabiin. Kedua,
sekitar tahun 150 H./767 M. merupakan periode kedua dari
sejarah perkembangan tafsir. Pada periode ini peredaran hadis
mengalami perkembangan pesat, namun di sisi lain, pemalsuan

8 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 12.
9 Rif‘at Syauqi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh: Kajian Masalah
Akidah dan Ibadat, (Jakarta: Paramadina, 2002), Cet. ke-1, h. 87.
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hadis juga mengikutinya. Pada masa ini, penafsiran Alquran
dengan menggunakan ijtihad dimulai dengan terikat pada
kaidah-kaidah bahasa dan arti-arti yang dikandung oleh kosa
kata, Akan tetapi, seiring dengan berkembangnya masyarakat
dan bermunculannya masalah-masalah baru, maka peranan akal
atau ijtihad menjadi semakin besar dan kitab-kitab tafsir mulai
bermunculan dengan berbagai corak, seperti; corak penafsiran
sastra dan bahasa, filsafat dan teologi, ilmiah, figh dan hukum,
tasauf, dan pada masa Syaykh Muhammad ‘Abduh (1266-1323
H./1849-1905 M.) corak tafsir ini mulai berkurang, karena
banyak yang mengikuti ‘Abduh dengan corak sastra budaya
kemasyarakatan yang berupaya menjelaskan petunjuk-petunjuk
ayat-ayat Alquran yang berkaitan langsung dengan kehidupan
masyarakat, serta usaha-usaha untuk menanggulangi penyakit-
penyakit atau masalah. Penafsiran dilakukan dengan bahasa
yang mudah dimengerti dan indah didengar.*°

Pembagian ini masih mengandung kelemahan, karena telah
ditemukannyakarya tafsiryangsecara signifikan menggunakan al-
ma'tsur (al-riwayah/tekstualitas) dan juga al-ra'y (al-dirayah/
rasionalitas), yaitu; Tafsir Yahya bin Salam (w. 200 H./815 M.)."
Menurut Ibnu ‘Asyiir, karya ini menjembatani karya tertulis yang
dapat ditemukan, yaitu antara karya Ibnu Jurayj** dan karya
al-Thabariy. Bahkan menurutnya, al-Thabariy. berhutang budi
kepada Yahya bin Salam dalam penggunaan metode penafsiran
yang dia istilahkan dengan al-atsariy al-nazhariy atau al-
naqdiy, yang menggunakan riwayat/tekstualitas dan dirayat/
rasionalitas secara signifikan.”® Menurut Ibnu ‘Asyir, tafsir
al-Thabariy juga termasuk kategori penafsiran ini,* dengan
cara kerja “mengemukakan riwayat-riwayat tafsir dengan
menggunakan sanad, kemudian mengemukakan kritik (naqd),
memilih riwayat yang terkuat (tarjih), menetapkan periwayatan
yang sahih (tashhih), dan menetapkan periwayatan yang tidak

M. Quraish Shihab, Membumikan Alquran: Fungsi dan Peran Wahyu dalam
Kehidupan Masyarakat, (Bandung: Mizan, 1992), Cet. ke-2, h. 71-73.

" Lihat al-Syaykh Muhammad al-Fadhil bin ‘Asyur, al-Tafsir wa Rijaluh, (al-Qahirah:
Majma’ al-Buhdts al-Islamiyyah, 1390 H./1970 M.), h. 28. Lebih lanjut, lihat catatan
kaki nomor 9 pada bab |, halaman 2.

2 Nama lengkapnya ‘Abd al-Malik bin Jurayj (w. 150 H./767 M.). Lihat Hasan Yunus
‘Abidi, Dirasat wa Mabahits fi Tarikh al-Tafsir wa Manahij al-Mufassirin, (al-Qahirah:
Markaz al-Kitab li al-Nasyar, 1411 H./1991 M.), h. 28; Menurut lbnu ‘Asydr ‘Abd
al-Malik bin Jurayj al-Makkiy (80-149 H.). Lihat al-lmam al-Syaykh Muhammad al-
Thahir bin ‘Asyar, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, Jilid 1, Juz 1, (Tanis: Dar Sahnan i
al-Nasyr wa al-TawzT', t. th.), h. 14.

3 lbnu ‘Asyur, al-Tafsir wa Rijaluh, h. 27-28.

" lbnu ‘Asyur, al-Tafsir wa Rijaluh, h. 30.
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sahih (tajrih). Dan dalam penafsiran tersebut, ditemukan cukup
signifikan yang selain riwayat-riwayat ini.’s

Berdasarkan pendapat Ibnu ‘Asyir ini, periodesasi tafsir
dilihat dari cara memperoleh penafsiran itu adalah: pertama
dengan menggunakan riwayat/tekstualitas, kedua dengan
menggunakan riwayat/tekstualitas dan dirayat/rasionalitas
secara signifikan, dan ketiga dengan menggunakan dirayat/
rasionalitas.

Berikutnya M. Quraish Shihab membagi periodesasi tafsir
dengan melihat kodifikasinya. Pertama, masa Rasul, sahabat
dan tabiin. Pada waktu itu tafsir masih berbentuk periwayatan
secara lisan (belum tertulis). Kedua, tafsir tertulis bersamaan
dengan hadis dalam kitab-kitab hadis dan dihimpun dalam satu
bab khusus. Ketiga, yaitu dimulainya penulisan kitab-kitab tafsir
yang berdiri sendiri.’® Lebih lanjut M. Quraish Shihab membagi
kodifikasi tafsir kepada tiga periode. Pertama, dimulai dengan
penulisan kitab-kitab tafsir sampai dengan tahun 1960-an,
penafsiran Alquran masih berurutan ayat demi ayat, sesuai dengan
susunannya di dalam mushhaf. Kedua, penafsiran Alquran secara
tematis, dimulai dengan membahas tema pokok dalam satu surah.
Kemudian pembahasan tematis ini dilakukan dengan upaya
menghimpun seluruh ayat yang berbicara tentang satu tema.
Ayat-ayat tersebut diurut sedapat mungkin berdasarkan urutan
turunnya, setelah itu baru dijelaskan pengertian menyeluruh dari
ayat-ayat tersebut, guna menarik petunjuk Alquran secara utuh
tentang masalah yang dibahas.”

Kelemahan dalam periodesasi ini, metode tafsir muqarin
tidak tercover dalam pembagian tersebut. Sementara metode
yjmaliy dan tahliliy masih memungkinkan untuk digabungkan
dalam periode yang sama, diawali dengan metode ijmaliy dan
perkembangan selanjutnya metode tahliliy atau sebaliknya.
Pembagian metode penafsiran yang menggabungkan antara

® Hasan Yunus ‘Abidd, Diraséat..., h. 29.

6 M. Quraish Shihab, Membumikan Alquran, h. 73. Hasan Y@nus ‘Abidd menjelaskan
bahwa lahirnya karya tafsir ‘Abd al-Malik bin Jurayj al-Makkiy adalah pada periode
ini, lihat Dirasat..., h. 28-29.

7 Quraish Shihab, Membumikan Alquran, h. 73-74. Lebih rinci lagi, al-Khalidiiy
mengemukakan tiga corak tafsir tematis ini, yaitu: 1. al-Tafsir al-Mawdhi'‘iy i al-
Ishthilah al-Qur'aniy (Tafsir tematis berdasarkan istilah yang digunakan oleh
Alquran); 2. al-Tafsir al-Mawdhd'iy li al-Mawdhd* al-Quraniy (Tafsir tematis yang
digali dari tema Alquran); dan 3. al-Tafsir al-Mawdhd'iy li al-Sdrah al-Qur'aniyyah
(Tafsir tematis berdasarkan satu sdrah Alquran). Lihat Shalah ‘Abd al-Fattah al-
Khalidiy, al-Tafsir al-Mawdhi'‘iy bayn al-Nazhariyyah wa al-Tathbiq, (al-Urdun: Dar
al-Nafa'is, 1418 H./1997 M.), Cet. ke-1, h. 7.
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waktu dan metode sekaligus seperti ini, memang sulit untuk
dapat diterima, karena bisa saja terjadi, penafsiran mawdhu iy
sudah ada, namun penafsiran tahliliy juga tidak berhenti dan
penafsiran {jmaliy pun muncul kembali. Di sisi lain, penafsiran
mugqarin juga ada yang baru diterbitkan lagi.

Al-Dzahabiy mengemukakan periodesasi tafsir yang lebih
sederhana. Dia juga membagi kepada tiga periode penafsiran
(marhalah), yaitu: Pertama, periode Nabi dan para sahabat,
dengan spesifikasi penafsiran; 1. belum menafsirkan seluruh
ayat Alquran, terbatas pada kebutuhan para sahabat untuk
mendapatkan penjelasannya, 2. sedikit sekali perbedaan mereka
dalam memahami makna ayat-ayat Alquran, 3. mayoritas sahabat
mencukupkan makna global, 4. mereka merasa cukup dengan
penjelasan makna lugawiy dan dengan penjelasan yang ringkas,
5. Jarang ditemukan penyimpulan ilmiah, seperti masalah figh
dan belum ada pembelaan terhadap mazhab-mazhab keagamaan,
6. pada waktu itu belum ada kodifikasi tafsir, 7. tafsir masih
merupakan bagian dari hadis.’® Kedua, periode tabiin, dengan
spesifikasi penafsiran; 1. dalam penafsiran mereka sudah memuat
riwayat-riwayat isra’iliyyat dan nashraniyyat, 2. penafsiran
masih disampaikan secara lisan dan periwayatan, 3. sudah mulai
muncul perbedaan mazhab, 4. perbedaan pendapat menjadi lebih
banyak, dibandingkan dengan yang ada pada masa sahabat.?
Ketiga, periode kodifikasi. Periode ini diawali dengan penulisan
hadis-hadis Nabi, yang di dalamnya juga termasuk hadis-hadis
yang menjelaskan makna Alquran. Dalam hal ini, hadis-hadis tafsir
tersebut dimuat dalam satu bab tertentu dari kitab-kitab hadis.
Setelah itu, hadis-hadis tafsir mulai ditulis tersendiri, terpisah dari
kitab-kitab hadis, menjadi ilmu yang berdiri sendiri. Berikutnya
Alquran ditafsirkan ayat perayat sesuai dengan susunannya dalam
mushhaf.2°

Ketiga periodesasi inilah yang dibicarakan oleh Al-Dzahabiy
dalam keseluruhan karyanya al-Tafsir wa al-Mufassiriin dalam
rangka pengukuhan guru besarnya pada tahun 1946. Akan tetapi,
sebagai konsekuensi karya ilmiah, dia juga mengemukakan
tumbuh dan berkembangnya tafsir, madrasah-madrasah tafsir,
tokoh-tokoh tafsir, metode-metode para mufasir, corak-corak
penafsiran dan lainnya.

8 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 73.
9 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 97.
20 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 104-105; Juga al-Khalidiy, al-Tafsir al-Mawdhar.. .,

h. 20.
2! Lihat al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 8.
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Dalam buku ini, karena pembahasannya menekankan
aspek metode penafsiran dalam arti cara kerja mufasir untuk
memperoleh penafsiran, maka yang diikuti adalah pembagian
yang dikemukakan oleh Ibnu ‘Asyiir, sebagaimana akan diuraikan
berikut ini.

B. Metode Penafsiran Alquran

Menurut Muhammad Hamd Zaglil, berdasarkan pendekatan
ilmiah (al-manhaj al-ilmiy) penafsiran Alquran terbagi kepada
dua, yaitu: al-tafsir al-ma’tsur dan al-tafsir al-ma‘qul.** Akan
tetapi, Muhammad al-Fadhil bin ‘Asyir menambahkan satu
kategori yang menggunakan keduanya secara signifikan, yang
dia istilahkan al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy
sebagaimana disinggung sebelumnya. Jika yang dimaksudkan
dengan metode penafsiran sampai pada cara menyajikan
karya tafsir, maka umumnya ulama ‘uliim al-Qur'an atau tafsir
membaginya kepada: ijmaliy (global), tahliliy (analitis), mugarin
(perbandingan), dan mawdhu 1y (tematis).?

Berikut akan diuraikan kategori tafsir dengan melihat cara
mufasir memperoleh penafsirannya dimaksud.

1. Al-Tafsir bi al-Ma'tsur

Al-tafsir bi al-ma'tsur, yang juga disebut al-tafsir bi al-
mangul atau al-tafsir bi al-riwayah adalah "penjelasan atau
perincian yang datang dari Alquran, riwayat yang dinukil dari
Rasul saw., para sahabat dan para tabiin, yang menjelaskan
apa yang Allah kehendaki dari nash-nash yang terdapat dalam
Alquran".2+ Dari definisi ini dapat diketahui bahwa dalam metode
ini, tidak termasuk penafsiran dengan ijtthad atau penyimpulan.2
Dalam hal ini, seorang mufasir dianggap mengikuti metode
penafsiran bi al-ma'tsur, jika penafsirannya didominasi oleh
penggunaan riwayat, walaupun untuk hal-hal tertentu dia
menggunakan penalaran. Perlu ditegaskan di sini, bahwa
penafsiran dimaksud benar-benar berasal dari periwayatan
yang dapat dipertanggungjawabkan, bukan hasil analisis atau
penyimpulan dari si mufasir sendiri. Penegasan ini perlu

2 Muhammad Hammad Zaglll, al-Tafsir bi al-Ra'yi: Qawa ‘iduhi wa Dhawabithuhd wa
A‘lamuhi, (Damsyiq: Maktabah al-Farabiy, 1420 H/1999 M.), Cet. ke-1, h. 103.

2 Lihat antara lain ‘Abd al-Hayy al-Farmawiy, al-Bidayah fi al-Tafsir al-Mawdha'‘iy: (al-
Qahirah: Jami‘ah al-Azhar, 1425 H./2005 M.), Cet. ke-7, h. 19; Juga Zaglil, al-Tafsir
bi al-Ra'yi..., h. 103.

2 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Jilid 1, h. 112; Juga Zagll, al-Tafsir bi al-Ra'yi..., h. 103.

25 7aglll, al-Tafsir bi al-Ra'yi..., h. 103.
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dikemukakan, karena sangat mungkin terjadi, seorang mufasir
menggunakan sebuah riwayat untuk menafsirkan ayat Alquran,
padahal Rasul sendiri tidak menegaskan bahwa riwayat itu
menjelaskan ayat yang ditafsirkan tersebut dan para mukharrij
hadis pun tidak menempatkannya dalam kitab tafsir. Sebagai
contoh,?® penafsiran Surah al-Nisa ayat satu, berkaitan dengan
asal-usul kejadian wanita pertama. Ada sejumlah mufasir yang
menggunakan riwayat sebagai penafsir ayat dengan mengatakan
bahwa Hawwa tercipta dari tulang rusuk Adam.?” Sebagai
gambaran ringkas, dapat dilihat bahwa hadis-hadis terkait dapat
dihimpun sebagai berikut:

"Abd Kurayb dan Misa bin Hizam menyampaikan hadis ini kepada
kami. Keduanya mengatakan: Husayn bin ‘Aliy menyampaikan
hadis ini kepada kami. Dari Za'idah, dari Maysarah al-Asyja‘iy, dari
Aba Hazim dari Abl Hurayrah ra. Dia berkata: Bersabda Rasulullah
saw.. Berwasiatlah kalian kepada para wanita, karena seorang
wanita itu diciptakan dari tulang rusuk dan tulang rusuk yang paling
bengkok adalah tulang rusuk yang paling tinggi (panjang). Jika
Anda meluruskannya, (berarti) Anda memecahkannya, namun jika
Anda biarkan saja, ia akan selalu bengkok. Oleh karena itu, maka
berwasiatlah kepada para wanita".?

Dalam teks hadis ini barangkali dapat dipahami bahwa
yang diciptakan dari tulang rusuk itu adalah FHawwa, karena

% Lihat Abdullah Karim, “Reinterpretasi Ayat-ayat Bias Gender (Interpretasi Analitis
Sdrah al-Nisa Ayat Satu dan 34)", Laporan Penelitian, dibiayai oleh Dana DIKS
IAIN Antasari Banjarmasin Tahun 2003,.

27 Kitab-kitab tafsir yang diteliti adalah: 1. al-Syaykh al-Tha'ifah Abd Ja‘far Muhammad
bin al-Hasan al-Thasiy, al-Tibyan fi Tafsir al-Qur'an; 2. Imam Abu al-Qasim Jar
Allah Mahmad bin ‘Umar al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf ‘an Haqa'iq Gawamidh al-
Tanzil wa ‘Uydn al-Aqawil fi Wujih al-Ta'wil; 3. Muhammad bin Ydsuf yang terkenal
dengan Abi Hayyan al-Andalusiy, Tafsir al-Bahr al-Muhith: 4. al-Hafizh ‘Imad al-
Din AbG al-Fida Isma‘Tl bin Katsir al-Qusyayriy al-Dimasyqiy, Tafsir al-Qur'an al-
‘Azhim; 5. al-‘Allamah Jalal al-Din Muhammad bin Ahmad al-Mahalliy dan Jalal
al-Din ‘Abd al-Rahman bin AbT Bakr Al-Suyathiy, Tafsir al-Qur'an al-Karim (Tafsir
Jalalayn); 6. Abl al-Su‘ld, Tafsir Abi al-Su‘ad (Irsyad al-‘Aql al-Salim ila Mazaya
al-Kitab al-Karim); 7. Abu al-Fadhl Syihab al-Din al-Sayyid Mahmad al-AlGsiy al-
Bagdadiy, Rah al-Ma‘aniy fi Tafsir al-Qur'anal-‘Azhim wa al-Sab’ al-Matsaniy: 8.
Muhammad Jamal al-Din al-Qasimiy, Mahasin al-Ta'wil; 9. Ahmad Mushthafa al-
Maragiy, Tafsir al-Maragiy; 10. Muhammad ‘Aliy Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir,
Abl Bakr al-Jaza'iriy, Aysar al-Tafasir; dan 11. Wahbah al-Zuhayliy, al-Tafsir al-
Munir. Penafsiran yang berseberangan dengan mereka dan dianggap penafsiran
baru yang tidak bias gender adalah: 12. al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat Alfazh
al-Qur’an; 13. Muhammad ‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar; 14.
Sayyid Quthb, Fi Zhilal al-Qur’an; 15. Muhammad Husayn al-Thabathaba'iy, al-
Mizan fi Tafsir al-Qur’an; 16. M. Quraish Shihab, Membumikan Alquran dan 17.
Wawasan Alquran.

28 Abl ‘Abdullah Muhammad bin Isma‘ll al-Bukhariy, Shahih al-Bukhariy bi Syarh al-
Sindiy, Juz 2, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1415 H./1995 M.), h. 262-263. Kitab Ahadits al-
Anbiya, nomor hadis 3331).
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menggunakan ungkapan: al-mar’ah, yang berarti "seorang
perempuan" dan ungkapan: khuliqat, yang berarti "dia diciptakan".
Kata ganti di sini kembali kepada kata al-mar’ah. Akan tetapi jika
diperhatikan hadis lain yang dikemukakan oleh al-Bukhariy juga,
maka yang diciptakan dari tulang rusuk itu, bukan hanya Hawwa,
isteri Adam, tetapi semua wanita, sebagaimana hadis berikut ini:

"Ishaq bin Nashr menyampaikan hadis ini kepada kami. Dia
mengatakan: Husayn al-Ju’fiy menyampaikan hadis ini kepada kami.
Dari Z&'idah, dari Maysarah, dari Abd Hazim, dari Aba Hurayrah, dari
Nabi saw. dia bersabda: Siapa pun yang beriman kepada Allah dan
Hari Akhir, maka janganlah orang itu menyakiti tetangganya. Dan
hendaklah kalian berwasiat yang baik kepada para wanita, karena
sesungguhnya mereka diciptakan dari tulang rusuk dan tulang
yang paling bengkok adalah yang paling tinggi (panjang). Jika Anda
meluruskannya (berarti) Anda memecahkannya, namun jika Anda
membiarkannya, ia akan selalu bengkok. Oleh karena itu hendaklah
kalian berwasiat yang baik kepada para wanita”.?°

Matn hadis kedua ini menggunakan ungkapan: hunna
adalah kata ganti yang berarti "mereka, yakni semua wanita".
Dengan demikian, penjelasan bahwa Hawwa diciptakan dari
tulang rusuk Adam tidak dapat dipertahankan, karena dari hadis
yang kedua ini diketahui bahwa hadis yang semakna ini tidak
berbicara secara spesifik berkaitan dengan asal kejadian wanita.
Baik Hawwa sebagai wanita pertama, maupun wanita pada
umumnya.

Pada hadis yang lain, semakin tampak bahwa hadis semakna
tidaklah berbicara secara spesifik tentang kejadian wanita, karena
ungkapan: ka al-dhila‘, digunakan sebagai metafora. Hadis
dimaksud adalah sebagai berikut:

"Abd Allah bin Abi Ziyad menyampaikan hadis ini kepada kami. Dia
mengatakan: Ya‘'qdb bin Ibrahim menyampaikan hadis ini kepada
kami, dari Ibnu Sa‘d. Dia mengatakan: Keponakan Ibnu Syihab
menyampaikan hadis ini kepada kami, dari pamannya (Ibnu Syihab),
dari Sa‘ld bin al-Musayyab, dari AbG Hurayrah. Dia mengatakan:
Rasulullah saw. bersabda: Sesungguhnya wanita itu bagaikan tulang
rusuk, jika Anda meluruskannya (berarti Anda memecahkannya,
namun jika Anda membiarkannya, Anda bersenang-senang
dengannya atas kebengkokan. Al-Turmudziy mengatakan dalam
bab ini ada pula riwayat yang berasal dari Abia Dzarr, Samurah,
dan ‘A'isyah. (Selanjutnya dia mengatakan): Hadis Aba Hurayrah ini
hasan shahih garib dari sanad ini (artinya semula berkualitas hasan,
namun didukung oleh hadis lainnya yang berkualitas shahih dan para

2 al-Bukhariy, Shahih al-Bukhariy..., Juz 3, h. 273. Kitab Washaya bi al-Nisa, nomor
hadis 5185-5186).
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periwayatnya untuk masing-masing angkatan (thabaqah) hanya satu
orang)".*

Dalam hadis ini Nabi saw. menggunakan ungkapan: ka al-
dhila‘i sebagai bentuk metafora. Dari hadis yang ketiga ini, semakin
tampak bahwa sasaran hadis bukanlah untuk menjelaskan asal
kejadian wanita. Masih ada hadis-hadis semakna yang lain, yang
menggunakannya sebagai metafora, sehingga dapat dipahami
dalam arti konotasi (majaziy) bukan dalam arti denotasi (haqiqiy).

Lebih lanjut, apa yang dimaksudkan dengan ungkapan:
kasartaha yang berarti Anda memecahkannya dalam hadis-hadis
yang semakna dengan ketiga hadis di atasadalah “menceraikannya
atau menalaknya”. Untuk itu dapat dilihat hadis berikut:

"Amrun al-N&qid dan Ibnu Abr ‘Umar menyampaikan hadis ini
kepada kami. Lafal hadis ini berasal dari Ibnu Abi ‘Umar. Mereka
berdua berkata: Sufyan menyampaikan hadis ini kepada kami, dari
AbT al-Zinad, dari A'raj, dari Abi Hurayrah, dia mengatakan: Rasal
Allah saw. bersabda: Sesungguhnya wanita itu diciptakan dari tulang
rusuk. Selamanya dia tidak akan dapat lurus untukmu atas satu cara.
Maka jika Anda bersenang-senang dengannya, Anda bersenang-
senang dengannya sedangkan dia dalam keadaan bengkok, namun
Jjika Anda meluruskannya, (berarti) Anda memecahkannya. Pecahnya
itu adalah menalaknya" %'

Jika hadis-hadis semakna dicermati secara proporsional,
yakni Nabi Muhammad saw. dengan hadisnya sebagai penafsir
Alquran, dapat diketahui bahwa Nabi tidak menegaskan hadis-
hadis tersebut menjelaskan Surah al-Nisa ayat satu. Begitu pula
jika dicermati secara profesional, yakni para mukharrij sebagai
penyusun kitab hadis, dapat diketahui bahwa tak seorang pun di
antara mereka yang menempatkannya sebagai penafsir Surah al-
Nisa ayat satu. Al-Bukhariy memuatnya pada Kitab Ahadits al-
Anbiya dan Kitab Washaya bi al-Nisa; Muslim memuatnya dalam
Kitab al-Radha’, bab al-Washiyyah bi al-Nisa; Al-Turmudziy
memuatnya dalam Bab Ma Ja'a fi Mudarat al-Nisa. Dengan
demikian, dapat dikatakan bahwa hadis-hadis yang dijadikan
sandaran oleh para mufasir dalam menafsirkan kejadian Hawwa
dari tulang rusuk Adam, bukanlah esensi konteks hadis, karena
secara kontekstual hadis-hadis tersebut menekankan perlunya

% Abl ‘Tsa Muhammad bin ‘Tsa bin Starah Al-Turmudziy, Sunan Al-Turmudziy, Juz 2,
(Indonesia: Maktabah Dahlan, t. th.), h. 330. Bab Ma J&’a fi Mudarat al-Nisa, hadis
nomor 1200.

31 Lihat Imam Aba al-Husayn Muslim bin al-Hajjaj al-Qusyayriy al-Naysabariy, Shahih
Muslim bi Syarh al-Nawawiy, Jilid 2, (Indonesia : Maktabah Dahlan, t. th.), h. 1091.
Kitab al-Radha’, bab al-Washiyyah bi al-Nisa, hadis nomor 59.
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memberikan wasiat, pesan, bimbingan, petunjuk dan arahan
kepada para wanita (dalam hal ini adalah isteri) dengan cara
arif dan bijaksana, karena wanita itu bagaikan tulang rusuk yang
bengkok, sangat sulit (kalau tidak enggan mengatakan mustahil)
untuk meluruskannya. Sekiranya tulang rusuk tersebut dapat
menjadi lurus, maka hal itu berarti bahwa tulang itu telah pecah.
Pecahnya tulang rusuk tersebut sebagai gambaran (konotasi
bukan denotasi) terjadinya talak terhadap isteri.

Demikian informasi langsung dari redaksi hadis yang
berkaitan dengan hal tersebut. Berbeda halnya dengan penafsiran
kata: zhulm, yang bermakna “syirik”, Nabi saw. secara tegas
mengatakan dalam hadis berikut:

"Hadis ‘Abdullah Ibnu Mas‘id ra., dia berkata: Ketika turun ayat:
Orang-orang yang beriman dan mereka tidak mencampuradukkan
iman mereka dengan kezaliman (zhulm)...(Sdrah al-An‘am ayat
delapan puluh dua). Hal itu dirasakan berat oleh para sahabat
Nabi saw. dan mereka bertanya: Siapa di antara kami yang tidak
menzalimi dirinya? Nabi saw. lalu bersabda: Hal itu tidak seperti yang
kalian duga, pengertiannya adalah seperti nasihat Lugman kepada
anaknya: Sesungguhnya kesyirikan itu adalah kezaliman yang
sangat besar (Sdrah Lugman ayat tiga belas)".?

Dalam hadis yang terakhir ini secara tegas dinyatakan
bahwa ayat tiga belas Surah Lugman itu sebagai penafsir dari
Surah al-An‘am ayat delapan puluh dua. Dengan hadis tersebut
para sahabat dapat memahami bahwa yang dimaksud dengan
zhulm pada ayat delapan puluh dua Suirah al-An‘am itu bukanlah
dalam arti bahasa yang selama ini mereka pahami, namun yang
dimaksudkan adalah mensyarikatkan Allah swt. Pengertian hadis
ini tidak berpeluang untuk ditafsirkan kepada hal lain, karena
Nabi saw. sendiri yang menyatakan bahwa ayat tiga belas Stirah
Lugman itu menjelaskan ayat delapan puluh dua Siirah al-An‘am.
Begitu pula dengan ayat-ayat lainnya yang secara tegas dijelaskan
oleh Nabi saw. dalam hadisnya. Hal ini tidak ditemukan pada
hadis yang berbicara tentang kejadian Hawwa dari tulang rusuk
Adam.

Dalam kasus ini, penulis berkesimpulan bahwa penafsiran
tersebut adalah hasil kreativitas para mufasir untuk menggunakan
riwayat sebagai penafsir ayat, sementara Nabi saw. sendiri tidak
menegaskan hal tersebut, begitu pula dengan para mukharrij
hadis, mereka tidak menempatkannya dalam kitab al-tafsir

32 gl-Bukhariy, Shahih al-Bukhariy..., Juz 2, h. 269. Kitab al-Iman, hadis nomor
3360).
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sebagai bagian dari riwayat-riwayat yang difungsikan sebagai
penafsir ayat. Berdasarkan pengamatan penulis, para mufasir
dimaksud menggunakan riwayat-riwayat tersebut dengan
melihat hadis secara tekstual (harfiyah) dan parsial. Mereka
terlena pada ungkapan: khuligat min dhila‘, yang memang dapat
diartikan bahwa Hawwa diciptakan dari tulang rusuk Adam,
karena menggunakan bentuk tunggal; padahal ungkapan pada
hadis berikutnya adalah khuligna min dhila‘, yang pengertiannya
sudah melebar, bukan hanya Hawwa, tetapi para wanita secara
umum diciptakan dari tulang rusuk; bahkan ungkapan hadis
yang lain: ka al-dhila‘, yang sudah berubah menjadi ungkapan
metafora. Padahal ada sisi lain yang harus diperhatikan, secara
kontekstual hadis-hadis tersebut diawali dengan ungkapan:
istawshu bi al-nisa'i khayran, bahkan ada hadis yang ditutup
lagi dengan ungkapan tersebut.3s Ini menunjukkan bahwa betapa
pentingnya kehati-hatian dalam memberikan nasihat kepada
isteri. Di sisi lain, penafsiran hasil kreativitas para mufasir
tersebut tidak didukung oleh adanya ayat yang lain, sementara
ayat-ayat lainnya justeru menggambarkan bahwa ungkapan: min
anfusikum menunjukkan arti jenis yang sama, yaitu sama-sama
manusia. Maksudnya bahwa pasangan atau isteri manusia itu
dari jenis manusia itu sendiri.

Berdasarkan analisis ini, penulis beranggapan bahwa
wujud tafsir bi al-ma'tsur itu harus berdasarkan periwayatan
yang shahih, yang dapat dipertanggungjawabkan, bukan hasil
kreativitas si mufasir.34 Dalam hal ini, termasuk semua penafsiran
dalam kategori ini, baik penafsiran ayat dengan ayat maupun
penafsiran ayat dengan hadis harus tegas dari pernyataan Nabi
sendiri, yang diriwayatkan dengan periwayatan yang shahih.
Begitu pula pernyataan sahabat berkenaan dengan sebab turun
ayat, harus berdasarkan periwayatan yang shahih.?> Sementara
pernyataan tabiin (riwayat yang mursal), masih diperselisihkan.3¢

33 al-Bukhariy, Shahih al-Bukhariy..., Juz 3, h. 273. Kitab al-Nikah, bab al-Washaya bi
al-Nisa, hadis nomor 5186; Juga Muslim, Shahih Muslim..., Juz 2, h. 1091. Kitab
al-Radha’, bab al-Washiyyah bi al-Nisa, hadis nomor 60.

34 Uraian lengkap lihat Abdullah Karim, Reinterpretasi..., h. 32-52.

3% Ini berdasarkan pendapat Ibn al-Shalah dan al-Nawawiy, Lihat kembali Bab
I, catatan kaki nomor 47, halaman 14. Di sini mereka menganggap pernyataan
sahabat berkaitan dengan sebab turun ayat itu, sebagai riwayat yang marfd',
sementara al-Hakim lebih longgar, dia beranggapan bahwa semua yang datang
dari sahabat dianggap marfi, tidak terbatas pada sabab al-nuzdl saja. Lihat al-
Dzahabiy, at-Tafsir ..., Jilid 1, h. 96

% Lihat al-Dzahabiy, at-Tafsir ..., Jilid 1, h. 96; al-Khalidiy menetapkan satu point
penting dalam mengambil riwayat dari tabiin ini, yaitu setelah melakukan takhrij dan
ditetapkan keshahihan periwayatannya. Lihat, Ta'rif al-Darisin..., h. 213-214.
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Jika ada kesepakatan pendapat di kalangan tabiin berkaitan
dengan penafsiran Alquran, maka dapat dijadikan argumentasi
(al-hujjah), tetapi jika di antara mereka ada perselisihan
pendapat, maka tidak ada satu pendapat pun yang diunggulkan
atas yang lainnya.?” Al-Sayyid Muhammad ‘Aliy Iyaziy secara
tegas menyatakan bahwa al-tafsir al-nagliy atau yang juga dia
istilahkan al-tafsir al-rawa’ty itu sumber penafsirannya adalah
dari Nabi saw. ketika menjelaskan Alquran atau perkataan
sahabat dalam menjelaskan apa yang Allah kehendaki dengan
firman-Nya itu.3® Begitu pula Muhammad ‘Aliy Al-Shabiuniy
yang menyatakan bahwa al-Tafsir bi al-Ma'tsur itu dapat berupa
penafsiran Alquran dengan Alquran atau Alquran dengan al-
Sunnah al-Nabawiyyah atau Alquran dengan atsar darisahabat.
Ketegasan kedua penulis ini memberikan indikasi bahwa yang
bersumber dari tabiin dan selanjutnya, dapat dikategorikan al-
tafsir bi al-ma'tsur jika menggunakan bentuk periwayatan yang
shahih yang dapat dipertanggungjawabkan atau ada kesepakatan
di antara mereka dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran.

Al-Khudhayriy menyatakan bahwa sumber tafsir para tabiin
meliputi: 1. Alquran, 2. al-Sunnah, 3. Aquwal al-Shahabah, 4. al-
Lugah al-‘Arabiyyah, 5. al-Ijtihad, dan 6. Quwwah al-Istinbath.#*
Ketiga sumber terakhir ini merupakan bagian rasional dalam
penafsiran Alquran, sementara ketiga sumber pertama masih
memerlukan persyaratan periwayatan yang shahih. Oleh karena
itu, penafsiran yang bersumber dari tabiin ini kemungkinannya
menjadi bagian dari tafsir rasional adalah lebih besar.

Jika Kketentuan sebagai periwayatan yang shahih itu
tidak dapat dipenuhi, berarti penafsiran tersebut tidak dapat
dimasukkan dalam kategori pertama ini (al-tafsir bi al-ma’tsur),
tetapi berpindah kepada kategori kedua, yaitu al-tafsir bi al-
ma‘qul atau al-tafsir bi al-ra'y (rasional), karena penafsiran
Alquran itu pada dasarnya mencakup dua kategori tersebut,
sebagaimana dikemukakan sebelumnya. Dengan demikian, wujud
al-tafsir bi al-ma'tsur itu dapat diketahui berupa penafsiran

37 ‘lImad al-Din Abu al-Fida Isma‘l bin Katsir al-Damsyiqiy, Tafsir Ibni Katsir, Juz 1,
(Semarang: Thaha Putra, t. th.), h. 5; Syaykh al-Islam Taqiy al-Din Ahmad bin ‘Abd
al-Halim bin Taymiyah, Mugaddimah fi Ushdl al-Tafsir, (Bayrat: Dar Ibni Hazm, 1418
H./1998 M.), Cet. ke-2, h. 51; Juga Muhammad al-Sayyid Jibril, Madkhal ll& Manahij
al-Mufassirin, (al-Qahirah: al-Risalah, 1408 H./1987 M.), Cet. ke-1, h. 92.

% Al-Sayyid Muhammad ‘Aliy lyaziy, al-Mufassirdn: Hayatuhum wa Manhajuhum,
(Teheran: Wazarat al-Tsaqafah wa al-Irsyad al-Islamiy, 1414 H.), Cet. ke-1, h. 36.

3% Al-Shabaniy, al-Tibyan..., h. 67.

4 Muhammad bin ‘Abdullah bin ‘Aliy al-Khudhayriy, Tafsir al-Tabiin: ‘Ardh wa Dirasah
Muqarinah, (al-Riyadh: Dar al-Wathan li al-Nasyr, 1420 H./1999 M.), Cet. ke-1, h. 607.
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ayat dengan ayat (yang bersumber dari Nabi Muhammad
saw.); penafsiran ayat dengan sunnah berupa; merinci yang
global, menerangkan yang sulit, mengkhususkan yang umum,
mengaitkan yang mutlak, menjelaskan yang samar dan lainnya;+
pendapat para sahabat, terutama yang berkaitan dengan latar
belakang turunnya ayat-ayat Alquran; serta riwayat-riwayat yang
dapat dipertanggungjawabkan dari tabiin.

Jika penafsiran tentang asal-usul kejadian moyang wanita
seperti di atas masih dikategorikan al-tafsir al-ma'tsur, maka
riwayatnya harus ditinjau ulang dengan alat ukur baru, berupa
kajian hadis proporsional, profesional dan kontekstual. Kajian
seperti ini dapat disejajarkan dengan kajian tentang Isra'iliyyat,
yang berkaitan dengan riwayat, walaupun masih menyimpan
sejumlah perbedaan. Penafsiran bias gender seperti ini tidak perlu
terjadi, sekiranya para mufasir tidak berkreasi menggunakan
riwayat, tanpa pertimbangan proporsionalitas, profesionalitas
dan kontekstualitas hadis yang dijadikan sandarannya.

2. Al-Tafsir bi al-Ma'qiil/bi al-Dirayah

Sesuai dengan perkembangan pemikiran umat Islam dan
tuntutan keadaan pada waktu itu, di mana riwayat-riwayat yang
shahih sudah bercampur dengan periwayatan yang tidak dapat
dipertanggungjawabkan kebenarannya,* maka para ulama
mulai melakukan naqd (kritik) terhadap riwayat-riwayat yang
ada, termasuk di dalamnya riwayat yang berkaitan dengan tafsir
Alquran. Ada ulama yang hanya menghimpun hadis-hadis shahih,
seperti al-Bukhariy (194-256 H./809-869 M.) dan Muslim (204-
261 H./819-874 M.).43 Pembahasan hadis (termasuk hadis-hadis
tafsir) yang berkaitan dengan hakikat periwayatan, syarat-
syaratnya, macam-macamnya dan hukum-hukumnya; kondisi

4 Muhammad ‘Abd al-Rahim Muhammad, al-Tafsir al-Nabawiy, (al-Qahirah: Maktabah
al-Zahra, 1413 H./1992 M.), Cet. ke-1, h. 74-80.

42 Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib mengemukakan pengakuan Hammad bin Zayd,
seorang musuh Islam, yang telah membuat hadis palsu sebanyak 14.000 hadis
dan Mihraj AbG Raja al-Qadariy (penganut Qadariyyah) yang telah bertaubat, juga
mengaku telah membuat hadis palsu dan memasukkan 4.000 orang periwayat.
Lihat, al-Sunnah Qabl al-Tadwin, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1414 H./1993 M.), Cet. ke-
6, h. 219-220; Muhammad Muhammad Abid Zuha, al-Hadits wa al-Muhadditsdn,
(T. t.: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t. th.), h. 259-271. Di sini dia menjelaskan kelompok-
kelompok pembuat hadis palsu dari kalangan muslim sendiri, karena kepentingan
politik dari pendukung ‘Abbasiyyah dan pendukung Umawiyyah; dan tukang cerita
(gashshash); begitu pula dari kalangan kaum zindik yang ingin merusak Islam dari
dalam.

4 Lihat antara lain Muhammad Mubarak al-Sayyid, Manahij al-Muhaddishin, (Mishr:
Dar al-Thiba‘ah al-Mishriyyah, 1405 H./1984 M.), Cet. ke-1, h. 105.
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para periwayat dan syarat-syarat untuk menjadi periwayat; serta
macam-macam hadis (al-marwiyyat) dalam ilmu hadis, termasuk
9lm al-hadits dirayah.## Dengan demikian, jika penafsiran
Alquran yang menggunakan hadis sebagai penafsir, namun
disertai dengan penilaian si mufasir terhadap hadis dimaksud,
maka penafsiran tersebut termasuk kategori bi al-ma‘qul atau bi
al-ra'y atau bi al-dirayah atau al-nazhariy, yakni rasional, jika
dia melakukan pemilihan dan pemilahan hadis-hadis yang dia
gunakan.* Berdasarkan kriteria seperti ini, maka Muhammad
al-Fadhil bin ‘Asyur mengkategorikan tafsir al-Thabariy, yang
semula dikenal sebagai al-tafsir bi al-ma'tsur menjadi al-tafsir
al-atsarty al-nazhariy atau al-naqdiy, yang menggabungkan
antara al-tafsir al-ma'tsur dan al-tafsir al-ma‘qul (al-dirayah).+
Demikian pula dengan Tafsir Ibnu 'Athiyyah yang dijadikan fokus
bahasan pada buku ini.

Al-tafsir bi al-ma‘qil, oleh ulama ‘ulum al-Qur’an disebut
dengan beberapa istilah. Disebut al-tafsir bi al-ra'y ketika
dihadapkan dengan al-tafsir bi al-atsar atau al-ma'tsur dan
ada pula yang menyebutnya dengan al-tafsir al-‘agliy yang
dihadapkan dengan al-tafsir al-naqliy, atau al-tafsir al-nazhariy
yang dihadapkan dengan al-tafsir al-atsariy, atau al-tafsir bi
al-dirayah yang dihadapkan dengan al-tafsir bi al-riwayah.#
Dalam buku ini digunakan istilah al-dirayah/rasionalitas,
karena metode yang digunakan oleh Ibnu ‘Athiyyah ini mencakup
riwayah/tekstualitas dan dirayah/rasionalitas.

Menurut Muhammad Husayn al-Dzahabiy, kata al-ra'y
secara mutlak digunakan untuk kepercayaan (itigad), penalaran
(jjtihad) dan analogi (giyas). Akan tetapi, ketika menjelaskan
al-Tafsir bi al-Ra’yi dia membatasinya pada al-[jtihad saja.*®
Karena itu dia memberikan definisi al-Tafsir bi al-Ra’yi/al-tafsir
al-ma'qul adalah: “Penafsiran Alquran dengan menggunakan

4 Jalal al-Din Abt al-Fadhl ‘Abd al-Rahman Al-Suyathiy, Tadrib al-Rawi fi Syarh
Taqgrib al-Nawawiy, tahqiq ‘Irfan al-‘Asysya Hassinah, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1420
H./2000 M.), h. 27; Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, Ushdl al-Hadits ‘uldmuhd wa
Mushthalahuh, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1409 H./1989 M.), h. 7.

4 Bandingkan dengan Muhammad al-Fadhil bin ‘Asydr, al-Tafsir wa Rijaluh, (Mishr:
Majma’ al-Buhdits al-Islamiyyah, 1390 H./1970 M.), h. 22-23.

46 |bnu ‘Asyar, al-Tafsir wa Rijaluh, h. 28.

47 Al-Syaykh Khalid ‘Abd al-Rahman Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir wa Qawa‘iduh, (Bayrut:
Dar al-Nafa’is, 1406 H./1986 M.), Cet. ke-2, h. 167; al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin...,
h. 414; Juga Al-Shabdniy, al-Tibyan..., h. 67 dan 155.

“¢ Al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Jilid 1, h. 183; Juga Hasan Ylnus ‘Abida, Dirasat wa
Mabahits fi Tarikh al-Tafsir wa Manabhij al-Mufassirin, (al-Qahirah: Jami‘ah al-Azhar,
1991), Cet. ke-1, h. 100.
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yjtihad, setelah seorang mufasir mengenali pembicaraan orang-
orang Arab dan arah (orientasi) pembicaraan mereka dalam
menggunakan suatu kata, mengenali pula lafal-lafal Bahasa Arab
dan dimensi-dimensi maknanya. Untuk itu dia menggunakan
syair-syair Jahiliyyah sebagai argumentasi, memperhatikan latar
belakang turunnya ayat (asbab al-nuzul), mengenali nasikh dan
manstukh dari ayat-ayat Alquran dan mengenali pula perangkat
lainnya yang diperlukan oleh seorang mufasir”.4

Al-‘Akk menggunakan istilah al-Tafsir al-‘agliy dengan
definisi: Penafsiran dengan menggunakan pemahaman mendalam
dan menetapkan makna lafal-lafal Alquran, setelah mengetahui
apa yang ditunjukkan (madliil) oleh ungkapan-ungkapan Alquran
yang secara konsisten menggunakan lafal-lafal tersebut, serta
memahami petunjuk-petunjuk (dilalat) dimaksud".>® Menurut
Zaglul: “al-Tafsir bi al-ra’y atau bi al-dirayah adalah penafsiran
yang dibangun atas dasar pandangan atau teori (nazhar),
penggunaan dalil akal dan penyimpulan yang merupakan terminal
penalaran dan rasio, selama si mufasir memenuhi persyaratan
tata caranya. Yang dimaksudkan dengan rasio di sini hanyalah
penalaran (ijtihad)” .5

Dengan demikian, dapat dikatakan bahwa al-tafsir al-
‘aqliy adalah penafsiran Alquran dengan menggunakan akal dan
penalaran (ijtihad).>*> Hal ini merupakan suatu tuntutan, jika
ayat yang ditafsirkan mengandung problema pada lafal yang
digunakannya, seperti; Pertama, lafal al-musytarak (ambigu),
untuk menghilangkan kekaburan antara dua makna atau
lebih yang terkandung pada lafal dimaksud, seperti Surah al-
Bagarah ayat 228: ¢35 456 Geudly (iadi &k 5, Kata quri’
di sini mempunyai makna menstruasi (haydh) dan juga suci
dari menstruasi (thuhr).5? Di sini seorang mufasir dituntut dapat
menentukan makna yang cocok bagi ayat tersebut. Kedua, lafal
yang kadang-kadang digunakan dalam arti umum dan pada
waktu yang lain digunakan dalam arti khusus, seperti Surah
al-Bagarah ayat 228 di atas. Kata al-Muthallagat pada ayat
ini berarti khusus, yaitu para wanita yang ditalak dan telah
dicampuri oleh suaminya.5* Untuk menentukan mana pengertian
yang dikehendaki oleh ayat dimaksud, seorang mufasir dituntut

4 Al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Jilid 1, h. 183.

50 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 167.

51 Zaglul, al-Tafsir bi al-Ra'yi..., h. 107.

52 al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 414.

%3 Lihat antara lain Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 304.
5 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 304.
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untuk menggunakan nalarnya. Ketiga, kadang-kadang dilalah
(indikasi makna) suatu lafal sesuai dengan makna (leksikal),
seperti Siirah Shad ayat lima puluh: 5V e«J s e clia) di
sini kata al-abwab berarti pintu-pintu,5 namun ada pula yang
dipahami dari isyarat yang dltunJukkan oleh nash, seperti Surah
al-Hijr ayat empat puluh empat: <53 43\, Di sini, kata abwab
bermakna manazil, yakni tempat-tempat tinggal di neraka
(Jahannam).®®* Untuk yang terakhir ini (makna yang dipahami
dariisyarat yang ditunjukkan oleh nash) membutuhkan penalaran
seorang mufasir.” Akan tetapi, sekalipun penggunaan penalaran
dituntut dalam penafsiran Alquran, namun masih terikat dengan
upaya memahami makna nash qur’aniy; mengungkap makna
yang diinginkan oleh lafal-lafal Alquran; dan makna yang
ditunjukkannya.

Berkaitan dengan ilmu-ilmu yang dibutuhkan oleh seorang
mufasir sebagai perangkat penafsiran, seperti dikemukakan
dalam definisi sebelumnya, Al-Suyuthi mengemukan lima belas
macam ilmu sebagai berikut: pertama, Bahasa (Arab), karena
dengan ilmu ini diketahui penjelasan satuan lafal dan makna
yang ditunjukkan oleh lafal-lafal tersebut, kedua, al-Nahwu,
karena makna kalimat dapat berubah dengan perubahan struktur
kalimat (i'rab), ketiga, al-Tashrif, karena dengan ilmu ini
diketahui pola-pola kalimat (al-abniyah wa al-shiyag), keempat,
Isytiqagq, karena jika ism diambil dari dua materi yang berbeda,
maka akan berbeda pula maknanya, seperti kata al-masih,
apakah berasal dari al-siyahah atau al-mash, kelima, al-Ma'ant,
bagian ilmu Balagah yang berkaitan dengan kedalaman makna,
keenam, al-Bayan, bagian ilmu Balagah yang berkaitan dengan
kefasihan ungkapan, ketujuh, al-Badi', bagian ilmu Balagah yang
berkaitan dengan sastra Arab, kedelapan, Ilmu Qiraat, karena
dengan ilmu ini diketahui cara membaca Alquran yang benar dan
dapat ditetapkan mana yang lebih kuat di antara qiraat-qiraat
yang ada, kesembilan, Ushul al-Din, karena dengan ilmu ini,
seorang ahli kalam dapat mengetahui apa yang wajib, mustahil
dan boleh bagi Allah dari lafal-lafal Alquran secara lahir atau
menakwilkannya, kesepuluh, Ushul al-Figh, karena dengan ilmu

% Al-Husayn bin Muhammad al-Damiganiy, Qamas al-Qur'an aw Ishlah al-Wujah
wa al-Nazha'ir fi al-Qur'an al-Karim, hagqagahi wa rattabahl wa kammalahid wa
ashlahahid ‘Abd al-‘Aziz Sayyid al-Ahl, (Bayrat, Lubnan: Dar al-‘lim li al-Malayin,
1985), Cet. ke-5, h. 80.

% Al-Damiganiy, Qamds al-Qur’an..., h. 80. Selengkapnya dia mengemukakan tujuh
makna kata bab, yaitu: al-manzil, al-sikkah, al-bab bi ‘aynih, al-darb, al-madkhal,
mustaftih al-amr, dan al-thariq.

57 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 178-179.
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ini dapat diketahui sasaran penggunaan dalil (wajh al-istidlal)
untuk menetapkan hukum atau mengambil konklusi, kesebelas,
Asbab al-Nuzil, karena dengan ilmu ini dapat diketahui makna
ayat yang diturunkan berdasar latar belakangnya, kedua belas,
al-Nasitkh wa al-Mansiikh, dengan ilmu ini akan diketahui
ayat yang muhkam (yang hukumnya masih berlaku) dan yang
hukumnya tidak berlaku lagi, ketiga belas, Figh, keempat belas,
Hadis yang berkaitan dengan penjelasan terhadap sesuatu yang
global (mujmal) dan yang samar (mubham), dan kelima belas,
Tlm al-Mawhibah (yang diberikan oleh Allah, karena telah
mengamalkan ilmu yang dimiliki).58

Ada pula yang membuat rumusan ilmu yang diperlukan
oleh seorang mufasir itu berupa: Pertama, mengenal Bahasa
Arab dan rahasia-rahasianya, Kedua, mengenal budaya orang
Arab, Ketiga, mengenal kondisi orang-orang Yahudi dan Nasrani
di Jazirah Arab, ketika Alquran diturunkan, Keempat, kekuatan
pemahaman. Dan kelima, luasnya pengalaman.5

Setelah semua persyaratan tersebut dipenuhi oleh seorang
mufasir, maka bahasan berikutnya adalah dalam hal apa saja
penalaran (jjtthad) dapat difungsikan dalam menafsirkan Alquran?
Yang jelas, seorang mufasir dapat memfungsikan penalarannya
dalam menunaikan tugasnya yang mencakup beragam penjelasan
terhadap ayat-ayat Alquran, berupa: pertama, menyingkap
dan memunculkan makna yang masuk akal yang terkandung
dalam nash-nash Alquran. Kedua, menyimpulkan rahasia-
rahasia Alquran, berdasarkan kemampuan manusiawi. Ketiga,
mengeluarkan maksud-maksud ayat Alquran dan aspek yang
diinginkannya. Keempat, menjelaskan tempat-tempat mengambil
pelajaran dalam cerita-cerita Alquran serta menjelaskan nasehat-
nasehatnya. Kelima, menampilkan keagungan Alquran dalam
balagahnya yang bersifat mu'jizat.®

Berdasarkan area penalaran yang merupakan wilayah kerja
mufasir ini, maka penalaran (ijtthad) dalam al-tafsir al-’aqliy ini
berbeda dengan penalaran dalam wilayah kerja seorang ushiiliy
(ahli ushul al-figh). Penalaran di sini dimaksudkan sebagai

%8 Al-Suyathiy, al-ltgan..., Juz 2, h. 180-181; Juga al-Dzahabiy, al-Tafsir..., h. 266-268;
Juga Al-Imam al-’Allamah Muhammad bin Sulayman al-Kafijiy, al-Taysir fi Qawa’id
‘llm al-Tafsir, dirasah wa tahqiq Nashir bin Muhammad al-Mathradiy, (Bayrat: Dar
al-Qalam/Riyadh: Dar al-Rifa’iy, 1410 H./1990 M.), Cet. ke-1, h. 145-147.

% ‘Abd al-Qadir Muhammad Shalih, al-Tafsir wa al-Mufassirdn fT al-‘Ashr al-Hadits,
gaddama lahG Muhammad Shalih al-Aldsiy, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Ma'rifah, 1424
H./2003 M.), Cet. ke-1, h. 90.

8 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 175.
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tugas mufasir ketika dia menafsirkan Alquran, di mana dia
mengerahkan kemampuannya dalam memahami nash Alquran
dan menyingkap apa yang menjadi sasaran lafal-lafalnya dan
yang ditunjukkan oleh lafal-lafal tersebut. Dengan demikian,
wilayah penalaran di sini terbatas pada nash yang ada dan dalam
batasan asal-usul bahasa dan syariat.** Berbeda dengan wilayah
yjtihad seorang ushiiliy (ahli ushiul al-figh), yang mencakup pula
penggunaan analogi (giyas) terhadap masalah baru yang belum
ada dasar hukumnya.®

Berdasarkan definisi yang telah dikemukakan, dapat
diketahui bahwa aspek rasional penafsiran (al-tafsir al-ma'qiil)
ini adalah penafsiran nash-nash Alquran dengan menggunakan
penalaran (ijtihad). Hal ini dapat dilakukan oleh orang yang
memahami dengan baik Bahasa Arab, memahami budaya mereka
dan memahami pula seperangkat ilmu yang diperlukan oleh
seorang mufasir.

Para ulamaberbeda pendapat mengenaibolehnya penafsiran
Alquran berdasarkan penalaran ini. Satu kelompok melarang
penafsiran dengan penalaran, sementara kelompok yang lain
membolehkannya. Masing-masing kelompok mempunyai
argumentasi tersendiri.

Kelompok pertama (yang melarang penafsiran Alquran
dengan penalaran) menyatakan bahwa penafsiran Alquran
dengan penalaran itu merupakan pendapat atas nama Allah
tanpa pengetahuan, padahal pendapat seperti ini terlarang.
Dengan demikian, penafsiran Alquran dengan penalaran
itu terlarang pula. Orang yang menafsirkan Alquran dengan
penalaran tidak yakin bahwa penafsirannya itu sesuai dengan
apa yang dikehendaki oleh Allah. Dia tidak dapat memastikan
pendapatnya, karena pendapatnya itu hanya berujung pada al-
zhann. Pendapat atas nama Allah yang didasarkan kepada al-
zhann adalah pendapat yang tidak didasarkan atas pengetahuan.
Pendapat seperti ini terlarang, untuk itu mereka berargumentasi
dengan Siurah al-ATraf ayat tiga puluh tiga yang berarti: “Dan

1 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 176-177.

62 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 176.

8 Beberapa ulama lain juga mengemukakan argumentasi kedua kelompok ini
dengan redaksi yang sedikit berbeda, Lihat antara lain al-Dzahabiy, al-Tafsir..., h.
256-263; Mushthafa Ibrahim al-Masyiniy, Madrasah al-Tafsir fl al-Andalus, (Bayrat:
Mu’assasah al-Risalah, 1406 H./1986 M.), Cet. ke-1, h. 139-144; al-Khalidiy, Ta'rif
al-Darisin..., h. 415-417; Juga Muhammad al-Zafzaf, al-Ta'rif bi al-Qur'an wa al-
Hadits, (T. d.), Cet. ke-1, h. 175-181.
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(dilarang pula) kalian mengatakan sesuatu atas nama Allah, apa
yang tidak kalian ketahui”. Larangan ini merupakan kelanjutan
(‘athf) dari larangan pada ayat sebelumnya, yaitu Surah al-
A'raf ayat tiga puluh tiga yang berarti: “Katakanlah: Sungguh,
Tuhanku melarang yang keji-keji, baik yang tampak maupun
yang tersembunyi”.

Argumentasiiniditolak olehkelompokyang membolehkannya.
Menurut mereka al-zhann adalah semacam pengetahuan (ilmu)
pula, karena ia merupakan aspek pengetahuan yang cukup kuat.
Mereka juga menolak argumentasi kedua. Menurut mereka: al-
zhann itu dilarang apabila pengetahuan yang meyakinkan dapat
dicapai, baik dengan adanya dalil syariy maupun dalil ‘agliy. Akan
tetapi, jika tak ada satu pun yang dapat dicapai, maka al-zhann
sudah memadai, karena masih bersandar pada dalil gath‘y dari
Allah untuk menggunakannya pada waktu itu. Allah berfirman
pada Surah al-Bagarah ayat 286 yang berarti: “Allah tidak
membebani seseorang, kecuali (berdasarkan) kemampuan orang
itu”. Nabi saw. pun bersabda: “Allah memberikan dua ganjaran
bagi orang yang tepat dalam penalarannya dan satu ganjaran bagi
yang tersalah”.%

Kelompok pertama mengemukakan argumentasi berikutnya,
yaitu firman Allah Surah al-Nahl ayat empat puluh empat yang
berarti: “Dan Kami turunkan kepadamu (Muhammad) al-Dzikr,
agar kamu jelaskan kepada manusia apa yang diturunkan kepada
mereka”. Di sini Allah memberikan kewenangan penafsiran
kepada Nabi saw. Dari ayat ini diketahui, tak ada satu ayat pun
yang dapat dijelaskan oleh selain Nabi.

Argumentasi ini dibantah pula oleh kelompok kedua.
Menurut mereka, memang Nabi saw. disuruh menjelaskannya,
namun dia telah wafat sebelum menjelaskan seluruh ayat
Alquran. Apa yang telah dia jelaskan, telah dianggap cukup dan
tidak diperlukan lagi pemikiran orang-orang sesudahnya. Akan
tetapi, apa yang belum sempat dia jelaskan, diperlukan pemikiran
ulama sesudahnya. Inilah yang dimaksudkan oleh firman Allah
Surah al-Nahl ayat empat puluh empat yang berarti: “...dan
semoga mereka berpikir”.%

Kelompok pertama menambahkan argumentasi mereka
dengan mengemukakan sabda Nabi saw. yang diriwayatkan oleh
Al-Turmudziy: “Siapa saja yang menafsirkan Alquran dengan

5 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 168.
% Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 169.
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penalarannya, hendaklah orang itu menyiapkan tempat duduknya
di dalam Neraka”. Riwayatnya yang lain berasal dari Jundub:
“Siapa saja yang menafsirkan Alquran dengan penalarannya, lalu
penafsirannya itu tepat, orang itu telah melakukan kesalahan”.%

Kelompok kedua membantah argumentasi ini. Menurut
mereka, penafsiran Alquran dengan penalaran yang dilarang
di sini, adalah penafsiran terhadap ayat-ayat musykil dan
mutasyabih, yang tidak mungkin diketahui kecuali melalui
riwayat yang dapat dipertanggungjawabkan berasal dari Nabi
saw. atau para sahabat. Alasan lain yang mereka kemukakan
adalah bahwa penalaran yang dimaksudkan oleh Nabi saw.
tersebut berupa pendapat yang tidak ditopang oleh dalil. Adapun
pendapat yang dikuatkan dengan bukti (burhan) dan ditopang
oleh dalil, tidaklah terlarang. Pendapat yang dilarang di sini
adalah bahwa seseorang yang mengetahui kebenaran, namun dia
mempunyai pendapat lain yang tabiat dan nafsunya cenderung
kepada pendapat tersebut (bukan kepada kebenaran yang dia
ketahui), lalu orang tersebut menakwilkan Alquran sesuai dengan
nafsunya, untuk memperkuat pendapatnya.®”

Di samping membantah argumentasi-argumentasi yang
dikemukakan oleh kelompok pertama, kelompok kedua juga
mengemukakan argumentasi yang mendukung pendapat mereka
sebagai berikut:

Banyak ayat-ayat Alquran yang mendorong orang untuk
merenungi dan mengambil pelajaran dari ayat-ayat Alquran.
Antara lain, firman Allah Siurah al-Nisa ayat delapan puluh
dua yang berarti: “Apakah mereka tidak merenungi Alquran?”,
Surah Shad ayat dua puluh sembilan yang berarti: “Kitab yang
Kami turunkan kepadamu, penuh berkah. Hendaknya mereka
merenungi ayat-ayatnya”, Stirah al-Nisa ayat delapan puluh tiga

8 Menurut Ibnu ‘Athiyyah maksud hadis ini adalah seseorang ditanyai tentang
makna Alquran lalu dia menjelaskannya dengan pendapatnya semata, tanpa
memperhatikan pendapat ulama (tafsir) atau kaidah-kaidah ilmu, seperti; nahwu,
ushal al-figh. Dengan demikian, tidak termasuk para linguis yang menafsirkannya
berdasarkan linguistik, atau seorang ahli nahwu menafsirkannya berdasarkan ilmu
nahwu atau orang yang memang memahami maknanya. Dan setiap orang dapat
menggunakan penalaran yang berdasar atas kaidah-kaidah ilmu dan pandangan
atau teori (nazhar). Orang-orang ini tidak termasuk menafsirkan Alquran dengan
rasio semata. Lihat Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 41;. Juga al-Zafzaf, al-
Ta'rif bi al-Qur’an..., h. 178. Di sini dia memberi komentar bahwa hadis dimaksud
berkualitas dha’lf, karena salah seorang periwayatnya adalah Suhayl bin Abt Hazm,
yang menurut Ahmad bin Hanbal berdasarkan riwayat Tsabit al-Bananiy, banyak
hadisnya yang munkar.

