


KATA PENGAI\TAR

Syukur Alhamdulillah, kegiatan penerbitan disertasi pada tahun 2011

dapat dilaksanakan. Kegiatan iiri merupaktln uPaya Badan Litbang dan

Diilat Kementerian agumu untuk turut mengambil bagian dalam rangka

menyebarluaskan bahan bacaan tentang agama atau terkait dengan agama

yung aitrti, dengan sungguh-sungguh' Harapannya untuk meningkatkan

per,letahuan dan wawasan pembaca dan masyarakat luas'

Kami menyadari bahwa buku tentang agama atau terkait dengan itu

banyak beredar di masyarakat. Buku tersebut sangat beragam dilihat dari

,"giiri, kualitas dan latar belakang penulisnya' Sebagian diantaranya berasal

dai disertasi yang diterbitkan oleh perusahaan yang bergerak di bidang

penerbitan. Meskipun demikian, kajian di bidang ini masih perlu terus

dikembangkan.

Kajian bidang agama amatlah luas' Kajian ini terkait dengan banyak

cabang yang membrltohtun keahlian tertentu' Kajian ini membutuhkan

keterlibatan banyak pihak secara berkelanjutan untuk mengembangkannya'

Karenanya, pihai-pihak yang menaruh perhatian atau peduli untuk menulis

dun *"ny"tarlrraskan t"ru ai bidang agama atau keagamaan perlu

didukung dan diaPresiasi.

Pada tahun 2011 Sekretariat Badan Litbang dan Diklat Kementerian

Agamamenerbitkansebanyakduabelasdisertasi.Penentuandisertasi
dilakukan melalui seleksi. Pada tahap awal, pelaksana kegiatan

menghimpun data dan informasi terkait disertasi dari sejumlah perguruan

ti.ggr, terutama Perguruan tinggi agama yang menyelenggarakan Program

,trJL tigu. Data Jiserahkun t"pudu tim ahli untuk dinilai dan dibahas dalam

serangkaian Pertemuan untuk menentukan judul-judul disertasi yang

dipriJritaskan untuk diterbitkan' Dalam melaksanakan tugasnya tim ahli

b&erja di bawah arahan Kepala Badan Litbang dan Diklat Kementerian

Agama.

Disertasi tersbbut mencerminkan keragaman dari segi bidang kajian'

Bidang yang dimaksud mencakup kajian Al-Qur'an' ilmu kalam' pendidikan

dan hukum islam. selain itu, teidapat diantara disertasi itu dalam bentuk

kajianteksatautelaahpustaka,kajiananthropologi+historis'dansosiologis'
a.tirry", sejumlah disertasi ini mengkaji agama sebagaimana yang tertuang

aun iipuf,umi dari teks suci, pemikiran ahli dan tokoh agama' agama dalam

realitas kehidupan individu dan masyarakat. Bahkan dapat dikatakan bahwa

ada di antara penulis yang menyaiikan kajian tentang hubYngln antara cita-

cita agama luhur denjan pengaruhnya terhadap pembentukan kondisi sosial



yang diharapkan, atau hubungan antara pemahaman keagamar. dan

kondisi sosial.

Adapun disertasi yang diterbitkan pada tahun 2011 sebagai trerikut :

1. Dr. Wardani, Ayat Pedang Versus Ayat Damai : Menafsir Uicng Ton -\'cs&ih

dalam AI-Qur'an;

2. Dr. Andi Anderus, Karakteristik Pemikiran Salafi di Tengah Aliran-Aliran

Pemikiran Keislaman;

3. Dr. Muhammad Damami, Kepercayaan Kepada Tuhan Yang Maha Esa pada

Periode 1.973 1983: Sebuah Sumbangan Pemahaman tentang Proses Legalisasi

Konstitusional dalam Konteks Pluralitns Keberagaman di Indonesia;

4. Dr. Moh. Salim Aldjufri, Wahdah lslamiyah di Gorcntalo: Studi tentang

Corak Pemikiran dan Respons Masyarakat;

5. Dr. Sulaiman Al-Kumay, Islam Bubuhan Kumay: Perspektif Varian Awam,

Nahu, dan Hakekat;

6. Dr. Doddy S. Truna, Pendidikqn Agama Islam Berwawasan

Multikultur alism e: T elaah Kr itis at as Mu atan P endi dikan Multikultur alism e

dalam Buku Ajar Pendidikan Agama lslam QAI) di PerguruanTinggi Umum di

lndonesia;

7. Dr. Saidan Lubis, Perbandingan Pemikiran Pendidikan lslam antara Hasan aI-

Banna dan Mohammad Natsir;

8. Dr. Ulfatmi Keluarga Sakinah dalam Perspektif Pendidikan lslam:Studi

terhadap Pasangan yang Berhasil Mempertahankan Keutuhan Perkawinan di

Kota Padang;

9. Dr. Agus Moh. Najib, Pengembangan Metodologi Fikih Indonesia dan

Kontribusinya bagi Pembentukan Hukum N asional;

10. Dr. Habiburrahm an, Rekonstruksi Hukum Kewarisan Islam di lnilonesia;

L1. Dr. Didi Kusnadi, Bantuan Hukum dalam Islam dan Hubungannya dengan

UU Adookat dan Penegakan Hukum di Indonesia.

72. Dr. Mukhlisin Muzarie, Hukum Perwakafan dan Implikasinya terhadnp

Kesejahteraan Masyarakat: Implementasi Wakaf di Pondok Modern Darussalanr

Gontor

Sehubungan dengan penerbitan buku ini kami menyarnpaikan terima

kasih kepada semua pihak yang memberi dukungan, yang tak dapat

disebutkan satu demi satu. Secara terbatat kami sebutkan antara lain para

penulis disertasi, tim ahli, dan staf yang secara langsung menangani kegiatan

ini. Semoga sumbangsih semua pihak mendukung uPaya memaiukan

bangsa ini melalui pengembangan bahan pustaka yang mencerahkan pikiran

lv



dan mendorong pengembangan tingkah laku individu dan sosial yang

positif.

Kami menyadari bahwa kegiatan penerbitan ini tak luput dari

berbagai keterbatasan. Sehubungan dengan hal ini, kami mengharapkan

masukan dari berbagai pihak. Kami berharap penerbitan buku yang

berkualitas dari berbagai pihak dapat ditingkatkan pada masa yang akan

datang. Semoga sejumlah buku yang diterbitkan ini membawa manfaat yang

sebesar-besamya.

Pada kesempatan ini secara khusus kami menyampaikan terima kasih

kepada Bapak Kepala Badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama atas

arahan yang berharga bagi pelaksana kegiatan. Semoga Allah SWT.

Senantiasa melimpahkan rahmat dan berkah-Nya kepada kita semua- Amin

ya rabbal alamin

]akarta, 02 Desember 2011.

Sekretaris Badan Litbang dan Diklat,

,f

h/
DR. H.M. HamdarArraiyah, M.Ag.

NIP: 19571027 198503 1 003



KATA SAMBUTAN

KEPALA BADAN LITBANG DAN DIKLAT KEMENTERIAN AGAMA

Bismillahirrahmanirrahim

Segala puji bagi Allah swt., Tuhan semesta alam, atas limpahan
rahmat dan karunia-Nya yang senantiasa diberikan kepada segenap
makhluk-Nya. salawat dan salam semoga senantiasadilimpahkan kepada
baginda Nabi Muhammad saw., sahabat, keluarga dan pengikutnya.

Saya menyambut gembira program Badan Litbang dan Diklat
Kementerian Agama menerbitkan sejumlah disertasi yang menyajikan
bahasan tentang agama dalam berbagai bidang. Disertasi ini dihasiikan oleh
beberapa Perguruan Tinggi agama di Tanah Air. program yang sudah
dilaksanakan beberapa tahun terakhir ini dipandang perlu untuk terus
dilanjutkan karena sejumlah alasan. Diantaranya, untuk memberi dukungan
terhadap kegiatan penulisan dan penerbitan karya tulis ilmiah di tanah air
yang masih dirasakan kurang, mendorong upaya peningkatan minat baca
masyarakat terhadap bahan bacaan di bidang agama yang berkualitas,
mendukung sosialisasi pemikiran dan temuan-temuan hasil penelitiary dan
mengembangkan kerjasama antara Badan Litbang dan Diklat Kementerian
Agama dengan para penulis di bidang agama dan institusi pendidikan tinggi
agama. 

:

Kami berharap agar penelitian dan publikasi di bidang keagamaan
yang diselenggarakan oleh Badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama
dapat saling menunjang dan saling mengisi dengan kegiatan serupa yang
diselenggarakan oleh lembaga tinggi sesuai dengan fokus perhatian masing-
masing. selama ini, Badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama bermitra
dengan perguruan tinggi agama dalam menyelenggarakan penelitiary
diskusi, penerjemahan dan diskusi ilmiah. sejalan dengan hal itu, penerbitan
disertasi ini dirasakan perlu mengingat banyak sekali obyek p"r,"litiu., yur,g
harus digarap dan membutuhkan banyak tenaga ahri dan terampil daram
bidang penelitian dan karya tulis ilmiah.

Disertasi yang diterbitkan pada tahun 2011 ini meliputi kajian kitab
suci (tafsir), kalam/theologf pendidikan dan hokum Islam. Disertasi bidang
tafsir merupakan telaah individual dengan ruang lingkup yang lebih
terbatas. Kajian tafsir dilakukan juga oleh Badan Litbang dan Diklat
Kementerian Agama dengan ruang lingkup yang lebih luas, dikerjakan
secara kolektif dan mengedepankan tema-tema yang disesuaikan dengan
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kebutuhan aktual yang perlu segera direspons. Kajian tafsir ini dilakukan

terutama oleh Lajnah Pentashihan Mushaf Al-Qur'an' Perbandingan yang

dikemukakan ini merupakan contoh yang membedakan antara hasil kajian

dalam bentuk disertasi dengan kajian serupa dari para peneliti pada institusi

penelitian dan pelatihan yang ada di bawah naungan Kementerian Agama

RI.

Sebagian dari disertasi yang diterbitkan ini membicarakan tentang

keyakinan keagamaan terhadap Tuhan atau theologi. Perbincangan tentang

hal ini dalam Islam masuk wilayah ilmu kalam. Kajian di bidang ini dapat

mengacu pada kitab suci dan bersifat normatif' Selain itu, kajian ini dapat

pula mengungkapkan pandangan dan keyakinan keaagamaan yang dimiliki
oleh individu atau masyarakat. Keyakinan tersebut dipengaruhi oleh

berbagai hal yang menyebabkan lahirnya beragam madzhab theologies

dalam satu agama, termasuk diantaranya keyakinan kegamaan yang sarat

dengan wama local tertentu. Dengan demikian, kajian di bidang ini sangat

luas dan diperlukan partisipasi banyak pihak'

Disertasi tentang pendidikan yang diterbitkan tahun ini membahas

antara lain, tentang pendidikan dalam keluarga, pendidikan agama

berwawasan multikulturalisme, dan pemikiran tokoh muslim tertentu di
bidang ini. Fokus kajian tentang pendidikan di dalam keluarga dirasakan

sangat relevan dengan kondisi zaman sekarang yang menuntut peran

maksimal orangtua dan keluarga dalam pengertian yang lebih luas untuk

mengarahkan anak-anak mereka ke jalan yang baik dan benar. Bimbingan

orangtua sangat diperlukan untuk mengantisipasi persentuhan dan interaksi

anak secara intens dengan dunia luar, aneka informasl dan beragam budaya

terutama melalui media komunikasi. Kajian di bidang ini membutuhkan

sumbangan pemikiran dari berbagai pihak mengingat arus pengaruh yang

ditimbulkan oleh beragam media komunikasi sangat kuat.

Kajian di bidang hokum dalam kaitannya dengan agama dalam

sejumlah disertasi yang diterbitkan tahun ini menyajikan PaParan yang

sifatnya teoritik maupun implementasinya. salah satu bentuk implementasi

yang dimaksud adalah pengembangan metodologi fikih di negeri ini dan

kontribusinya bagi pembenfukan hukum nasional. sumbangan pemikiran

dan temuan hasil penelitian di bidang ini diharapkan banyak lahir dari

akademisi di perguruan tinggr, termasuk mereka yang melakukan penelitian

untuk penyelesaian studi pada strata tiga.

Secara umum, karya tulis ilmiah memang sedapat mungkin

dipublikasi agar dapat diambil manfaatnya oleh banyak pihak. Harapan ini
dengan sendirinya perlu dicermati oleh pihak-pihak terkait sehingga dapat
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sesuai dengan kenyataan. Pihak yang dimaksud disini adalah para pefiulis,
lembaga pendidikan ti.gs, dan semua pihak yang dibutulrkan bantuarmya
dalam penulisan disertasi. Harapan ini sejalan dengan persepsl r.ang
berkembang secara umum bahwa sebuah disertasi rahir dari sebuah
penelitian yang dilakukan dengan sungguh-sungguh.

Akhirnya kami menyampaikan terima kasih kepada semua pihak
yang mengambil bagian sehingga penerbitan disertasi ini dapat dilakukan.
Kami juga menyadari bahwa kegiatan ini tidak luput dari keterbatasan.
Untuk itu, masukan dari berbagai pihak sangat diharapkan. Mudah-
mudahan kegiatan seperti ini dapat diusahakan lebih baik pada masa yang
akan datang.

Semoga Allah swt. senantiasa melimpahkan rahmat-Nya kepada kita
semua. Amin

Jakarta, 02 Desember 20LL

L
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KATA PENGAI{TAR

Setelah melewati masa penelusuran data dan penulisan di

beberapa tempat, disertasi ini akhimya selesai ditulis. Banyak orang

atau lembaga yang ikut memberikan kontribusinya hingga

terwujudnya karya akademis ini. Ucapan terima terutama saya

sampaikan kepada kedua promotor, yaitu Prof. Dr. M. Ridlwan Nasir,

M.A. dan Prof. Dr. Burhan Djamaluddin, M.A., yang dengan low

profile rnereka bersedia ditemui di tengah kesibukan. Terima kasih

saya sampaikan kepada rektor IAIN Sunan Ampel atas berbagai

kebijakannya untuk Pascasarjana, dan Direktur Program

Pascasarjana IAIN Sunan Ampel yang juga promotor dan dosen

pembimbing akademik atas berbagai arahannya. Begitu juga, ucapan

terima kasih yang sama saya sampaikan kepada para dosen atas

dedikasi rnereka yang tinggi untuk membekali keilmuan penulis,

yaitu Prof. Dr. M. Ridlwan Nasir, M.A., Prof. M. Roem Rowi, M'A',

Prof. Dr. Nur Syam, M.Si., Prof. Dr. Ali Mufradi' M'A., Prof' Dr'

Machasin, M.A., Prof. Dr. M. ArninAbdullah, M.A', Prof. Dr. Syechul

Hadi Permono, M.A., dan Prof. Dr. Kamal Fahmi, M.A' Ucapan

terima kasih yang sama pula disampaikan kepada para staf atas

pelayanan administrasi terbaik mereka, khususnya kepada Bapak

Imam Syaf i, S.Ag., M.Pd.

Sebagian besar isi disertasi ini ditulis selama mengikuti program

Pendidikan Kader Mufassir (PKM) di Pusat Studi al-Qur'an (PSQ)

selama enam bulan di Jakarta dan dua bulan di cairo. Melalui

program tersebut, penulis mendapat dukungan fasilitas literatur,
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bimbingan, dan beasiswa. Oleh karena itu, terima kasih saya
sampaikan kepada Prof. Dr. M. Quraish Shihab, M.A. sebagai
pendiri, Dr. A. Wahib Mu'ti, M.A., Dr. Muchlis M. Hanafi, M.A.,
Prof. Dr. Nasaruddin lJmar, M.A., Prof. Dr. Hamdani Anwar, M.A.,
Dr. Sahabuddin, M.A., dan Dr. Basyiri, M.A. sebagai pengajar-
pengajar yang memberikan kontribusi keilmuan dalam penulisan
disertasi ini.

Tidak kurang pentingnya adalah mereka yang membaca
proposal atau rancangan disertasi ini, yaitu Dr. Mujiburrahman, M.A.
(IAIN Antasari Banjarmasin), Prof. Dr. Abdullah Khazin Afandi,
M.A. (IAIN Sunan Ampel Surabaya), Dr. Yusuf Rahman, M.A. (UIN
Syarif Hidayatullah Jakarta), dan Prof. Dr. Hasan Hanafi, M.A.
(Cairo) atas saran dan kritik mereka. Abdulaziz A. Sachedina,
Andrew Rippin, David S. Powers, Jane Dammen McAuliffe, dan
M.'A. S. Abdel Haleem bersedia dengan murah hati mengirimkan
tulisan-tulisan mereka yang relevan dengan kajian ini. Begitu juga,
Muhammad Khairuddin, Lc. (ketika ia studi master di Universitas
Cairo), Kusmana, MA. (UIN Syarif Hidayatullah di Jakarta), dan
Luthfi, Lc., M.A. (peserta PKM) membantu penulis mengakses
literatur-literatur primer. Dalam konteks ini pula, penulis
mengucapkan terima kasih atas pelayanan ramah personil
perpustakaan di IAIN Sunan Ampel di Surabaya, UIN Syarif
Hidayatullah, Pusat Studi al-Qur'an, Iman Jama', Islamic College
for Advanced Studies (ICAS) Paramadina, dan Islamic Cultural
Center (ICC) al-Huda di Jakarta.

Bantuan yang tak ternilai selama di Surabaya diberikan oleh
kolega saya, yaitu Drs. Moch. Tolchah, M.Ag. dan Dzikri Nirwana,
S.Th.I., M.Ag. Selama di Ciputat, penulis banyak memperoleh
bantuan dari teman-teman mahasiswa UIN Syarif Hidayatullah.
Terima kasih secara khusus disampaikan kepada Nurhidayat, M.A.,
Dr. Saifuddin, M.Ag., dan Hikam, Lc., M.A. Selama di Cairo, penulis
memperoleh data dan masukan dari beberapa mahasiswa di sana.
Terima kasih disarnpaikan kepada para penggiat Forum Studi al-
Qur'an (Fordian) yang diketuai Rais Fata dan dibimbing Toyib Arifin,
serta teman-teman yang lain, seperti Miftahur Rahman, S.Ag., Lc.,



Saifuddin, M.A., Taufiq Jember, dan dua Agus Salim (Makasar dan

Jawa) yang sama-sama hafiz Qur'an dengan qira'at sepuluhnya'

Dukungan biaya studi dan dana penelitian ditanggung oleh

beberapa pihak. Penulis mengucapkan terima kasih kepada rektor

IAIN Antasari Banjarmasin dan dekan Fakultas Ushuluddin atas

bantuan finansial dan ijin meninggal tugas sebagai staf administrasi

selama studi ini. Bantuan finansial juga diberikan oleh Direktorat

Perguruan Tinggi Islam Kementerian Agama RI, Pemerintah Provinsi

Kalimantan Selatan, Pemerintah Kabupaten Hulu Sungai Tengah,

Pusat Studi al-Qur'an (PSQ), dan The Indonesian International

Education Foundation (IIEF) Jakarta melalui Indonesian scholar

Disseftation Award (ISDA). Dalam hal yang sama, terima kasih

disampaikan kepada Drs. H. Syahrudi Ramli (Ponpes Darul Hijrah)

dan Hj. Badi'ah Ma'ruf, S.Ag.

Terakhir dan tentu tidak kurang pentingnya adalah keluarga

tercinta. Penulis dedikasikan karya ini kepada ayah dan ibu tercinta,

Anwar dan Airmas. Istri dan puteri tersayang, Hj' Nahrul Hayati,

ST. dan Nahwa Tazkiya, telah rela lama ditinggal selama studi.

Dukungan yang tidak kurang juga diberikan oleh kai'nini Kia, H.

Birul walidain, ST. dan Hj. Normilawati. Terima kasih untuk semua.

Dengan kebaikan mereka, disertasi ini bisa dirampungkan

dengan segala kelebihan dan kekurangannya. Dimulai tahun 2007,

disertasi ini dirancang dan ditulis dari kesadaran penulis akan

pentingnya sikap kita terhadap turath dan pandangan kita ke depan

akan pentin gnya hadAthah. Dengan kehormatan yang mendalam

atas perjuangan gigih para penulis terdahulu, turAth mereka

diletakkan di atas mizan untuk dinilai untuk melihat masa depan,

karena dengan beginilah sebuah kajian kritis-analitis akan merniliki

artinya. Kritik diperlukan justeru untuk menatap masa depan yang

lebih baik. Oleh karena itu, disertasi ini semaksimal mungkin

berupaya memenuhi tantangan seorang tokoh ulama Maliki, AbiI

Bakr ibn al-'Arabi (w. 543 H), yang namanya dalam disertasi ini

diapresiasi sekaligus dikritik: "1A yanbaghi Ii man yusannif an ya'dula

'an ahad a|-anrayn; immA an yakhta$a ma'nan aw yabtadi'a mabnan,

wa iil6 k6na dhLlika taswid a\-waraq wa tahliyah bi hilyat al-saraf'
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(tidak sepatutnya bagi orang yang ingin menulis mengabaikan salah
satu dari dua har; adakala ia harus menciptakan makna baru atau
menciptakan bangunan keilmuan baru, Jika tidak, hal itu hanya
mencoret-coret kertas dan merias dengan riasan pemborosan).
Dengan ungkapan lain, ada dua hal yang dituntut, yaitu interpretasi
baru (ma'na) atau rekonstruksi bangunan keirmuan (mabna).
Semoga disertasi ini bisa memenuhi sebagian harapan ini.