57 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 169.
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yang berarti: “Dan sekiranya mereka mengembalikannya kepada
Rasul dan kepada Uli al-Amr di antara mereka, tentulah orang-
orang yang mampu membuat konklusi di antara mereka dapat
mengetahuinya”. Dua ayat pertama mendorong orang untuk
merenungi, mengambil pelajaran dan nasihat dari ayat-ayat
Alquran, sedangkan ayat terakhir menunjukkan bahwa di dalam
Alquran ada ayat-ayat yang konklusinya dapat diambil oleh Uli
al-Amr (orang yang berkompeten). Hal itu dapat mereka peroleh
dengan menggunakan penalaran mereka.®

Sekiranya penafsiran dengan penalaran itu terlarang,
maka ijtihad juga terlarang. Dengan demikian, sejumlah hukum
yang dihasilkan dari ijtihad harus kita buang. Ini merupakan
suatu kebatilan, karena ijtihad telah membawa hasil dan kita
diperintahkan menggunakannya untuk mengambil konklusi
hukum-hukum syar‘iy. Dan seorang mujtahid dalam hukum
syara‘ diberi ganjaran, baik ketika ijtthadnya tepat maupun
tersalah.®

Mereka menggunakan argumentasi bahwa para sahabat
membaca Alquran, namun mereka berbeda dalam menafsirkannya.
Hal ini menggambarkan bahwa tidak semua yang mereka gunakan
sebagai penafsiran tersebut, berasal dari apa yang mereka dengar
dari Nabi saw., karena Nabi sendiri tidak menjelaskan makna
Alquran, kecuali sebagiannya saja. Yang sebagian lainnya lagi
dapat dicapai oleh para sahabat dengan menggunakan penalaran
mereka. Sekiranya penafsiran Alquran dengan penalaran itu
terlarang, maka para sahabat telah melanggarnya dan mereka
terjatuh pada dosa dan apa yang diharamkan oleh Allah swt.
Semoga Allah melindungi mereka dari hal tersebut.”

Nabi saw. mendoakan Ibnu ‘Abbas: “Ya Allah berikanlah
kepadanya pemahaman terhadap agama dan ajarkan pula
kepadanya takwil”. Sekiranya takwil itu terbatas pada apa yang
didengar dan diriwayatkan seperti al-Tanzil (Alquran), maka
tidak ada gunanya doa khusus untuk Ibnu ‘Abbas. Hal ini
menunjukkan bahwa takwil yang dimaksud dalam doa Nabi itu
adalah sesuatu yang lain, dibalik yang diriwayatkan dan didengar.
Ttulah al-tafsir bi al-ra'y wa al-ijjtihad, yang diistilahkan dengan
rasional dan ini jelas sekali.”” Bagi Ibnu ‘Athiyyah, penguasaan
sejumlah pengetahuan (yang berkaitan dengan Alquran) dan
6 Al-‘Akk, Ushal al-TafsTr..., h. 169.

% Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 169-170.

0 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 170.
" Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 170.
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menggunakan penalaran dalam menafsirkan Alquran merupakan
suatu keniscayaan.”

Setelah memperhatikan argumentasi-argumentasi yang
dikemukakan oleh kedua kelompok tersebut, perlu kiranya diambil
langkah moderat dengan mengambil riwayat-riwayat yang dapat
dipertanggungjawabkan,” tanpa mengabaikan penafsiran dengan
penalaran. Karena riwayat-riwayat yang berfungsi menafsirkan
Alquran masih terbatas, Nabi sendiri tidak menjelaskan seluruh
ayat Alquran.”+ Akan tetapi, untuk dapat menafsirkan Alquran
dengan menggunakan penalaran, harus memenuhi persyaratan
tertentu, seperti penguasaan Bahasa Arab dan seperangkat ilmu
yang berkaitan dengan tafsir Alquran. Walaupun demikian,
masih ada ayat-ayat Alquran yang penafsirannya memang tidak
terjangkau oleh kemampuan akal manusia. Dalam hal ini Ibnu
‘Abbas mengemukakan empat macam penafsiran: “pertama, tafsir
yang dikenali oleh orang-orang Arab berdasarkan pembicaraan
mereka, kedua, tafsir yang setiap orang tidak boleh tidak
mengetahuinya, ketiga, tafsir yang diketahui oleh para ulama, dan
keempat, tafsir yang hanya diketahui oleh Allah swt.””5

Tafsir yang hanya diketahui oleh Allah swt. antara lain
masalah-masalah gaib, seperti; kiamat, turunnya hujan, bakal
janin yang ada di dalam rahim, ruh, huruf-huruf hija'iyyah yang
adapadaawal surah dansemuaayat mutasyabihat.”® Dalam halini,
tidak ada peluang untuk menggunakan penalaran, apabila tidak

72*Abd al-Salam, “Mugaddimah”..., Jilid 1, h. 33-34.

3 Keabsahan sebuah riwayat ditentukan oleh bersambungnya sanad dan tsigahnya
seluruh periwayat dalam sanad yang bersangkutan, serta tidak ada kejanggalan
(syudzadz) dan cacat (‘illah). Lihat ‘Ajjaj al-Khathib, Ushdl al-Hadits..., h. 304-305;
Juga Ahmad ‘Umar Hasyim, Qawa‘id Ushdl al-Hadits, (T. t.: Dar al-Fikr, t. th.), h.
39. Ibnu al-Shalah, al-Qasimiy dan al-Syahawiy menambahkan kriteria cacat yang
tidak boleh ada dalam hadis shahih itu adalah cacat yang tercela (‘illah qadihah).
Lihat Ibnu al-Shalah, ‘uldm al-Hadits li Ibni al-Shalah, haqgaqahd wa kharraja
ahaditsaha Nar al-Din ‘Itr, (al-Madinah al-Munawwarah: al-Maktabah al-‘limiyyah,
1972), Cet. ke-1, h. 10; Muhammad Jamal al-Din al-Qasimiy, Qawa‘id al-Tahdits
min Fundn Mushthalah al-Hadits, tahqiq wa ta’llq Muhammad Bahjat al-Baythar,
(T. t.: Tsa al-Aalabr, t. th.), h. 80; Juga Ibrahim Dusigiy al-Syahawiy, Mushthalah
al-Hadits, (Mishr: Syirkah al-Thiba‘ah al-Fanniyyah al-Muttahidah, t. th.), h. 14.
al-Khalidiy, Ta‘rif al-Darisin..., h. 36. Di sini dia menyatakan bahwa penafsiran
Alquran yang dilakukan oleh Nabi saw. terbatas pada apa yang diperlukan oleh
sahabat dan mereka bertanya kepadanya.

Al-Zarkasyiy, al-Burhan ..., Juz 2, h. 181-183; Al-Zarqaniy. Manahil al-‘Irfan...,
Jilid 2, h. 10; Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 46-47; Juga ‘Abd al-’Aziz bin Ahmad
bin Sa‘ld al-Damiriy dikenal dengan al-Dayriniy, al-Taysir fi ‘uldm al-Tafsir, tahqiq
Muhammad ‘Abd al-Rahim, (Bayrit: Dar al-Fikr, 1425 H./2005 M.), Cet. ke-1, h.
8-9. Di sini dia menyusunnya dalam bentuk Nazhm, bayt ke-14 sampai dengan 19,
bagian al-Muqaddimah.

8 Al-Zarkasyiy, al-Burhan ..., Juz 2, h. 183.
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ada penjelasan langsung dari Nabi saw. Sementara yang dapat
diketahui oleh orang-orang Arab, yaitu ayat-ayat Alquran yang
maknanya sesuai dengan penggunaan bahasa dalam pembicaraan
mereka sehari-hari dan juga yang berkaitan dengan irab. Dalam
hal ini seorang mufasir dapat mempelajarinya dan terbuka
peluang untuk menggunakan ijtihad dalam menafsirkannya.
Yang dapat diketahui oleh para ulama, merupakan area (wilayah
kerja) penalaran para mufasir, baik dengan menyimpulkan
hukum, merinci yang global, mengkhususkan yang umum, atau
menentukan makna untuk kata ambigu (musytarak).”

Para ulama ‘ulum al-Qur'an atau tafsir membagi lagi al-
tafsir al-ma‘qul ini kepada dua kategori berikut: Pertama, al-
tafsir bi al-ra'yi al-mahmud, yakni penafsiran berdasar penalaran
yang berjalan sesuai dengan pembicaraan orang Arab, kebiasaan
mereka dalam membicarakan sesuatu, sesuai puladengan Alquran
dan al-Sunnah serta memenuhi semua persyaratan penafsiran.”®
Kedua, al-tafsir bi al-ra'yi al-madzmuim, yakni penafsiran
Alquran yang mufasirnya tidak memenubhi persyaratan yang telah
ditentukan dan semata-mata mengandalkan penalaran, tanpa
ada dasar yang dapat dijadikan pegangan.” Kategori pertama,
termasuk penafsiran yang terpuji dan kepada yang berkompeten
diperkenankan menerapkannya, sedangkan kategori kedua ini
hendaknya dihindari oleh mufasir dalam menafsirkan Alquran.

Berdasar atas pendapat bahwa penafsiran Alquran itu
terdiri atas: al-tafsir bi al-ma'tsur atau al-tafsir bi al-riwayah/
tekstualitas dan al-tafsir bi al-ra'y yang juga disebut tafsir bi
al-dirayah/rasionalitas,®* maka kategori al-tafsir bi al-isyarah

7 Al-Zarkasyiy, al-Burhan ..., Juz 2, h. 182-183.

8 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., h. 189; Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 2, h. 179; Al-
Zarqaniy, Manahil al-‘Irfan..., Jilid 2, h. 49; Al-‘Akk, Ushal al-Tafsir..., h. 171; al-
Masyiniy, Madrasah al-Tafsir..., h. 144; al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 417; Al-
Shabaniy, al-Tibyan..., h. 157; Bakri Syaykh Amin, al-Ta'bir al-Fanniy fi al-Qur'an
al-Karim, (Bayrat, Lubnan: Dar al-‘limi li al-Malayin, 1994), Cet. ke-1, h. 108. Juga
Zaglul, al-Tafsir bi al-Ra'yi..., h. 108.

Al-Zarkasyiy, al-Burhan ..., Juz 2, h. 187; Al-Zarqaniy, Manahil al-‘Irfan..., Jilid 2,
h. 49; al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Jilid 1, h. 189; Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 171;
al-Masyiniy, Madrasah al-Tafsir..., h. 145; al-Khalidiy, Ta’rif al-Darisin..., h. 417;
Al-Shabaniy, al-Tibyan..., h. 157; BakrT Syaykh Amin, al-Ta’bir al-Fanniy..., h. 107;
Juga Zaglul, al-Tafsir bi al-Ra'yi..., h. 108.

Al-Zafzaf, al-Ta'rif bi al-Qur’an..., h. 164; al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 200. Al-
Shabdniy, al-Tibyan..., h. 67 dan 155; Juga Abu Ishaq Ibrahim bin Masa al-Lakhmiy
al-Malikiy al-Syathibiy, al-Muwafaqat fi Ushdl al-Syarrah, Juz 3, syarahahl wa
kharraja ahaditsahd ‘Abdullah Darraz; wadha’a tarajimahd Muhammad ‘Abdullah
Darraz; kharraja ayatihni wa fahrasa mawdhd‘atint ‘Abd al-Salam ‘Abd al-Syafi
Muhammad, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1426 H./2005 M.), Cet. ke-
7, h. 315. Di sini dia menjelaskan dua sikap Abu Bakr berkaitan dengan penafsiran

7

©

8

S

80



Prof. Dr. Abdullah Karim, M. Ag.

begitu pula dengan al-tafsir al-bathiniy (penafsiran esoteris),
karena tidak menggunakan riwayat dalam penafsirannya, ia
dikategorikan dalam tafsir bi al-dirayah/rasionalitas. Dalam hal
ini, tentunya berlaku pula kategori terpuji dan tercela.

3. Al-Tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy

Kategori ketiga ini adalah gabungan dari kategori pertama
dan kedua. Di sini, seorang mufasir bersikap moderat dengan
menggunakan riwayat dan juga penalaran dalam penafsirannya
secara signifikan. Kategori ketiga ini memang harus muncul
dalam sejarah penafsiran Alquran, untuk menjembatani para
mufasir yang berkecenderungan untuk menggunakan riwayat
semata secara dominan dan para mufasir yang berkecenderungan
untuk menggunakan penalaran semata secara dominan. Al-Tafsir
al-atsarty al-nazhariy atau al-naqdiy ini menghimpun dua
keutamaan, yaitu mengambil riwayat yang merupakan hal penting
dalam memahami Alquran serta menggunakan rasio dan penalaran
yang juga merupakan satu keharusan dalam menafsirkannya.®
Dalam hal ini, tentunya riwayat-riwayat yang digunakan adalah
riwayat yang shahih,®? yang dapat dipertanggungjawabkan dan
penalarannya pun sesuai dengan Alquran dan sunnah serta
mufasirnya sendiri memenuhi persyaratan-persyaratan yang
diperlukan.

Fahd al-Rumiy, setelah mengemukakan ekstremnya
kelompok mufasir al-ma’tsur dan kelompok mufasir al-ma‘qul
dengan pendapat mereka masing-masing, secara diplomasi
dia mengemukakan bahwa Islam tidak memihak kepada salah
satunya, namun menggandeng keduanya, karena akal harus
menerima sinar Alquran dan al-Sunnah dalam menelusuri
kegelapan (makna Alquran yang belum jelas). Alquran dan al-
Sunnah merupakan penuntun dan penolong akal yang terbaik.%s
Dengan uraian ini dapat dipahami bahwa al-Rumiy punya
kecenderungan menggunakan kedua pendekatan penafsiran
Alquran. Pertama, untuk ayat tertentu dia tidak berani mengemukakan pendapatnya
dalam menafsirkan Alquran. Kedua, untuk ayat yang lain, seperti tentang kalalah,
dia mengemukakan penafsirannya dengan mengatakan: Jika itu benar, berarti
petunjuk dari Allah, namun jika keliru, maka hal itu berasal dari kelalaiannya sendiri.
Hal ini menunjukkan bahwa dia mengemukakan pendapat berdasar atas apa yang
dia ketahui. Pernyataan terakhir ini juga dikemukakan oleh al-Mathridiy ketika dia
mentahgqiq kitab al-Kafijiy, al-Taysir..., h. 138.

81 al-Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 302.

82 |bnu Taymiyah, Mugaddimah..., h. 49.

8 Fahd bin ‘Abd al-Rahman bin Sulayman al-Ramiy, Manhaj al- Madrasah al-‘Aqliyyah
al-Haditsah fi al-Tafsir, Juz 1, (al-Riyadh: Mu'assasah al-Risalah, 1401 H./1981 M.),
Cet. ke-1, h. 285.
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tersebut sekaligus, yang diistilahkan dengan al-tafsir al-atsariy
al-nazhariy atau al-naqdiy

Pengertian istilah ini dapat dijelaskan sebagai berikut:
Pertama, atsar menurut bahasa berarti bekas atau kesan
yakni berhasilnya sesuatu menunjukkan wujudnya.®* Alquran
menggunakannya dalam beberapa arti, seperti; jalan yang telah
dirintis (Stirah al-Shaffat ayat tujuh puluh: fa hum ‘ala atsarihim
yuhra‘un dan Surah Thaha ayat 84: hum ula’i ‘ala atsari),® atau
sesuatu (ilmu) yang diriwayatkan atau ditulis (Surah al-Ahqaf
ayat empat: aw atsaratin min ‘ilm),®® kemuliaan orang yang
dibeberkan, digunakan al-atsar untuk menjelaskan kelebihan
atau keutamaan dan al-itsar untuk pengutamaan (Surah Yusuf
ayat sembilan puluh satu: ta Allahi lagad atsaraka Allahu ‘alayna
dan Surah al-A’la ayat enam belas: bal tu’tsirtina al-hayata al-
dunya).®” Penggunaan al-Atsar yang definitif (ma’rifah) diartikan
dengan al-khabar al-marwiy wa al-sunnah al-baqiyah,
sedangkan al-ma’tsur diartikan hadis yang diriwayatkan dan
apa yang diwarisi oleh orang-orang belakangan (al-khalaf) dari
pendahulu mereka (al-salaf).’® Secara faktual dalam penafsiran
Alquran, yang dimaksudkan dengan al-tafsir al-atsariy itu adalah
penafsiran Alquran dengan apa yang diriwayatkan dari Rasul
saw., sahabat atau tabiin berupa riwayat-riwayat yang dinukil
atau diriwayatkan.? Kedua, nazhar, menurut bahasa berarti
bolak-baliknya pandangan mata kepala (al-bashar) dan mata
hati (al-bashirah) untuk mengetahui sesuatu atau melihatnya.
Kadang-kadang yang dimaksudkan adalah perenungan (al-
ta’ammul) dan penyelidikan (al-fahsh) dan dapat pula diartikan
pengetahuan yang dihasilkan setelah melakukan penelitian, yakni
pandangan atau pendapat.?® Alquran menggunakan kata nazhar
ini dengan beberapa arti, seperti: memperhatikan atau meneliti
(Surah Yunus ayat 101: Qul unzhuri madza fi al-Samawat),”
merenungi yakni tadabbur (Surah al-Gasyiyah ayat tujuh belas:
afala yanzhuruna ila al-Ibili kayfa khuligat),** kebaikan Allah
kepada hamba-hamba-Nya dan pelimpahan nikmat-nikmat-
Nya kepada mereka (Surah Ali ‘Imran ayat tujuh puluh tujuh:

84 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 62.

8 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 62.

8 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 62.

87 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 62.

8 |brahim Anis et al., al-Mu’jam al-Wasith, Jilid 1, h. 5-6.
8 Al-Khalidiy, Ta'rif ..., h. 200.

% Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 812.

91 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 812.

9 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 812.
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wa la yukallimuhum Allahu wa la yanzhuru ilayhim yawm
al-Qiyamah),*®> menunggu yakni intizhar (Surah al-A‘raf ayat
empat belas dan lima belas: Qala anzhirni ila yawmi yub‘atsun.
Qala innaka min al-Munzharin).®* Dari penggunaan Alquran
terhadap kata nazhar ini, yang relevan dengan upaya memahami
makna Alquran adalah memperhatikan, menyelidiki, dan
merenungi atau tadabbur, karena pengertian-pengertian inilah
yang sangat memungkinkan untuk memperoleh pengetahuan
(dalam hal ini adalah tafsir). Dalam penafsiran Alquran dapat
dilihat jika seorang mufasir mengemukakan pendapat atau
pandangannya (nazhran), atau penalarannya (ijtihadan),
atau analisisnya (tahlilan), atau penakwilannya (ta’wilan).%
Mengingat adanya ungkapan ijtthad yang sangat populer
dalam istilah figh atau ushil figh dan pengertiannya berbeda
dengan yang digunakan dalam penafsiran Alquran, maka secara
operasional yang dimaksudkan dengan istilah ini adalah: seorang
mufasir mengerahkan kemampuannya untuk memahami makna
nash qur'aniy dan menyingkap apa yang diinginkan oleh lafal-
lafal Alquran dan makna yang ditunjukkannya (madlilatiha), di
mana ijtihad termasuk dalam lingkup daerah nash yang terdapat
dalam batas-batas dasar-dasar bahasa dan syara’.’® Secara
faktual dalam penafsiran Alquran, ijtthad mufasir diperlukan:
1. Ketika lafal ayat Alquran bersifat mubham atau ada petunjuk
yang menghendaki bahwa makna lafal itu bukanlah makna
yang tampak dan memungkinkannya untuk menyingkapnya. 2.
Menentukan makna lafal yang kadang-kadang bermakna umum
dan dapat pula bermakna khusus. 3. Menentukan indikasi lafal
terhadap makna.”” Dalam hal ini, termasuk menentukan makna
denotasi (hagiqiy) dan makna konotasi (majazi). Ketiga, naqd,
menurut bahasa berarti menguji sesuatu untuk memisahkan yang
baik dari yang buruk atau rusak.’® Dalam ilmu hadis, kata naqd
ini dapat diterjemahkan menjadi kritik.9 Dengan demikian, yang
dimaksudkan adalah kritik hadis yang pada awalnya berarti "pergi
menemui Nabi saw. untuk membuktikan sesuatu yang dilaporkan
telah dia katakan. Sebagai contoh: Dimam bin Tsa’labah datang

9 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 813.

% Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 813.

% Al-Khalidiy, Ta'rif ..., h. 302.

% Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 176; Juga Zagltl, al-Tafsir bi al-Ra'yi, h. 169-170.

9 Al-‘Akk, Ushdl al-Tafsir..., h. 178-179; Juga ZaglUl, al-Tafsir bi al-Ra'yi, h. 170-171.

% |brahim AnTs et al., al-Mu’jam al-Wasith, Juz 2, h. 944.

% Antara lain dapat dilihat Muhammd Mustafa A’zami, Studies In Hadith Methodology
and Literature, diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonesia oleh A. Yamin, Metodologi
Kritik Hadis, (Jakarta: Pustaka Hidayah, 1992), Cet. ke-1. Ketika membahas
“Permulaan Kritik Hadis” pada halaman 82, uraiannya menunjukkan pengertian
“Naqd al-Hadits”.
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menemui Nabi saw. dan bertanya: Muhammad, utusanmu
mengatakan kepada kami begini begitu. Nabi saw. menjawab:
Dia berkata benar”.’*® Naqd al-Hadits termasuk dalam kajian
ilmu hadis dirayah. ‘Ajjaj al-Khathib mendefinisikannya: Ilmu
yang mengenalkan hakikat transmisi hadis, syarat-syaratnya,
macam-macamnya, hukum-hukumnya, kondisi para periwayat
dan persyaratan-persyaratan yang harus mereka penuhi, macam-
macam hadis yang ditransmisikan (al-marwiyyat) dan semua
hal yang berkaitan dengannya.*!

Dari uraian ini dapat dipahami bahwa kritik hadis ini
dilakukan dalam upaya menemukan hadis yang benar-benar
disabdakan oleh Nabi atau yang bukan sabdanya. Secara
operasional dalam penafsiran Alquran, yang dimaksudkan
adalah kritik terhadap penafsiran yang ada, baik menerima atau
menguatkannya atau membantah dan menolaknya, dalam hal ini
termasuk riwayat dan juga pendapat.

Secarakeseluruhan, yangdimaksud dengan al-tafsiral-atsariy
al-nazhariy atau al-naqdiy adalah penafsiran yang menggunakan
riwayat (rwayah) dan atau pendapat yang didasarkan atas
pengetahuan (dirayah). Dalam hal ini si mufasir dapat melakukan
komentar dan kritik terhadap riwayat atau pendapat yang dia kutip
atau dapat pula mengemukakan pendapatnya sendiri.

Berkaitan dengan Tafsir Ibni ‘Athiyyah, yang menerapkan
metode ini dalam penafsirannya, secara ringkas dapat
diinformasikan: Pertama, hampir selalu mengemukakan riwayat
dari Rasul, sahabat, atau tabiin, tanpa menyebutkan sanad secara
lengkap. Dia hanya menyebutkan sahabat sebagai periwayat
pertama hadis, atau juga menyebutkan mukharrijnya. Dia banyak
mengutip penafsiran al-Thabariy dan mengkritisinya. Sebagai
contoh dapat dikemukakan penafsirannya berikut:

a. Surah al-Qiyamah ayat dua puluh dua sampai dua puluh tiga:
5B 5 o) E5enli Ba 5355

Ahl al-Sunnah mengatakan: Ayat ini mengandung makna
bahwa orang-orang mukmin dapat melihat Tuhan tanpa
berhadap-hadapan, tanpa cara dan pembatasan. Dia dapat
dilihat, namun tidak seperti yang lain-Nya yang dapat dilihat”.
100 M. M. Azami, Studies..., h. 82.
101 Lihat Muhammad ‘Ajjaj al-Khathib, ‘Ushdl al-Hadits: ‘ulimuhi wa Mushthalahuhd,

(Bayrat: Dar al-Fikr, 1409 H./1989 M.), h. 7.
192 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 405; Juga al-lmam al-Syaykh Muhammad
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Dalam hal ini, antara lain dikemukakan hadis Jarir bin ‘Abdullah
yang mengatakan: Ketika pada suatu malam kami duduk bersama
Nabi saw., lalu dia melihat bulan purnama malam keempat belas
seraya bersabda: “Kalian akan melihat Tuhan kalian sebagaimana
kalian melihat purnama ini tanpa kurang sedikit pun...”.'*3 Di sini
Ibnu ‘Athiyyah hanya menyebutkan periwayat pertama hadis
dimaksud, yaitu Jarir bin ‘Abdullah.

b. Surah al-Bagarah ayat empat puluh tiga:
SaSI5l aa 132851 5 35 ST 5 3 5lall ) oa) g

Ungkapan aqimu al-shalah, berarti tampakkanlah kondisi
salat dan laksanakan secara konsisten dan konsekuen dengan
memenuhi segala persyaratannya. Hal itu serupa dengan
mendirikan orang yang duduk supaya menjadi tampak.*+ Kata
shalah sendiri merupakan derivasi dari: shalla - yushalli, yang
berarti berdoa. Menurut syara‘salat adalah tatacara dan bacaan
yang keseluruhannya disebut doa. Menurut Ibnu ‘Athiyyah,
pengertian inilah yang terbaik.'%

Ungkapan zakat, terambil dari zaka al-syay’u apabila
sesuatu itu tumbuh dan berkembang. Mengeluarkan harta
dalam bentuk zakat, secara fisik tampak berkurang, namun
ia berkembang dari sudut berkah dan pahala yang ditetapkan
oleh Allah terhadap orang yang menunaikannya. Ada pula yang
memberi makna penyucian (tathhir). Dengan demikian, orang
yang mengeluarkan zakat berarti menyucikan dirinya dari kotoran
kikir dan lupa, serta mengikuti kebenaran (al-haqq) yang Allah
berikan untuk orang-orang miskin. Dalam Muwaththa Malik,
Nabi Muhammad saw. menamakan zakat itu: kotoran manusia
(awsakh al-nas).*® Hadis dimaksud adalah sebagai berikut: "Dari
Malik, diinformasikan kepada mereka (para sahabat) bahwa
Rasul Allah saw. bersabda: Sedekah itu tidak halal bagi keluarga
Muhammad, sesungguhnya ia adalah kotoran manusia".'°?

bin Ahmad al-Khathib al-Syarbiniy al-Mishriy, al-Siraj al-Munir fi al-I'anah ‘ala
Ma’rifah ba‘dhi Ma’ani Kalami Rabbina al-Hakimi al-Khabiri, Jilid 4, kharraja ayatiht
wa ahaditsahd wa ‘allaga hawasyiyahd Ibrahim Syams al-Din, (Bayrat, Lubnan:
Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1425 H./2004 M.), Cet. ke-1, h. 496.

193 Al-Bukhariy, Shahih al-Bukhariy bi Syarh al-Sindiy, Juz 3, (Bayrat, Lubnan: Dar
al-Fikr, 1415 H./1995 M.), h. 198-199, hadis nomor 4851.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 136.

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 85.

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 136.

97 Malik bin Anas, al-Muwaththa, (al-Qahirah: Dar al-Fadlts, 1425 H./2004 M.), h. 523.
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"Dari Malik, dari Zayd bin Aslam, dari Ayahnya, dia berkata:
‘Abdullah bin al-Arqam berkata: Tunjukkan padaku seekor keledai,
yang akan kugunakan sebagai angkutan Amir al-Mu’minin. Lalu
Aku (Aslam) katakan: Ya, ada seekor unta (berasal) dari sedekah.
Lalu ‘Abdullah bin al-Arqam berkata: Relakah Anda, jika ada
seorang laki-laki gemuk, yang pada hari panas mencuci apa yang
ada di balik sarungnya di antara dua (alat yang mengeluarkan)
kotorannya, kemudian air cucian itu dia berikan kepada Anda,
lalu Anda meminumnya? Dia (Aslam) menyahut: Aku pun marah
seraya berkata: Semoga Allah mengampuni Anda. Beginikah Anda
berkata kepadaku? ‘Abdullah bin al-Arqam berkata: Sesungguhnya
sedekah itu kotoran manusia, yang mereka membersihkannya dari
(diri) mereka". o8

Ibnu ‘Athiyyah memberikan pengertian mendirikan atau
menegakkan salat, dengan menampakkannya dan dia memberikan
perbandingan secara fisik dengan mendirikan orang yang duduk
agar tampak terlihat. Begitu pula ketika dia memberikan penjelasan
mengenai makna zakat dengan tumbuh dan berkembang,
padahal secara fisik harta yang dikeluarkan dengan membayar
zakat tersebut, menjadi berkurang. Menurutnya, tumbuh dan
berkembangnya harta dengan mengeluarkan zakat itu, harus
dipahami dari aspek berkah dan pahala yang diberikan oleh Allah
kepada orang yang mengeluarkannya. Sementara untuk pengertian
menyucikan, dia menggunakan hadis yang terdapat dalam al-
Muwaththa sebagai argumentasi, bahwa harta yang dikeluarkan
sebagai zakat tersebut memang merupakan kotoran bagi yang
mengeluarkannya, sehingga harta orang yang mengeluarkannya
menjadi suci, karena kotorannya telah dikeluarkan, namun bagi
orang miskin yang menerimanya, ia adalah haknya yang Allah
titipkan pada orang kaya yang mengeluarkannya dimaksud. Di sini
dalam memberikan pengertian, Ibnu ‘Athiyyah melakukan analogi
berkaitan dengan igamah al-shalah dan mengemukakan hikmat
berkaitan dengan ita’ al-zakah.

Ketika menjelaskan bahwa zakat itu merupakan kotoran,
karenanya Nabi dan keluarganya tidak boleh menerimanya, Ibnu
‘Athiyyah mengemukakan hadis yang langsung disandarkan
kepada Imam Malik selaku mukharrij hadis. Akan tetapi, ketika
menjelaskan bahwa zakat itu merupakan kotoran bagi orang yang
tidak berhak menerimanya, dia mengemukakan bahwa hadis
tersebut diterima oleh Imam Malik dari Zayd bin Aslam, dan
Zayd bin Aslam menerimanya dari ayahnya.

198 Malik bin Anas, al-Muwaththa, h. 523.
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c.. Surah al-Baqarah ayat 282:

éa;wﬂja%s&wd;\é\u;m#\m \J\ \}.\A\ UJ.JML@_}“_I
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Dalam menafsirkan ayat ini, antara lain Ibnu ‘Athiyyah
mengemukakan pendapat Ibnu ‘Abbas, Al-Rab?’, Al-Sya’biy, Ibnu
Juraij, dan Ibnu Zayd.**

Ibnu ‘Athiyyah juga mengutip al-Thabariy, yang dalam hal
ini, tetap berpendapat bahwa semua bentuk perintah itu berarti
satu keharusan (wujiib), sampai dia menggunakan argumentasi
yang tidak relevan.'® Antara lain dia mengemukakan riwayat al-
Rabi‘ bahwa orang yang berjual beli tanpa menuliskannya dan
tanpa saksi, doanya tidak dikabulkan, karena dia telah berbuat
maksiat.!

Terjadi perbedaan pendapat dalam menafsirkan ungkapan:
walyaktub baynakan. Menurut ‘Atha dan yang lainnya:
Penulis itu berkewajiban menulisnya. Al-Sya‘biy dan juga ‘Atha
mengatakan: Jika hanya dia yang dapat menulisnya, maka
menjadi kewajibannya. Sedangkan menurut al-Suddiy: Si penulis
itu berkewajiban, jika dia punya waktu lowong. Selanjutnya
Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan pendapatnya: Jika si penulis
tersebut memang ada, bukanlah kewajibannya secara khusus
untuk menuliskan semua perjanjian utang-piutang, tidak pula
diharuskan dalam arti anjuran, bahkan dia dapat menolak jika
dia tidak diminta dan diberi upah. Adapun jika tidak ditemukan
seorang penulis khusus, maka dianjurkan mencari seorang
penulis bagi yang melakukan utang-piutang di tempat domisili
(al-hadhir). Sedangkan pembuatan dokumen tertulis itu sendiri
hanyalah anjuran, sebagaimana firman Allah Sturah al-Hajj ayat
tujuh puluh tujuh: wa ifalu al-khayra, dalam arti lakukanlah
oleh kalian, yang lebih baik."2

Dalam penafsiran ini, Ibnu ‘Athiyyah, di samping mendukung
pendapat yang dianggapnya benar, dia melakukan kritik terhadap
pendapat yang dia anggap kurang tepat, seperti pendapat al-
Thabariy, terutama berkaitan dengan wajibnya menulis utang-

9 Penafsiran lengkap dapat dilihat pada bab VI, h. 213-214 tentang naskh al-Qur'an
bi al-Qur'an.

10 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 379.

" Abi Ja‘far Muhammad bin Jarir al-Thabariy, Jami* al-Bayan ‘an Ta'wil Ayi al-Qur’an,
Juz 3, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Fikr, 1408 H./1988 M.), h. 117.

"2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 379.
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piutang, yang menurutnya hanyalah sebuah anjuran. Pendapatnya
ini dia barengi dengan argumentasi, agar menjadi lebih mudah
dipahami.

Kedua, dia banyak mengutip pendapat para mufasir yang
mengemukakan kemungkinan makna yang terkandung dalam
suatu ayat Alquran, lalu mendiskusikannya dan mendukung
yang dia anggap kuat dengan menggunakan syair-syair Arab,
ungkapan-ungkapan sastra dan kaedah-kaedah bahasa (qawa‘d)
sebagai syahid (bukti). Dalam menetapkan pemilihan makna
yang tepat, dia menekankan perhatiannya kepada struktur
kalimat (shina‘ah nahwiyah) dan giraat.'3 Sebagai contoh, dapat
dikemukakan penafsirannya terhdap Siirah al-Baqarah ayat tiga

puluh: .. A8 (=W 8 Jela o) 480D &ty 06 3

Dalam menafsirkan ayat ini, Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan
asal-usul kata al-mala'ikah. Menurutnya, bentuk tunggalnya
adalah malak, asalnya adalah mal'ak dengan imbangan mafal,
dari kata laka, dalam arti dia mengutus... (arsala). Pluralnya
adalah mala'tkah dengan imbangan mafa'ilah.”4 Sekelompok
ulama mengatakan: Asal kata malak adalah ma'lak, dari kata
alaka dalam arti dia mengutus... (arsala). Dari pengertian inilah
‘Adiy bin Zayd mengatakan:

15 0 LL_:,\ 3 ° A JLLEQ:\@&% {,aé‘:’a’i-
G 9 > ‘_,,_/I.Cul.aa_}l )

Kedua kata: la'aka dan alaka ini digunakan dalam bahasa
lisan (masmiu‘atan). Posisi Huruf Hamzah dibalik menjadi sesudah
Huruf Lam, lalu imbangannya menjadi mafal. Pluralnya adalah
mala'ikah, dengan imbangan ma’afilah.”® Menurut Ibnu Kaysan
(w. 299 H./911 M.)"": Berasal dari malaka — yamliku, sementara
Huruf Hamzah adalah tambahan (za'idah), sebagaimana
ditambahkan pada kata syamlun menjadi syam'alun, dengan
imbangan fa“alun (J%8) dan imbangan pluralnya adalah fa‘a'ilah."
Di dalam syair kadang-kadang digunakan bentuk aslinya, seperti:

3 ‘Abd al-Salam, “Mugaddimah”..., Jilid 1, h. 19.

"4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 116; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 271; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian |, h. 46; Juga Abi
Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 137.

5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 116; Juga al-'Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Qur’an, Bagian |, h. 46.

6 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 116.

""Dia adalah salah seorang Ahli Nahwu Bagdad, namun kadang-kadang disebut
seorang, Ahli Nahwu Kifah. Lihat Syawqr Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, h. 246.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 116; Juga al-'Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an,
Bagian |, h. 46; Juga Abi Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 137
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Dalam pembicaraan, Huruf Hamzah itu dipermudah
dan harakatnya dipindah ke Huruf Lam (‘ayn al-fil) dalam
pendapat Ibnu Kaysan, lalu dikatakan malak, sementara Tha
al-Marbiithah pada mala'tkah dalam rangka feminisasi bentuk
plural (ta'nits al-jumu’) yang bukan hakiki (karena malaikat itu
tidak berjenis kelamin). Dikatakan pula kegunaannya untuk
intensitas (mubalagah), seperti: ‘alamah dan nasabah. Akan
tetapi, menurut Ibnu ‘Athiyyah, yang pertama (pendapat Ibnu
Kaysan) lebih jelas.™2°

Menurut Abu ‘Ubaydah: Huruf Hamzah pada kata mala'ikah
datang (mujtalibah), karena bentuk tunggalnya malak.** Dalam
hal ini, Ibnu ‘Athiyyah mengunggulkan pendapat Ibnu Kaysan.

C. Pengertian rasional dalam Penafsiran Alquran

Secara etimologi, rasional berarti mengetahui dengan cara
tertentu.”* Sedangkan dalam pembahasan ilmu hadis, yang
dimaksudkan dengan rasional (al-dirayah) adalah: himpunan
kaidah dan masalah yang dengannya dapat diketahui kondisi
periwayat (al-rawt) dan apa yang diriwayatkan (al-marwiy) dari
aspek diterima atau ditolak. Diterima atau ditolaknya periwayat
didasarkan atas pengetahuan mengenai jarh (seorang periwayat
bermasalah, sehingga riwayatnya tidak dapat diterima), ta‘dil
(seorang periwayat tidak bermasalah, sehingga periwayatannya
dapat diterima), tahammul (cara seorang periwayat menerima
periwayatan), ada’' (cara seorang periwayat menyampaikan
periwayatan), dan hal-hal lain yang berkaitan dengan transmisi
hadis. Sedangkan diterima atau ditolaknya hadis yang
ditransmisikan didasarkan atas bersambung atau terputusnya
sanad, pengenalan terhadap cacatnya (‘tlal) hadis dan hal
lainnya.'?s

Berdasarkan uraian ini, dapat dipahami bahwa rasionalitas
(al-dirayah) dalam ilmu hadis itu adalah upaya mengetahui

"% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 116. ‘Abd al-Wahhab Fayid ketika mengutip
syair ini, memberikan catatan bahwa yang dimaksud dengan yashibu adalah
yanzilu, dengan imbangan yaqulu. Lihat, Manhaj Ibni ‘Athiyyah fi Tafsir al-Qur’an al-
Karim, (al-Qahirah: al-Hay’ah al-‘Ammah li Syu’dn al-Mathabi* al-Amiriyyah, 1393
H./1973 M.), Cet. ke-1, h. 151.

20]bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 116.

21lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 116; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy, al-
Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 137.

22|brahtm Anis, et al., al-Mujam al-Wasith, Juz 1, (T. t.: Dar al-Fikr, t. th.), h. 292.

23:Ajjaj al-Khathib, ‘Ushdl al-Hadits..., h. 8 dengan penyederhanaan.
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kualitas hadis (sanad dan matn) berdasarkan sejumlah kaidah.
Hadis-hadis yang memenuhi kaidah-kaidah yang disyaratkan
untuk hadis shahih, ditetapkan sebagai hadis shahth dan dapat
diterima sebagai argumentasi agama, termasuk penafsir Alquran.

Berkaitan dengan aspek rasional (al-dirayah) dalam
penafsiran Alquran, tidak terbatas pada pembahasan berkaitan
dengan sanad dan matn hadis saja, karena dalam hal ini, mufasir
dapat mengutip pendapat mufasir lain atau mengemukakan
pandangannya sendiri (nazhran), memberikan argumentasi dan
penyimpulan (ijtthadan) serta menggunakan analisis kebahasaan
dan analisis ilmu-ilmu Alquran (tahlilan) dalam menafsirkan
Alquran, dan pada saat yang lain menggunakan takwil (ta ‘wilan),*»+

Mengingat dalam metodologi tafsir, rasionalitas (al-dirayah)
diistilahkan juga dengan al-ma‘qul, maka perlu pula dijelaskan
apa akal itu. Akal adalah “daya untuk memperoleh pengetahuan,
daya yang membuat manusia dapat membedakan suatu benda
dari benda yang lain”.»* Di sini akal mempunyai peran memilih
dan memilah, menentukan mana yang baik dan mana yang buruk
dari beberapa hal yang berbeda dan mungkin pula bertentangan.
Menurut Harun Nasution, “akal dalam pengertian Islam bukanlah
otak, melainkan daya berpikir yang terdapat dalam jiwa manusia;
daya yang oleh Alquran digambarkan dengan memperhatikan
alam sekitar, dapat memperoleh pengetahuan”.'? Fungsionalisasi
peran akal inilah yang diistilahkan dengan penalaran (ijtihad).
Lebih tegas lagi, Bakrl Syaykh Amin yang menyatakan bahwa
al-ra'y atau rasional dalam penafsiran itu maksudnya adalah
penalaran (ijtthad).’?

Dalam penafsiran Alquran, akal ditopang oleh seperangkat
alat bantu berupa pengetahuan Bahasa Arab, budaya mereka,
terutama pada masa Alquran diturunkan,’*® sejarah yang
berkaitan dengan Yahudi dan Nasrani di Jazirah Arab pada
waktu itu, dan pengetahuan yang memadai mengenai Alquran
dan sunnah. “Penafsiran Alquran dengan penggunaan akal
tanpa dibantu dengan seperangkat ilmu yang dibutuhkan oleh

24 |ihat kembali Bab |, catatan kaki nomor 34, halaman 9.

25 Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam, (Jakarta: Universitas Indonesia
Press, 1986), Cet. ke-2, h. 12.

126 Harun, Akal dan Wahyu..., h. 13.

127 Bakri Syaykh Amin, al-Ta’bir al-Fanniy..., h. 106.

128 Seperti makna al-nast’u yang berarti “menambah kekafiran” pada ayat tiga puluh
tujuh Sdrah al-Tawbah, tidak akan diketahui tanpa mengetahui budaya Arab ketika
Alquran diturunkan. Lihat al-Dzahabiy, al-Tafsir ..., Juz 1, h. 45.
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seorang mufasir, dalam ‘ulum al-Qur'an atau tafsir dikategorikan
penafsiran yang tercela dan dilarang".'2

D. Macam-macam Penalaran dalam Penafsiran Alquran

Setelah dibahas penalaran yang dibolehkan dan yang
dilarang dalam penafsiran Alquran, berikut ini akan dibahas pula
macam-macam penalaran tersebut. Hal ini sangat terkait dengan
persyaratan-persyaratan yang harus dipenuhi oleh seorang
mufasir untuk dapat menafsirkan Alquran dengan penalaran dan
memang berpeluang untuk itu. Penalaran yang terlarang dalam
penafsiran Alquran adalah “penalaran yang tidak didasari oleh
pengetahuan, tanpa mengetahui kaidah-kaidah Bahasa Arab atau
Syariat Islam, atau menyeret kalam Allah kepada pemahaman
mazhab yang rusak atau bidah yang sesat, hanya berdasarkan
hawa nafsu”.’3° Sebagai contoh adalah penafsiran kata al-Imam
pada Surah al-Isra ayat tujuh puluh satu yang berbunyi: yawma
nadu kulla unasin bi imamihim ditafsirkan bahwa manusia
dipanggil pada hari kiamat nanti dengan menyebutkan nama
mereka dan nama ibu-ibu mereka. Penafsiran ini terjadi, karena
penafsirnya tidak mengetahui asal kata imam, yang dia duga
berasal dari kata umm, yang berarti ibu.!3' Padahal bentuk jamak
dari kata umm tersebut adalah ummahat, yang juga digunakan
oleh Alquran, antara lain pada Surah al-Nisa ayat dua puluh tiga
yang berbunyi: wa ummahatukum al-lati ardha‘nakum.'s?

Sebaliknya, penalaran yang dibenarkan dan terpuji dalam
menafsirkan Alquran adalah penalaran yang didasari oleh
seperangkat ilmu, baik ilmu Bahasa Arab (nahwu, tashrif dan
isytigaq); Balagah (ma‘ani, bayan dan badi’); Ushul al-Figh
(khash, ‘am, mujmal, mufashshal dan lain-lain); Asbab al-Nuzil;
al-Nasikh wa al-Mansiikh; al-Qira'at; dan Tlm al-Mawhibah.'s3
Di samping itu, masih dituntut pengetahuan yang memadai
mengenai Alquran dan sunnah.’’* Berdasar atas definisi tafsir
dan al-tafsir bi al-ra'yi yang telah dikemukakan sebelumnya,
maka al-tafsir bi al-ra'yi al-mahmud ini, dapat direalisasikan
dalam: Pertama, penalaran logis, di mana penafsiran dilakukan
dengan penarikan kesimpulan (istinbath), baik berkaitan dengan

29 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 2, h. 178; al-Kafijiy, al-Taysir..., h. 135-136; al-
Khalidiy, Ta'rif al-Darisin..., h. 495; Juga Abad ‘Abdullah Muhammad bin Ahmad al-
Anshariy al-Qurthubiy , al-Jami* li Ahkam al-Qur’an, Juz 1, (T. d.), Cet. ke-2, h. 33.

130 Al-Shabaniy, al-Tibyan..., h. 157.

131 Al-Shabaniy, al-Tibyan..., h. 157; Juga al-Sayyid Jibril, al-Madkhal..., h. 111.

%2 Al-Shabaniy, al-Tibyan..., h. 157.

133 Al-Shabaniy, al-Tibyan..., h. 157 dan 159.

134 Al-Syathibiy, al-Muwafaqat..., Juz 3, h. 421.
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hukum, hikmat maupun rahasia-rahasia Alquran, Kedua,
penalaran linguistik (kebahasaan), baik yang berkaitan dengan
asal-usul kata (isytigaq), gramatika (nahwu), retorika (balagah).
Ketiga penalaran ilmu-ilmu Alquran, terutama; gira'at, asbab
al-nuzil, al-nasikh wa al-mansiikh, al-munasabah serta ijaz
al-Qur'an. Berkaitan dengan gira'at, asbab al-nuziil, serta al-
nasitkh wa al-mansukh ini, memang sangat terkait dengan
riwayat, tetapi sebagaimana dikemukakan sebelumnya, jika
riwayat-riwayat dimaksud diseleksi dan dinilai, lalu sebagiannya
dikuatkan dan dipakai, sementara yang lainnya dianggap lemah
dan ditinggalkan, maka cara kerja ini telah memasuki wilayah
kerja al-tafsir al-ma‘qul (rasional). Atau dapat pula riwayat itu
dibiarkan apa adanya, karena telah dipertimbangkan bahwa
periwayatannya dapat dipertanggung jawabkan.

E. Takwil Alquran

Sebagian ulama ‘ulum al-Qur'an atau tafsir menyamakan
saja antara tafsir dan ta'wil (takwil).’35 Lebih lanjut, Muhammad
Adib Shalih, dengan mengutip pendapat pakar bahasa, sastra
dan ahli hadis, Abu ‘Ubaydah Ma‘mar bin al-Mutsanna (w. 209
H./824 M.) menyatakan bahwa ta'wil dapat pula berarti al-marji
wa al-mashir, yang berarti “tempat kembali”3¢ Asal kata ta'wil
adalah: al-awl yang berarti kembali (al-ruju),’s” al-ma'al yang
berarti akibat dan tempat kembali (al-‘agibah wa al-mashir),'3®
dan al-iyalah yang berarti pengaturan (al-siyasah).® Alquran
menggunakan kata takwil ini dengan beberapa pengertian:

1. Berarti penjelasan (al-tafsir) dan penentuan (al-ta'yin),
1o geperti pada Stirah Ali ‘Imran ayat tujuh: “Dialah yang
menurunkan al-Kitab (Alquran) kepada kamu. di antara
(isi)nya ada ayat-ayat yang muhkamat. Itulah pokok-
pokok isi Alquran dan yang lain (ayat-ayat) mutasyabihat.
Adapun orang-orang yang dalam hatinya condong kepada
kesesatan, maka mereka mengikuti sebahagian ayat-ayat

%5 Lihat Al-Zarganiy, Manahil al-‘Irfan..., Jilid 2, h. 5; Muhammad Adib Shalih, Tafsir al-
Nushish fi al-Figh al-Islamiy: Dirdsah Muqaranah li Manahij al-‘Ulama fi Istinbath
al-Ahkam min Nushish al-Qur‘an wa al-Sunnah, Jilid 1, (Bayrat: al-Maktab al-Islamiy,
1404 H./1984 M.), Cet. ke-3, h. 356; Juga al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 17.

% Adib Shalih, Tafsir al-Nushdsh..., Jilid 1, h. 356.

87 AbU al-Fadhl Jamal al-Din Muhammad bin Mukram al-Anshariy Ibnu Manzhdr,
Lisan al-’Arab, Jilid 1, (Mishr, al-Dar al-Mishriyyah li al-Ta’lif wa al-Tarjamah, t. th.)
h. 273; Juga al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 16.

18 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 2, h. 164.

139 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 2, h. 164; Juga al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 16.

140 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 16.
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yang mutasyabihat daripadanya untuk menimbulkan fitnah
dan untuk mencari-cari takwilnya, padahal tidak ada yang
mengetahui takwilnya melainkan Allah. Dan orang-orang
yang mendalam ilmunya berkata: Kami beriman kepada
ayat-ayat yang mutasyabthat, semuanya itu dari sisi Tuhan
kami. dan tidak dapat mengambil pelajaran (daripadanya)
melainkan orang-orang yang berakal”.

2. Berarti akibat dan tempat kembali,'* seperti pada Surah
al-Nisa ayat lima puluh sembilan: “Hai orang-orang yang
beriman, taatilah Allah dan taatilah Rasul (Nya), dan Ul
al-amri di antara kalian. Kemudian jika kalian berlainan
pendapat tentang sesuatu, Maka kembalikanlah ia kepada
Allah (Alquran) dan Rasul (sunnahnya), jika kalian benar-
benar beriman kepada Allah dan hari kemudian. yang
demikian itu lebih utama (bagi kalian) dan lebih baik
akibatnya”.

3. Berarti terealisasinya peristiwa yang diinformasikan
(dijanjikan),+* seperti Surah al-A raf ayat lima puluh tiga:
“Tiadalah mereka menunggu-nunggu kecuali (terlaksananya
kebenaran) Alquran itu. pada hari datangnya kebenaran
pemberitaan Alquran itu, berkatalah orang-orang yang
melupakannya sebelum itu: Sesungguhnya telah datang rasul-
rasul Tuhan kami membawa yang hak, Maka adakah bagi
kami pemberi syafa‘at yang akan memberi syafa'at bagi kami,
atau dapatkah kami dikembalikan (ke dunia) sehingga kami
dapat beramal yang lain dari yang pernah kami amalkan?.
Sungguh mereka telah merugikan diri mereka sendiri dan
telah lenyaplah dari mereka tuhan-tuhan yang mereka ada-
adakan”.

Sdrah Yidnus ayat tiga puluh sembilan: "Bahkan yang sebenarnya,
mereka mendustakan apa yang mereka belum mengetahuinya
dengan sempurna, padahal belum datang kepada mereka
penjelasannya. Demikianlah orang-orang yang sebelum mereka

telah mendustakan (rasul). Maka perhatikanlah bagaimana akibat
orang-orang yang zalim itu".

41 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 16. Mujahid memberinya makna balasan (husnu
Jjaz&’) dan Qatadah memberinya makna pahala dan akibat (ahsanu tsawaban wa
khayru ‘agibatan). Lihat lbnu Jarir al-Thabariy, Jami' al-Bayan ‘an Ta'wil Ay al-
Quran, Juz 5, (Bayrat: Dar al-Fikr, 1988), h.205.

42 A\l-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 16.
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Berarti hakikat yang diisyaratkan melalui mimpi (ta‘bir
mimpi),3 seperti pada Surah Yusuf ayat enam: “Dan
demikianlah Tuhanmu, memilih kamu (untuk menjadi Nabi)
dan diajarkan-Nya kepadamu sebahagian dari ta‘bir mimpi-
mimpi dan disempurnakan-Nya nikmat-Nya kepadamu
dan kepada keluarga Ya'qub, sebagaimana Dia telah
menyempurnakan nikmat-Nya kepada dua orang bapakmu
sebelum itu, (yaitu) Ibrahim dan Ishak. Sesungguhnya
Tuhanmu Maha mengetahui lagi Maha bijaksana”.

Sdrah Yasuf ayat tiga puluh tujuh: "Yusuf berkata: Tidak disampaikan
kepada kamu berdua makanan yang akan diberikan kepadamu
melainkan aku telah dapat menerangkan jenis makanan itu, sebelum
makanan itu sampai kepadamu. yang demikian itu adalah sebagian
dari apa yang diajarkan kepadaku oleh Tuhanku. Sesungguhnya aku
telah meninggalkan agama orang-orang yang tidak beriman kepada
Allah, sedang mereka ingkar kepada hari kemudian".

Sdrah Ydsuf ayat empat puluh empat: "Mereka menjawab: (Itu)
adalah mimpi-mimpi yang kosong dan kami sekali-kali tidak tahu
menta‘birkan mimpi itu."

Sdrah Ydsuf ayat empat puluh lima: "Dan berkatalah orang yang
selamat di antara mereka berdua dan teringat (kepada Ydsuf)
sesudah beberapa waktu lamanya: Aku akan memberitakan kepada
kalian tentang (orang yang pandai) menta‘birkan mimpi itu, maka
utuslah Aku (kepadanya)."

Sdrah Ydsuf ayat 100: "Dan dia menaikkan kedua ibu-bapanya ke
atas singgasana dan mereka (semuanya) merebahkan diri seraya
sujud kepada Yusuf. Dan berkata Yusuf: "Wahai ayahku inilah
ta’bir mimpiku yang dahulu itu. Sesungguhnya Tuhanku telah
menjadikannya suatu kenyataan. dan sesungguhnya Tuhanku telah
berbuat baik kepadaku, ketika Dia membebaskan aku dari rumah
penjara dan ketika membawa kamu dari dusun padang pasir, setelah
syaitan merusakkan (hubungan) antaraku dan saudara-saudaraku.
Sesungguhnya Tuhanku Maha Lembut terhadap apa yang Dia
kehendaki. Sesungguhnya Dialah yang Maha mengetahui lagi Maha
Bijaksana".

Sdrah Yuasuf ayat 101: "Ya Tuhanku, sesungguhnya Engkau telah
menganugerahkan kepadaku sebahagian kerajaan dan telah
mengajarkan kepadaku sebahagian ta‘bir mimpi. (Ya Tuhan)
Pencipta langit dan bumi, Engkaulah Pelindungku di dunia dan di
akhirat, wafatkanlah aku dalam keadaan Islam dan gabungkanlah
aku dengan orang-orang salih".

Berarti akibat dari perbuatan yang dilakukan dan penjelasan
sebab-sebabnya,44 seperti pada Surah al-Kahfi ayat tujuh

143 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 17.
144 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 17.
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puluh delapan: “Khidhr berkata: Inilah perpisahan antara
aku dengan kamu, kelak akan kuberitahukan kepadamu
tujuan perbuatan-perbuatan yang kamu tidak dapat sabar
terhadapnya”.

Sdrah al-Kahfi ayat delapan puluh dua: "Adapun dinding rumah
adalah kepunyaan dua orang anak yatim di kota itu, dan di bawahnya
ada harta benda simpanan bagi mereka berdua, sedang ayahnya
adalah seorang yang saleh. Maka Tuhanmu menghendaki agar
supaya mereka sampai kepada kedewasaannya dan mengeluarkan
simpanannya itu, sebagai rahmat dari Tuhanmu. Dan bukanlah
aku melakukannya itu menurut kemauanku sendiri. Demikian itu
adalah tujuan perbuatan-perbuatan yang kamu tidak dapat sabar
terhadapnya”.

Kata takwil pada kedua ayat terakhir ini bermakna akibat
dari perbuatan yang dilakukan oleh Khidhr as. dan penjelasan
sebab-sebabnya, bukan takwil atas perkataan.45

Memperhatikan makna takwil dari ungkapan Alquran
tersebut, diketahui bahwa takwil mempunyai beberapa pengertian.
Pengertian-pengertian dimaksud ada yang dapat diketahui oleh
orang-orang tertentu, tetapi ada pula yang sama sekali tidak
diketahui maknanya, kecuali oleh Allah swt.

Sebagaimana dikemukakan sebelumnya bahwa sebagian
ulama ‘ulum al-Qur'an atau tafsir menyamakan saja tafsir dan
takwil. Mereka antara lain adalah Mujahid (w. 103 H./721 M.)
yang mengatakan: inna al-‘ulama‘a ya‘lamiuna ta'wilah (ya‘ni al-
Qur'an) dengan arti "bahwa para ulama mengetahui tafsirnya";4
dan Ibnu Jarir al-Thabariy (w. 310 H./922 M.) yang mengatakan:
al-Qawlu fita'wili gawlihi ta‘ala kadza... yang berarti “penafsiran
firman Allah ini, begini...”#> Aba ‘Ubaydah dan kelompoknya
juga menyamakan antara tafsir dan takwil.¥® Akan tetapi, ada
pula yang membedakan antara keduanya, seperti al-Ragib al-
Ishfahaniy (w. 502 H./1108 M.) yang mengatakan bahwa tafsir
lebih umum daripada takwil; tafsir lebih banyak digunakan untuk
menerangkan kosa kata, sedangkan takwil lebih banyak dipakai
untuk menerangkan makna struktur kalimat; tafsir digunakan
untuk kitab suci dan lainnya; sementara takwil hanya digunakan
untuk kitab suci.# Abu Thalib al-Tsa‘labiy mengatakan bahwa
tafsir menjelaskan makna lafal secara haqiqiy (denotatif) atau
145 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 1, h. 17.

146 Al-Zarganiy, Manahil al-‘Irfan..., Jilid 2, h. 5.
47 Al-Zarganiy, Manahil al-‘Irfan..., Jilid 2, h. 5.

148 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 2, h. 19.
49 Al-Ragib al-Ishfahaniy, Mufradat..., h. 636; Juga Al-Suyathiy, al-ltgan..., Juz 2, h. 173.
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secara majaziy (konotatif), seperti al-shirath ditafsirkan dengan
al-thariq, yang berarti “jalan” atau al-shayyib ditafsirkan dengan
al-mathar; yang berarti “hujan”; sementara takwil menjelaskan
makna batin (esoteris/mendalam) lafal serta kembali kepada
sasaran akhir (final); tafsir menginformasikan tentang indikasi
darisesuatuyangdiinginkan; sementara takwil menginformasikan
hakikat dari sesuatu yang diinginkan tersebut,s® seperti Surah
al-Fajr ayat empat belas: Inna Rabbaka la bi al-Mirshad.

Di sini, kata al-mirshad ditafsirkan berasal dari kata ar-
rashd. Jika dikatakan: rashadtuhii, maknanya adalah raqgibtuhii,
yang berarti “saya mengintainya atau mengawasinya”. Kata al-
mirshad sendiri adalah bentuk isim alat, yang menunjukkan alat
yang digunakan untuk mengintai atau mengawasi. Sementara
takwilnya adalah “mengingatkan dari kelalaian terhadap perintah
Allah dan dari lupa menyiapkan diri untuk menghadap-Nya”.'s!

Dalam hal ini, takwil bermakna hakikat dari suatu
pembicaraan. Jika pembicaraan yang ditakwilkan itu dalam bentuk
perintah, maka takwilnya adalah terealisasikannya perintah
tersebut. Misalnya, kepada Anda diperintahkan “Bacalah!”, maka
takwilnya adalah “kegiatan Anda membaca”. Jika pembicaraan
yang ditakwilkan itu berupa informasi, maka takwilnya adalah
wujud (kenyataan) informasi tersebut. Misalnya diinformasikan:
“Matahari telah terbit”, maka takwilnya adalah "terbitnya matahari
itu".’52 Eksistensi takwil dalam hal ini, berada di luar pikiran,
pembicaraan atau tulisan, sebab ia berupa peristiwa, baik yang
terjadi pada masa lalu maupun masa yang akan datang. Pengertian
takwil seperti inilah yang dimaksudkan oleh Stirah Yuinus ayat tiga
puluh sembilan, yang berarti: “Bahkan yang sebenarnya, mereka
mendustakan apa yang belum mereka ketahui dengan sempurna,
padahal belum datang kepada mereka penjelasannya. Demikianlah
orang-orang yang sebelum mereka telah mendustakan (rasul).
Maka perhatikanlah bagaimana akibat orang-orang yang zalim
itu”.

Makna takwil pada ayat ini adalah “terjadinya peristiwa yang
diinformasikan”.'s3 Di sini, penjelasan takwil lebih intens daripada
penjelasan tafsir, karena ia menyangkut hakikat sesuatu, sementara
tafsir hanya menunjukkan indikasi dari sesuatu itu. Di samping itu,

150 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 2, h. 20; Juga Al-Suyathiy, al-ltgan..., Juz 2, h. 173.

51 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 2, h. 20-21; Juga Al-Suyathiy, al-ltgan..., Juz 2, h. 173.

52 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 2, h. 17.

53 Manna al-Qaththan, Mabahits fi ‘'ulim al-Qur‘an, (T.t.: Mansyarat al-'Ashr al-Fadits,
1393 H./1973 M.), h. 327.
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takwil bukanlah sebuah interpretasi alegoris yang menolak semua
pertimbangan linguistik atau semantik atau mengenyampingkan
keduanya. Menurut al-Bagawiy dan al-Kuwasyiy, takwil ini
merupakan upaya penyimpulan dengan memalingkan makna ayat,
tetapi harus sesuai dengan yang sebelum dan sesudahnya (dalam
konteks tertentu). Makna tersebut masih dalam kandungan ayat
dimaksud, tidak bertentangan dengan Alquran dan sunnah.*
Secara umum, pemaknaan seperti ini didasarkan atas asumsi
bahwa lafal-lafal atau ungkapan-ungkapan Alquran yang
ditakwilkan itu memiliki kemungkinan beberapa makna. Dalam
konteks ini, takwil merupakan upaya untuk menentukan salah
satu dari beberapa kemungkinan makna tersebut sebagai makna
yang diunggulkan (marjiih).'ss

Takwil meliputi dan bahkan melampaui interpretasi tafsir
dan berusaha mengungkapkan arti final dari sesuatu (‘agibah al-
amr). Memang, terkadang antara tafsir, ta'wil dan juga ma‘ani
dianggap sinonim. Hal ini bukan karena metodenya yang persis
sama, tetapi lebih disebabkan oleh kesamaan makna. Makna
yang dicapai oleh tafsir tidak dapat diperluas dengan takwil,
khususnya dalam penafsiran hukum. Dalam bidang hukum,
penafsiran haruslah jelas (muhkam) tidak mutasyabih.’s®

Contoh Kklasik tentang sifat ilmiah ta'wil dan hubungan
integralnya dengan tafsir, ditunjukkan oleh al-‘Aththas sebagai
berikut: “Ketika Tuhan Yang Maha Agung berfirman bahwa Dia
melahirkan (sesuatu) yang hidup dari yang mati (yukhriju al-
hayya min al-mayyit) dan sekedar untuk memberi satu contoh
khusus, kita menafsirkannya dengan pengertian bahwa Dia
menciptakan burung dari telur, maka ini adalah tafsir. Tapi ketika
kita menginterpretasikan kalimat yang sama dengan pengertian
bahwa Dia menjadikan orang beriman (al-mu'min) dari orang
kafir (al-kafir), atau Dia melahirkan orang alim dari yang jahil,
maka ini adalah ta'wil. Dari sini jelaslah bahwa ta'wil tidak lain
adalah suatu bentuk intensif tafsir, sebab yang terakhir (tafsir)
menunjukkan penemuan, mendeteksi atau mengungkapkan
tentang apa yang dimaksudkan oleh ungkapan yang ambiguous
itu, sedangkan yang pertama (tawil) menunjukkan arti final dari
ungkapan itu”.'s7

54 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 2, h. 21; Juga Al-Suydthiy, al-ltgan..., Juz 2, h. 173.

%5 Al-Dzahabiy, al-Tafsir..., Juz 2, h. 18.

%6 \WWan Mohd Nor Wan Daud, “Tafsir dan Ta'wil sebagai Metode lImiah” dalam Jurnal
Islamia, Tahun |, Nomor 1, (Muharram 1425 H./Maret 2004 M,), h. 63.

57 Wan Daud, “Tafsir dan Ta'wil...,” h. 63.
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Dari uraian terdahulu, dapatlah diketahui perbedaan
tafsir dan takwil serta hubungan antara keduanya. Sebenarnya
takwil merupakan bagian khusus dari tafsir yang berupaya
untuk melakukan pemilihan makna yang cocok untuk lafal atau
ungkapan tertentu dalam konteks tertentu yang masih dalam
koridor Alquran dan sunnah secara umum dan tidak menyimpang
dari bahasan linguistik dan semantik Bahasa Arab. Jika ketentuan
rumusan ini dapat dipenuhi, maka takwil tersebut dapat diterima,
namun bila terjadi penyimpangan, maka takwil tersebut harus
ditolak. Perbedaan lainnya adalah, bahwa tafsir dapat diperoleh
melalui riwayat dan juga dirayah/rasionalitas, sementara takwil
hanya diperoleh melalui dirayah. Dari perbedaan yang terakhir
ini, dapat ditegaskan bahwa takwil dalam pengertian seperti ini
mengandung aspek al-dirayah/rasionalitas.

Dari keseluruhan uraian pada bab III ini dapat dirangkum
bahwa aspek rasional dalam penafsiran Alquran dapat berwujud
dalam bentuk: Pertama, penafsiran yang menggunakan riwayat
yang telah diseleksi dan dinilai status periwayatannya. Di sini,
mufasir tidak hanya menghimpun sejumlah riwayat terkait
dalam menafsirkan ayat-ayat Alquran. Penafsiran ayat-ayat
Alquran dengan ayat-ayat lainnya atau dengan riwayat (sunnah)
atas kreativitas mufasir sendiri, juga termasuk dalam kategori
ini. Kedua, penafsiran yang menyingkap dan memunculkan
makna yang dapat diterima oleh akal sehat terhadap apa yang
terkandung dalam nas-nas Alquran, Ketiga, penafsiran berupa
penyimpulan hukum, hikmah dan rahasia-rahasia Alquran,
berdasarkan kemampuan manusiawi, Keempat, penafsiran yang
mengeluarkan maksud-maksud ayat Alquran dari aspek yang
diinginkannya, Kelima, penafsiran yang menjelaskan tempat-
tempat mengambil pelajaran dalam cerita-cerita Alquran serta
menjelaskan nasehat-nasehatnya, Keenam, penafsiran yang
menampilkan keagungan Alquran dalam balagahnya yang
bersifat mu'jizat.

Untuk kepentingan penulisan buku ini, keenam kriteria tadi
dikategorisasikan kepada: pertama, penalaran logis, di mana
penafsiran dilakukan dengan penarikan kesimpulan (istinbath),
baik berkaitan dengan hukum, hikmat maupun rahasia Alquran,
kedua, analisis linguistik (kebahasaan), baik yang berkaitan
dengan asal-usul kata (isytigaq), gramatika (nahwu), dan
retorika (balagah), dan ketiga, analisis ilmu-ilmu Alquran,
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terutama; qiraat, asbab al-nuziil, al-nasikh wa al-manstikh, al-
munasabah, serta ijaz al-Qur'an.

Ketiga hal inilah yang akan dibahas lebih lanjut pada uraian
berikutnya.
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BAB IV
PENALARAN LOGIS PENAFSIRAN
IBNU ‘ATHIYYAH

embahasan pada bab IV ini akan mengeksplorasi aspek

rasional penafsiran Ibnu ‘Athiyyah (481-541 H./1088-

1146 M.) dalam kitabnya al-Muharrar al-Wajiz fi
Tafsir al-Kitab al-‘Aziz. Uraian pada bab ini khusus mengenai
penalaran logis. Lebih khusus lagi ayat-ayat yang akan dibahas,
dibatasi pada ayat-ayat kalam, hukum dan jihad.

Menurut bahasa dapat dikatakan bahwa logika itu adalah
ilmu yang mempelajari pikiran yang dinyatakan dalam bahasa.!
Juga dikatakan suatu ilmu yang memberikan aturan-aturan
berpikir valid, yang dipergunakan untuk mencari sesuatu yang
belum diketahui berdasarkan sesuatu yang sudah diketahui,
sehingga dengan menggunakan aturan-aturan itu akal kita
dapat mencapai kebenaran yang tetap dan terhindar dari
ketidakbenaran.? Lebih lanjut Zainun Kamal menjelaskan
definisi ini bahwa sesuatu yang telah diketahui merupakan data
atau bahan pemikiran, sedangkan sesuatu yang belum diketahui
akan merupakan konklusi yang diperoleh dari pemikiran itu.3
Dengan demikian, menarik kesimpulan dari data yang telah
diketahui termasuk cara berpikir logis, karena “berpikir adalah
suatu kegiatan jiwa untuk mencapai pengetahuan”,* sedangkan
“hakikat penalaran menurut ilmu logika adalah: proses berpikir
dalam menarik suatu kesimpulan pengetahuan”.5 Dalam hal ini,
kesimpulan dapat diambil secara induktif atau deduktif.®

' Lihat Zainun Kamal, /bnu Taimiyah Versus Para Filosof: Polemik Logika, (Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 2006), h. xi, sebagaimana dikutip dari Partap Sing Mehra
dan Jazir Burhan, Pengantar Logika Tradisional, (Bandung: Bina Cipta, 1980), h. 1;
Juga Burhanuddin Salam, Logika Formal (Filsafat Berpikir), (Jakarta: Bina Aksara,
1988), Cet. ke-1, h. 1.

2 Zainun kamal, Ibnu Taimiyah..., h. xii. Sebagaimana dikutip dari R. G. Soekardjo,

Logika Dasar: Tradisional, Simbolik, dan Induktif, (Jakarta: Gramedia, 1985), h. 3.

Zainun Kamal, Ibnu Taimiyah..., h. xii.

Zainun Kamal, Ibnu Taimiyah..., h. xi.

Burhanuddin Salam, Logika Formal..., h. 4.

Kesimpulan induktif adalah cara berpikir untuk menarik kesimpulan yang bersifat

umum dari kasus-kasus yang bersifat individual. Penalaran ini dimulai dari

kenyataan-kenyataan yang bersifat khusus dan terbatas, diakhiri dengan pernyataan

o o » W
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Berkaitan dengan ayat-ayat kalam, yang dalam bahasan
ini dijadikan sebagai bagian dari objek penalaran logis Ibnu
‘Athiyyah, didasarkan atas pertimbangan bahwa pembicaraan
kalam tersebut sarat dengan pertimbangan-pertimbangan
akal sebagai proses berpikir untuk mengambil kesimpulan
pengetahun. Dalam Islam, ilmu tauhid yang juga dikenal
dengan ilmu kalam, oleh Syaykh Muhammad ‘Abduh (1266-
1323 H./1849-1905 M.) didefinisikan: “Ilmu yang membicarakan
tentang wujud Tuhan, sifat-sifat yang mesti ada pada-Nya, sifat-
sifat yang boleh ada pada-Nya, sifat-sifat yang tidak mungkin ada
pada-Nya; membicarakan tentang rasul-rasul, untuk menetapkan
keutusan (risalah) dan apa yang harus mereka laksanakan, sifat-
sifat yang boleh dipertautkan kepada mereka, dan sifat-sifat yang
tidak boleh berada pada mereka”.” Ilmu Tauhid sendiri adalah:
“Ilmu yang membahas penetapan akidah-akidah agama dengan
dalil-dalil yang meyakinkan. Dengan ilmu ini dapat dikenal sifat-
sifat Allah dan para rasul-Nya dengan bukti-bukti yang pasti dan
dapat diperoleh kebahagiaan abadi”.®

Kedua definisi ini masih belum merincikan apa yang
dibicarakan dalam ilmu tauhid atau ilmu kalam tersebut. Fath
Allah Khulayf, ketika memberikan pengantar terhadap Kitab
al-Tawhid, karya al-Maturidiy (238-333 H./852-944 M.),
mengemukakan kesepakatan al-Asy'ariy (w. 333 H./944 M.)
dan al-Maturidiy dalam pembahasan kalam mereka sebagai
berikut: Pertama, menetapkan sifat-sifat Allah. Kedua, Kalam
Allah adalah azaliy. Ketiga, bolehnya melihat Allah. Keempat,
menjelaskan ‘Arsy dan istiwa Allah. Kelima, perbuatan hamba-
hamba Allah. Keenam, dosa besar mereka, dan Ketujuh, syafa‘at
Rasul-Nya.? Lebih khusus lagi, al-Asy‘ariy dalam karyanya al-
Luma‘, mengemukakan pokok bahasan kalam berkaitan dengan:

yang bersifat umum. Seperti: Besi dipanaskan memuai; Seng dipanaskan memuai;
Emas dipanaskan memuai. Jadi: Semua logam, bila dipanaskan memuai. Lihat H.
Mundiri, Logika, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2008), h. 13 sebagaimana dikutip
dari Irving M. Copi & James A. Gould, Reading on Logic, (New York: Macmillan
Publishing, 1971), h. 41. Kesimpulan deduktif adalah cara berpikir kebalikan
dari induktif. Dalam hal ini bermula dari pernyataan yang bersifat umum, menuju
kesimpulan yang bersifat khusus. Seperti: Semua logam bila dipanaskan, memuai.
Tembaga adalah logam. Jadi: Tembaga bila dipanaskan, memuai.

Syaykh Muhammad ‘Abduh, Risadlah al-Tawhid, (Mishr: Mathba’ah al-‘Ulim al-
Adabiyyah, 1343 H.), Cet. ke-2, h. 3.

Al-Sayyid Husayn Afandi al-Jisr al-Tharabilisi, al-Aushdn al-Hamidiyyah i al-
Muhafazhah ‘alad al-‘Aqa’idi al-Islamiyyah, (Surabaya: al-Maktabah al-Saqafiyyah,
t.th.), h. 6.

Abl Manshar Muhammad bin Muhammad al-Maturidiy al-Samargandiy, Kitab al-
Tawhid, tahqiq wa taqdim Fath Allah Khulayf, (Istanbdl, Turkiya: al-Maktabah al-
Islamiyyah, 1979), h. 10. Bagian Mugaddimah.

~
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Pertama, Allah dan sifat-sifat-Nya. Kedua, Alquran. Ketiga,
al-Tradah. Keempat, al-Ru'yah. Kelima, al-Qadr. Keenam,
al-Istitha‘ah. Ketujuh, al-Ta‘dil wa al-Tajwir. Kedelapan, al-
Iman. Kesembilan, al-Khash wa al-‘Am. Kesepuluh, al-Wa‘d
wa al-Wa‘id, dan Kesebelas, al-Tmamah.* Karya ini, di samping
menetapkan konsep kalam al-Asy‘ariy , ia juga membantah atau
menolak ajaran aliran yang lain. Hal ini jelas terlihat dari judul
lengkapnya: Kitab al-Luma“ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zayg wa al-
Bida'.

Dari uraian terdahulu dapat dipahami bahwa ilmu kalam
itu berbicara mengenai wujud Allah dengan sifat-sifat-Nya; para
rasul-Nya dengan sifat-sifat mereka, yang dihubungkan dengan
manusia. Semua pembicaraan ini menggunakan dalil-dalil, baik
yang digali langsung dari Alquran dan hadis maupun dengan
menggunakan penalaran logis. Dalam hal ini, ayat-ayat yang
dijadikan dalil untuk masalah-masalah kalamiyyah tersebut
dapat disebut dengan ayat-ayat kalam. Bagaimana penafsirannya
menurut Ibnu ‘Athiyyah, itulah yang akan digali pada pembahasan
berikut.

A. Penafsiran Ayat-ayat Kalam

Uraian pada subbahasan ini diawali dengan penafsiran
tentang Allah, karena Dia merupakan Mahapencipta dan
Penyebab wujudnya segala sesuatu. Setelah itu, dilanjutkan
dengan penafsiran tentang para rasul, kemudian tentang manusia
dan hubungannya dengan Allah dan para rasul.

1. Surah al-Hadid ayat tiga:

ale (5 08 56 5 Gl 5 Dallall 5 531 5 O s

Yang dimaksud dengan: Huwa al-Awwalu, wujud Allah itu
tidak ada yang mendahului-Nya. Wa al-Akhiru, Dia selalu ada dan
tidak mempunyai batas akhir. Abu Bakr al-Warraq mengatakan:
Huwa al-Awwalu, Dia adalah Yang Pertama ada dan azaliy; wa
al-Akhiru, dan wujud-Nya abadi. Dan: Huwa al-Awwalu, Dia
Yang Pertama ada dan yang lainnya ada setelah Dia dan karena
Dia, wa al-Akhiru, apabila akal meningkatkan perhatiannya

kepada seluruh yang mawjud, maka batas akhirnya adalah
wujud Tuhan. Untuk itu, Allah berfirman pada Surah al-Najm

0 Abd al-Hasan al-Asy‘ariy, Kitab al-Luma’ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zayg wa al-Bida’,
tashhth, tagdim wa ta‘liq ‘alayh Hamadah Garabah, (al-Qahirah: Maktabah al-
Khanjiy, 1955).
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ayat empat puluh dua: “Dan sesungguhnya kepada Tuhanmulah
kesudahan segala sesuatu”.

Ungkapan: al-Zhahiru, maknanya wujud Tuhan itu tampak
dengan menggunakan dalil-dalil dan memikirkan ciptaan-ciptaan-
Nya, Ungkapan: al-Bathin, maksudnya bahwa kelembutan Tuhan,
tersembunyinya hikmah-Nya, dan cerahnya sifat-sifat-Nya, tidak
dapat dikenali hanya dengan prasangka (al-awham).*

Dalam penafsirannya ini, terlihat bahwa Ibnu ‘Athiyyah
mengutip beberapa pendapat berkaitan dengan makna ayat.
dalam mengenali sifat-sifat Tuhan dan lainnya. Ketiga penafsiran
al-Awwalu tidak dia berikan komentar, karena ketiganya masih
ada keterkaitan makna, wujud-Nya tidak ada yang mendahului-
Nya semakna dengan Dia azaliy dan tidak berbeda dengan Dia
Yang Pertama ada dan yang lainnya setelah Dia dan karena Dia.
Penafsiran terakhir ini menambahkan bahwa Tuhan merupakan
Penyebab adanya semua makhluk. Kemudian penafsiran al-
Akhiru yang pertama dan kedua juga semakna, karena Dia selalu
ada dan tidak mempunyai batas akhir semakna dengan Dia
abadi. Sebagai tambahan pada penafsiran yang ketiga, jika orang
menggunakan akalnya untuk memikirkan semua yang ada, maka
pemikirannya akan terhenti ketika dia memikirkan wujud Tuhan.
Dalam hal ini, digunakan Strah al-Najm ayat empat puluh dua
sebagai dalil.®s

Berkaitan dengan al-Zhahiru menurut Ibnu ‘Athiyyah, untuk
memahaminya harus menggunakan dalil-dalil dan pandangan
akal terhadap ciptaan Allah. Sedangkan al-Bathinu, maksudnya
bahwa kelembutan Allah, tersembunyinya rahasia hikmah-Nya,
dan kecemerlangan sifat-sifat-Nya tidak dapat dicapai oleh
awham (praduga).

Al-Zamakhsyariy (467-538 H./1074-1143 M.) dalam
menafsirkan ayat yang sama mengatakan: Huwa al-Awwalu
berarti “al-Qadim yang ada sebelum adanya sesuatu”. Wa al-
Akhiru berarti “Yang kekal setelah segala sesuatu menjadi
hancur”. Al-Zhahiru berarti “tampak-Nya dengan dalil-dalil yang
menunjukkan-Nya”, dan al-Bathinu berarti keadaan-Nya tidak

" Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz ff Tafsir al-Kitab al-’Aziz, Jilid 5, tahqiq ‘Abd al-
Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, (Bayrit, Lubnan: Dar al-Kutub al-’llmiyyah, 1422
H./2001 M.), Cet. ke-1, h. 257.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 257.

3 Ayat dimaksud berbunyi: Wa anna ila Rabbika al-muntaha.

4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 257.
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dapat dicapai oleh panca indera”.s Lebih lanjut dia mengatakan:
Jika Anda bertanya: Apa makna al-Waw? Kujawab: Yang pertama
(yang menghubungkan al-Awwalu dan al-Akhiru) bermakna
untuk menunjukkan penghimpunan dua sifat awal dan akhir,
sedangkan yang ketiga (yang menghubungkan antara al-Zhahiru
dan al-Bathinu) bermakna untuk menunjukkan penghimpunan
antara yang tampak dan yang tersembunyi. Adapun yang di
tengah menunjukkan penghubung antara al-Awwalu wa al-
Akhiru (di satu sisi) dan al-Zhahiru wa al-Bathinu (pada sisi yang
lain), bermakna konsistensi wujud sepanjang waktu, lampau dan
akan datang; dan berkaitan dengan semua yang ada, baik yang
tampak maupun yang tersembunyi. Menghimpun yang tampak
dengan bukti-bukti dan yang tersembunyi tidak akan dapat
diindera. Ini merupakan argumentasi (yang menyanggah) orang
yang beranggapan boleh melihat Allah di Akhirat dengan mata
kepala (al-hassah).*® Dikatakan pula, al-Zhahiru berarti melebihi
segala sesuatu atau mengalahkannya, sedangkan al-Bathinu
bagian dalam dari segala sesuatu. Yang dimaksudkan bahwa
Allah mengetahui batin segala sesuatu, namun dalam hal ini
bukanlah sebagai antonim dari yang tampak yang dapat dipahami
(bukan makna batin dalam pemahaman tafsir bathiniy). Ilustrasi
berikut dapat menjelaskan apa yang dimaksudkan: Harta yang
ada di tangan kalian hanyalah harta Allah, Dia yang menciptakan
dan mewujudkannya. Dia menjadikannya sebagai harta kalian
dan memberikan kenikmatan menggunakannya kepada kalian,
serta menjadikan kalian sebagai khalifah (pengganti-Nya)
dalam membelanjakannya. Pada hakikatnya harta itu bukanlah
milik kalian, posisi kalian hanyalah sebagai wakil. Karena itu,
gunakanlah harta itu untuk berinfaq dalam hak-hak Allah yang
kalian berada di bawah pengaturan-Nya dalam berinfaq. Hal
ini sama mudahnya dengan seseorang yang menggunakan harta
orang lain setelah mendapat izin dari pemilik harta tersebut.
Atau Allah telah menjadikan kalian sebagai pengganti generasi
sebelum kalian, di mana harta yang ada di tangan kalian
merupakan warisan dari mereka. Maka hendaklah hal itu kalian
jadikan pelajaran bahwa harta yang ada di tangan kalian tersebut
akan diwariskan lagi kepada generasi sesudah kalian, karenanya
janganlah kalian bersikap kikir, dan gunakanlah harta itu untuk
hal-hal yang bermanfaat bagi kalian.”

5 AbU al-Qasim Jar Allah Mahmad bin ‘Umar bin Muhammad al-Zamakhsyariy, al-
Kasysyaf ‘an Haqa’iq Gawamidh al-Tanzil wa ‘Uydn al-Aqawil fi Wujah al-Ta'wil, Juz
4, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Fikr, 1426-1427 H./2006 M.), h.61.

6 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 61.

7 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 61
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Melihat penafsiran yang dikemukakan oleh Al-Zamakhsyariy
ini, tampak adanya keselarasan dengan penafsiran Ibnu
‘Athiyyah, berkaitan dengan penafsiran al-Awwalu, al-Akhiru
dan al-Zhahiru, walaupun terdapat perbedaan redaksi dan
lainnya. Jika Ibnu ‘Athiyyah menyatakan al-Zhahiru, untuk
memahaminya harus menggunakan dalil-dalil dan pandangan
akal terhadap ciptaan Allah., sedangkan Al-Zamakhsyariy
menyatakan tampak-Nya dengan dalil-dalil yang menunjukkan-
Nya. Perbedaan yang ada hanyalah pada penafsiran al-Bathinu,
karena menyangkut madzhab akidah mereka yang berbeda.
Dalam hal ini Ibnu ‘Athiyyah menafsirkannya kelembutan Allah,
tersembunyinya rahasia hikmah-Nya, dan kecemerlangan sifat-
sifat-Nya tidak dapat dicapai oleh awham (praduga), sedangkan
Al-Zamakhsyariy menafsirkannya keadaan-Nya tidak dapat
dicapai oleh panca indera, termasuk tidak dapat melihat-Nya di
akhirat kelak.'®

Argumentasi Ibnu ‘Athiyyah bahwa segala sesuatu itu ada
karena Tuhan, dapat diketahui ketika dia menafsirkan ayat
berikut ini.

2. Stirah al-Nahl ayat empat puluh :
G388 (RAT O3 G a0l 1) ) Ul )

Pada ayat ini, ungkapan: innama digunakan dengan
makna eksklusif (hashr), bukan intensitas (mubalagah).
Indikasi yang menunjukkan makna tersebut adalah bahwa al-
iradah (kehendak) dan al-amr (perintah) merupakan dua sifat
Allah yang gadim lagi azaliy, sedangkan sesuatu pada ayat ini,
digunakan untuk yang baru (antonim gadim), karena bermakna
istigbal (masa akan datang) dan isti'naf (pembuka kalimat) dan
merujuk kepada al-murad (sesuatu yang dikehendaki wujudnya),
bukan al-iradah (kehendak) itu sendiri. Indikasi dimaksud dapat
dijelaskan bahwa segala sesuatu yang hendak diciptakan itu,
wujudnya akan bermula dan akan datang nanti, tidak pada waktu
adanya kehendak dan perintah tersebut, karena kehendak dan
perintah itu sendiri adalah gadim. Argumentasi bahwa makna
yang diinginkan pada ayat ini adalah sesuatu yang dikehendaki,
adalah ungkapan: idza dan naqulu,” yang menunjuk pada yang
akan datang.

'8 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 61.
'® lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 393.
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Di sini Ibnu ‘Athiyyah melakukan takwil, bahwa yang
dimaksudkan dengan ungkapan “aradnahu” adalah al-murad
(sesuatuyang dikehendaki wujudnya) bukan iradah (kehendak itu
sendiri), karena sebagai seorang Sunniy dia sependapat dengan
al-Bazdawiy (421-493 H./1030-1099 M.) yang menyatakan: Allah
mempunyai kemauan (masyi’ah) dan kehendak (iradah) yang
berdiri pada zat-Nya dan keduanya adalah gadim, tidak baru.2°

Berkaitan dengan al-amr (perintah), yaitu ungkapan “kun”
yang oleh Ibnu ‘Athiyyah dinyatakan gadim, sejalan dengan
pemikiran kalam al-Asy’ariy yang menyatakan: amr (perintah)
Allah itu adalah kalam-Nya, yang berdiri pada zat-Nya. Karena ia
kalam Allah, ia bukanlah makhluk.>

Penjelasan berikutnya berkaitandenganungkapan: lisyay'in,
yang menurutnya mempunyai dua kemungkinan. Pertama,
bahwa segala sesuatu (al-asyya’) di sini adalah muradah (yang
dikehendaki wujudnya), karena itulah dikatakan: kun (jadilah).
Sudah diketahui bahwa segala sesuatu (selain Allah), wujudnya
berproses dalam waktu yang lama, sesuai dengan ketentuan
(taqdir) Allah swt. Akan tetapi karena wujudnya merupakan
suatu keniscayaan, maka sebelum dia berwujud dalam kenyataan,
sudah dapat dikatakan sesuatu. Kedua, ungkapan li syay'in
mengingatkan kita akan contoh-contoh yang dapat disaksikan.
Maksudnya apa pun yang kalian ambil dari sesuatu yang ada
ini, adalah hasil dari apa yang dikehendaki, yang kepadanya
dikatakan: kun (jadilah), lalu ia menjadi ada. Apa yang sudah
ada tersebut menjadi contoh terhadap apa yang bakal ada dan
sekaligus terhadap sesuatu yang pernah ada, namun telah binasa.
Dengan demikian, tuntaslah penamaan terhadap sesuatu yang
tidak berwujud, sebagai sesuatu.>?

Penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang menjadikan apa yang
dapat disaksikan sebagai dalil terhadap sesuatu yang gaib (tidak
disaksikan secara nyata) ini, sejalan dengan pemikiran teologi
al-Maturidiy yang menyatakan: “Jika kepada Anda dikenalkan
tubuh dan api, sehingga Anda mengenalnya dengan baik, maka
Anda akan mengenal semua tubuh dan api itu, sekalipun Anda

20 Abd al-Yusr Muhammad bin Muhammad bin ‘Abd al-Karim al-Bazdawiy, Kitab
Ushil al-Din, haqgagaha wa qaddama lahG Hans Peter Linss, (al-Qahirah: ‘Isa al-
Babr al-Halabiy wa Syirkah, 1383 H./1963 M.), h. 41.

21 Aba al-Hasan ‘Aliy bin Isma‘il al-Asy‘ariy, al-lbanah ‘an Ushdl al-Diyanah, wadha‘a
hawasyiyahl wa ‘allaga ‘alayhi ‘Abdullah Mahmid Muhammad ‘Umar, (Bayrdt,
Lubnan: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1426 H./2005 M.), Cet. ke-2, h. 31.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 393.
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tidak menyaksikannya”.23 Di sini Ibnu ‘Athiyyah menganalogikan
sesuatu yang tidak tampak secara nyata dengan yang ada secara
nyata atau yang pernah ada secara nyata. Berikut Ibnu ‘Athiyyah
mengemukakan penafsiran yang berkaitan dengan keberbedaan
Allah dari makhluk-makhluk-Nya.

3. Surah al-Nisa ayat 164 :

Wl sa K
Ibnu ‘Athiyyah menafsirkan ayat ini bahwa pembicaraaan
Allah kepada Musa as. itu tanpa cara dan pembatasan, tidak
dapat dikatakan baru, ia tanpa huruf dan suara. Menurut
orang-orang yang mendalam ilmunya (al-Rasikhun fi al-‘1lm),
pembicaraan Allah itu adalah makna yang berada pada diri Allah
(kalam al-nafs), dan Allah menciptakan pengetahuan (idrak)
pada diri Musa as. atau Jibril as. dari aspek pendengaran yang
menghasilkan pembicaraan. Hal ini dapat dianalogikan bahwa
Allah itu Mawjud, tetapi tidak seperti orang-orang lain; Dia
diketahui, tetapi tidak seperti mengetahui orang-orang lain;
begitu pula pembicaraan-Nya tidak seperti pembicaraan (kalam)

orang-orang lain.2

Di sini, Ibnu °‘Athiyyah menegaskan kembali bahwa
pembicaraan Allah itu tidak baru, dengan demikian identik
dengan istilah qadim. Karena ia gadim, maka berbeda dengan
yang baru. Untuk itu dia mengemukakan argumentasi bahwa
pembicaraan Allah itu tanpa cara, tidak berhuruf dan tidak
bersuara. Argumentasi lain yang dia kemukakan adalah
keberbedaan Allah dengan yang lain-Nya. Yang terakhir ini sesuai
dengan firman Allah Surah al-Syiira ayat sebelas yang berarti:
“Tidak ada sesuatu pun yang serupa dengan Dia, dan Dialah Yang
Maha Mendengar lagi Maha Melihat”.

4. Surah al-Anbiya ayat dua puluh dua :
Ophons e i oall G5 4 A Gandl 2 ) g gl (S 3]

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, jika ada beberapa tuhan di langit
dan bumi ini, maka tuhan-tuhan itu saling berlaku aniaya dan
mengutamakan apa yang mereka ciptakan masing-masing. Jika
harus ada beberapa Tuhan, maka akan terjadi perselisihan dalam

2 Abld Manshar al-Maturidiy al-Samargandiy, Kitab al-Tawhid, haqgagahd wa
gaddama lahd Fath Allah Khulayf, (Istanbdl, Turkiya: al-Maktabah al-Islamiyyah,
1979), h. 28.

24 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 137.
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menggerakkan ataumendiamkan sesuatu.Jikahalituterjadi,maka
mustahil kehendak semuanya terealisasikan secara sempurna
dan mustahil pula jika kehendak semuanya tidak terealisasikan
dengan sempurna. Jika kehendak salah seorang di antara mereka
terealisasi secara sempurna, maka kehendak yang lainnya adalah
lemah, dan yang punya kehendak yang lemah ini bukanlah Tuhan.
Ketidaksepakatan itu boleh terjadi, jika salah seorang di antara
mereka merealisasikan kehendaknya dalam mewujudkan bagian
tertentu, sementara yang lain membiarkannya, namun hal ini
berarti bahwa kondisi tersebut tidak tergantung pada kekuasaan
semua tuhan itu secara bersamaan. Jika hanya kekuasaan salah
seorang di antara mereka yang mewujudkan sesuatu, maka yang
lainnya merupakan sisa yang tidak berfungsi untuk sesuatu itu
tadi, begitulah seterusnya. Karena itulah, Allah Memahasucikan
diri-Nya dari apa yang disifatkan oleh orang-orang bodoh dan
kafir tersebut.?

Di sini, untuk menunjukkan kemahaesaan Allah, Ibnu
‘Athiyyah mengemukakan premis-premis yang membuktikan
kelemahan jika Tuhan itu banyak dengan penjelasan yang
panjang.

Al-Zamakhsyariy memberikan argumentasi ringkas sebagai
berikut: Sekiranya langit dan bumi itu dikelola atau diatur
oleh banyak tuhan, bukan Tuhan Yang Maha Esa Yang telah
menciptakan keduanya, tentulah langit dan bumi itu telah hancur.
Hal ini menunjukkah dua hal. Pertama, langit dan bumi itu harus
diatur atau dikelola oleh Pengatur atau Pengelola Tunggal. Kedua,
Pengatur atau Pengelola Tunggal dimaksud hanyalah Allah swt.,
hal ini ditunjukkan oleh firman-Nya “illa Allahu”.?®

5. Surah al-Baqarah ayat dua puluh sembilan:
sl G (s 5k & edad g 8 e &1 GIR ol 5h

Ungkapan: istawa, pada ayat ini ditafsirkan dengan
mengemukakan beberapa pendapat. Pertama, sekelompok
orang memberikan makna: Tinggi tanpa cara dan pembatasan.
Pendapat ini dipilih oleh al-Thabariy. Dengan penafsiran ini dapat
dipahami bahwa Allah itu, perintah, kemampuan, dan kekuasaan-
Nya Mahatinggi. Kedua, menurut Ibnu Kaysan: Maknanya (naik)
menuju langit. Ketiga, Ibnu ‘Athiyyah sendiri memberi makna:
Tinggi, karena Dia mencipta tanpa ada contoh sebelumnya.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 78.
% Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 2, h. 568.
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Keempat, ada pula yang mengatakan: Maknanya adalah ciptaan-
Nya sempurna, seperti orang Arab mengatakan: Istawa al-Amru,
namun makna ini menurut Ibnu ‘Athiyyah tidak permanen
(qaliq). Kelima, al-Thabariy meriwayatkan pula dari sekelompok
orang bahwa makna istiwa adalah: Menghadap, namun al-
Thabariy sendiri menganggap pendapat ini lemah. Keenam, Ibnu
‘Athiyyah mengemukakan riwayat dari kelompok yang lain bahwa
al-mustawa maknanya adalah: Asap (al-dukhan)". Akan tetapi
menurutnya, makna ini tidak relevan dengan susunan kalimat
yang ada. Ketujuh, dikatakan pula bahwa maknanya: Menguasai
(istawla). Makna ini menurut Ibnu ‘Athiyyah, tepat untuk Surah
Thaha ayat lima: ‘ala al-‘Arsy istawa dengan ketentuan bahwa
pada ayat ini dan ayat lainnya yang senada, tidak diperkenankan
adanya pertukaran dengan ayat yang lain.>”

Dari uraian yang telah dikemukakan oleh Ibnu ‘Athiyyah ini,
dapat diketahui bahwa dia mengemukakan sejumlah pendapat,
namun dia hanya menerima makna naik, tinggi dan sempurna
untuk ungkapan: istawa ila, sementara untuk ungkapan: ‘ala
al-‘Arsy istawa atau istawa ‘ala al-‘Arsy, dia hanya menerima
makna mantapnya kekuatan dan kekuasaan. Kedua ungkapan ini
tidak dapat ditukar, karena mempunyai pengertian yang berbeda.
Al-Mustawa dengan arti asap (al-dukhan) tidak dapat dia terima,
karena tidak relevan dengan konteks ayat yang bersangkutan.

Al-Zamakhsyariy memberikan penafsiran ringkas mengenai
al-Istiwa dengan “al-I'tidal dan al-Istigamah”. Menurutnya
dapat dikatakan: Istawa al-‘Udu apabila tongkat itu berdiri dan
tegak lurus, kemudian dikatakan pula: Istawa ilayhi ...seperti
al-Sahmu al-Mursalu, yang berarti “Anak panah itu mencapai
sasaran”. Kemudian dipinjam sebagai istilah, dalam arti “menuju
ke”.28

6. Surah al-A‘raf ayat lima puluh empat :

3 & ol E o GV 5 s G gl i K55 &)
LA e

Dalam menafsirkan ungkapan: istawa ‘ala al-‘Arsy, Ibnu
‘Athiyyah mengutip pendapat para ahli kalam (mutakallimin)
terutama Abu al-Ma‘al1,>* yang memberi makna ‘Arsy dengan
27 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 115.

2 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 270.

2 Nama lengkapnya adalah ‘Abd al-Malik bin ‘Abdullah bin Yasuf bin Muhammad
bin ‘Abdullah bin Hayylwiyyah al-Juwayniy al-Naysabdariy (w. 478 H.) yang lebih
populer dengan sebutan Imam al-Haramayn. Lihat antara lain ‘Abd al-Wahhab
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kerajaan dan kekuasaan (al-Mulk wa al-Sulthan). Penyebutan
‘Arsy secara khusus, karena ia merupakan makhluk yang agung.3°
Dari kutipannya ini, ada keterkaitan makna ‘ala al-‘Arsy istawa
pada Suirah Thaha ayat lima yang telah dikemukakan sebelumnya
dengan pengertian ‘Arsy pada ayat ini. Dari penafsiran tersebut
dapat dipahami bahwa istawa ila oleh Ibnu ‘Athiyyah diberi
makna naik, tinggi dan sempurna, sementara istawa ‘ala
yang dikaitkan dengan kata 'Arsy diberi makna kerajaan dan
kekuasaan.

Selanjutnya Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan pendapatnya
sendiri bahwa ‘Arsy adalah makhluk tertentu berupa fisik
(jismun ma) dan inilah yang ditetapkan oleh syariat. Menurut
Abt al-Fudhayl, kata ‘Arsy adalah bentuk mashdar dari: ‘arasya
— ya‘risyu — ‘arsyan, yang berarti singgasana kerajaan. Ibnu
‘Athiyyah mendukung pendapat ini dan menurutnya, inilah yang
dimaksudkan pada ayat yang ditafsirkan ini.3

Ungkapan ‘ala al-‘Arsy istawa atau istawa ‘ala al-‘Arsy
yang diberi makna kekuatan atau kekuasaan, sejalan dengan
penafsiran Al-Zamakhsyariy yang menyatakan: istawa ‘ala
al-‘Arsy maksudnya adalah singgasana kerajaan, yang berarti
kekuasaan. Orang menggunakan ungkapan tersebut (sebagai
kinayah) untuk menyatakan seseorang menjadi raja, sekalipun
dia tidak duduk di atas kursi kerajaan.3?

7. Surah al-An‘am ayat 103:
R O B SR F LY

Ahl al-Sunnah di samping mengutip sejumlah riwayat shahih
bahkan ada yang mutawatir, yang redaksinya berbeda-beda,
mereka memilah antara melihat Allah di dunia dan melihat-Nya
di akhirat, begitu pula mereka memilah makna idrak dan ru'yah.
Idrak mengandung makna: meliputi sesuatu secara mendalam
dan semua aspek, sedangkan ru'yah tidak mengharuskan orang
yang melihat itu meliputi segala aspek dari apa yang dilihatnya.3?
Lebih lanjut, al-Khathib al-Syarbiniy (w. 977 H./1569 M.)

‘Abd  al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah fi Tafsir al-Qur'an al-Karim, (al-
Qahirah: al-Hay’'ah al-‘Ammah li Syu’dn al-Mathabi‘al-Amlriyyah, 1393 H./1973
M.), h. 123; Juga Tsuroya Kiswati, Al-Juaini Peletak Dasar Teologi Rasional Dalam

Islam, (Jakarta: Erlangga, t. th.), h. 24.
30 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 408.

3 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 408.
32 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf ...,Juz 2, h. 530.
3 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 330.
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mengemukakan: Ahl al-Sunnah berpendapat bahwa orang-orang
beriman akan melihat Tuhan mereka (Allah) pada hari Kiamat
dan di Surga. Di samping menggunakan dalil dari Alquran dan
al-Sunnah, dia juga mengemukakan pendapat Imam al-Syafi‘iy
(150-204 H./767-819 M.): Sekelompok orang terdinding dari
melihat Allah oleh kemaksiatan yang mereka lakukan berupa
kufr, sedangkan kelompok yang lain dapat melihat-Nya karena
ketaatan mereka berupa iman.* Dia juga mengemukakan
pendapat Imam Malik: Jika sekiranya orang-orang beriman
tidak akan melihat Tuhan mereka pada hari Kiamat, tentunya
Allah tidak membuat kriteria bahwa orang-orang kafir terdinding
dari melihat-Nya, sebagaimana disebutkan pada Surah al-Tathfif
(al-Muthaffifin) ayat lima belas: kalla innahum ‘an Rabbihim
yawma idzin lamahjubun.3

8. Surah Yiinus ayat dua puluh enam:
330 5 Aad el gl

Ibnu ‘Athiyyah menyatakan: Mayoritas ulama tafsir
berpendapat bahwa al-husna itu adalah surga, sedangkan al-
ziyadah adalah melihat Allah swt. Untuk itu dikemukakan
argumentasi berupa hadis yang diriwayatkan oleh Shuhayb, dari
Abu Bakr al-Shiddiq, Hudzayfah, dan Abu Musa al-Asy‘ariy .
Kemudian dia mengemukakan pendapat kelompok yang lain:
Yang dimaksud dengan al-husna adalah kebaikan, sedangkan
al-ziyadah adalah berlipat gandanya kebaikan itu sampai
dengan 700 kali. Argumentasi yang dikemukakan adalah hadis
yang sama, ditambah lagi dengan Surah al-Bagarah ayat 261
yang berarti "Allah melipatgandakan pahala bagi orang yang
Dia kehendaki...". Menurutnya pendapat ini didukung oleh
teori penafsiran ayat dengan ayat. Sekiranya pendapat pertama
tidak didukung oleh mayoritas ulama, maka pendapat kedua ini
sebenarnya lebih kuat.3°

Di sini Ibnu ‘Athiyyah punya kecenderungan sendiri dalam
memilih penafsiran yang lebih kuat, yaitu mengutamakan
korelasi yang relevan antara ayat Alquran dengan ayat Alquran
lainnya daripada hadis yang tidak secara pasti memberikan

34 Al-Khathtb al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 510.

3 Al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 510.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 115-116; Juga al-Dzahabiy, al-TafsIr...,, h.
173; al-Khathib al-Syarbiniy dalam penafsirannya mengemukakan kedua pendapat
ini, namun sebagai seorang Sunniy dia mengikuti pendapat Ahl al-Sunnah yang
menafsirkan al-Ziyadah dengan melihat Allah. Lihat al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj
al-Munir, Jilid 2, h. 19.
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pengertian seperti yang dipahami oleh mayoritas mufasir.
Pendapat yang dianggapnya lebih kuat tersebut, sejalan dengan
penafsiran Al-Zamakhsyariy yang menyatakan: al-Husna adalah
pahala terbaik, sedangkan ziyadah adalah apa yang ditambahkan
atas pahala tadi, yaitu al-tafadhdhul, yakni pelipatgandaannya
sampai dengan 700 kali lipat.3”

Berikut akan dikemukakan pula penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
tentang para rasul.

1. Surah al-Bagarah ayat 213 :

AN 3 (s Al Al Cuacd Saal 5 441 Gl G
Pada dasarnya, dahulu, manusia itu adalah satu umat saja,
karena belum ada syariat dan mereka belum mengenal hakikat,
jika Allah tidak mengutus para rasul kepada mereka, karena
kemurahan-Nya.3® Pararasul tersebut bertugas memberikan kabar
gembira berupa pahala bagi orang-orang yang taat dan memberi
peringatan berupa siksaan terhadap orang-orang yang maksiat.3
Di sini, penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang mendasar adalah bahwa
pengutusan rasul itu atas dasar kemurahan Allah dan para rasul
tersebut mempunyai tugas yang sama sebagai utusan Allah bagi
umat mereka masing-masing. Berkaitan dengan kesatuan umat
manusia karena belum adanya syariat merupakan penyimpulan
yang dilakukan oleh Ibnu ‘Athiyyah. Hal ini berbeda dengan apa
yang dilakukan oleh Al-Zamakhsyariy dalam menafsirkan ayat
yang sama.

Al-Zamakhsyariy mengemukakan bahwa semula manusia
itu hanya satu umat saja, mereka sepakat atas agama Islam, lalu
mereka berselisih, Allah pun mengutus para nabi.+*> Menurutnya,

37 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 2, h. 233-234.

38 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 286.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 286.

40 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 355; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad
Rasy1d Ridha, Tafsir al-Qur’an al-Fakim populer dengan Tafsir al-Manar, Jilid 2, (T.
t.: Dar al-Ma'rifah, t. th.), Cet. ke-2, 276-277; al-Khathib al-Syarbiniy merincikannya
sebagai berikut: 1. Riwayat Aba al-‘Aliyah dari Ka'b: mereka itu adalah keturunan
Adam, akhirnya mereka berselisin. 2. Riwayat al-Kilbiy: mereka penumpang
kapal Nuh, akhirnya setelah NOh wafat mereka berselisih. 3. Riwayat Qatadah
dan ‘lkrimah: mereka itu keturunan Adam sampai dengan diutusnya Nih (dalam
rentang waktu 15 abad). Setelah itu mereka berselisih. 4. Riwayat Mujahid: yang
dimaksudkan adalah Adam, sedangkan penggunaan bentuk jamak dengan alasan
bahwa dia sebagai moyang manusia. Setelah Allah menciptakan Hawwa, manusia
berkembang biak. Mereka semua berserah diri (muslim), sampai terjadinya
peristiwa pembunuhan Habil oleh Qabil sebagai simbol perselisihan. Lihat al-
Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 159.
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masih ada pendapat yang lain, yaitu bahwa manusia itu semula
satu umat dalam kekafiran, lalu Allah mengutus para nabi dan
mereka pun berselisih terhadap para rasul yang diutus tersebut.
Akan tetapi, menurutnya pendapat pertama adalah lebih kuat.+
Kedua pendapat yang dikemukakan oleh Al-Zamakhsyariy ini
berbeda dengan pendapat Ibnu ‘Athiyyah, sebagaimana uraian
sebelumnya.

2. Stirah al-Anbiya ayat dua puluh lima :
3% BT Y) &Y Y 43 ) a3 ) U5 e LB e ST e

Ibnu ‘Athiyyah menafsirkan ayat ini secara simpel, bahwa
ketika orang-orang musyrik menentang keesaan Allah, Dia
menegaskan bahwa mereka tidak mengetahui kebenaran (al-
Haqq), lalu Allah memberitahukan kepada mereka bahwa Dia
sama sekali tidak mengutus rasul, tanpa memberikan wahyu
kepada rasul tersebut, bahwa Allah itu Mahatunggal dan
tempat bergantung segala sesuatu. Ini merupakan akidah yang
sama, yang dibawa oleh para rasul, yang membedakan mereka
hanyalah hukum-hukum,** yang tentunya disesuaikan dengan
kebutuhan masyarakat dan tuntutan zaman pada waktu itu. Di
sini, Ibnu ‘Athiyyah menegaskan lagi kesamaan para rasul dalam
mengemban tugas dari Allah swt., karena mereka semua bertugas
menyampaikan wahyu dari-Nya.

Penafsiran ini tidak berbeda dengan penafsiran Al-
Zamakhsyariy yang secara ringkas mengatakan: Ayat ini
menetapkan atau menguatkan ayat-ayat sebelumnya (yang
dibawa oleh para rasul) berupa ayat-ayat Tawhid.+

3. Surah al-Nisa ayat 163:

‘;\Lu;j\}amwuﬁﬂ\jcyé\u;}\wdj\mj\u\
}&_1‘9.1“5‘5“:.\9 jlamy‘}&_\jw‘gdhm\}dmm‘}e.&‘}\
1535 2503 G 5 Gl 5 O350 5 a3

Ibnu ‘Athiyyah, di samping menepis anggapan Sikkin al-
Bahr dan ‘Adiy bahwa Allah tidak pernah menurunkan wahyu
kepada seseorang setelah Misa, berdasarkan riwayat ‘Abdullah

bin ‘Abbas atau pernyataan Ahl al-Kitab bahwa Allah tidak
pernah menurunkan wahyu kepada siapa pun, berdasarkan

41 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 355.
42 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 79.
43 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 2, h. 569.
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riwayat Muhammad bin Kab al-Qurazhiy. Menurutnya, ayat
ini menjelaskan bahwa Allah menurunkan wahyu-Nya melalui
Malaikat kepada Niih, sebagai rasul pertama yang diutus kepada
orang-orang kafir# atau argumentasi lain yang dia kemukakan
ketika menafsirkan Surah al-Bagarah ayat 213 bahwa
berdasarkan riwayat yang shahih tentang syafaat, orang-orang
menyatakan: Anda adalah Rasul Pertama, dengan makna untuk
merehabilitasi kekufuran. Jika tidak demikian, maka Adam
adalah rasul pertama yang bertugas mengajari anak-anaknya,
agama dan keimanan.4

Ketika dia menafsirkan ayat yang berisi informasi wahyu
kepada para rasul, yang menggambarkan rasul pertama adalah
Nuh as., dia memberikan penafsiran bahwa Nuh as. adalah
rasul pertama yang bertugas merehabilitasi penyimpangan
akidah, di samping itu pula, dia menggunakan hadis shahih
sebagai argumentasi penafsirannya. Untuk menjelaskan bahwa
Adam adalah rasul pertama, dia memberikan penafsiran
alternatif bahwa risalahnya adalah mengajarkan agama dan
keimanan kepada keluarganya. Di sini, Ibnu ‘Athiyyah berupaya
menyelaraskan penafsirannya, sehingga dapat dipahami bahwa
tidak ada pertentangan pada ayat-ayat yang berkaitan dengan
para rasul ini.

Sejalan dengan penafsiran Ibnu ‘Athiyyah, Al-Zamakhsyariy
juga mengemukakan bahwa ayat ini merupakan jawaban
terhadap permintaan Ahl al-Kitab agar Rasul minta diturunkan
al-Kitab dari langit, namun Allah memberikan argumentasi
bahwa cara pemberian wahyu kepada Muhammad sebagaimana
cara pemberian wahyu kepada para rasul sebelumnya.+¢

4. Surah al-Ahzab ayat empat puluh:
BRI N S P BN FFN B S AT R e R

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, dengan ayat ini dan empat ayat
berikutnya, Allah menghilangkan atau menghapus apa yang
terhunjam pada diri orang-orang munafik dan yang lainnya
berupa kritik terhadap perkawinan Nabi Muhammad saw. dengan
Zaynab mantan isteri anak angkatnya Zayd bin Haritsah, karena
mereka menganggap hal itu merupakan peristiwa besar. Alquran

4 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 136.
4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 286.
46 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 582.
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menyanggah hal itu dan memberitahukan bahwa sebenarnya
Muhammad bukan orang tua (ayah) dari seorang laki-laki dewasa
yang hidup pada waktu itu. Ayat ini tidak bermaksud bahwa Nabi
tidak pernah punya anak laki-laki.+”

Berkaitan dengan wa lakin rasula Allahi wa khatama al-
nabiyyin, Ibnu Abi ‘Abalah dan yang lainnya membacanya wa
lakin rasulu Allahi, marfu’ karena diberi makna huwa rasulu
Allah.#¢ Nafi’, Abii ‘Amr, ‘Ashim, al-A’raj dan ‘Isa membacanya
rasula Allahi, manshub, karena dihubungkan (ma‘thiif) kepada
aba ahadin... Mereka ini membaca wa lakin, sementara
kelompok yang lain membacanya wa lakinna dan rasula
sebagai ism lakinna dan khabarnya dihilangkan (mahdziyf). Al-
Hasan, al-Sya‘biy dan al-A‘raj membaca khatam, dengan makna
kedatangan Muhammad sebagai pengunci atau penyetempel
para nabi.# Para ahli qgiraat lainnya, mayoritas membacanya
khatim, dengan arti bahwa Muhammad adalah nabi paling akhir.
Di sini berarti bahwa Muhammad saw. betul-betul nabi terakhir
dan tidak ada lagi nabi sesudahnya. Dengan demikian ajaran
Ahmadiyah yang menyatakan bahwa Mirza Ghulam Ahmad
sebagai Nabi, al-Mahdi, atau al-Masih yang pada tahun 2008 lalu
marak dibicarakan, tertolak dengan penafsiran ini.5

Berikut akan dikemukakan pula penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan keterkaitan manusia dengan Tuhan dan Rasul.
Dalam pembahasan Ilmu Kalam banyak dibahas keterkaitan
manusia dan Tuhan, terutama ketika keduanya mempunyai
kesamaan sifat (dalam penggunaan istilah), seperti berkehendak
danlainnya. Yang menjadi permasalahan apakah kehendak Tuhan
atau kehendak manusia yang efektif, ketika manusia melakukan
sesuatu. Apakah Tuhan Yang Menciptakan pekerjaan manusia
atau manusia sendiri yang menciptakan pekerjaannya. Untuk
itu dan masalah-masalah lain yang terkait, akan dikemukakan
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah terhadap ayat-ayat berikut:

1. Surah al-Kahfi ayat dua puluh sembilan:
Lokl e Us e g el UG (el

47 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 388.

48 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 388.

4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 388.

%0 Ahmad Lutfi Fathullah, Menguak Kesesatan Aliran Ahmadiyah, (Jakarta: al-Mughni
Press, 2005), Cet. ke-2, h. 12-14. Di sini penulisnya menjelaskan bukti-bukti
pengakuan bahwa Mirza Ghulam Ahmad sebagai Nabi, al-Mahdi, dan al-Masih.
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Di sini Ibnu ‘Athiyyah melakukan takwil dengan mengatakan
bahwa ayat ini berisi ancaman, maksudnya setiap orang
seharusnya memilih sesuatu yang baik untuk dirinya kelak di sisi
Allah swt.5' Di sini yang harus dipilih tentunya beriman, dalam
hal ini manusia diberi arahan untuk memilih.

Berbeda dengan Al-Zamakhsyariy, sebagai penganut
Mu‘tazilah dia menafsirkan ayat ini: “Yang ada hanyalah pilihan
kalian untuk kalian sendiri berdasarkan keinginan kalian untuk
menempuh jalan yang sukses atau jalan kehancuran”.5

2. Surah al-Takwir ayat dua puluh sembilan:
Sralladl &y gl sl A1 Y G5elaE

Secara ringkas Ibnu ‘Athiyyah menafsirkan bahwa Allah
berfirman: Hai anak Adam (manusia), kamu berkehendak dan
Aku pun berkehendak pula, kamu kelelahan untuk mencapai apa
yang kamu kehendaki itu, karena hal itu akan terjadi jika sesuai
dengan apa yang Kukehendaki.>® Penafsirannya yang terakhir ini,
jelas sekali mendudukkan tidak efektifnya kehendak manusia.

Berbeda dengan Al-Zamakhsyariy sebagai penganut
Mu‘tazilah,diamenafsirkan ayatini: (selamakalian menghendaki)
istigamah dalam memeluk Islam dan hal itu terjadi sesuai dengan
tawfiq dan kelembutan Allah.54

3. Surah al-Shaffat ayat sembilan puluh enam:
CJ ;,],af-u j osﬁs’. 2.'33\ j

Terjadi perbedaan pendapat di kalangan mufasir mengenai
ungkapan: wa ma ta‘maliin. Sekelompok mufasir mengatakan
bahwa: ma, di sini adalah mashdariyyah, karenanya maknanya
adalah: Allah telah menciptakan kalian dan perbuatan-perbuatan
kalian.s Menurut mereka, ayat ini merupakan kaidah bahwa
perbuatan manusia itu diciptakan oleh Allah. Pendapat ini sesuai
dengan Ahl al-Sunnah wa al-Jama‘ah, yang mengatakan bahwa:
ma, di sini bermakna: al-ladzi. Al-Khathib al-Syarbiniy, secara
tegas menafsirkan ayat ini dengan: “Allah telah menciptakan
kalian dan menciptakan pekerjaan kalian”.5°

51 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 513.

%2 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 2, h. 482.

53 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 445.

% Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 226.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 479.

% Al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 3, h. 467.
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4. Surah al-Anfal ayat tujuh belas:
D 1 G815 Chas 3 Cha) L 5 a4 ) (ST 24 50 oG

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, mitra bicara pada ayat ini adalah
orang-orang mukmin. Dengan ayat ini Allah memberitahukan
kepada mereka bahwa bukanlah mereka yang menentukan
kematian tersebut, karena mematikan dan menciptakan tanpa
contoh sebelumnya bukanlah kemampuan si pembunuh tersebut.
Akan tetapi keikutsertaannya dan keinginannya untuk membunuh
itu berbarengan dengan berlakunya ketetapan Allah atas kematian
orang tersebut.’” Ayat ini menolak pendapat bahwa manusia
menciptakan perbuatannya.

Sebab turun ayat ini menurutnya adalah bahwa setelah
Perang Badar, para sahabat mengemukakan apa yang mereka
kerjakan pada waktu Perang Badar itu, walaupun tidak memadai,
menyebabkan kematian musuh-musuh mereka. Hal ini berakibat
bahwa mereka saling membanggakan diri, lalu diturunkan
ayat: wa ma ramayta idz ramayta wa lakinna Allaha rama.
Maksud ayat ini adalah bahwa apa yang dilakukan oleh Rasul
saw. pada waktu mengambil beberapa genggam tanah dan
debu, lalu melemparkannya ke wajah musuh yang jaraknya
cukup jauh sebanyak tiga kali dan mereka bergelimpangan
ketika lemparannya yang ketiga itu, tidaklah efektif.?® Dalam
penafsirannya ini, tegas sekali Ibnu ‘Athiyyah menyatakan: ayat
ini menolak bahwa manusia menciptakan pekerjaannya.

Dengan redaksi yang sedikit berbeda, Al-Zamakhsyariy
mengemukakan penafsiran bahwa penyandaran mematikan dan
melemparkepada Allah, sekalipun yang tampak terlihatadalah apa
yang dilakukan oleh Rasul-Nya Muhammad saw. adalah, bahwa
penyebab kematian musuh adalah Allah mengutus malaikat-Nya
untuk mematikannya, begitu pula dengan lemparan Nabi yang
tidak memadai itu, secara manusiawi tidaklah efektif. Dalam
hal ini Allah juga mengutus malaikat-Nya untuk menyampaikan
lemparan tersebut dan mematikan musuh dimaksud.5

5. Surah al-Wagqi‘ah ayat dua puluh empat:
O3tass 138 W el

57 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 511.
%8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 511.
59 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 2, h. 149-150.

118



Prof. Dr. Abdullah Karim, M. Ag.

Ibnu ‘Athiyyah mengatakan bahwa tertib atau urut-urutan
kenikmatan yang diterima oleh orang-orang yang masuk surga
itu berdasarkan amal yang mereka lakukan ketika hidup di dunia.
Sedangkan masuk surga itu sendiri merupakan rahmat dari Allah
swt., bukan berdasarkan amal manusia.®® Di sini Ibnu ‘Athiyyah
melakukan takwil. Berbeda dengan Al-Zamakhsyariy, sebagai
penganut Mu‘tazilah, dia berpendapat bahwa masuk surga itu
adalah balasan terhadap perbuatan yang dilakukan oleh manusia.*

6. Surah al-Baqarah ayat 286:
a3 V) s 2 a3 Y

Menurut Ibnu ‘Athiyyah ayat ini merupakan nash yang
pasti bahwa sejak turunnya ayat ini Allah tidak membebani
hamba-hamba-Nya, tugas di luar kesanggupan mereka untuk
melaksanakannya. Dalam hal ini, baik berupa ibadah hati maupun
ibadah anggota badan berkaitan dengan hukum syar‘y. Dengan
ayat ini terangkatlah apa yang dianggap menyulitkan oleh kaum
muslimin selama ini, berupa adanya beban tugas yang berada di
luar kesanggupan mereka untuk melaksanakannya.5?

Setelah disepakati bahwa tidak ada beban syariat yang
diberikan kepada hamba yang berada di luar kesanggupannya,
terdapat perbedaan pendapat mengenai hukum untuk masalah
yang lain. Menurut Abu Hasan al-Asy’ariy dan sekelompok ulama
kalam, taklifu ma la yuthaq itu, boleh menurut akal dan tidak
terlarang menurut akidah, keberadaan hal itu diisyaratkan oleh
hukum yang pasti bahwa mukalaf yang tidak taat akan menerima
siksa.%3 Secara khusus, apakah dalam risalah Nabi Muhammad
saw. dapat ditemukan taklifu ma la yuthaq itu secara nyata,®
terdapat perbedaan pendapat. Sekelompok ulama berpendapat:
Terdapat secara nyata, yaitu turunnya Surah al-Lahab yang
memastikan Abu Lahab masuk neraka, tetapi dia tetap dibebani
tugas untuk menjadi orang yang beriman. Menurut kelompok yang

5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 243.

61 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 54.

52 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 392.

8 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 393.

8¢ Al-Asy’ariy mempunyai dua alternatif jawaban. Pertama, jika seseorang disuruh
beriman, namun dia tidak sanggup untuk beriman, maka jawabannya tidak ada
secara nyata. Kedua, jika seseorang disuruh beriman, namun orang itu sibuk
melakukan yang sebaliknya, maka jawabannya ada secara nyata. Lihat al-Imam
Abl al-Hasan al-Asy‘ariy, Kitab al-Luma’ fi al-Radd ‘ala Ahl al-Zayg wa al-Bida’,
shahhahahl wa gaddama lahd wa ‘allaga ‘alayhi Hamudah Garabah, (al-Qahirah,
Maktabah al-Khanjiy, 1955), h. 99.
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lain beban tersebut sesungguhnya tidak ada, karena masuknya
Abu Lahab itu ke neraka, jika dia tetap dalam kekafirannya.%

MenurutIbnu‘Athiyyah: Kemungkinanbolehnyapembebanan
tersebut banyak, karena pembebanan tugas di luar kemampuan
mukalaf itu dapat dilihat dari banyak aspek. Pertama, tidak
mampu dilakukan menurut akal, seperti; menghimpun dua hal
yang bertolak belakang. Kedua, tidak mampu dilakukan menurut
adat, seperti: manusia disuruh mengangkat gunung. Ketiga,
tidak mampu dilaksanakan oleh mukalaf, karena membinasakan
dirinya, seperti: orang disuruh membakar dirinya. Keempat,
tidak mampu dilaksanakan oleh si mukalaf, seperti: disuruh
melaksanakan sesuatu ketika dia sedang sibuk.®® Untuk yang
terakhir ini, pembebanan tugas di luar kesanggupan si mukalaf
tidak terlarang. Di sini penjelasan Ibnu ‘Athiyyah yang sangat
rinci tersebut, memberi pengertian bahwa kemungkinan boleh
memberikan tugas di luar kesanggupan mukalaf itu bukanlah
hal yang mustahil. Di sini, Ibnu ‘Athiyyah berusaha keras agar
makna taklifu ma la yuthaqu itu dapat dipahami dengan benar,
ternyata apa yang dia jelaskan dapat diterima oleh pikiran sehat
dan bukan sesuatu yang mustahil. Penjelasan yang dikemukakan
oleh Ibnu ‘Athiyyah ini cukup memadai dan jelas.

7. Surah al-Ma’idah ayat tiga puluh dua:

51 ol iy L (8 G 481 Q00 3 e R QU AT
wum;\utsmu;\wjmwu\aﬁmtsﬁuaﬂ\u_o.am
EIVE

Ungkapan: katabna bermakna ditulis berdasarkan perintah
Kami di dalam kitab yang diturunkan kepada mereka, yang
memuat kewajiban tersebut. Allah mengkhususkan penyebutan
Bani Isra’il, padahal telah ada umat yang lebih dahulu melakukan
pembunuhan yang terlarang di kalangan mereka sendiri. Dalam
hal ini ada dua kemungkinan. Pertama, bahwa Bani Isra’il
merupakan umat pertama yang menerima ancaman melakukan
pembunuhan tersebut dalam kitab suci mereka. Ancaman tersebut
sangat keras, karena mereka melampaui batas dan melakukan
pertumpahan darah. Kedua, karena tampaknya ketercelaan
mereka, ketika mereka dilarang melakukan pembunuhan,
mereka tidak menaatinya, bahkan mereka berkeinginan untuk
membunuh Nabi yang diutus kepada mereka secara aniaya.®”

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 393.
5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 393.
57 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 182.
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Yang dimaksud dengan ungkapan: bi gayri nafsin adalah
orang yang dibunuh tersebut bukan orang yang melakukan
pembunuhan, yang memang harus dibunuh (pemberlakuan
qishash). Menurut Ibnu ‘Athiyyah, seseorang boleh dibunuh
berdasarkan tiga alasan berikut: Pertama, kafir setelah menjadi
mukmin, Kedua, berzina, padahal pernah kawin, Ketiga,
membunuh orang lain karena aniaya dan melampaui batas.
Termasuk pula melakukan perang dan melakukan kerusakan di
bumi.%®

Ungkapan: fa kaannama gatala al-nasa jami‘an, ditafsirkan
dengan mengutip pendapat Ibnu ‘Abbas yang mengatakan bahwa
yang dibunuh tersebut adalah Nabi atau seorang pemimpin yang
adil. Dan yang dimaksud dengan menghidupkannya adalah
mendukung dan membantunya. Penafsiran ini menurut Ibnu
‘Athiyyah tidak didukung oleh lafal-lafal yang ada di dalam
ayat tersebut. Dia juga mengutip pendapat Ibnu ‘Abbas yang
memberikan makna siapa saja yang membunuh seseorang dan
merusak kehormatannya, maka orang tersebut seakan-akan telah
membunuh semua orang. Dan siapa saja yang meninggalkan
pembunuhan tersebut dan memelihara kehormatannya karena
takut kepada Allah, lalu membiarkannya hidup, padahal
dia mampu membunuhnya, maka seakan-akan orang itu
menghidupkan semua orang.®® Di sini, Ibnu ‘Athiyyah tidak
menerima penyempitan makna, sekalipun pendapat tersebut
berasal dari Ibnu ‘Abbas yang dijuluki turjuman al-Qur’an.
Hal ini dia lakukan, karena konteks ayat ini tidak memberikan
indikasi ke arah itu.