Terima kasih penulis sampaikan kepada Badan Litbang Agama
Kementerian Agama RI yang telah menerbitkan disertasi ini. Semoga
disertasi yang diterbitkan ini memberikan sumbangan yang berarti
dalam upaya memahami kembali persoaran penganulira n ayat-ayat
darnai yang merupakan persoalan serius yang menggerayuti nalar
ulama tafsir klasik hingga modern. Telaah analitis-kritis ini
diharapkan bisa memberikan pemahaman baru. Tujuan akhirnya
adalah terciptanya kehidupan bersama secara damai antar pemeruk
agama.

Akhirnya, dengan kesadaran akan kelebihan dan kekurangan,
semoga disertasi ini bermanfaat.

Banjarmasin, 23 September 2011

Wardani

xI



ABSTRAK

Disertasi doktor ini terfokus pada tiga isu. Pertama, untuk

mengkaji pendapat-pendapat para penafsir al-Qur'an yang

berkembang tentang asal-usul dan status keberlakuan ayat pedang.

Kedua, untuk mengkaji faktor-faktor penyebab di balik kontroversi

tersebut. Ketiga, untuk mengkaji pengaruh penganuliran ayat-ayat

damai terhadap perumusan fiqh iihkd.
Metode yang diterapkan dalam kajian ini adalah dengan

menganalisis dan mengkaji secara kritis pendapat-pendapat

beragam para penafsir al-Qur'an tentang isu-isu tersebut, khususnya

isu penganuliran. Dengan menerapkan analisis wacana kritis Teun

van Dijk, kajian ini mencoba mengaitkan pendapat-pendapat

beragam para penafsir al-Qur'an tersebut sebagai teks dalam

hubungannya dengan konteks ideologis, politis, dan historis.

Riset ini sampai pada kesimpulan berikut. Pertama, istilah ayat

pedang tersebut muncul dari statemen 'Ali bin Abi TAlib (w. 40 H),

sebagaimana diriwayatkan oleh SufyAn bin 'Uyaynah (w. 198 H),

bahwa Nabi Muhammad diutus dengan pedang, dengan merujuk

kepada Q.9/113:5. Statemen ini kemudian memicu perdebatan di

kalangan para penafsir al-Qugan, termasuk tentang keberlakuannya.

Ada empat pendapat yang berkembang, yaitu pendapat bahwa ayat

tersebut muhkam, rnenganulir (ndsikft) ayat lain, teranulir (mansttkh)

secara internal, atau teranulfu (rnansfikh) dengan ayat lain. Pendapat

yang paling kontroversial adalah bahwa ayat ini dianggap

menganulir banyak ayat damai (yang sering disebut sebagai ayat-
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ayat kesabaran, pemberian maaf, atau ayat rekonsiliasi) yang
mencapai seratus tiga puluh lima ayat yang memerintahkan agar
kaum muslim bersifat toleran dengan komunitas-komunitas non-
muslim. Kedua, kontroversi tersebut terjadi karena beberapa faktor,
yaitu perdebatan klasik tentang keberadaaan teori penganuliran
(nasl<h), penafsiran yang tidak orisinal, seperti persoalan bagaimana
mempertemukan pesan partikular-universal ayat, problem semantik,
ketegangan anlara otoritas keagamaan dan akal, bias teologis, bias
juridis, dan bias sufistik, serta konteks sosio-historis dan politis,
seperti konteks perang Salib dan menguatnya gerakan ke arah Islam
politis. Ketiga, penganuliran ayat-ayat damai dengan ayat pedang
tersebut, yang berpengaruh besar dalam perumusan fiqh jihAd,
berakibat terjustifikasinya kekerasan terhadap non-muslim.
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2. Jika fi' marbiltah tersebut beriringan dengan kata

sesudahnya sehingga membentuk hubungari idafah,
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nomor urut turun surah berdasarkan kronologi dalam muqlpaf
Mesir, seperri: Q.9il l3:5, e.2/g7:193
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BAB I
PENDAHULUAN

A. Latarbelakang Masalah
Dalam studi ilmu-ilmu al-Qur'an ('ulttm a[-Qur'6n), persoalan

penganuliran (naskh) adalah salah satu persoalan yang sejak zaman

klasik hingga modern tetap menjadi kontroversi yang tak kunjung

berujung dan tetap memicu kontroversi. Intensitas debat tentang
persoalan ini tercermin, antara lain, dari banyaknya karya tokoh
Islam dan Barat tentang ini. Al-Zarkashi (w. 794 H), penulis aI-

Burhin fi 'Ulfim al-Qur'An, misalnya, menyebut karya-karya yang

ditulis hingga masanya tentang masalah ini, seperti: karya QatAdah
bin Di'dmah al-Sad0si (w. 118 H), Ab0 'Ubayd al-QAsim bin SallAm

(w. 224 H), Abtr Ja'far al-Nah?h?As (w. 338 H), Hibatulldh bin
SalAmah (w. 410 H), Ibn al-'Arabi (w 546 H), Ibn al-Jawzi (w. 597

H), dan Makki al-Qaysi (w 313 H).' Penelitian yang dilakukan oleh

MustafA Zayd d,alam al-Naskh fi al-Qur'An al-Karim menyebut
sejumlah karya ulama di abad ke-2 Hl 8 M, termasuk yang masih

dalam bentuk manuskrip tentang naskh.z Kalangan pengkaji Barat

'Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhiln fi 'Ulfim al-Qur'6n, ed. Muh?ammad Ab0 al-
Fad?l Ibrihim, vol. I (Cairo: Dnr lh?yg al-Kutub al-'Arabiyah, 1957 Ml 1376 H), 9.

2lihat Mus?t?afA Zay d, al-Naslh fi al-Qur' 6n al-Katim: Dirilsah Tasfui'iyah T irikhiyah
Naqdiyah,vol. I (Cairo: Dir al-Yusr, 2007 M/ 1428H), 306418; Ab0 'Abdillah Shu'lah,
S?afwat al-Rflsikh li 'IIm al-Manstkh wa al-NAsikh (T.tp.: Maktabat al-Thaqdfah al-
Diniyah, 1995),54-67; Sha'bAnMuh'lamrnad'Isrni'il, Naz?afiyat al-Naskh fi al-Shar$i'
al-SanAwiyah(T.tp.: Dir al-Salim,l988), 162-174. Penelitian Fuat Sezgin dalam Gesfirbfrle

des Arabischen Schrifttums dan H?Aji Khalifah d,alam Kashf al-Z?unttn }uga memuat
pemetaan karya-karya yang telah ditulis tent ang naskh.



juga melakukan kajian-kajian intensif tentang naskh, seperti Ignaz
Goldziher, John Burton, Andrew Rippin, dan David S. Powers.
Banyaknya karya tentang naskh, baik dalam studi intelektual muslim
maupun B arat, tidak menyurutkan munculnya perspektif-perspektif
baru di kalangan muslim, seperti Mahhm0d Muhammad ThAhi yang

telah dieksekusi mati di masa rezim Numeiri di Sudan pada tahun
1985 dalam al-RisAlah al-ThAniyah min al-IslAm,3 sebuah
penjungkirbalikan konsep naskh konvensional yang kemudian
menjadi titik-tolak perspektif Abdullah Ahmed an.Naim dalam

Toward an Islamic Reformation dalam melihat shari'ah dengan
kacamata HAM dan hukum positif, Muh?ammad Shah?rtu seperti

dalam Nah?wa Us?ttl Iadidah Ii al-Fiqh al-IslAmi a dan DirAsAt
IslAmiyah Mu'6s?irah fi al-Dawlah wa al-Mujtama',s dan Ah?mad

al-Bah?rAni, seorang Shi'i, dalam al-Ta'wil: Manhaj al-Istinbht? fi
al-IslAm.6

Kontroversi tentang naskh menjadi semakin menarik minat
kajian para peneliti karena kesimpulan-kesimpulan yang dihasilkan

berimplikasi kepada persoalan-persoalan krusial. Fenomena naskh,

antara lain, dikaitkan dengan persoalan yang sangat penting, yaitu
otentisitas al-Qur'an sebagai wahyu tuhan.T Salah satu yang menjadi

sasaran kritik terhadap teori naskh adalah identifikasi ayat-ayat al-

Qur'an yang dikategorikan sebagai ayat yang menganulir (nisikh)
dan yang dianulir (mansflkh), tidak ada kesepakatan para ulama

rVersi terjernahan buku ini: Tfte Second Message of Islam, trans. Abdullah Ahmed
an-Naim (Syracuse: Syracuse University Press, 1 987); Arus Balik Syariah,Lerj. Khairon
Nahdliyyin (Yogyakart a: LKiS, 2003).

aMuh?arnmad Shah'/r0r, DirAsAt IslLmiyah(4): Nah?wa Us?tl ladidah li al-Fiqh al-
Isl6ni: Fiqh al-Mar'ah (Suriah: Dir al-AhAli li al-T?ibi'ah wa al-Nashr wa al-Tawzi',
2000), 88,229-23r.

5Muh'?arnrnad Shah'?r0r, DirAsAt Isliniyah Mu'As?irah fi al-Dawlah wa al-Mujtanta'
(Suriah, Damaskus: Dir al-Ahili li al-T?ibd'ah wa al-Nashr w a al-Tawzi' , 1994),281-
301 .

6Judul lengkapnya adalah al-Ta'wil: Manhaj al-Istinbet? fi al-Isl6m, Dirilsah fi al-
TArtkh wa al-TurAth wa al-FikrTakshif 'an Ma'Alint Manhaj al-IstinbiltT 'ind al-Rasfil wa
Ahl al-Bayt wa al-S?ah?6baft (T.Tp.: Ddr al-Ta'wil li al.T?ibA'ah wa al-Nashr, 1999).

TStefanWild,"Abrogation",dalamOliverLeaman(ed.), TheQur'an:anEncyclopaedia
(New York Routledge, 2006), 5.



tentang jumlahnya. Ada yang mengemukakan angka ayat teranulir

lebih banyak, sedang, bahkan ada yang menafikannya sama sekali'

Begitu juga, jenis naskh juga bervariasi. Ada satu ayat penuh

menganulir satu ayat yang lain. Akan tetapi, sebagaimana

disebutkan oleh Ibn SalAmah, ada satu ayat yang salah satu

bagiannya dianulir oleh ayat lain, dan bagian lain dari ayat yang

sama dianulir oleh ayal yang lain, seperti bagian pertama Q.2187:219

dianulir oleh Q.4192:43, sedangkan bagian kedua dianulir oleh Q.9/

113:103. Para pengkaji naskh juga mencatat adanya jenis naskh

yang tidak lazim, yaitu ada satu ayat yang di dalamnya terkumpul

nhsikh dan mansttkh sekaligus Qama',a al-nasikh wa al-mansikh),
'yaitu Q.5/112:105. Bahkan, ada ayat mansttkh yang paling unik

(a'jab al-mansfikh), yaitu Q.7139 199 yang memuat tiga potong ayat:

"Jadilah engkau pemaaf, suruhlah orang mengerjakan yang ma'rttf,

dan berpalinglah dari pada orang-orang yang bodoh". Frase pertama

ayat tersebut dianulir oleh Q.9/113:102, frase kedua adalah

muh?kam, dan frase ketiga dianulir oleh ayat al-sayf.Ibn Salamah

menganggap ayat ini sebagai ayat teranulit (manshkh) yattg paling

unik.8

Di antara jenis naskft yang disebut "naskh yang unik" ('aiib aL-

naskh), antara lain, adalah ayat yang dikenal dengan ayat pedang

(Ayat al-sayf, tlte sword-verse) yang menjadi penganulir, antara lain,

terhadap Q.7139:199 dalam contoh di atas. Para penulis berbeda

pendapat dalam mengidentifikasi ayat pedang. Keunikan jenis

penganuliran ini adalah bahrva ayat tersebut memperoleh status yang

luar biasa, karena dikatakan menganulir secara sekaligus ayat'ayat

lain dengan jumlah yang cukup banyak. Ayat tersebut berisi perintah

kepada kaum muslim, untuk memerangi kalangan non-muslim,

sehingga menganulir semua ayat damai (ay6t al-silm; peace- verses),

seperti ayat-ayat perjanjian damai (AyAt al-muwhda'ah/al-

muhAdanah/al'muh\danah), ayat-ayat yang berisi pernyataan

sDavid S. Powers, "The Exegetical Genre Nilsikh al-Qur'6n wa Mansikhuhu",

Approaches to the History of the Interpretation of the Qur'an, ed. Andrew Rippin

(Oxford: Clarendon, 1988), 1 33.



bahwa Nabi hanya sebagai pemberi peringatan (6yAt al_indh6r),s
yang berisi perintah agar beliau bersabar (Ay6t at-s?abr),to atau ayat_
ayat pemberian maaf (AyAt al-,afw wa al_s?afh\, dan ayat_ayat
larangan mengganggu orang-orang yang tidak seim an (Aydt al_
i'rad). Bahkan, klaim naski melebar ke ayat-ayat etika dan teorogi
yang kandungannya permanen.u

Kontroversi tidak hanya terjadi dalam mengidentifikasi ayat
pedang, melainkan juga berapa jumrah ayat al-eur'an yang dianulir
oleh ayat tersebut. Dengan demikian, persoalan penganuliran pada
ayat pedang menyisakan banyak problem. pertama, tidak hanya
kerumitan-kerumitan dalam persoalan penganuliran secara umum,
seperti implikasinya dalam persoalan otentisitas al-eur,an,
sehubungan dengan proses pengumpulan al-eur'an, bahkan hingga
persoalan teologis tentang at-badA,t, yang sesungguhnya rumit.
Kerumitan-kerumitan tersebut juga tampak pada kasus penganuliran
6yat al-sayf, seperti tidak adanya kesepakatan para ulama dalam
menentukan ayat al-Qur,An mana yang disebut sebagai ayat pedang
dan statusnya yang kontroversial.

Kedua, persoalan kesatuan ide-ide al-eur'an ketika berbicara
tentang satu tema, selalu ada koherensi kandungan al_eur,an, tidak
kontradiksi. Isu penganuliran pad,a ayat ar-sayfmenimburkan isu
tentang kontradiksi internal al-eur'an, terutama antara ayat tersebut
dengan ayat-ayat yang memuat pesan-pesan konsiliasi atau sikap

eMisalnya: 
Q. I 5/54: 89, e.l9 / 44: 39, e.22/ t03 :49, e3 5 / 43 :24.r0Misalnya: 
Q.40/60 : 55, e. 50/34: 3 9, e.68/02 :48.

liMisalnya pen ganuriran"wa qiltt ri ar-n6s h?usna"(e.2/g7:g3) dan,, araysaAileh bi
ah'/kant al-h?6kitnin"(e.95/28:g) yang dikritik pedas oleh lbn ar-Khat?ib daram ar-F*qan:
Jant' al-Qugiln wa Tadwinuh, Hii$uh wa Rasnuh, Til|watuh wa eirA,atuh, Wujilb
Tarjantatih wa IdhA'atih (Beirut: D6r al-Kut ub al_,Ilmiyah, t.th.), I 55_ 156, 159.t2Kata" badf ' secara etirnologis bermakna (l)ielas setelah sebe ru*rnya tidakjeras (a/_
z'?uhtn ba'd al-kha$) dan(2) muncurnya pemikiran baru yang seberumnya berurn pernah
nruncul (naslat ra'yjadid ran't yakun). Secara teologis bennakna sebagai keyakinan bahwa
Allah rnengetahui sesuatu setelah sebelumnya tidak diketahul-Nya. r_ilut lebih lanjut
(Pseudo) 'Abd al-Jabbdr, sharh'/ at-IJs'?ul al-Khantsah, versi eaw6m al-Din MAnakdim,
ed' 'Abd al-Karim 'uthman (cairo: Maktabat wahbah, 1965 M/ r3g4 H), 5g3-5g5;
Mus?t?affi Zayd, al-Naskh fi al-eur,An al-Karim,vol. 1,27.



lebih lunak (Ayht a!-s?abr, ay6t a|-muhadanah, ayat a1-muwhd?a'ah,

atau Ay6t al-s?afh? wa al-,afw) terhadap non-muslim. Jika benar

bahwa teori penganuliran dimaksudkan sebagai penjelasan terhadap

ayat.ayalal-Qur,anyangide-idenyakontradiktif,ituartinyabahwa
para teoretisi mengakui adanya kontradiksi antar ayat yang tidak

mungkin dikompromikan. Jika keadaannya demikian' pandangan

teoretisi naskhjusteru mengokohkan kritik terhadap otentisitas al-

Qugan.
Ketiga,isukekerasan(violence)atasnamaayatal-Qur,anseperti

itu yang menyebabkan ketegangan dalam hubungan antar agama'

antara muslim dengan non-muslim. Hal itu disebabkan oleh adanya

pembenaran (ustifikasi) dengan naskh pada level teoretis 'ulttm al-

QugLndi satu sisi, dan pemahaman yang parsial tentang ide al-Qur'an'

yang seharusnya dipahami sebagai kesatuan yang utuh' tentang
,,the others'' (non.muslim). Selama ini, beberapa kritik ditujukan

kepada al-Qur'an sebagai akar munculnya kekerasan-kekerasan'

Kritik terhadap sikap Islam terhadap non-muslim, seperti 'omitos

toleransi Islam", yang menimbulkan ketakutan kepada Islam (.[s/am-

phobia) pada tingkat tertentu menunjukkan, banyak masalah dan

anomali (penyimpangan) dalam tafsir, karena pemahaman terhadap

agama Islam, tak pelak lagi, bermuara dari pemahaman kitab suci

juga. Ajaran tentang iihed, misalnya, yang sejak abad ke-l Hl 7 M

sudah dipahami sebagai perjuangan militer, ternyata berbeda

dipahami antara kalangan Sunni dan Shi'ah. Kalangan fuqaha Sunni

menganggap perebutan kekuasaan yang pernah terwujud dalam

sejarah,sebagaihasildarijihedofensifdimaksudkanuntuk
mendirikan sebuah tatanan sosial dan politik Islam. Berbeda dengan

kalangan Sunni, kalangan Shi'ah menyatakan bahwa keberadaan

para imam sudah merupakan syarat yang cukup untuk melakukan

-1ift6d ofensif.'3

r3Abdul Aziz A. Sachedina, "The Development of lft6d in Islamic Revelation and

History", dalam James Turner Johnson dan John Kelsay )ed'(' Cross' Crescent' and

sword: the Iustification and Litnitation of wat in westetn and Islantic Tradilior )New

York: Greenwood Press, 1990(, 35-50'



Salah satu kritik tajam terhadap sikap Islam terhadap non_
muslim dilontarkan oreh s. M. zwemer dalam artikelnya,.The swordof Mahommed and Ali', dalam jurnal The Muslim World. yangdipeloporinya sendiri penerbitannya sejak tahun lglt M. Iamengkritik tajam terhadap dakwah Nabi Muhammad yang,
menurutnya, digerakkan dengan .,pedang,, (kekerasan). Zwemet
mengutip pernyataan Sir wilriam Muir dalam bukunya, The Life ofMahomet, "The sword of Mahomet and the coran are the mostfatal enemies of civirization, riberty, and truth, which the worrd hasyet known"ra (pedang Mahomet [Muh?ammad] dan al_eur,an
adalah musuh yang paling fatal bagi peradaban, kebebasan, dan
kebenaran yang pernah dikenal oleh dunia). Begitu juga, Thomas
carlyle dalam Heroes and Hero worship, sebagaiman" dik"tip;;;,
menghubungkan pedang tersebut dengan dakwah Nabi Muhammad
yang menggunakan kekerasan terhadap kalangan minoritas. point
penting dari kritiknya adarah kasus "ayat pedang" (ayat ar-sayf,
the sword-verse) yang dalam v'hazanah literatur-lite ratur ,ur'm 

ar-
Qugiln yang menganulir seratus dua puluh empat ayat al_eur,an.rsMenurut Zwemer, penganuliran ayat sebanyak itu adalah
representasi ajaran pedang, yaitu pedang Allah dan Muhammad.
Atas dasar ini, ia menarik kesimpulan tentang proses perubahan
dakwah Nabi Muhammad sebagai berikut:

At the beginning of his career Mohammed propagated the religion of
Islam by teaching, bypreaching, and argument. In the earlier surafts he
said he was only a warner. But when he came to power he also f-ert
conscious of a new authority and sanctioned the use of sword. we arenot surprised, therefore, that in the same short chapter that contains
"the Sword verse" he uses the astonishing phrase..God and His Apostre,,
no less than sixteen times.16

'as' M' Zwemer, "The Sword of Mohamrned andAIi", The Mosrent worrd, vor. rr,no.2 (April l93l), 109.