Berkaitan dengan penyerupaan (tasybih) yang ada pada ayat
ini, Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan pendapat pribadinya bahwa
membunuh seseorang dengan membunuh semua orang itu tidak
semua aspek hukumnya sama, namun ada tiga aspek kesamaan
antara keduanya. Pertama, keduanya sama-sama disiksa. Kedua,
keduanya sama-sama mendapatkan ancaman kekal di dalam
neraka, walaupun nanti, keduanya harus dikeluarkan dari neraka,
jika keduanya adalah orang yang bertauhid. Ketiga, merusak
kehormatan orang lain.

Dalam hal ini, merusak kehormatan seseorang dan merusak
kehormatan semua orang adalah sama.” Untuk itu Ibnu ‘Athiyyah

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 182.

5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 182.

0 Pendapat ini sebanding dengan pendapat Al-Zamakhsyariy yang mengatakan
bahwa kesamaan membunuh seseorang dengan semua orang itu karena merusak
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membuat analogi dua orang yang bersumpah untuk tidak
memakan buah dari pohon mereka masing-masing. Akan tetapi,
salah seorang memakan sebagian buah pohon yang dimilikinya,
sedangkan yang lain lagi, memakan semua buah pohonnya.
Dalam hal ini, keduanya sama-sama melanggar sumpah mereka.”

Berkaitan dengan menghidupkannya, ungkapan ini dibolehkan,
karena meninggalkan yang dilarang dan menyelamatkan orang.
Di luar pengertian ini, menghidupkan hanyalah hak Allah semata.
Membiarkan seseorang hidup (tidak membunuhnya), seperti
membiarkan semua orang hidup, dalam arti menjaga kehormatan
mereka. Penyebutan Bani Isra’l secara khusus, karena kepada
mereka telah diutus beberapa orang rasul membawa penjelasan,
namun kebanyakan mereka, di setiap waktu melampaui batas dan
pada ayat ini ada indikasi bahwa mereka berkeinginan membunuh
Nabi saw.”

Dalam penafsiran ayat ini, Ibnu °‘Athiyyah berupaya
memberikan penafsiran yang mudah diterima oleh akal,
terutama dalam menjelaskan kesamaan membunuh seseorang
atau membiarkan dia hidup dan membunuh semua orang atau
membiarkan mereka hidup. Untuk itu dia menggunakan analogi
agar penjelasannya mudah dimengerti, walaupun dia juga
mengakui bahwa persamaan tersebut tidaklah secara total.

8. Surah al-Nisa ayat empat puluh delapan:
$ Gl A ()35 e s 540 A5 O H8a Y 4l )

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, ayat ini berkaitan dengan janji
dan ancaman Tuhan (al-wa‘d wa al-waid). Secara ringkas
dapat dikatakan bahwa manusia itu terdiri atas empat kelompok,
yaitu; Pertama, orang kafir yang meninggal dalam keadaan
kafir, orang ini disepakati kekal di dalam neraka. Kedua, orang
mukmin yang baik, tidak berdosa dan meninggal dalam keadaan
beriman. Orang ini disepakati kekal di dalam surga sebagaimana
diinformasikan oleh Allah secara pasti. Ketiga, orang yang
bertaubat dan meninggal dalam keadaan bertaubat tersebut.
Menurut Ahl al-Sunnah, orang ini mengikuti orang-orang
mukmin yang baik. Akan tetapi para ahli kalam menetapkan
adanya masyi’ah. Maksudnya adalah, jika Allah menerima
taubatnya dan mengampuni kesalahannya, maka dia mengikuti

kemuliaan yang Allah berikan kepada manusia dan kehormatannya. Lihat al-
Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 609.

" Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 182-183.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 183.
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orang mukmin, tetapi jika Allah tidak mengampuninya, orang
itu bakal disiksa. Keempat, orang yang berdosa dan meninggal
sebelum sempat bertaubat.”

Menurut Ibnu ‘Athiyyah bahwa ayat-ayat janji (al-wa‘d)
lafalnya bersifat umum, namun yang dimaksudkan adalah khusus
orang-orang mukmin yang baik, orang-orang yang bertaubat, dan
orang-orang yang maksiat yang telah Allah maafkan kesalahan
mereka, tanpa diazab. Begitu pula dengan ayat-ayat ancaman
(al-waid), lafalnya juga umum, namun yang dimaksudkan
adalah khusus, yaitu; orang-orang kafir dan orang-orang maksiat
yang kesalahan mereka tidak Allah maafkan.” Berkaitan dengan
lafal ayat Alquran yang lahirnya tampak umum, namun yang
dimaksudkan adalah khusus telah dibahas kebolehannya oleh
Imam al-Syafi‘iy.”

Dari penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah memberikan
pengertian bahwa dosa selain syirik dapat diampuni oleh Allah
swt. Untuk itu dia memperkuat keterangannya dengan mengutip
riwayat dari ‘Abdullah bin ‘Amr berkaitan bahwa ketika diturunkan
Surah al-Zumar ayat lima puluh tiga: “Katakanlah: Hai hamba-
hamba-Ku yang melampaui batas terhadap diri mereka sendiri,
janganlah kalian berputus asa dari rahmat Allah. Sesungguhnya
Allah mengampuni semua dosa”.”®

Pada waktu itu, para sahabat bertanya kepada Rasul saw.:
Juga dosa syirik ya Rasul Allah?, lalu diturunkan ayat empat puluh
delapan Siirah al-Nisa ini.”” Dengan demikian dapat dipahami
bahwa syirik merupakan dosa yang tidak diampuni.

9. Surah al-Baqarah ayat 255:
AL V) e alg s Ga

Allah menginformasikan siapa yang dapat memberi syafaat
di sisi-Nya, yaitu hanya orang yang mendapatkan izin dari-Nya.

7 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 64.

7 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 64.

s Al-lmam al-Muththalibiy Muhammad bin Idris al-Syafi‘iy, al-Risalah, Juz 1, (Jakarta:
Dinamika Berkah Utama, t. th.), h. 33-38; Juga ‘Abd al-Wahhab Ibrahim Abu
Sulayman, al-Fikr al-Ushdliy: Dirasatan Tahliliyyatan Naqdiyyatan, (Jaddah: Dar al-
Syurtq, 1403 H./1983 M.), Cet. ke-1, h. 77-79.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 65; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj
al-Munir..., Jilid 1, h. 355.

" lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 65. Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-
Munir..., Jilid 1, h. 356. Di sini dia mengutip hadis al-Bukhariy nomor 5827 bahwa
orang yang meninggal dalam bertauhid masuk surga dan orang yang meninggal
dalam syirk masuk neraka.
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Pada ayat ini terdapat penetapan bahwa Allah memberikan izin
kepada orang-orang yang Dia kehendaki untuk memberikan
syafaat,”® mereka adalah para nabi, ulama, dan yang lainnya. Dan
izin yang diberikan itu, merujuk kepada nash, seperti perintah
kepada Muhammad saw.: Berikanlah syafaat, karena kamu dapat
memberikannya. Dan diketahui pula bahwa salah seorang nabi
atau ulama dapat memberikan syafaat, namun para ulama dan
orang-orang salih itu hanya dapat memberikan syafaat kepada
orang yang (hukumannya) tidak sampai harus masuk neraka, di
mana kebaikan dan kejahatannya seimbang atau harus masuk
neraka juga, namun orang tersebut mempunyai amal-amal salih. 7

Ibnu ‘Athiyyah menyadur dari Shahih al-Bukhariy, adanya
pernyataan orang-orang mukmin yang selamat dari siksa neraka
terhadap kawan-kawan mereka yang akan masuk neraka: Hai
Tuhan kami, mereka yang akan masuk neraka itu, dahulu salat,
puasa, dan beramal salih bersama kami.®° Syafaat seperti ini
diberikan kepada orang yang terdekat atau dikenal, sedangkan
syafaat para nabi untuk umat mereka masing-masing diberikan
kepada orang yang harus masuk neraka karena maksiat, tidak
berkaitan dengan kedekatan atau dikenal. Hubungan di antara
mereka hanyalah iman. Puncak syafaat adalah syafaat Allah
Yang Mahapenyayang kepada orang yang bergelimang dengan
dosa yang tidak dapat dicapai oleh syafaat para nabi. Syafaat
yang khusus diberikan kepada Nabi Muhammad saw. adalah
mempercepat perhitungan amal manusia, seperti yang dia
nyatakan dalam bagian salah satu sabdanya: Dan diberikan
kepadaku (hak memberi) syafaat. Syafaat ini berupa kelapangan
bagi orang-orang mukmin dan mempercepat proses perhitungan
amal bagi orang-orang kafir, sehingga mereka dapat menerima
balasannya segera.®

10. Surah al-Furgan ayat dua puluh:
b 53355 5 A 30 a8 8 Gt o 8 U s
G

8 Menurut al-Zamakhsyariy, makna syafaat di sini adalah izin berkata-kata pada hari
Kiamat, lihat al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 384-385.

 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 341.

8 Ungkapan ini merupakan bagian dari hadis yang panjang, lihat al-Bukhariy, Shahih
al-Bukhariy bi Hasyiah al-Sindiy, Jilid 4, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Fikr, 1415 H./1995
M.), h. 330-331, hadis nomor 7439. Ungkapan dimaksud adalah: wa idza ra'aw
annahum qad najaw, fi ikhwanihim yaqalin: Rabbana ikhwanuna kana yushallina
ma‘ana wa yashdmiina ma‘ana wa ya‘malina ma‘ana”

8 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 341.
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Dalam  menafsirkan ayat ini, Ibnu ‘Athiyyah
menghubungkannya dengan ayat tujuh Stirah al-Furqan ini juga,
di mana orang-orang Quraisy melecehkan Nabi Muhammad saw.
yang hanya seorang manusia biasa yang juga memakan makanan
serta berjalan di pasar-pasar. Mereka menuntut agar Nabi
meminta kepada Tuhannya untuk mengutus seorang malaikat
bersamanya dalam memberikan peringatan.®? Ayat dua puluh ini
menurutnya, menolak tuntutan orang-orang Quraisy tersebut dan
sekaligus menginformasikan kepada Nabi Muhammad bahwa
nabi-nabi yang diutus sebelumnya juga memakan makanan
dan berjalan di pasar-pasar.®® Dalam menafsirkan ayat ini, Ibnu
‘Athiyyah berupaya memperlihatkan korelasi (munasabah) antar
ayat dalam stirah yang sama. Berkaitan dengan hal ini, secara
khusus akan dibahas pada bab VI mendatang.

Diakui bahwa tidak semua ayat-ayat kalam ditafsirkan oleh
Ibnu ‘Athiyyah, salah satu contoh, dapat dikemukakan Surah al-
Ra‘d ayat tiga puluh delapan:

L35 550 el Uk 5 8 e Sy Wl

Dalam hal ini, ungkapan wa ja‘alna lahum azwajan wa
dzurriyyatan, yang merupakan keterangan mengenai para
rasul yang termasuk ayat-ayat kalam, oleh Ibnu ‘Athiyyah, sama
sekali tidak ditafsirkan. Diduga bahwa ungkapan ini cukup jelas
maknanya, sehingga dia tidak perlu lagi menafsirkannya.

Selanjutnya akan dikemukakan pula penalaran logisnya
dalam menafsirkan ayat-ayat hukum.

B. Penafsiran Ayat-ayat Hukum

Ulama figh dari berbagai mazhab sepakat bahwa yang
dimaksud dengan hukum dalam syariat Islam adalah: Segala yang
terbit dari manusia berupa perkataan dan perbuatan, baik ibadat,
muamalat, kriminal, kehidupan keluarga, maupun macam-
macam perikatan (al-‘uqud) dan pembiayaan (al-tasharrufat).’+
Abtu Zahrah mendefinisikan hukum dengan: “Khithab (titah)
pembuat syariat, yang berkaitan dengan perbuatan para mukalaf,
baik bersifat keharusan, pilihan, atau al-wadhu”.%

82 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 201.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 205.

8 ‘Abd al-Wahhab Khallaf, ‘/lm Ushdl al-Figh, (Mishr: Maktabah Da‘wah al-Islamiyyah
Syabab al-Azhar, 1407 H./1987 M.), Cet. ke-8, h. 11.

8 Muhammad Abd Zahrah, Ushdl al-Figh, (T. t.: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, 1377 H./1958
M.), h. 26
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Lebih lanjut dia menjelaskan bahwa yang dimaksudkan
dengan khithab (titah) pembuat syariat adalah sifat yang
diberikan oleh pembuat syariat terhadap sesuatu yang berkaitan
dengan perbuatan-perbuatan para mukalaf, seperti dikatakan
bahwa sesuatu itu haram, makrith, mathliib, mubah, shahih,
bathil, atau syarath, sabab, mani‘ dan seterusnya.®

Yang dimaksudkan dengan iqtidha atau thalab, dapat berupa
tuntutan pelaksanaan atau tuntutan untuk meninggalkan. Maka
al-haram berisi tuntutan harus meninggalkan; atau al-wujub
berisi tuntutan harus melaksanakan; sedangkan al-takhyir
bahwa pembuat syariat (al-syari) memperkenankan si mukalaf
untuk mengerjakan atau meninggalkan suatu pekerjaan, seperti;
makan atau minum pada waktu tertentu.®”

Yang dimaksudkan dengan al-wadh‘u adalah bahwa pembuat
syariat (al-syari) menghubungkan dua perkara yang berkaitan
dengan para mukalaf, seperti; menghubungkan kewarisan dengan
meninggalnya seseorang. Di sini wafatnya seseorang itu menjadi
sebab hartanya dapat diwarisi. Atau menghubungkan dua perkara
dimaksud, di mana salah satunya menjadi syarat syariy untuk
merealisasikan yang lain, seperti; adanya wudhu sebagai syarat
sahnya salat atau adanya saksi sebagai syarat sahnya sebuah
pernikahan. Lebih lanjut, hukum syara® yang mengandung
tuntutan atau pilihan itu diistilahkan dengan hukum taklifiy,
sedangkan yang mengandung hubungan dua perkara diistilahkan
dengan hukum wadhy.%®

Kedua definisi di atas sepakat, bahwa hukum itu berkaitan
dengan perkataan dan perbuatan mukalaf. Perbedaannya adalah,
definisi pertama menekankan bahwa perkataan dan perbuatan
itu sebagai penerapan dari khithab pembuat syariat, sementara
definisi kedua menekankan khithab (titah) itu sendiri sebagai
dasar hukum.

Hukum-hukum ini ada yang dijelaskan oleh nash-nash
Alquran dan al-Sunnah dan ada pula yang tidak ditemukan
penjelasannya pada nash-nash Alquran dan al-Sunnah, namun
syariat menegakkan dalil-dalil dan memberikan tanda-tanda yang
dapat ditangkap oleh seorang mujtahid.® Ayat-ayat Alquran yang

8 Muhammad AbU Zahrah, Ushdl al-Figh, (T. t.: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, 1377 H./1958
H.), h. 26.

87 AbU Zahrah, Ushdl al-Figh, h. 26.

8 AbU Zahrah, Ushdl al-Figh, h. 26.

8 ‘Abd al-Wahhab Khallaf, ‘llm Ushal al-Figh, h. 11.
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berkaitan dengan segala perkataan dan perbuatan yang terbit dari
manusia, baik berupa ibadat, muamalat, kriminal, kehidupan
keluarga, maupun macam-macam perikatan (al-‘uqud) dan
pembiayaan (al-tasharrufat) tersebut, diistilahkan dengan ayat-
ayat hukum. Lebih lanjut, ‘Abd al-Wahhab Khallaf membagi ayat-
ayat hukum ini kepada tiga, yaitu: Pertama, Ahkam I'tiqadiyyah
(hukum-hukum akidah). Kedua, Ahkam Khulgiyyah (hukum-
hukum akhlak), dan Ketiga, Ahkam ‘Amaliyyah (hukum-hukum
yang berkaitan dengan perkataan, perbuatan, perikatan, dan
pembiayaan yang terbit dari mukallaf).

Lebih jauh lagi, ‘Abd al-Wahhab Khallaf merincikan ayat-
ayat dimaksud sebagai berikut:

1. Yang berhubungan dengan ibadat: salat, puasa, haji, zakat,
dan lain-lain, berjumlah 140 ayat,*

2. Yangberhubungan dengan hidup kekeluargaan: perkawinan,
perceraian, hak waris, dan sebagainya berjumlah tujuh
puluh ayat,

3. Yang berhubungan dengan hidup perdagangan /
perekonomian:  jual-beli, sewa-menyewa, pinjam-
meminjam, gadai, utang-piutang dan sebagainya berjumlah
tujuh puluh ayat,

4. Yang berhubungan dengan kriminalitas berjumlah tiga
puluh ayat,

5. Yangberhubungan dengan pengadilan berjumlah tiga belas
ayat,

6. Yang berhubungan dengan kenegaraan/pemerintahan
berjumlah sepuluh ayat,

7. Yang berhubungan dengan hubungan bilateral dan Negara
Islam dengan non-Muslim di Negara-negara Islam berjumlah
dua puluh lima ayat,

8. Yang berhubungan dengan hubungan orang kaya dan
orang miskin berjumlah sepuluh ayat.**

Dengan demikian, secara keseluruhan ayat-ayat hukum
dimaksud berjumlah 368 ayat. Pembahasan selanjutnya akan

% Harun Nasution, Islam Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya, Jilid I, (Jakarta: Ul-Press,
1986), Cet. ke-6, h. 8. Sebagaimana dikutip dari ‘Abd al-Wahhab Khallaf, ‘/lm Ushdal
al-Figh, (Cairo: t. p., 1956), Cet. ke-7, h. 34. Pada cetakan ke-8 seperti yang penulis
gunakan informasi ini tidak dimuat lagi.

9 *Abd al-Wahhab Khallaf, ‘llm Ushal al-Figh, h. 32-33.
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mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah terhadap sampel ayat-
ayat tersebut. Ekplorasi diawali dengan penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
tentang ayat-ayat ibadah

1. Surah al-‘Ankabiit ayat empat puluh lima:

0 A8 SR ) Bsall o 5 Sl (e ) i L Ui
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Allah menyuruh Nabi-Nya membaca Alquran yang
diwahyukan kepadanya dan mendirikan salat secara konsisten
dan konsekuen dengan ketentuan-ketentuan yang berlaku,
kemudian Allah menginformasikan hikmat-hikmat yang
terkandung di dalam mendirikan salat seperti itu, di mana salat
berfungsi mencegah pelakunya yang patuh itu dari perbuatan
keji dan munkar.?? Menurut Ibnu ‘Athiyyah, jika orang yang salat
itu melaksanakannya dengan khusyu dan merendahkan diri di
hadapan Allah; mengingat-Nya dan membayangkan berdiri di
hadirat-Nya Yang Mahaagung; hatinya merasa diawasi; jiwanya
disiapkan dengan baik untuk itu semua dan merasa hina; dan
penutupnya adalah mengharapkan bertemu Allah. Hal itu
selalu terulang dalam perkataan dan perbuatannya; tentulah dia
tercegah dari perbuatan keji dan munkar. Tidak ada jeda waktu
dari kondisi seperti itu, datang pula waktu salat berikutnya untuk
menjadikan kondisi orangitu lebih baik lagi. Begitulah seharusnya
kondisi salat seorang mukmin.’® Akan tetapi, menurutnya, jika
salat itu didirikan hanya karena mengharapkan pahala, tanpa
rasa khusyu dan mengingat Allah serta keutamaan lainnya,
maka salat seperti itu akan meninggalkan pelakunya seperti
keadaannya semula. Jika orang itu menempuh jalan maksiat,
maka dia tetap jauh dari Allah. Berdasar atas penjelasannya yang
terakhir ini, dia menjelaskan makna hadis yang dikeluarkan oleh
Ibnu Mas‘ud, Ibnu ‘Abbas, al-Hasan, dan al-A‘masy: Orang yang
salatnya tidak mencegahnya dari perbuatan keji dan munkar,
maka dia hanya bertambah jauh dari Allah, bukan salat itu
sendiri yang menjadikan orang tersebut lebih jauh dari Allah,
tetapi salatnya itu tidak berpengaruh apa pun baginya, sehingga
dia tetap jauh dari Allah. Karena kemaksiatannya terus berlanjut,
maka orang tersebut menjadi semakin jauh dari Allah swt. Untuk
mendukung pendapatnya ini, Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan

9 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 319. Penjelasan serupa dengan redaksi
yang berbeda dapat dilihat Muhammad ‘Aliy al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid
2, (Bayrat: Dar al-Fikr, t. th.), h. 462.

% Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 319; Juga Al-Shabdaniy, Shafwah al-Tafastr,
Jilid 2, h. 462.
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pendapat Ibnu Mas‘ad, ketika ada orang yang menginformasikan
bahwa ada seseorang yang banyak salat, dia menyatakan: Salat
itu hanya bermanfaat bagi orang yang mendirikannya karena
komitmen (rasa patuh).4 Secara singkat dapat dikatakan
bahwa menurut Ibnu ‘Athiyyah, keberhasilan salat seseorang
mencegah yang bersangkutan dari perbuatan keji dan munkar
tergantung kondisional ketika salat itu didirikan, terutama
suasana kejiwaannya di samping tatacara pelaksanaannya yang
memenuhi semua aturan yang ada.

2. Suirah al-Bagarah ayat 184:

Gl e 5 5l et i e 5 i n K 018 (8
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Pada ungkapan: fa man kana mikum maridhan aw
‘ala safarin fa ‘“iddatun min ayyamin ukhara, ada kata yang
dihilangkan, yaitu: fa afthara, di antara kata safarin dan ‘iddatun.
Inilah yang dinamakan dengan inti pemahaman kalimat (fahwa
al-khithab). Para ulama berbeda pendapat mengenai batasan
sakit yang membolehkan seseorang berbuka puasa. Ibnu Sirin
mengatakan: Jika seseorang itu pantas dikatakan sakit, dia
dibolehkan berbuka puasa. Ini dianalogikan dengan perjalanan
(safar), yang sekalipun tidak ada hal yang memaksanya untuk
berbuka. Tokoh-tokoh ulama Malikiyyah berpendapat: Jika
penyakit yang diderita oleh seseorang itu menyusahkannya,
menjadikannya sempoyongan, atau dengan puasa itu penyakitnya
bertambah parah. Imam Malik sendiri mengatakan: Al-Maradh
al-ladzi syaqqa ‘ala al-mar'i wa yablugu bih. Menurut al-Hasan:
Jika seseorang yang sakit itu tidak mampu untuk salat berdiri, dia
dibolehkan berbuka puasa. Imam al-Syafi‘ly dan al-Syafi‘iyyah
berpendapat: Orang sakit yang diperkenankan untuk berbuka
puasa hanyalah yang penyakitnya itu sendiri memaksanya untuk
berbuka. Orang yang penyakitnya masih dapat menangguhkannya
berbuka, tidak diperkenankan untuk berbuka.%

Muhammad ‘Aliy Al-Shabuniy, setelah mengemukakan
beberapa pendapat mengenai penyakit yang membolehkan
seseorang berbuka puasa, dia melakukan tarjih dengan
mengatakan: Saya mengikuti jumhiir yang menyatakan bahwa
hikmah adanya rukhshah untuk berbuka puasa bagi orang
yang sakit adalah memberikan kemudahan dan kemudahan itu

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 319.
% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 251.
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hanya ada pada sesuatu yang menyusahkan. Dalam hal ini, jika
seseorang berpuasa dia jatuh sakit, atau penyakitnya bertambah
parah, atau kesembuhannya tertunda.’

Berkaitan dengan ungkapan: wa ‘ala al-ladzina yathiqiinahii
fidyatun tha‘amu miskin, Ibnu ‘Athiyyah mengutip pendapat Abu
‘Aliy” yang mengatakan: Jika Anda bertanya: Mengapa ungkapan
orang miskin itu menggunakan bentuk tunggal, padahal yang
dimaksudkan adalah banyak. Hal ini jika dikaitkan dengan
orang-orang yang tidak mampu melaksanakan puasa juga dalam
jumlah yang banyak, sementara setiap orang dari mereka harus
memberi makan seorang miskin. Jawaban terhadap pertanyaan
ini adalah: Bentuk tunggal itulah yang baik, karena maknanya
dipahami bahwa setiap orang yang tidak mampu berpuasa itu
hanya berkewajiban memberi makan seorang miskin. Hal ini
dapat dianalogikan dengan hukuman dera yang dikenakan
kepada penuduh wanita baik-baik berzina, jika orang itu tidak
mampu menghadirkan empat orang saksi, yang terdapat pada
Stirah al-Nur ayat empat: “Dan orang-orang yang menuduh
wanita-wanita yang baik-baik (berbuat zina) dan mereka tidak
mendatangkan empat orang saksi, maka deralah mereka (yang
menuduh itu) delapan puluh kali dera”. Di sini jumlah delapan
puluh kali dera tersebut berlaku untuk setiap orang, bukan
dibagi rata untuk semua orang.°® Dalam penafsirannya ini,
Ibnu ‘Athiyyah mengutip pendapat yang memberikan kritikan
terhadap pendapat orang lain, dan melakukan analogi dengan
ayat yang lain dalam memahami makna ayat tertentu.

3. Surah al-Baqarah ayat 196:
g2l (SR L 2 heall 8B 8oad 5 Al 15

Ungkapan: fa in uhshirtum fa ma istaysara min al-hadyi,
ditafsirkan oleh Ibnu ‘Athiyyah dengan mengemukakan pendapat
‘Algamah, ‘Urwah bin al-Zubayr dan selain mereka berdua: Ayat
ini berhubungan dengan orang yang dihimpit oleh penyakit,
bukan orang yang dikepung oleh musuh. Ibnu ‘Abbas dan yang

% Muhammad ‘Aliy Al-Shabiniy, Rawa'i’ al-Bayan: Tafsir Ayat al-Ahkam, Juz 1, (al-
Qahirah: Dar Al-Shabaniy, 1420 H./1999 M.), Cet. ke-1, h. 143.

% Nama lengkapnya adalah Abl al-Hasan bin Ahmad bin ‘Abd al-Gaffar bin
Muhammad bin Sulayman al-lmam Abu ‘Aliy al-Farisiy, meninggal di Bagdad tahun
377 H./987 M. Kitabnya yang dijadikan rujukan oleh Ibnu ‘Athiyyah antara lain
adalah, al-Hujjah fT al-Qira’at al-Sab’ah dan al-Igfal ff Ma Agfalahd al-Zajjaj min al-
Ma’ani. Lihat ‘Abd al-Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, “Mugaddimah” dalam lbnu
‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 22-23.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 252.
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lainnya berpendapat sebaliknya. Dan yang masyhur menurut
bahasa: uhshira bi al-maradh dan hushira bi al-‘aduww,
namun di dalam kitab al-Mujmal, karya Ibnu Faris dikatakan:
hushira bi al-maradh dan uhshira bi al-‘aduww. Menurut al-
Farra‘: Keduanya semakna, baik berhubungan dengan penyakit
(al-maradh), maupun musuh (al-‘aduww).” Selanjutnya Ibnu
‘Athiyyah mengemukakan pendapatnya sendiri: Yang benar
adalah bahwa hushira itu hanya digunakan untuk sesuatu yang
meliputi (ahatha) dan berdampingan (jawara), kadang-kadang
musuh, air dan yang serupa dapat mengepung atau mengurung,
namun tidaklah demikian penyakit. Sedangkan uhshira
bermakna menjadikan sesuatu itu terkurung, seperti kata:
agbara, yang berarti mengubur dan kata: ahma, yang berarti
mengandangkan atau membuat ke dalam kandang. Anda tidak
menyaksikan adanya musuh yang mengepung kaum muslimin
ketika peristiwa Perjanjian Hudaybiyah.”®® Menurut para
mufasir, ayat yang ditafsirkan ini berkaitan dengan peristiwa
tersebut. Dan mayoritas ahli tafsir sepakat bahwa terhalang
oleh musuh itu, menempati posisi terkepung, karenanya Rasul
bersama rombongan yang berniat melaksanakan ‘Umrah pada
tahun itu mengakhirinya dengan menyembelih hewan qurban
mereka dan membagi-bagikannya, lalu mereka bercukur".1*!

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah melakukan kritik
terhadap beberapa penafsiran kata uhshira, lalu mengemukakan
penafsirannya sendiri. Menurutnya, pengertian kata tersebut
dalam ayat ini secara kasuistik bahwa umat Islam mengurungkan
pelaksanaan ‘Umrah, yang telah mereka niatkan tahun tersebut,
dan segera menutupnya (menyempurnakannya) dengan
penyembelihan hewan qurban (al-hadyu) dan membagi-bagikan
dagingnya, lalu mereka mencukur rambut.

Demikianlah kiranya sampel rasionalitas penafsiran Ibnu
‘Athiyyah pada ayat-ayat yang berkaitan dengan ibadah. Berikut

% Muhammad ‘Aliy Al-Shabilniy juga menyamakan pemakaian uhshira tersebut,
baik penyakit maupun musuh yang mengakibatkan orang yang berhaji tidak dapat
melanjutkan ibadahnya. Lihat Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 129.

190 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 266. Pada peristiwa tersebut, Rasul bersama
1.400 orang kaum muslimin berniat melakukan ‘Umrah, tetapi mereka terpaksa
menghentikannya dengan menyembelih hewan qurban dan bercukur, karena
mereka terhalang oleh kesepakatan yang mereka ambil bersama orang-orang
Quraisy bahwa kaum muslimin dilarang memasuki Mekah pada tahun tersebut.
Lihat antara lain Muhammad al-Gazaliy, Figh al-Sirah, (T.t.: t. p., 1408 H./1988 M.),
Cet. ke-8, h. 350-363; Juga Zainal Arifin Abbas, Peri Hidup Muhammad Rasulullah
saw., Jilid lll, (Medan: Islamiyah, 1373 H./1954 M.), Cet. ke-2, h. 133.

91 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 266.
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ini akan dieksplorasi lagi penafsirannya terhadap ayat-ayat yang
berkaitan dengan kehidupan keluarga/rumah tangga sebagai
berikut:

1. Surah al-Nisa ayat tiga:

o sl (e 2T e o SASHE Al 15 1 s )
ASELS

Ungkapan: wa in khiftum alla tugsithi fi al-yatama,
menurut Abu ‘Ubaydah: Khiftum di sini berarti kalian yakin
(aygantum), dia menggunakan argumentasi syair Durayd bin al-
Shimah yang berbunyi: fa qultu lahum khafu bi alfay mudajjaj...

Ibnu ‘Athiyyah mengatakan bahwa pendapat ini tidaklah
benar, kata: al-khawf yakni takut, tidak dapat diberi makna
keyakinan dari aspek apapun. Takut itu hanyalah perbuatan-
perbuatan mengharap, namun sampai pada tingkat zhann
kepada salah satu dari dua kemungkinan (selamat atau bahaya),
belum sampai kepada tingkat keyakinan. Ungkapan: tugsithii,
berarti kalian bertindak adil. Dikatakan: agsatha al-rajulu, jika
seseorang bertindak adil, dan kata: gasatha berarti bertindak
menyimpang atau aniaya. Ungkapan: wa in khiftum maksudnya
adalah: Jika kalian takut bertindak aniaya.

Terjadi perbedaan pendapat, kepada siapa ditujukan ayat
ini. ‘A'isyah ra. berpendapat: Ayat ini berkaitan dengan para
wali perempuan yatim, yang mengagumi kecantikan mereka
yang berada di bawah perlindungan mereka itu. Mereka ingin
menurunkan mahar bagi mereka, yang akan diberikan kepada
perempuan yatim itu. Karena itulah, kepada mereka dikatakan:
Bertindak adillah kalian dalam memberikan mahar anak-anak
yatim itu, jika kalian mengawini mereka. Siapa yang takut tidak
dapat bertindak adil terhadap wanita-wanita yatim yang berada di
bawah perlindungannya jika dia mengawininya, maka kawinilah
wanita lain yang baik yang sepadan dengan wanita yatim tadi
dengan memberikan mahar yang wajar. Pendapat ini didukung
oleh Rabi‘ah.3

Menurut ‘Tkrimah: Ayat ini berkaitan dengan orang
Quraisy. Seorang lelaki dari mereka, ada yang beristeri sepuluh

192 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 6.

9% lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 6-7; Al-Shabiniy juga menggunakan
pendapat yang sama dalam menafsirkan ayat tiga Sdrah al-Nisa ini. Lihat Al-
Shabiniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 259; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad
Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 4, h. 344.
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orang, kurang atau lebih. Jika harta orang itu menipis, dia
cenderung kepada harta perempuan yatim yang berada di bawah
perlindungannya, lalu dia kawini perempuan yatim tersebut.
Kepada mereka yang seperti itulah dikatakan: Jika kalian takut
lemahnya ekonomi kalian itu membawa kalian bertindak aniaya
terhadap perempuan yatim yang berada di bawah perlindungan
kalian, maka batasilah jumlah isteri kalian. Sa‘id bin Jubayr,
al-Suddiy, Qatadah dan Ibnu ‘Abbas berpendapat: Orang-
orang Arab itu dahulu, merasa berat/susah berkaitan dengan
harta anak yatim, mereka tidak merasa berat/susah berkaitan
dengan berlaku adil terhadap isteri-isteri mereka. Mereka telah
mempunyaiisteri sepuluh orang bahkan lebih. Ayat ini diturunkan
berkaitan dengan kondisi tersebut. Dengan demikian makna ayat
ini: Sebagaimana kalian takut bertindak aniaya terhadap harta
anak yatim tersebut, maka takut pulalah kalian terhadap tindakan
aniaya terhadap isteri-isteri kalian. Karena itu, nikahilah wanita-
wanita lain dalam batas yang dapat menjauhkan kalian dari
bertindak aniaya itu.'*4

Menurut Mujahid: Ayat ini hanya mengingatkan orang agar
menghindari zina dan menjauhinya. Maksudnya, sebagaimana
kalian merasa berat/susah dengan harta anak yatim, maka kalian
harus merasa berat/susah melakukan zina. Karena itu, nikahilah
wanita-wanita dalam batas yang dibolehkan bagi kalian.
Berkaitan dengan ungkapan: ma thaba, menurut al-Hasan, Abi
Malik, Sa‘id, dan Jubayr maknanya adalah "Apa yang halal".»%s

Selanjutnya Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan: Wanita-wanita
yang diharamkan untuk dinikahi itu banyak. Ibnu Abi ‘Abalah
membaca ayat tersebut: man thaba untuk menunjuk orang yang
berakal. Sebagian mufasir mengatakan: ma pada ayat ini adalah
keterangan waktu (al-zharfiyah), dengan demikian ayat itu
berarti "Selama kalian menganggap perkawinan itu baik". Ibnu
‘Athiyyah membantah dan menyatakan bahwa qiraat Ibnu Abi
‘Abalah di atas lemah. Dia mengatakan: Penggunaan kata ma
bukan man, karena tidak ingin menetapkan orang yang berakal,
yang diinginkan hanyalah baik, dari aspek halalnya perempuan
tersebut untuk dinikahi, seakan-akan dikatakan: Nikahilah oleh
kalian wanita-wanita yang baik, yakni halal dinikahi. Perintah
menikah di sini, untuk sekelompok orang bersifat anjuran,

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 7.

195 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 7; Menurut Al-Shabuniy ungkapan tersebut
berarti ma syi’tum (apa yang kalian inginkan). Lihat al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir,
Jilid 1, h. 259.
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sementara untuk kelompok yang lain hanya bersifat kebolehan,
tergantung kondisi yang melingkungi orang yang bersangkutan.
Kebanyakannya, nikah itu bersifat anjuran, sebagaimana sabda
Rasul yang berarti: Siapa saja yang punya kemampuan untuk
menikah, hendaklah dia menikah.°®

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah memberikan
kritikan terhadap qiraat yang dianggapnya lemah dan sekaligus
memberikan argumentasi yang mendukung pendapatnya
tersebut. Di sisi lain, dia mengapresiasi perintah menikah pada
ayat ini tergantung pada kondisi orang yang bersangkutan,
mungkin bersifat anjuran dan mungkin pula hanya kebolehan.

2. Suirah al-Nisa ayat empat:

G 43008 4o (25 G 01 ik 08 Ay il L5 5

Ungkapan: wa atu al-nisa'a shadugatihinna nihlah,
menurut Ibnu ‘Abbas, Qatadah dan Ibnu Juraij: Sasaran ayat ini
adalah para suami. Allah memerintahkan mereka agar dengan
sukarela memberikan mahar kepada pasangan-pasangan mereka.
Menurut Abu Shalih: Sasaran ayat ini adalah para wali wanita
yang akan dikawinkan, karena kebiasaan sebagian orang Arab,
walinya memakan mahar yang diberikan kepada para wanita
yang dikawinkan, lalu Allah menghapusnya dengan (ajaran)
Islam dan memerintahkan agar mahar itu diberikan kepada
wanita yang dikawinkan tersebut. Al-Mu‘tamir yang menerima
riwayat dari ayahnya mengatakan: Hadhramiy menganggap
bahwa yang dimaksudkan oleh ayat ini adalah mereka yang
melakukan pernikahan dengan saling menukar anak perempuan
tanpa mahar (untuk dinikahkan kepada anak laki-laki mereka
masing-masing), lalu kepada mereka diminta agar memberikan
mahar tersebut kepada para wanita yang mereka kawinkan.
Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Ayat ini memang berkaitan dengan
ketiga kelompok ini sekaligus.'*”

Ungkapan: nihlah berarti pemberian kalian (laki-laki yang
mengawini) perempuan-perempuan. Dikatakan bahwa Allah
memberikan kepada para wanita, karena Allah menjadikan
pemberian itu harus dilakukan oleh laki-laki, dan perempuan
tidak diminta mengeluarkan sesuatu pun. Dikatakan juga bahwa
nihlah itu bermakna syir‘ah, yakni sesuatu yang harus diikuti.

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 7.
97 bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 8.
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Dapat dikatakan: Seseorang mengikuti (intahala) agama ini.
Makna ini cocok, jika yang menjadi sasaran ayat adalah para
wali dari wanita yang dinikahkan. Dengan demikian, makna ayat
ini adalah: Hai para wali dari wanita yang dinikahkan, ikutilah
mereka (para wanita yang dinikahkan) itu dengan pemberian
(yang kalian minta dari para laki-laki pasangan mereka). Dengan
pengertian ini, maka syariat pemberian mahar kepada para
wanita yang dinikahi itu, juga berasal dari Allah swt.™®

Ungkapan: wa in thibna lakum fa kulithu hani'an mari'an.
Mitra bicara (kum) pada ayat ini, tergantung pada perbedaan
pendapat terdahulu, apakah para suami atau para wali nikah.
Maknanya adalah: Jika mereka yang dinikahkan itu dengan
senang hati (tanpa paksaan dari siapa pun), memberikan mahar
yang mereka terima. Ungkapan: minhu, yang dimaksud adalah
mahar (al-mahr) atau pemberian (al-ita). Begitulah pendapat
‘Tkrimah dan yang lainnya.'*

Penafsiran Ibnu ‘Athiyyah ini memberikan penjelasan yang
mudah dipahami.

3. Surah al-Baqarah ayat 229:

‘Urwah bin al-Zubayr, Qatadah, Ibnu Zayd dan yang lainnya
mengatakan: Ayat ini menjelaskan bilangan talak yang seseorang
dapat rujuk lagi tanpa mahar dan wali.*** Hal ini membedakan
ajaran Islam dengan yang ada pada zaman Jahiliyyah, yang pada
waktu itu mereka dapat rujuk lagi tanpa batas. Menurut Ibnu
Mas‘ud, Ibnu ‘Abbas, Mujahid dan yang lainnya: Maksud ayat
adalah mengenalkan talak itu sendiri. Maksudnya, siapa yang
telah menalak isterinya untuk kedua kalinya, waspadalah untuk
yang ketiga. Kalau dia menalaknya, hendaknya tanpa menzalimi
hak-hak isterinya itu. Akan tetapi, kalau dia bermaksud
mempertahankan pernikahannya, hendaklah dia menggaulinya
dengan baik. Menurut Ibnu ‘Athiyyah, ayat ini mencakup kedua
hal tersebut. Menurutnya, al-imsak bi al-ma‘rifitu adalah rujuk

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 9; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad
Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 4, h. 376.

%% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 9; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad
Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 4, h. 376-377; Juga Al-Shabdniy, Shafwah al-
Tafasir, Jilid 1, h. 259.

1 Muhammad ‘Abduh menggunakan istilah al-Thalaq al-Raj‘iy. Lihat Muhammad
‘Abduh/Muhammad Rasy1d Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 2, h. 383; Juga Al-Shabuniy,
Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 146.
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setelah talak kedua sampai kepada menggauli isteri dengan
baik dan harus memenuhi hak-hak suami-isteri. Sedangkan al-
tasrth mengandung dua pengertian: pertama, membiarkan si
isteri menyempurnakan idahnya untuk talak yang kedua dan
dia mengawininya lagi. Ini adalah pendapat al-Suddiy dan al-
Dhahhak. Kedua, dia menalak isterinya itu untuk yang ketiga,
itulah yang dimaksud dengan tasrih bi ihsan. Ini adalah pendapat
Mujahid, ‘Atha dan yang lainnya.™

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, pendapat ini menjadi kuat, dilihat
dari tiga aspek. Pertama, diriwayatkan ada seorang laki-laki pada
masa Rasul saw., yang bertanya: Ya Rasul, ayat ini menyebutkan
dua kali talak, lalu mana yang ketiga? Rasul menjawab dengan
sabdanya: Yaitu firman Allah: aw tasrithun bi ihsan. Kedua,
al-tasrih itu sendiri termasuk lafal talak, karena ada qiraat:
wa in 'azamu al-saraha (Surah al-Bagarah ayat 228). Ketiga,
penggunaan pola tafil pada kata tasrth yang menunjukkan
makna berulang-ulang terhadap talak yang kedua. Kata ini tidak
digunakan, jika yang dimaksud adalah meninggalkannya.'*
Di sini, Ibnu ‘Athiyyah menguatkan pendapatnya dengan
menggunakan argumentasi logis.

Berikut akan dieksplorasi pula penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan kehidupan ekonomi.

1. Surah al-Bagarah ayat 283:
LAla e a8 G 5 A0 e e d )

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, setelah Allah menganjurkan
adanya kesaksian dan tulisan (dokumen) untuk kemaslahatan
terpeliharanya harta dan agama,”s Dia lanjutkan pula dengan
menyebutkan hal-hal yang dapat menghalangi pembuatan
dokumen tersebut. Untuk kondisi itu, Dia jadikan borg (al-
rahn) sebagai penggantinya dan perjalanan Dia jadikan nash
yang umumnya dapat menghalangi pembuatan dokumen
dimaksud, apalagi jika dihubungkan dengan masa turun ayat
ini, di mana sering terjadi peperangan. Dalam hal ini, semua
kondisi yang menghalangi pembuatan dokumen tersebut,
dapat dijadikan argumentasi untuk memberlakukan borg

" Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 306; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad
Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 2, h. 387.

"2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 306.

3 Lihat contoh penafsiran lbnu ‘Athiyyah Sdrah al-Baqarah ayat 282 pada Bab IlI
h.87-89.
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dalam bermuamalah.’4 Dia mengemukakan bahwa mayoritas
ulama mengatakan: (Pemberlakuan) borg dalam perjalanan
merupakan ketetapan Alquran, sementara pemberlakuannya
dalam kondisi berada di tempat domisili (al-hadhar) merupakan
ketetapan hadis. Menurutnya, pendapat ini memang baik,
namun tidak memperlihatkan pandangan mendalam terhadap
ayat Alquran. Jika ayat ini dipahami sebagai contoh konkret
penghalang pembuatan dokumen dalam bermuamalah, maka
secara kondisional, penghalang apa pun yang ditemukan, yang
menyebabkan dokumentasi muamalah tersebut tidak dapat
dilakukan, dapat digantikan dengan pemberlakuanborg, termasuk
ketika orang yang melakukannya berada di tempatnya (domisili),
kendati tingkat penghalang itu tidak seberat penghalang dalam
perjalanan."s

Ibnu ‘Athiyyah dalam penafsirannya ini, menjadikan konteks
sosial ketika ayat Alquran diturunkan sebagai argumentasi dalam
memperkuat pendapatnya. Dengan pemahaman kontekstual
tersebut, menurutnya, pemahaman mendalam (komprehensif)
terhadap makna ayat tersebut dapat diperoleh. Berkaitan dengan
ayat ini, dia juga menggunakan beberapa syair sebagai syahid,
terutama yang berkaitan dengan qiraat."®

Berikut akan dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan kriminalitas.

1. Surah al-Baqarah ayat 178:

Sadl 5 Ak 54 JERD 8 uaw\esgsus\y\ um\ il
u;ﬂb&bbwm\wd@swswu‘ﬁb@uw)m’lh

d\ﬁm&m‘MMJJe&JquﬁMJ‘Jumhu\ 213l
(,.d\ Silde 438

Qishash hanya diberlakukan kepada seorang pembunuh
yang melakukannya dengan sengaja (bukan karena tersalah) dan
yang dibunuh tersebut bukanlah orang yang harus dibunuh (kafir
setelah menjadi mukmin (murtadd), berzina padahal pernah
kawin, atau membunuh orang lain karena aniaya dan melampaui
batas)."

"4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 386; Juga Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasrr,
Jilid 1. h. 179.

5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 386.

16 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 386-387.

""7Lihat kembali catatan kaki nomor 68, halaman 121. Lebih lanjut mengenai
pemberlakuan gishash ini dapat dilihat antara lain Aba Yahya bin Zakariyya al-
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Ungkapan: kutiba berarti diwajibkan atau ditetapkan.
Kata ini kebanyakannya digunakan dalam urusan yang kekal
berkesinambungan. Dikatakan: kutiba dalam contoh ini sebagai
informasi terhadap apa yang telah ada di lawh al-mahfiizh.
Gambaran wajib gishash adalah bahwa si pembunuh itu (wajib
dibunuh) apabila wali si terbunuh berkeinginan menyerahkan
urusannya kepada perintah Allah dan tunduk kepada ketegasan
syariat, dan si wali berkewajiban menyaksikan (pembunuhan) si
pembunuh itu dan meninggalkan tindakan berlebihan terhadap
oranglain,sebagaimanayangtelahterjadidikalanganorang-orang
Arab, yang harus melakukan pembunuhan dalam pelaksanaan
kisas adalah keluarga si pembunuh itu sendiri. Pemerintah
dan penanggung jawab pelaksanaan gqishash (ulu al-amri)
berkewajiban melaksanakannya dan menegakkan hukum (al-
hudud). Qishash bukanlah harga mati yang tidak dapat ditawar-
tawar, kepastian itu hanyalah agar tidak membawa kepada
permusuhan berkepanjangan. Akan tetapi, jika ada kerelaan
dari wali si terbunuh untuk tidak memberlakukan gishash, baik
dengan membayar diat atau memaafkan tanpa syarat, maka hal itu
dibolehkan."® Ayat ini mengajarkan bahwa gishash adalah batas
akhir saling membenci antara kedua belah pihak. Ungkapan: al-
qishash terambil dari gashsha al-atsara, yang berarti merintis
jalan yang dapat diikuti oleh orang berikutnya. Di sini, seakan-
akan si pembunuh itu merintis pembunuhan, lalu diikuti oleh
orang-orang berikutnya."® Ungkapan: al-qatla, merupakan
bentuk plural (jamak) dari gatil, ia adalah lafal feminisasi
(ta‘nits) al-jama‘ah, yang digunakan untuk orang sebagai sesuatu
yang tidak disenangi. Oleh karena itu, digunakan pola seperti ini
untuk kata-kata: jarha, yang berarti orang-orang yang terluka;
zamna, yang berarti orang-orang yang merana; hamqa, yang
berarti orang-orang yang dungu; shara, yang berarti orang-
orang yang sakit ayan; dan garqa, yang berarti orang-orang yang
tenggelam.'2°

Sampai di sini, penjelasan Ibnu ‘Athiyyah mengenai
penerapan qishash ini dianggap cukup jelas, mulai dari
pengertiannya, pemberlakuannya, pihak-pihak yang terkait
dengan pelaksanaannya, sampai pada tata-caranya. Di sini, Ibnu

Anshariy, Fath al-Wahhab bi Syarh Manhaj al-Thullab, Juz 1, (T. t.: Dar al-Fikr, t.
th.,), h. 126.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 244; Juga al-Shabdniy, Rawa'i‘ al-Bayan:
Tafsir Ayat al-Ahkam, Juz 1, h. 121.

9 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 244.

120 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 244.
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‘Athiyyah juga menjelaskan hikmah diberlakukannya gishash
adalah agar tidak terjadi permusuhan berkepanjangan dan
qishash itu sendiri bukanlah harga mati yang tidak dapat ditawar-
tawar.

2. Sturah al-Ma’idah ayat tiga puluh delapan:
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Menurut Ibnu ‘Athiyyah, mengambil barang orang
lain itu bermacam-macam, tergantung pada kondisi ketika
pengambilannya. Dikatakan merampok, jika pengambilannya
sepengetahuan orang yang dirampok atau ada orang lain yang
menyaksikannya. Disebut mengkhianati, jika pengambilannya
melalui pembelanjaan atau penggunaan harta, barang, atau uang
apa pun. Dan dinamakan mencuri, jika pengambilannya tanpa
sepengetahuan orang yang dicuri, tersembunyi dari orang banyak.
Yang terakhir inilah yang secara khusus dijatuhi hukuman
potong tangan dan sedikit sekali penghalangnya. Allah menjaga
manusia melalui lisan Rasul-Nya bahwa potong tangan itu hanya
dapat dilakukan berdasarkan kondisional tertentu, di antaranya;
pertama, mengeluarkan barang yang tersimpan, kedua, kadar
barang yang dicuri masih diperselisihkan oleh para ahli ilmu,
ketiga, si pencurinya mengetahui bahwa mencuri itu dilarang,
keempat, hasil curian itu boleh untuk dimiliki.*** Ungkapan: al-
sariqu pada ayat ini adalah umum, namun yang dimaksudkan
adalah khusus. Mengenai kadar barang yang dicuri untuk dapat
memberlakukan potong tangan itu. ‘Umar bin al-Khaththab,
‘Utsman bin ‘Affan, ‘Aliy, ‘A’isyah, ‘Umar bin ‘Abd al-‘Aziz, al-
Awza’ly, al-Layts, al-Syafi‘iy, dan Abu Tsawr menyatakan: Tidak
dilakukan potong tangan, kecuali kadar barang yang dicuri
bernilai seperempat Dinar atau lebih.*>2 Pendapat ini didasarkan
atas sebuah hadis yang tegas. Imam Malik berpendapat: Potong
tangan diberlakukan terhadap pencurian yang mencapai nilai
seperempat Dinar atau tiga Dirham. Jika seorang pencuri
mencuri dua Dirham, yang nilainya kurang dari seperempat
Dinar untuk menghindari potong tangan tersebut, tangannya
tidak akan dipotong, begitu pula yang sepadan dengan itu.
Tidak dipotong tangannya, kecuali seseorang yang mencuri
sampai batas tiga Dirham, terlepas dari banyak atau sedikitnya

21 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 188.
122 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 188; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h.612.
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frekuensinya mencuri. Ishaq bin Rahawayhi dan Ahmad bin
Hanbal berpendapat: Jika nilai barang atau harta yang dicuri itu
seperempat Dinar atau tiga Dirham, seorang pencuri dipotong
tangannya, terlepas dari banyak atau sedikitnya frekuensinya
mencuri. Dalam hal pemotongan tangan pencuri ini, ada pendapat
keempat, yaitu: Tidak berlaku potong tangan, kecuali mencapai
nilai lima Dirham. Pendapat ini dikemukakan oleh Sulayman
bin Yasar, Ibnu Abi Layla, dan Ibnu Syibrimah berdasarkan
riwayat dari ‘Umar. Anas bin Malik juga mengatakan: Abu Bakar
memotong tangan orang yang keranjingan mencuri (mujannin),
nilainya adalah lima Dirham. Ibnu ‘Athiyyah mengatakan: Tidak
ada argumentasi yang kuat mengenai nilai pencurian yang
mewajibkan potong tangan itu lima Dirham.*® Sampai di sini,
terlihat penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang mengutip banyak riwayat,
namun secara tegas dia memberikan penilaiannya terhadap
riwayat atau pendapat yang dikutipnya dan melakukan tarjih. Di
sini terlihat bahwa Ibnu ‘Athiyyah memiliki kekayaan kosakata,
sehingga dia dapat membedakan dengan jelas perbedaan makna
masing-masing kosakata tersebut.

Ada larangan Alquran yang tidak terlihat secara langsung
berkaitan dengan kriminalitas, namun sangat terkait, bahkan
dampaknya dapat dirasakan oleh masyarakat. Hal dimaksud
adalah larangan meminum minuman keras dan berjudi. Berikut
akan dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan
hal tersebut.

Surah al-Ma’idah ayat Sembilan puluh:
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Menurut Ibnu ‘Athiyyah, yang menjadi mitra bicara ayat
ini adalah orang-orang beriman secara keseluruhan, karena hal-
hal yang dilarang di sini menyangkut syahwat dan kebiasaan
jahiliyyah yang merasuk ke dalam jiwa kebanyakan orang
beriman.'** Al-Khamr berasal dari kata khamara yang berarti
satara, yakni menutupi. Nabi bersabda: Khammiru al-Ina’a,
dalam arti tutuplah bejana kalian. Dari kata ini pula digunakan
istilah khimar yang berarti kerudung atau penutup kepala
perempuan. Mengingat bahwa khamr itu menutupi akal, maka
ia dinamakan juga khamr. Semula khamr itu adalah air anggur

23 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 188.
24 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., jilid 2, h. 232.
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yang mendidih sekalipun tidak direbus, atau direbus namun
tidak sampai mendidih sempurna. Selanjutnya, apa saja yang
diminum lalu mengakibatkan akal tertutup dinamakan pula
khamr. Ibnu ‘Athiyyah mengutip sabda Rasul: Setiap yang
memabukkan adalah khamr dan setiap khamr hukumnya
haram. Apa yang memabukkan karena banyak (meminumnya),
maka (meminumnya) sedikit juga adalah haram.””> Al-Maysir
mengandung perjudian (qgimar), kelezatan karena jiwa kosong,
dan di satu sisi memberi manfaat. Dan al-Anshab adalah batu yang
di sisinya dilakukan penyembelihan, karena diyakini bahwa batu
itu punya keutamaan, atau patung-patung yang penyembelihan
dilakukan di sisi mereka dan karena mereka. Sedangkan al-Azlam
adalah pengundian dengan menggunakan tiga pilihan: tidak, ya,
dan lupakan.’»® Semua ini (al-khamr, al-maysir, al-anshab, dan
al-azlam) adalah rijs, yang menurut Ibnu Zayd berarti syarr,
yakni kejahatan. Menurut Ibnu ‘Abbas: rijs berarti sukhth, yakni
kebencian. Ungkapan ini kadang-kadang digunakan untuk
sesuatu yang berbau busuk (natin), atau yang banyak cacatnya
(‘adzrah/‘udzrah), atau kotoran (aqdzar). Al-Rijzu hanya
digunakan untuk siksaan (azab) dan al-riksu hanya digunakan
untuk yang banyak cacatnya, sementara al-rijsu digunakan
untuk keduanya. Dalam hal ini Allah memerintahkan dengan
ungkapan #jtinab (menjauhi) dalam bentuk kata kerja perintah
(fjtanibuh) dikawal oleh sejumlah hadis, karenanya semua
ulama sepakat bahwa semua yang disebutkan tadi hukumnya
haram (terlarang).””” Dengan penafsiran ini, maka semua jenis
minuman yang memabukkan dan perjudian hukumnya haram
dan seharusnya dijauhi sepenuhnya. Dalam konteks kehidupan
masyarakat di Indonesia, penggunaan obat-obatan terlarang
masih terasa sangat sulit untuk diberantas, padahal dampak
negatifnya dapat dilihat dan dirasakan oleh masyarakat banyak.

Berkaitan dengan khamr dan al-maysir, yang pada Surah
al-Bagarah ayat 219 yang menyebutkan dalam keduanya
ada manfaat, Ibnu ‘Athiyyah mengutip pendapat Mujahid
yang menyatakan bahwa manfaat khamr adalah dari hasil
penjualannya. Akan tetapi menurut Ibnu ‘Athiyyah, Allah
memberitahukan bahwa dosanya lebih besar dari manfaat yang
diperoleh, karena bakal menerima kesengsaraan di akhirat. Untuk
itu dia mengemukakan argumentasi bahwa Nabi saw. melaknat
khamr dan bersamanya dilaknat pula sepuluh kelompok,

25 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 292.
126 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 232-233.
27 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, 233.
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yaitu: penjualnya, pembelinya, orang yang dibelikan untuknya,
pemerasnya (pembuatnya), orang yang diperaskan untuknya,
pemberi minum untuk orang lain, peminumnya, pembawanya,
orang yang dibawakan khamr itu kepadanya, dan yang memakan
harga penjualannya.'?® Dengan alasan ini, berarti semua pihak
yang terkait dengan khamr tersebut memperoleh dosa.

Berikut akan dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan pengadilan.

1. Surah al-Bagarah ayat 188:
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Mitra bicara ayat ini adalah umat Muhammad saw.
Maknanya adalah: Janganlah sebagian kalian memakan harta
sebagian yang lain.’*® Harta-harta itu disandarkan kepada kata
ganti orang yang dilarang itu sendiri (kum), karena setiap orang
terlarang memakan harta orang yang lainnya. Hal ini sama
dengan yang diungkapkan oleh Siirah al-Baqarah ayat delapan
puluh lima: taqtuliina anfusakum. Larangan ayat ini mencakup;
perjudian, penipuan, perampokan, mengingkari hak-hak orang,
dan yang lainnya, namun tidak termasuk penipuan dalam jual-
beli, karena pada yang terakhir ini, penjualnya mengetahui
hakikat yang dia jual. Karena itu, seakan-akan dia memberikan
hasil penipuan jual-beli itu kepada dirinya sendiri.s° Sekelompok
ulama mengatakan: Maksud ayat wa la ta’kulu amwalakum
baynakum bial-bathiladalah di tempat-tempat bermain, hiburan,
minuman, dan pengangguran. Oleh karena itu penyandaran
harta kepada pemiliknya (orang yang dilarang itu sendiri).
Ungkapan: wa tudlii bitha, seseorang dikatakan melemparkan
argumentasi atau urusan yang dengannya dia mengharapkan
keberhasilan, diserupakan dengan orang yang melemparkan
timba ke sumur, yang dengan timba itu dia mengharapkan air.'3!
Sekelompok ulama mengatakan: Makna ayat ini adalah kalian
segera membawa harta itu kepada persengketaan, yang kalian
mengetahui bahwa argumentasi berpihak pada kalian, mungkin

128 |bnu Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 294.

129 Menurut Muhammad ‘Abduh ungkapan memakan di sini secara mutlak berarti
mengambil harta orang lain. Hal ini telah diketahui sebelum turunnya Alquran. Lihat
Muhammad ‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 2, h. 195.

130 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 260.

31 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 260; Al-Shablniy secara tegas menyatakan
maksud ayat ini adalah membawanya ke pengadilan dengan melakukan sogok
(risywah). Lihat Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 125.
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karena yang membantah kalian itu tidak mempunyai keterangan
apa pun, atau harta itu adalah harta amanah, seperti harta anak
yatim dan yang serupa, di mana keterangan yang dapat didengar
hanya dari si penerima amanah tersebut.’s? Penggunaan Huruf Ba
di sini adalah sebagai sebab, karena itu dikatakan makna ayat ini
adalah: Harta itu kalian gunakan untuk menyogok (hakim) sebab
kalian dapat memakannya lebih banyak. Dengan demikian, ba
tersebut benar-benar dalam arti melekat (karena yang digunakan
untuk menyogok itu adalah harta yang dipersengketakan itu
juga). Pendapat ini sangat kuat, karena para penegak hukum
itu merupakan tempat yang diduga banyak menerima sogokan,
kecuali orang yang terpelihara dari sogokan itu, dan ini sedikit
sekali. Di sisi lain, kedua ungkapan irsal al-dalwi yang dimaknai
mengajukan sengketa, dan al-risywah yang berarti sogokan,
sangat relevan dengan urusan pengadilan. Dengan memberikan
sogokan tersebut, seakan-akan dia menunaikan hajatnya.
Ungkapan: bi al-itsmi berarti dengan aniaya dan melampaui
batas. Halitu dinamakan dosa, karena makna itu berkaitan dengan
si pelakunya. Ungkapan: wa antum ta‘lamun maksudnya kalian
telah melakukan kebatilan dan dosa. Ungkapan ini menunjukkan
intensitas dan kelancangan dalam melakukan maksiat.s3 Dalam
menafsirkan ayat ini, Ibnu ‘Athiyyah menggunakan argumentasi
dan memberikan analogi dalam memahami makna ayat, baik
dengan penggunaan ungkapan oleh Alquran sendiri pada ayat
yang lain, atau dengan penggunaan ungkapan oleh orang-orang
Arab.

2. Surah al-Nisa ayat lima belas:
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Ungkapan: al-lati adalah nama yang menunjukkan plural

(ismujam‘in) darial-lati, ismujam’inlainnya adalah al-lawatti, atau

digunakan pula al-la1.'3¢ Ungkapan: al-fahisyah di sini bermakna

32 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 260; Al-Zamakhsyariy mengatakan
bahwa dengan keputusan pengadilan yang direkayasa, baik dengan saksi palsu
atau sumpah dusta atau dengan al-shulhu sekalipun, namun hasil yang berpihak
kepadanya itu adalah suatu kezaliman, agar dia dapat memakan harta orang lain.
Lihat al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 340; Juga Muhammad ‘Abduh/
Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 2, h. 199.

133 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 260.

3 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 21; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad
Rasyad Ridha, Tafsar al-Manar, Jilid 4, h. 435.
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"zina". Meskipun setiap perbuatan maksiat dinamakan fahisyah,
namun penggunaan alif dan lam di sini menunjukkan kekhususan
itu (al-‘ahd).s> Ungkapan: min nisa'tkum penyandaran kepada
kata kum menunjukkan makna Islam, jadi maksudnya adalah
isteri-isteri yang muslim, karena kadang-kadang wanita yang kafir
juga adalah keturunan orang-orang muslim, dan dalam hal ini
orang tersebut tidak termasuk kategori ini. Khusus untuk zina ini,
Allah jadikan kesaksiannya tidak sempurna, kecuali empat orang,
sebagai sikap kasar terhadap penuduh dan melindungi hamba-
hamba Allah. Sekelompok orang mengatakan: Empat orang saksi
itu secara berurutan, dua orang masing-masing untuk seorang
yang berzina tersebut.’3® Menurut Ibnu ‘Athiyyah, pendapat ini
lemah. Menurut ‘Ubadah bin al-Shamit, al-Hasan, dan Mujahid:
Ayat ini menjelaskan bahwa hukuman pertama bagi wanita yang
berzina adalah dikurung di rumah, kemudian dinaskh dengan
hukuman berikutnya, setelah itu dinaskh lagi oleh Surah al-Nur,
dan hukum rajam bagi orang yang berzina yang pernah kawin.s”
Sampai di sini, dapat diketahui bahwa Ibnu ‘Athiyyah telah
memberikan penilaiannya terhadap riwayat-riwayat yang dia kutip
untuk menafsirkan ayat ini, setelah itu dia melakukan tarjih.

Berikut akan dieksplorasi pula penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan kehidupan kenegaraan/pemerintahan.

1. Surah al-Nur ayat lima puluh lima:

o 8 agida a5 &0 15l Gl e

Diriwayatkan sebab turun ayat ini adalah bahwa seorang
sahabat Nabi saw. mengadukan susahnya menghadapi musuh,
ketakutan yang menyelimuti mereka, serta mereka tidak dapat
meletakkan senjata mereka, lalu diturunkan ayat ini secara
umum ditujukan kepada umat Nabi tersebut. Ungkapan: fi al-
ardhi maksudnya adalah negeri-negeri yang berdekatan dengan
kaum muslimin pada waktu itu dan negeri-negeri yang berada di
bawah kekuasaan negeri jiran tersebut.’® Yang dimaksud dengan

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 21. Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 511; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 331; Juga
Muhammad ‘Abduh/Muhammad Rasyad Ridha, Tafsar al-ManarJilid 4, h. 435;
Juga Al-Shabuniy, Shafwah al-Tafasir, Juz 1, h. 265.

136 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 21.

7 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 21; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj
al-Munir..., Jilid 1, h. 332.

138 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 4, h. 192; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 3, h. 73.
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istikhlafuhum adalah bahwa negeri-negeri yang disebutkan tadi
akan mereka kuasai dan mereka akan menjadi penduduk negeri-
negeri itu, sebagaimana yang terealisasi di Syam, ‘Iraq, Khurasan,
dan Maroko (al-Magrib).'** Menurut al-Dhahhak dalam kitab al-
Naqqasy,4° ayat ini mencakup pemerintahan Abtu Bakr, ‘Umar,
‘Utsman, dan ‘Aliy, karena mereka adalah orang-orang yang
beriman dan mengerjakan amal-amal salih. Dan Rasul pun
pernah bersabda: Kekhalifahan sesudahku adalah tiga puluh
tahun.#* Menurut Ibnu ‘Athiyyah, yang benar adalah bahwa ayat
ini berbicara tentang kekuasaan kaum muslimin secara umum.
Huruf Lam pada ungkapan: layastakhlifannahum adalah lam
al-qasam (sumpah). Dengan demikian, ayat ini berarti Allah
bersumpah dengan janji-Nya bahwa orang-orang yang beriman
akan menjadi penguasa di negeri-negeri yang telah dijanjikan
tersebut.’+? Di sini diinformasikan bahwa, sebuah negara dapat
dikuasai oleh negara yang lain, jika bangsa negara tersebut
tidak mampu mempertahankannya, terutama pada waktu itu.
Ibnu ‘Athiyyah dalam penafsirannya, mengemukakan kritikan
terhadap pendapat yang dianggapnya lemah.

2. Stirah al-Nisa ayat lima puluh delapan:
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Menurut ‘Aliy bin Abi Thalib, Zayd bin Aslam, Syahr bin
Husyab, dan Ibnu Zayd: Mitrabicara ayat ini adalah pemerintah
muslimin secara khusus. Ibnu °‘Athiyyah lebih tegas lagi
menyatakan bahwa ayat ini ditujukan kepada Nabi saw. dan para
pemerintahnya, kemudian termasuk pula orang-orang sesudah
mereka.3 Menurut Ibnu Jurayj dan yang lainnya: Mitrabicara
ayat ini adalah Nabi saw. dalam urusan kunci Ka‘bah, ketika dia
mengambilnya dari ‘Utsman bin Thalhah bin Abi Thalhah al-
‘Abdariy dan dari saudara sepupunya, Syaybah bin ‘Utsman bin
Abi Thalhah. Kunci itu diminta oleh pamannya ‘Abbas bin ‘Abd
al-Muththalib, dia juga meminta agar urusan menjaga Ka‘bah dan
Air Zamzam diserahkan kepadanya. Rasul lalu masuk ke Ka‘bah
3 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 192-193; Juga al-Zamakhsyariy, al-

Kasysyatf..., Juz 3, h. 73.
140Kitab al-Naqgqasy ini berjudul, Syifa al-Shuddr. Lihat ‘Abd al-Salam, “Mugaddimah”...,
ilid 1, h. 20.
e fbr?u ‘Athiygah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 193; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 3, h. 73.
42 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 193; Juga Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasrr,

Jilid 2, h. 347.
43 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 70.
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dan menghancurkan berhala-berhala yang ada di sana, setelah itu
dia keluar ke Magam Ibrahim, dan Jibril pun datang membawa
ayat ini. Setelah itu Rasul memanggil ‘Utsman dan Syaybah,
seraya berkata: Ambillah oleh kalian berdua kunci ini, tidak
ada yang akan merebutnya dari kalian, kecuali orang zalim”.*44
Menurut Makkiy, semula Syaybah tidak mau menyerahkan kunci
itu, kemudian dia menyerahkannya kepada Nabi seraya berkata:
Ambillah kunci ini dengan amanah Allah. Berkaitan dengan
sebab turun ayat ini, para periwayat menggunakan redaksi
yang berbeda, namun intinya sama. Akan tetapi Ibnu ‘Abbas
berpendapat: Mitrabicara ayat ini adalah para wali yang diminta
untuk memberikan nasihat kepada para isteri yang melakukan
nusyuz atau yang serupa, lalu mengembalikan mereka kepada
suami-suami mereka.¥s Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Yang jelas,
ayat ini bersifat umum untuk semua orang. Sementara sebab
turunnya, sebagaimana disebutkan, mencakup para penguasa
(pemerintah) yang mengatur amanat dalam membagi harta,
menolak kezaliman, melaksanakan pemerintahan dengan adil,
dan yang lainnya.'4¢ Di sini, Ibnu ‘Athiyyah memberikan kritikan
terhadap pendapat Ibnu ‘Abbas yang membatasi makna ayat ini.
Dia membiarkan keumuman makna ayat tersebut, walaupun ayat
ini dilatarbelakangi oleh kondisi tertentu bekaitan dengan kunci
Ka‘bah.

Berikut akan dieksplorasi pula penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan hubungan bilateral.

1. Surah al-Nisa ayat sembilan puluh:

& pad ;’s;a& 3 G a4 ?S.\.u o 38 ‘;\ UJLA; Sl 3
eSSlE:H_LLJM ;Lm;lj“’ \)L\.s.aj\esjl\mu\?«\)j
ﬁs\daal..aselud\ésm\jsl\ ?S)Lmeh?ij};\uues,m
Ketentuan ini berlaku pada masa awal Islam, sebelum orang-
orang diperintahkan untuk patuh. Pada waktu itu Rasul saw.

telah melakukan perdamaian dengan beberapa kabilah Arab.
Orang-orang musyrik yang tidak melakukan perdamaian dengan

44 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 70; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 535 dengan redaksi yang berbeda; Juga Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir,
Jilid 1, h. 284.

45 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 70.

46 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 70; al-Zamakhsyariy secara tegas
menyatakan Umara al-Faqq (Pemerintahan yang benar bukan yang zalim). Lihat
al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 1, h. 525.
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Rasul, namun mereka di bawah kendali kabilah yang melakukan
perdamaian, dihukumkan sama dengan orang yang melakukan
perdamaian tersebut.’” ‘Tkrimah, al-Suddiy, dan Ibnu Zayd
berpendapat: Setelah Islam menjadi semakin kuat, pembelanya
bertambah banyak, ayat ini dan yang sesudahnya, dinaskh
oleh ayat yang terdapat pada Sirah al-Tawbah.**® Ungkapan:
yashiluna pada ayat ini bermakna yantasibun, yakni bergabung
atau berafiliasi.™** Ibnu ‘Athiyyah mengatakan: Pendapat ini tidak
benar. Menurut al-Thabariy, Rasul saw. memerangi orang-orang
Quraisy, padahal mereka adalah kerabat yang lebih awal terhadap
Islam. Kerabat yang hanya karena perjanjian damai, tentu lebih
utama diperangi. Jika dikatakan bahwa Nabi tidak memerangi
orang-orang Quraisy, kecuali setelah ayat ini dinaskh, maka dapat
dijawab dengan fakta sejarah bahwa Siurah al-Tawbah yang
menaskh ayat ini, diturunkan setelah Fath Makkah dan orang-
orang Quraisy telah memeluk Islam”.’° Sampai di sini, Ibnu
‘Athiyyah melakukan kritik dalam penafsirannya, bahkan dia
memperkuat pendapatnya dengan argumentasi yang diperkuat
oleh fakta sejarah.

2. Suirah al-Tawbah ayat empat'

u.\slﬁ\a_m_um\ u\ eg_mg\ TS (.@_d\ \qu \q;\

Yang dikecualikan pada ayat ini adalah orang-orang musyrik
yang telah mengadakan perjanjian damai dengan orang-orang
muslim, yang disebutkan pada ayat satu Surah al-Tawbah.
Perjanjian damai tersebut masih tersisa selama sembilan bulan
dan mereka tetap mematuhi isi perjanjian dimaksud. Menurut
Qatadah, mereka itu adalah orang-orang Quraisy yang terikat
dengan Perjanjian Hudaibiyah. Menurut Ibnu ‘Athiyyah,
pendapat Qatadah ini tertolak dengan masuk Islamnya orang-
orang Quraisy pada waktu Fathu Makkah, sebelum terjadinya
permakluman (adzan) yang juga disebutkan pada ayat tiga Surah
al-Tawbah ini. Ungkapan: yuzhahirit bermakna yu‘awinii, yakni
saling memberi pertolongan. Terambil dari kata al-zhahru yang

47 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 89; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 551; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir, Jilid 1, h. 372; Juga
al-Shabdniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, 295; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad
Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 5, h. 326.

48 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 89.

49 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 90; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 551.

%0 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 90.
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berarti belakang. Seseorang menyandarkan belakangnya kepada
belakang orang lain, sehingga mereka saling menopang.’
Ungkapan: inna Allaha yuhibbu al-muttagin merupakan
peringatan bahwa menunaikan janji itu termasuk bagian dari
takwa's2. Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah memberikan
kritik terhadap pendapat Qatadah. Di samping itu, dia juga
menafsirkan ayat dengan melihat korelasinya dengan ayat-ayat
sebelum dan sesudahnya, yang secara khusus akan dibahas pada
bab VI.

3. Surah al-Mumtahanah ayat delapan sampai sembilan:

e’m&»e’sj’s}é 215 ol 8 a8 shiE a e ) ARk Y
A S W) M\u&aﬂ\u\?@_\l\\jm}ehjjﬁu
S 1558 5 & s (e &35 0AT 5 il B 25 Gl e

O3alal g Y 508 358 G 5 b3l ¢ el oA)

Berbeda pendapat ulama tafsir mengenai orang-orang yang
kaum muslimin tidak dilarang oleh Allah untuk berbuat baik dan
bertindak adil kepada mereka. Mujahid berpendapat: Mereka
penduduk Mekah yang beriman, namun tidak melakukan hijrah.
Mereka termasuk dalam predikat tidak baik, karena meninggalkan
kewajiban berhijrah.’3 Ulama lainnya mengatakan: Mereka
adalah penduduk Mekah dan lainnya, yang beriman dan tidak
melakukan hijrah. Menurut al-Hasan dan Abu Shalih: Mereka
adalah suku Khuza‘ah, Ban1 al-Harits bin Ka‘b, beberapa suku
Arab yang kafir, namun mereka suka membantu Nabi saw. dan
menyukai kemenangannya. Di antara suku-suku Arab tersebut
adalah Kinanah, Bani al-Harits bin ‘Abd Manat dan Muzayyinah.
Kelompok lainnya lagi mengatakan: Mereka adalah orang-orang
Quraisy yang kafir, yang tidak memerangi (kaum muslimin),
dan yang tidak mengusir mereka serta tidak menampakkan satu
kejahatan pun.’> Kedua pendapat yang terakhir ini, hukumnya
telah dinaskh oleh ayat yang mewajibkan berperang, yaitu:

51 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7-8.

%2 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 8; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-
Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 675; Juga al-Shabiniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h.
523. Menurut Al-Zamakhsyariy yang termasuk bagian dari takwa adalah tidak
menyamakan antara dua kelompok; pertama yang setia kepada janji perdamaian,
kedua, yang mengingkari janji perdamaian. Lihat al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 174.

%3 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 296; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 91-92.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 296.
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Stuirah al-Tawbah ayat lima.'s> Menurut ‘Abdullah bin al-Zubayr:
Mereka adalah para wanita dan anak-anak dari orang-orang
kafir. Dia mengatakan bahwa sebab turun ayat ini berkaitan
dengan Ummu Asma (ibunya Asma). Ketika Asma meminta izin
kepada Nabi (untuk tidak melakukan hijrah), karena baktinya
dan hubungannya dengan wanita itu. Lalu Nabi memberinya
izin. Perempuan itu sebenarnya adalah bibinya (Saudari ibunya)
yang dalam hadis itu disebutnya ibu.’*®* Abu Ja‘far bin al-Nahhas
dan al-Tsa‘labiy mengatakan: Mereka adalah orang-orang
beriman yang lemah yang tidak mampu melaksanakan hijrah.
Menurut Ibnu ‘Athiyyah, ini adalah pendapat yang lemah.
Murrah al-Hamdani dan ‘Athiyyah al-‘Awfiy mengatakan: Ayat
ini diturunkan berkaitan dengan Bani Hasyim, di antara mereka
adalah al-‘Abbas.s” Ungkapan: al-ladzina qataliu fi al-dini wa
akhrajii mereka adalah orang-orang Quraisy yang durhaka.'s®
Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah memberikan kritik
terhadap pendapat tertentu yang menurutnya tidak tepat.

Berikut akan dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan hubungan antara orang kaya dan orang miskin.

1. Surah al-Dzariyat ayat sembilan belas:
2355301 5 LU A 053l b

Ungkapan: wa fi amwalihim haqqun, ayat ini termasuk
muhkamah, dan yang dimaksud dengan hak di sini adalah anjuran
(nadb), bukan kewajiban. Ungkapan: ma‘liim berarti yang sudah
dikenal. Menurut Mundzir bin Sa‘d, yang dimaksudkan adalah
zakat yang wajib. Pendapat ini lemah, karena kewajiban zakat
terjadi di Madinah, sedangkan ayat ini diturunkan di Mekah
(Makkiyyah). Kelompok yang menggunakan takwil mengatakan:
Semula memang hanya anjuran, namun kemudian dinaskh
dengan kewajiban zakat. Pendapat ini juga tidak kuat menurut
Ibnu ‘Athiyyah, karena yang Allah syariatkan di Mekah sebelum
hijrah adalah berupa sesuatu yang diambil dari sejumlah harta
(al-amwal).’s°
%5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 296; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,

Juz 4, h. 92; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Sirgj al-Munir..., Jilid 4, h. 281.

% lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 296-297. Juga al-Zamakhsyariy, al-
Kasysyaf..., Juz 4, h. 92; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 4, h.
282; Juga al-Shabuniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 3, h. 363-364.

57 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 297.

%8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 297; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Sirgj
al-Munir..., Jilid 4, h. 282.

%9 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 175; Juga Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasrr,
Jilid 3, h. 252.
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Terjadi perbedaan pendapat mengenai ungkapan: al-
mahrium, yang menurut Ibnu ‘Athiyyah karena campur aduk yang
dilakukan oleh ulama belakangan, padahal hanya mengandung
satu makna, namun ulama salaf menyebutkannya sebagai contoh
nyata pada waktu itu, antara lain adalah: Pertama, orang yang
kemungkinan memperoleh rezekinya menjauh setelah dia
mendekatinya, sehingga dia menjadi orang yang miskin lagi
papa, namun orang ini tidak mau meminta-minta. Orang ini
mempunyai hak pada harta orang-orang kaya, sebagaimana
orang yang meminta-minta. Kedua, al-Sya‘biy mengatakan:
Saya penat untuk mengetahui makna al-mahrum. Ketiga,
menurut Ibnu ‘Abbas: Keterbatasan-keterbatasan yang dalam
Islam adalah orang yang tidak mempunyai sumber penghasilan
(sahmu malin) atau pekerjaan terbatas. Keempat, menurut Abi
Qalabah: Datang banjir yang menghanyutkan harta seseorang.
Kelima seorang sahabat Nabi mengatakan: Kehilangan harta
seperti dibawa banjir itulah yang disebut al-mahrium. Keenam,
Zayd bin Aslam mengatakan: Orang yang mempunyai buah-
buahan, namun buah-buahan itu nyasar, sehingga tidak sampai
kepadanya. Ibnu ‘Athiyyah membuat simpulan yang mencakup
semua pengertian tersebut dengan mengatakan: Orang yang
tidak mempunyai harta apa pun karena ditimpa kepapaan. Jika
tidak demikian, maka orang yang kehilangan hasil panen berupa
buah tadi, ternyata masih mempunyai banyak harta yang lain.
Orang yang seperti ini, tentunya disepakati tidak termasuk orang
yang dimaksudkan oleh ayat ini.’*° Dalam penafsirannya ini,
Ibnu ‘Athiyyah melakukan penyimpulan secara induktif dalam
memberikan pengertian al-mahrum.

2. Surah al-Ma‘arij ayat dua puluh empat sampai dua puluh
lima :
a}°/°, @ ,;o'qo/ﬁ“f ° ,°E¢".°'ﬁ/
psaally J 2 3laa 3a agdisal o8 Gl g
Menurut Qatadah dan al-Dhahhak: al-Haqq al-ma‘lum,
adalah zakat wajib.** Menurut al-Hasan, Mujahid, dan Ibnu ‘Abbas:
Ayat ini berkaitan dengan hak-hak yang ada di dalam harta selain
zakat dan apa yang dianjurkan oleh syariat berupa bantuan (al-
muwasah).’** ITbnu ‘Umar, Mujahid, al-Sya‘biy, dan kebanyakan
0 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 175; Al-Zamakhsyariy menafsirkannya
dengan “orang yang diduga kaya karena tidak mau meminta, sehingga tidak diberi
sedekah”. Lihat al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 16; Juga al-Khathib
al-Syarbiniy, al-Sirgj al-Munir..., Jilid 4, h.89. Di sini dia lebih tegas memberikan
contoh konkretnya, yaitu Ahl al-Shuffah.

16" |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 378.
82 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 378; Juga Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasrr,
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ahli ilmu mengatakan: Di dalam harta itu ada hak selain zakat.
Inilah pendapat yang paling kuat, karena ayat ini tergolong
Makkiyyah, sementara zakat dan penjelasannya diwajibkan di
Madinah. Ungkapan: al-sa'il bermakna al-mutakaffif yang berarti
peminta-minta.’® Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah di
samping mengemukakan sejumlah riwayat, dia melakukan tarjih
dengan mengemukakan argumentasinya.

Sampai di sini, telah ditemukan aspek rasionalitas penafsiran
Ibnu ‘Athiyyah yang berkaitan dengan pemikiran logisnya,
khususnya berkaitan dengan ayat-ayat hukum. Berikutnya akan
dieksplorasi pula aspek rasionalitas penafsirannya berkaitan
dengan ayat-ayat jihad.

C. Ayat-ayat Jihad

Mengawali penafsiran ayat-ayat jihad ini akan dieksplorasi
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan izin berperang.

Suirah al-Hajj ayat tiga puluh sembilan sampai empat puluh:

JM Jﬁ., »M&&‘u\j‘ﬂkﬂ_}buﬂmwdﬂud‘
\L\JJ\}J&L}\Y\@;JMEAJMJUA\PP\

Bentuk perizinan di sini bervariasi, tergantung pada qiraat
yang digunakan, sebagiannya lebih kuat dari sebagian yang
lain. Nafi’ dan Hafsh berdasarkan riwayat ‘Ashim menggunakan
qiraat: udzina li al-ladzina yuqataliina bi annahum zhulimi. Di
sini izin berperang tampak dalam bentuk majaz. Abu ‘Amr dan
Abii Bakr berdasarkan riwayat dari ‘Ashim al-Hasan, dan al-Zuhri
menggunakan qgiraat: adzina li al-ladzina yugatiluna bi annahum
zhulimu. Di sini izin tersebut untuk memulai berperang. Qiraat
ini digunakan pula oleh Ibnu Katsir, Hamzah dan al-Kisa’1. Ibnu
‘Amir menggunakan qiraat: adzina li al-ladzina yuqataliina bi
annahum zhulimu. Di dalam mushhaf Ibnu Mas’ud: udzina li
al-ladzina yugqatiliina fi sabil Allah. Di dalam mushhaf Ubay
menggunakan qiraat: udzina li al-ladzina gatalii. Thalhah dan
al-A’'masy menggunakan qiraat: adzina li al-ladzina qatalu.
Ungkapan bi annahum zhulimu, maksudnya bahwa izin itu
diberikan, karena mereka dianiaya. Menurut Ibnu Jurayj: Ayat
ini adalah ayat pertama yang membatalkan perdamaian. Menurut

Jilid 3, h. 252. Di sini dia mengutip pendapat Ibnu ‘Abbas yang menyatakan bahwa
yang dimaksudkan pada ayat ini bukanlah zakat. Menurut Al-Shabdniy, yang
menganggapnya zakat adalah Qatadah dan Ibnu Sirin.

163 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 378.
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Ibnu ‘Abbas dan Ibnu Jubayr: Ayat ini diturunkan ketika Nabi
saw. berhijrah ke Madinah, dan Abu Bakr mengatakan: Ketika
aku mendengar ayat ini, aku mengetahui bakal terjadi perang.'*
Menurut Mujahid: Ayat ini berkaitan dengan orang-orang
mukmin Mekah, yang ingin melakukan hijrah ke Madinah, lalu
mereka dicegah.'®> Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Pendapat ini tertolak
oleh ayat empat puluh yang secara tegas menyatakan mereka
itu diusir, bukan dilarang untuk keluar. Sampai di sini, Ibnu
‘Athiyyah telah memberikan kritikannya terhadap penafsiran
yang dianggapnya kurang tepat. Sebagai argumentasinya, dia
menunjuk ayat selanjutnya yang menolak penafsiran dimaksud.

Berikutnya akan dieksplorasi pula penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan perintah berjihad yang ditujukan kepada Nabi
Muhammad saw.

1. Surah al-Tawbah ayat tujuh puluh tiga:

5 s dbl3la 5 aglle Llet s gl 5 S s A GG
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Ungkapan: jahada merupakan intensitas dari al-juhdu,
yang dimaksudkan di sini adalah perlawanan dan penentangan,
hal ini sangat tergantung kepada orang yang dilawan atau
ditentang itu sendiri. Melawan orang kafir yang menyatakan
kekafirannya secara terang-terangan adalah dengan mengangkat
pedang, sedangkan melawan orang munafik yang secara lahir
menampakkan Islam adalah dengan lisan, kekerasan dan bermuka
masam.'*® Nabi saw. mendefinisikan jihad dengan sabdanya:
Orang yang berjihad itu adalah orang yang melawan nafsunya
dalam rangka patuh kepada Allah. Melawan nafsu itu adalah
mengalahkannya dengan kesabaran, yaitu dengan mengikuti
kebenaran dan meninggalkan syahwat. Inilah makna yang tepat
untuk ayat ini. Akan tetapi, Ibnu ‘Athiyyah mengutip pendapat
para mufasir untuk diverifikasi. Al-Zajjaj mengatakan: Dalam
hal ini, jihad tergantung kepada beberapa lafal. Menurut Ibnu
Mas‘tud: Perintah jihad pada ayat ini adalah memerangi orang-
orang kafir dan orang-orang munafik dengan pedang. Di sini dia
membolehkan memerangi orang-orang munafik. Menurutnya,

84 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 124.

185 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 124; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 3, h. 15; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Sirgj al-Munir, Jilid 2, h. 613-614.

%6 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 59; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 202; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 721; Juga
Al-Shablniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 549.
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jika kaum muslimin mampu memerangi, namun jika tidak
mampu, maka dengan lisan, dan jika masih tidak mampu, maka
dengan hati dan seterusnya dengan bermuka masam.'*”

Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Perang itu tidak dapat dilakukan,
kecuali berdasarkan keterusterangan, dan orang yang berterus
terang tidak lagi termasuk munafik. Menurut Ibnu ‘Abbas: Makna
jahid al-munafigin adalah dengan lisan. Menurut al-Hasan
bin Ab1 al-Hasan: Makna jahid al-munafigin adalah dengan
menegakkan hukum-hukum (al-hudiid) atas mereka. Pada waktu
itu, hukum-hukum (al-hudiid) ini banyak menimpa mereka.'%

Selanjutnya Ibnu ‘Athiyyah menjelaskan alasan Rasul tidak
memerangi orang-orang munafik di Madinah adalah karena
mereka tidak berterus terang, semuanya adalah tipuan, ketika
mereka mengaku muslim. Tidak memerangi mereka itu adalah
tindakan hati-hati terhadap Islam dan khawatir orang-orang Arab
akan menjauhi Islam ketika mereka mengetahui Muhammad
membunuh orang yang (secara lahir) mengakui Islam.'® Sampai
di sini, terlihat jelas Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan hikmat
mengapa Rasul tidak memerangi orang munafik, karena hal
tersebut bakal membawa resiko besar.

2. Surah al-Furqan ayat lima puluh dua:
1238 1olen 45 ghlala 5 (i Hl) ol S8

Terhadap ayat ini, Ibnu ‘Athiyyah memberikan penafsiran
yang sangat terbatas. Dia menafsirkan ungkapan wa jahidhum
bihi, yang dimaksud dengan kata ganti h1 di sini adalah Alquran.'7°
Sedangkan menurut Ibnu Zayd, yang dimaksudkan adalah
Islam.””* Terakhir dia menyimpulkan bahwa tugas memberi
peringatan dibebankan kepada Nabi secara pribadi, untuk itu dia
menggunakan argumentasi ayat yang mengungkapkan: fa la tuthi*
al-kafirin.”2 Di sini Ibnu ‘Athiyyah menggunakan penyimpulan
dalam penafsirannya.

87 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 59.

168 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 59; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 202; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 721.

'8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 59.

70 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 213; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj
al-Munir..., Jilid 3, h. 27; Juga Al-Shabuniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 2, h. 366.

7 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 213.

72 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 213-214.
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3. Surah al-Tahrim ayat sembilan:

5 Aga aalzlag agle L) g sl 5 & s A g
ol Gy

Ibnu ‘Athiyyah memberikan penafsiran yang sangat ringkas
terhadap ayat ini, diduga karena ayat ini redaksinya sama
persis dengan Surah al-Tawbah ayat tujuh puluh tiga yang
telah ditafsirkan sebelumnya. Untuk itu dia mengatakan: Ayat
ini memperkuat perintah jihad dan keutamaannya terdahulu.
Maknanya teruskan melawan orang-orang Kkafir itu dengan
pedang dan melawan orang-orang munafik dengan menolak

mereka secara kasar dan menegakkan hukum-hukum (al-hudiid)
atas mereka....”73

Berikut akan dieksplorasi pula penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan perintah jihad kepada orang-orang beriman

Sarah al-Ma'idah ayat tiga puluh lima:
alis o8 ) 5hla 5 Al acl) 1500 5 80 )80 STl

L9 <

&5; /SH ésjﬂ

Ayat ini merupakan nasihat dari Allah, mengikuti penyebutan
siksaan yang akan diberikan kepada orang yang memerangi Allah
(Surah al-Ma’idah ayat tiga puluh tiga). Ini merupakan nasihat
yang sangat intens, karena merasuk ke dalam jiwa orang yang takut
dan gemetar. Biasanya, ketika orang melihat atau mendengar orang
lain diuji dengan hal-hal yang tidak disenangi, dia akan trenyuh
dan tunduk, maka dalam kondisi seperti ini Allah memberikan
nasihat-Nya.7# Ungkapan: ibtagu bermakna uthlubii, yakni carilah
atau tuntutlah oleh kalian. al-Wasilah adalah kedekatan dan sebab
kesuksesan dalam mencapai tujuan. 7

Wasilah yang dituntut untuk Muhammad saw. ini juga
demikian, karena baginya doa itu dengan perbuatan baik (al-
wasilah) dan keutamaan (al-fadhilah). Keduanya diberikan
kepadanya dan dia bersifat dengan keduanya itu di dunia ini.

73 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 334; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 130; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 4, h. 363; Juga
Al-Shablniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 3, h. 411.

7 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 186.

75 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 186; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 610; Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar,
Jilid 6, h. 368; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 432; Juga
Al-Shabuniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 340.
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Buahnya di akhirat kelak berupa (hak) memberikan syafaat dan
tempat yang terpuji. Ungkapan: wa jahidu fi sabilihi, di sini
disebutkan jihad secara khusus, karena dua hal. Pertama, karena
kemasyhurannya dalam berbakti dan ia merupakan fondasi Islam.
Sebenarnya ia termasuk dalam makna firman Allah: wa ibtagu
ilayhi al-wasilah, tetapi dikhususkan untuk memuliakannya.
Kedua, bahwa ibadah yang sepadan untuk berhadapan dengan
setiap larangan memerangi (Allah) itu adalah yang sebanding
dengannya dalam kondisi, kebiasaan, kekuatan, dan jahatnya
jiwa. Di antara perang melawan Allah dan berpaling kepada
jihad itu hanya ada tawfiq dari Allah.”7* Maksudnya tanpa tawfig
dari Allah itu, orang tidak akan dapat melakukan jihad. Di sini
Ibnu ‘Athiyyah menggunakan pendekatan psikologis, di mana
nasihat Tuhan yang intens ditujukan kepada orang yang kondisi
jiwanya sangat mengharapkan nasihat tersebut. Dan pada akhir
penafsirannya, dia memberikan kunci pamungkas, di mana
kemampuan berpaling dari melawan Allah kepada membela-Nya
itu, tergantung kepada tawfiq dari Allah semata.

2. Surah al-Tawbah ayat empat puluh satu:
B0 A Jie b 2Kl 5 25l 15mla 5 VE 5 S 15540
o3 8 ) 4 5

Ini perintah Allah kepada umat Muhammad saw. secara
umum untuk berangkat perang. Hasan dan ‘Tkrimah mengatakan:
Perintah ini bersifat umum kepada seluruh orang beriman, yang
ketika itu hukumnya adalah fardhu ‘ayn (kewajiban perorangan).
Kemudian Allah menaskh dengan firman-Nya: wa ma kana al-
mu’minuna li yanfiru kaffah. Pendapat yang lain mengatakan:
Perintah ini bersifat khusus, karena itu hukumnya fardhu kifayah,
bukan fardhu ‘ayn. Makna al-khiffah, yang berarti ringan dan
al-tsiql, yang berarti berat adalah kata pinjaman (isti‘arah) bagi
orang yang mungkin melakukan perjalanan dengan mudah dan
orang yang melakukan perjalanan dengan susah. Sementara
orang yang tidak memungkinkannya melakukan perjalanan,
seperti; orang buta dan yang serupa tidak termasuk dalam hal
ini.'7”7

Ada sejumlah pendapat yang membatasi makna ringan dan
susah dalam berangkat perang ini sebagai berikut: Pertama,
Mujahid mengatakan: Yang ringan adalah orang kaya dan yang

176 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 186-187.
7 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 36-37.
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susah adalah orang miskin. Kedua, Al-Hasan dan sekelompok
orang mengatakan: Yang ringan adalah pemuda dan yang susah
adalah orang tua. Ketiga, Ibnu ‘Abbas dan Qatadah mengatakan:
Yang ringan adalah orang yang rajin dan yang susah adalah
orang yang malas. Keempat, Al-Hakam bin ‘Uyaynah dan Zayd
bin ‘Aliy mengatakan: Yang ringan adalah orang yang tidak
punya kesibukan dan yang susah adalah orang yang punya
kesibukan. Kelima, Ibnu Zayd mengatakan: Yang ringan adalah
orang yang tidak punya tanah produktif dan yang susah yang
mempunyainya. Keenam, Al-Naqqasy mengatakan: Yang ringan
adalah pemberani dan yang susah adalah pengecut. Ketujuh, Al-
Awza’ty mengatakan: Yang ringan adalah pengendara kuda dan
yang susah adalah pejalan kaki (infantri).””®

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, bisa saja terjadi sebaliknya, seperti
orang kaya merasa susah meninggalkan kekayaannya, sementara
orang miskin berangkat tanpa beban dan seterusnya.”? Di sini
Ibnu ‘Athiyyah melakukan kritik terhadap pembatasan penafsiran
yang pengertiannya bisa saja menjadi yang sebaliknya.

3. Surah al-Tawbah ayat delapan puluh enam:
sl B a5y g 13008 5 Al V3 55 S5 1
Giac ) g (&6 653 1516 5 gk Jshal
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Menurut Ibnu ‘Abbas, Ibnu Ishaq, dan selain mereka berdua:
al-thawl bermakna al-mal yakni harta”.®° Orang-orang yang
meminta izin untuk tidak ikut berperang pada ayat ini adalah:
al-Jadd bin Qays, ‘Abdullah bin Ubay, Mut‘ab bin Qusyayr dan
orang-orang yang setara dengan mereka.’® Sedangkan yang
dimaksud dengan al-Qa‘idun adalah al-zamna, yakni orang-
orang yang tertimpa musibah dan orang-orang yang berhalangan
secara umum serta orang-orang yang bertugas menjaga dan
memelihara Madinah.®?

78 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 37; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 191; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 703-704;
Juga Al-Shabuniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 536. Informasi seperti ini hanya
dipahami sebagai contoh konkret, bukan pembatasan makna. Lihat Muhammad
‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 9, h. 460.

79 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 37.

180 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 68.

'8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 68; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 207; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 728; Juga
Muhammad ‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 9, h. 581; Juga
Al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 554.

'82 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 68; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 207; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 1, h. 728; Juga
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4. Surah al-Hajj ayat tujuh puluh delapan:
G i) & gile Jas s 5 2SR 5 oalen A AN 3 13ls

Sekelompok ulama tafsir mengatakan: Dalam ayat ini
Allah memerintahkan berjihad di jalannya, maksudnya adalah
memerangi orang-orang kafir.'®2 Kelompok yang lain mengatakan:
Allah memerintahkan yang lebih umum, yaitu; melawan nafsu,
memerangi orang-orang kafir, memerangi kezaliman dan yang
lainnya. Allah memerintahkan hamba-hamba-Nya melaksanakan
hal itu dengan serius. Menurut Ibnu ‘Athiyyah, pengertian yang
umum ini bagus (hasan), namun dia menjelaskan bahwa biasanya
lafal ini menghendaki perang di jalan Allah. Menurut Hibatullah
dan yang lainnya: Haqqa jihadih sebagaimana pada Siirah Ali
Tmran ayat 102 yang berbunyi Haqqa tuqatih, ini dinaskh oleh
keringanan berdasarkan kemampuan (istitha‘ah). Yang dimaksud
dengan kemampuan pada perintah-perintah ini adalah apa yang
dimaksudkan pada perintah pertama, tidak memberikan beban
puncak sebagai syariat yang ditetapkan, lalu dikatakan bahwa
perintah itu dinaskh dengan keringanan. Menurut Ibnu ‘Athiyyah,
anggapan mereka bahwa naskh itu secara mutlak dalam hal ini
tidaklah seluruhnya benar.’®+ Ungkapan ijtabakum bermakna
takhayyarakum yakni memilih kalian. Dan ungkapan: wa ma
ja‘ala ‘alaykum fi al-dini min haraj maksudnya "penyempitan,
yang dimaksudkan adalah dalam syariat agama". Dalam hal
ini, syariat Islam tidak sekeras syariat Bani Isra’ll dan yang
lainnya. Dalam Islam ada ajaran taubat, kafarat dan dispensasi
(rukhshah).'®> Dalam penafsiran ini, Ibnu ‘Athiyyah melakukan
kritikan terhadap pendapat yang dianggapnya kurang tepat.

Demikianlah uraian yang dapat dikemukakan berkaitan
dengan aspek rasonal penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang difokuskan
pada penalaran logisnya. Dari keseluruhan pembahasan pada
bab IV ini ditemukan beberapa format penalaran berikut:
pertama, mengemukakan beberapa riwayat atau pendapat lalu
menyimpulkannya secara induktif. Kedua, mengemukakan
beberapa riwayat atau pendapat lalu melakukan tarjih.

Muhammad ‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 9, h. 581; Juga
al-Shabiiniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, h. 554.

83 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 135.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 135.

'8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 135; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf.....,
Juz 3, h. 24; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj al-Munir..., Jilid 2, h. 628.
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Ketiga, mengemukakan beberapa riwayat atau pendapat lalu
mengemukakan pendapatnya sendiri. Keempat, sejak awal dia
mengemukakan pendapat, bahkan melakukan takwil. Kelima,
mengemukakan hikmah, melakukan analogi dan analisis
kebahasaan berkaitan dengan makna yang terkandung dalam
Alquran. Pendapat yang dikemukakan oleh Ibnu ‘Athiyyah
berdasarkan atas pemahamannya yang komprehensif terhadap
Alquran atau al-Sunnah. Uraian berikutnya akan mengeksplorasi
aspek rasional penafsirannya, yang difokuskan pada penggunaan
analisis ilmu bahasa.
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BABV
ANALISIS LINGUISTIK PENAFSIRAN
IBNU ‘ATHIYYAH

embahasan pada bab V ini akan mengeksplorasi
Paspek al-dirayah penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam
kitabnya al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-
‘Aziz. Uraian pada bab ini khusus mengenai analisis linguistik
(kebahasaan). Lebih khusus lagi, pembahasan akan diarahkan
kepada penafsiran yang berkaitan dengan asal-usul kata
(isytigaq), gramatika (nahwu), dan retorika (balagah), Ketiga
subbahasan ini merupakan bahasan yang paling menonjol dalam
upaya memahami makna pembicaraan dalam Bahasa Arab,
termasuk pula Alquran.

A.Penafsiran yang Berkaitan dengan Asal-Usul Kata
(sytiqaq)

Yang dimaksud dengan isytigaq di sini adalah: Pengambilan
satu kata dari kata yang lain, dengan syarat antara kedua kata
tersebut ada kesesuaian pada lafal, makna dan urutan hurufnya,
namun bentuknya (shigah) mengalami perubahan.® Contohnya
adalah: kataba — yaktubu — uktub dan seterusnya. Pengertian
seperti ini termasuk pembahasan ilmu al-tashrif dan dinamakan
dengan al-isytigaq al-shagir. Masih ada dua macam isytigaq
yang lain, yaitu: pertama, di antara dua kata tersebut ada
kesesuaian pada lafal dan makna, namun tidak pada urutan
huruf, seperti: jadzaba dan jabadza. Ini dinamakan dengan
al-isytiqgaq al-kabir. Kedua, di antara kedua kata tersebut ada
kesesuaian tempat keluar huruf (makharij al-hurif), seperti:
nahaqa dan na‘aqa. Ini dinamakan al-isytiqaq al-akbar.? Berikut
dikemukakan penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang berkaitan dengan
analisis kebahasaan dimaksud.

1. Dalam rangka menafsirkan basmalah, Ibnu ‘Athiyyah
mengemukakan penafsiran yang berkaitan dengan asal-
usul kata ini, yaitu lafal Allah. Menurutnya, para ulama

" Al-Syaykh Mushthafa al-Galayayniy, Jami‘ al-Durds al-‘Arabiyyah, Juz 1, (Bayrat:

al-Maktabah al-‘Ashriyyah, 1423 H./2003 M.), Cet. ke-1, h. 154.
2 Mushthafa al-Galayayniy, Jami‘ al-Durds..., Juz 1, h. 154.
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tafsir berbeda pendapat mengenai asal-usul kata ini.
Sekelompok ulama berpendapat bahwa Allah adalah
nama tersendiri (murtajal) yang tidak diambil dari kata
kerja. Ia semata-mata nama yang digunakan oleh Yang
Mahaberkat, yang selalu diawali dengan Huruf Alif dan
Lam, bukan untuk menunjukkan definit (ma‘rifah) dan
tidak juga untuk keperluan lainnya, tetapi begitulah
adanya.? Akan tetapi, kebanyakan ahli tafsir berpendapat
bahwa kata Allah itu terambil dari aliha al-rajulu, apabila
dia melakukan ibadah (‘abada). Dan ta’allaha al-rajulu,
apabila dia melakukan ritual (tanassaka).# Ibnu ‘Abbas
dan yang lainnya mengatakan: Berdasarkan qiraat ini,
makna althataka adalah beribadah kepadamu. Selanjutnya
mereka mengatakan pula: Nama Allah terambil dari kata
kerja ini, karena setiap makhluk menyembah dan beribadah
kepada-Nya.5

Juga terjadi perbedaan pendapat mengenai proses
perubahan dari kata Ilah menjadi Allah. Dikatakan: Huruf
Hamzah dihilangkan, tanpa analogi apa pun, lalu dimasukkan
Huruf Alif dan Lam untuk mengagungkan Lahun.® Dikatakan
pula: Huruf Alif dan Lam dimasukkan kepada Ilah, kemudian
harakat Hamzah dipindah kepada Huruf Lam, lalu menjadi Allah
(3, setelah itu Huruf Lam yang pertama dilebur (idgam) kepada
Huruf Lam yang kedua, lalu menjadi Allah (1).” Dikatakan pula:
Asal katanya adalah Lahun, lalu dimasukkan Huruf Alif dan Lam
kepadanya. Menurut penilaian Ibnu ‘Athiyyah, yang pertama
(Lahun ditambah Alif dan Lam untuk mengagungkannya) adalah
paling kuat.® Di sini Ibnu ‘Athiyyah melakukan pertimbangan-
pertimbangan tertentu, sehingga akhirnya melakukan pemilihan
dan mengunggulkan salah satu asal-usul kata Allah yang
menurutnya paling kuat.

Berkaitan dengan makna kata Allah, menurut Abu al-Baqa’
‘Abdullah bin al-Husayn al-‘Ukbariy (w. 616 H./1219 M.) adalah
al-Ma’lithu wa huwa al-Ma‘budu (Yang disembah atau Yang

3 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 63; Juga AbQ Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 1, h. 14.

4 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 63; Juga AbQ Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 1, h. 15; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian |, h. 4.

5 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 63.

5 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 63; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Qur'an, Bagian |, h. 4..

7 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 63; Juga al-'Ukbariy, al-Tibyan fr I'rab al-
Qur'an, Bagian |, h. 4.

8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 63.
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diibadahi),? sedangkan menurut Abui Hayyan al-Andalusiy (654-
754 H./1256-1353 M.)* adalah ‘alamun la yuthlaqu illa ‘ala al-
Ma‘budi bi Haqgqgin (Alam yang hanya digunakan untuk Yang
disembah secara benar)." Berikut akan dikemukakan penafsiran
Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan makna kata berdasarkan
analisis kebahasaan.

2. Stirah al-Nisa ayat lima:
BREEENE RN PN R AP

Yang menjadi perhatian Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan
asal-usul kata pada ayat ini adalah kata gqiyaman. Dia memulai
penafsirannya dengan mengutip pendapat yang mengatakan
bahwa kata ini adalah bentuk plural (jamak) dari gqimah,
sebagaimana kata dimah, bentuk pluralnya adalah diyam. Abu
‘Aliy al-Farisiy (288-377 H./900-987 M.)* menyalahkannya
dengan mengatakan: Kata tersebut adalah bentuk mashdar,
sebagaimana kata giyam dan giwam, yang asal katanya adalah
gawm, tetapi ia menyalahi aturan dalam mengembalikannya
kepada Huruf Ya, sebagaimana juga menyalahi aturan, perkataan
mereka: Jiyad adalah bentuk plural jawad. Begitu pula perkataan
Banu Dhabbah: Thawil, bentuk pluralnya adalah thiyal".* Seperti
inilah, kata gawm, bentuk pluralnya adalah gqiwam dan qiyam.
Kata ini berarti "konsisten dan berkesinambungan dalam kondisi
baik".* Dengan penafsiran ini, larangan menyerahkan harta
anak yatim yang berada di dalam kekuasaan pemelihara anak
yatim itu sendiri, ketika anak yatim yang bersangkutan belum
sempurna akalnya adalah dalam rangka menjaga konsistensi
dan kesinambungan kebaikan kondisi harta dan anak yatim yang
bersangkutan.

3. Surah al-Baqarah ayat delapan:

Oieshr ahla 3 AYT A5l 5 AL AT 38 (e Gl (e

9 Al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian |, h. 4.

© Menurut Syawqt Dhayf, Abl Hayyan al-Andalusiy adalah Ahli Nahwu Muta'akhkhir
di Andalusia. Gurunya adalah Aba Ja'far bin al-Zubayr dan Ibnu al-Dha‘i". Lihat Syawqt
Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, (Mishr: Dar al-Ma’arif, 1976), Cet. ke-3, h. 320.

" Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 14.

2 Nama lengkapnya Aba ‘Aliy al-Hasan bin Ahmad bin ‘Abd al-Gaffar al-Farisiy.
Salah seorang muridnya adalah Ibnu Jinniy. Lihat Syawqr Dhayf, al-Madaris al-
Nahwiyyah, h. 255-257.

3 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 10; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fT I'rab al-
Qur'an, Bagian |, h. 330-331; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith,
Jilid 3, h. 170.

4 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 10.
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Terjadi perbedaan pendapat mengenai asal-usul kata al-
Nas. Sekelompok ahli bahasa mengatakan: Asal katanya adalah
nastya, lalu posisi huruf kedua ditukar dengan huruf ketiga,
jadilah nayisa (isytigaq kabir). Kemudian diubah lagi harakat
Huruf Ya menjadi fathah, jadilah nayasa. Setelah itu, Huruf Ya
diubah lagi menjadi Alif, jadilah nas, lalu ditambahkan Huruf
Alif dan Lam".’s Kelompok yang lain mengatakan: Nas adalah
ismu jam‘in yang tidak mengalami perubahan (ial) seperti yang
disebutkan sebelumnya, lalu ditambahkan Huruf Alif dan Lam.'
Kelompok yang lain lagi mengatakan: Asal katanya adalah unas,
lalu ditambahkan Huruf Alif dan Lam. Setelah itu huruf Hamzah
dihilangkan (hudzifat), jadilah al-nas. Kemudian Huruf Lam
dilebur (idgam) ke dalam Huruf Nun, karena tempat keluarnya
(makhraj) berdekatan, maka jadilah al-nas".””

4. Surah al-Bagarah ayat tiga puluh empat:
O ) 130508 A9 )0 Aol W

Kata Iblis termasuk ism al-ladzi la yansharif, karena
termasuk nama asing yang diserap menjadi Bahasa Arab.*®
Menurut al-Zajjaj (w. 310 H./922 M.),” imbangannya adalah
filil>> Menurut Ibnu ‘Abbas, al-Suddiy, Aba ‘Ubaydah, dan
yang lainnya: Iblis ini diambil dari kata ablasa, apabila dia
menjauh dari kebaikan. Imbangannya adalah ifil. Kelompok
ini tidak mengemukakan tashrif (derivasinya), karena sangat
asing. Mereka memberlakukannya seperti Ishag untuk orang
yang telah Allah jauhkan (ashaqgahu Allahu) sebagaimana kata
gayyum dari gama yaqumu, tetapi karena dia tidak mengalami
tashrif, maka dia punya sisi isytigaq sendiri. Begitu pula dengan
kata Iblis ini, dia tidak mengalami tashrif, karena masih asing
atau jarang sekali, meskipun ia punya sisi isytigag sendiri.**
Melihat penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang menyatakan asal kata
Iblis adalah ablasa, ditemukan ada relevansinya dengan asal

5 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 90.

'8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 90; Juga Aba Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 1, h. 52;

7 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 90; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Qur'an, Bagian |, h. 24. Di sini, asal kata unas adalah pendapat Sibawayhi.

'8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h.125; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan frl'rab al-Quran,
Bagian |, h. 51; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 151.

% Nama lengkapnya adalah Abu Ishaq Ibrahim bin al-Sariyy bin Sahl. Dia seorang
ahli Nahwu Bashrah. Lihat Syawqi Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, h. 135.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h.125; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 151.

2! Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h.125; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 151.
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kata syaythan adalah syathana, yang keduanya berarti jauh dari
kebaikan. Sebagai argumentasinya, Ibnu ‘Athiyyah menggunakan
argumentasi-argumentasi berupa dua syair berikut:

CM‘dﬁ
WO 54 e i B W8 L) ik b plia

Maksudnya lukisan itu telah berubah dan jauh dari orang
yang sabar merawatnya.>?

AV O
SN 3B oa Al S g

Di samping kedua syair ini, dia juga menggunakan
argumentasi Surah al-An‘am ayat empat puluh empat berikut:
...fa idza hum mublisun. Ayat ini ditafsirkan bahwa mereka
berputus asa dari kebaikan, lagi jauh dari kebaikan tersebut.2s

5. Ketika Ibnu ‘Athiyyah menafsirkan isti‘Gdzah, dia
mengemukakan penafsiran yang berkaitan dengan asal-
usul kata (isytigaq) sebagai berikut: Mengenai asal-usul
kata al-syaythan, para ulama tafsir berbeda pendapat.
Di antara mereka mengatakan: Imbangan kata syaythan
adalah fay‘al, ia berasal dari syathana, yang berarti dia
menjadi jauh, karena dia jauh dari kebaikan dan rahmat
Allah. Dari pengertian ini, dikatakan: syathana al-hablu,
yang berarti "tali itu jauh, karena panjangnya sehingga
kedua ujungnya berjauhan".2+

Sekelompok ulama mengatakan: Kata syaythan diambil
dari syatha — yasyithu, apabila dia bergejolak dan membakar.
Jika demikian, maka imbangannya adalah fa‘lan". Pendapat
yang terakhir ini ditolak oleh Ibnu ‘Athiyyah, dia berargumentasi
bahwa Sibawayhi (w. 180 H./796 M.)?® mengatakan: Orang-orang
Arab menyatakan tasyaythana fulan, jika seseorang mengerjakan

22 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h.125; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Quran, Bagian |, h. 51.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 125.

24 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 59; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fr I'rab al-
Quran, Bagian |, h. 2.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 59; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fr I'rab al-
Quran, Bagian |, h. 2.

% Nama lengkapnya ‘Amr bin ‘Utsman bin Qunbur, mawla (budak yang dimerdekakan)
oleh Banrt al-Harits bin Ka’b. Dia berasal dari Persia, gelar Sibawayhi menunjukkan
bahwa dia non-Arab. Lihat Syawqt Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, h. 57-58.
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pekerjaan-pekerjaan setan (kesetanan). Dari ungkapan ini,
diketahui kata kerja asalnya adalah syathana. Jika asal katanya
adalah syatha, maka mereka akan mengatakan tasyayyatha.?”
Pendapat mereka itu, tertolak pula oleh bait Umayyah bin Abi al-
Shalt berikut:

J&YT 5 ALl il s e slae Gl W

Kata syathin di sini menurut Ibnu ‘Athiyyah, tidak diragukan
lagi berasal dari syathana.?®* Dari penafsirannya ini, Ibnu
‘Athiyyah memilih asal kata syaythan itu adalah syathana yang
berarti jauh dari kebenaran dan rahmat Tuhan. Dengan demikian
syaythan itu adalah orang yang sangat jauh dari kebenaran dan
rahmat Tuhan.

Demikianlah beberapa contoh konkret penafsiran Ibnu
‘Athiyyah berkaitan dengan asal-usul kata ini, kiranya dianggap
memadai untuk dijadikan sampel.

B. Penafsiran yang Berkaitan dengan Gramatika
(Nahwu)

Al-Nahwu adalah ilmu yang berkaitan dengan dasar-dasar
pengenalan hal-ihwal kata-kata Arab dari aspek al-I'rab dan al-
Bina. Maksudnya adalah apa yang lahir dari kata-kata, ketika
mereka tersusun dalam struktur kalimat, dengan itulah dapat
dikenali apa yang harus terjadi pada akhir kata itu, berupa: rafa’,
nashb, jarr, atau jazm, atau konsisten dalam satu kondisi setelah
ia tersusun dalam kalimat tersebut.? Berikut akan dikemukakan
contoh penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan gramatika
(al-nahwu), berkaitan dengan penggunaan huruf, posisi kata
dalam struktur kalimat, makna kosakata, dan makna kalimat.

1. Huruf Ba yang terdapat pada basmalah, menurut para
ahli bahasa Bashrah (Nuhah al-Bashrah) berkaitan
(muta‘alliqun) dengan ism. Dengan demikian dapat
diformulasikan (taqdiruhit) menjadi: secara konsisten
memulai (sesuatu) dengan nama Allah (ibtida’un
mustaqirrun aw tsabitun bi ism Allahi). Di sini posisi
basmalah adalah marfii‘3° menurut para ahli bahasa
Kufah (Nuhah al-Kufah) berkaitan dengan kata kerja

27 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 59.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 59; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fr I'rab al-
Qur'an, Bagian |, h. 2.

2 Mushthafa al-Galayayniy, Jami‘ al-Durds..., Juz 1, h. 9.

30 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 61.
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(fiD. Dengan demikian dapat diformulasikan menjadi:
Saya memulai bekerja dengan nama Allah (ibtada’tu bi
ism Allaht). Di sini posisi basmalah adalah manshiib.3!
Ibnu ‘Athiyyah mengunggulkan pendapat Sibawayhi yang
menyatakan: Huruf Ba di sini berkaitan dengan ism,
tetapi posisi basmalah adalah manshub, karena terkait
dengan konsistensi (tsabit aw mustagqirr).3* Menurut Ibnu
Hisyam, Sibawayhi membatasi penggunaan Harf al-Ba’
pada makna al-Ilshaq, yaitu makna koherensi.3s

2. Stirah al-Bagarah ayat 100:
O3B Y 3581 U e (538 430 142 139 L

Memulai penafsirannya, Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan

pendapat Sibawayhi: al-Waw di sini adalah Waw al-’Athf, lalu
dimasuki Alif al-Istifham (interogatif). Menurut al-Akhfasy (w.
211 H./826 M.)3* : Waw di sini hanya tambahan (za’idah).3s

31 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 61; al-Zamakhsyariy cenderung kepada

pendapat ini, karena dia memformulasikan kalimatnya menjadi: bi ism Allahi aqra'u
aw atld (Aku mulai membaca dengan nama Allah). Lihat al-Zamakhsyariy, al-
Kasysyatf..., Juz 1, h. 26.

%2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 61; Mengenai makna harf al-Ba" ini, Aba

Hayyan mengemukakan tujuh macam: 1. al-llshaq, 2. al-Isti‘anah, 3. al-Qasam, 4.
al-Sabab, 5. al-Hal, 6. al-Zharfiyah, dan 7. al-Naql. Lihat Aba Hayyan al-Andalusiy
, al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 14. Lebih lengkap lagi Ibnu Hisyam mengemukakan
empat belas macam: 1. al-llshaq, 2. al-Ta‘diyah, 3. al-Isti‘@nah, 4. al-Sababiyyah,
5. al-Mushahabah, 6. al-Zharfiyah, 7. al-Badal, 8. al-Muqabalah, 9. al-Mujawazah,
seperti ‘an, 10. al-Istila’, 11. al-Tabidh, 12. al-Qasam, 13. al-Gayah, dan 14. al-
Tawkid. Selengkapnya lihat Jamal al-Din bin Hisyam al-Anshariy, Mugnr al-Labib
‘an Kutub al-A‘arib, haqgaghi wa ‘allaga ‘alayhi Mazin al-Mubarak dan Muhammad
‘Aliy Hamadullah, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Fikr, 1425-1426 H./2005 M.), Cet. ke-1,
h. 104-109.

3 Ibnu Hisyam al-Anshariy, Mugnr al-Labib, h. 104

3

3!

g

a

Nama lengkapnya Abi al-Hasan Sa‘ld bin Mas‘adah, berasal dari Persia. Dia dikenal
dengan al-Akhfasy al-Awsath. Lihat Syawqt Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, h. 94.

Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 184; Ibnu Hisyam mengemukakan lima
belas hukum Harf Waw: 1. Kemungkinan dihubungkan kepada: a. yang bersamaan,
b. yang terdahulu, dan c. yang belakangan; 2. bergandengan dengan imma, 3.
bergandengan dengan /&, 4.bergandengan dengan /akin, 5. menghubungkan al-
mufrad al-sababiy kepada al-ajnabiy ketika diperlukan, seperti; marartu bi rajulin
qa'imin Zaydun wa akhahu, 6. menghubungkan al-‘aqd dan al-nif, seperti ahadun
wa ‘isyrina, 7. menghubungkan al-shifat al-mutafarrigah kepada ijtima‘ man‘atiha,
seperti; Bakaytu wa ma buka'u rajulin hazinin ‘ala rub‘ayni maslibi wa bali, 8.
menghubungkan yang seharusnya bentuk mutsanna atau jamak, seperti; inna
al-raziyyata 1a raziyyata mitsluha figdanu mitsli Muhammadin wa Muhammadi, 9.
menghubungkan yang seharusnya diperlukan, seperti; ikhtashama Zaydun wa
‘Amrun 10. menghubungkan yang umum kepada yang khusus, 11. menghubungkan
yang khusus kepada yang umum, 12. menghubungkan ‘@mil yang dihilangkan
dan masih ada ma‘mdinya atas ‘amil lain yang disebutkan, yang keduanya
digabungkan oleh satu makna, seperti; ...zajjajna al-hawgjiba wa al-‘uyina ay wa
kahhalna al-‘uydna. Yang menggabungkan keduanya adalah bersolek (al-tahsin),
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Menurut al-Kisa'iy (119-189 H./737-804 M.)3°: Dalam ayat ini
adalah Aw, untuk mudahnya, lalu Huruf Waw diberi harakat
fathah. Sekelompok ahli giraat membacanya aw, yang bermakna
bal dalam arti "tetapi", seperti perkataan seseorang: Sungguh,
Aku akan memukulmu, orang itu menjawab: Aw yakfi Allahu,
yang berarti "Tetapi cukuplah Allah saja". Setelah mengemukakan
uraian ini, Ibnu ‘Athiyyah menyatakan bahwa uraian tersebut
adalah mutakallif (di luar konteks pembicaraan), sementara aw
di sini menempati posisinya sendiri. Yang benar menurutnya,
adalah pendapat Sibawayhi.?”

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan makna penggunaan huruf, berikut akan dieksplorasi
penafsirannya berkaitan dengan posisi kata dalam kalimat.

1. Surah al-Tawbah ayat satu:
GS Sl o gle G ) A5 5 ) Con B

Bara’atun hukumnya marfu‘ dalam posisi menjadi khabar
(predikat). Subjeknya dihilangkan (mahdzif) dan kalimat
lengkapnya dapat diformulasikan: Hadzihi al-Ayatu Bara’atun.3®
Dapat pula dihukumkan menjadi mubtada (subjek), predikatnya
adalah:ilaal-ladzina...2° Mubtada dibolehkan nakirah (indefinit),
karena ia sesuatu yang diberi keterangan, maka ia menjadi definit
seperti definitnya Ma (Mawshul) dan dapat diberikan predikat.

‘Isa bin ‘Umar al-Tsaqafiy* membacanya: Bard’atan,
hukumnya manshub. Kalimat lengkapnya dapat diformulasikan:
Iltazimu bara'atan, dalam arti "kalian berkewajiban melakukan

13. menghubungkan sesuatu kepada yang semakna (muradifuha), seperti: innama
asyku batstst wa huzni ila Allahi, 14. menghubungkan yang terdahulu kepada
yang mengikutinya karena darurat, seperti; ald ya nakhlatan min dzati ‘irqin ‘alayki
wa rahmah Allahi al-salamu, dan 15. menghubungkan al-makhfidhi atas yang
berdampingan (al-jiwari), seperti; wa imsaha bi ru'Gsikum wa arjulakum. Lihat Ibnu
Hisyam al-Anshariy, Mugnr al-Labib, h. 338-340.

36 Nama lengkapnya adalah ‘Aliy bin Ftamzah, lahir di KGfah dan orang tuanya berasal dari
Persia. Dia dianggap Pembina al-Madrasah al-Kifiyyah. Selain Ahli Nahwu dia juga
seorang Ahli Qird'ah. Lihat Syawqi Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, h. 172-175.

7 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 184-185.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 4; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 171; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian I, h. 634; Juga
Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 5, h. 4.

% lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 4; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 172; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian Il, h. 634; Juga
Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 5, h. 4.

40 Dia salah seorang murid Aba al-Aswad al-Du’all, termasuk kelompok al-Bashariyyiin
periode awal dan Ahli Qirdah. Lihat Syawqi Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, h. 18.
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pemutusan hubungan..."+ Dengan demikian, ayatini mengandung
makna al-Igra.+

2. Stirah al-Tawbah ayat tiga:
G Lhn 80 O &Y 8l a5 QI ) 41305 5 40 G O

Mayoritas ulama tafsir membaca: anna Allaha, yang
selengkapnya diformulasikan menjadi bi anna Allaha.# Al-Hasan
dan al-A‘raj membacanya: Inna Allaha, yang kalimatnya dianggap
terputus, karena adzan pada ayat ini dianggap bermakna gawl.#
Dalam ketentuan Bahasa Arab, setiap awal kalimat atau sesudah
gawl dan derivasinya dan pada awal kalimat penghubung (al-
shilah) harus dibaca inna (kasratu hamzati inna).#

Selanjutnya, mayoritas ulama tafsir membaca: wa rasuluht,
hukumnya marfu‘ dalam posisi menjadi mubtada, khabarnya
dihilangkan (mahdziif) dan jika diformulasikan menjadi: Wa
rasuluhu bari'un minhum. Pendapat ini oleh Ibnu ‘Athiyyah
diambil dari gurunya Abui al-Hasan bin Badzisy (444-528 H./1052-
1113 M.).#¢ Dengan demikian, di sini terjadi ‘athfu jumlatin bi
jumlatin.# Dikatakan pula bahwa kalimat kedua ini dihubungkan

4 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 4; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 5, h. 4.