'5lbid., 109_120.
rolbid., 

120.



Pada permulaan karirnya, Muhammad menyebarkan agama
Islam dengan pengajaran, dengan dakwah, dan argumen. pada

beberapa surah yang turun lebih awal, ia mengatakan bahwa ia
hanyalah seorang pemberi peringatan. Akan tetapi, ketika ia
memperoleh kekuasaan, ia juga merasa sadar sebagai seorang
penguasa baru dan memutuskan untuk menggunakan pedang. Oleh
karena itu, kita tidak terkejut bahwa dalam surah pendek yang sama
yang memuat "ayat pedang" ia menggunakan frase yang
mengherankan "Tuhan dan Rasul-Nya" tidak kurang dari enam
belas kali.

Inilah yang disebut Zwemer sebagai evolusi doktrin pedang
dengan mengutip pernyataan Ibn 'Abidin (w. lZ52 H), seorang
penulis kitab fiqh H?anafi, Radd a|-Mukhtilr:

Know thou that the command of fighting was revealed by
degrees, for the Prophet was at first commanded to deliver his
message, then to discuss and dispute and endeavour to convince
the unbelievers by argument; then the believers were permitted to
fight; then they were commanded to fight, at first at any time, except
the sacred months, then absolutely, without exception.rT

Ketahuilah olehmu bahwa perintah untuk berperang diturunkan
dengan beberapa tahap, karena Rasul semula diperintahkan untuk
menyampaikan risalahnya, kemudian mendiskusikan dan berdebat
serta berupaya untuk meyakinkan orang-orang kafir dengan
argumen-argumen; lalu orang-orang yang beriman dijinkan untuk
berperang, kemudian mereka diperintahkan untuk berperang,
semula pada waktu apa saja, dengan pengecualian pada bulan-bulan
suci, kemudian akhirnya, tanpa pengecualian.

S. M. Zwemer, tentu saja, hanyalah salah seorang di antara
sejumlah orang yang mengkritik problem ajaran Islam yang dimaknai
berbeda-beda.t8 lihAd adalah konsep dalam Islam yang berasal dari

'?Ibid., l2l. Lihat Ibn 'AtiAin, Radd al-MukhtAr ,al6 al-Dun al-Mukht6r, ed. al-
Shaykh 'Adil Ah?mad 'Abd al-Mawjfrd dan al-shaykh'Ali Muh'tammad Mughawwas,
vol. 6 (Beirut: Dir al-Kutub al-'Itrniyah, 1994),199.

'8lihat lebih lanjut Alwi Shihab, Membedah Islant di Barat: Menepis Tudingan,
Meluruskan Kesalahpahantan(Jakarta: Grarnedia, 2004), 58-8 l.



al-Qur,an yang dimaknai berbeda-beda, dan sering disalahpahami

sebagai "teror atas nama Islam".re Meski banyak karya yang

dihasilkan oleh para intelektual untuk menepis anggapan tentang

Islam sebagai sumber kekerasan dengan mengklarifikasi doktrin

jihed dengan pemaknaan baru,20 image tentang Islam sebagai

"agama pedang" senantiasa didengungkan'2r Kritik ini juga

berdampak secara teologis kepada beberapa pemeluk baru Islam

(mgallaf ) di Amerika.22

Memang, tafsir dipengaruhi oleh faktor-faktor subjektivitas,

seperti faktor pendidikan, lingkungan sosial masyarakat, ideologi,

keyakinan agama, dan kecenderungan berpikir, sehingga tafsir

sangat mungkin diabdikan untuk kepentingan ideologis. Teks bisa

dijadikan sebagai justifikasi berbagai kepentingan. Dalam konteks

seperti inilah, gerakan politik Islam yang menyembul dalam dekade

terakhir pasca tragedi 11 September 2001 di wTC, sering

dihubungkan dengan jaringan terorisme global. Gedung Putih

Amerika Serikat menyatakan perang atas segala jenis terorisme yang

menjadi titik awal ketegangan politis Islam vis;a-vis Barat. Sejak

osamah bin Laden memproklamirkan iihed terhadap Amerika

Serikat, dan Presiden George w. Bush menyatakan bahwa Islam
,.mengajarkan damai", ada kebingungan kalangan Barat tentang

reJohn L. Esposito, IJnholy war: Teror in the Name of Islam (oxford: oxford

university Pre ss,2O02),27 .Esposito sebe lumnya juga menulis buku yang mengulas soal

ancaman Islam dengan doktrin-doktrinnya yang dianggap oleh intelektual Barat sebagai

radikal dalarn bukunya yang lain, Islantic Threat: Myth or Reality'/
20lihat, nrisalnya, Muh?amrnad Sa'id Ramad?in al-B0t'?i, al-Jih6d fi al-Islam: Kayfa

Nafhamuhu wa KayfaNuntarisuhu?(Beirut: Dir al-Fik al-Mu'as?ir dan Darnaskus: DAr

al-Fikr, 1993); Muh'?arnrnad Shadid, al-Iih6dfi al-Isl6m(Beirut: Mu'assasat al-Risilah,

1985); Muh'lamrnad'lzzahDarwazah, al-IihhdfiSabilAllAh(Betrut: al-Maktabahal-
,As,?riyah, 1988); Moulavi cheragh Ali, ACriticat Exposition of the Popular "Jihed"

(Delhi: Idarah-iAdabiyat-i Delli, t.th.); MuharnmadTaqi MishbahYadzi, PerlukahJihAd?:

Meluruskan salah Pahant tentang Jihad dan Terorisme (Jakarta: al-Huda, 2006).
zrwilliam Mont gomery w atl, Muslim-chtisti an Enco unt ers : P etcept ions and

Mispercept ions (London: Routledge, I 99 1 ), 5 9-60'
22lihat Jefferey Lang, Even,4ngeles Ask,126'



siapa yang harus didengar. Sementara itu, Laura Bush mengecam
perlakuan terhadap wanita oleh kaum Taliban di Afghanistan dan
menggambarkannya sebagai "target utama kaum teroris". Islam dan

kekerasan tetap menjadi wacana tersendiri bagi kalangan Barat,
seperti tampak pada pertanyaan-pertanyaan berikut: Apa hubungan
Islam dengan kekerasan? Perlukah membedakan antara Islam dan
versi-versi ekstremnya yang dikenal sebagai Islam militan, Islam
radikal, atau Islam fundamentalis? Apakah pentingnya jika harus
dibedakan antara kekerasan di satu sisi, dengan Islam politik di sisi
lain? Apakah gerakan semisal al-Qaedah lebih tepat disebut hanya
sebagai kultus (cult) atau agama? Pertanyaan-pertanyaan yang
diajukan oleh Daniel Pipes dalam Militant Islam Reaches Americd3
tersebut, muncul dalam konteks pewacanaan Islam dengan kitab
sucinya yang ditengarai oleh sebagian politisi Barat, sebagai sumber

kekerasan dengan "tafsir" justifikasi teks-teks ayat suci al-Qur'an.
Pencitraan seperti itu, dikaitkan dengan merebaknya pemikiran

dan gerakan "Islam politis" (al-IslAm al-siyA.sf)za di berbagai belahan

dunia dan di Indonesia sendiri. Di Indonesiapada masa antara 1940-

1960-an, ekspresi, artikulasi, dan detil pemikiran politik Islam lebih

23Daniel Pipes, Militant Islant Reaches Anterica (New York dan London: W. W.

Norton & Company,2002), xi-xii.
2aYang dimaksud dengan "lslarn politis" (al-Isl6m al-siyAsi, political Islanr) di sini

adalah varian dari pernahatnan yang berkernbang dalam Islam yang memiliki asumsi bahwa
ajaran-ajaran Islam dipandang tidak hanya saling terkait dengan politik, melainkan j uga

bahwa ajaran-ajaran Islam tidakbisa diterapkan dengan sempumatanpamelalui perjuangan
politik (prinsip Islarn sebagai din, dun-yA,dan dawlah). Pandangan bahwa Islarn tidak
bisa dipisahkan dari negara disebut dengan."Islamisme" yang oleh beberapa pengkaji
diidentikkan dengan ideologi salafiyah, al-Ikhwan al-Muslim0n, maupun Jarnaat-i Islami.
Islam politis sering dikontraskan dengan "Islam kultural" yang melihat bahwa ygng
diperlukan bukanlah persoalan apakah Islarn mengambil bentuk negara atau tidak,
tnelainkan lebih rnengkonsentrasikan diri pada pernberdayaan umat Islarn (tathqif al-
ntuslin'rin) melalui pendekatan kultural, seperti melalui pendidikan. Untuk keterangan
lebih lanjut, lihat, misalnya, John L. Esposito, Islant and Polilics (Syracuse: Syracuese
University Press, 1984); L. Carl Brown , Religion and State: The Muslint Approaches to
Politics (New York: Columbia University Press, 2000); Oliver Roy, The Failure of
Political Islarn, translated by Carol Volk (Carnbridge: Harvard University Press, 1992);
John L. Esposito, Political Islan: Revolution, Radicalism, or Refont-t(London: Lynne
Rienner Publisher, 1997).



bersifat absolutis dan antagonistik antara kubu ,,golongan

agamawan" dan "golongan nasionalis". Meskipun, dalam dekade
I970-1990-an, ada jalan tengah dari kegagalan masa lalu dengan
ide semisal Munawir Sjadzali "Indonesia bukan negara teokratis
dan bukan negara sekular", dan ide-ide yang hidup pada tahun 1950-
an ditabukan, fenomena pemikiran dan gerakan politik dalam Islam,
kini hampir tak pernah terbayangkan. Ide-ide yang pernah hidup di
tahun 1950-an tersebut kini menggaung lagi di Indonesia modern,
seperti hukum rajam dan potong tangan.25 Ide-ide tersebut
disegarkan kembali dengan berdirinya gerakan-gerakan politik Islam
kontemporer di Indonesia, seperti Hizbut Tahrir dan Laskar Jihad
yang menandai era Islam politis di Indonesia. Keadaan yang sama
juga ditandai dengan kemenangan Hamas di palestina dan Refah di
Turki.26 Yang sesungguhnya dikhawatirkan, adalah ketika ideologi
gerakan menyembul dalam bentuk kekerasan, seperti pemboman-
pemboman yang telah terjadi di Bali, di Jakarta, di Irak, di Madrid,
di London, dan di Mesir.

Fenomena-fenomena seperti ini, sebenarnya tidak seluruhnya
baru, tapi memiliki hubungan-hubungan historis dengan gerakan
dan ideologi masa lampau. Kitab suci al-eur'an yang ditafsirkan di
bawah subjektivit as mufassir, seperti latar belakang psikologis,
pendidikan, kecenderungan berpikir, akidah, konteks sosial
masyarakat, dan kepentingan politis, sebagaimana dijelaskan Khalil
'Abd al-Karim, dalam konteks objektivasi ajaran, menjadi bagian
penting ideologi gerakan. Tidak mengherankan, jika ideologi bisa
menundukkan nas?s?.

Bassam Tibi mencatat bahwa gerakan Islam politis, di samping
ditandai dengan distorsi sejarah, juga distorsi kitab suci, seperti ide

25Bahtiar Effendy, "Disartikulasi pemikiran politik Islam 2", dalam oliver Ro y, L,6chec
de l'Islam politique, diterjemahkan oleh Harimurti dan earnaruddin sF dengan judul
G ag alnSr a I s I atn P o I i t i k (I akart a: S erarnbi, I 996), vi-ix.

26lihat Noorhaidi Hasan, "Laskar Jihad Islam, Militancy and the euest for Identity
in Post-New order Indonesia", (disertasi, universiteit utrecht, Belanda,2005); Jarnes J.
Fox, "currents in contemporary Islam in Indonesia", paper presented at Harvard Asia
Vision 2l (29 April-t Mei 2004).
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tentang khalifah yang ditarik dari term al-Qur'an. Jika sebelumnya

kaum muslim mengenal istilah "al-siyAsah al-shar'iyah", kini
dikumandangkan "lA shar'iyah bi ghayr shari'ah", yaitu penerapan

syariah yang menjadi tujuan gerakan itu.27 Proyek ini adalah hasil

pemahaman Islam historis terhadap kitab suci, sesuatu yang lain

dari kitab suci itu sendiri, tegas Khalil 'Abd al-Karim, terbukti dari

kenyataan bahwa tidak semua tokoh Islam setuju, seperti penolakan

Muh?ammad Sa'id al-'Ashmdwi.z8 Jika pun bukan merupakan

distorsi kitab suci, hal ini, setidaknya, merupakan sebuah

pemahaman historis-subjektif yang wajar dipahami berbeda. Inilah

yang terjadi pada kasus penjelasan justifikasi Imam Samudra, ketika

ditanyakan kepadanya, "tampaknya Anda sangat terpengaruh

dengan konflik di Afganistan, dan juga mungkin di Palestina, apakah

Anda akan berhenti kalau konflik itu selesai?". Imam Samudra

menjawab dengan berargumentasi begini:

S aya menj awab ini dengan mengutip firman AII ah S WT', "D an perangilah

mereka sampai tak ada fitnah."ze Hanya ada satu jalan,yaitu jih\d' Ada

tafsir dari Ibn Kathir soal fitnah itu' Pertama, shitk. Kedua, tidak

menegakkan hukum Allah.3u Jadi, untuk mengeliminasi fitnahilu,harrya

2TBassarn Tibi, The chaltenge of Fundament alism: Political Islam and the New world

Disorder (Berkeley, Los Angeles, dan London: university ofcalifornia Press, 1998),

1 50-l 55.
2sTentang historisitas sfiarf 'afi, lihat Muh?ammad Sa'id al-'Ashm?twi, us?ail aLShafi'ah

(cairo: Maktabat Madb0li danBeirut: Dirlqra" 1983); Khalil'Abd al-Karirn, al-Judhitr

a1-T1riffifyah ti al-Shafi'ah al-IslAmiyah(Cairo: SinA li al-Nashr dan Beirut: al-IntishAr al-
.Arabi, 1997), 103- I 17. Lihat juga pemahaman-pemahaman historis t entangide khalifah

dalam Bassam Tibi, The Challenge,156-157 .

2eYang dimaksud oleh hnam Samudra adalah "Dan perangilah mereka sampai tak ada

fifnal (penindasan) dan agarna bagi Allah. Jika rnereka berhenti (dari menindasmu), tidak

ada lagi pemrusuhan, kecuali terhadap orang-orang aniaya" (Q.2187 193).

r0lbn Kathirjugamengemukakanpenafsiranyang menekankan konteks hukum timbal-

balik (reclprocify) dengan mengernukakan riwayat lain. Penafsiran ini didasarkan pendapat

Ibn 'Abbis, Abo al-'Aliyah, Mujihid, al-H?asan al-Bas'lri, Qatddah, al-Rabi', Muqitil,

al-Suddi, danZayd bin Aslam. Sebenarnya, Q.2187 193, sebagaimana dikutip, berada

dalam kelompok ayat-ayat lain (ayat 190-193), sebagaimana dikelompokkan oleh lbn

Kathir, yang harus dipahami dalam korelasi (mun6sbah) ayat-ayat tersebut. Ibn Kathir

rnencatat bahwa kebolehan berperang didasarkan perlakuan yang sama terhadap umat
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ada satu cara, dengan iihild. Bukan lewat pemilihan umurn, bukan

dengan dernokrasi. Itu konsep Barat dan yang sekarang menjadi din

atau agama baru. Lalu banyak umat Islam sekarang yang pengecut.

Mereka menyembunyikan h?adith s?ah?ilt?' Dalam satu h?adith yang

diriwayatkan Bukhdri-Muslim disebutkan, "Aku diutus oleh Allah

menjelang hari kiamat dengan membawa pedang." rr Itu h?adith

sTah?ih?.32

Isf anr, karena mereka diperangi (asas tirnbal-b alik, qis'/6s'/, ntu'Awad'?ah, reciprocity),

seperti dalam Q.2181:191. Oleh karena itu, fitnah dipahami dalam konteks seperti

pembunuhan, penindasan, atau pengusiran yang dilakukan oleh kaum niusfirikArab kepada

unrat Islarrr ketinrbang karena slirk mereka. Lihat Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathit, vol. I

(Beirut : D6r al-Fikr, 1986), 22'7 -229.
rrH'?adith yang dirnaksud oleh In'ram Samudera tersebut tercantum dalan Musnad

Ah'hnad bin H?anbal. Lihat al-Musnad,edtsi Ai'hnad Muh'iamrnad shakir, vol. 7 (Mesir:

Maktabat al-Turdth al-Isldmi, t.th), 121-122, h'?adith nomor 5.1 15. H'/adith tersebut

berbunyi:

' i ,. 12,. ,,'.,.. ,-;t. '.,..i . \1 " ' ' ':'' i -"'

-=" .J\ "f '+; , JL; Gr; .rtji J ;-rU i i; )' G U-t- r;2jll tr u;r-

;j.lt. 'r,ilr fi" G 'i: , S-, !t' ir J- {t Jrj'luJu 'i ,:,,1 ;r G',..J\

J ,v 'rut i;:, 'S;j 
,?-'r'-V |:.Ll ;';,, 

'.V-'t '^: :t-i \ li-', rtt 'r::" e
o '.+ 'rp i+* r ) s,"( JG

Tidak seperti klaim lrnarn Samudera, kitab h'iadith koleksi al-BukhAri dan Muslirn

tidak memuat h'/adith ini, kecuali hanya potongan (t'/arf) yang berbunyi "jtt'ila rizqi

tah,/ta z'liil rumh'/i wa ju'ila al-dhillah wa al-s'/aghar 'al6 ntan kh6lafa"yang terdapat

dalarn S?afilifi ? al-BukhAri secara ntu'allaq karena al-BukhAri menyebut sanad secara

langsung dari 'Abdullah bin 'Unrar. Lihat al-BukhAii, S?ah'/ih'/ al-BukhAri bi Sharh? al-

Kin'n\ni, vol. 12 (Beirut: DAr al-Fikr. t.lh'), 172. Menurut keterangan Ibn H'?ajar al-
,Asqalani, senrua rawi h'ladith ini dinilai thiqah, kecuali lbn ThawbAn yang rnasih

diperdebatkan, namun pada unrunnya kritikus rT6l menilainya juga thiqah. Lihat Ibn

H'?ajar al-'Asq alilni, Tahdhib al-Tahdhib (Beirut: DAr al'Fikr' 1984), vol. 2,219-220, vol-

6, 136-137. vol. 12,18-19,27l.Atasdasarini,Ah'hladMuh'?arnmadShakirberkesirnpulan

bahwa sanadh?adith ini adalah s'?ah?ih7. 'Abd al-Rah'?nan bin Thdbit bin ThawbAn,

rneskipun dinilai oleh sebagian kritikus rijAl sebagai rawi yang tidak kredibel, seperti

Ah'hnad bin H?anbal yang rnenilai h'?adith-h'ladith yang diriwayatkannya nunkar' dan

Yah'lyi bin Ma'in yangmenilainya d'/a'if,sebagian kitikus lain tetap nremandang sebagai

rawi yang kredibel, seperti 'Ali ibn al-Madini, Ab0 H'/Atirn, dan Ibn H'iibbAn. Perlu

dijelaskan bahwa istilah munkar yang digunakan oleh Ah'?rnad bin H'ianbal hanya

nrenunjukkan bahwa h'ladith tersebut tidak didukung (tafanud) oleh h'?adith lain- Lihat

Ibn H'?ajar al-'AsqalAni, al-Nukat 'al6 Kit|b lbn al-S?alAh'/ (Beirut: DAr al-kutub al-

'Ilrniyah, 1994),2'14. H'iadith ini juga tercantum dalatn al-Fath'l al-Kabir-vol.3, 8 yang

berasal dail Musnad Ah'/nrad bin H'?anbal tersebut. Pentrlis al-Fath'/ al-Kabir
mempersoalkan kedibilitas Ibn Thawbdn yang masih kontroversial. Lihat catatan Ah'hnad
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Dari kutipan di atas, jelas sekali bahwa agama, dalam hal ini
teks-teks ayat al-Qur'an yang "ditafsirkan", menjadi lokomotif
sebuah tragedi kemanusiaan, yaitu pemboman yang menyebabkan

tewasnya banyak orang yang tidak berdosa, dengan dalih
menghilangkan "fitnah" (snirk) dengan jihAd sebagai kekerasan.