“2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 4; Juga Aba Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 5, h. 4. Al-Igra adalah formulasi kalimat dalam Bahasa Arab
yang berisi anjuran terhadap sesuatu yang terpuji. Pada ayat ini formulasi kalimat
yang diambil adalah menggunakan kata tunggal (kalimah mufradah), sehingga
kalimat lengkapnya dapat diformulasikan: ilzamd bard’atan. Di sini kata bara’atan
dihukumkan manshib dengan kata kerja yang disembunyikan (mahdzaf). Lihat
‘Abd al-Rahman ‘Abdullah al-FHumaydi, al-Nahwu wa al-Sharf, (Jakarta: Jami‘ ah al-
Imam Muhammad bin Sa‘ld al-Islamiyyah/Ma’had Ta‘lim al-Lugah al-‘Arabiyyah bi
Inddntsia, 1403 H./1983 M.), h. 8; Juga Mushthafa al-Galayayniy, Jami*al-Durds...,
Juz 3, h. 419; Juga al-Sayyid Ahmad al-Hasyimi, al-Qawa‘id al-Asasiyyah Ii al-
Lugah al-‘Arabiyyah: Hasba Manhaj Matn al-Alfiyyah li Ibni Malik wa Khulashah
al-Syarrah li Ibni Hisyam wa Ibni ‘Aqil wa al-Asmiiniy, qara’ahid wa gaddama lahi
Yahya Murad, (al-Qahirah: Mu’assasah al-Mukhtar, 1427 H./2006 M.), Cet. ke 2, h.
230.

43 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 5, h. 6.

4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 5, h. 6.

% Yasuf al-Hammadiy, et al., al-Qawa‘id al-Asasiyyah fi al-Nahwi wa al-Sharf, (al-
Qahirah: Wazarah al-Tarbiyah wa al-Ta‘lim, 1971), h. 87-88.

4 Nama lengkapnya Abu al-Hasan ‘Aliy bin Ahmad bin Khalf al-Anshariy, populer dengan
sebutan Ibnu Badzisy. Lihat ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 44.

47 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 173; ; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian I, h. 634. Juga
Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 5, h. 6.
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(ma‘thiif) kepada kalimat yang terletak sebelum anna Allah...#
Ini berdasar atas pendapat Sibawayhi, bahwa tidak ada tempat
untuk sesuatu yang dimasuki oleh an, karena ia termasuk mu‘rab
dan telah tampak padanya ‘amal al-‘amil, tidak ada perbedaan
antara an, layta, dan la‘alla.# Menurut Abu al-‘Abbas dan Abu
‘Aliy al-Farisiy: Kebolehan seperti ini diperselisihkan, karena
hukum an menjadikan mubtada itu marfii‘, kecuali di tempat ini
dan yang serupa dengannya.5® Pendapat yang lain mengatakan:
Wa rasuluhtt ini hukumnya marfu’, karena dihubungkan
(ma‘thuf) kepada kata ganti (dhamir) yang terkandung di dalam
kata bari'un.’ Ibnu Abi Ishaq dan ‘Isa bin ‘Umar al-Tsaqafiy
membaca: wa rasulahii, yang hukumnya manshiub karena
dihubungkan dengan yang tertulis (maksudnya anna Allaha wa
rasulahii...).>?

Di sini, Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan adanya perbedaan
pendapat, namun dia membiarkannya, karena menurutnya
perbedaan-perbedaan itu memiliki argumentasi tersendiri.
Akan tetapi, untuk pendapat yang berlawanan dengan pendapat
Sibawayhi, dia selalu mengunggulkan pendapat Sibawayhi.

3. Surah Ali Tmran ayat dua puluh enam:
el (e llall ¢ 55 5 e (pa ) 3% el alis 2y 8

Allahumma, disepakati bacaannya dan posisinya sebagai
munada, dengan argumentasi bahwa tidak pernah digunakan
dalam arti khabar (predikat).5® Selanjutnya Al-Khalil (100-157
H./718-773 M.),5* Sibawayhi, dan Madzhab al-Bashariyyin
mengatakan: Semula adalah ya Allah, ketika digunakan tanpa
harfal-Nida, dalam hal ini adalah ya, sebagai gantinya digunakan
mim al-musyaddadah. Dhammah yang ada pada Huruf Ha

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhtth, Jilid 5, h. 6.

4 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 5, h. 6..

0 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 5, h. 6.

5! Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 5, h. 6.

%2 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 7; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 5, h. 6.

% lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 417; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 2, h. 418.

5 Nama lengkapnya adalah al-Khalil bin Ahmad al-Farahaydiy al-Bashriy, seorang
Arab dari Azad ‘Umman. Banyak belajar Hadis, Figh, dan seorang Ahli Nahwu. Dia
salah seorang guru Sibawayhi. Lihat Syawqi Dhayf, al-Madaris al-Nahwiyyah, h. 30
dan 57.
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adalah dhammah al-ism al-munada al-mufrad. Dengan
demikian dihilangkan dua huruf (Ya dan Alif) lalu digantikan
pula oleh dua huruf (Mim) berganda.>

Malika adalah ism manshub, karena menjadi munada.>®
Untuk itu, Stbawayhi menggunakan argumentasi Sturah al-Zumar
ayat empat puluh enam: qul Allahumma Fathira al-Samawati
wa al-Ardhi. Dia juga mengatakan: Allahumma tidak dapat
diberi keterangan (shifah) karena Huruf Mim telah digabungkan
kepadanya.” Al-Zajjaj mengatakan: Menurutku, malika adalah
keterangan (shifah) terhadap nama Allah, begitu pula dengan
fathira al-samawati.’® Menurut Abu ‘Aliy al-Farisiy: Apa yang
dikatakan oleh Sibawayhi adalah lebih tepat, karena semua nama
yang diberi keterangan itu bukanlah sesuatu yang terbatas seperti:
Allahumma, ia adalah ism mufrad yang kepadanya digabungkan
bunyi (shawt), sedangkan bunyi-bunyiitu tidak diberiketerangan,
seperti: gak (bunyi Burung Gagak) dan yang serupa dengannya.
Sekalipun pada tempat-tempat tertentu mereka memberinya
keterangan, tetapi ketika di sini digabungkan sesuatu yang
tidak dapat diberi keterangan, kepada sesuatu yang analoginya
tidak dapat pula diberi keterangan, jadilah ia seperti bunyi yang
digabungkan kepada bunyi yang lain, seperti: Hayyahal, yang
berarti ayo, tidak dapat diberi keterangan (sifat).?* Al-Nadhr bin
Syumayyil mengatakan: Siapa yang berkata Allahumma, maka
dia telah berdoa kepada Allah dengan menyebut seluruh nama-
Nya.®® Menurut al-Hasan: Allahumma itu adalah himpunan
doa.® Di sini Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan perbedaan pendapat
dengan memberikan keterangan yang sangat lengkap.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan posisi kata dalam kalimat, berikut akan dieksplorasi
penafsirannya berkaitan dengan makna kosa kata.

% Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar... Jilid 1, h. 417; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf,
Juz 1, h. 421; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian |, h. 250; Juga
Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 2, h. 418.

% Menurut al-‘Ukbariy Malika al-Mulki menjadi munada kedua, yang dapat
diformulasikan menjadi: Y& Malika al-Mulki. Dan menurut Stbawayhi kata ini tidak
boleh dijadikan sifat di tempat ini, karena mim pada Allahumma, menurutnya
mencegah hal itu. Lihat al-‘Ukbariy, al-Tibyan fT I'rab al-Qur'an, Bagian |, h. 250;
Juga Abu Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 2, h. 419.

5 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 417; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 2, h. 419.

%8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 417.

% Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid1, h. 417.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid1, h. 417; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 2, h. 419.

51 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid1, h. 417; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 2, h. 419.
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1. Surah al-Nisa ayat enam:
5ol 13 adhe &1 4B AK ) AT 1Y) A a1
53l 2l
Mengenaikapan harta-harta anak-anakyatimitu diserahkan,
terjadi perbedaan pendapat. Imam Malik (99-179 H./717-795
M.)%2 melihat ada dua syarat yang harus dipenuhi, yaitu; al-buliig
(cukup umur) dan al-rusyd al-mukhtabar (kecerdasan yang
teruji). Jika kedua syarat ini terpenuhi, maka pada saat itulah
harta mereka diserahkan. Menurut Imam Abu Hanifah (84-150

H./703-767 M.),® harta itu diserahkan dengan satu syarat, yaitu
selama anak itu tidak bodoh. ¢4

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, pemberian contoh penyerahan
harta anak-anak yatim dengan memenuhi dua persyaratan
tersebut tidaklah benar, karena cukup umur dalam ayat ini,
tidak menggiring kepada persyaratan, tetapi merupakan kondisi
pada umumnya, di mana orang memperoleh kecerdasan pada
usia tersebut. Tidak dipahami hanya pada waktu itu orang
memperoleh kecerdasan. Karena itu, dapat dikatakan: Apabila
waktu itu sampai, maka perhatikanlah syarat kecerdasan tersebut.
Kejelasan pembicaraan ini menunjukkan hal itu, karena fokus
pembicaraan cukup usia menggunakan idza (apabila), sementara
pembicaraan yang menghendaki persyaratan menggunakan in
(jika) yang merupakan rumusan huruf syarth. Dan idza bukanlah
huruf syarth untuk mencapai apa yang sesudahnya. Sibawayhi
membolehkan dalam membalas syair. Dia mengatakan: Mereka
melakukan hal itu karena terpaksa. Hal itu dibolehkan, karena
pada waktu itu membutuhkan jawaban, dan diikuti oleh kata kerja,
baik ditampakkan (muzhharan) maupun dengan menggunakan
kata ganti (mudhmaran).® Al-Khalil memberikan argumentasi
tercegahnya dua syarat itu untuk mencapai apa yang sesudahnya,
dengan mengatakan: Anda tentunya akan berkata: Aku akan
datang kepadamu apabila Kurma itu menjadi merah, dan Anda
tidak mengatakan: Aku akan datang kepadamu jika Kurma

% Nama lengkapnya Malik bin Anas bin Malik bin AbT ‘Amir bin Gamrin al-Ashba‘iy
Abl ‘Abdillah al-Madaniy. Lihat al-‘Allamah Muhammad bin Ja‘far al-Kattaniy, al-
Risalah al-Mustathrafah li Bayan Masyhdri Kutub al-Sunnah al-Musyarrafah, ‘allaga
‘alayha Abl ‘Abd al-Rahman Shalah Muhammad ‘Uwaydhah, (Bayrat, Lubnan: Dar
al-Kutub al-’limiyyah, 1416 H./1995 M.), Cet. ke-1, h. 10.

8 Nama lengkapnya al-Nu'man bin Tsabit al-Kaft. Lihat al-Kattaniy, al-Risalah al-
Mustathrafah..., h. 15.

54 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 10.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 10-11.
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itu menjadi merah.®® Al-Hasan, Qatadah dan juga Imam Malik
mengatakan: Kecerdasan dimaksud meliputi akal dan agama.
Menurut Ibnu ‘Abbas: Meliputi akal dan pengelolaan harta,
bukan yang lain. Pendapat ini diikuti oleh Ibnu al-Qasim dalam
mazhab kami (Maliki).” Sekelompok ulama tafsir mengatakan:
Penyerahan harta (anak yatim) oleh al-washiy (penguasa
harta anak yatim) kepada orang yang di bawah ampuannya
(anak-anak yatim pemilik harta tersebut) hendaknya diangkat
kepada pemerintah dan pemerintahlah yang menetapkan
kecerdasan anak yatim yang bersangkutan, atau pemerintah
dapat mempercayakan kepada pihak yang berwenang untuk
menetapkannya. Kelompok yang lain mengatakan: Penetapan
kecerdasan anak yatim tersebut, cukup dengan ijtihad al-washiy,
tidak perlu diangkat kepada penetapan pemerintah.®® Ibnu
‘Athiyyah mengatakan: Yang benar, seharusnya para pengampu
harta anak yatim sekarang (pada masa Ibnu ‘Athiyyah),
menyerahkan penetapan kecerdasan anak yatim tersebut
kepada pemerintah, demi menghindarkan persekongkolan para
pengampu harta itu atas penetapan kecerdasan si yatim; atau si
yatim sendiri memperuncing masalahnya karena kebodohannya
dan sedikitnya harta yang dia terima pada waktu itu.®

Dalam penafsirannya ini, Ibnu °‘Athiyyah melakukan
kritik, bahkan kepada pembina mazhab yang dia ikuti (Imam
Malik). Kritik yang dia sampaikan berkaitan dengan ilmu
kebahasaan, yaitu; perbedaan penggunaan idza dan in. Berkaitan
dengan penyerahan penetapan kecerdasan anak yatim kepada
pemerintah, menunjukkan kehati-hatian Ibnu ‘Athiyyah. Hal ini
barangkali terkait dengan posisinya sebagai hakim pada masa
pemerintahan al-Murabithiin.

2. Surah al-Baqarah ayat tujuh belas:
L6 B G i

Di antara ulama Nahwu mengatakan: Istawqada di sini
bermakna awqada, sama posisinya dengan ‘ajaba dan ista’jaba,

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 11.

57 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 1; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 501; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 3, h. 171;
Juga Muhammad ‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur'éan al-Hakim
dikenal dengan Tafsir al-Manar, Jilid 4, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Ma’rifah, t. th.), Cet.
ke-2, h. 379.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 11; Juga AbQ Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr
al-Muhith, Jilid 3, h. 171.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 2, h. 11.
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yang mempunyai satu makna.” Menurut Abu ‘Aliy al-Farisiy:
Posisinya sama dengan hazi'a dan istahza'a, sakhira dan
istaskhara, garra dan istagarra, ‘ala qarnuhu dan ista‘lahu.”
Menurut Ibnu ‘Athiyyah persamaan makna seperti itu memang
ditemukan dalam kenyataan, seperti syair Ka’b bin Sa‘d al-
Ganawiy: fa lam yastajibhu ‘inda dzaka mujibun.”

3. Siirah al-Adiyat ayat satu:
s sl 5

Menurut Ibnu ‘Abbas, Qatadah, Mujahid, dan ‘Ikrimah:
Yang dimaksud dengan al-‘adiyat di sini adalah kuda, karena ia
berlari dengan kencang dan terengah-engah.” Sebagian sahabat
mengatakan bahwa latar belakang turunnya ayat ini adalah
bahwa Rasul saw. mengirim seekor kuda kepada Bani Kinanah
untuk perang yang tidak dia ikuti (Sariyyah), namun perintah
itu terlambat sampai ke tujuan, sehingga sebagian orang munafik
menyebarkan isu provokatif, lalu turunlah ayat ini menjelaskan
bahwakudayang dikirim oleh Rasulitu telah melaksanakan semua
yang diinformasikan oleh ayat ini. Yang lainnya lagi mengatakan:
Sumpah dengan kuda ini secara global (jumlah), karena ia berlari
terengah, baik dahulu maupun sekarang, ia mengelilingi berbagai
negeri dan merusak sejumlah kerajaan, di kepalanya ada rambut
yang bagus sampai Hari Kiamat. Menurut ‘Aliy bin Abi Thalib,
Ibnu Mas‘td, Ibrahim, dan ‘Ubayd bin ‘Umayr: al-‘Adiyat pada
ayat ini adalah unta, karena ia terengah dalam larinya. ‘Aliy
mengatakan pula: Sumpah dengan menggunakan unta yang
berlari dari ‘Arafah dan dari Muzdalifah ketika berhaji dan
unta dalam perang Badar, karena dalam perang tersebut hanya
ada dua ekor kuda, yaitu; milik al-Migdad dan Zubayr bin al-
‘Awwam.” Al-Dhabhu adalah suara atau bunyi yang keras ketika
berlari kencang,” bukan ringkikan kuda, suara unta, dan salakan
anjing, bahkan tidak biasanya binatang terengah. Dihikayatkan
bahwa Ibnu ‘Abbas mengatakan: Binatang yang terengah ketika

0 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 99; Juga al-'Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Quran,
Bagian I, h. 33; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 75.

" lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 99; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Qur'an, Bagian |, h. 33.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 99.

3 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 513; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 277;

" |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 513.

75 Al-‘Ukbariy menjelaskan bahwa mashdar di sini bermakna hal, yakni wa al-‘Adiyati
dhabihatan. Lihat al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian Il, h. 1300; Juga
al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 277.
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berlari kencang hanyalah kuda dan anjing. Ibnu ‘Athiyyah
menyangsikan kebenaran riwayat ini berasal dari Ibnu ‘Abbas,
karena orang-orang Arab menggunakan istilah terengah untuk
unta, ular hitam, burung hantu, kelinci, dan musang.” Ibnu
‘Athiyyah mengatakan: Menurut lahir ayat, sumpah pada ayat
ini, dapat dengan kuda atau dengan unta atau sekaligus dengan
keduanya.””

Di sini, Ibnu ‘Athiyyah tampaknya menerima saja perbedaan
penafsiran dari kalangan para sahabat dan bahkan dapat
menggabungkan kedua pendapat tersebut sekaligus. Walaupun
demikian, dia juga memberikan kritik kepada pendapat yang
disandarkan kepada Ibnu ‘Abbas, karena menurutnya tidak sesuai
dengan penggunaan istilah orang-orang Arab sendiri. Di sini
dapat diketahui bahwa Ibnu ‘Athiyyah mempunyai pengetahuan
yang mumpuni mengenai bahasa yang terpakai di tengah-tengah
orang Arab.

4. Surah al-Humazah ayat satu:
- H PO TS ®ypo

s a8 5ea IS s

Dikatakan bahwa al-Humazah berarti orang yang mencela
orang-orang lain dengan lisannya, mengaibkan dan mengumpat
mereka. Menurut Ibnu ‘Abbas: Yang dimaksud dengan al-
humazah adalah orang yang ke sana ke mari membawa fitnah.
Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Kedua pengertian di atas, tidak berdiri
sendiri masing-masing. Akan tetapi, keduanya saling melazimi.”

Allah swt. berfirman pada Surah al-Qalam ayat sebelas:
hammazin masysya’in bi namimin.

Al-Lumazah, maknanya berdekatan dengan al-humazah.”
Allah berfirman pada Stuirah al-Hujurat ayat sebelas: wa la talmizi
anfusakum. Menurut al-'Ukbariy penambahan Harf al-Ha' pada
kedua kata ini menunjukkan intensitas (mubalagah).®° Menurut
Abii al-‘Aliyah dan al-Hasan: al-Hamzu, adalah menghina berhadap-
hadapan, sedangkan al-lamzu, adalah menghina ketika yang dihina
tidak hadir di tempat. Menurut Mugqatil adalah kebalikannya, dan
menurut Murrah keduanya sama saja. Menurut Ibnu Abi Nujayh:
al-Hamzu adalah penghinaan dengan menggunakan tangan dan

8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 513; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 502.

7 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 513.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 521.

 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 521.

8 Al-‘Ukbariy, al-Tibyan fr I'rab al-Qur'an, Bagian Il, h. 1303.
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mata, sedangkan al-lamzu adalah penghinaan dengan lisan.®* Allah
swt. berfirman pada Surah al-Tawbah ayat lima puluh delapan: wa
minhum man yalmizuka fi al-shadaqati.

Di sini, Ibnu ‘Athiyyah menggabungkan kedua pendapat
mengenai makna al-humazah dan al-lumazah yang menurutnya
keduanya tidak berdiri sendiri, tetapi saling melazimi.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan makna kosa kata, berikut ini akan dieksplorsi pula
penafsirannya berkaitan dengan makna kalimat dalam satu ayat.

1. Sirah Ali Tmran ayat empat puluh tiga:
CiaSISl &8 (2805 (oadld) 5 (281 0%
Di sini yang menjadi permasalahan adalah perintah sujud
yang mendahului rukuk, sementara diketahui bahwa dalam salat,

rukuk lebih dahulu dikerjakan dari sujud. Dalam hal ini, Ibnu
‘Athiyyah memberikan penafsiran yang dapat diterima oleh akal.

Ungkapan ugnuti menurut Qatadah dan al-Hasan berarti
beribadahlah dan taatlah. Abu Sa‘id al-Khudriy meriwayatkan,
Nabi saw. bersabda: Setiap ungkapan quniit dalam Alquran,
maknanya adalah menaati Allah. Di sini menurut mayoritas
ulama tafsir, makna yang sangat memungkinkan adalah
panjangkanlah waktu berdiri dalam salat, karena adanya korelasi
dengan ungkapan: usjudi wa irka 1. Keterangan ini dijadikan
argumentasi oleh Mujahid, Ibnu Jurayj, dan al-Rab1‘. Kemudian
Mujahid meriwayatkan bahwa setelah Maryam menerima
perintah ini, dia melakukan salat dalam waktu lama, sampai
kakinya menjadi bengkak.®2

Ungkapan wa irka 't ma‘a al-raki‘in, oleh al-Zamakhsyariy
ditafsirkan: Hendaklah Anda (Maryam) salat bersama orang-
orang yang salat (berjemaah)... Kemungkinan pada waktu itu,
ada orang yang salat dengan rukuk dan ada pula orang yang salat
tanpa rukuk, lalu Maryam diperintahkan untuk salat bersama
orang yang salat dengan rukuk tersebut. Masalah salat dengan
rukuk dan tanpa rukuk ini, menurutnya adalah masalah gaib,
yang hakikatnya hanya dapat diketahui melalui wahyu.8s

81 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 521.
82 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ...,dilid 1. h. 434.
8 Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Jilid 1, h. 429.
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Berkaitandengandidahulukannyaungkapansujuddarirukuk
dalam perintah yang terdapat pada ayat yang ditafsirkan ini, Ibnu
‘Athiyyah terlebih dahulu mengemukakan pendapat yang pernah
ada, yaitu; pertama, sekelompok mufasir mengatakan bahwa
hal itu adalah syariat yang diterima oleh Nabi Zakariyya. Kedua,
kelompok mufasir yang lain mengatakan: Huruf Waw di sini
tidak menunjukkan perurutan, namun berisi perintah kerjakan
ini dan kerjakan juga itu. Kelompok ini memberikan contoh
kalimat lain yang tidak menunjukkan peruturan: Zayd dan Umar
berdiri. Berikutnya Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan pendapatnya:
Pada ayat ini, Maryam diperintahkan untuk mengerjakan dua
pekerjaan secara terpisah, namun keduanya berkaitan dengan
salat. Pertama, dia diperintahkan untuk lama berdiri dan
sujud dalam salat sendirian. Dalam hal ini dia mengemukakan
argumentasi bahwa seorang makmum dalam salat berjamaah
tidak diperintahkan untuk memperpanjang waktu berdiri dan
sujud. Kedua, Maryam diperintahkan untuk salat berjamaah,
argumentasinya adalah penutup ayat yang berbunyi ma‘a al-
raki‘in.%* Dengan demikian, pendapat Ibnu ‘Athiyyah ini dapat
dipahami bahwa ugnuti dan usjudi menggunakan waw ‘athf
yang menghubungkan kedua kata itu secara mutlak, sedangkan
waw berikutnya menghubungkan dua kalimat, masing-masing:
ugnuti wa usjudi (kalimat pertama) dan wa irka‘t ma“a al-rakiin
(kalimat kedua) yang diistilahkan dengan ‘athfu jumlatin bi
Jjumlatin.

C.Penafsiran yang Berkaitan dengan Retorika (Balagah)

Penafsiran yang berkaitan dengan retorika ini dibatasi pada
al-Tasybih, al-Majaz, al-Isti‘arah, al-Kinayah, al-Qashr, dan al-
Ijaz. Uraian berikut diawali dengan mengeksplorasi penafsiran
Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan tasybih.

Suirah Ibrahim ayat dua puluh empat:

Menurut Ibnu ‘Athiyyah: al-Kafpada ungkapan ka syajaratin
dalam posisi sebagai hal (menjelaskan kondisi) dalam arti
"menyerupai pohon".8 Selanjutnya dia mengutip pendapat Ibnu
‘Abbas dan yang lainnya: Yang dimaksud dengan al-Kalimah al-
84 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ...,dilid 1. h. 434.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 335; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Qur'an, Bagian Il, h. 769.
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Thayyibah adalah La Ilaha Illa Allahu, Allah menyerupakannya
dengan pohon, yang oleh kebanyakan para penakwil adalah
pohon kurma. Al-Kalimah yang diserupakan dengan pohon itu,
seakan-akan terhunjam di dalam hati orang-orang beriman. Dan
keutamaannya serta apa saja yang dapat terbit dari hati itu berupa
perbuatan-perbuatan suci dan baik dan perolehan apa pun yang
disebabkan oleh kemaafan dan rahmat Allah, itulah cabang pohon
tadi, yang terangkat ke langit (simbol diterimanya amal baik) dari
aspek hamba, sedangkan dari aspek Allah, maaf dan rahmat-Nya
itu turun kepada hamba-hamba-Nya.?¢ Sekelompok ulama tafsir
mengatakan: Allah menyerupakan al-Kalimah al-Thayyibah
itu dengan al-Syajarah al-Thayyibah, yang dimaksud adalah si
mukmin itu sendiri, karena al-Kalimah al-Thayyibah itu sendiri
hanya lahir dari si mukmin tersebut. Maka pembicaraan ayat ini,
seakan-akan mengenai al-Kalimah al-Thayyibah dan orang yang
mengucapkannya. Dan si mukmin itu seakan-akan terhunjam di
bumi, dalam arti konsisten dalam ketaatan, atau mengenai apa
yang diucapkan oleh si mukmin tadi berupa keutamaan dan
hasil yang diperoleh berupa pahala dan pengampunan yang
diserupakan dengan makanan yang selalu tersedia setiap saat.®”

Dalam penafsirannya ini, terlihat Ibnu ‘Athiyyah
menggunakan tasybih, dia menafsirkan akar pohon yang
terhunjam di bumi itu dengan iman yang tertanam di hati
orang-orang mukmin, dan cabangnya yang menjulang ke langit
ditafsirkan dengan diterimanya amal yang merupakan buah dari
iman si mukmin tadi. Penafsiran ini cukup mudah dipahami.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan tasybih, berikut akan dieksplorasi penafsirannya
berkaitan dengan majaz.

Surah Hiud ayat tiga puluh tujuh:
s Vel Gl 8 LA Y 5 g 5 el il ital
S

Ungkapan: bi ayunina mungkin ditakwilkan dengan
pengawasan dan di bawah pengetahuan.®® Karena itu, dapat

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 335; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Jilid 2, h. 376.

87 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 335; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Jilid 2, h. 376.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 169. Al-Zamakhsyariy menganggapnya
sebagai hal. Lihat al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 2, h. 286; Juga al-‘Ukbariy,
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diungkapkan dengan pengetahuan dan pemeliharaan. Penggunaan:
a‘yun dalam bentuk plural, menunjukkan keagungan bukan untuk
menunjuk jumlah yang banyak, sebagaimana firman Allah pada
Surah al-Mursalat ayat dua puluh tiga: fa ni‘ma al-Qadirun. Makna
a’yun pada ayat ini dan lainnya kembali kepada makna ‘aynun
(bentuk tunggal), sebagaimana firman Allah pada Surah Thaha
ayat tiga puluh sembilan: li tushna‘a ala ‘ayni. Semua ayat yang
menggunakan ungkapan ini, menunjuk pada makna pengetahuan
dan Allah melingkupi segala pengetahuan, Dia Mahasuci dari
memiliki pancaindera, keserupaan, dan mempunyai cara (kayfa),
tidak ada tuhan selain Dia.®

Ungkapan: bi a‘yunina ini, mungkin pula ditakwilkan
menjadi: di bawah pengawasan malaikat-malaikat Kami yang
Kami jadikan mata-mata untuk memelihara dan menolongmu.
Dengan pengertian ini, bentuk plural berarti untuk menunjukkan
jumlah yang banyak secara hakiki.

Penafsiran a‘yunina dengan pengawasan atau pengetahuan
dan pemeliharaan, merupakan bentuk bahasan majaz. Di sini,
Ibnu ‘Athiyyah sebagai penganut paham bahwa Allah tidak
mempunyai pancaindera (termasuk mata), maka penggunaan
ungkapan tersebut bukan dalam arti maknanya yang hakiki.
Ungkapan ini diberi makna seperti penafsiran tadi, karena ada
kesamaan, di mana mata berfungsi untuk mengawasi segala
sesuatu yang dapat dilihat. Dengan demikian, ayat ini termasuk
Majaz Lugawiy yang menggunakan Qarinah Haliyah.*

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan majaz, berikut akan dieksplorasi pula penafsirannya
berkaitan dengan isti‘arah.

Stirah al-Adiyat ayat dua:
B3 el 30

‘Aliy bin Abi Thalib dan Ibnu Mas‘id mengatakan: Yang
dimaksudkan pada ayat ini adalah unta, hal itu diindikasikan oleh

al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian I, h. 697; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 5, h. 220.

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 169.

% lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 169; Juga Abu Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 5, h. 220.

91 Untuk lebih jelasnya mengenai pengertian Majaz ini, dapat dilihat antara lain ‘Aliy al-
Jarim dan Mushthafa Amin, al-Balagah al-Wadhihah, (Surabaya: Al-Hidayah, 1381
H./1961 M.) Cet. ke-15, h. 69-71.
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larinya unta tersebut menjadikan batu-batu kecil terlempar ke batu-
batu kecil lainnya, sehingga api beterbangan, maka itulah yang
disebut al-gadh.?? Menurut Ibnu ‘Abbas: Yang dimaksudkan pada
ayat ini adalah kuda, hal itu diindikasikan oleh gesekan telapak-
telapak kakinya dengan batu dan itu sudah dikenal.®3 Menurut
‘Tkrimah: Yang dimaksud dengan ayat ini adalah lisan-lisan
manusia. Dengan demikian, yang dimaksudkan adalah isti*arah.
Dengan penjelasanlisan manusiaitulah berbagai argumentasidapat
ditampakkan.** Menurut Mujahid: Yang dimaksudkan oleh ayat
ini adalah perbuatan makar sejumlah orang. Menurut Qatadah: al-
Muriyat adalah kuda yang mengobarkan peperangan. Tafsiran ini
juga menurut Ibnu ‘Athiyyah, jelas merupakan isti‘arah. Menurut
Ibnu ‘Abbas dan sejumlah ulama tafsir: Pembicaraan dalam ayat
ini bersifat umum. Termasuk dalam sumpah ini, setiap orang yang
tampil mengobarkan api (perang). Hal ini telah dikenal sepanjang
sejarah umat manusia, ia mengandung manfaat yang besar yang
berasal dari Allah swt. Allah menegaskan dengan firman-Nya
Surah al-Wagi‘ah ayat tujuh puluh satu: afara’aytum al-nara
al-lat1 tiiruna. Yang maksudnya adalah kalian menyalakannya.o
Menurut Ibnu ‘Athiyyah, karena ayat ini berkaitan dengan
informasi mengobarkan api peperangan, maka makna yang cocok
tetapi manusia yang mengobarkan api peperangan seperti unta
atau kuda yang disebutkan dalam ayat ini. Dalam Ilmu Balagah,
pembahasan ini termasuk Majaz dan lebih khusus lagi adalah
isti*arah Tashrihiyyah, karena musyabbah bih disebutkan.?

Setelah mengeksplorasi penafsirannya berkaitan dengan
isti‘arah, berikut akan dieksplorasi pula penafsirannya berkaitan
dengan kinayah.

Surah al-Rahman ayat dua puluh enam sampai dua puluh
tujuh:

9 Menurut al-‘Ukbariy ungkapan gadhan di sini merupakan mashdar mu’akkad,
karena al-miri sendiri bermakna al-gadih. Lihat al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Quran, Bagian Il, h. 1300; Juga Abi Fayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8,
h. 502.

% Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 513; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 277.

% Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 513.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 513.

% Pengertian Isti‘drah Tashrihiyyah ini dapat dilihat antara lain ‘Aliy al-Jarim dan
Mushthafa Amin, al-Baladgah..., h. 76-77; Juga al-Sayyid Ahmad al-Hasyimiy,
Jawahir al-Balagah fi al-Ma‘ani wa al-Bayan wa al-Badr, (Surabaya: al-Hidayah,
1379H./1960 M.), h. 305.
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Y 5 Pl el asy a5 gl lgle Ga S
Yang dimaksudkan dengan kata ganti ha pada kullu
man ‘alayha, adalah al-Ardh, merupakan bentuk kinayah.”
Penggunaan isyarat kebinasaan ditujukan kepada semua yang ada
di muka bumi ini berupa binatang dan yang lainnya, namun yang
lebih banyak digunakan untuk menunjukkan orang yang berakal,
oleh karena itu digunakan man.’® Al-Wajh adalah ungkapan
tentang zat, karena anggota tubuh tertolak bagi Allah swt. Sama
halnya jika Anda mengatakan: Inilah wajah pembicaraan dan
wajah perintah. Maka yang dimaksudkan adalah hakikat atau zat
pembicaraan dan perintah tersebut.® Jika diperhatikan bentuk
kinayah dari aspek pengungkapan al-Makniy ‘anh, maka dapat
dikatakan untuk ayat ini adalah nisbah, karena penyebutan
fan menunjukkan kondisi apa yang ada di atas bumi, bukan
menjelaskan tentang sifat bumi atau yang disifati oleh bumi.
Dengan demikian, yang ditunjukkan oleh ayat ini adalah semua
yang ada di atas bumi ini bakal binasa.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan kinayah, berikut akan dieksplorasi pula penafsirannya
berkaitan dengan gashr.

Stirah Ali ‘Imran ayat 144:

A O 51 i (48 (L0 L8 e A S 0505 Y) a5

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, ayat ini masih berhubungan
dengan ayat sebelumnya yang mencela sikap kaum mukmin yang
kurang respon terhadap ajakan Nabi Muhammad saw. untuk
menyertainya dalam perang Badar, namun akhirnya Nabi dan
para sahabatnya memperoleh kemenangan gemilang.*® Pada
ayat ini celaan tersebut dilanjutkan lagi, karena sikap negatif
mereka dalam menanggapi isu provokatif wafatnya Muhammad

9 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 229; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 46; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur'an, Bagian Il, h. 1199; Juga
Abl Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 192.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 229; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy , al-
Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 192.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 229; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 46; Juga Aba Hayyan al-Andalusiy , al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 192.

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 515; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 468.
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Rasulullah dalam peperangan karena terbunuh.® Karena
itulah ayat ini diturunkan untuk menginformasikan bahwa
sesungguhnya Muhammad itu tugas utamanya adalah sebagai
rasul, penyampai risalah kepada umatnya, sebagaimana para
rasul yang mendahuluinya. Sebagai seorang rasul, berlaku pula
semua ketentuan yang berlaku bagi rasul-rasul yang lain. Para
rasul terdahulu telah lama wafat, ada yang meninggal biasa
dan ada pula yang terbunuh. Oleh karena itu, jika Muhammad
saw. terbunuh dalam peperangan, janganlah menjadikan kaum
mukmin surut dan menarik kembali keimanannya selama ini.
Ibnu ‘Athiyyah menegaskan: Hendaklah orang-orang beriman
konsisten melaksanakan kandungan risalah Muhammad, karena
hidup dan kekalnya Muhammad di tengah-tengah mereka
bukanlah persyaratan untuk itu.'?

Ayat ini menggunakan format kalimat yang fasih dan
mendalam maknanya. Pertama, wa ma Muhammadun illa
Rasulun dalam bentuk gashru mawshifin ‘ala shifah,’** dalam
arti fokus keterangan mengenai Muhammad itu diarahkan
kepada risalah yang menjadi tugasnya sebagai seorang rasul.
Kedua, dimasukkannya alif al-istifham pada kalimat bersyarat
afain mata aw qutila inqalabtum ‘ala a‘qabikum, yang tidak
seharusnya demikian, menunjukkan bahwa pertanyaan tersebut
adalah gambaran jawabu syarthin.’°4 Pengertian ini semakin
jelas dengan lanjutan ayat yang menginformasikan realisasi
makna tersebut wa man yanqalib ‘ala ‘agibayhi falan yadhurra
Allaha syay'an.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan qashr, berikut akan dieksplorasi pula penafsirannya
berkaitan dengan 7jaz.

Surah Yisuf ayat delapan puluh lima:
GISIE (e (585 31 Wana §388 A g RN V585 A6 ) 518

Qalii ta Allaht tafta'u, maknanya adalah Qalii ta Allahi la
tafta'u, yang berarti demi Allah kamu senantiasa. Kata la yang

91 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 516; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 468.

12 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 516.

19 Muhammad ‘Aliy al-Shabaniy, Shafwah al-Tafasir, Jilid 1, (Bayrat: Dar al-Fikr, t.
th.) h. 234. Lebih jelasnya mengenai al-Qashr ini, dapat dilihat ‘Aliy al-Jarim dan
Mushthafa Amin, al-Balagah al-Wadhihah, (Surabaya: al-Hidayah, t. th.), h. 216-
226; Juga al-Sayyid Ahmad al-Hasyimiy, Jawahir al-Balagah, h. 179-195.

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 517.
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merupakan bagian sumpah dihilangkan pada ayat ini untuk
menunjukkan bahwa kalimat ini adalah sumpah.’> Sebagai
argumentasi, dikutip perkataan Imru' al-Qays:

Perkataan penyair yang lain lagi:

oo 591 5 ORI 4 e ws 3T e i e

Yang dimaksudkan pada kedua syair ini adalah la abrahu
dan la yabga. Menurut al-Zujajiy: Kadang-kadang ma juga
dihilangkan (mahdziif) dalam posisi seperti ini.’” Formulasi
kalimat dengan menghilangkan satu kata, satu kalimat atau lebih
dengan adanya garinah yang menunjukkannya, dalam bahasan
Ilmu Balagah dinamakan zjaz dan lebih khusus lagi adalah ijazu
hadzfin.’*¢ Dalam Bahasa Arab, ijaz (conciseness), ikhtishar
(brevity), dan hadzf (ellipsis) merupakan bagian inheren dan
melebihi apa yang ada pada bahasa-bahasa lainnya.**

Demikianlah pembahasan mengenai aspek rasional
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah, berkaitan dengan penalaran
linguistik, sebagai sampel. Aspek rasional pada bagian ini adalah
bahwa penafsiran dengan analisis ilmu-ilmu bahasa (linguistik)
Arab, baik isytigaq, nahwu, maupun balagah. Khusus tentang
penafsiran dari aspek retorika (balagah), dirasakan sangat
terbatas, hal ini sesuai dengan sikap Ibnu ‘Athiyyah yang tidak
mengarahkan penafsirannya kepada balagah al-Qur'an secara
umum dan menyedikitkan pembicaraan makna konotasi (majaz)
secara khusus.°

Dari keseluruhan pembahasan pada bab V ini ditemukan
format penalaran berikut: Pertama, dia mengemukakan beberapa
pendapat, lalu menguatkan salah satunya dengan menambahkan
argumentasinya. Jika terjadi pertentangan pendapat antara

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 272; Juga al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 2, h. 339.

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 272.

97 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 3, h. 273.

1% | ebih lanjut mengenai fjazu hadzfin ini, dapat dilihat antara lain ‘Aliy al-Jarim dan
Mushthafa Amin, al-Balagabh..., h. 240-242.

°John Wansbrough, Qur’anic Studies: Sources and Methods of Scriptural
Interpretation, Foreword, Translations, and Expanded Notes by Andrew Rippin,
(Amherst, New York; Prometheus Books, 2004), p. 227.

0] jhat kembali prinsip-prinsip penafsiran yang dikemukakan oleh lbnu ‘Athiyyah
pada bab Il halaman 34-35, khusus mengenai sikapnya terhadap balagah al-Qur'an
lihat catatan kaki nomor 47 halaman 35.
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beberapa ahli bahasa dan salah seorang di antaranya adalah
Sibawayhi, Ibnu ‘Athiyyah mengunggulkan pendapat Sibawayhi.
Kedua, pendapat yang dikemukakan oleh Ibnu ‘Athiyyah dia
dukung dengan mengemukakan syahid berupa syair atau
pemakaian bahasa oleh orang-orang Arab, terutama ketika
ayat tersebut diturunkan. Ketiga, dalam upaya mempermudah
pemahaman makna Alquran, Ibnu ‘Athiyyah menganalogikan
redaksi ayat yang ditafsirkan dengan redaksi ayat Alquran yang
lain dan dengan pemakaian bahasa yang berlaku di masyarakat
Arab.

Berikut akan dieksplorasi analisis ilmu-ilmu Alquran dalam
penafsirannya.
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BAB VI
ANALISIS ILMU-ILMU ALQURAN
PENAFSIRAN IBNU ‘ATHIYYAH

embahasan pada bab VI ini akan mengeksplorasi aspek
Prasional penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam kitabnya al-
Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz. Uraian
pada bab ini khusus mengenai analisis ilmu-ilmu Alquran.
Lebih khusus lagi, pembahasan akan diarahkan kepada analisis
yang berkaitan dengan qiraat, asbab al-nuzil, al-nasikh wa al-
mansiikh, al-munasabah, serta ijaz al-Qur'an. Sub-sub bahasan
yang dipilih ini sangat terkait dengan spesifikasi penafsiran
Alquran.

A. Penafsiran yang Berkaitan dengan Qiraat

Menurut al-Zarkasyily (w. 794 H./1391 M.) hakikat giraat
adalah: Perbedaan lafal-lafal wahyu yang disebutkan dalam
penulisan huruf-hurufnya atau cara membacanya, berupa
ringan dan beratnya dan yang lainnya.! Menurut al-Zarqaniy,
pembahasan qiraat selengkapnya, tidak keluar dari hal-hal
berikut:

“Pertama, perbedaan bentuk ism: mufrad, mutsanna,
atau jama‘, juga mudzakkar dan mu'annats. Kedua, perbedaan
bentuk fi'l: madhi, mudhari’, atau amr. Ketiga, perbedaan bentuk
irab: rafa’, nashab, jarr, atau jazm. Keempat, perbedaan bentuk
naqish (kurang) dan ziyadah (tambah). Kelima, perbedaan
bentuk tagdim (mendahulukan) dan ta'khir (mengemudiankan).
Keenam, perbedaan bentuk tabdil (penggantian huruf atau kata),
dan Ketujuh, perbedaan bentuk lahjah (dialek), seperti: imalah,
taqlil, idgam, izhhar dan lainnya”.? Berikut akan dieksplorasi
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah, diawali dengan penafsirannya yang
berkaitan dengan perbedaan bentuk ism.

" Al-lmam Badr al-Din Muhammad bin ‘Abdullah al-Zarkasyiy, al-Burhan fi ‘Uldm al-
Qur’an, Juz 1, (BayrQt, Lubnan: Dar al-Fikr, 1408 H./1988 M.), Cet. ke-1, h. 395-396.

2 Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqaniy , Manahil al-‘Irfan fi ‘Uldm al-Qur’an, Jilid
1, (Bayrit, Lubnan: Dar al-Fikr, 1408 H./1988 M.), h. 155; Juga H. Ahmad Fathoni,
Kaidah Qiraat Tujuh 1, (Jakarta: Darul Ulum Press, 1992), h. 4.
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Surah al-Mu'miniin ayat delapan dan sembilan:

peislia o ad Gl 5 G585 Msie 5 aemlaY @ Gl
Mayoritas ulama tafsir membaca: amanat, dalam bentuk
plural, sementara Ibnu Katsir (45-120 H./665-737 M.), salah
seorang ulama qgiraat tujuh membacanya: amanah, dalam bentuk
tunggal.? Berkenaan dengan bacaan: shalawatihim, mayoritas
ulama tafsir juga membacanya dalam bentuk plural, namun
Hamzah (80-156 H./699-772 M.) dan al-Kisa’iy (w. 189 H./804
M.), yang juga termasuk ulama qiraat tujuh, membacanya:
shalatihim, dalam bentuk tunggal.# Menurut Ibnu ‘Athiyyah,
bentuk tunggal di sini adalah nama jenis (ismu al-jinsi),’ yang
juga menunjuk pada makna plural, karena mencakup semua jenis
amanat dan salat tersebut.®

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan perbedaan bentuk ism, berikut akan dieksplorasi pula
penafsirannya berkaitan dengan perbedaan bentuk fi‘.

Surah Saba' ayat sembilan belas:
o BT G e ) 151

Imam-imam Nafi‘ (70-169 H./689-785 M.), ‘Ashim (w 128
H./745 M.), Hamzah, dan al-Kisa’ity membacanya: ba‘id bayna
asfarina, dalam bentuk fil al-amr, dengan memberi harakat

3 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz, Jilid 4, tahqiq ‘Abd al-
Salam ‘Abd al-Syafi Muhammad, (Bayrit, Lubnan: Dar al-Kutub al-‘llmiyyah, 1422
H./2001 M.), Cet. ke-1, h. 137; Juga Abd al-Qasim Jar Allah Mahmad bin ‘Umar
Al-Zamakhsyariyy al-Khawarizmiy, al-Kasysyaf ‘an Haqa’iq al-Tanzil wa ‘Uydn al-
Aqawil ff Wujah al-Ta'wil, Juz 3, h. 27; Juga Abi al-Baqa’ ‘Abdullah bin al-Husayn al-
‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian I, tahqiq ‘Aliy Muhammad al-Bajawiy,
(Bayrat, Lubnan: Dar al-Jil, t. th.), h. 950-951; Juga Muhammad bin Ysuf dikenal
dengan Ab1 Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 6, (Bayrat: Dar al-Fikr,
1403 H./1983 M.), Cet. ke-2, h. 397.

4 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 137; Juga Al-Zamakhsyariyy, al-
Kasysyatf..., Juz 3, h. 27; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian Il, h.
951; Juga Abi Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 6, h. 397.

5 Ismu al-Jinsi adalah nama yang tidak dikhususkan untuk satu, tanpa yang lainnya
dalam jenisnya, seperti: rajul, imra’ah, dar, kitab, dan hishan. Ismu al-Jinsi bukanlah
ism (al-Nakirah) yang dihadapkan dengan al-Ma'rifah, tetapi apa yang secara mutlak
boleh untuk setiap satuan dari jenisnya. Sebagai contoh: Anta adalah ma’rifah, tetapi
dapat digunakan untuk setiap orang (laki-laki tunggal) yang menjadi mitrabicara. Lihat
al-Syaykh Mushthafa al-Galayayniy, Jami* al-Durds al-‘Arabiyyah, Juz 1, (Bayrat: al-
Maktabah al-‘Ashriyyah, 1423 H./2003 M.), Cet. ke-1, h. 82.

5 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 137.
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kasrah pada Huruf ‘Ayn. Ibnu Katsir, Aba ‘Amr (68-154 H./687-
770 M.), al-Hasan (w. 110 H./728 M.), dan Mujahid (21-104
H./641-722 M.) membacanya: ba“id bayna asfarina, dalam
bentuk fil al-amr juga, dengan menggandakan Huruf ‘Ayn dan
memberinya harakat kasrah.”

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, kedua qiraat (ba‘id dan ba“id)
ini bermakna sangat jahat, karena mereka merasa bosan dekat
dengan nikmat dan meminta penggantian yang lebih dekat itu
dengan yang lebih baik lagi. Dalam kitab al-Rumaniy mereka
mengatakan: Seandainya panen buah-buahan kami lebih jauh,
tentunya lebih menggairahkan dan lebih mahal harganya. Ibnu
al-Sumayfi‘, Sufyan bin Husayn, Sa‘id bin Abi al-Hasan, Akhi al-
Hasan, dan Ibnu al-Hanafiyyah membacanya: Rabbana ba’uda
bayna asfarina, dalam bentuk fil al-madhi. Secara khusus, Sa‘id
bin Abi al-Flasan membacanya Rabbana ba‘uda baynu asfarina.
Ibnu ‘Abbas (w. 68 H./687 M.), Abu Raja, al-Hasan al-Bashriy,
dan Ibnu al-Hanafiyyah membacanya: Rabbuna ba‘ada bayna
asfarina, dalam bentuk fil al-madhi. Ibnu ‘Abbas dan Ibnu
al-Hanafiyyah kembali bersama ‘Amr bin Fa'id dan Yahya bin
Ya‘mar membacanya: Rabbuna ba“ada bayna asfarina.®

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, qiraat ini juga bermakna sangat
jahat, karena mereka menganggap yang dekat itu jauh dan
menurut mereka hal itu tidak memuaskan mereka sampai
mereka seakan-akan menghendakinya berkesinambungan
(tidak terputus). Dalam hal ini ada penyimpangan dan menyeret
ketetapan dan kehendak Allah serta kurang mensyukuri nikmat
Allah, bahkan menghadapi nikmat dengan omelan dan meminta
kemudaratan (sesuatu yang menyusahkan).?

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan perbedaan bentuk fil, berikut akan dieksplorsi pula
penafsirannya berkaitan dengan perbedaan bentuk i‘rab.

7 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 416; Juga Al-Zamakhsyariyy, al-Kasysyaf...,
Juz 3, h. 286; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian Il, h. 1067; Juga
Abl Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 7, h. 272.

8 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 416; Juga Al-Zamakhsyariyy, al-Kasysyaf.. .,
Juz 3, h. 286; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian Il, h. 1067; Juga
Abl Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 7, h. 272.

9 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 416; Juga Al-Zamakhsyariyy, al-
Kasysyaf..., Juz 3, h. 286; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Mubhith, Jilid 7,
h. 272-273.
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1. Surah al-Fatihah ayat empat:
ol a5 el

Ada perbedaan pendapat di antara ahli giraat mengenai
bacaan maliki yawmi al-din.”° Makkiy mengatakan: Al-Zuhriy
meriwayatkan bahwa Rasul saw. dan begitu pula Aba Bakr (w.
13 H./634 M.), ‘Umar (w. 23 H./643 M.), ‘Utsman (w. 36 H./656
M.), ‘Aliy (w. 40 H./660 M.), Ibnu Mas‘ud (w. 32 H./652 M.),
Ubayy bin Kab, Mu‘adz bin Jabal, Thalhah, dan al-Zubayr
membacanya: dengan Alif (maliki yawmi al-din). Begitu pula
menurut al-Farisiy: ‘Ashim, al-Kisa’ty, Qatadah, dan al-A‘masy."

Yahya bin Ya‘mar, Hasan bin Abi al-Hasan dan ‘Aliy bin
Abi Thalib membacanya: malaka yawma al-din, dengan fi‘l al-
madhi.’* Aba Hurayrah membacanya: maliki yawmi al-dini.’s
Menurut Abu ‘Aliy al-Farisiy: Tak seorang pun di antara ahli
giraat yang membaca maliki dengan cara imalah pada Huruf
Alif, padahal dibolehkan saja, tetapi mereka tidak membacanya
dengan apa yang dibolehkan tersebut.*

Yang membaca maliki (tanpa Alif) yang berarti raja,
memberikan argumentasi bahwa lafal tersebut lebih umum dari
lafal malik (menggunakan Alif) yang berarti pemilik, karena
setiap raja adalah pemilik, namun sebaliknya tidak setiap
pemilik adalah raja. Raja adalah orang yang mengatur si pemilik
dalam kepemilikannya, sehingga si pemilik tersebut tidak dapat
menggunakan miliknya, kecuali berdasarkan aturan raja itu.
Para mufasir banyak yang mengikuti argumentasi ini. Menurut
Ibnu ‘Athiyyah, hal ini bukanlah merupakan suatu kelaziman.

© Nama lengkapnya Makkiy bin AbT Thalib FHamasy bin Muhammad bin Mukhtar

Abld Muhammad al-Qaysiy, karyanya berjudul, al-Hiddyah ila Bulig al-Nihdyah.

Menurut keterangan al-‘Ukbariy, Makkiy ini berpendapat bahwa giraat Malik dan

Malik keduanya shahih dan baik, tetapi giraat tanpa alif adalah lebih kuat. Lihat al-

‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian |, h. 6.

Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 68; Menurut al-‘Ukbariy dengan bacaan

ini ia masih tetap dalam bentuk nakirah, karena ism f&’il jika ingin dijadikan hal

atau untuk istigbal, tidak menjadi ma‘rifah (definit) dengan idhafah. Karena itu,
majrimya di sini dalam posisi sebagai badal bukan shifah, karena yang ma'rifah
tidak dapat disifati oleh yang nakirah. Lihat al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'réab al-Qur’an,

Bagian |, h. 6.

Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 68; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-

Qur’an, Bagian |, h. 6. Di sini dia menjelaskan bahwa kata yawma menduduki posisi

maf‘dl (obyek) atau zharf (keterangan waktu).

3 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 68; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-
Qur’an, Bagian |, h. 6. Di sini dia menjelaskan kebolehan membaca kata malik
dalam posisi marfd’, manshab, atau majrar.

" Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 68.

)
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Mereka berpendapat seperti itu, karena melihat kedua lafal
tersebut secara mutlak, tidak berdasar kepada apa yang dimiliki,
yang di dalamnya ada kepemilikan. Jika yang menjadi fokus
perhatian adalah kepemilikan, maka lafal malik mempunyai
pengertian yang lebih mendalam (ablag). Sebagai contoh, dapat
dikemukakan ada sebuah kota besar yang pemiliknya adalah
seorang laki-laki. Seorang laki-laki yang lainnya menjadi raja di
kota besar itu. Raja ini memang dapat mengatur dan menetapkan
sejumlah hukum untuk kota besar tersebut. Akan tetapi, si pemilik
kota besar tersebut mempunyai hak lebih dari raja tadi, selain
dapat mengatur dan menetapkan hukum, dia juga mempunyai
kepemilikan terhadap kota besar tersebut. Kepemilikan Allah
terhadap Hari Pembalasan adalah seperti batasan ini, Dia sebagai
Raja dan sekaligus Pemiliknya, kedua giraat ini baik.’s Selanjutnya
Ibnu ‘Athiyyah menyebutkan bahwa dalam Sunan al-Turmudziy
kedua giraat ini dapat ditemukan.

Hadis dimaksud, selengkapnya adalah sebagai berikut: ‘Aliy
bin Hujur menyampaikan hadis ini kepada kami, katanya: Yahya
bin Sa‘ld al-Umawiy menginformasikan hadis ini kepada kami,
dari Ibnu Jurayj, dari Ibnu Abi Mulaykah, dari Ummu Salamah,
diaberkata: Adalah Rasulullah saw. membaca sepotong-sepotong.
Dia membaca: al-Hamdu li Allahi Rabbi al-alamina. Kemudian
berhenti. al-Rahmani al-Rahimi. Kemudian berhenti. Dan dia
membacanya: Maliki yawmi al-din.”

Menurut al-Turmudziy: hadis ini garib. Abu ‘Ubayd
memilihnya dan membaca dengan qgiraat ini. Demikianlah Yahya
bin Sa‘ld dan yang lainnya meriwayatkan dari Ibnu Jurayj, dari
Ibnu Abi Mulaykah dari Ummu Salamah, namun sanad ini tidak
bersambung, karena (Ibnu Abi Mulaykah berguru kepada Ya‘la
bin Mamlak dan Ya‘la bin Mamlak yang berguru kepada Ummu
Salamah, seperti) al-Layts bin Sa‘d meriwayatkan hadis ini dari
Ibnu Abi Mulaykah, dari Ya‘la bin Mamlak, dari Ummu Salamabh,
dia menjelaskan bacaan Nabi saw. harfan-harfan. Hadis al-
Layts ini menurut al-Turmudziy ashahhu, namun tidak memuat
redaksi: Dan dia membacanya maliki yawmi al-din.'

s Dalam hal ini pendapat Ibnu ‘Athiyyah sejalan dengan al-‘Ukbariy yang menyatakan
bahwa kedua qiraat tersebut shahih dan baik. Lihat bagian akhir catatan kaki
nomor 14.Akan tetapi, al-'Ukbariy mengunggulkan giraat tanpa alif, sedangkan Ibnu
‘Athiyyah mengunggulkan giraat dengan alif.

'8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 69.

7 Abl ‘Tsd Muhammad bin ‘Tsa bin Sarah al-Turmudziy, Sunan al-Turmudziy, Juz 4,
(Indonesia: Maktabah Dahlan, t. th.), h. 257, hadis nomor 3095.

8 Al-Turmudziy, Sunan al-Turmudziy, Juz 4, h. 257.
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Abu Bakr Muhammad bin Aban menyampaikan hadis
ini kepada kami, katanya: Ayyub bin Suwayd al-Ramliy
menginformasikan hadis ini kepada kami, dari Yainus bin Yazid,
dari al-Zuhriy, dari Anas: Bahwa Nabi saw., Abui Bakr, ‘Umar dan
diperlihatkan kepadaku dia mengatakan: juga ‘Utsman, mereka
semua membaca: Maliki yawmi al-dini.”?

Menurut al-Turmudziy: hadis ini garib, kami tidak
mengetahui hadis Al-Zuhriy dari Anas bin Malik yang berasal
dari al-Syaykh Ayyub bin Suwayd al-Ramliy ini.>° Akan tetapi,
sebagian sahabat Al-Zuhriy meriwayatkan hadis ini dari al-
Zuhriy, dengan lafal: Bahwa Nabi saw., Abii Bakr, dan ‘Umar,
mereka semua membaca: Maliki yawmi al-din. Juga ada riwayat
‘Abd al-Razzaq, dari Ma‘mar, dari al-Zuhriy, dari Sa‘ld bin al-
Musayyab: Bahwa Nabi saw., Aba Bakr, dan ‘Umar, mereka
semua membaca: Maliki yawmi al-din.*

Dari uraian terakhir ini, terlihat adanya kesejajaran
analisis al-Turmudziy dan Ibnu ‘Athiyyah. al-Turmudziy terlihat
mengunggulkan giraat Maliki yawmi al-din dengan menonjolkan
aspek ilmu hadis, sementara Ibnu ‘Athiyyah menggunggulkan
giraat yang sama dengan penggunaan argumentasi kebahasaan,
dalam hal ini bahasa yang diterapkan. Untuk memudahkan
pemahaman, dia memberikan contoh konkret perbedaan
pemakaian kata raja (malik) dan pemilik (malik).

2. Surah al-Baqarah ayat 282:
LA Y 5 Qi Al Y g

Para ulama berbeda pendapat mengenai ayat ini. Pertama,
al-Hasan, Qatadah, Thawus (w. 106 H./724 M.), Ibnu Zayd, dan
yang lainnya memberi makna: Si penulis jangan disusahkan
oleh kebosanan menulis dan saksi jangan disusahkan dengan
penambahan dan pengurangan. Kedua, Ibnu ‘Abbas, Mujahid,
dan ‘Atha juga berpendapat seperti itu, tetapi mereka menyatakan
yang menyusahkan penulis dan saksi itu adalah mereka merasa
keberatan. Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Yang menyusahkan
tersebut lebih umum dari kedua pendapat tersebut. Kata dasar
untuk kedua pendapat tersebut adalah yudharir, kemudian
kedua Huruf Ra tersebut dilebur, lalu Ra majzium diberi baris

9 Al-Turmudziy, Sunan al-Turmudziy, Juz 4, h. 257. Hadis nomor 3096.
20 Al-Turmudziy, Sunan al-Turmudziy, Juz 4, h. 257-258.
21 Al-Turmudziy, Sunan al-Turmudziy, Juz 4, h. 258.
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(harakat) fathah, karena ringannya (menjadi: yudharra).?
Kembali Ibnu ‘Abbas, Mujahid, al-Dhahhak, al-Suddiy, Thaws,
dan yang lainnya mengatakan: Makna ayat ini adalah bahwa
peminta penulisan dan penyaksian itu mengatakan: Tuliskan
atau saksikan untukku, pada waktu si penulis atau saksi tersebut
berhalangan atau sibuk. Lalu jika keduanya berkeberatan, si
peminta tadi mengatakan: Anda menyalahi perintah Allah atau
perkataan yang senada dengannya.>? Kedua pendapat terdahulu
(al-Hasan serta Ibnu ‘Abbas dan kawan-kawan) menghendaki
pengertian seperti ini. Pada pendapat pertama al-katib dan
al-syahid, keduanya marfi‘ karena kata kerja (an yaktuba al-
katibu dan an yasyhada al-syahidu), sedangkan pada pendapat
kedua, juga marfu’ karena dalam posisi na'itb al-fail (la
yudharra katibun wa la syahidun).?* Menurut pendapat kedua
ini, yudharra asalnya adalah yudharar, dengan harakat fathah
pada Huruf Ra. Argumentasinya adalah bahwa ‘Umar bin al-
Khaththab, Ibnu Mas‘ad, dan Mujahid, membacanya: yudharar-.
Dengan demikian, maknanya adalah bahwa peminta penulisan
dan penyaksian itu mulai menyusahkan keduanya.?> Di sini Ibnu
‘Athiyyah menghimpun kedua pendapat dengan menyatakan
bahwa yang menyusahkan tersebut, mencakup kedua pengertian
yang dikemukakan oleh kelompok masing-masing.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan perbedaan irab, berikut akan dieksplorasi pula
penafsirannya berkaitan dengan perbedaan nagish dan ziyadah.

Stuirah al-Layl ayat tiga:
o fe _% R
o Y3 Sal GlA W

Ma di sini mungkin bermakna al-ladzi sebagaimana orang-
orang Arabmengatakan: subhanamasabbaha al-ra‘du bihamdih,
yang berarti “Mahasuci (Allah) yang guruh bertasbih memuji-
Nya”.2¢ Abu ‘Amr dan penduduk Mekah mengatakan untuk guruh

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 384.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 384.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 384-385; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi
I'réab al-Qur’an, Bagian |, h. 185. Menurutnya posisi kata ini marfi‘ karena menjadi
predikat (khabar) dalam makna nahy.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 385; Juga al-‘Ukbariy, al-Tibyan fr I'rab
al-Qur’an, Bagian |, h. 185. Menurutnya dibaca yudharar karena nahy; ra diberi
harakah karena bertemu dua sukdn. Harakah yang utama adalah fathah, karena alif
sebelumnya sejenis dengan fathah. Dengan giraat ini asalnya boleh dibaca yudharir
jika f&'il disebutkan (bina li al-ma‘lim) dan yudharra jika fa’il tidak disebutkan (bina
li al-majhal).

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 490; Al-Zamakhsyariyy dengan mengutip
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itu: subhana ma sabbahat lahii, yang berarti “Mahasuci (Allah)
yang untuk-Nya guruh bertasbih”. Mungkin pula ma ini bermakna
mashdariyyah, ini menurut mazhab al-Zajjaj.>” Mayoritas
sahabat membaca: wa ma khalaqa al-dzakara wa al-untsa.?®
‘Aliy bin Ab1 Thalib, Ibnu ‘Abbas, ‘Abdullah bin Mas‘ad, Abu al-
Darda yang mendengar dari Rasul saw., ‘Algamah, dan sahabat-
sahabat ‘Abdullah membacanya: wa al-dzakara wa al-untsa,
mereka menghilangkan ma khalaga.®® Dalam penafsirannya
ini, Ibnu ‘Athiyyah menerima kedua bacaan, yang lebih (bacaan
mayoritas sahabat) dan yang kurang (bacaan ‘Aliy cs.), tentunya
dengan pertimbangan keduanya dapat dipertanggungjawabkan
periwayatannya.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan perbedaan nagqish dan ziyadah, berikut akan dieksplorasi
pula penafsirannya berkaitan dengan perbedaan tagdim dan
ta'khir.