Ibn Kathir (w. 774 H) sebagai otoritas yang dikutip oleh Imam
Samudera adalah nama mufassrr yang cukup terkenal. Pengutipan

sumber pendapat oleh Imam Samudra dari tafsir tersebut memang

benar. Ibn Kathir memang mengemukakan riwayat tersebut, tapi ia
juga memberikan penekanan adanya hukum qis?As? (timbal-balik,
reciprocity) dalam al-Qur'an.3r Bahkan, Ibn Kathir meriwayatkan
terjadinya penganuliran ayat-ayat damai lain dengan ayat pedang

tersebut.3a Ibn Kathir bukanlah satu-satunya mufassir yang
menyatakan demikian. Dalam Tafsir al-IalAlayn, misalnya,
dinyatakan bahwa ayat tersebut rrremuat hanya dua alternatif bagi

non-muslim, yaitu konversi ke Islam atau berperang.35

Pemahaman seperti inilah yang menjadi ideologi keagamaan

yang menggerakkan tragedi pemboman tersebut yang kemudian
menimbulkan pencitraan Islam sebagai agama kekerasan.36 Di

Muh'?an.rnrad ShAkirdalam Musnad, vol. 5,96, vol.7,121. Di kalangan ntuh'/addithftn,
ada salah sat u dari dua kaedah yang bisa digunakan untuk rnenyikapi kontroversi penilaian

tersebut, yaitu " al-jarh'? ntuqaddant 'alA al-ta'dil" dan" al-ta'dil nuqaddant 'al6 al-jarh'|".
Kaedah pertanra tampak lebih hati-hati, apalagi h'?adith tersebut tidak ditopang oleh

h'/adith lain (sfi6bid), kecuali h'?adith yang mursal. Dengan demikian, h'ladith tersebut
dari segi s an ad adalah d'/ a' if.

r2Lihat http://www.ternpointeraktif.com/hglnarasi12004I09Il0Inrs.200409I0-
08,id.htrnl (14 Septernber 2004).

rrlbn Kathir, Tafsir al -Q ur' An aI -' Az'?iut, v ol. 2, 33 6-337 .

ralbid., vol. 2, 337.
rsDisebutkan "kepunglah mereka di benteng-benteng dan ternpat-tempat perlindungan

sehingga mereka terpaksa untuk berperang atau masuk Islarn". Lihat JalAl al-Din al-
SuyOt?i dan Jal6l al-Din al-Mah'/alli, Tafsir al-Qur'An al-'Az'/itn(Tafsir al-Jal6layn),vol.
I (Sernarang: Toha Putra, t.th.), 156-157; Ah'irnad al-S'/dwi al-MAliki, H'lishiyat al-
'AllAntahal-S'/6wi'al6Tafsiral-Jal6layn,vol.2 (Beirut:DAral-Fikr, 1993),13'1 .

l6lmam Samudra mengutip pendapat 'AIi binAbiT'lAlib, sebagairnana dikemukakan
dalam Tafsir lbn Kathir, tentang penganuliran ayat "Maka maafkanlah dan biarkanlah
mereka sanrpai Allah rnendatangkanperi*tah-F{yd'(Q.2/87: 109) dengan Q.9/l l3: 5 dan

Q.9l113.29. Begitujuga, ide empat pedangyangdikembangkan olehlbnKathirdijadikannya
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samping itu, pemahaman ini juga berimplikasi pada proses

pembentukan pola pikir para perumus hukum Islam, baik para ahli

us?fiI al-fiqh (us?trliyIn) maupun ahli fiqh (fuqahh'). Dari contoh

ideologi seperti yang dikemukakan oleh Imam Samudra, jelas bahwa

problem kekerasan berakar dari pemahaman terhadap teks ayat-

ayat suci al-Qur'an di tangan para mufassir, seperti Ibn Kathir dan

al-Suy0t?i di atas, sebagai justifikasi ideologi gerakan dan

"terlembagakan" (institutionalized) dalam hukum Islam' karena ada

kaitan yang sangat erat antara tafsir dan fiqh' Justifikasi paling tegas

pada level tafsir adalah dugaan adanya penganuliran ayat'ayat damai

dengan ayat pedang. Persoalannya adalah benarkah "teks" (nas?s\

awal, yaitu ayat-ayal suci al-Qur'An, sesungguhnya menyatakan

demikian, atau permasalahannya terletak pada "teks-teks" (nus?0s|

tafsir, us?fil a\-fiqh, atau fiqh yang merupakan teks-teks turunan

yang kemudian menyamai sakralitasnya3T dengan teks awal saja,

yang memahami demikian dengan menjadikan naskh sebagai

justifikasi?
Pemetaan problem seperti ini menunjukkan adanya gap yang

begitu jauh. Di satu sisi, naskh secara umum dan isu naskh "ayat

pedang" dikritik tajam, tidak hanya oleh ulama-ulama terdahulu,

melainkan juga ulama-ulama konternporer dan kalangan intelektual

barat seperti itu. Di sisi lain, sebagian besar pakar tradisional dan

modern 'ulIm a|-QugAn justeru sudah meyakini hampir bisa

dikatakan sebagai keyakinan teologis-dogmatis bahwa naskh

memiliki hikmah-hikmah dan rahasia-rahasia kebaikan yang

diinginkan oleh Tuhan, seperti al-Suy0t?i dalam al-ItqAn38 d,an

MannA' al-Qat?t?dn dalam MabAh?ith fr 'Ulttm aL-Qur'an.3e Al-

rujukan kewajiban memerangi semuaorang kafir. I-ihat, lebih lanjut, Imam Samudra, Aku

Me l aw an Teronsl (S olo : J azera, Oldober 2W4\, lZ9' 1 3 4.
rTKritik terhadap adanya pergeseran teks ini, yakni dari teks wahyu ke teks-teks

sernisal fiqh, yang diiringi dengan p€rgeseran otoritas, sehingga teks-teks turunan

disamakan derajatnya dengan teks awal. Lihat kitik Mu'taz al-Khat?ib, "Nas?s? al-

Faqih: min Tah?awwul al-Sult?ah il6 lttih?ad at-Sult?ah", dalam Khit?eb aLTaidid al-

Isl6mi: al-Azminah wa al-Agi/atr (Suriah: Dir al-Fikr,2004),205.
rE Lihat misalnya Jaldl ad-Din a1-S uy0t ?i, al-It q 6n, v ol. l, 2 I -25 .

selihat Manni'Khalil al-Qat'?t?hn, Mabeh?ith fi'Ultm al-Qug6n(T.tp.: Mansh0rit

al-'As?r al-H?adith, I 973/ 1393), 240.
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Suy0t?i dalam Mu'tarak al-AqrAn fi I,jAz al-eugAn menganggap
naskh sebagai salah satu bentuk i'jaz (kemukjizatan) al-eur'an yang
tidak bisa ditandingi.a0 Al-Sayyid Ah?mad 'Abd al-Ghaffhr jusreru
memasukkan fenomena naskh al-eur'an sebagai problematika-
problematika dalam al-Qur'an yang justeru bermanfaat dalam
memahami al-Qur'an.ar Bahkan, dengan segala keunikan dan
problematikanya,yang sulit untuk dipahami, kasus 6yat al_sayf
dianggap oleh Ibn al-'At$iqi (w. 790 H) sebagai salah satu bentuk
dari kelebihan-kelebihan unik yang dimiliki oleh al-eur,an (,aiQib
al-QugAn).a2

B. Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang sebagaimana diuraikan di atas,

masalah dalam penelitian ini dirumuskan sebagai berikut:
1. Bagaimana pendapat-pendapat yang berkembang di kalangan

para mufassrr tentang keberadaan dan status keberlakuan
Gh?kem alau naskh) ayat pedang?

2. Apakah penggunaan ta'wil teks, ideologi yang dianut para
mufassir, dan konteks sosio-historis-politis menentukan
terjadinya kontroversi penganuliran ayat-ayat damai dengan ayat
pedang?

3. Apa implikasi penganuliran ayat-ayat damai dengan ayat pedang
tersebut dalam pembentukan hukum Islam yang berkaitan
dengan jihed?

C. Tujuan dan Manfaat
1. Tujuan

Penelitian ini bertujuan untuk hal-hal sebagai berikut:
a. Mengkaji pendapat-pendapat yang berkembang di kalangan

para mufassrr awal tentang keberadaan dan status
keberlakuk an ay at pedang.

a0Jal6l al-Din al-suyfit?i, Mu'tarak al-Aqran fi I'j6z al-eur'6n (T.tp.: DAr al-Fikr al-
'Arabi, t.th.), t ah? qiq'AlA Muh'tanmad al-Baj Awi, vol. l, I 08_ I 2 I .

atal-SayyidAh'?mad 'Abd al-Ghaffir, ead?6y6fi,Lllfan al-eur,6nTu,inu,al6Fahmihi
(Cairo: D6r al-Ma'rifah al-J6mi'iyah, 2003), 8 l - I 2 I .

a2Sebagaimana dikutip oleh David S. powers,.,The Exegetical Genre...",l3l.
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b. Mengkaji secara kritis bagaimana penggunaan ta,wil,
ideologi, dan konteks sosio-historis-politis yang melingkupi
para mufassir menjadi penentu terjadinya kontroversi
penganuliran ay at-ayat damai tersebut.

c. Mengkaji secara analitis implikasi penganuliran ayat-ayat
damai dengan ayat pedang tersebut terhadap pembentukan
hukum Islam tentang jihed, baik pada level metodologi,
sistematisasi rincian, maupun produk pemikiran hukum Islam
yang berpengaruh terhadap pemahaman kaum muslimin
selama ini tentang relasi antar agama.

2. Manfaat
a. Manfaat Teoretis

Pertama, rekonstruksi kajian naskh, khususnya dasar dan
proses teoretisasi, dalam 'ulfim al-QugAn. Sebagaimana
diketahui, semua tafsir berakar dari teori penafsiran yang
dibakukan dalam disiplin 'ilm al-tafsir atau 'ulfim al-eugAn,
yang tumbuh dan berkembang dalam proses sejarah secara
gradual. JalAl al-Din al-Suytrt?i mengembangkan dengan
menambah bahasan tertentu.ar Al-Zarkashi juga menyatakan

alIni terlihat dari perkenrbangan tema-tern a(anwa) yang dibahas. Teoretikus besar
bidang ilnru ini, al-Suytrt'li, misalnya, yang bertolak dari karya awal, Mawilqi' al-Uthnt
tnin Mawaqi' al-Nujtnt, yang ditulis oleh Jalal al-Din 'Abd al-Rah'hnan bin 'urnar bin
Raslan al-'Asqalini (w. 824 H), saudara al-Bulqini, rnengembangkan ilmu tafsir dalan
karyanya, al-Tah?birfi 'Ilnt al-Tafsir. Lihat Fdr0q 'Abd al-Mu't'ii ,lalAt ad-Din al-Suyht'/i:
hnilm al-Mujaddidin wa al-Mujtahidin fr As /rih(Beirut: Dir al-Kutub al-'Ilmiyah, 1992),
25. Al-Suy0t'li rnelakukan beberapa penambahan yang diindikasikan dengan ungkapannya
"hAdhihi ziyadarf'(ini adalah tambahan dari saya), seperti "f6ril<fi" (sejarah). Lrhat al-
Tah'lbir ti 'llnt al-Tafsir,44l. Tentang sumber-surnberpenulisan al-Tah'/bit, lihat pengantar
karya ini. Yang dirnaksud oleh al-Suyfit?i dengan "sejarah" di sini disarnakannya dengan
ihnu h'/adith yang mernuat data-data sejarah kelridupan rawi h'ladith. pandangan al-
suytt?i tentang sejarah seperti itu terlalu sederhanajika harus diukur dari perspektif
historiografi modern. Tapi, pemikiran al-Suyirt?i seperti itu selangkah lebih maju
dibandingkan pernikiran gurunya, al-Bulqini, dengan mengembangkan dan
tlrenginventarisasi persoalan-persoalan dalarrr ihnu tafsir. Kernudian, ia rnengernbangkan
sebuah buku pedornan ilmu tafsir yang dirnaksudkan lebih kornprehensif, yaitu al-ftqen,
dengan menrperluas tema-temanya dengan berpatokan pada a I-B urhan karyaal-Zarkashi.
Lihat pengantar dalam al-Tah'?birdan al-Itq6n. Lihat lebih lanjut H'?ieim Sa'id H?aydar,
'ulitm al-Quran bayn'a al-But'han wa al-Itqan (Makkah: Dir al-Zamin li al-Nashr wa al-
Tawzi',1420 H).
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perkembangan ilmu-ilmu bantu dalam memahami al-Qur'an
tidak bisa dibatasi karena kedalaman makna yang dikandung

oleh al-Qur'an-ini alasan pembatasan empat puluh tujuh
tema yang dibahasnya-di satu sisi,aa dan kecenderungan

spesialisasi keilmuan masing-masing tokoh Islam, seperti
problem kebahasaan aI-Zajjdj, kisah al-Qur'an al-Tha'labi,
dan ihnu-ilmu rasional Fakhr al-Din al-Rdzi di sisi lain.as

Keadaan ini menunjukkan sisi kesejarahan ilmu tafsir,
termasuk bahasan al-nilsikh wa al-mansfikfi. Meski bahasan

ini disebut memiliki sumber periwayatan yang dianggap

menjadi fondasi yang kokoh dalam khazanah keilmuan
Islam, kontroversi yang berkepanjangan dari masa klasik
hingga sekarang menunjukkan sisi perkembangan
kesejarahannya (historical development) bahwa isu krusial
ini memiliki sisi historisitas dan ijtihAdiya,h dalam batas

tertentu, seperti perbedaan tafsir ayat nAsikh dan mansttklt.

Setiap produk keilmuan maupun pemahaman yang

dirumuskan dalam ruang dan waktu, dan tentu saja dalam

konteks sosio-historis, terbuka untuk dipahami ulang. Itu
artinya bahwa melacak "benang kusut" kontroversi naskh

mengandaikan pelacakan ke belakang secara analitis dan

kritis, terhadap kemungkinan anomali yang terjadi dalam

proses formatif nau' ini, karena disiplin ini, tentu saja

sebagaimana disiplin lain, dirumuskan dalam ruang dan

waktu. Salah satu persoalan penting, misalnya, adalah

persoalan otoritas ke mana suatu tokoh menyandarkan klaim-
klaim dalam 'ulttm al-Qughn. Penelaahan tehadap jaringan

penyandaran otoritas seperti itu, akan bisa menjelaskan sisi

lain menarik dari keadaan proses formatif 'ulfint aI-QurAn,

dan dalam batas tertentu akan bisa menjelaskan "benang

kusut" yang menyertai kontroversi nask&, dan melebarnya

ayat-ayat yang diklaim teranulir.

eal-Zarkashi, al-B urh|n,vol. l, 9.
4sIbid.. 13.
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Kedua, penelitian tentang naskh sebagai isu

kontroversial yang sejak klasik hingga sekarang, selalu

diperdebatkan menjadi krusial, karena terkait dengan isu-

isu penting, seperti sejarah al-Qur'an (tiltikh al'Qur'6n), atau

lebih tepatnya sejarah teks al-Qur'an (history of Qur'anic
text) yang menjadi persoalan, hingga berujung dalam

otentisitas al-Qur'an sebagai kalilm tuhan atau bukan, karena

banyaknya kontradiksi yang ditengarai terjadi antar ayat.

Begitu juga, penelitian terhadap isu naskh pada kasus 6yaf

al-sayf, akan memiliki kontribusi dalam konteks menjelaskan

akar-akar, dan sumber-sumber, serta keterpercayaan
(reliabilitas) klaim tersebut.

b. Manfaat Praktis

Penelitian ini memiliki signifikansi dalam konteks

menjernihkan tanggapan beragam tentang al-Qur' an sebagai

akar segala bentuk kekerasan. Di satu sisi, bagi propagandis,

problem penganuliran ini bisa benar-benar dijadikan titik-
tolak pembenaran kekerasan terhadap non-muslim. Akan

tetapi, di sisi lain, problem penganuliran tersebut juga bisa

dijadikan dasar penghujatan terhadap Islam oleh beberapa

kalangan. Padahal, kitab suci tidaklah identik dengan

pemahaman dan praktik umat Islam. Penelitian ini bisa

menjelaskan bagaimana pola pemahaman kaum muslimin

terhadap agama lain terbentuk melalui teoretisasi naskhpada

level 'u10m al-Qur'6n hingga membentuk pola pikir fiqh
relasi antaragama, segala bentuk penyimpangan, dan solusi

terhadap problem tersebut. Karya-karya tentang naskh

berpengaruh pada pembentukan ide tentang cara pandangan

fiqhfyah (legal-formal) kaum muslimin terhadap komunitas

non-muslim, Naskh menjadi elemen yang berperan penting

dalam pembentukan metodologi dalam us?fil al-fiqh. Relasi

naskh-us?ttl al-fiqh,a6 tentu saja, membentuk kesimpulan

a6lihat uraian tentang relasi naskfi dengan pembentukan us?fiI al-fiqhdalam Wael B.

Hallaq "Was the Gate of IjtihAd Closed", dalam International Journal of Middle East
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rincian-rincian (furfi') sistematika fiqh tentang hubungan

antar agama.

D. Kajian Terdahulu
Fokus penelitian ini sebenarnya adalah isu penganuliran ayat

pedang rerhadap ayat-ayat damai dan implikasinya dalam fiqh al-

jihed, sehingga secara umum juga terkait dengan persoalan naskh

maupun jihed. Kajian-kajian tentang problem naskh dalam 'ulttm

al-QryAn yang selama ini dilakukan bisa dipetakan dari kajian-kajian

tentang naskh, jihed, dan ayat pedang sebagai berikut'

Pertama, kajian-kajian tentang naskh secara umum, tanpa

sedikit pun menyentuh persoalan ayat pedang, yaitu:

l. Kusmana dalam tesisnya di McGill University "Shflfi'i's Theory

of Naskh and lts Influence on the 'Ulfim al-Qutf,11"tt mengkaji

teori naskh al-ShAf i dan pengaruhnya terhadap'ultm al-QqyAn-

Kajian tesis ini terfokus pada dua aspek. Pertarna, aspek internal

yang meliputi telaah terhadap asal-usul teori naskft dan latar

belakang serta konstruksi teori naskh al-ShAf i dengan melacak

elemen-elemen yang membentuk pemikirannya secara umum,

dan pemikirannya tentang naskh secara khusus. Kedua, aspek

eksternal berupa telaah pengaruh al-ShAf i terhadap para penulis

naskh, yaitu Abtr Ja'far al-Nah?h?As (w 338 H), Makki al-Qaysi

(w. 437 H), Ibn al-Jawz\ (w. 597 H), Shu'lah (w. 656 H), dan Ibn

al-'Ata'iqi (w. 790 H) dan pengaruhnya terhadap penafsiran

delapan ayat, yaitu Q.2187:106, Q.221103:52, Q'45165:29, Q.7l
39:154, Q.16/70:101, Q.13196:39, Q'4192:160, dan Q'3189 7

Studies,vol. l6(1984),6.MenurutHallaq,teorinasklryangmunculketikaparasahabat
mengumpulkan ayat-ayat dan menemukan dalam beberapa kasus ada beberapa ayat al-

Qur'an yang tampak saling bertentangan adalah teori yang kemudian berdiri pada posisi

sentral dalarn hermeneutika hukum (a theory that later stood at the centet of legal

hemteneutics). Wael B. Hallaq, The Origins and Evolution of Islantic Law (Cambridge:

Cambridge University Press, 2005), 66-67; 136- 13 8. Lihat juga Ahmed Hasan, The Early

DeveloprnentoflslanicJurisprudence(lndia: AdamPublishersandDistributors, 1994),

60-84.
a7(Tesis, McGill University, Montreal, 2000).
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2.

yang didiskusikan oleh enam penafsir, yaitu al_T?abari (w. 310
H), al-Jas?s?6s? (w. 370 H), al-Zamakhshari (w. 53g H), Ibn al-
Iawzi (w. 597 H), al-eurt?ubi (w. 671H), dan al_Suytrt?i (w.
9ll H). Pemikiran al-ShAfi,i memang berpengaruh pada
pemikiran tokoh-tokoh sesudahnya. pengaruh ini bisa dikatakan
tipikal pengaruh us?fiI al-fiqh dalam teoretisasi ,ulfim 

al_eugAn.
Namun, keterpengaruhan ini menjadi debatable, karena ia juga
dipengaruhi oleh tokoh-tokoh rain, karena perkernbangan ,urfitn
al- Q ug 6n j usteru mendahurui perkembangan ilmu-i rmu keisraman
lain.al

'Abdulldh Mah?mtrd Shah?atah (w. 2002 M), seorang ulama al-
Azhar, menulis disertasi doktornya tentang karya naskh yang
ditulis oleh MuqAtil bin SulaymAn (w 150 H/ 769 M),,,MuqAtil
bin Sulaymhn wa Manhajuh fi al-Tafsir ma,a Tah?qiq Tafsirih
al-Kabir" yang diajukan di Kulliyat Ddr al-'urtrm JAmi,at ar-
Qdhirah (universitas cairo). penelitian ini mengemukakan
temuannya, antara lain, tentang klaim jumlah ayat teranulir
sebanyak 44 ayat,16 di antaranya teranulir dengan ayat pedang.a,)
Namun, disertasi ini tidak mengkaji persoalan ayat pedang.
Mus?t?afA Zayd, (w.1978 M) dalam disertasi doktornya, al_Nasklt
fi al-Qur'An al-Karim: DirAsalt Tasltri,iyah TArikhiyah
Naqdiyah.s0 Kajian ini mengungkapkan aspek kesejarahan

3.

aslihat Muh'/am'rad al-T'/ihir ibn 'Ash0r, al-Tah'lrir wa al-Tanwir,vol. I (Tunis: al_
Ddr al-Ttrnisiyah li ar-Nashr, l9g4), 14. Meski pertumb uhan us?ar ar-fiqtr sudatr climurai
sejak dimulai sejak abad ke-l dan ke-2 H, seperti dicatat waer B. Hailaq, tapi teoretisasi
baru dirnulai sejak abad ke-4Hr r0 M sebagai reaksi r'enyebarnya krai,r barrwa tokoh-
tokoh H'i anafi sebagai peletaknya dan linage at-Shaf i sebagai peletak dasarnya. Lihat
s'lublr'?ial-S?ilih'l,Mab6h'?ithfi'IIIhntar-eurirr(Beirut:DArar-.ilnrriar-Marayin, 

r98g),
119-126; wael B. Hallaq, AHistory ofLegarrheories: ut Introduction to suntti us?ttr ar_Flqlr (cambridge: canrbridge university press, r 997), r-35. Disiprin irrru yang terakhirini nrernbangun rnetode penyirnpuran hukurr.rnya dari dasar-dasar yang diietaikan olehyang pertama, meski sebagian perangkat metodorogi tidak bisa dipastikan perkembangan

lebih awalnya dalam kedua disiprin ilmu tersebut, seperti perangkat kebahasaan. Mei.'ang,dala'r beberapa kasus, pengaruh rebih tanrpak antar tokoh. Tapi, har itu sekarigus
men unj ukkan keterpengaruh an antar disipl in i htru keislarnan.

_. 
aqSebagaimana dikutipnya dalam 'urhnt ar-eur,6n (cairo: Maktabat Nahd,/at ar_Sharq, 1985),367.
s0(Beirut: Ddr al-Fikr, 197 l),? vol.
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4.

naskll, seperti perkembangan definisinya di kalangan para
penulis naskh dan kalangan us?tiliyin, dan mengkritik klaim-
klaim naskh pada beberapa ayat, dan menelaah naskh dari
perspektif us?ttl al-fiqft. Pada volume 2 karya ini, Mus?t?afi
Zayd yang disebut sebagai "ortodoks kritis" meski ia mengakui

keberadaan naskh, tapi mengkritisi penganuliran sejumlah ayat

damai dengan ayat pedang. Akan tetapi, kritik tersebut tidak
bersifat metodis dan tidak disertai tawaran metode penafsiran

alternatif, melainkan lebih merupakan reinterpretasi ayat per

ayat. Di samping tidak ada pelacakan istilah ayat pedang dan

berbagai konteks ideologis yang mendasarinya, kajian ini juga

tidak menganalisis pengaruh penganuliran tersebut dalam proses

perumusan fiqh al-jihAd.

Muhd. Sjamsoeri Joesoef dalam disertasinya tentang pemikiran

naskh Fakhr al-Din al-RAzi, "Kitab MafAtih? al-Ghayb (Studi

Pemikiran al-RAzi tentang Nasakh al-Qur'an)".5r Penelitian ini
hanya terfokus pada kajian deskriptif pemikiran al-RAzi dalam

karya tafsirnya ini. Ini yang menyebabkan penelitian ini tidak
komprehensif, karena teori naskh sangat terkait dengan asumsi

teologis dan hukum yang mendasarinya, apalagi al-RAzi adalah

tokoh teologi dan us?ttl al-fiqh, sebagaimana tampak dari karya

us?fil al-fiqhnya, al-Mah?s?ttl dan karya teologinya, a1-

Muh?as?s?al.

John Burton dalam dua karyanya, The Collection of the Qur'ansz

dan The Sources of Islamic Law: Islamic Theoiles of
Abrogation 53 Burton menghubungkan problem nasklt dengan

proses pengumpulan al-Qur'an. Kesimpulan penting yang

dihasilkannya adalah bahwa redaksi final al-Qur'an yang ada di

tangan kita sekarang sesungguhnya adalah musTftaf Nabi
Muhammad sendiri.5a Kesimpulan Burton bahwa al-Qur'an
"diedit, dicek, dan disebarluaskan" oleh Nabi sendiri dinilai oleh

st(Disertasi, Pascasa{ana Universitas Islam Negeri Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 2005).
52(C arnbridge: Carnbridge University Press, I 977).
5r(Edinburgh: Edinburgh University Press, I 990).
salolrn Burton, The Collection of the Qur'6n,239-240.

5.

21



6.

Fazlur Rahman sebagai kesimpulan yang terlalu jauh,
setidaknya, karena konsep naskh menurut al-Qur'an sendiri telah

mengalami pergeseran di tangan us?tiliyttn.s6

Ahmed Hasan dalam The Early Development of Islamic
Jurisprudence.si Kajian ini menjelaskan teori naskh menurut
generasi awal Islam hingga berkembang menjadi bagian
perkembangan awal us?ttl al-fiqh di tangan tokoh-tokoh awal,

semisal al-ShAf i dalam a[-Risklah. Kesimpulan penting Hasan

adalah "Tampaknya bahwa para mufassir tidak bisa mencari litik-
temu antar ayat al-Qugan, sehingga karenanya mereka
menyatakan bahwa ayat terdahulu dianulir oleh ayat sesudahnya

(It seems that the commentators could not reconcile them and,

therefore, held that the former had been abrogated by the
latter).sB Sebenarnya, ketidakmampuan para penafsir al-Qur'an
untuk mengkompromikan ayat-ayat yang tampaknya
kontradiktif, yang menyebabkan munculnya teoi naskh tersebut

belakangan juga mempengaruhi para fuqahQ dalam kitab-kitab
fiqh. Kajian ini tidak menyentuh persoalan isu kontradiksi ayat-

ayat damai dengan ayat pedang.

David S. Powers dalam disertasinya di McGill University tentang
proses perumusan hukum waris dalam Islam yang kemudian
diterbitkan dengan revisi, Studies in Qur'an and Hadith: The

Formation of Islamic Law of Inheritance.se Beberapa bagian dari
disertasi ini diterbitkan dalam bentuk artikel seperti, "On the
Abrogation of the Bequest Verses".60 Powers mengkritisi
anggapan yang selama ini berkembang di kalangan muslim
bahwa ayat waris (Q,2187:180 dan 240) menganulir ayat-ayat

ssFazlur Rahrnan, Major Themes ofthe Qur'6n (Kuala Lumpur: Islamic Book Trust,
1999), xv.

n'tbid., 89-90.
s7(India: Adam Publishers & Distributors, 1994),60-84.
s8Ahnred Hasan, The Early Developntent of Islamic Jurisprudence,TS.
5e(California: University of Califomia Press, 1986). Karya ini telah diterjemahkan ke

bahasa Indonesia oleh Arif Maftuhin dengan judul Peralihan Kekayaan dan Politik
Kekuasaan (Yogyakarta: LKiS, 200 I ).

60Dalam Arabica, vol. 29 (1982), 246-295.

7.
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tentang wasiat dalam al-Qur'an. Menurutnya, naskh pertama

kali diterapkan dalam kasus tersebut.6t Doktrin naskh ternyata,

menurutnya, dalam kasus seperti itu baru diintrodusir oleh satu

generasi atau lebih setelah wafatnya Nabi Muhammad.62 Ayat

wasiat sebenarnya berlaku hingga 632 M., namun kemudian

dikatakan dianulir dengan doktrin naskh dengan tiga justifikasi,

yaitu tafsir al-Qur'an, penggunaan h?adith, dan ijmA' yang

muncul melalui proses sejarah antara abad ke-7-8 M. Perubahan

hukum waris juga menyangkut pernyataan "tidak ada wasiat

bagi seorang waris" (lA was?iyah li wLrith) yang, menurut

temuan risetnya, merupakan prinsip hukum (legal maxim) yang

kemudian diubah menjadi h?adith. Dengan pembuktian ini, naskh

merupakan justifikasi belakangan oleh para fuqahQ terhadap

keadaan hukum yang ada. Artikel yang lain dari disertasinya'

"The Islamic Law of Inheritance, Reconsidered: ,\ New Reading

of Q.4:12b,"63 mengemukakan reinterpretasi ayat tentang waris,

khususnya berkaitan dengan kalalah. Dengan interpretasi seperti

itu, ia ingin menegaskan bahwa hukum waris yang dirumitkan

dengan hitungan matematis yang disebut sebagai 'ilm al-farQid?,

adalah bukan hukum waris yang semula diterima dari Nabi

Muhammad (proto Islamic law), yang bisa dilakukan dengan

wasiat dan proses penunjukkan atas dasar pembagian yang tidak

ketat. Di samping itu, karena kondisi sosio-politis pasca

kematian Nabi, hukum waris awal itu diubah dengan perangkat

justifikasi melalui 'ulfim al-Qug6n, seperti asbab al-nuzttl dan

naskh. Disertasi ini, tentu saja, juga tidak mengkaji problem

ayat pedang.

Kajian-kajian yang dilakukan seperti oleh Mus?t?afd Zayd,

Ahmed Hasan, John Burton, dan David S. Powers memiliki

kontribusi yang sangat penting untuk kajian yang penulis lakukan,

meskipun fokus kajian-kajian ini berhenti pada persoalan hukum,

tidak persoalan relasi ant,ar agama.

6rBandingkan dengan,po{elasan al-Suyirt'?i dalam al-Itqr4n,vo{" l'24-25'
62lihat David S. Powers, "'The Exegetical Genre...", 117.
('rDalam Studia Islanica, vol. 55 (1982),61-94.
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Kedua, kajian-kajian tentang jihed di mana di dalamnya
disinggung secara tidak mendalam persoalan ayat pedang, yaitu:
1' KAmil salamah al-Diqs menulis disertasi doktor ,,Ayat al-riltad

fi al-QugAn al-Karim: DirAsah Mawd?fi,iyah wa Tilrikhiyah wa
Bayaniyah" yang diajukan di universitas al-Azhar.6a Kajian ini
menerapkan pendekat an t afsir tema tik (mawd? fiwiy ah) dengan
mengkaji ayat-ayat jihed, pendekatan historis (tArikhiyah)
dengan memperhatikan konteks historis turunnya ayat_ayat
tersebut dalam fase-fase terjadinya perang-perang pada masa
Nabi, dan pendekatan retorik (bayAniyah) dengan mengungkap
keindahan redaksi ayat-ayat tersebut. Salah satu kesimpulan
penting al-Diqs adalah bahwa "perang bukanlah kaedah,
melainkan hanya pengecuarian dari kaedah" (inna ar-h'larb raysat
hiya al-qA'idah, wa innamA hiya istitltnQ min al_q$idah), karena
perang hanya sarana pertahanan diri untuk mengamankan proses
dakwah damai Islam.65 Dengan meletakkan ayat-ayat tersebut
dalam fase-fase kronologis perang_perang Nabi, al_Diqs
berkesimpulan bahwa dakwah Nabi menganut strategi gerakan
(al-manhaj al'h?araki)-66 Namun, disertasi ini hanya mengkaji
sekilas persoalan ayat pedang sebagai salah satu ayat jihAd.

2- wahbah al-zuhayri menuris disertasi doktor Athar ar-H?arb fi
al-Fiqh al-Islami: Dirasah Muqaranah yang diajukan di Kuliyat
al-H?uqirq di Universitas Cairo (JAmi,at al-eAhirah).67 Disertasi
ini rnengkaji perang dari perspektif fiqh perbandingan. Kajian
ini lebih menekankan pendekatan fiqh, bukan pendekatan tafsir,
sehingga persoalan ayat pedang tidak dibahas dalam disertasi
ini.

3' Muhammad Khayr Haykar menulis disertasi doktor ,,ar-rihad
wa al-Qital fi ar-siyasah ar-shar'iyah: Rislrah Duktfirah ,an 

ar-
rihed fr s?adr ar-Isram fr at-Fiqh ar-Isrami wa a!-'Asr ar-H?adith,'

G(Kuwait: Ddr al-Bayin, l3gZHl 1972 M).
65KAmil Salamah al-Diqs, AyAt al-JihAd,26l .
ffilbid., 368.
67(Damaskus: 

DAr al-Fikr. 1401 H/ lggl M).
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yang diajukan di Kulliyat al-Imdm al-AwzA'i li al-DirAsAt al-

IslAmiyah di Beirut pad,a l4I2 H.68 Disertasi ini tidak mengkaji

persoalan ayat pedang, melainkan mengkaji proses perumusan

fiqh jihAd pada fase awal Islam dan kaitannya dengan konteks

sekarang.

Ketiga, kajian-kajian terbatas tentang ayat pedang. Selama ini,
sepengetahuan penulis, belum ada penelitian akademis selevel
skripsi, tesis, maupun disertasi tentang objek kajian penelitian ini,
kecuali hanya dalam bentuk dalam artikel berikut:
l. Jane Dammen McAuliffe, "Fakhr al-Din al-RAzi on Ayat al-

Jizyah and. Ayat al-Sayf'.6e Artikel ini hanya mengulas Ayat al-

sayf dan 6yat al-jizyah menurut Fakhr al-Din al-Rdzi.

2. M. A. S. Abdel Haleem, "The Sword-Verse Myth (El mito
del'versiculo de la espada)".7('Artikel ini hanya berisi ulasan

tafsir Q.9/113:5, tidak melakukan pelacakan historis asal-usul

istilah dan bagaimana kontroversi terjadi tentang status
keberlakuannya.
Berbeda dengan kajian-kajian terdahulu, kajian ini menelaah

secara kritis analitis isu penganuliran pada ayat pedang dari dua

level. Pertama, pada level kajian tafsir, kajian ini menelaah asal-

usul istilah ayat pedang, kontroversi tentang keberlakuannya,
sumber-sumber klaim penganuliran, validitas sumber-sumbernya,

dan proses sejarah awal klaim penganuliran itu bermula,
berkembang, dan menyebar, seperti problem perkembangan jurnlah

ayat-ayat teranulir.Tr Kedua, kajian ini menelaah implikasi

6E(T.Tp.: DAr al-Bay6riq, t.th.).
6eDalam Conversion and Continttity: Indigenous Christian Conmunit ies in Islamic

Lands: Eighthto Eighteenth Centuries.Ed,. M. Gervers andR. Bihkazi. Toronto: Pontifical
Institute of Mediaeval Studies, 1990.

i0Diterbitkan dalam Pefra Marin, Salvador, dan de Larramendi, Miguel Hernando
(ed.), El Coran ayer y hoy(The Quran Yesterday and Today) (Cordoba: Berenice,2008),
307-340.

Trl,ihat, misalnya, al-Suy0t?i, al-Itqiln,vol I , 23; Muh?ammad al-Khud?ari Bik, Us?ii/
al-Fiqh,25l-255; 'Abd al-Qidir Muh?amnrad S?alih?, al-Tafsirwa al-Mufassir'fin fi al-
'As'/r al-H'/adith: 'Ard? wa Dirisalt Mufas'/s'/alah li Ahamm Kutub al-Tafsir al-Mu'6s'/ir
(Beirut: Ddr al-Ma'rifah,2003),69; Von Denffer, 'Ulfim al-Qur'6n, 108; David S. Powers,
"The Exegetic al Genre. ..", 122.

25



penganuliran ayat-ayat damai tersebut dalam proses perumusan fiqh
jihAd. Kajian-kajian kategori pertama di atas hanya mengkaji naskh,

sedangkan kajian-kajian kategori kedua hanya mengkaji iihed.
Keduanya tidak mengkaji isu penganuliran ayat'ayat damai dengan

ayat pedang dan implikasinya dalam perumusan frqh jihkd. Artikel

McAuliffe dan Abdel Haleem tidak melakukan pelacakan historis

persoalan ayat pedang.

E. Kerangka Teori
Disertasi ini menerapkan analisis wacana kritis (crirical discourse

analysis) Teun A. van Dijk, yaitu "suatu tipe kajian analitis terhadap

wacana yang terutama mengkaji bagaimana penyimpangan

kekuatan sosial, dominasi, dan ketidakadilan diciptakan,

direproduksi, dan dipertahankan oleh teks dan percakapan dalam

konteks sosial dan politik."72 Suatu wacana, dalam perspektif ini,

tidak cukup lagi dianalisis sebagai teks biasa, karena teks hanya

hasil dari suatu produksi yang juga harus diamati. Jadi, harus diamati

bagaimana suatu teks diproduksi. Teks yang menjadi wacana

memiliki lapisan-lapisan, seperti ditulis oleh Robert Kaplan, "Teks,

baik tertulis atau lisan, adalah struktur yang multidimensional" (The

text, whether written or oral, is a multidimensional structure). Begitu

juga, Van Dijk mengibaratkan wacana sebagai sebuah "gunung es

informasi" (an iceberg of information) yang menyembul hanyalah

teks sebagai "wacana", sedangkan sebagian besar wujudnya

terbenam dalam kubangan es.73 Dari perspektif ini, selalu dilihat

adanya keterkaitan seperti antara wacana, kekuasaan, dominasi, dan

ketidakadilan sosial. Kekuasaan melibatkan kontrol terhadap

tindakan dan pengetahuan, sehingga berwujud dominasi.Ta Ada

72Teun A. van Dijk, "Critical Discourse Analysis," dalan.r www.discourse.org.
?lLihat TeunA. van Dij( "Critical DiscouneAnalysis," dalam http://www.users.utu.fi;

Eriyanto, Analisis Wacana: Pengantar Analisis Teks Media (Yogyakarta: LKiS, 2005)'

22t.
TaTeun A. van Dijk, Principles of Critical Discourse Analysis (London, Newbury

Park, and New Delhi: Sage, 1993), vol. 4 Q),249,254-255.
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keterkaitan erat dalam "segitiga wacana-kognisi-masyakat"
(discourse-cognition-society triangle). Kognisi sosial (socio-
cognitive) sebagai kata kunci analisis wacana kritis Van Dijk, bisa
berupa rasisme atau ketidakadilan, dan ideologi bukanlah sesuatu
yang tidak disadari.Ts

Men,rrut Van Dijk, wacana merepresentasikan: (1) tindakan,
yaitu bahwa wacana bisa dipahami dari suatu tindakan (action); (2)
konteks, yaitu bahwa wacana bisa dipahami dari suatu konteks,
seperti latar, situasi, peristiwa, dan kondisi; (3) historis, yaitu bahwa

wacana harus dipahami tidak terpisah dari konteks yang
menyertainya, antara lain, yang terpenting adalah konteks historis;
(4) kekuasaan, yaitu bahwa analisis wacana kritis
mempertimbangkan kekuasaan (power) dalam analisisnya; (5)
ideologi, yaitu bahwa wacana adalah mungkin saja bentuk dari
praktek ideologi.T6

Perspektif ini sebenamya tidaklah asing dalam perspektif tafsir.
Penafsiran meski dibatasi oleh patokan-patokan objektif, tetap
dipengaruhi oleh faktor-faktor subjektivitas mufassir hingga batas

tertentu. Apa yang ditulis oleh para mufassir adalah satu hal, dan
apa yang dikehendaki oleh Allah dalam kitab suci-Nya adalah
sesuatu yang lain. Inilah yang menjadi aksentuasi Khalil 'Abd al-
Karim dalam karyanya, al-Nas?s? al-Mu'assas wa Mujtama'uh.17
Oleh karena itu, objektivitas tafsir dengan bertumpu pada patokan-

patokannya, secara sadar atau tidak, selalu diikuti oleh subjektivitas
yang ditandai, antara lain, dengan kontroversi tafsir.78 Dalam

?sTeun van. Dijk, "Multidisciplinary CDA: APlea for Diversity", dalam Methods of
Critical Discourse Analysis, ed. Ruth Wodak dan Micheal'Meyer (London: Sage
Publications, 2001 ), 97-98.

T6Eriyanto, Anali si s Wac ana, 8-13.
TTLihat Khalil'Abd al-Karim, al-Nas?s? al-Muassas wa Mujtanta'uh (Cairo: Dir

Mis?r al-Mah?r0sah, 2002), 10.
TtSecara unum, menurut Sa'0d.'AbdullAh al-FunaysAn, ada dua faktor penyebab

te{adinya perbedaan. Pertama, faktor-faktor umr,qn yang meliputi: perbedaan qirA'at dan
standar penerimaannya, pemahaman redaksi bahasa yang mencakup persoalan struktur
kalimat, ambiguitas makna, persoalanmakna sebenarnya(h?aqiqah) danmetafora(maj6z),
keumuman-kekhususan, m ut ?n a:q - m uq ayy ad, m uj m al -mub ayy an, d,an amr- n ahy,
kontroversi sekitar naskl, sikap penafsirterhadap persoalan-persoalan yang bisa dinalar
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konteks seperti itu, teks (nas?s\ dalam kondisi kesejarahan panjang

bisa dipengaruhi oleh ideologi ntufassir. Dengan demikian, selalu
ada dua sisi yang berbeda, antara kitab suci al-Qur'an sendiri, yang

berisi petanda berupa ayat-ayat al-Qur'an yang tetap permanen,

dan penafsiran mufassir sebagai pemahaman yang berubah-ubah.
Tafsir maupun produk pemikiran fiqh sebagai upaya memahami
teks ayat al-Qu_ran adalah "teks turunan" atau "teks sekunder" yang

tidak sama dengan teks ayat-ayat al-Qur'an sendiri.Te

Dalam konteks studi ini, penafsiran nAsikh-mansfiklr sebagai

wacana (khit?eq, diamati secara kritis tidak lepas dari konteksnya
yang lebih luas. Naskfi, baik secara umum maupun secara khusus

dalam konteks Ayat al-sayd adalah suatu isu kontroversial.
Kontroversi tersebut berbasis pada "teks" (nas?s\ yang dipahami
atau ditafsirkan oleh para penulis naskh. Meski tidak dilabeli "tafsir",
karya-karya naskh sejatinya memang karya-karya tafsir, karena
naskh sendiri diklaim atas dasar suatu penafsiran terhadap ayat.
Uraian dalam literatur-literatur naskh adalah "teks" yang harus
dilihat dari "konteks" yang melahirkannya. Oleh karena itu,
penafsiran para penulis naskh, sebenamya tidak lagi disebut sebagai

"teks" (nas7s\ biasa, melainkan "wacana" (khifleb, discourse).