Surah Qaf ayat sembilan belas:

Gally cgall & &L el

Abiu ‘Amr membacanya: wa ja'as sakratu al-mawt, dengan
meleburkan (idgam) Huruf Takepada Huruf Sin.2° Yang dimaksud
dengan sakratu al-mawt adalah sesuatu yang menimpa manusia
ketika menjelang kematian. Manusia pada waktu itu berbeda-
beda kondisi mereka, tetapi setiap orang mempunyai sekarat.
Rasul saw. ketika menjelang kematiannya mengatakan: sungguh,
untuk kematian itu banyak sekarat.3!

giraat Ibnu Mas'td juga memberikan makna al-ladzi pada ungkapan ma di sini.
Lihat Al-Zamakhsyariyy, al-Kasysyaf..., Juz 4, h. 260; Sementara al-‘Ukbariy
menafsirkannya dengan dua kemungkinan; pertama, dengan makna man, sebagai
kindyah dariAllah. Kedua, dengan makna mashdariyyah. Lihat al-‘Ukbariy, al-Tibyan
fi I'réb al-Qur’an, Bagian Il, h. 1291; Abd Hayyan memberinya makna dengan dua
kemungkinan pula, yaitu; pertama, mashdariyyah, dan kedua, al-ladzi. Lihat Abu
Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 483. Di sini, penafsirannya sama
dengan penafsiran Ibnu ‘Athiyyah.

27 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 490.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 490; Menurut Abd Hayyan giraat ini adalah
giraat yang mutawatir. Lihat Aba Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h.
483.

2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 490; Menurut Abd Hayyan giraat ini adalah
giraat yang &had. Lihat Abu Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h.
483.

30 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 161.

31 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 161.
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Yang dimaksud dengan bi al-haqqi adalah perjumpaan
dengan Allah dan lenyapnyakehidupan dunia.?? Didalam Mushhaf
Ibnu Mas‘ad: wa ja'at sakratu al-haqqi bi al-mawt. Ibnu Jubayr
(46-95 H./666-713 M.) dan Thalhah juga membaca qiraat ini.3
Diriwayatkan pula bahwa Abu Bakr al-Shiddiq mengatakannya
kepada putrinya ‘A'isyah yang duduk dekat kepalanya ketika dia
sekarat. ‘A'isyah berkata:

hlall s i 5La i Cad H3a 1y Sl e 1 e B ]

Abu Bakr membuka matanya seraya berkata: Jangan Anda
katakan seperti itu, dan katakanlah: waja'at sakratu al-haqqi bi al-
mauwt.3# Dalam hal ini Ibnu ‘Athiyyah tidak memberikan komentar
apa pun. Dengan demikian, dapat dipahami bahwa dia menerima
kedua qiraat ini, yang tentunya menurutnya, periwayatan
berkenaan dengan kedua qgiraat ini dapat dipertanggungjawabkan.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan taqdim dan ta’khir, berikut akan dieksplorasi pula
penafsirannya berkaitan dengan perbedaan tabdil.

1. Surah al-Bagarah ayat 259:

T S i el ) okl

Tulangbelulang yang diperintahkan untuk diperhatikan pada
ayat ini, ada yang mengatakan tulang-belulang itu sendiri dan ada
pula yang mengatakan tulang-belulang keledai yang telah lama
mati.3s Ibnu Katsir, Nafi’, dan Abt ‘Amr membacanya: nunsyiruha.
Bacaan: nunsyiruha ini bermakna kami menghidupkannya,
karena dikatakan: ansyara Allahu al-mawta fanasyari,3® yang
berarti: “Allah menghidupkan orang-orang mati itu dan mereka
pun hidup”. Allah swt. berfirman pada Surah ‘Abasa ayat dua
puluh dua: tsumma idza sya'a ansyarah. Sementara ‘Ashim, Ibnu
‘Amir, Hamzah, dan al-Kisa'iy membacanya: nunsyizuha.’” Ada

32 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 161; Menurut Al-Zamakhsyariyy, Aba Bakr
dan Ibnu Mas'id juga membaca dengan qiraat ini. Lihat Al-Zamakhsyariyy, al-
Kasysyatf..., Juz 4, h. 7.

33 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 161.

34 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 161.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 350; Juga Al-Zamakhsyariyy, al-Kasysyaf...,
Juz 1, h. 391.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 350.

57 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 350; al-‘Ukbariy menjelaskan: kayfa
nunsyizuhd menjelaskan kondisi (hal) al-izham. Al-‘Amil terhadap (kayfa)
nunsyizuhé&; dan tidak dibolehkan unzhur dijadikan ‘amil terhadap al-‘izham.
Kalimat dimaksud dapat diformulasikan menjadi unzhur ila al-‘izhami muhyatan

191



Rasionalitas Penafsiran Ibnu ‘Athiyyah

pula riwayat Aban yang dia terima dari ‘Ashim serta Ibnu ‘Abbas,
al-Hasan, dan Abu Haywah yang membacanya: nansyuruha.®

Menurut al-‘Ukbariy dengan qiraat ini (nansyuruha)
mengandung dua kemungkinan makna; pertama, Allah
meghidupkan orang mati, dia pun hidup. Di sini ansyara
(fi'Tun muta‘addin) semakna dengan nasyara (filun lazimun).
Kedua, al-nasyr yang diartikan membentangkannya dengan
menghidupkannya, sebagai lawan kata (antonim/dhidd) kata
al-thayy.® Lebih lanjut Ibnu ‘Athiyyah mengatakan: Kematian
itu seakan-akan melipat tulang belulang dan anggota-anggota
badan, sementara menghidupkan itu seakan-akan menghimpun
sebagian ke bagian lain yang tersebar.* Dengan demikian,
sebenarnya qiraat nansyuruha ini dengan qiraat nunsyiruha
mempunyai makna yang sama. Yang berbeda hanyalah qiraat
nunsyizuha.

Qiraat nunsyizuha ini berarti “kami mengangkatnya. Kata:
al-nasyzu, berarti “bagian bumi yang tinggi”. Abi ‘Aliy al-Farisiy
dan yang lainnya mengatakan: makna nunsyizuha ini dapat
diformulasikan menjadi “kami mengangkat sebagiannya kepada
bagian yang lain untuk menghidupkan”. Menurut Ibnu ‘Athiyyah:
nusyiiz yang diartikan “mengangkat tulang sebagiannya kepada
bagian yang lain” adalah kacau. Pengertiannya adalah terangkat
sedikit demi sedikit, seakan-akan memperhatikan pertumbuhan
tulang-belulang yang remuk dan keluarnya sesuatu yang baru
dari tulang-belulang tersebut.# Dalam penafsirannya ini, secara
tegas Ibnu ‘Athiyyah memberikan kritik terhadap pendapat yang
dianggapnya kurang tepat.

2. Surah al-Wagi‘ah ayat dua puluh sembilan:

Al-Thalhu termasuk pohon besar yang banyak durinya.+?

dengan makna perhatikanlah tulang-belulang (yang pada waktu itu) dalam kondisi
hidup. Lihat al-‘Ukbariy, al-Tibyan fi I'rab al-Qur’an, Bagian |, h. 210.

38 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 350.

3 Al-‘Ukbariy, al-Tibyan fr I'rab al-Qur’an, Bagian |. h. 310; Juga lbnu ‘Athiyyah, al-
Muharrar..., Jilid 1, h. 350.

40 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 350.

41 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 351.

42 Al-Zamakhsyariy menafsirkannya dengan pohon pisang. Lihat Al-Zamakhsyariy, al-
Kasysyaf..., Juz 4. h. 54. Abl Hayyan al-Andalusiy dengan mengutip pendapat
Ibnu ‘Abbas, ‘Atha, dan Mujahid juga menafsirkannya dengan pohon pisang. Akan
tetapi, berdasarkan kutipannya terhadap pendapat al-FHasan, menafsirkan al-
Thalhu itu bukanlah pohon pisang, ia pohon yang menaungi; sejuk dan lembab.
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Di sini, ada penyerupaan pohon yang ada di surga atas sifat-
sifat yang nyata untuk kondisi pohon di dunia.®3 Mandhud
adalah buah pohon yang tersusun, sebagiannya berada di
atas bagian yang lain dari tanah sampai ke atas.+ ‘Aliy bin Abi
Thalib, Ja‘far, Muhammad, dan yang lainnya membaca: Thal‘in
mandhud,* yang berarti “mayang kurma yang tersusun”. Di
sini Ibnu ‘Athiyyah tidak memberikan kritikan apa pun, dengan
demikian dapat diketahui bahwa dia menanggap kedua qgiraat ini
dapat dipertanggungjawabkan. Berikut akan dieksplorasi pula
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan perbedaan lahjah
(dialek).

Perlu ditegaskan kembali bahwa yang termasuk kategori
perbedaan lahjah (dialek) ini menyangkut: imalah, taqlil, idgam,
izhhar dan lainnya, tetapi dalam contoh berikut hanya diambil
salah satunya.

Stuirah Thaha ayat satu:
als

Ulama tafsir berbeda pendapat terhadap ayat ini, terkait
dengan perbedaan mereka terhadap huruf-huruf yang terdapat
di awal-awal surah. Akan tetapi ada yang mengatakan bahwa di
sini, huruf-huruf itu mengisyaratkan kepada huruf-huruf ejaan
(alfabetis atau abjadiyyah), seperti; alif, ba, jim, dan dal yang
tidak berurutan menurut ejaan huruf-huruf Arab. Pendapat ini
menggunakan argumentasi bahwa ungkapan sesudahnya tidak
dapat dijadikan predikat dari kata Thaha itu sendiri.*® Secara
spesifik, Thaha juga ditanggapi dengan pendapat-pendapat yang
tidak teratur, sebagaimana pembuka-pembuka suirah lainnya. Di
antara pendapat dimaksud adalah: Thaha adalah salah satu nama
Muhammad saw. Pendapat yang lain: Thaha adalah panggilan
kepada laki-laki dengan Bahasa Suryaniy. Dan dikatakan pula
dengan pengertian lainnya dari bahasa asing.+”

Lihat AbG Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 206.

“ |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 244; Juga Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf..., Juz 4,
h. 54. Abl Hayyan mengemukakan juga pendapat ini berdasarkan kutipannya terhadap
pendapat al-Suddiy. Lihat Abd Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 206.

“ Ibnu “Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 244; Juga Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 54; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 206.

“ |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 244; Juga Al-Zamakhsyariy, al-Kasysyaf...,
Juz 4, h. 54; Juga Abl Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr al-Muhith, Jilid 8, h. 206.

46 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 36.

47 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 36.
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Sekelompok ulama berpendapat: latar belakang turunnya ayat
ini adalah bahwa Rasul saw. membebani dirinya dengan banyak
salat, sampai kakinya bengkak dan dia memerlukan peranginan di
antara kedua kakinya. Lalu dikatakan kepadanya: Tha' al-ardha,
maksudnya janganlah Anda merasa lelah, sehingga membutuhkan
peranginan. Kata ganti (dhamir) pada kata Thaha adalah untuk al-
ardha. Huruf Hamzah yang terdapat pada kata Tha’ diringankan,
sehingga menjadi Alif sakinah, dan dibaca: Thaha. Asalnya adalah
Tha’lalu Hamzah dihilangkan dan dimasukkan Ha.#* Ibnu Katsir
dan Ibnu ‘Amir membacanya: Thaha, bacaan ini berdasarkan
riwayat dari Qaltun (110-220 H./728-835 M.) dari Nafi‘. Sedangkan
berdasarkan riwayat dari Ya‘qub dan dari Nafi‘ juga, membacanya:
Thihi. Juga berdasarkan riwayat Nafi‘, membacanya antara fathah
dan kasrah. Sekelompok ahli qiraat membacanya imalah.#
Bacaan yang tebal adalah bahasa orang-orang Hijaz dan Nabi saw.
‘Ashim, Hamzah dan al-Kisa’iy membacanya: Thihi. Aba ‘Amr
membacanya: Thahi, dan sekelompok ahli giraat membacanya:
Thah. Diriwayatkan dari al-Dhahhak dan ‘Amr bin Fa'id, keduanya
membacanya: Thaw?i.>

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah tidak memberikan
kritikan apa pun, dengan demikian dapat dipahami bahwa
menurutnya, semua giraat tersebut dapat dipertanggungjawabkan.
Demikianlah sampel penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkenaan dengan
giraat ini.

B. Penafsiran yang Berkaitan dengan Asbab al-Nuzil

Asbab, bentuk plural dari sabab. Sabab al-Nuzul adalah
sesuatu yang karenanya diturunkan satu atau beberapa ayat
Alquran yang berbicara tentangnya atau menjelaskan hukumnya
pada waktu terjadinya sesuatu itu. Dengan kata lain, suatu
peristiwa yang terjadi pada masa Nabi saw., atau pertanyaan
yang ditujukan kepadanya, lalu diturunkan satu atau beberapa
ayat Alquran yang menjelaskan apa yang berkaitan dengan
peristiwa tersebut atau jawaban dari pertanyaan yang diajukan
tersebut.5* Berikut akan dikemukakan penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
yang berkaitan dengan asbab al-nuzul tersebut.

Surah al-Lahab ayat satu sampai dengan lima:

4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 36.
4 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 36.
50 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 36.
51 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 1, h. 106.
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Menurut Ibnu ‘Athiyyah dalam hadis diriwayatkan bahwa
Rasul saw. ketika diturunkan Surah al-Syu‘ara ayat 214: wa
andzir ‘asyirataka al-aqrabin. Nabi bersabda: Hai Shafiyyah
binti ‘Abd al-Muththalib, hai Fathimah binti Muhammad aku
tidak memiliki sesuatu dari Allah bagi kalian, mintalah oleh
kalian berdua dari hartaku apa yang kalian inginkan. Setelah
itu dia naik ke Shafa lalu memanggil suku-suku Quraisy: Hai
keturunan Anu, hai keturunan Anu.5? Diriwayatkan pula: Bahwa
Nabi saw. berteriak dengan suara yang lantang: Ya shabahahu,
lalu orang-orang berkumpul kepadanya dari setiap penjuru,
Nabi pun berkata kepada mereka: Apa pendapat kalian jika Aku
berkata kepada kalian, ada sekelompok kuda di kaki gunung ini
(vang digunakan untuk menyerang kalian). Apakah kalian dapat
membenarkanku? Mereka serentak menyahut: Ya! Nabi berkata:
Sesungguhnya aku adalah pemberi peringatan di hadapan siksaan
yang pedih. Lalu Abu Lahab berkata: Celaka engkau sepanjang
hari ini, apa hanya untuk ini kamu kumpulkan kami? Mereka pun
meninggalkan Nabi saw. lalu turunlah surah ini.s

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah tidak menyebutkan
secara tegas, siapa mukharrij hadis yang dia gunakan dalam
menafsirkan ayat ini. Lebih dari itu, periwayat pertamanya pun
tidak dia sebutkan seperti apa yang biasanya dia lakukan. Oleh
karena itu perlu dilacak kualitas hadis tersebut.

Ada tiga riwayat berasal dari Ibnu ‘Abbas dan satu riwayat
berasal dari Mujahid® yang berkaitan dengan sabab al-nuzul
strah ini. Salah satunya adalah sebagai berikut: “Yaisuf bin Misa
menyampaikan hadis ini kepada kami, katanya: Abii Usamah
menyampaikan hadis ini kepada kami, katanya: al-A‘masy

52 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 534; Juga al-Imam al-Syaykh Muhammad
bin Ahmad al-Khathib al-Syarbiniy al-Mishriy, al-Siraj al-Munir fi al-I'anah ‘ala
Ma'rifah Ba‘dhi Ma‘ani Kalami Rabbina al-Hakimi al-Khabiri, Jilid 4, kharraja ayatiht
wa ahaditsahd wa ‘allaga hawasyiyahd Ibrahim Syams al-Din, (Bayrat, Lubnan:
Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1425 H./2004 M), Cet. ke-1, h. 708.

5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 534; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj
al-Munir..., Jilid 4, h. 708. Di sini dia mengemukakan dua riwayat dan salah satunya
berupa ringkasan atau riwayat bi al-ma‘na.

5 Ketiga riwayat Ibnu ‘Abbas tersebut dikemukakan oleh al-Wahidiy. Lihat Aba
al-Hasan ‘Aliy bin Ahmad al-Wahidiy al-Naysabariy, Asbab al-Nuzdl, (Jakarta:
Dinamika Berkah Utama, t. th.), h. 308-309.

dia hanya mengemukakan ketiga riwayat Ibnu ‘Abbas.
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menyampaikan hadis ini kepada kami, katanya: ‘Amr bin Murrah
menyampaikan hadis ini kepada kami, dari Sa‘id bin Jubayr,
dari Ibnu ‘Abbas ra., dia berkata: Ketika turun ayat: “Dan berilah
peringatan keluargamu yang terdekat...”. Rasul saw. keluar,
akhirnya naik ke Shafa, lalu berteriak: Ya shabahahu. Orang-orang
bertanya: Siapa ini? Lalu mereka berkumpul kepadanya. Rasul
pun bertanya: Apa pendapat kalian, jika kuinformasikan bahwa
sekelompok kuda keluar dari lembah gunung ini, apakah kalian
membenarkanku? Mereka menjawab: Kami tidak pernah mencoba
mendustakanmu. Nabi saw. berkata: Maka sesungguhnya aku
mengingatkan, kalian berada di hadapan siksa yang pedih. Abu
Lahab pun berkata: Celaka engkau, engkau himpun kami hanya
untuk ini? Kemudian dia berdiri, lalu turunlah siirah ini.5°

Tampaknya hadis al-Bukhariy inilah yang dikutip oleh
Ibnu ‘Athiyyah sebagai hadis pertama asbab al-nuzul surah
ini, tetapi berdasarkan periwayatan dengan makna. Dengan
ditemukannya hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhariy ini, dapat
dinyatakan bahwa riwayat yang digunakan oleh Ibnu ‘Athiyyah
untuk menafsirkan ayat ini adalah periwayatan yang dapat
diterima, karena ulama hadis pada umumnya mengunggulkan
keshahihan hadis yang diriwayatkan oleh al-Bukhariy. Setelah
mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang menggunakan
hadis yang keshahthannya menduduki peringkat tertinggi, berikut
dieksplorasi pula penafsirannya yang menggunakan beberapa
hadis semakna yang saling menguatkan.

Surah al-Tkhlash ayat satu sampai dengan empat:
AR A 5 A5 Ak Al Aaall i Sa a5k OB

Ada beberapa riwayat berkaitan dengan sebab turun Surah
al-Tkhlash ini.5

Ubay bin Ka‘b meriwayatkan: Bahwa orang-orang musyrik
menanyai Rasul saw. tentang nasab Tuhannya, lalu diturunkan
surah ini.® Ibnu ‘Abbas meriwayatkan: Bahwa orang-orang
Yahudi masuk menemui Nabi, lalu mereka berkata: Hai

5% Abl ‘Abdillah Muhammad bin Isma‘ll bin Ibrahim bin al-Mugirah bin Bardizbah al-
Bukhariy, Shahih al-Bukhariy bi Hasyiyah al-Sindiy, Jilid 3, (Bayrat, Lubnan: Dar
al-Fikr, 1415 H./1995 M.), h. 234.

57 Al-Wahidiy mengemukakan tiga riwayat; pertama, dari Qatadah, al-Dhahhak, dan
Muqatil. Kedua dari Ubay bin Ka‘b. Ketiga, dari Jabir. Lihat al-Wahidiy, Asbab al-
Nuzdal, h. 309-310.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 536; Juga al-Wahidiy, Asbab al-Nuzdl, h.
309-310.
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Muhammad, informasikan kepada kami Tuhanmu dan sebutkan
nasab-Nya, karena Dia telah menginformasikan diri-Nya dan
nasab-Nya di dalam Taurat. Lalu Rasul menggigil sampai
tersungkur, Jibril pun turun membawakan strah ini.? Menurut
Abu al-‘Aliyah (w. 90 H./708 M) berdasarkan pendapat Qatadah:
Ada beberapa kelompok (al-ahzab) datang kepada Nabi saw.
mereka meminta: Sebutkan nasab Tuhanmu kepada kami, lalu
turunlah surah ini.®® Di sini Ibnu ‘Athiyyah tidak memberikan
kritikannya terhadap riwayat-riwayat yang ada, karena semua
riwayat tersebut sepakat berisi tuntutan atau permintaan agar
Nabi menginformasikan Tuhannya kepada mereka. Dan semua
penuntut tersebut adalah nonmuslim. Penafsirannya ini dia
lakukan sebagai kesimpulannya terhadap semua riwayat yang
berkaitan dengan sebab-sebab turunnya surah ini.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan penggunaan sejumlah riwayat semakna yang saling
menguatkan, berikut akan dieksplorasi pula penafsirannya yang
menggunakan sejumlah riwayat, lalu dia melakukan tarjih.

Siirah Ali ‘Tmran ayat enam puluh satu:
5 GG 25 15068 U8 ol (e Slela Lo s (e 4 SIS (il
A 4 Jadid (A0 & Al 5 Gl 5 2S00 5 Wlie 5 2860
Menurut Ibnu ‘Athiyyah, berkaitan dengan latar belakang
turunnya ayat ini, ada beberapa riwayat.®® Pertama, ayat ini
diturunkan berkaitan dengan bantahan orang-orang Nashara
Najran tentang ‘Isa as. dan pendapat mereka ‘Isa itu adalah Allah,
dan mereka banyak berdebat. ‘Abdullah bin al-Harits bin Juz'i
al-Sawa’iy meriwayatkan dari Nabi saw., dia bersabda: Kiranya di
antaraku dan penduduk Najran itu ada dinding, maka aku tidak
melihat mereka dan mereka pun tidak melihatku, karena mereka

seringkali membantah. Ketika Nabi membacakan ayat ini, Nabi
pun mengajak mereka untuk bermubahalah.®?

5 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 536.

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 536. Hadis ini diduga sebagai hadis pertama
yang digunakan oleh al-Wahidiy, karena Abid al-‘Aliyah yang dikutip oleh Ibnu
‘Athiyyah, juga bersumber dari Qatadah, sebagai salah seorang periwayat hadis
pertama yang dikutip oleh al-Wahidiy. Lihat al-Wahidiy, Asbab al-Nuzdl, h. 309.

51 Berkaitan dengan ayat ini, al-Wahidiy mengemukakan tiga riwayat. Pertama hadis
Ahmad bin Hanbal berasal dari al-Hasan. Kedua berasal dari Jabir bin ‘Abdullah.
Ketiga dari al-Sya’biy. Lihat al-Wahidiy, Asbab al-Nuzdl, h. 67-68.

52 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 447.
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Kedua, al-Sya’biy dan yang lainnya meriwayatkan: Bahwa
orang-orang Najran itu berjanji dengan Nabi saw. besok harinya
bermubahalah. Mereka menemui al-Sayyid dan al-‘Aqib, keduanya
mendukung mereka untuk bermubahalah itu. Mereka menemui
pula laki-laki lain yang cerdas dan menjelaskan apa yang harus
mereka lakukan. Laki-laki tersebut mengatakan: Jika dia adalah
seorang Nabi, kemudian dia mendoakan kehancuran kalian,
kalian akan binasa. Jika dia seorang raja, lalu dia menang, maka
kalian akan musnah. Mereka mengatakan: Apa yang harus kami
lakukan, kami telah berjanji kepadanya? Laki-laki itu mengatakan:
Bila besok pagi dia memanggil kalian untuk bermubahalah, maka
kalian semua harus berlindung kepada Allah dari hal itu, semoga
dia memaafkan kalian. Keesokan harinya Rasul saw. menggendong
Husayn, membimbing tangan Hasan, Fathimah berjalan di
belakangnya, lalu menyeru mereka untuk menepati perjanjian
kemarin. Mereka lalu mengatakan: Na'iidzu bi Allah, kemudian
mengulanginya lagi. Nabi saw. bersabda: Jika kalian enggan, maka
masuklah kalian ke dalam Islam (memeluk Islam). Jika kalian
enggan memeluk Islam, maka bayarlah jizyah. Jika kalian enggan
membayar jizyah, maka aku akan memerangi kalian. Mereka
mengatakan: Tidak ada kemampuan kami untuk memerangi
orang-orang Arab, namun kami akan membayar jizyah. Al-Sya’biy
mengatakan: Rasul menetapkan atas mereka, membayar 2.000
pakaian setiap tahun: 1.000 pakaian pada bulan Rajab dan 1.000
pakaian pada bulan Shafar. Mereka meminta kepada Rasul saw.
seorang yang dipercaya yang menetapkan hukum di antara mereka.
Rasul saw. mengutus Abu ‘Ubaydah bin al-Jarrah bersama mereka,
seraya bersabda: Telah datang kepadaku pembawa berita gembira
(malaikat) yang menginformasikan bahwa penduduk Najran itu
bakal binasa, jika mereka bermubahalah.

Ketiga, Muhammad bin Ja‘far bin al-Zubayr dan yang
lainnya meriwayatkan: Bahwa Rasul saw. ketika mengajak
mereka bermubahalah, mereka mengatakan: Biarkan kami
memikirkan urusan kami, kemudian kami datang kepadamu
menentukan apa yang bakal kami lakukan. Mereka pergi kepada
al-‘Aqib seorang konsultan mereka, lalu mereka mengatakan: Hai
‘Abd al-Masih apa pendapatmu? Dia mengatakan: Hai orang-
orang Nashara, demi Allah, kalian telah mengetahui bahwa
sesungguhnya Muhammad itu adalah seorang Nabi yang diutus.
Dia telah datang kepada kalian dengan informasi yang rinci
tentang sahabat kalian (‘Isa). Kalian telah mengetahui bahwa

8 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 447.
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tidak ada satu kaum pun yang bermubahalah dengan seorang
Nabi, lalu orang tua mereka masih tersisa dan anak mereka
masih bisa tumbuh. Sesungguhnya hal itu jika kalian lakukan,
kalian akan binasa. Jika kalian enggan, karena persahabatan
agama kalian dan pendapat kalian tentang sahabat kalian (‘Isa),
maka tinggalkanlah orang itu dan kembalilah kalian ke negeri
kalian, sampai dia memperlihatkan pendapatnya kepada kalian.
Lalu mereka mendatangi Nabi saw. seraya mengatakan: Ya Aba
al-Qasim kami telah memutuskan untuk tidak bermubahalah
dengan Anda namun kami tetap memeluk agama kami. Mereka
berishlah kepada Nabi dengan memberikan sejumlah harta seraya
mengatakan kepadanya: Utuslah bersama kami seorang sahabat
Anda yang Anda sukai untuk kami, orang itu menghukumkan
beberapa hal yang menyangkut perselisihan kami mengenai harta
kami, karena kalian adalah orang yang kami sukai.®

Keempat, al-Suddiy dan yang lainnya meriwayatkan: Bahwa
Nabi saw. bersama ‘Aliy, Fathimah, Hasan, dan Husayn datang
dan mengajak mereka bermubahalah, tetapi mereka enggan
dan berkeluh-kesah, lalu pemuka agama mereka berkata kepada
mereka: Jika kalian kerjakan niscaya lembah ini menyala,
membakar kalian, maka berishlahlah kalian kepada Nabi saw.
dengan membayar 80.000 Dirham setahun, Jika tidak mampu
membayar dengan uang, maka dalam bentuk ‘aradh (barang
selain emas dan perak), yaitu empat puluh potong pakaian, tiga
puluh tiga baju besi, tiga puluh tiga ekor keledai, dan tiga puluh
empat ekor kuda pacuan setiap tahun dan Rasul saw. menjadi
jaminan hal itu, sampai dibayarkan. Rasul saw. bersabda: Jika
mereka bermubahalah, mereka akan binasa. Sabdanya pula: Jika
mereka lakukan, niscaya api menyala di lembah ini membakar
mereka.%

Kelima, ‘Alba’ bin Ahmar al-Yasykuriy meriwayatkan:
Ketika ayat ini diturunkan, Rasul saw. mengutus ‘Aliy, Fathimah
dan kedua anak mereka Hasan dan Husayn dan mengajak orang-
orang Yahudi bermubahalah. Maka seorang pemuda Yahudi
itu berkata: Alangkah celakanya kalian, bukankah kemarin
kalian berjanji dengan saudara-saudara kalian yang wajah-
wajah mereka berubah menjadi kera dan babi? Janganlah kalian
bermubahalah, hentikanlah oleh kalian.®®

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 447; Juga al-Khathib al-Syarbiniy, al-Siraj
al-Munir..., Jilid 1, h. 255.

% Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 447-448.

5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 448.
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Menutup penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah mengatakan
bahwa dalam beberapa riwayat asbab al-nuzil ini terdapat
beberapa perbedaan, baik para periwayatnya maupun redaksi-
redaksi yang mereka gunakan, namun maknanya tidak keluar
dari apa yang telah dia sebutkan. Dia meringkaskannya dan
mengarah kepada pendapat yang menyatakan bahwa orang-orang
Nashara meninggalkan bermubahalah karena mereka mengetahui
kenabian Muhammad saw. sebagai saksi yang agung atas kebenaran
kenabiannya. Apa yang diriwayatkan tersebut, lebih baik dari apa
yang diriwayatkan oleh al-Sya’biy berupa sumpah seorang laki-laki
yang cerdas kepada mereka masalah Muhammad, apakah dia Nabi
atau raja, karena pandangan ini adalah masalah duniawi. Adapun
riwayat-riwayat yang menyatakan bahwa mereka meninggalkan
bermubahalah karena mereka mengetahui kenabiannya, lebih
beralasan untuk diterima oleh Ibnu ‘Athiyyah. Menurutnya, Nabi
memanggil para wanita dalam bermubahalah, lebih menggetarkan
jiwa dan lebih terpanggil untuk menggapai rahmat Allah atau
sebaliknya mengundang kemurkaan-Nya atas orang-orang yang
batil. Secara nyata Nabi saw. datang dengan keluarganya, tetapi
sekiranya mereka bertekad untuk melaksanakan mubahalah
tersebut Nabi dapat mengundang orang-orang mukmin bersama
anak-anak dan isteri-isteri mereka dan mungkin juga cukup
dengan dirinya dan keluarganya itu.®”

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan
sejumlah riwayat, namun dia mengemukakan kritik dan mem-
berikan penilaian terhadap riwayat-riwayat yang dia sampaikan.
Setelah itu dia melakukan tarjih dengan memberikan argumen-
tasi dan pertimbangannya. Argumentasinya dalam melakukan
tarjih di sini adalah pemahamannya yang komprehensif terhadap
hadis (figh al-hadits).

Sampai di sini, penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan
asbab al-nuzul ini dianggap memadai sebagai sampel rasionalitas
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah.

C. Penafsiran yang Berkaitan dengan Nasikh dan
Mansukh

Menurut bahasa al-naskh mempunyai dua pengertian.®®
Pertama, menghilangkan sesuatu atau meniadakannya.®

5 Ibnu ‘Athiyyah, al-Muhatrrar..., Jilid 1, h. 448.

% Kedua pengertian ini dikemukakan pula oleh Ibnu ‘Athiyyah ketika dia menafsirkan
Sidrah al-Bagarah ayat 106. Lihat al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 190.

8 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 175.
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Termasuk pengertian ini, firman Allah Surah al-Hajj ayat
lima puluh dua: “Dan Kami tidak mengutus sebelum kamu
seorang rasul dan seorang nabi pun, melainkan apabila dia
mempunyai suatu keinginan, setan pun memasukkan godaan-
godaan terhadap keinginan itu. Lalu Allah hilangkan apa yang
dimasukkan oleh setan itu, dan Allah menguatkan ayat-ayat-Nya.
Dan Allah Mahamengetahui dan Mahabijaksana”. Dan termasuk
pengertian ini pula, pembicaraan orang-orang Arab: Cahaya
Matahari menghapus bayangan; Tua menghapus kepemudaan.
Begitu pula dengan pergantian waktu dan zaman.”

Kedua, memindah sesuatu dan mengubahnya, namun
sesuatu itu masih tetap ada pada dirinya semula. Dalam hal
ini Abu Dawud al-Sijistaniy (w. 275 H./888 M.), salah seorang
pakar bahasa mengatakan: Naskh itu memindah apa yang ada
pada serbuk dari lebah dan madu kepada yang lain. Termasuk
pengertian ini juga menyalin naskah sebuah kitab, karena ada
keserupaan dalam pemindahan.” Pengertian ini diisyaratkan
oleh firman Allah Sitirah al-Jatsiyah ayat dua puluh sembilan:
“Sesungguhnya Kami telah menyuruh mencatat apa yang telah
kalian lakukan”. Yang dimaksudkan di sini, adalah pemindahan
semua pekerjaan kepada catatan dan dari catatan kepada yang
lainnya.”

Menurut istilah, naskh adalah mengangkat (menghapuskan)
hukum syar‘ly dengan hukum syar‘y pula.”? Yang dimaksud
dengan mengangkat (menghapuskan) hukum syar‘iy adalah
memutuskan keterkaitannya dengan perbuatan-perbuatan
mukalaf, bukan mengangkat hukum itu sendiri, karena hukum
tersebut merupakan kenyataan yang tidak dapat diangkat
(dihapuskan). Dan yang dimaksudkan dengan hukum syar‘iy (al-
Hukm al-Syarfy) adalah titah (khithab) Allah yang berkaitan
dengan perbuatan-perbuatan mukalaf, baik berupa tuntutan,

0 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 175; Juga Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Juz 1,
h. 190.

" Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 175; Juga Ibnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Juz 1,
h. 190.

2 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 175.

7 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 176; Juga Manna“ al-Qaththan, Mabahits fi
‘Uldm al-Qur’an, (Riyadh: Mansydrat al-‘Ashr al-Hadits, 1393 H./1973 M.), h.232
dengan redaksi yang sedikit berbeda. Juga Abl Bakr Muhammad bin ‘Abdullah
bin Muhammad bin ‘Abdullah ibn al-‘Arabiy al-Mu’afiriy al-Malikiy, al-Nasikh wa al-
Mansuakh fi al-Qur’an al-Karim, (Lubnan: Dar al-Kutub al-‘limiyyah, 1427 H./2006
M.), Cet. ke-3, h. 3. Di sini dia menambahkan bahwa hukm syar’iy yang menghapus
(nasikh) itu datangnya belakangan; Juga Mushthafa Muhammad Sulayman, al-
Naskhu fi  al-Qur’an al-Karim wa al-Raddu ‘ala Munkirih, (Mishr: Mathba‘ah al-
Amanah, 1411 H./1991 M.), Cet. ke-1, h. 14-15.
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pencegahan (larangan), maupun pilihan; atau kondisi sesuatu
menjadi sebab, syarat, atau penghalang; atau kondisi sesuatu
itu sehat (shahth) atau rusak (fasad).” Adapun yang dimaksud
dengan dalil syar‘iy adalah wahyu Allah secara mutlak, baik yang
matluw (yang dibacakan), yakni Alquran, maupun yang gayru
matluw (yang tidak dibacakan), yakni al-sunnah. Sementara
Ijma“ dan Qiyas di luar pembicaraan ini.”

Para ulama menetapkan persyaratan yang harus dipenuhi,
untuk dapat memberlakukan naskh. Menurut Ibnu al-‘Arabiy (w.
543 H./1148 M.), persyaratan tersebut ada enam, sebagai berikut:
Pertama, berkaitan dengan hukm syariy bukan hukum akal,
Kedua, hukum itu berdiri sendiri (munfashil) bukan muttashil
(seperti: pengkait dengan yang dikaitkan dan pembatas waktu
dengan waktu yang dibatasi), Ketiga, apa yang sesuai dengan
manstukh itu, bukanlah apa yang sesuai dengan nasikh, Keempat,
kedua dalil tersebut tidak dapat dikompromikan, Kelima, apa
yang ada pada nasikh diketahui dan diamalkan, sebagaimana apa
yang ada pada mansiikh, dan Keenam, mengenali hukum yang
ditetapkan lebih awal dan yang belakangan.”

Menurut Ibnu ‘Athiyyah, naskh merupakan sesuatu yang
boleh bagi Allah menurut akal, karena hal itu tidak mustahil
dan bukan pula pengubahan iradah Allah swt. Menurutnya,
tidak semua perintah tergantung pada iradah, karenanya lalu
dipahami dengan adanya naskh berarti iradah itu telah berubah
dan tidak pula naskh itu sebagai kepicikan pengetahuan Allah,
bahkan Dia mengetahui sampai kapan perintah itu berlaku
sebagai hukum yang pertama, dan kapan pula diadakan naskh
untuk memberlakukan hukum yang kedua.”

Lebih lanjut dia mengemukakan bahwa mengkhususkan
yang umum bukanlah naskh dan ia hanya berlaku untuk perintah
dan larangan bukan pemberitaan (al-ikhbar).”® Naskh dapat

7 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 176; Juga Mushthafa Muhammad Sulayman, al-
Naskhu ..., h. 16.

s Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 176.

8 |bn al-‘Arabiy, al-Nasikh wa al-Mansdkh..., h. 11. al-Zarganiy mengemukakan
hanya empat persyaratan berikut: Pertama, yang dihapus itu adalah hukum syar’iy.
Kedua, yang menjadi dalil penghapusan hukum itu adalah dalil syar’iy. Ketiga,
yang menghapus hukum tersebut (nasikh), datangnya belakangan setelah dalil
yang pertama (mansikh) tidak bersinggungan secara langsung, seperti: pengkait
dengan yang dikaitkan dan pembatas waktu dengan waktu yang dibatasi. Keempat,
di antara kedua hukum tersebut terdapat pertentangan hakiki. Lihat al-Zarganiy ,
Manahil ..., Jilid 2, h. 180.

" lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid1, h. 190.

8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid1, h. 191.
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direalisasikan dalam bentuk: pertama, Alquran dengan Alquran;
kedua, al-Sunnah dengan al-Sunnah al-mutawatirah yang pasti
(qath’iy) atau hadis perseorangan (khabar al-wahid) dapat
menaskh hadis perseorangan yang lain; Alquran dengan al-
Sunnah al-Mutawatirah (khusus mazhab Malikiy, sementara
Syafi'iy menolaknya); dan al-Sunnah dengan Alquran.”

Berikut akan dikemukakan contoh penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan naskh ini sebagai sampel. Uraian diawali
dengan sikapnya yang ketat dalam menerima naskh.

1. Surah al-Ahzab ayat lima puluh dua:

d.a;c\jljc\i)\uAug_udJuu\\deuuAcw\JdMY
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Ibnu ‘Athiyyah mengutip Hibatullah dalam kitabnya al-
Nasikh wa al-Mansukh bahwa ayat lima puluh satu Surah
al-Ahzab: turji man tasya’u... menaskh (nasikh) ayat lima
puluh dua: la yahillu laka al-nisa’u ini (mansukh). Kemudian
dia menyatakan: Di dalam Alquran, tidak ada mansitkh yang
mendahului nasikh, kecuali ayat ini.8° Setelah mengemukakan
kutipan ini, Ibnu ‘Athiyyah menyatakan: Pendapat ini
mengandung beberapa kelemahan. Pertama, firman Allah: wa
man ibtagayta min man ‘azalta fa la junaha ‘alayka, yang berarti
“dan siapa-siapa yang kamu ingini untuk menggaulinya kembali
dari perempuan yang telah kamu cerai (tidak kamu gauli), maka
tidak ada dosa bagimu”. Min di sini, menunjukkan arti sebagian
(li al-tabdh). Maksudnya dari isteri-isteri Nabi yang telah dicerai
(tidak digauli) itu ada yang masih Nabi inginkan dan kehendaki,
maka kembali kepadanya setelah cerai tersebut, tidaklah
merupakan dosa. Kedua, min di sini berfungsi memperkuat dan
memantapkan firman Allah: turji man tasya’u wa tu’wi man
tasya’u, yang berarti: “Kamu boleh menangguhkan (menggauli)
siapa yang kamu kehendaki di antara isteri-isterimu dan boleh
pula menggauli siapa yang kamu kehendaki dari mereka”. Setelah
itu Allah berfirman: wa man ibtagayta min man ‘azalta”. Hal
itu sama saja, dalam keduanya tidak ada dosa bagi Nabi saw. &
Hal ini sebagaimana Anda katakan: Saya ucapkan terima kasih
kepada yang hadir, di antara orang-orang yang tidak hadir.
Dalam ungkapan ini, yang Anda maksudkan adalah semuanya.

lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid1, h. 191.
8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 393.
81 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 4, h. 393.
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Pengertian ini boleh digunakan untuk pembagian (sebagian
ditalak dan sebagian dipertahankan dalam perkawianan), talak
(cerai), imsak (mempertahankan perkawinan), dan al-wahibat
(wanita-wanita yang menyerahkan dirinya untuk dikawini
oleh Nabi saw.). Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah
memberikan kritik terhadap pendapat Hibatullah dan orang lain
yang sependapat dengannya. Dalam hal ini, dia menggunakan
analisis kebahasaan. Dari penafsirannya ini, diketahui bahwa
dia tidak mengakui adanya naskh pada ayat ini. Karena wanita-
wanita yang tidak dibolehkan Nabi menikahinya (al-Ahzab ayat
lima puluh dua) adalah selain yang disebutkan pada al-Ahzab
ayat lima puluh.

2. Surah al-Hasyr ayat tujuh:
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Yang dimaksud dengan Ahl al-Qura pada ayat ini adalah
penduduk al-Shafra’, al-Yanbii‘, dan Wadi al-Qura. Di sana tidak
ada kota-kota Arab yang diistilahkan dengan ‘Arabiyyah, karena
itu, hukumnya berbeda dari Bani al-Nadhir. Kota-kota tersebut
telah dikuasai oleh umat Islam.

Terjadi perbedaan pendapat mengenai penguasaan kota-kota
tersebut. Dikatakan bahwa Nabi memblokade kota-kota tersebut
dan mengutus utusan ke setiap tempat, lalu penduduk kota-kota
tersebut menaati dan memberi (membayar jizyah kepada) Nabi.
Penduduk kota-kota tersebut, tidak termasuk kelompok yang
mengguncangkan Nabi saw. Nabi menetapkan ketentuan hukum
bahwa pemberian mereka itu merupakan hukum seperlima dari
rampasan perang.’2 Dengan penafsiran seperti ini, maka pada
ayat ini tidak ada naskh. Semua yang mereka berikan itu, oleh
Rasul saw. diberikan kepada Muhgajirin dan tidak ada yang
diberikan kepada Anshar.83

Menurut Qatadah dan Zayd bin Ruman: Kota-kota ini
telah diguncangkan oleh Nabi saw., namun (hukum seperlima
dari rampasan perang) ini, merupakan ketetapan hukum yang

8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 286.
8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 286.
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mengguncangkan Nabi, lalu Allah menaskh hukumnya dengan
Surah al-Anfal ayat empat puluh satu:

Dengan penafsiran ini, maka semua kelompok yang
disebutkan pada Siurah al-Anfal ayat empat puluh satu ini
mendapatkan bagian dari ketentuan seperlima harta rampasan
perang dan empat perlima sisanya untuk mereka yang
berperang.8+ Menurut Ibnu ‘Athiyyah, pada ayat ini sama sekali
tidak menyebutkan bagian untuk mereka yang berperang.
Pendapat ini lemah, karena Surah al-Anfal ayat empat puluh
satu ini diturunkan setelah Perang Badar, tetapi lebih dari satu
tahun sebelum memerangi Bani al-Nadhir dan urusan kota-kota
yang disebutkan pada Surah al-Hasyar ayat tujuh ini.

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah tidak secara tegas
menolak adanya naskh terhadap pembagian khums hanya untuk
Muhajirin, yang pada Surah al-Anfal ayat empat puluh satu ini
dibagikan kepada semua kelompok. Akan tetapi jika diperhatikan
urut turunnya ayat, maka Siirah al-Anfal ayat empat puluh satu
ini lebih dahulu (Iebih dari satu tahun) sebelum turunnya Stirah
al-Hasyr ayat tujuh. Jika hal ini dikaitkan dengan persyaratan
yang ditetapkan oleh para ulama untuk memberlakukan naskh,
maka salah satu persyaratan tersebut tidak dapat dipenuhi,
karena yang menaskh lebih dahulu dari yang dinaskh.

Setelah mengeksplorasi ketatnya Ibnu ‘Athiyyah dalam
menerima naskh, berikut akan dieksplorasi penafsirannya
berkaitan naskh al-Qur’an bi al-Qur’an.

Stirah al-Bagarah ayat 282:
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Istasyhidi, menurut al-Thabariy bermakna asyhidu yang
berarti “saksikanlah, apakah utang-piutang itu kecil atau besar”.
Terjadi perbedaan pendapat, apakah persaksian ini wajib atau
hanya anjuran (nadb). Al-Hasan, al-Sya‘biy (20-109 H./640-727
M.) dan yang lainnya mengatakan: Hukumnya adalah al-nadb.
Ibnu ‘Amr dan al-Dhahhak mengatakan: Hukumnya wajib. Ibnu
‘Umar selalu melaksanakan penyaksian utang-piutang ini, baik
yang kecil maupun yang besar. Hal ini dikatakan oleh ‘Atha,

8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 5, h. 286.
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dan al-Thabariy mengunggulkan pendapat ini. Menurut Ibnu
‘Athiyyah: Ketentuan wajib dalam hal ini adalah kacau, karena
jika dilaksanakan secara cermat, ia merupakan sesuatu yang
sulit lagi susah. Adapun jika utang-piutang itu banyak, maka
yang berpiutang (kreditor) cenderung memilih meninggalkan
penyaksian dan kadang-kadang menjadi kebiasaan di sebagian
kota. Kadang-kadang juga, seorang ilmuan atau orang besar
merasa malu, sehingga tidak menerapkan penyaksian dalam
utang-piutang tersebut. Ini semua termasuk dalam kategori
ketepercayaan. Oleh karena itu, penyaksian hanya merupakan
anjuran yang umumnya mengandung kemaslahatan, selama
tidak ada penghalang (uzur).® Ibnu ‘Athiyyah, dengan mengutip
pendapat al-Mahdawiy mengatakan bahwa wa asyhidu idza
tabaya‘tum, adalah mansukh. Sebagai nasikhnya adalah: fa
in amina ba‘dhukum ba‘dhan fal yu’addi al-ladzi u’tumina
amanatahu wal yattaqi Allaha Rabahii wa la taktumu al-
syahadata wa man yaktumha fa innahui atsimun qalbuhtui wa
Allahu bt ma ta‘maluna ‘Alim. (Surah al-Bagarah ayat 283),
berdasar riwayat yang disebutkan oleh Makkiy dari Ab1 Sa‘id al-
Khudriy.8

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah melakukan kritik
terhadap pendapat yang menyatakan bahwa penyaksian utang-
piutangitu wajib hukumnya, dengan mengemukakan argumentasi
adanya ketepercayaan (al-i’timan), yang ayat mengenai hal itu
sekaligus menjadi nasikh penyaksian jual beli dengan cara utang-
piutang.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan naskh al-Qur’an bi al-Qur’an, berikut akan dieksplorasi
pula penafsirannya yang berkaitan dengan naskh al-Sunnah
(wahyu gayru matluw) bi al-Qur’an.

Surah al-Bagarah ayat 144:
Heds U3 Wlia 5 408 TS Sl b ek i 55 8
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Para ulama tafsir berbeda pendapat mengenai salat Rasul
saw. menghadap ke Bayt al-Muqaddas, apakah berdasarkan
perintah dari Allah dalam Alquran atau dengan perantaraan
wahyu gayru matluw. Ibnu Furak berdasarkan riwayat Ibnu

8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 284.
8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 284.
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‘Abbas mengatakan: Hukum syar‘y dari Alquran yang pertama
kali dinaskh adalah al-giblah. Menurut mayoritas ulama,
perintah menghadap ke Bayt al-Mugaddas dalam salat adalah
berdasarkan wahyu gayru matluw. Menurut al-Rabi: Rasul
saw. diberi kesempatan untuk memilih arah dalam salat, lalu dia
memilih Bayt al-Mugaddas agar ahl al-kitab menjadi tertarik.
Orang yang berpendapat bahwa masalah qiblat dalam salat
ini berdasarkan wahyu gayru matluw, mengatakan: Hal itu
dimaksudkan bahwa Allah menguji orang-orang mukmin Arab,
karena mereka tertarik dengan Ka‘bah dan menjauh dari Bayt al-
Mugaddas dan yang lainnya.®”

Dalam penafsirannya ini, Ibnu ‘Athiyyah menerima saja
penafsiran yang ada, tanpa memberikan kritik apa pun. Hal ini
dapat dipahami, bahwa dia menganggap penafsiran yang ada
dapat dipertanggungjawabkan. Di sisi lain, dia merealisasikan
dalam penafsirannya adanya naskh Alquran terhadap al-Sunnah.

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan naskh al-Sunnah bi al-Qur’an, berikut dieksplorasi pula
penafsirannya berkaitan dengan naskh al-Qur’an bi al-Sunnah
al-Mutawatirah.

Surah al-Baqarah ayat 180:

5 O3l a1 358 &35 ) Ssall aal Siaa 13 e G
(+AY AN Gial e a oy el G Y

Para ulama tafsir berbeda pendapat mengenai ayat ini.
Sekelompok mereka mengatakan: Ayat ini muhkamah, yang
lahirnya bersifat umum, namun maknanya adalah khusus, yaitu:
Kedua orang tua yang tidak berhak mewarisi, seperti; keduanya
adalah orang kafir atau hamba sahaya; dan para kerabat yang
tidak mendapatkan warisan. Menurut Ibnu ‘Abbas, al-Hasan,
dan Qatadah: Ayat ini bersifat umum dan hukumnya berlaku
sebentar, lalu semua yang mendapatkan waris dengan ketentuan
wajib, dinaskh (tidak boleh lagi diberi wasiat). Dengan demikian
menurut Ibnu ‘Athiyyah, dapat dikatakan: Dari ayat ini, dinaskh
kedua orang tua dan masih tetap untuk kerabat yang tidak
mendapatkan warisan. Lalu dia menjelaskan ayat fara’idh yang
terdapat pada Surah al-Nisa ayat sebelas sebagai nasikh, dengan
menggunakan argumentasi hadis mutawatir sebagai berikut:
Inna Allaha a‘tha kulla dzi haqqin haqqahu fa la washiyyata

8 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 257.
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It waritsin. Menurut Ibnu ‘Umar, Ibnu ‘Abbas, dan Ibnu Zayd:
Ayat ini secara keseluruhan dinaskh, dan wasiat itu hanya tinggal
sebagai anjuran.®® Menurut sebagian ahli tafsir: Yang menaskh
ayat ini adalah hadis mutawatir yang disebutkan terdahulu.

D. Penafsiran yang Berkaitan dengan Al-Munasabah

Menurut bahasa: Munasabah bermakna musyakalah, yang
berarti “serupa”, dan mugarabah, yang berarti “berdekatan”.®
Dikatakan si Anu berdekatan atau serupa dengan si Anu. Dari
pengertian ini, diambil kata: al-nasib, yang bermakna al-
qartb al-muttashil, yakni “kerabat dekat”, seperti bersaudara,
saudara sepupu dan yang semacamnya.’® Dari pengertian ini
pula digunakan al-munasabah fi al-‘illah fi bab al-qiyas, yakni
keserupaan sebab (‘illah) dalam kias, berupa keterangan yang
berdekatan untuk (produk) hukum.s

Menurut istilah adalah: Aspek keterkaitan satu kalimat
dengan kalimat yang lain dalam satu ayat, atau antara satu ayat
dengan ayat yang lain dalam sejumlah ayat, atau antara satu surah
dengan surah yang lain.?* Keterkaitan dimaksud, dapat berupa
umum (‘am), khusus (khash), yang bersifat pemikiran (‘aqliy),
yang bersifat inderawi (hissiy), atau fiksi (khayaliy) dan macam-
macam hubungan (‘alagat) atau keniscayaan pemahaman
(talazum al-dzihniy), seperti: sebab dan musabab, ‘illah dan
ma‘lil, dua hal yang berhadapan, dua hal yang berlawanan dan
yang lainnya.%

Keterkaitan tersebut berguna untuk menjadikan kalimat-
kalimat saling berhubungan, sehingga menjadi bagaikan
bangunan yang kokoh, karena masing-masing bagian menguatkan
bagian lainnya.% Karena itu dapat dikatakan: Mungkin hubungan
satu ayat dengan ayat yang lainnya jelas, karena di antara kalimat-
kalimatnya ada kaitan langsung satu sama lain, dan kalimat
pertama tidak sempurna tanpa kalimat kedua, atau kalimat
keduanya menjadi penguat, penjelas, penyela, atau pengganti
kalimat pertama.?s Mungkin pula hubungan tersebut tidak jelas,
8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 248.
® Jalal al-Din al-Suydthiy , al-ltqan fi ‘Ulam al-Qur'an, Juz 2, (T.t.: Dar al-Fikr, t, th.),
h. 108.

%0 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 1, h. 61.

91 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 1, h. 61; Juga Manna' Qaththan, Mabahits..., h. 97.

9 Manna' Qaththan, Mabahits..., h. 97.

% Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 1, h. 61; Juga al-Suydathiy , al-ltqan..., Juz 2, h.
108.

% Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 1, h. 62; Juga al-Suydathiy , al-ltgan..., Juz 2, h. 108.

% Al-Suyathiy , al-ltgan..., Juz 2, h. 108-109.
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bahkan setiap kalimat tampak berdiri sendiri, kalimat kedua
menyalahi kalimat sebelumnya. Mungkin pula kalimat kedua
dihubungkan dengan kata penghubung yang menyatukannya
dalam hukum dengan kalimat pertama. Jika demikian, harus ada
aspek yang menyatukannya dengan kalimat sebelumnya itu.%
Karena itulah al-Zarkasyiy mengatakan: al-Munasabah adalah
masalah rasional, yang jika dihadapkan kepada akal, maka akal
dapat menerimanya.”” Mengingat bahwa al-munasabah ini
memerlukan kecermatan, maka tidak banyak ulama tafsir yang
memfokuskan perhatian mereka kepadanya.®® Ulama terkenal al-
Biqa‘iy(w. 885 H./1480 M.) yang konsen terhadap al-munasabah
pun dalam mukadimah kitabnya mengatakan: Hai orang yang
mempelajari kitabku ini, janganlah Anda mengira bahwa al-
munasabat memang begitu keadaannya (setelah tersusun dalam
kitabnya) sebelum terbuka topengnya dan terangkat dindingnya.
Maka seringkali terjadi, untuk merenungi korelasi satu ayat
dengan ayat lainnya, aku memerlukan waktu berbulan-bulan.*

Berikut akan dikemukakan penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan al-munasabat ini sebagai sampel. Uraian diawali
dengan mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan al-munasabah ayat-ayat yang berdekatan dalam satu
surah.

Surah aZ—Baqarah ayat dua sampai dengan lima:

Jnj

d).}\\.a Jﬂ\d}\wuy};uqﬂ\jujme&ﬁ;Jw M\
JJYJ\j?@Jng&‘_AQJJYJ\ u}ﬁy(@mbﬁyu dhﬁu,a
a/“/! “{aﬁ

Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Yang ditunjuk dengan ungkapan
ula’ika adalah mereka yang telah disebutkan sebelumnya, yakni
yang disebut pada ayat dua sampai dengan ayat empat.'*° Korelasi
ayat lima dengan ayat-ayat sebelumnya (ayat dua sampai dengan
ayat empat) adalah bahwa ayat lima ini menyatukan keterangan
yang terdapat pada ayat-ayat sebelumnya, yaitu mereka semua
% Al-Suyathiy , al-ltgan..., Juz 2, h. 109.

97 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 1, h. 61

% Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 1, h. 62.

% Burhan al-Din Abd al-Hasan Ibrahim bin ‘Umar al-Biqa‘ly, Nazhm al-Durar fi
Tanasub al-Ayati wa al-Suwar, Jilid 1, kharraja ayatihT wa ahaditsahid wa wadha‘a
hawasyiyahi ‘Abd al-Razzaq Galib al-Mahdiy, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Kutub al-
‘lmiyyah, 1424 H./2002 M.), Cet. ke-2, h. 8.

1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 86.
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adalah kelompok yang mendapatkan petunjuk dari Tuhan
mereka, karenanya mereka semua memperoleh keberuntungan.

Al-Biqa‘iy menjelaskan bahwa: Karena Allah telah
menjelaskan perbuatan-perbuatan lahir dan batin mereka, Allah
menjelaskan pula hasil yang diperoleh dari semua perbuatan itu.
Mereka mendapatkan keutamaan karena mendapat petunjuk
secara konsisten dan lebih utama lagi, karena petunjuk itu berasal
dari Tuhan mereka. Ungkapan wa ula‘ika hum al-muflihiina
menunjukkan tingginya martabat yang mereka peroleh serta
secara khusus dan sempurna.'**

Di sini, korelasi ayat-ayat yang ditunjukkan masih terdapat
pada surah yang sama dan tersusun secara berurutan. Berikut
dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan al-
munasabah dalam satu surah, setelah diselingi oleh ayat yang
lain.

Surah al-Ma’idah ayat satu:

AR r.,umm@esxus;\ sl 1385 \}M\ Sl @l G
L}hé&aﬂ\u\eﬁ(ﬁ;\jw\#ﬁe&&;

Dalam menafsirkan illa ma yutla ‘alaykum, Ibnu ‘Athiyyah
mengatakan: Penafsir ayat ini adalah Sirah al-Ma’idah ayat
tiga: “Diharamkan atas kalian (memakan) bangkai, darah, daging
babi, (daging hewan) yang disembelih atas nama selain Allah,
yang tercekik, yang dipukul, yang jatuh, yang ditanduk, dan
yang diterkam oleh binatang buas, kecuali yang kalian sempat
menyembelihnya. Dan (diharamkan pula atas kalian) yang
disembelih untuk berhala”.

Di sini korelasi ayat yang ditunjukkan masih terdapat pada
surah yang sama, tetapi telah disela oleh ayat yang lain. Berikut
akan dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan
al-munasabah yang terdapat pada dua surah yang letaknya
berdampingan.

Surah Quraysy ayat tiga:
il 3 G |3l
Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Penyebutan al-bayt di sini

menjadi semakin mantap, karena sebelumnya (pada Surah al-
11 Al-Biga‘iy, Nazhm al-Durar..., Jilid 1, h. 36.
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Fil) diinformasikan bahwa Allah telah menyelamatkan Ka‘bah,
dan Dia patut dipuji.'®® Al-Akhfasy dan yang lainnya mengatakan:
Li ilafi di sini berkaitan dengan firman Allah ka‘ashfin ma’kulin
(Surah al-Fil ayat lima). Maksudnya bahwa Allah menyelamatkan
Kabah tersebut, agar orang-orang Quraysy melaksanakan
perbuatan-perbuatan yang baik ini.3

Untuk menunjukkan korelasi ayat ini dengan Surah al-Fil, al-
Biga‘ily mengemukakan: Yang menunjukkan keterkaitan lam al-
amr pada ayat ini dengan Surah al-Fil adalah bahwa kedua surah
ini dalam mushhaf Ubayy ra. Adalah satu siirah, tanpa pemisah
(fashl). ‘Abd al-Razzaq dan Ibnu Abi Syaybah meriwayatkan dari
Abii Ishaq dari ‘Amr bin Maymiin yang mengatakan: ‘Umar ra.
salat Magrib bersama kami, pada raka‘at pertama dia membaca
Surah al-Tin dan pada raka“at kedua dia membaca alam tara (al-
Fil) dan li ilafi (al-Quraysy).**+

Di sini, korelasi ayat yang dikemukakan oleh Ibnu ‘Athiyyah
terdapat pada dua stirah yang letaknya berurutan. Berikut akan
dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan al-
munasabah yang terdapat dalam beberapa stirah.

Surah al-Fatihah ayat tujuh:
Slall Y5 agle Cplmiall e agile Cuall (31 Bl ea
Dalam menafsirkan siapa yang dimaksud dengan orang yang
diberi nikmat oleh Allah swt., Ibnu ‘Athiyyah mengutip pendapat
Ibnu ‘Abbas dan mayoritas ulama tafsir: Mereka adalah para nabi,
al-shiddiqin, para syahid dan orang-orang salih. Penafsiran ini
mereka ambil berdasarkan firman Allah Surah al-Nisa ayat enam
puluh enam sampai enam puluh sembilan: “Dan sesungguhnya,
kalau mereka melaksanakan pelajaran yang diberikan kepada
mereka, tentulah hal yang demikian itu lebih baik bagi mereka
dan lebih menguatkan (iman mereka). Dan kalau demikian, pasti
Kami berikan kepada mereka pahala yang besar dari sisi Kami.
Dan pasti Kami tunjukkan kepada mereka jalan yang lurus.
Dan barangsiapa yang menaati Allah dan Rasul(-Nya), mereka

itu akan bersama-sama dengan orang-orang yang dianugerahi
nikmat oleh Allah, yaitu: para Nabi, para shiddiqin, para syahid,

92 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 5, h. 525.

9% lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 5, h. 525-526; Juga al-Biqa‘iy, Nazhm al-
Durar..., Jilid 8, h. 535. di sini dia mengutip pendapat Abu Ja‘far bin al-Zubayr.

%4 Al-Biga'iy, Nazhm al-Durar..., Jilid 8, h. 535.
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dan orang-orang salih. Dan mereka itulah teman yang sebaik-
baiknya”.

Ayat-ayat ini menetapkan bahwa mereka itulah orang yang
berjalan di atas jalan lurus, dan jalan itulah yang diminta pada
Surah al-Fatihah.'”> Dalam penafsiran seperti ini, memang
diperlukan penguasaan terhadap isi Alquran secara keseluruhan,
di samping kejelian melihat redaksi Alquran, sehingga dapat
melihat adanya korelasi antar ayat.

Mengenai penafsiran al-magdhiibi ‘alayhim dan al-dhallin,
dengan mengutip pendapat Ibnu Masud, Ibnu ‘Abbas, Mujahid,
al-Suddiy, dan Ibnu Zayd, Ibnu °‘Athiyyah menafsirkannya
dengan: al-Yahud dan al-Nashara.**® Sebagai argumentasinya,
dia mengutip riwayat dari ‘Adiy bin Hatim dari Rasul saw. bahwa
itu adalah penjelasan dari Alquran sendiri, di mana berulang kali
disebutkan kebencian Allah terhadap al-Yahud, seperti: Strah
al-Bagarah ayat enam puluh satu, Stirah Ali Tmran ayat 112, dan
Surah al-Ma’idah ayat enam puluh. Mereka adalah al-Yahiid,
dengan indikator ayat sesudahnya, yaitu Suirah al-Baqarah ayat
enam puluh lima: “Dan sesungguhnya telah kalian ketahui orang-
orang yang melanggar di antara kalian pada hari Sabtu, lalu Kami
berfirman: “Jadilah kalian kera-kera yang hina”.