Perspektif analisis wacana kritis ini digunakan untuk melacak sejauh

mana ketidakadilan diciptakan, direproduksi, dan dipertahankan
oleh teks penafsiran dengan mengujinya pada level teks dari
perspektif ilmu tafsir, lalu melacaknya ke kognisi sosial, seperti
ideologi, dan ke konteks masyarakat, seperti konteks sosial, historis,
dan politis secara lebih luas yang melatarbelakanginya.

dan pernahaman ayat-ayat ntutashAbih. Kedua, faktor khusus yang mencakup standar
dalarn kritik sanaddan nraln h?adith dalarn ta$inbi al-riwAyah, sumber*sunrber hukurn
untukrnenyikapi persoalan yang tidakdijawab dalarn nas/sl aliran teologis, dan fiqh- (al-
Funaysin, IkhtilAf al-Mufassirin, Asbhbuh wa AthAruh (Riyadh: Markaz al-DirAsAt wa
al-I'l6nr, 1997 Ml 1418 H), 8-9). Dua faklor tersebut juga bisa kita bedakan menjadi
faktor eksternal teks, seperti kondisi sosio-historis dan ideologi penafsir, dan faktor
internalteks, seperti teks ayat ntutashibih.

1e Mu' t az al-Khat'?ib, "Nas?s? al-Faqih. . . ", 205.
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F. Metode Penelitian
Penelitian ini termasuk penelitian kepustakaan (library research),

yang surnber-sumbernya berasal dari literatur-literatur. Penelitian
ini menerapkan metode "analitis-kritis". Metode ini dianggap
kompatibel, karena naskh secara umum maupun isu naskft dalam

kasus 6yaf al-say{ adalah isu kontroversial yang mengharuskan

penulis menentukan pilihan, baik pilihan binner (menerima-
menolak) maupun pilihan revisionis yang mencari titik-temu.
Metode ini memiliki karakteristik berikut. Pertama, adanya deskripsi,

pembahasan, dan kritik. Kedua, studi analitis dengan melakukan
salah satu di antara tiga model studi, yaitu studi hubungan (seperti

pengaruh atau implikasi), perbandingan (komparasi), atau
pengembangan model (reinterpretasi).80 Penelitian ini mengambil

model studi hubungan sebagai cara melakukan studi analitis, yaitu
dengan menghubungkan penganuliran ayat-ayat damai tersebut

dengan proses perumusan fiqh jihkd yang kemudian sangat

mempengaruhi cara pandang, atau pola pikir kaum muslimin
terhadap keberadaan non-muslim.

Atas dasar metode dan objek kajian, penelitian ini mengikuti

alur berikut:
1. Mengkaji masalah dengan tiga ciri utama dalam setiap pelacakan,

yaitu deskripsi, pembahasan secara analitis, dan kritik terhadap

kontroversi isu penganuliran pada ayat pedang, baik dari segi

asal-usul istilah maupun status ayat tersebut.

2. Mengkaji bagaimana penggunaan metode ta'wil, ideologi, dan

konteks sosio-historis-politis menentukan munculnya
kontroversi penganuliran ayat-ayat damai dengan ayat pedang.

3. Mengkaji secara analitis implikasi penganuliran ayat-ayat damai

dengan ayat pedang dalam pembentukan fiqh iihed.
4. Menarik kesimpulan berdasarkan data dan analisis yang telah

dilakukan.

8('Jujun S. Suriasumantri, "Penelitian Ihniah Kefilsafatan dan Keagamaan: Mencari

Paradigrna Kebersamaan", Tradisi Baru Penelitian Islatn: Tinjauan Antardisiplin IIntu,
ed. Mastuhu dan M. Deden Ridwan (Bandung: Penerbit Nuansa, 2001),72-74.
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Di samping melalui mekanisme penetapan konvensional dengan

sejarah (pengetahuan makki-madani dan kronologi turun surah-

surah al-Qur'an), penganuliran dibangun atas dasar asumsi

terjadinya kontradiksi antar ayat'8r Para pakar 'ulttm al-Qut'An

mengatakan bahwa ide al-Qur'an selalu kQheren, karena ada kaitan

antar ide-idenya.82 Untuk menguji koherensi ayat pedang yang

menganulir dan ayat-ayat lain yang dianulir, dugaan kontradiksi

dikritisi dengan rujuk-silan g (cross-reference) untuk mencari

koherensi ide-ide al-Qur'an. Muhammad Asad dalam The Message

of the Qur'An menyatakan sebagai berikut:

The Qur'an must not be viewed as a compilation of individual

injunctions and exhortations, but as one integral whole, that is, as an

exposition of an ethical doctrine in which every verse and sentence has

an intimate bearing on other verses and sentences, all ofthem clarifying

and ampliffing one another. Consequently, its real meaning can be

grasped only ifwe 6orrelate every one of its ideas by means of frequent

cross-references, always subordinating the particular to the general and

the incidental to the intrinsic. whenever lhis rule is faithfully followed,

we realize that the Qur'an is-in the words of Muhammad 'Abduh-"its

ownbest commentary"'83

Al-Qur'an seharusnya tidak dilihat hanya sebagai sebuah

kompilasi perintah-perintah dan larangan-larangan yang terpisah,

melainkan sebagai suatu kesatuan yang integral, yaitu sebagai suatu

penjelasan rinci tentang ajaran etika yang di dalamnya setiap ayat

srlihar al-Sayyid Ah?mad Kh a1\1, Dir6s6t fr al-Qur',6n (Mesir: DAr al-Ma'Aril t.th.),

22-23.
E2Ide ini disebut sebagai kesatuan topikal (al-wahTdah al-mawd?it'iyah), yaitu adanya

hubungan erut (munisabafi) dalam ayat-ayat dan surah-surah al-Qur'an. Akan tetapi,

tentu saja, seperti diperingatkan oleh al-BiqA'i dengan mengutip pendapat 'lzz al-Din
,Abd al-SalAm bahwa munasabalrtersebut, termasuk dengan memahami kesatuan topik,

tidak bisa dipaksakan pada ayat-ayat yang latarbelakang turunnya berbeda. Al-Biqa'i

sendiri memberi komentar singkat dan jelas: "Ringkas kata, ayat-ayat al-Qur'an dari segi

turunnya sesuai dengan kondisi-kondisi objektifdan dari segi susunan dan asal-usulnya'

didasarkan atas hikmali, s€rnua ayat dan surahnya disusun berdasarkan petunjuk (tawqit)

sebagaimana diturunkan secara sekaligus ke bayt a|-'izzali '. Al-Biqd'i, Naz'lm aL-Durar fi
TanAsub al-Ayilt wa al-Suwar(Beirut: Dir al-Kutub al-'Ilmiyah,1995)'iuz I 

' 
6.

8rMuhammad Asad, The Message of the Qur'an,vii.
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dan kalimat memiliki hubungan erat, semuanya saling menjelaskan

dan memperkuat. Sebagai konsekuensinya, makna sesungguhnya

hanya bisa dipahami, jika kita menghubungkan setiap idenya satu

persatu dengan cara rujuk silang (cross-reference), yang selalu
dilakukan dengan menggeser yang partikular ke yang general dan

yang insidental ke yang intrinsik. Kapanpun jika aturan ini diikuti
secara tepat, kita sadar bahwa al-Quran-dalam ungkapan
Muhammad' Abduh-adalah "t afsirny a y ang t erb ai k. "

Uji koherensi melalui rujuk-silang (cross-reference) tersebut,

dilakukan dengan memperhatikan koherensi antar ayat, sehingga

ide tentang kesatuan ajaran-ajaran al-Qur'an menjadi fokus
pengkajian, baik melalui kesatuan tema (al-wah?dah al-
mawd?0'iyaft),84 kesatuan historis (al-wah?dah al-tkrikhiyah),
maupun kesatuan nilai (wah?dat al-qimaft).85 Penelaahan teks
(nas?s\ ini juga diimbangi dengan keharusan "melabuhkan teks-

teks" itu ke dataran kesejarahan (anchoring revelation in time and

space), melalui analisis asbhb a[-nuzfsl (sebab turun ayat), shu'ttn

al-nuz1l (kondisi pewahyuan),86 atau latar belakang sosio,historis

secara umum (general soci al-hist oric al b ackground), seperti sej arah

Madinah dan pergumulan kaum muslimin dengan kelompok non-

muslim.
Analisis hubungan (di sini disebut sebagai implikasi)87 antara

naskh-fiqh jihkd adalah penarikan kesimpulan elemen-elemen naskh

Ealihat Burhin al-Din Ab0 al-H'?asan IbrAhim ibn 'Umar al-Biqd'i, Naz?nt al-Durar fi
Tanlsub al-AyAt wa al-Suwar,vol. 1 (Beirut: Dir al-Kutub al-'Ilmiyah, 1995),6; Mustansir

Mir, Coherence in the Qur'an: A Study of Is?lAh?i's Concept of Naz'lnt in Tadabbur-i

Qur'an (USA: American Trust Publications, 1986).
8sTiga unsur kesatuan pembahasan ini lebih lanjut dielaborasi pada bab 4 sebagai

altematif penafsiran ayat-ayat damai.
s6lihat Fazlur Rahman, Islant and Modernity: Trunsfomtation of an Intellectual

Tradition (Chicago: The University of Chicago, 1982),l43.Istilah sfia n al-nuzAl juga

digunakan oleh Muh'iamrnad HAdi Ma'rifah, seorang Shi'i dalam pengertian yang sama

dengan pandangan Rahman. Lihat karyanya, Sejarah al-Qur'an(Iakarta: al-Huda, 2007),

97-r0r.
87Kata implikasi (hnplication), antara lain, bennakna rnemiliki efek.atau pengaruh,

hubungan erat, yang bisa disirnpulkan (inferensi) secara logika. Webster's New World

C o lle ge D i ct i onary (New York: Macmillan, | 9 9 5), 67 7 .
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yang berpengaruh (efek) dan menjadi bagian yang membentuk

hukum Islam dengan penyimpulan logis. Menarik hubungan

keduanya sebagai implikasi, karenanya, tidak selalu secara pasti,

sehingga selalu ada unsur subjektivitas.Es Namun, dalam perspektif

ilmu sejarah, "studi hubungan" dalam konteks kajian analitis-kritis

ini bisa diukur, yang hingga batas tertentu bisa dipertanggung-

jawabkan objektivitasnya.se Variabel-variabel yang bisa diukur dalam

keterpengaruhan, misalnya, di samping dari standar waktu dengan

melacak perkembangan historis, juga dari segi kemiripan isi

(content) metode yang diterapkan dalam fiqh, seperti argumen

kewajiban jihAd dengan naskh ayat pedang.

Skema l:
Metode Analitis-Kritis

weam Nskh al-Ouian:
. Pengerliil dan porg€sotan konsep
. Argumen-argumen naskh
. Konlclc ideolooii

. Status ayal (ihkam-nskh)

. Sumbe,, melode, dan argumen. Konteks ideologis penalsir

Telaah kritis klaim penganuliran:
. Level teks
. Level konteks

l' sluotHuBuilcilx: lIPLlt slxY DALAI Fn$ J[l^D

Pengaruh p€nganuliran ayal-ayat
damai dalam perumusan rhh jihed
. Ayat pedang dalam liqh
. Legisltrijihad
. Jihad dan koNep-koNep leJkait

Esl-ouis Gottshalk, IJndentanding Hrsfory(New York: Alred A. Knotf, 1964),237-

239.
seKeterpengaruhan dapat diukur dengan standar waktu, standar kandungan'

pengakuan, dan nrengelirninasi sebab-sebab lain yang tampak dalam pikiran atau tindakan,

sehingga bisa menguatkan probalilitas. Louis Gottschalk, Understanding History,249'
250.

Survey Kritis:
. survey seluruh p€mikird nskh
. Kritik terlokus pada p€ngerliil,

argumen, & ideologi

Muhkam $bagai nasikh
MansUkh internal/ esktenal
Muhkam bukan nasikh
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Data penelitian yang seluruhnya bersifat kualitatif, diperoleh

dari literatur-literatur. Pertama, data yang berkaitan dengan teori

naskh. Data primer tentang teori naslch yang terkait, adalah karya-

karya yang ditulis khusus tentang naskh, yang ditulis oleh penulis

generasi awal, seperti Qatddah, HibatullAh, dan al-Nah?h?As, dan

karya-karya 'ulim al-QugAn yang ditulis pada fase awal yang

menjadikan tema naskh sebagai satu bagian bahasannya, seperti

al-BurhAn fi 'Ulim al-QugAn al-Zarkashi. Data sekunder tentang

naskh adalah karya yang ditulis oleh generasi belakangan, seperti

karya Mus?t?afa Zayd, ihab H?asan 'Abduh, Sha'bAn Muh?ammad

IsmA'il, dan 'Abd al-Muta'Al al-Jabri, dan karya-karya'ultm al-

Qryen yang ditulis oleh para penulis belakangan, seperti Mabilh?ith

fi 'Ulttm al-QugAn karya S?ubh?i al-S?ilih?. Kedua, data yang

berkaitan dengan perumusan hukum Islam. Data primer adalah karya

us?fiI al-fiqh yang ditulis oleh para penulis awal, seperti al-Risilah
karya al-ShAf i, dan literatur-literatur fiqh iihed, baik H?anafiyah,

MAlikiyah, Shdf iyah, dan H?anbaliyah. Data sekunder diperoleh

dari literatur-literatur fiqh atau karya tentang jihhd, yang ditulis
oleh para penulis belakangan, seperti a[-Iihild fi al-Islilm karya al-

Btrt?i.

G. Sistematika Pembahasan
Penelitian ini disusun dengan urutan logis sebagai berikut. Pada

bab pertama, dikemukakan pendahuluan yang memuat latar
belakang masalah, perumusan masalah, tujuan dan manfaat
penelitian, kajian terdahulu, metode penelitian, dan sistematika

pembahasan.

Pada bab kedua, dikemukakan survei kritis perkembangan

historis teori nasklr sebagai sebuah wacana dengan mencermati tiga
point penting. Pertama, pengertian substantif naskh yang mencakup

perkembangan trend pemikiran tentang naskh dari klasik hingga

kontemporer. Kedua, argumen-argumen yang mendasari klaim
keberadaan naskh, baik argumen tekstual ayat al-Qur'an, argumen

konsensus (ijmk), logika teologis (kalAm\, dan logika yuridis fiqh.
Ketiga, konteks tujuan atau kepentingan ketika naskh difungsikan
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dalam berbagai konteks, baik dalam konteks 'ulfim ar-eur'ilnsebagai
syarat yang mutlak, sebagai metode penafsiran ayat al_eur,an,
maupun fungsionalisasinya dalam hukum Islam. Survei kritis atas
perdebatan naskh ini menjadi niscaya karena prinsip-prinsip yang
dibahas dalam bab ini mendasari berbagai klaim penganuliran,
seperti halnya dalam kasus penganuliran ayat-ayat damai.

Bab ketiga difokuskan pada telaah asal-usul istilah ,,ayat
pedang" (Ayat al-sayf , bagaimana istilah tersebut dikonstruksi
melalui proses sejarah yang panjang, bagaimana istilah ini diterima
dan ditransmisikan dari generasi ke generasi, dan kontroversi ulama
dalam hal mengidentifikasi ayat mana dalarn al-erryan sebagai ayat
pedang, dan dalam hal status keberlakuannya (ih?kam atau naskh).
Pembahasan ini juga mencakup bagaimana status penganuliran
tersebut dibakukan dalam sejarah.

Isu penganuliran ayat-ayat damai yang terbakukan dalam
sejarah, sebagaimana diuraikan dalam bab ketiga, ditelaah pada bab
keempat secara kritis pada level teks, yaitu bagaimana ayat_ayat
tersebut ditafsirkan dalam perspektif ilmu tafsir yang tepat, hingga
level konteks, yaitu bagaimana klaim penganuliran tersebut muncul
dalam konteks sosio-historis-politis ideologis. pada bab ini, ditelaah
kritis faktor-faktor penyebab kekeliruan klaim penganuliran
tersebut. Di sini, telaah kritis adalah menghubungkan teks dengan
konteks.

Telaah kritis pada bab keempat kemudian diikuti dengan telaah
analitis pada bab kelima untuk melihat implikasi penganuliran
tersebut dalam literatur-literatur fiqh klasik tentang jihed. Isu ini
menjadi penting karena klaim penganuliran tersebut menjadi basis
justifikasi berbagai relasi muslim dengan non-muslim. Telaah analitis
difokuskan pertama pada argumen penganuliran dalam 'ulfim al-
QugAn, seperti penggunaan ayat pedang dan kronologi turun ayat,
juga diterapkan dalam penjelasan legislasi jihed yang kemudian
berpengaruh dalam kewajiban perang dan penyebaran Islam. pada
tahap kedua, untuk memberi deskripsi yang lebih luas tentang
pengaruh tersebut, penganuliran ayat-ayat damai tersebut dilihat
keterkaitannya dengan sistem jihed, yaitu keterkaitannya dengan
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konsep-konsep lain, yaitu konsep dAr al-Isl6m versus dAr al-h?arb,

al-amr bi al-ma'rfif wa a|-nahy 'an aL-munkar, dan hijrah.

Pada bab keenam, dari hasil telaah kritis dan analitis pada bab-

bab sebelumnya, ditarik kesimpulan, implikasi teoretik, dan

rekomendasi.
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BAB II
WACANA PENGANULIRAN

(NASKT/) AL-QUR'AN:
SIJRVEI I(RITIS ATAS KONSEP

DAI{ SEJARAII PEMIKIRAN

A. Pengertian Nas^kt: Pergeseran Semantik Sebuah
Konsep
1. Dari Makna Generik ke Makna Terminologis

Sebelum munculnya karya pertama tentang naskh, yaitu karya

Abtr 'Ubayd (w. 224 H) di abad ke-3 H, al-Khalil bin Ahmad al-

FarAhidi (w. 175 H), penulis kamus pertama, al-'Ayn, menerjemahkan

kata naskh dengan "Anda menulis pada sebuah buku tentang
pertentangan atau hal yang bertentangan dengannya" (iktitAbuka
fi kfteb 'an mu'Aradah/ mu'6ridih).r Kutipan ini sebenarnya lebih
menekankan naskh sebagai aktivitas "menetapkan" atau
"memindahkan", dibandingkan "menghilangkan", karena menulis
adalah memindahkan isi pikiran ke tulisan. Akan tetapi, pada abad

lAbir 'Abd al-Rahnrin al-Khalil bin Ahrnad al-Farihidi, Kit6b al-'Ayn, vol. 4. ed.

Mahdi al-Makhzfrmi dan lbrAhim al-SdmirA'i (Qom: Muassasat DAr al-Hijrah, l4l0 H),
201. Oleh MustaIE Zaydkala"mu'6ridih" diedil menjadi "ntu'6radah" (al-Naskh fr al-

Qur'6n al-Karinr, vol. l, 6l ), tapi keduanya memiliki pengertian sama dalam hal adanya

pertentangan antara yang ditetapkan dengan yang lain sebelrnnnya.
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ke-4 H, Ibn FAris (w 395 H), mencatat adanya perbedaan pendapat
ulama tentang makna asal analogisnya (qiyAs). pertama , naskh
sebagai "mengalihkan (tahwir) sesuattl ke sesuatu yang rain".
Kedua, naskh sebagai "membatalkan (raf,) sesuatu dan
menempatkan sesuatu yang lain sebagai penggantinya".2 perbedaan
antara kedua makna asal ini sangat penting untuk melacak
perkembangan makna yang berkembang dalam kamus-kamus dan
literat ur-literatur t afsir.

Makna pertama, yang didasarkan keterangan Abit ,Amr (w. 154
H), pada dasarnya mengandung pengertian naskh sebagai
memindahkan (naql) sesuatu dari suatu tempat ke tempat lain,
sedangkan wujud yang dipindahkan tidak berubah,r yang ,"*uk ru
dengan pengalihan (tahwil) seperti yang dimaksud oleh Ibn FAris di
atas.

Makna kedua yang didukung oleh Ibn Manzt* (w.7ll H) dalam
LisAn al-'Arab dengan mengutip keterangan Ibn al-A'r?bi (w. Z3l
H), al-Layth (w. 175 H), dan al-Fand (w. 207 H) adalah pembatalan
Gbt eD, penggantian (t abdil), atau pengh ilanganlpenghapusan
(izhlah) yang pada dasarnya menghirangkan keberadaan sesuatu
dengan yang lain.

Dengan demikian, makna asal ,,menetapkan" 
atau

"mengalihkan", sebagaimana dijelaskan al-Khalil, atau kedua
maknanya, yaitu "mengalihkan" dan,.membatalkan',, sebagaimana
dijelaskan Ibn Fdris, adalah makna yang semula berkembang pada
fase-fase awal. Namun, seiring dengan munculnya karya naskh sejak
abad ke-3 H di tangan Abir ,Ubayd hingga perkembangan
sesudahnya pada abad ke-4-6 H, semisal melalui karya seperti al-

2Ab0 al-Husayn Ahrnad ibn FAris ibnzakariyd, Mu'jant Maq|yis ar-Lughah, vor. S
(Cairo: Sharikat wa Matba'at Mustafh al-Bdbi al-Halabi, lg72),424_425. 

-
rAbfr al-Fadl Jarnal al-Din Muha'rrnad bin Mukam ibn M anztr, Lisa, al-,Arab,vol.

3 (Beirut: Dir al-Fikr, 1990), 61. Lihat juga Ibn F Aris, Mu'jam Maqilyis al-Lughah,vol.
5,424-425.Yarian makna lain dari kata naskfi (rnernindahkan)iuga dikernukaka-n oleh al_
sijistAni' sebagaimana dikutip oleh ar-Amidi, al-Ihkam fi ushl ar-Ahka,r, vol.3 (Cairo:
Muassasat al-Halabi wa Shuraklih li al-Nashr wa al-Tawzi' dan Ddr al-Ittihid al_,Arabi
li al-TibA'ah, t.th.), 96.
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NahhAs (w. 338 H), HibatullAh (w. 410 H), 'Abd al-QAhir al-BaghdAdi
(w. 429 H), Makki al-Qaysi (w. 437 H), al-FArisi (w. 490 H), Ibn al-
'Arabi (w. 543 H), makna naskh sebagai "menghilangkan" lebih
dominan dalam kamus-kamus yang beredar kemudian, seperti
tampak, di samping dalam karya Ibn Manztrr (w. 7ll H), dalam
karya al-Rdzi (w. 666 H),4 al-Fayy0mi (w. 770 H),5 al-Fayriz AUaOi
(w. 817 H),6 dan al-Zubaydi (w. 1205 H).7 Kamus-kamus dalam
perkembangannya tak pelak lagi dipengaruhi oleh penafsiran yang
berkembang pada masanya.s

Perbedaan pendapat tentang makna dasar, sebagaimana
disebutkan Ibn FAris, kemudian berpengaruh dalam perdebatan
ulama tentang mana rhakna asal (haqiqah) dan makna metapor
(majAz)e pada kedua makna asal naskh, yaitu pembatalan (ibtAl atau
izAlah) atau pengallhan (tahwil atau naql). Kedua makna di atas,
berkembang dalam tradisi penggunaan bahasa Arab klasik. Menwut
Ibn Manzirr, bangsa Arab memang menggunakan kata naskh untuk
makna "menghilangkan" seperti dalam ungkapan "(Cahaya)

aMuhamnrad binAbi Bak al-RAzi, Mukhter al-Slr6fi (Beirut: Dir al-Kutub al-'Ihniyah,
t9e4),33'7 .

sAl-Fayy0mi, a|- M i sb Ah al-M unir (B eirut : Makt ab at LubnAn, I 9 B7 ), 23 O.
6Al-Fayrtrz Ab Adi, al-QAntfis a\-Muhit (Beirut: DAr al-Fik, tgg5),238.
TMurt adA al-Zub ay di, T 6j a l-' Ar trs, v ol. 2, 282.
sDalarn TAj al-'Artts,kata"nasakha" diterjemahkan dengan "mana'a" (mencegah).

Lihat al-Zubaydi, TAj al-'ArAs, vol. 2 (Beirut: DAr al-Fikr, t.th.),282. Hal ini berbeda
dengan penerjernahan dalam Mu'jam a1-'Ayndan LisAn al-'Atab. Di sisi lain, al-Fayrtrz
Abadi rnencantumkan padanan kata"nasakha" dengan "masakfia", seperti dalam Mu,jant
al-'Ayn. Al-Fayr0z Abadi hanya mencantunkan padanan dengan "ntana'a",tapi tidak
rnenguraikan makna "masakha"-sebagairnana dilakukan oleh al-Khalil-sebagai
perubahan aspek tertentu, tidak keseluruhan, pada fisik manusia. Hal ini menunjukkan
bahwa karnus-kamus yang ditulis belakangan menekankan "n asakha" sebagai pembatalan
total, seperti tercermin pada kata "mencegah", padahal kata"ntasakha" sebagai padanan
" nasakha" nenunjukkan hanya perubahan sebagian, seperti kata "masikh" (orang yang
tidak cantik) (Mu'jam al-'Ayn. vol. 5, 206). Lihat dalam kamus-kamus modern: Edward
William Lane, A n Arabic-English Lexicon (Beirut: Librairie du Liban, I 968), vol. 8, 2igg-
2789; Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, edit J. Milton Cowan
(wisbaden: otto Harrassowitz, 1979), 1128. Kata nasakha diterjemahkan dengan /o
delete, abolish, abrogate, invalidate, repeal, withdraW cancel, replace, substitute, supersede,
annul, dan obliterate.Kata"abrogation" adalah kata bahasa Inggris yang paling umum
digunakan.
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matahari menghilangkan bayang-bayang" (nasakhat al-shams al-
zill wantasakhat-hu)to dan "Angin mengubah sisa-sisa rumah"
(nasakhat al-rih Athhr al-diyAr).rrAkan tetapi, Ibn Manz0r juga
mengutip gubahan syair Al-'AjjAj yang menggunakan kata naskh
dalarn pengertian tahwil (mengalihkan). t2Kata "menghilangkan"
(izLlah\, "mengubah" (taghyir), dan "mengalihkan" (tahwil) adalah

varian-varian makna awal yang berkembang dalam tradisi Arab.

. Perkembangan makna tersebut menyebabkan terjadinya
polarisasi pendapat para penulis naskh dan pakar ustl al-fiqh tentang

kategori haqiqah dan ntajkz pada naskh sebagai "menghilangkan"
(izAlah) atau "memindah/mengalihkan" (naql). Perbedaan antara

keduanya bersifat fundamental, karena yang pertama merupakan
penggantian atau perubahan secara totalitas, seperti perubahan teks,

misalnya, dengan menggantinya dengan teks lain atau mengabaikan

seluruh kandungan teks tersebut. Sedangkan, yang kedua
merupakan perubahan parsial yang berkaitan hanya dengan aspek

tertentu, seperti interpretasi teks, Oleh karena itu, yang kedua lebih

bersifat spesifik daripada yang pertama.rs Meskipun perbedaan

antara keduanya sebenarnya bersifat fundamental, para penulis
menganggap perdebatan ini hanya persoalan ungkapan yang tidak

eTentang asal-usul muncul dikotorni haqiqah-ntajAz dalarn sejarah pemikiran Islaur,
lihat Wblftrart Heinrichs, "On the Genesis of Ha qiqa-MajhzDichotorny", Studia Islantica,
LIX, I I l-140. Meskipun pernbedaan antarakeduatersebut dapat kita lihat batas-batasnya.

Namun, dalam perkembangannya, debat dalam mengidentifikasi rnana rnakna awal yang
sesungguhnya dan rnakna metapor yang dikenrbangkan kernudian terjadi seiring dengan
kepentingan ideologis, seperti pembatasan atau urinirnalisasi-untuk tidak menyebut
menolak-fawil oleh Ibn Taymiyah berkenrbang dari "nalar ideologis" bahwa makna
haqiqi,yang kemudian bisa dilihat oleh kelompok yang tidak sependapat dengannya
sebagai makna harfiyah (literal), adalah makna yang paling bisa diterima. Oleh karena itu,
dikotomi (bukan sekadardiferensiasi yang sesungguhnya diperlukan secara episternologis)

anlaratafsirdantgwilnenjadi bennuatan ideologis. Lihat Nasr HAnidAbir Zayd., MafhAnt
al-Nass: Dirisah fr 'Ulint al-Qur'6n (Beirut: al-Markaz al-ThaqAfi al-'Arabi, 1990),239;
Naqd al-Khitib al-Dini (Caito: Sini li al-Nashr, 1994), 137 -147 .

'0Ibid.

"Ibid.
'2Ibid.
'1al-Shawkini, Irshild al-Fuhttl ilA Tahqiq al-Haq ntin 'IItn al-Usil (Beirut: Dir al-

Fikr, t.th.), 184. Bandingkan dengan Syaf al-Din al-Arnidi, al-IhkAnt fr {.Jshl al-Ahk6m,
vol. 3. 96.
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terkait dengan makna (lafzf, 16 ma'nawf). Padahal, menurut penulis,

persoalan ini sebenarnya krusial, karena berimplikasi terhadap
pendefinisian naskh. Mereka mengakui naskh sebagai
"menghilangkan" meskipun dengan makna metapor dan dengan

menggunakan argumen-argumen lain.ra Hal ini berbeda dengan

MustafA Zayd, seorang pendukung modern teori naskh, yang

memandang persoalan semantik ini sangat krusial, menyatakan

makna "menghilangkan" sebagai makna awal naskh dan mengkritik
pandangan lain dan pandangan "tengah", yang diwakili oleh al-

Biqillini (w. 403 H), al-GhazAli (w. 505 H), dan al-Amidi (w 631

H) bahwa naskh memiliki makna mushtarak sebagai hanya upaya

kompromi dari kebuntuan berpikir. Meski demikian, argumen-

argumen MustafA Zayd sangat meragukan.15

Perdebatan semantik tentang makna analogis (qiyAs) yang

'nal-Amidi dan al-Juwayni berpendapat bahwa makna haqiqah kata naskft adalah

"menghilangkan". Sedangkan, Fakhr al-Din al-RAzi, al-Shawkini, dan al-Qaffil
rnenganggap bahwa makna'lnemindah" adalah makna asal. Menurut keterangan al-Safi

al-Hindi, sebagaimana dikutip oleh al-Shawkini, pendapat pertanra tersebut dianut oleh

nrayoritas ularna. Akan tetapi, sebagian ulama lain, seperti al-BAqilldni dan al-GhazAli,

rnenganggap kata tersebut rnernang mengandung makna yang arnbigus (ttlushtarak).

Narnun, mereka semua rnengakui keberadaan nasftfi sebagai 'lnenghilangkan". Lihat al-

)rmiAi, uUn*ant fr (Isttl al-Ahkilm,95-96:Fakr al-Din al-Rilzi, al-Mahsil fi 'llnt Ustrl al-

Frglr, suntingan(tahqiq) Tdhi Jibir Fayyid al-'Alwini (Beirut: Mu'assasat al-Risilah,

1997), 280; al-Juwayni, al-BurhAn fi UsLl al-Fiqh (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ilrliyah,
1997),246: al-Ghazdli, al-Mustasfhtnin'Ilnt al-Usttl, vol. l, ed. Muhamrnad Sulaym6n

al-Ashqar (Beirut: Mu'assasat al-RisAlah, 1997),207; al-Shawkflni, Irshid al-Fuhirl,

173-t74.
riArgurnen-argulnen yang dikemukakannya pada dasarnya rnencakup: (1)

diternukannya padanan kata "nasklr" dalam bahasa Arab dengan ungkapan yang makna

serupa Qed dalarn Pe{anjian Larna yang bisa ditransliterasi sebagai "eQOi" (bukan "aQOi"),

dua kata yang sebenarnya berbeda; (2) analisis sintaksis induk (al-lsfttiqhq al-utttrn) pada

dua hurup pertarna dari kata tersebut (kh-s-n dan n-s-kh) dalam bahasa Arab; (3)

penggunaan katatersebut dan padanannya dalam Q.2181:106 (naski), Q. l 3/96:39 (ntahw),

dan Q.l6170:l0l (tabdil), tapi Zaydjusteru tidak rnembahas Q.7/39:154 pada kata

"nuskhah" dan Q.45l65:29 pada kata "nastansiklti', di rnana kedua kata terakhir ini
bennakra'tulisan" dan "menulis"'sebagai perkernbangan dari tnakna "memindah". Lihat
MustafaZayd, 'al-Naskh fr al-Qur'6n al-Karim,vol. I (Cairo: Dir al-Yusr, 2007\,69-74.
Berkenaan dengan argumen pertama, Arthur Jeffery juga menernukan padanan makna

"menghancurkan" (eradiction) yang, menurutnya, semakna dengan 
-hrenghilangkan"

(renove), 'lnembuang" (tear away, evellere) seperti yansakhu dalarn Q.2187 106 dan

41



menjadi dasar' sebagaimana dikemukakan oleh Ibn FAris, terlepas
dari kenyataan bahwa para penulis naskh, akhirnya, tetap menyakini
naskh sebagai pembatalan totar, berpengaruh pada poiarisasi
pandangan tentang keberadaan naskh, yaitu pand angan yang
mengakui terjadinya naskh sebagai pembatalan total (iz6lah, ibtel)
dan pandangan yang menerima naskh hanya sebagai pengalihan
(tahwil, naql) dalam pengertian sebagai pembatalan pemberlakuan
teks, karena alasan konteks kondisional ruang dan waktu, dan
kemungkinan pemberlakuannya kembali, karena konteks yang
berbeda. oleh karena itu, pergeseran pemaknaan naskh tersebut,
dan perbedaannya dengan istilah-istilah lain yang terkait
mengandaikan telaah kesejarahan perkembangan pemaknaan istilah
tersebut.

Tokoh-tokoh awal Islam yang terdiri dari generasi sahabat,
semisal Ibn 'Abbas, dan generasi tabi'fin, semisal ar-zuhri, atau
para penulis awal, menggunakan,,naskh,' sebagai istilah yang
mencakup pengertian yang sangat umum, yaitu mengubah sesuatu
yang tidak jelas menjadi jelas, sehingga naskh sebagai pembatalan
dan naskh sebagai apa yang kemudian disebut oleh kalangan
ustiliyfin belakangan sebagai penjelasan hukum yang masih global
atau yang belum jelas (bay6n al-mujmal atau bayAn al_mubham),
dan spesifikasi atau pemberian ketentuan terhadap suatu penjelasan
yang masih umum (takhsis ar-'am; taqyid ar-mutraq), adalah istirah-
istilah yang dimaknai sama. Ar-shatibi (w. 790 H) daram ar-
MuwAfaqAf menjelaskan bahwa generasi awar (mutaqaddimfin)
menggunakan istilah naskh dalam pengertian yang lebih umum
dibandingkan dengan pengertian yang digunakan dalam penuturan
kalangan usttliy1n. Generasi awal menggunakannya untuk
pemberian ketentuan terhadap sesuatu yang masih umum (taclyid
aL-mutlaq), penjelasan secara spesifik terhadap sesuatu yang masih

Q.221103:52-53 sarna maknanya, menurut Hirschfeld, dengan kata yang digunakan daram
DeuI.XXVIII: 63 dan Ezr.vl: l I. Lihat John Burton, ,,Introductory Err"y", daram Abt
'ubayd al-Qisinr bin salrim, Kitab at-Nlsikh wa ar-Mansfikh, ed. John Burton (Engrand:
E. J. W. Gibb Mem<rrial Trust, tgBT), g.
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umum (takhsis aI-'Am), baik dengan dalil yang terhubung atau

terpisah, dan penjelasan terhadap sesuatu yang masih tidak jelas

atau global, sebagaimana juga penganuliran hukum dengan hukum

lain. Hal itu karena istilah-istilah ini sama-sama memiliki pengertian

yang sama, yaitu bahwa perintah terdahulu bukanlah yang dimaksud

dalam pemberian takli{ melainkan yang kemudian.16

Dengan cara berpikir seperti itu, Q.4192:8 tentang anjuran

memberikan sedekah kepada para kerabat, anak yatim, dan orang

miskin ketika pembagian waris, misalnya, dianggap dibatalkan
(mansfikh), menurut Ibn al-Musayyib (w. 179 H), al-DahhAk (w.

105 H), al-Suddi (w. 128 H), dan 'Ikrimah (w. 105 H), dengan ayat

waris (Q.4/92:Il) dan menurut al-Hasan (w. 110 H) dengan ayat

zakat. Sedangkan, menurut Ibn 'Abbis (w. 68 H), Mujdhid (w. 104

H), Ab0 Bakr (w. 13 H), 'A'ishah (w. 58 H), dan Abtr MtrsA al-

'Ash'ari (w. 44 H), ayat tersebut muhskam.t1 Menurut al-Shatibi,

ayat tersebut berbicara dalam konteks sedekah sunnat yang

dianjurkan diberikan kepada kerabat non-waris, sehingga tidak
kontradiktif dengan ayat waris dan zakat, karena posisi ayat tersebut

sebagai bayAn al-mujmal.rs Menurut Ab0 'Ubayd (w. 224 H),

munculnya klaim naskft secara keliru pada ayat tersebut bersumber

l6Abfr Ishiq al-Shatibi, al-MuwLfaqAt fi Usil al-Shari'ab, vol. 2, ed. 'Abdullih Daniz
(Beirut: Dir al-Kutub al-'lhniyah, t.th.),81. Tentang konrentaryang sar.na, lihat juga Ibn

al-BArizi (w. 738 H) dalarn karyanya, Nisikh al-Qur'An al-'Aziz wa Mansttkhuh, dalarn

HAtinr Silih al-DAmin (ed.) , Silsilat Kutub al-Nilsikh wa al-Mansitkh(Beirut: Mu'assasat

al-RisAlah, 1998), 59; Shih waliyullah al-Dihlawi, al-Fawz al-Kabir fr us\l al-Tafsir(The

Principles of QuganComntentary), trans. G.N. Jalbani (New Delhi: Kitab Bhavan, 1997),

72-73.
l?Abtr'Ubayd, KitAbal-NAsikhwaal-Mansikh,9-10; QatAdah,Kiftbal-NAsikhwa

al-Mansfikh,38-39; Abir Ishiq al-ShAtibi, al-MuwLfaqAt vol. 2, 83.

'tAbtr lshAq al-ShAtibi. al-Muw|faqAt, vol. 2,83-84. Contoh-contoh lain kekeliruan

klaim nasklr. sebagaimanadikemukakanal-Shitibi. adalah pasangan ayat ntanslkh-nasikh

berikut: (Q.2/87:228-Q.33/90:49), (Q.2187:284-Q.2187:286), (Q.3/89:l02-Q.641 108:16),

(Q.6/55:69-Q.4t92:t40), (Q.5/ll2:5-Q.6ltl2:t2t), (Q.8/88:l-Q.8/88:41), (Q.8/88:61-

Q.8/88:65), (Q.9/l l3:34-Q.9/l t3:103), (Q.9lIt341-Q9ll l3:122), (Q.9llt3:97-98-Q.91

I l3:99), (Q.17150:t8-Q.42162:20),(Q.Z(il47:226-Q.26147:227),(Q.241102:4-Q.3/89:89),

(Q.24tt02:27-Q.24t102:29). (Q.24l102:31-Q.24l102:60). (Q .42t62:5-Q.40160:7), (Q'21/

73:98-Q.2r173: l0l), (Q.39/59'53-Q.4192t l6), dan (Q.81/07.29-Q.8t107:29).
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dari generalisasi dalam berpikir bahwa berbagai anjuran pemberian
yang disebut dalam beberapa ayat al-eur'an, secara otomatis
dibatalkan dengan munculnya ayat zakat.re Begitu juga, dalam
kasus penganuliran ayat wasiat (Q.Zl87:180) dengan ayat waris (e.4/
92:11), pengertian naskh dikemukakan oleh beberapa sahabat dan
tabi'0n memiliki cakupan luas, yaitu sebagai penganuliran dan
penjelasan (bayAn). Al-Shafi'i dalam al-Ris|Iah berupaya
menjernihkan pencampuradukan tersebut, meski usfiliy0n sendiri
juga masih terjebak di dalamnya. Fakta ini menunjukkan terjadinya
pergeseran semantik (al-taghayyur al-dilali) dari era sahabat dan
t 6bi' trn hingga usIliyttn.