Kebencian terhadap mereka berasal dari Allah dan kebencian
Allah merupakan ungkapan menampakkan cobaan atas mereka,
memberi balasan, penghinaan dan semacamnya. Hal ini
menunjukkan bahwa Allah telah menjauhkan mereka sejauh-
jauhnya dari rahmat-Nya.'” Sementara al-Nashara, tokoh-
tokoh agama mereka, sebelum datangnya syariat Muhammad
saw., mereka berada dalam satu syariat (yang benar). Setelah
datangnya syariat Muhammad, mereka menjadi sesat. Adapun
selain tokoh-tokoh agama mereka, merupakan tambahan tetap
bagi mereka, sejak pendapat mereka terpecah mengenai ‘Isa
as. Sebagai argumentasi, dikemukakan firman Allah tentang
mereka, yaitu Surah al-Ma’idah ayat tujuh puluh tujuh: “...Dan
janganlah kalian mengikuti hawa nafsu orang-orang dahulu yang
(sebelum kedatangan Muhammad) telah sesat, dan mereka telah
menyesatkan kebanyakan (manusia), dan mereka tersesat dari
jalan yang lurus”.o8

% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 75.
% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 75.
97 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 77.
1% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar..., Jilid 1, h. 77.
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Di sini Ibnu °‘Athiyyah menggunakan ayat-ayat yang
terdapat pada surah yang lain untuk menafsirkan Surah al-
Fatihah ayat tujuh. Korelasi yang dijadikan argumentasinya
adalah kedekatan redaksional dan pemahaman makna ayat-ayat
yang bersangkutan. Di sini, korelasi ayat-ayat yang ditunjukkan
terdapat dalam surah yang berbeda. Berikut akan dieksplorasi
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang berkaitan dengan al-munasabah
dalam satu surah lengkap.

Sturah al-‘Alaq ayat satu sampai dengan sembilan belas:

e)S‘z’\d.vJ\)s\ dh-.wumy\ux; d&;d.ﬂ\d{)e.ub\)s\
4 G,Luumwuus guguumy\g;gﬂugsdm
‘_,J..a\a\\a.n: u_@_udi\;ub\ Gu)l\dqj‘:l\u\ @:_m\a\)
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Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Telah menjadi kesepakatan bahwa
ayat satu sampai dengan lima merupakan ayat-ayat yang pertama
diterima oleh Rasul saw. Isinya menyangkut informasi tentang
Tuhan yang sangat berbeda dengan kebiasaan orang-orang Arab
mengenal tuhan mereka pada waktu itu. Mitrabicara ayat-ayat ini
adalah Muhamad saw.*?

Ayat-ayat berikutnya berisi informasi tentang Abu Jahl dan
Nabi Muhammad saw. secara bergantian dan ada pula secara
bersamaan. Yang berkaitan dengan Abu Jahl adalah ayat enam
(orangyangmelampauibatas),ayattujuh (merasadiriserbacukup),
ayat sembilan (melarang orang salat). Berkaitan dengan ayat ini,
al-Biqa’iy memberikan tekanan bahwa apa yang dilakukan oleh
Abti Jahl ini adalah masalah besar, karena menghalangi seorang
hamba dari pengabdiannya kepada Tuhannya. Salat merupakan
ibadah yang paling agung dan sebagai sarana pendekatan diri
yang paling intens kepada Tuhan serta melepaskan hubungan
secara total kepada makhluk. Tindakan melarang Muhammad
melaksanakan salat berarti menampakkan permusuhan terhadap
pemilik keutamaan dan menghalanginya dari kebaikan agar tidak
mencapai kesempurnaan secara khusus.'® Ayat sebelas dan dua
belas (pertanyaan meledek, jika orang yang melarang salat itu

199 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 5, h. 501-502.
"0 AI-Biqa'‘iy, Nazhm al-Durar..., Jilid 8, h. 484.
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berada di atas petunjuk Tuhan dan menyuruh orang bertakwa),
ayat tiga belas (mendustakan dan berpaling dari kebenaran). Al-
Biga’iy menegaskan bahwa yang dimaksud dengan pendapat di
sini hanya berkaitan dengan kondisinya melarang Muhammad
mengerjakan salat bukan mengenai pribadi (zat) Abu Jahl sendiri,
maka pendengar berambisi untuk mengetahui kondisi tersebut.
Karena itulah penetapan dalam bentuk pertanyaan “ara’ayta”
diulang lagi pada ayat sebelas dan tigabelas.* Ayat empat
belas (tidak mengetahui bahwa Tuhan itu Maha melihat), ayat
lima belas (jika dia tidak berhenti melarang orang salat, ubun-
ubunnya akan ditarik), ayat enam belas (ubun-ubun orang yang
mendustakan lagi durhaka), ayat tujuh belas (dia memanggil
penolongnya).2

Yang berkaitan dengan Nabi Muhammad saw. Ayat delapan
(hanya kepada Tuhanmulah kembalimu), ayat sepuluh (hamba
yang salat), ayat sebelas dan dua belas (pertanyaan yang berisi
ejekan terhadap Abu Jahl ditujukan kepada Nabi Muhammad
saw.), ayat sembilan belas (perintah sujud dan mendekat). Dalam
hal ini Ibnu ‘Athiyyah mengemukakan dua versi penafsiran.
Menurut riwayat Mujahid: Yang diperintah untuk sujud dan
mendekat adalah Nabi Muhammad saw., sedangkan menurut
riwayat Ibnu Wahb dan sekelompok ahli tafsir: Yang disuruh
sujud adalah Nabi Muhammad saw. dan yang disuruh mendekat
adalah Abu Jahl.'s Sementara ayat delapan belas, dapat dianggap
berkaitan dengan jawaban terhadap pernyataan Abu Jahl: wa
ma bi al-wadi aktsaru nadiyan minni. “Di lembah ini (Mekah)
tidak ada orang yang punya perkumpulan yang lebih banyak dari
perkumpulanku”.*4 Di sini posisi Muhammad dengan Tuhannya
yang memperkenalkan diri-Nya pada ayat satu sampai dengan
lima berhadapan dengan Abu Jahl yang menghalang-halangi
Muhammad dalam melaksanakan perintah Tuhan-Nya yang
diinformasikan pada ayat-ayat berikutnya. Di sini Ibnu ‘Athiyyah
mengilustrasikan korelasi ayat-ayat dalam satu surah secara
lengkap. Berikut akan dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan al-munasabah pada ayat yang berhadap-
hadapan.

" Al-Biga‘iy, Nazhm al-Durar..., Jilid 8, h. 484.

"2 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 5, h. 502-503.

3 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 5, h. 502-503.

4 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 5, h. 502 dan 503 dengan redaksi yang sedikit
berbeda. Pada halaman 502 disebutkan: Ayatawa“aduni , wa ma wala bi al-wadr
a‘’zhamu nadiyyan minni? “Apakah (Muhammad) mengancamku? Di lembah ini
tidak ada yang mempunyai perkumpulan yang lebih besar dariku”.
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Stuirah Yiunus ayat dua puluh enam sampai dua puluh tujuh:
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Berkaitan dengan munasabah kedua ayat ini, Ibnu ‘Athiyyah
mengatakan: Ayat-ayat ini menghimpun dua hal, yaitu: pelaku-
pelaku kebaikan dan pelaku-pelaku kejahatan. Lalu dijelaskan
mengenai orang-orang yang melakukan kebaikan itu mendapatkan
kebaikan dan tambahan dari jenis kebaikan itu tadi, dan dijelaskan
pula orang-orang yang melakukan kejahatan, bahwa mereka akan
memperoleh balasan yang setimpal. Kedua pembicaraan ini setara
(seimbang),"s walaupun membicarakan dua hal yang berlawanan.
Berikut akan dieksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan al-munasabah yang menjelaskan kondisi (al-hal).

Stuirah al-Sajdah ayat enam belas:

ijjbﬁe@)uﬁm@W\uce@P@m
O3l AR

Ungkapan yad‘ina rabbahum dan seterusnya pada ayat ini,
menurut Ibnu ‘Athiyyah, dapat menjelaskan kondisi (hal) mereka
yang tidak tidur itu pada waktu mereka jaga di malam hari, dan
dapat pula menjelaskan seluruh waktu mereka, baik siang maupun
malam hari.*® Di sini, korelasi ayat yang ditunjukkan adalah
antara anak kalimat (yad‘iina dan seterusnya) dan induk kalimat
dalam ayat yang bersangkutan. Dalam hal ini yang dijelaskan
adalah subjeknya, dan yang menjelaskan adalah keadaannya.

Sampai di sini, sampel penafsiran Ibnu ‘Athiyyah yang
berkaitan dengan al-munasabat dianggap telah memadai.
Berikutnya, sebagai pembahasan terakhir akan dikemukakan
penafsirannya berkaitan dengan ijaz al-Qur’an.

5 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 115; Juga al-Biqa‘ly, Nazhm al-Durar...,
Jilid 3, h. 434-435. Di sini al-Biga‘iy menambahkan bahwa karena orang yang
menerima nikmat itu dalam kondisi senang dan kenikmatan itu tidak sempurna
kecuali berkelanjutan secara aman, maka dilanjutkan dengan wa /a yarhaqu
wujdhahum qatarun wa 13 dzillatun. Sebaliknya orang yang melakukan kejahatan
itu, karena akan menerima kondisi yang tidak mereka senangi, maka digunakanlah
kata kerja dalam bentuk bina li al-majhdl (yang ditampilkan hanyalah obyek).

16 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 4, h. 362.
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E. Penafsiran yang Berkaitan dengan Ijaz al-Qur’an

Ijaz al-Qur’an terdiri atas dua kata, kata pertama
disandarkan (idhafah) kepada kata kedua. Dalam hal ini adalah
penyandaran mashdar kepada subjeknya (fa‘il). Objeknya dan
apayang berkaitan dengan kata kerja (fi1), disembunyikan, karena
sudah dimaklumi.®” Menurut bahasa, makna ijaz al-Qur’an
adalah penetapan Alquran akan ketidakmampuan makhluk
memenuhi tantangan Alquran. Akan tetapi, hal ini bukanlah
sasaran utama ijaz al-Qur’an, karena yang diinginkan adalah
menampakkan kebenaran Alquran, dan kejujuran Muhammad
saw. sebagai Rasul. Begitu pula dengan mukjizat semua rasul.8
Dengan demikian, diharapkan menumbuhkan kesadaran umat
rasul yang bersangkutan bahwa tantangan yang tidak sanggup
mereka penuhi itu berasal dari Allah yang mengutus Rasul yang
bersangkutan dan mereka harus mengimaninya dan sekaligus
mengimani Rasul yang membawanya."® Ilmu ini sangat mulia,
karena mukjizat Rasul saw. yang kekal adalah Alquran.2°

‘Abd al-Wahhab Fayid mengemukakan aspek-aspek
kemukjizatan Alquran dari empat tokoh berikut: Pertama, Abu
al-Hasan ‘Aliy bin ‘Isa al-Rummaniy (296-386 H./908-996 M.)
dalam bukunya al-Nukat fi Ijaz al-Qur’an mengemukakan
tujuh aspek kemukjizatan Alquran, yaitu: 1. tidak menjawab
tantangan, padahal motivasi dan keinginan untuk itu mendesak,
2. tantangan tersebut untuk semua orang (al-kaffah), 3. al-
shirfah, 4. al-balagah, 5. kebenaran informasi masa depan, 6.
berlawanan dengan kebiasaan (luar biasa), dan 7. dianalogikan
dengan semua mukjizat.”* Kedua, Abii Sulayman Hamd bin
Muhammad bin Ibrahim al-Khaththabiy (319-388 H./931-998
M.) dalam bukunya Bayan Ijaz al-Qur’an, mengemukakan
dua aspek kemukjizatan Alquran, yaitu; 1. Nazhm al-Qur’an
merupakan lafal yang paling fasih dan mengandung makna
paling sahih. 2. Mempunyai pengaruh khusus terhadap jiwa.'>2
Ketiga, al-Qadhi Abu Bakr Muhammad bin al-Thayyib al-
Baqillaniy (w. 403 H./1012 M.) dalam kitabnya Ijaz al-Qur’an

"7 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 331.

18 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 331.

9 Al-Zarganiy , Manahil..., Jilid 2, h. 331.

120 Al-Zarkasyiy, al-Burhan..., Juz 2, h. 101.

21 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 196; Juga Muhammad Khalaf
Allah Ahmad dan Muhammad Zaglal Salam, (ed.), Tsalats Rasa'il fi ljaz al-Qur'an
li al-Rummaniy wa al-Khaththabiy wa al-Jurjaniy: fi al-Dirdsah al-Qur’aniyyah wa
al-Naqd al-Adabiy, (Mishr: Dar al-Ma’arif, t. th.), Cet. ke-3, h. 75.

22*Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 197-198; Juga Muhammad Khalaf
Allah Ahmad dan Muhammad Zaglal Salam, (ed.), Tsalats Rasa'il..., h. 25.
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mengemukakan tiga aspek kemukjizatan Alquran: 1. mengandung
informasi gaib masa depan, 2. Nabi sebagai seorang yang ummiy
mampu menyampaikan informasi agung yang luar biasa, mulai
dari penciptaan Adam sampai dengan hari kebangkitan, 3.
keindahan nazhm Alquran (badi‘ al-nazhm), susunannya yang
mengagumkan, dan nilai balagahnya yang tidak dapat ditandingi
oleh manusia.’>s Keempat, Abii Bakr ‘Abd al-Qahir bin ‘Abd al-
Rahman al-Jurjaniy (w. 71 H./690 M.) dalam kitabnya al-Risalah
al-Syafiyah, mengemukakan bahwa dalam sejarah terbukti bahwa
orang-orang Arab tidak mampu menjawab tantangan Alquran
untuk menyusun apa yang serupa dengan Alquran. Kemudian dia
menyebutkan aspek kemukjizatan Alquran itu adalah al-nazhm
dan ada pada Alquran itu sendiri bukan dari luar. Dalam kedua
kitabnya yang lain (Dala’il al-Ijaz dan Asrar al-Balagah) dia
menjelaskan aspek kemukjizatan Alquran tersebut berdasarkan
beberapa pokok bahasan balagah,’** Menurut al-Jurjaniy lafal-
lafal dan kalimat-kalimat Alquran itu jika masing-masing berdiri
sendiri, tidaklah mengandung mukjizat. Akan tetapi, ketika kata-
kata itu tersusun dalam kalimat-kalimat Alquran dan maknanya
berkesan dalam jiwa, di sinilah letak mukjizat Alquran.'*s

Setelah mengemukakan pendapat para tokoh yang telah
menyusun karya mereka berkaitan dengan mukjizat Alquran
sebelum Ibnu ‘Athiyyah, akhirnya ‘Abd al-Wahhab Fayid
menyimpulkan bahwa Ibnu ‘Athiyyah terkesan dengan pendapat
al-Khaththabiy.*

Berikut akan dikemukakan penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
berkaitan dengan ijaz al-Qur’an ini. Uraian diawali dengan
mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan dengan
tantangan mendatangkan satu surah.

1. Surah al-Baqarah ayat dua puluh tiga:

158305 4fis (e 3550 1506 Ul Jle W35 s o (3 8 0 5
Giialia K B 035 (e 2Kalng

123 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 199.

124 Seperti taqdim wa ta'khir, al-fashl wa al-washl, wa al-hadzf, wa al-haqigah wa al-
majaz, wa al-tasybih wa al-isti‘arah wa al-kinayah, wa ma ila dzalika min wujah
al-jamal fi nazhm al-kalam wa ta'lifih . Lihat ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni
‘Athiyyah ..., h. 201.

125 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 201

126 ‘Abd al-Wahhab Fayid, Manhaj Ibni ‘Athiyyah..., h. 202
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Ungkapan al-rayb bermakna al-syakk, artinya “keraguan”.
Ayat ini ditujukan kepada kelompok orang-orang musyrik yang
ditantang.'” Kata al-surah terambil dari siirah al-bina, yang
berarti “pagar bangunan”. Yang dimaksudkan pada ayat ini dan
ayat lain yang senada, adalah bagian dari Alquran, yakni potongan
yang mempunyai bagian permulaan dan bagian akhir.'?®

Terjadi perbedaan pendapat mengenai kembalinya kata
ganti pada ungkapan mitslih.”?® Mayoritas ulama berpendapat:
Kata ganti pada ayat ini kembali kepada Alquran. Setelah
itu mereka berbeda pendapat. Pertama, kebanyakan mereka
mengatakan: Bentuk syairnya (nazhm), keteraturannya (rashy)
kedalaman (fashahah) maknanya yang mereka kenal dan yang
mereka tidak mampu hanyalah susunan spesifik Alquran. Di
sinilah letaknya mukjizat Alquran itu, menurut pendapat para
ahli teori. (ijaz al-Qur’an)*° Kedua, kelompok yang mengatakan:
Informasi gaib Alquran, kebenarannya, dan keterdahuluannya
(informasi Alquran yang mendahului peristiwanya, seperti
Rumawi bakal memperoleh kemenangan setelah beberapa tahun
mereka dikalahkan. Lihat Suirah al-Rum ayat dua sampai dengan
empat. pen.) Menurut kelompok ini, tantangan itu jatuh pada
keterdahuluan tersebut, dan berdasarkan pendapat ini, kata min
merupakan tambahan (za’idah) atau untuk menjelaskan jenis
(li bayan al-jins). Menurut Ibnu ‘Athiyyah, pendapat kelompok
pertama lebih jelas, kata min menurut pendapat ini merupakan
bagian (Ii al-tabidh) atau untuk menjelaskan jenis (Ii bayan al-
jins). 13!

Kelompok ulama yang lain mengatakan: Kata ganti di
sini kembali kepada Muhammad saw., kemudian mereka

27 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 106; Abl Hayyan al-Andalusiy, al-Bahr
al-Muhith, Jilid 1, h. 102. Di sini dia mengemukakan dua pendapat: pertama, semua
orang kafir. Menurutnya pendapat ini lebih jelas. Kedua, berdasarkan pendapat
Ibnu ‘Abbas, mereka adalah orang-orang Yahudi, dengan alasan bahwa mereka
mengatakan: Apa yang dibawa oleh Muhammad saw. kepada kami ini, tidak seperti
wahyu dan kami meragukannya.

28 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 120; Juga Ablu Hayyan al-Andalusiy, al-
Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 101.

2 Muhammad ‘Abduh mengemukakan kedua pendapat (Alquran dan Nabi
Muhammad). Menurut Muhammad Rasyid Ridha, penafsiran ‘Abduh dengan Nabi
Muhammad hanya pada ayat ini, dengan menekankan keummiyannya sebelum
menerima Alquran, namun setelah menerima Alquran, apa yang disampaikannya
itu membuat orang-orang Arab yang berada pada puncak kemampuan bahasa
pada waktu itu menjadi tidak mampu untuk menandinginya. Lihat Muhammad
‘Abduh/Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Qur'an al-Hakim dikenal dengan Tafsir
al-Manar, Jilid 1, (Bayrat, Lubnan: Dar al-Ma‘rifah , t th.), Cet. ke-2, h. 192.

130 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 106.

31 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 106.
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berbeda pendapat pula. Pertama, kelompok yang mengatakan:
Tantangan tersebut dari aspek buta huruf dan orang yang jujur
seperti Muhammad saw.'3> Kedua, kelompok yang mengatakan:
Tantangan tersebut dari aspek ahli sihir, tukang tenung, atau
pujangga seperti tuduhan kalian hai orang-orang musyrik.
Kelompok ulama yang lain lagi mengatakan: Kata ganti di sini
kembali kepada kitab-kitab terdahulu; al-Tawrah, al-Injil dan
al-Zabur.'3

Ungkapan wa ud‘u syuhada’akum, menurut Ibnu ‘Abbas, doa
di sini berarti “panggilan untuk mendapatkan keterusterangan”
sedangkan para saksi berarti “orang yang menyaksikan dan hadir
besama mereka dari pembantu dan penolong mereka”. Sementara
menurut Mujahid, yang dimaksud doa adalah panggilan agar
berhadir. Dan al-syuhada adalah bentuk plural dari kata syahid,
yang berarti “orang yang bersaksi untuk kalian, bahwa kalian
menjawab tantangan yang diajukan”.’3* Menurut Ibnu ‘Athiyyah:
Pendapat yang terakhir (al-syuhada...) ini adalah lemah. Menurut
al-Farra: Yang dimaksud dengan para saksi mereka adalah tuhan-
tuhan mereka.ss

Ungkapan in kuntum shadiqin, menurut sebagian mufasir
maksudnya adalah dalam hal keraguan yang menjadi pendapat
kalian. Sedangkan menurut sebagian yang lainnya adalah dalam
hal pendapat kalian bahwa kalian sanggup menjawab tantangan.
Hal ini diperkuat oleh hikayat tentang mereka yang disebutkan
pada Surah al-Anfal ayat tiga puluh satu: “Jika kami mau,
tentunya telah kami katakan seperti (ayat Alquran) ini”.'s°

2. Surah Yunus ayat tiga puluh delapan:

A 035 (e aladail 130305 4bie 35500 136 U8 815381 03155

Cslia 2 )

Am di sini bukan merupakan imbangan dari sebuah
pertanyaan Anda: Apakah ini Zayd atau (am) ‘Amr? Ia hanya
merupakan penengah pembicaraan.'’” Ungkapan qul fa’tu bi
suratin mitslih, yang menjadi tantangan pada ayat ini adalah:

%2 Pendapat Muhammad ‘Abduh termasuk kategori ini.

133 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 106-107.

13 Pendapat ini dikemukakan juga oleh Muhammad ‘Abduh. Lihat Muhammad ‘Abduh/
Muhammad Rasyid Ridha, Tafsir al-Manar, Jilid 1, h. 192.

35 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 107.

36 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 1, h. 107.

37 lbnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 121; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy, al-
Bahr al-Mubhith, Jilid 1, h. 208. Pendapat ini dia kutip dari al-Qusyayriy.
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pertama, dari aspek syair, kerapian susunan, diplomasi (kata-
kata singkat yang bermakna banyak), dan kecermatan kalimat.
Semua itu berkaitan dengan pengenalan terhadap hakikat.
Kedua, adalah makna-makna gaib terhadap yang telah lalu dan
yang akan datang. Ketika mereka ditantang untuk menyusun
sepuluh surah, yang diminta hanyalah yang pertama, yaitu:
nazhm (syair).'s8

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan tantangan untuk mendatangkan satu surah, berikut
dieksplorasi pula penafsirannya berkaitan dengan tantangan
untuk mendatangkan sepuluh surah.

Surah Hud ayat tiga belas:

SR )3 i atie )5t Sy 88 0 05l
Salia 2K 5 A (533 (e

Ungkapan al-iftira, yang berarti “mengada-ada”, lebih
khusus dari berdusta, dan tidak digunakan kecuali dalam hal
seseorang berbangga atau takabur dan membawa masalah besar
yang diingkari. Pada ayat ini, tantangan yang diajukan adalah
sepuluh surah, karena dikaitkan dengan al-iftira. Karena itu,
kemampuan mereka (dianggap) besar, supaya argumentasi dapat
ditegakkan. Hal ini dapat dipahami, karena pada ayat yang lain,
tantangan yang diajukan hanyalah satu surah saja (Surah al-
Bagarah ayat dua puluh tiga dan Surah Yinus ayat tiga puluh
delapan) tanpa dikaitkan dengan al-iftira.’*° Ini adalah persamaan
yang total, termasuk informasi gaib Alquran, maknanya yang
menjadi hujjah, susunan syairnya, serta janji dan ancamannya.
Mereka tidak sanggup menjawab tantangan ayat ini, bahkan
dikatakan kepada mereka: Jawablah (tantangan ini) oleh kalian
dalam batas tertentu saja dari semuanya, sekedar sepuluh contoh
yang sama ukuran dan maksudnya, dan jadikanlah ia sesuatu
yang diada-adakan yang hanya tersisa bentuk syairnya (tidak
termasuk berita gaib dan lainnya). Maka inilah puncak anggapan
besarnya kemampuan mereka. Makna ayat ini bukanlah sepuluh
surah ditantang dengan sepuluh surah. Karena ini hanyalah
tantangan satu surah dengan satu surah yang diada-adakan,
tanpa memperhatikan ayat ini lebih dahulu diturunkan dari ayat
yang lain. Pandangan ini didukung oleh tantangan yang terdapat

%8 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 121; Juga Abd Hayyan al-Andalusiy, al-
Bahr al-Muhith, Jilid 1, h. 208.
3% |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 155.
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pada Surah al-Baqarah disebabkan adanya keraguan, dan
keraguan itu tidak akan hilang kecuali mengetahui bahwa mereka
tidak mampu menjawab tantangan itu dengan persamaan total;
pada ayat ini (Siirah Hud ayat tiga belas) tantangan itu diajukan,
karena mereka mengatakan bahwa Muhammad mengada-
adakannya, lalu mereka ditantang dengan apa yang serupa
dengan apa yang mereka tuduhkan; dan pada Sirah Yunus ayat
tiga puluh delapan tidak dikuti dengan ini.*#°

Sebagian ulama mengatakan: Ayat ini lebih dahulu
diturunkan dari ayat itu, dan tidak benar ketidakmampuan
mereka menjawab tantangan satu siirah, lalu diberikan tantangan
untuk menjawab sepuluh siirah. Padahal kedua tantangan
tersebut sama saja. Dan tidak benar pula adanya satu surah itu,
hanya karena diada-adakan.#! Ayat pada surah Yiinus ayat tiga
puluh delapan dalam memberi tantangan yang tersusun atas
perkataan mereka iftira, begitu pula dengan Sirah al-Baqarah
ayat dua puluh tiga, hanya keraguan merekalah bahwa Alquran
itu diada-adakan. Menurut Ibnu ‘Athiyyah: Penganut pendapat
ini tidak memperhatikan perbedaan antara kedua tantangan ini.
Sekali dalam persamaan total dan yang lain hanya dalam bentuk
syair.'4?

Setelah mengeksplorasi penafsiran Ibnu ‘Athiyyah berkaitan
dengan tantangan untuk mendatangkan sepuluh siirah, berikut
dieksplorasi pula penafsirannya berkaitan dengan ketegasan
Alquran bahwa manusia tidak akan mampu menjawab tantangan
Alquran.

Suirah al-Isra ayat delapan puluh delapan:

O Y o 15 Jie 13 O e Gl 5 oyl et ol 8
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Disebutkan bahwa sebab turun ayat ini adalah kedatangan
sekelompok orang-orang Quraysy yang mengatakan: Hai
Muhammad (sebaiknya) Anda datang kepada kami membawa
sesuatu yang lain dari Alquran ini, (karena) kami mampu
membuat yang seperti Alquran ini. Lalu diturunkan ayat ini,
yang secara tegas menyatakan ketidakmampuan mereka.
Mengajarkan kepada seluruh makhluk, walaupun manusia dan
jin saling bekerja sama untuk itu, mereka tidak bakal mampu

40 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 155.
41 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 155.
42 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 155.
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melakukannya.’#* Menurut Ibnu ‘Athiyyah, ketidakmampuan
manusia dalam menandingi Alquran itu adalah dalam bentuk
nazhm (syair) dan rashf (keteraturan) maknanya. Alasannya
adalah bahwa yang melingkupi semua hal itu hanyalah Allah swt.,
sementara manusia punya kelemahan berupa kebodohan, lupa,
lalai dan macam-macam kekurangan lainnya, sehingga jika dia
merangkai kata dalam bentuk syair, maka kelemahan-kelemahan
tadi menyembunyikan sesuatu yang dapat menjadikan tulisan itu
berbentuk syair yang baik dan maknanya yang teratur rapi.'+

Dari penafsirannya tentang ijaz al-Qur’an ini, dapat
dipahami bahwa mukjizat Alquran menurut Ibnu ‘Athiyyah
adalah dari aspek syair dan keteraturan maknanya, bukan
masalah gaib atau yang lainnya. Tantangan yang diajukan adalah
hal yang wajar dan berdasarkan tuduhan mereka sendiri. Ketika
mereka meragukan kebenaran Alquran itu berasal dari Tuhan,
tantangan yang diajukan hanya sebatas satu suirah, tetapi ketika
mereka menuduh bahwa Alquran itu hanya diada-adakan oleh
Muhammad, mereka ditantang untuk mengajukan sepuluh siirah
yang diada-adakan pula. Dengan demikian, ketidakmampuan
mereka menjawab tantangan yang diajukan tersebut, merupakan
indikasi kuat bahwa tuduhan mereka tidak benar, dan
membuktikan bahwa Alquran itu berasal dari Allah swt.

Dari keseluruhan uraian pada bab VI ini ditemukan beberapa
format penalaran berikut: Pertama, mengemukakan beberapa
riwayat atau pendapat lalu melakukan tarjih yang didukung
dengan argumentasi. Kedua, dalam mendekatkan pemahaman
makna Alquran Ibnu ‘Athiyyah kadang-kadang memberikan
ilustrasi dalam kehidupan sebagai analogi. Ketiga, menetapkan
naskh dengan kriteria yang ketat, terutama berkaitan dengan
sejarah turunnya ayat-ayat Alquran. Keempat, memperhatikan
al-munasabah dalam memberikan makna ayat-ayat Alquran,
Kelima, membatasi ijaz al-Qur’an dalam nazhm (syair) dan
rashf (keteraturan) maknanya.

43 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 483.
4 |bnu ‘Athiyyah, al-Muharrar ..., Jilid 3, h. 483.
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BAB VII
PENUTUP

A. Kesimpulan

etelah mengemukakan pembahasan pada bab-bab
Ssebelumnya, maka pada bagian akhir ini akan ditarik
kesimpulan sebagai jawaban dari permasalahan yang

telah diajukan sebagai berikut:

Penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam kitabnya al-Muharrar al-
WajizfiTafsiral-Kitab al-‘Aziz menggunakanmetode al-riwayah/
tekstualitas dan al-dirayah/rasionalitas secara signifikan, yang
diistilahkan dengan al-tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-
naqdiy. Yang menonjol dari metode penafsiran Ibnu ‘Athiyyah
ini adalah mengemukakan sejumlah riwayat atau pendapat yang
berkaitan dengan tafsir, lalu dia berikan komentar yang bersifat
mendukung atau kritik berupa sanggahan atau menolaknya.
Dalam penafsirannya, Ibnu ‘Athiyyah menggunakan salah
satu dari format-format berikut: Pertama, dia mengemukakan
sejumlah riwayat atau pendapat, lalu dia membuat simpulan
yang dapat mengcover semua riwayat atau pendapat tersebut.
Penyimpulan induktif ini dia lakukan, jika menurutnya semua
riwayat atau pendapat tersebut dapat dikompromikan. Kedua,
dia mengemukakan sejumlah riwayat atau pendapat, lalu dia
melakukan tarjih dan memilih riwayat atau pendapat tertentu
dengan mengemukakan argumentasi yang menguatkan atau
mendukung pemilihan tersebut, seperti; konteks atau setting
sosial ketika ayat tersebut diturunkan, fakta sejarah yang
melingkunginya, pemahamannya yang komprehensif terhadap
Alquran atau hadis dan pemakaian Bahasa Arab di kalangan
orang-orang Arab. Ketiga, mengemukakan pendapatnya sendiri,
setelah mempertimbangkan bahwa riwayat-riwayat atau
pendapat-pendapat yang ada tidak relevan dengan ayat yang
sedang ditafsirkan. Keempat, sejak awal dia mengemukakan
pendapatnya atau melakukan takwil. Kelima, berkaitan dengan
penafsiran yang menggunakan analisis linguistik, jika terjadi
pertentangan pendapat antara seorang ahli bahasa dengan
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Sibawayhi, dia mengunggulkannya dari ahli bahasa lainnya.
Keenam, dia agak ketat dalam menerima naskh al-Qur’an,
terutama jika dikaitkan dengan sejarah turunnya ayat-ayat
Alquran. Ketujuh, dalam menafsirkan Alquran, dia sangat terikat
dengan lafal-lafal Alquran, baik sebagai kosakata maupun dalam
posisinya sebagai struktur kalimat, kecuali ada indikasi yang
menghendaki makna yang lain yang berasal dari Alquran sendiri
atau hadis yang periwayatannya dapat dipertanggungjawabkan.
Kedelapan, tidak menyetujui penyempitan makna kosakata
Alquran, selama tidak ada indikasi yang menghendakinya
dari Alquran sendiri atau hadis yang periwayatannya dapat
dipertanggungjawabkan.

Temuan ini dapat memperkuat metode al-tafsir al-atsariy
al-nazhariy atau al-naqdiy yang ditemukan oleh Muhammad
al-Fadhil bin ‘Asyir dalam kitabnya al-Tafsir wa Rijaluhii
(1966), dijelaskan oleh Shalah ‘Abd al-Fattah al-Khalidiy dalam
kitabnya Ta'rif al-Darisin bi Manahij al-Mufassirin (2002),
serta dipraktekkan oleh ‘Abd al-Qadir Muhammad Shalih dalam
kitabnya al-Tafsir wa al-Mufassirun fi al-‘Ashr al-Hadits
(2003). Walaupun demikian, para penulis yang disebutkan
ini belum sampai kepada menemukan format penafsiran. Hal
ini sangat beralasan, karena penulis pertama baru sempat
menemukan metode baru tersebut dan dia telah wafat sebelum
kitabnya diterbitkan. Penulis kedua bertujuan mengenalkan
secara umum para mufasir dan metode-metode yang mereka
gunakan, walaupun di dalamnya memuat tentang Ibnu ‘Athiyyah
dan tafsirnya. Sedangkan yang terakhir, karena dari awal
berkeinginan mengemukakan para mufasir dan metode-metode
penafsiran mereka yang termasuk dalam era kontemporer. Di
sisi lain, temuan ini sekaligus merevisi pendapat al-Dzahabiy
dalam kitabnya al-Tafsir wa al-Mufassiriin (1946) dan para
pendukungnya yang sampai sekarang masih menyatakan bahwa
penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam kitabnya yang penulis teliti ini
adalah al-tafsir bi al-ma’tsur. Hal ini dapat dijelaskan, bahwa
riwayat-riwayat yang dikemukakan oleh Ibnu ‘Athiyyah dalam
tafsirnya tersebut hampir selalu dia kritik. Ini merupakan salah
satu dari aspek rasional penafsirannya, sementara riwayat-
riwayat yang dibiarkan apa adanya, merupakan sisi lain dari al-
tafsir al-atsariy al-nazhariy atau al-naqdiy.
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B. Implikasi Penelitian

Berdasarkan hasil penelitian ini, banyak hal baru yang dapat
ditemukan dari penafsiran Ibnu ‘Athiyyah dalam kitabnya al-
Muharrar al-Wajizfi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz. Akan tetapi, penulis
menyadari sepenuhnya bahwa tentunya masih ada hal lain yang
belum tercover dalam penelitian ini. Hal itu, mungkin karena
kesengajaan penulis dalam membatasi permasalahan dengan
beberapa pertimbangan khusus, mungkin pula karena luput
dari perhatian penulis. Karena itulah, penulis menyampaikan
imbauan kepada mereka yang berkompeten dalam bidang
kajian ‘uliim al-Qur’an atau metodologi tafsir untuk melakukan
penelitian lanjutan berkaitan dengan tafsir Ibnu ‘Athiyyah ini,
dari aspek lainnya.
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103

“Dialah Yang Awal, Yang Akhir, Yang Zhahir
dan Yang Batin. Dan Dia Maha Mengetahui
segala sesuatu”.

69

104
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70

106

“Sesungguhnya perkataan Kami terhadap
sesuatu apabila Kami menghendakinya, Kami
hanya mengatakan kepadanya: “Kun (jadilah)”
maka jadilah ia”.

71

108

“Dan Allah telah berbicara kepada Musa
secara langsung”.

72

108

el Gl 5 L ABS o
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73

108

“Sekiranya di langit dan di bumi itu ada
tuhan-tuhan selain Allah, tentulah keduanya telah
rusak binasa. Maka Mahasuci Allah, Tuhan Yang
mempunyai ‘Arsy, dari apa yang mereka sifatkan”.

74

109

“Dialah Allah Yang menjadikan segala yang
ada di bumi untuk kalian dan Dia berkehendak
(menciptakan) langit...”.
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75

110

“Sesungguhnya Tuhan kalian adalah Allah
Yang telah menciptakan langit dan bumi dalam
enam masa, lalu Dia bersemayam di atas ‘Arsy”.

76

111

“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan
mata, sedang Dia dapat melihat segala
penglihatan itu”.

77

112

“Bagi orang-orang yang berbuat baik, ada
pahala yang terbaik (surga) dan tambahannya”.

78

12
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79

113

“Manusia itu adalah umat yang satu. (Setelah
timbul perselisihan), maka Allah mengutus para
nabi sebagai pemberi kabar gembira dan pemberi
peringatan”.

80

114

“‘Dan Kami tidak mengutus seorang rasul
pun sebelum kamu, melainkan Kami wahyukan
kepadanya: Bahwasanya tidak ada tuhan (yang
hak) melainkan Aku, maka sembahlah Aku oleh
kalian”.

81

114

“Sesungguhnya Kami telah memberikan
wahyu kepadamu sebagaimana Kami telah
memberikan wahyu kepada NUh dan nabi-nabi
sesudahnya dan Kami telah memberikan wahyu
(pula) kepada lbrahim, Isma’l, Ishaq, Ya'qib
dan anak cucunya, ‘Tsa, Ayydb, Ydnus, Harln
dan Sulayman. Dan Kami berikan Zabir kepada
Dawiad”.

82

115

“‘Muhammad itu sekali-kali bukanlah bapak
dari seorang laki-laki di antara kalian, tetapi dia
adalah Rasulullah dan penutup nabi-nabi. Dan
adalah Allah Mahamengetahui segala sesuatu”.

83

116

“...maka barangsiapa yang ingin (beriman)
hendaklah dia beriman, dan barangsiapa yang
ingin (kafir) biarlah dia kafir...”.

84

117

“‘Dan kalian tidak dapat menghendaki
(menempuh jalan itu), kecuali apabila dikehendaki
oleh Allah, Tuhan alam semesta”.

85

117

“Padahal Allahlah Yang menciptakan kalian
dan apa yang kalian perbuat ini”.
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86

118

“Maka (yang sebenarnya) bukan kalian
yang membunuh mereka, akan tetapi Allahlah
Yang membunuh mereka, dan bukan kamu yang
melempar ketika kamu melempar, tetapi Allahlah
Yang melempar...”.

87

118

“Sebagai balasan dari apa yang telah
mereka kerjakan”.

88

119

“Allah  tidak membebani  seseorang
melainkan sesuai dengan kesanggupannya...”.

89

120

“Oleh karena itu, Kami tetapkan (suatu
hukum) bagi Bani Isrd’l bahwa: Barangsiapa
membunuh manusia, bukan karena orang itu
(membunuh orang lain), atau bukan karena
membuat kerusakan di muka bumi, maka seakan-
akan dia telah membunuh manusia seluruhnya.
Dan barangsiapa yang memelihara kehidupan
seorang manusia, maka seolah-olah dia telah
memelihara kehidupan manusia seluruhnya”.

90

122

“Sesungguhnya Allah tidak akan
mengampuni dosa syirik, dan Dia mengampuni
segala dosa yang selain dari (syirik) itu, bagi
siapa saja yang Dia kehendaki...”.

91

123
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92

123

“Tidak ada yang dapat memberi syafa’at di
sisi Allah, kecuali atas izin-Nya”.

93

124

“‘Dan Kami tidak mengutus para rasul
sebelummu, melainkan mereka sungguh
memakan makanan dan berjalan di pasar-pasar’.

94

124

“Dan sesungguhnya Kami telah mengutus
beberapa orang rasul sebelum kami dan Kami
memberikan kepada mereka isteri-isteri dan
keturunan”.

95

125
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96

125

‘Dan Kami tidak mengutus di antara para
rasul sebelummu, kecuali mereka memakan
makanan dan berjalan di pasar-pasar ”.

97

128

“Bacalah apa yang diwahyukan kepadamu,
yaitu Al-Kitab (Alquran) dan dirikanlah salat.
Sesungguhnya salat itu mencegah dari
(pebuatan-perbuatan) keji dan mungkar”.

98

129

“Maka barangsiapa di antara kalian yang
sakit atau dalam perjalanan, (lalu dia berbuka),
maka (wajiblah baginya berpuasa) sebanyak
hari yang ditinggalkannya itu pada hari-hari yang
lain. Dan wajib bagi orang-orang yang berat
menjalankannya (jikka mereka tidak berpuasa)
membayar fidyah, yaitu memberi makan seorang
miskin...”.

99

130
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100

130

“‘Dan sempurnakanlah oleh kalian ibadah
Haji dan ‘Umrah karena Allah. Jika kalian
terkepung (terhalang oleh musuh atau karena
sakit), maka (sembelihlah) qurban yang mudah
didapat”.

101

132

“Dan jika kalian takut tidak akan berlaku adil
terhadap (hak-hak) perempuan yatim (jika kalian
mengawini mereka), maka kawinilah wanita-
wanita (lain) yang kalian senangi, dua, tiga atau
empat...”.

102

134

“Berikanlah maskawin (mahar) kepada
wanita-wanita (yang kalian nikahi) sebagai
pemberian dengan penuh kerelaan. Kemudian
jlka mereka menyerahkan sebagian dari
maskawin itu dengan senang hati kepada kalian,
maka makanlah (ambillah) pemberian itu (sebagai
makanan) yang sedap lagi baik akibatnya”.

103

135

“Talak (yang dapat dirujuk) itu dua Kkali.
Setelah itu boleh rujuk lagi dengan cara yang
ma’rif atau menceraikan dengan cara yang
baik...”.
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104

136

“Jika  kalian dalam perjalanan (dan
bermuamalah tidak secara tunai) sedang kalian
tidak menemukan seorang penulis, maka
hendaklah ada barang tanggungan (borg) yang
dipegang”.

105

137

“Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan
kisas atas kalian berkenaan dengan orang-
orang yang dibunuh; orang merdeka dengan
orang merdeka, hamba dengan hamba, dan
wanita dengan wanita. Dan barangsiapa yang
mendapat pemberian maaf dari saudaranya,
hendaklah (yang memaafkan) mengikuti dengan
cara yang baik, dan hendaklah (yang diberi maaf)
membayar (diat) kepada yang memberi maaf
dengan cara yang baik (pula). Yang demikian itu
adalah keringanan dan rahmat dari Tuhan kalian.
Barangsiapa yang melampaui batas sesudah itu,
maka baginya siksa yang amat pedih”.

106

139

“Laki-laki dan perempuan yang mencuri,
potonglah tangan keduanya (sebagai) pembalasan
terhadap apa yang mereka kerjakan dan sebagai
siksaan dari Allah. Dan Allah Mahaperkasa lagi
Mahabijaksana”.

107

140

“Hai orang-orang yang beriman,
sesungguhnya (meminum) khamar, berjudi,
(berkorban untuk) berhala, mengundi nasib dengan
(panah), adalah perbuatan keji termasuk perbuatan
setan, maka jauhilah perbuatan-perbuatan itu agar
kalian mendapat keberuntungan”.

108

142

“Dan janganlah sebagian kalian memakan
harta sebagian yang lain di antara kalian dengan
jalan yang batil dan (janganlah) kalian membawa
(urusan) harta itu kepada hakim, supaya kalian
dapat memakan sebagian dari harta benda orang
lain itu dengan (jalan berbuat) dosa, padahal
kalian mengetahui”.
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109

143

‘Dan (terhadap) para wanita yang
mengerjakan perbuatan Kkeji. Hendaklah ada
empat orang saksi di antara kalian (yang
menyaksikannya). Kemudian apabila mereka
telah memberi kesaksian, maka kurunglah
mereka (wanita-wanita itu) dalam rumah sampai
mereka menemui ajal mereka, atau sampai Allah
memberikan jalan lain kepada mereka”.

110

144

“Dan Allah telah berjanji kepada orang-orang
yang beriman dan mengerjakan amal-amal salih
di antara kalian, bahwa Dia sungguh-sungguh
akan menjadikan mereka berkuasa di bumi,
sebagaimana Dia telah menjadikan orang-orang
yang sebelum mereka berkuasa...”.

111

145

“Sesungguhnya Allah menyuruh kalian
menyampaikan amanat kepada yang berhak
menerimanya, dan (menyuruh kalian) apabila
menetapkan hukum di antara manusia, supaya
kalian menetapkan dengan adil...”.

112

146

“‘Kecuali orang-orang yang meminta
perlindungan kepada suatu kaum (bangsa) yang
antara kalian dan bangsa itu telah ada perjanjian
(damai) atau orang-orang yang datang kepada
kalian, sedang hati mereka merasa keberatan
untuk memerangi kalian dan memerangi bangsa
mereka sendiri. Kalau Allah menghendaki,
tentu Dia memberi mereka kekuasaan terhadap
kalian, lalu pastilah mereka memerangi kalian.
Akan tetapi, jika mereka membiarkan kalian dan
tidak memerangi kalian, serta mengemukakan
perdamaian kepada kalian, maka Allah tidak
memberi jalan kepada kalian (untuk menawan
dan membunuh) mereka”.

113

147

“Kecuali orang-orang musyrik yang kamu
telah mengadakan perjanjian (dengan mereka)
dan mereka tidak mengurangi sesuatu pun
(dari isi perjanjian)mu dan tidak (pula) mereka
membantu seseorang yang memusuhi kamu,
maka terhadap mereka itu penuhilah janjinya
sampai batas waktunya. Sesungguhnya Allah
menyukai orang-orang yang bertakwa”.

252




Prof. Dr. Abdullah Karim, M. Ag.

114

148

“Allah tidak melarang kalian untuk berbuat
baik dan berlaku adil terhadap orang-orang
yang tidak memerangi kalian karena agama dan
tidak (pula) mengusir kalian dari negeri kalian.
Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang
yang berlaku adil. Sesungguhnya Allah hanya
melarang kalian menjadikan orang-orang yang
memerangi kalian karena agama dan mengusir
kalian dari negeri kalian serta membantu (orang
lain) untuk mengusir kalian, sebagai teman
kalian. Dan barangsiapa menjadikan mereka
sebagai teman, maka mereka itulah orang-orang
yang aniaya”.

115

149

“‘Dan pada harta-harta mereka, ada hak
untuk orang miskin yang meminta dan yang tidak
mendapat bagian”.

116

150

“Dan orang-orang yang pada harta mereka
tersedia bagian tertentu bagi orang (miskin) yang
meminta dan orang yang tidak mempunyai apa-

”

apa”.

117

151

“Telah diizinkan (berperang) bagi orang-
orang yang diperangi, karena sesungguhnya
mereka telah dianiaya. Dan sesungguhnya Allah,
benar-benar Mahakuasa menolong mereka
itu. (Yaitu) orang-orang yang telah diusir dari
kampung halaman mereka tanpa alasan yang
benar, kecuali karena mereka berkata: Tuhan
kami hanyalah Allah”.

118

152

“Hai Nabi berjihadlah (melawan) orang-
orang kafir dan orang-orang munafik itu, dan
bersikap keraslah terhadap mereka. Tempat
mereka adalah Neraka Jahannam. Dan itulah
tempat kembali yang seburuk-buruknya”.

119

153

“Maka janganlah kamu mengikuti orang-
orang kafir, dan berjihadlah terhadap mereka
dengan Alquran ini dengan jihad yang besar”.

120

154

“Hai Nabi perangilah orang-orang kafir dan
orang-orang munafik dan bersikap keraslah
terhadap mereka. Tempat mereka adalah neraka
Jahannam dan itu adalah seburuk-buruk tempat
kembali”.
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121

155

“Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah
kepada Allah dan carilah jalan yang mendekatkan
diri kepada-Nya, dan berjihadlah pada jalan-Nya,
supaya kalian mendapat keberuntungan”.

122

156

“Berangkatlah kalian, baik dalam keadaan
merasa ringan atupun merasa berat, dan
berjihadlah dengan harta dan diri kalian di jalan
Allah. Yang demikian itu adalah lebih baik bagi
kalian jika kalian mengetahui”.

123

156

‘Dan apabila diturunkan sesuatu surat
(yang memerintahkan kepada orang-orang
munafik itu): Berimanlah kalian kepada Allah dan
berjihadlah beserta Rasul-Nya, niscaya orang-
orang yang sanggup di antara mereka meminta
izin kepadamu (untuk tidak berjihad) dan mereka
berkata: Biarkanlah kami berada bersama orang-
orang yang duduk”.

124

157

“‘Dan berjihadlah kalian pada jalan Allah
dengan jihad yang sebenar-benarnya. Dia
telah memilih kalian dan Dia sekali-kali tidak
menjadikan untuk kalian dalam agama, suatu
kesempitan”.

125

161

‘Dan janganlah kalian serahkan kepada
orang-orang yang belum sempurna akalnya,
harta (mereka yang dalam kekuasaanmu) yang
Allah jadikan sebagai pokok kehidupan”.

126

161

‘Dan di antara manusia ada yang
mengatakan: “Kami beriman kepada Allah dan
Hari Kemudian, padahal mereka bukanlah orang-
orang yang beriman”.

127

162

“Dan (ingatlah) ketika Kami berkata kepada
para malaikat: Sujudlah kalian kepada Adam.
Maka mereka pun bersujud, kecuali Iblis...”

128

165

“Patutkah (mereka ingkar kepada ayat-ayat
Allah), dan setiap kali mereka mengikat janji,
segolongan mereka melemparkannya? Bahkan
sebahagian besar dari mereka tidak beriman”.

129

166

“(Inilah pernyataan) pemutusan perhubungan
dari Allah dan Rasul-Nya (yang ditujukan) kepada
orang-orang musyrikin yang kalian mengadakan
perjanjian dengan mereka”.
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130

167

“Dan (inilah) maklumat dari Allah dan Rasul-
Nya kepada umat manusia pada hari Haji Akbar,
bahwa sesungguhnya Allah dan Rasul-Nya
berlepas diri dari orang-orang musyrikin”.

131

164

“Katakanlah: Wahai Tuhan Yang mempunyai
kerajaan, Engkau berikan kerajaan kepada orang
yang Engkau kehendaki dan Engkau cabut
kerajaan dari orang yang Engkau kehendaki”.

132

170

“Dan ujilah anak yatim itu sampai mereka
cukup umur untuk kawin. Kemudian jika menurut
pendapat kalian mereka telah cerdas (pandai
memelihara harta), maka serahkanlah kepada
mereka harta-harta mereka”.

133

171

“Perumpamaan mereka adalah seperti
orang yang menyalakan api...”.

134

172

“Demi kuda perang yang berlari kencang
dengan terengah-engah”.

135

173

“Kecelakaanlah bagi setiap pengumpat lagi
pencela”.

136

174

“Hai Maryam, taatlah kepada Tuhanmu,
sujud dan rukuklah bersama orang-orang yang
rukuk”.

137

175

“Tidakkah kamu perhatikan bagaimana
Allah telah membuat perumpamaan kalimat yang
baik seperti pohon yang baik, akarnya teguh dan
cabangnya (menjulang) ke langit.”

138

176

“‘Dan  buatlah  bahtera itu dengan
pengawasan dan petunjuk wahyu Kami . Dan
janganlah kamu bicarakan kepadaku tentang
orang-orang yang zalim itu. Sesungguhnya
mereka itu akan ditenggelamkan”.

139

177

“‘Dan kuda yang mencetuskan api dengan
pukulan (kuku kakinya)”.

140

179

“Semua yang ada di bumi itu akan binasa.
Dan tetap kekal wajah Tuhanmu yang mempunyai
kebesaran dan kemuliaan”.

141

179

“Muhammad hanyalah seorang rasul,
sungguh telah berlalu sebelumnya beberapa
orang rasul. Apakah jika dia wafat atau terbunuh,
kalian berbalik ke belakang (murtad)?”
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“Mereka berkata: Demi Allah engkau

142 180 senantiasa mengingat Yasuf”.
“Dan orang-orang yang memelihara amanat-
143 184 | amanat (yang dipikulnya) dan janjinya. Dan
orang-orang yang memelihara sembahyangnya”.

“‘Maka mereka berkata: Ya Tuhan kami,

144 184 | . . . S
jauhkanlah jarak perjalanan kami...”.
145 186 “Yang menguasai Hari Pembalasan”.
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148 188 _ ..._darl janganlah penulis dan saksi itu
dipersulit...”.
149 189 “Dan penciptaan laki-laki dan perempuan”.
150 190 Dan datangﬂlah sakaratul maut dengan
sebenar-benarnya”.

‘Dan lihatlah tulang-belulang keledai itu,

151 191 : )
bagaimana Kami menyusunnya kembali”.

152 192 Dan" pohon pisang yang bersusun-susun
(buahnya)”.

153 193 “Thaha”

“Binasalah kedua tangan Abu Lahab
dan sesungguhnya dia akan binasa. Tidaklah
berguna baginya harta bendanya dan apa yang

154 195 | dia usahakan. Kelak dia akan masuk ke dalam

api yang bergejolak. Dan (begitu pula) isterinya,
pembawa kayu bakar. Yang di lehernya ada tali
dari sabut”.
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195-
196
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156

196

“Katakanlah: Dialah Allah Yang Maha Esa.
Allah adalah Tuhan Yang bergantung kepada-
Nya segala sesuatu. Dia tidak beranak dan tidak
diperanakkan. Dan tak ada seorang pun yang
setara dengan-Nya”.

157

197

“Siapa yang membantahmu tentang kisah
Tsa sesudah datang ilmu (yang meyakinkan
kamu), maka katakanlah (kepadanya): Marilah
kita memanggil anak-anak kami dan anak-anak
kamu, isteri-isteri kami dan isteri-isteri kamu,
diri kami dan diri kamu. Kemudian marilah kita
bermubahalah kepada Allah dan kita minta
supaya laknat Allah ditimpakan kepada orang-
orang yang dusta”.

158

201

) o Y5 55 e Sl (e UL G
@Lu&\@mw\@uw\@\@mb\
(oY :gall) £Sa gle £ 54l ) 825 & Y

159
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160

203

“Tidak halal bagimu mengawini perempuan-
perempuan sesudah itu dan tidak boleh (pula)
mengganti mereka dengan isteri-isteri (yang lain),
meskipun kecantikan mereka menarik hatimu,
kecuali perempuan-perempuan (hamba sahaya)
yang kamu miliki. Dan Allah Maha Mengawasi
segala sesuatu”.
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161

204

“Apa saja harta rampasan (fay’i) yang Allah
berikan kepada Rasul-Nya yang berasal dari
penduduk kota-kota, maka adalah untuk Allah,
Rasul, kerabat Rasul, anak-anak yatim, orang-
orang miskin dan orang-orang yang dalam
perjalanan...”.

162

205

“‘Dan persaksikanlah dengan dua orang
saksi laki-laki di antara kalian. Jika tidak ada dua
orang laki-laki, maka (boleh) seorang laki-laki
dan dua orang perempuan dari saksi-saksi yang
kalian rela, agar jika salah seorang di antara
mereka berdua (perempuan) itu terlupa, maka
yang lain mengingatkannya...”.

163

206

“Sungguh, Kami (sering) melihat mukamu
menengadah ke langit, maka Kami akan
memalingkan kamu ke kiblat yang kamu sukai.
Palingkanlah mukamu ke arah Masjid al-Faram’.

164

207

“Diwajibkan atas kalian, apabila salah
seorang di antara kalian kedatangan (tanda-
tanda) kematian, jika dia meninggalkan harta
yang banyak, berwasiat untuk ibu-bapak dan
karib-kerabatnya secara ma'raf. Itu adalah
kewajiban atas orang-orang yang bertakwa”.

165

208
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166

207

“Kitab (Alquran) ini tidak ada keraguan
padanya, petunjuk bagi mereka yang bertakwa.
(Yaitu mereka yang beriman kepada yang
gaib, yang mendirikan salat dan menafkahkan
sebagian rezeki yang Kami anugerahkan kepada
mereka. Dan mereka yang beriman kepada Kitab
(Alquran) yang telah diturunkan kepadamu dan
kitab-kitab yang telah diturunkan sebelummu,
serta mereka yakin akan adanya (kehidupan)
akhirat. Mereka itulah yang tetap mendapat
petunjuk dari Tuhan mereka dan mereka itulah
orang-orang yang beruntung”.
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167

210

“Hai orang-orang yang beriman, penuhilah
aqad-agad itu. Dihalalkan bagi kalian binatang
ternak, kecualiyangakandibacakankepadakalian.
(Yang demikian itu) dengan tidak menghalalkan
berburu ketika kalian sedang mengerjakan haji.
Sesungguhnya Allah menetapkan hukum-hukum
menurut yang Dia kehendaki”.
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210

“Maka hendaklah mereka menyembah
Tuhan pemilik rumabh ini (Ka'bah)”.

170

211

“(Yaitu) jalan orang-orang yang Engkau
anugerahkan nikmat kepada mereka, bukan
(jalan) mereka yang dimurkai dan bukan (pula
jalan) mereka yang sesat”.

171
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174

213

“Bacalah dengan (menyebut) nama Tuhanmu
Yang menciptakan. Dia telah menciptakan manusia
dari segumpal darah. Bacalah dan Tuhanmulah
Yang Mahapemurah. Yang mengajar (manusia)
dengan perantaraan kalam. Dia mengajarkan
kepada manusia apa yang belum dia ketahui.
Ketahuilah, sesungguhnya manusia benar-benar
melampaui batas. Karena dia melihat dirinya telah
cukup. Sesungguhnya hanya kepada Tuhanmulah
kembali(mu). Bagaimana pendapatmu tentang
orang yang melarang. Seorang hamba ketika dia
mengerjakan salat. Bagaimana pendapatmu jika
orang yang melarang itu berada di atas kebenaran.
Atau dia menyuruh bertakwa kepada Allah.
Bagaimana pendapatmu jika orang yang melarang
itu mendustakan dan berpaling. Tidakkah dia
mengetahui bahwa sesungguhnya Allah melihat
segala perbuatannya. Ketahuilah, sesungguhnya
jika dia tidak berhenti (berbuat demikian) niscaya
Kami tarik ubun-ubunnya. (Yaitu) ubun-ubun orang
yang mendustakan lagi durhaka. Maka biarlah dia
memanggil golongannya (untuk menolongnya).
Kelak Kami akan memanggil Malaikat Zabaniyah.
Sekali-kali jangan, janganlah kamu patuh
kepadanya. Dan sujudlah dan dekatkanlah (dirimu
kepada Tuhan)”.

175

215

“Bagi orang-orang yang berbuat baik, ada
pahala yang terbaik (surga) dan tambahannya.
Dan muka mereka tidak ditutupi debu hitam dan
tidak (pula) kehinaan. Mereka itulah penghuni
surga, mereka kekal di dalamnya. Dan orang-
orang yang mengerjakan kejahatan (mendapat)
balasan yang setimpal dan mereka ditutupi
oleh kehinaan. Tidak ada bagi mereka, seorang
pelindung pun dari (azab) Allah, seakan-akan
muka mereka ditutupi dengan kepingan-kepingan
malam yang gelap gulita. Mereka itulah penghuni
neraka, mereka kekal di dalamnya”.

176

215

“Lambung-lambung mereka jauh dari tempat
tidur, mereka berdoa kepada Tuhan mereka
dengan rasa takut dan harap, dan mereka
menafkahkan sebahagian dari rezeki yang Kami
berikan kepada mereka”.
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177

217

“Dan jika kalian (tetap) dalam keraguan
tentang Alquran yang Kami wahyukan kepada
hamba Kami (Muhammad), buatlah satu surat
(saja) yang semisal Alquran itu dan ajaklah
penolong-penolong kalian selain Allah, jika kalian
orang-orang yang benar”.

178

219

(¥ :0Wy) 138 (e Ll gl 3]

179
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“Atau (patutkah) mereka mengatakan:
Muhammad membuat-buatnya. Katakanlah:
(Kalau benar yang kalian katakana itu), maka
cobalah datangkan sebuah surat seumpamanya
dan panggillah orang-orang yang dapat kalian
panggil (untuk membuatnya) selain Allah, jika
kalian orang-orang yang benar”.

180

220

“Bahkan mereka mengatakan: Muhammad
telah membuat-buat Alquran itu. Katakanlah:
(Kalau demikian), maka datangkanlah sepuluh
surat yang dibuat-buat yang menyamainya dan
panggillah orang-orang yang dapat kalian panggil
(untuk membuatnya) selain Allah, jika kalian
orang-orang yang benar”.

181

221

“Katakanlah: Sesungguhnya jika manusia
dan jin berkumpul untuk membuat yang serupa
Alguran ini, niscaya mereka tidak akan dapat
membuat yang serupa dengannya, sekalipun
sebagian mereka menjadi pembantu bagi
sebagian yang lain”.
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Dalam penafsirannya, lbnu 'Athiyyah menggunakan salah satu dari
format-format berikut: Pertama, dia mengemukakan sejumlah riwayat atau
pendapat, lalu dia membuat simpulan yang dapat mengcover semua riwayat
atau pendapat tersebut. Penyimpulan induktif ini dia lakukan, jika menurutnya
semua riwayat atau pendapat tersebut dapat dikompromikan. Kedua, dia
mengemukakan sejumlah riwayat atau pendapat, lalu dia melakukan tarjih dan
memilih riwayat atau pendapat tertentu dengan mengemukakan argumentasi
yang menguatkan atau mendukung pemilihan tersebut, seperti; konteks atau
setting sosial ketika ayat tersebut diturunkan, fakta sejarah yang
melingkunginya, pemahamannya yang komprehensif terhadap Alquran atau
hadis dan pemakaian Bahasa Arab di kalangan orang-orang Arab. Ketiga,
mengemukakan pendapatnya sendiri, setelah mempertimbangkan bahwa
riwayat-riwayat atau pendapat-pendapat yang ada tidak relevan dengan ayat
yang sedang ditafsirkan. Keempat, sejak awal dia mengemukakan
pendapatnya atau melakukan takwil. Kelima, berkaitan dengan penafsiran
yang menggunakan analisis linguistik, jika terjadi pertentangan pehdapat
antara seorang ahli bahasa dengan Sibawayhi, dia mengunggulkannya dari ahli
bahasa lainnya. Keenam, dia agak ketat dalam menerima ndskh al-Qur’an,
terutama jika dikaitkan dengan sejarah turunnya ayat-ayat Alquran. Ketujuh,
dalam menafsirkan Alquran, dia sangat terikat dengan lafal-lafal Alquran, baik
sebagai kosakata maupun dalam posisinya sebagai struktur kalimat, kecuali
ada indikasi yang menghendaki makna yang lain yang berasal dari Alquran
sendiri atau hadis yang periwayatannya dapat dipertanggungjawabkan.
Kedelapan, tidak menyetujui penyempitan makna kosakata Alquran, selama
tidak ada indikasi yang menghendakinya dari Alquran sendiri atau hadis yang
periwayatannya dapat dipertanggungjawabkan.