Pengertian naskh secara luas tidak hanya tampak digunakan
para sahabat dan tabi'fin secara umum, melainkan juga secara khusus
digunakan oleh para penulis awal pra-shaf i. Ibn shihab aLZuhri
(w. 124 H), otoritas awal, dalam sebuah karya yang dinisbatkan
kepadanya berupaya membedakan antara naskh d.an takhsis, tapi
penisbatan ini diragukan, sehingga pembedaan tersebut juga
diragukan sebagai upaya yang mewakili generasi awal. Ia
menggunakan akar kata yang sama, yaitu: "ayat tersebut dibatalkan
oleh", "dibatalkan dengan", dan "Allah membatalkan ayat tersebut
dengan begini" untuk naskh sebagai pembatalan, dan " 'dibatalkan'
bagian dari ayat tersebut" untuk naskh sebagai takhsis2o yang
semakna dengan dengan ungkapan "dijelaskan secara khusus
darinya" yang berkembang kemudian, seperti pada Ibn al-Jawzi (w.
597 H)}1 Dari enam pasang ayat manstkh-nilsikh (e.Zlg7:lS4-e.Zl

f 'Lihat Ab0 'Ubayd, Kiteb al-Nesikh wa al-Mansfikh, I I .
2oLihat pengantar Mustafr Mahnr0d al-Azhari, "Manhaj al-Zuhri fi Kitabih, al-Nilsikh

wa al-Mansfikh "', dalam lbn shihib al-Zuhri, a/-N6s/</r wa al-Manstkh fi al-eur,6n al_
Karim' ed. Musta{E Mahm0d al-Azhari (Riyad: DAr Ibn al-eayyim ar-Jawziyah dan
cairo: Dir Ibn 'Affin,2008),24-26. penisbatan karya ini me lalui riwayat autr ieua al-
Rahman al-Husayn bin Muhanr'rad al-Suranri kepada al-Zuhri diragukan. Mustali Zayd
nreragukan otentisitas riwayar. Lihat karyanya, al-Naskh fi al-eug6n al-Karim,vol. I,
3I3-3I5.LhatjugaAndrewRippin,"al-Zuhri, Naskhal-eugan,andtheproblemofEarly
Tal3irText", dalatn Bulletin of the school oforiental andAfricans/udies, University of
London, volume 47,no. I (1984),22-43.
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87 : I 8 5 ;22 Q.2/ 87 :221 -Q. 5 I I 2 : 5 ;2t Q. t7 I 50 :24-e.9 I I t3 : I 13 ;2a e.Z4 I
I 02 : 4-Q.24 I I 02 : 6 ;2s Q.24 I I 02 :3 l -Q.2 4 / I 02: 60 ; 

26 dan Q.24 I I 02 :27 -

Q.241102:29),27 al-Zuhri menggunakan naskh sebagai takhsis.
Berbeda dengan al-Zut.rli, beberapa penulis awal umunnya, seperti

QatAdah (w. 117 H), memang menggunakan istilah naskh secara
umum cran tidak menggunakan term-term khusus yang bisa
membedakan antara naskh dan takhsis. contoh kasus al-Zuhri ini
menunjukkan bahwa penulis awal memang berupaya niembedakan
dua hal tersebut, tapi masih menggunakan'kata ,,naskfi". Oleh
karena itu, keadaan seperti ini bisa dijelaskan, setidaknya, dengan
dua akar persoalan: (1) persoalan terminologis semata, seperti
dijelaskan al-shatibi di atas, atau (2) persoalan substansial, seperti
tesis Ahmed Hasan, dalam pengertian bahwa para penulis awal
menemukan jalan buntu dalam mencari hubungan logis dan koheren
untuk keluar dari kontradiksi dan, akhimya, menemukan jaran naskh
yang oleh generasi belakangan yang menemukan jalan rasionalisasi
tafsir disebut sebagai takhsis, taqyid, atau bay6n2s Kedua akar
persoalan ini secara berjalin-berkelindan menjadi sebab banyaknya
klaim naskh oleh generasi awal. Berkenaan dengan faktor kedua,
hal irri menunjukkan pergeseran penafsiran secara signifikan
antargenerasi, baik antara generasi mufassir awal'dengan
belakangan, maupun antara para mufasstr dengan usiiliyfin.

Munculnya al-Risilah al-ShAf i (w. 204 H), perintis kodifikasi
ustil al'fiqh, menjadi landmark bagi pergeseran secara epistemologis

2f Ibn al-Jawzi, al-Musaff\ bi AkutrAht al-Rustkh ntin 'Ihn ar-Nlsikh wa al-Mansfikh,
dalam sr/si/af Kutub al-Nisikh wa al-Mans1kh. ed. Hdtim Silih al-Dinrin (Beirut:
Mu'assasal al-Risilah, I 998), 20.

2'zIbn ShihAb al-Zuhfi, at-Nisikh wa al-Mansfikh,56.
xtbid., 62.
xtbid., 80.
,slbid., gl-82.
,6lbid., 92.
r7trbid., 83.
xlihat Ahmed Hasan, rie Early Development of Islantic Jurisprudence (lndia:

Adam Publishers & Distributors, 1994), ?8.
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dalam term-term yang digunakan dalam tafsir dan ustil al-fiqh.ze

Posisinya memang bukanlah penemu usll at-fiqh. seperti halnya

Aristoteles menemukan logika, seperti ditegaskan al-RAzi.30 Akan

tetapi, ia telah melakukan sistematisasi epistemologi hukum Islam

yang telah diletakkan oleh usttliyttn Hanafiyah. Ia telah
membedakan secara jelas antara naskh sebagai pembatalan dengan

takhsis al-'6m dan taqyid al-mutlaq sebagai bentuk penjelasan

(bayiln).1t Al-Shaf i mendefinisikan naskh sebagai "meninggalkan"

(tark)32 dan "menghilangkan" (izAlah),3] seperti pada Q.8/88:65
dengan Q,8/88:66, untuk membedakan secara jelas dengan bayAn,

2eLlhat al-Zarkashi, a/-Bafir al-Muhit fi Usitl al-Fiqh, vol. I, ed. Muhammad

Muhamnrad Tirnir (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ilmiyah, 2000 Ml l42l H), T.Upaya al-

ShAfi'i dalam merurnuskan cara kerja ustl al-fiqh, menurut Makdisi, adalah respon

teologis--{enganrnenyebut usil al-fiqhsebagai'ilnt al-shar'versus 'ilm al-kalAnt-afas

dorninasi kalangan rasion alis (ash\U ahl al-ra'y).Dikalangan Shi'ah hnirniah, Muhanrmad

al-BAqirbin.AlibinZaynal-'Abidindlklaimolehmerekasebagai peletakdasar usilal-
fiqh.LihatMuharnnradAbOZahrah, IJstlal-Fiqh(Cairo: DAral-Fikral-'Arabi,t.th.),13-
l5; MuharnrnadAbirZahrah, al-Shlfi'i: Hayetuhwa'Asruh, A16'uhwaFiqhulr(Cairo:

Ddr al-Fik al-'Arabi, 1948),186; 'Abd al-Wahhib KhallAt 'llnt Usil al-Fiqh(Kuwait: al-

DAr al-Kuwaitiyah, 1968), 17. George Makdisi, "The Juridical Theology of ShAf i:

Origins and Significanceof Usil al-Figfi", dalarn Srudia Islamica, volurne LIX (1984),5:

47. Artikel ini diterbitkan ulang dengan halanran yang sama dalarn George Makdisi,

Religion, Law, and Learning in Classical Islant (Great Britain: Variorurn, I 99 I ). Bandingkan

dengan Wael B. Hallaq, "Was al-shafri the Master Architect of Islamic Jurisprude nce",

dalar:n International Journal of Middle East Studies, vol. 25, no. 4 (Novernber, 1993),

587-605; idenr, A Hisfory of Islantic LegalTheories: An Introduction to Sunni Usttl al-

Figfi (Carnbridge: Cambridge University Press, 1997), 30-35.
r"sebagaimana dikutip oleh Ahmad Arnin, DuhA al-lslAm, vol. 2 (Cairo: Maktabat al-

Nahdah al-Misriyah, 1974),228. Sebelunr Wael B. Hallaq tnengemukakan hasil riset

tentang inrage al-Shif i sebagai penemu usfil al-fiqh sebagai hanya keasi belakangan,

Ahn.rad Amin sebelumnya telah menyebutkan,bahwa al-Strili'i rrendasarkan met'ode

fiqhnya atas peran Muharnrnad ibn al-Hasan. Namun, kar.yatokoh ini,,liilenurut Ahrnad

Anrin. tidak bisa dilacak.
r"Abd al-Wahhib IbrAhimAb0'Sulaynin, Manhajiyat al-lnttun Muhantrnadbin ldris

al-Shilf i fi al-Fiqh wa Ustlih: Ta'sil wa Tahlil (Beirut: Dir Ibn Hazm dan Makkah: al-

Makrabah al-Makkiyah, I 999), 96- I 03.
ual-Sh6f i, al-Risilah,suntingan (tahqiq) Ahrnad Muharmnad ShAkir (Beirut: Dir

al-Fikr, t.th.),122.
rral-Shif i. al-Ris6lah,l15.
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seperti pada ayat li'irtf4 (Q.241102.6-9) sebagai takhsis ayat qadhfs

(Q.241102:4-5). Upaya ini kemudian dilanjutkan oleh Ibn Jarir al-

Tabari (w. 310 H) di awal abad ke-4 H dalam karyanya, Lat?f aL-

BayAn 'an (Jsttl a\-AhkLm dengan membedakan antara naskh di

satu sisi dengan pengecualian (istithn6'), umum ('Am), spesifik

(klriss), global (mujmal), dan yang telah ditafsitkan (mufassar) pada

sisi lain. Oleh karena itu, awal abad ke-4 H menjadi tanda yang

secara jelas membedakan antara naskh dalam perspektif usttliyttn

dengan perspektif kalangan mufassit sebelumnya.36

Bagaimana sesungguhnya karakter-karakter yang menandai

konsep naskh yang berkembang di kalangan usAhyttn pasca-ShAf i
Ada dua trend yang menjadi alur definisi-definisi naskh yang

berkembang kemudian

l. Sejak abad ke-4 H pasca-Shdfr'i, naskh didefinisikan sebagai

"penjelasan tentang berakhirnya keberlakuan hukum yang

ditunjukkan dengan hukum yang datang kemudian"' Setelah

al-Shdfi'i dan Ibn Jarir al-Tabari yang membedakan naskh

dengan istilah-istilah tersebut, 'Abd al-QAhir al-Baghd6di (w'

429 Hl 1037 M), al-Jassds (w' 370 H/ 980 M), Ibn Hazm al-

Zilhiri (w. 456 H), al-Hdzimi (w. 584 H), al-QarAfi (w' 684 H/

1285 M), al-BaydAwi (w.685 H), al-Ja'bafi(w.732 H),'Abd al-

RahmAn al-IsfahAni (w. 749 H), dan al-MardAwi (w' 885 H)

memiliki trend definisi seperti ini.37 Menurut keterangan Ibn al-

1aLi,6n adalah "pembuktian" seorang suarni berupa sumpah sebanyak elnpat kali,

karena ia tidak memiliki saksi, berkenaan dengan tuduhan berzina yang dilontarkannya

kepadaistrinya.LihatSayyidsibiq,Fiqn al-sunnah,vol.2(cairo:DAral-Fathlial-I'l6m

al-'Arabi, 1999),204.
15eadlfadalalahtuduhan seseorangterhadap orang lain telah berzinatanpa didasarkan

atas pembuktian berupa en.rpat orang saksi. Dengan tuduhan yang terbukti keliru tersebut,

ia dihukum delapan puluh kali pukulan. Lihat Sayyid S ihic1, Fiqh al-sunnah,vo1.2,279.
r6Musta{6 Zayd, al-Naskh fr al-Qut'6n al-Karint, vol' 1, 85'
,Tlihat al-Hazirni, a/-Nrisr?fi wa al-Manshkh fr al-Qur'an al-Karim,1; al-Jassds, Ahk^nt

al-Qur,6n,vol.1 (Beirut: DAr al-Kutub al-'llmiyah, 1994),71;Ab0 Manstr 'Abd al-QAhir

bin Muhanrrnad al-Baghdidi, al-Nlsikh wa al-Mansttkh, ed. Hilmi Karnil As'ad 'Abd al-

H6di (Arnan/Yordania: DAr al-'Adawi, t.th.),40; Ibn Haan.r al-Z hifr, al-Ihk\nt fi usttl aL-

Ahka,n,vol. I (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ilmiyah, t.th.), 485; 'Abd al-Rahrnan al-Isfahdni,

sharh al-Minhaj Ii at-Bayd|wi fr 'Itm al-IJsil (Riyad: Maktabat al-Rushd, 1999),460;
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Hdjib (w. 646 H) dalam MuntahA al-Wusttl wa al-Amal,3s definisi
tersebut dianut oleh kalangan fuqah|' umumnya, dan menurut
al-BaghdAdi, dianut oleh para tokoh yang sealiran dengannya
(ashAbunA), termasuk Ab0 IshAq al-Isfargini (w. 418 H), di
samping tokoh-tokoh tersebut.re Definisi-definisi yang
dikemukakan oleh para tokoh ini hampir semuanya memiliki
kesamaan dalam penekanan bahwa naskh adalah suatu jenis dari
"penjelasan" (bayA4to tentang berakhirnya keberlakuan suatu
hukum dengan hukum baru. Meskipun para usttliyIn memang
membedakan antara naskh dengan bayAn dengan berbagai
bentuknya, naskh sendiri sejatinya adalah "penundaan
penjelasan" (ta'kltir al-bayAn) yang tetap tidak bisa dianggap
keluar dari esensinya sebagai "penjelasan" (bayAn) dalam
pengertian luas.ar Itu artinya bahwa suatu hukum ditetapkan
dengan penjelasan suatu dalil (ayat atau hadith), kemudian
dibatalkan sebagai tidak berlaku lagi dengan penjelasan yang

Hasan Muhanrrnad Maqb0li al-Ahdal, Rusirkh al-Ahbar wa Manshkh al-Akhbir ti Abi
Ishiq BurhAn al-Din lbrahittr ibtt '[Jntar al-Ja'bari: Dirasah waTahqiq(Beirut: Muassasat
al-Kut ub al-Thaqafiyah dan San'A: Maktabat al-Jil al-Jadid, I 988/ I 40S), t 3 I ; al-eariti,
Tanqih al-Fusttl fi lkfuiser aLMahs\l fi al-usal (Beirut: DAr al-Fik, r424Hl 2004M),
237 ; Mustafi Zayd, a/-Nasktr fr al-Qur' 6n al-Karint,vol. l, 8 I -89.

3sJarndl al-Din Abir 'Amr 'uth.ran bin 'urnar bin Abir Bak' al-Muqri (Ibn al-HAjib),
Muntah| al-wusttl wa al-Annl fi 'Ilntay al-ustrl wa al-Jadal (Beirut: DAr al-Kutub al-
'llnliyah, t.th.), 154.

r"Abd al-QAhir al-BaghdAdi, al-Nlsikh wa al-Mansttkh, 40. Lihat juga karyanya,
Usil al-Din (Beirut: DAr al-Kutub al-'llmiyah, lg1l),226.

a(llihat Ibn Hazrn al-Zihiri, al-lhkam fi usttl at-Ahkanr. vol. 1,485-486. Ibn Hazm al-
ZAlriri rnengikuti pendapat Abfi Muharnrnad 'Ali bin Ahmad yang nremand ang naskh
sebagai "penundaan penjelasan" (fa'khir al-bayan). Namun, bukan berarti bahwa naskh
sarna dengan bayiln,seperti fakhsis. Bayandiklasifrkasikan rnenjadi dua: ( l) yang berkaitan
dengan perintah yang belmrjelas maknanya, sehingga pelaksanaannyarn€rnerlukan tafsir
atas kata yang belumjelas, seperti perintah "dirikanlah shalat" (e.2/g7: I I l); (2) yang
berkaitan dengan perintah yang waktunya belum jelas, sehingga diperlukan turunnya
fi nnan't uhan yang menj e las kan. Naskft t ennas uk j eni s b ay 6 n kedua.

atKata bayan 
'rer,riliki 

tin'ra level senrantik, yaitu bennakna nrenghubungkan (a/-
wasl) (pada kat a bayn,Q.6/55:94), mernisahkan (a/-frsl), tampak atau je las, kefasihan dan
kenranrpuanmengungkapkan sesuatu dengan ringkas dan padat, dan benr.rakna kenraurpaun
yang dirniliki oleh manusia untuk berbicara dengan fasih dan tuernuaskan (e.55/97:4).
Ibn Manz0r, Lisiln al-'Arab, vol. I (Beirut: DAr SAdir, 1997),273-274.
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datang kemudian. Al-Shafi'i sendiri sebagai peletak dasar

epistemologi bayAni mengatakan dalam al-RisAlah bahwa bayhn

memiliki beberapa bentuk (wujttlt), bukan hanya satu bentuk;

ada yang sudah jelas dan adayang belum jelas.a2 Ia merumuskan

apa yang oleh al-JAbiri lebih tepatnya disebut sebagai "patokan-

patokan menafsirkan wacand" (qawAnin tafsir al-khithb) dalam

konteks penjelasan hukum ini, dibandingkan "syarat-syarat
menghasilkan wacana" (shurttt int6j al-khitAb) yang berkaitan

dengan bahasa yang memang juga menjadi perhatiannya.al

Sebagai contoh, 'Abd al-Rahmin al-Isfahdni (w. 7a9 H)
mendefinisikan nasklt sebagai berikut :

t+1\;:. €P ,t")b'. €f & cQil ,rla

Penjelasan tentang berakhirnya keberlakuan suatu hukum

shar'i dengan cara (dalil) shar'i yang datang kemudian.

Interpretasi kesejarahan terhadap trend definisi semacam ini,

sebagaimana dikemukakan oleh MustafA Zayd,as adalah bahwa

sebagian para usttliyfin, seperti tampak pada al-Jassds, dengan

definisinya rnerespon kritik teologis Yahudi yang mewacanakan

naskh sebagai badA' (literal: tampak setelah sebelumnya

tersembunyi), yaitu isu teologis bahwa perubahan yang terjadi

semata disebabkan oleh keterlambatan dan keterbatasan
pengetahuan tuhan akan hal-hal yang terbaik bagi hamba-

a'zal-Shif i, al-Risilah, 146.
aral-Shif i rnetetakkan dasar-dasar wacana al-Qur'an sebagai bayLn,tidakhanya

karena al-Qur'an merniliki keindahan bahasa, melainkan juga karena rnerupakan bayiln

hukunr-hukurn Islarn. Dari sini makna bayin diperluas sebagai nama yang lllelnuat
pengertian-pengertian yang di dalarnnya terkandung perinsip-prinsip dasar (us0l) dan

persoalan-persoalan terapannya (furfi). Dalarn hal prinsip-prinsip dasar, baydn harus

dida.sarkan atas empat sumber atau rnetode penyirnpulan hukurn, yaitu: alQur'an, sunnah,

qiy|s, dan konsensus ulanra (rylni). Sedangkan, yang dimaksud dengan fur0'adalah
persoalan-persoalan yang bisa disikapi atas dasar sutnber-sumbertersebut sehinggajuga

terkait dengan patokan-patokan tafsir nass. Muhamnrad 'Abid al-Jabiti , Bun-yat al-'Aql
al-'Arabi: Dirisah Tahliliyah Naqdiyah li Nnzum al-Ma'rifah fi al-Thaq\fah al-'Arabiyah
(B ei rut : al-M arkaz al -T h aq6ff al-' Ar abi, I 993), 22-24.

aa'Abd al-Rahnrin al-lsfahini, Sharh al-MinhLi li al-Bayd|wi fi 'Ilm al'Usi\,h.460.
asMustafE Zayd, al-Nasklr fi al-Q ur' An al-Karint, vol. l, I I 6.
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hamba-Nya. Wacana teologis ini dilontarkan oleh Yahudi dalam

menepis anggapan terjadinya "pembatalan shari'ah-shari'ah

agama" sebelum Islam (naskft al-sharA'i' al-samkwiyaft) dengan

klaim: "shari'atku tidak akan dibatalkan selamanya" (shari'ati

lan tunsakha abadan) sebagai pernyataan Nabi Mtrsh as.a6 Tidak

hanya kalangan Ash'ariyah, melainkan semua sekte teologi Islam

menolak wacana tersebut. Bagi Mu'tazilah, doktrin
"kemahalembutan" (tutt)a1 dan "hal yang baik dan yang terbaik"

(a|-salLh wa al-aslah)a8 menjadi basis penolakan mereka.ae Al-
Jassds, seorang faqih Hanafiyah yang terpengaruh oleh

Mu'tazilah,50 ketika mendefi nisikan naskh sebagai "penjelasan

tentang masa berlakunya hukum dan bacaan teks", dalam

konteks teologis itu. Namun, fenomena al-Jassls, sebagaimana

para penulis lain, lebih tepat dijelaskan dalam konteks mindset

para ustrliyfin yang berpusat pada teks sebagai bayiln.

2. Trend yang berkembang dalam definisi-definisi di kalangan

us1liyfin yang menekankan naskh sebagai "'khit|b' yang

a6(Pseudo) 'Abd al-JabbAr, Sharh al-Usttl al-Khantsah, ed. 'Abd al-Karirn 'UthmAn

(Cairo: Maktabat Wahbah, 1996),576. Karya ini sesungguhnya ditulis oleh QawArn al-

Din Manakdirn, rnurid 'Abd al-Jabbar sendiri. Lihat wardani, Epistemologi KalarnAbad

Pertengahan (Yogyakarta: LKiS, 2003), 27-28. Tentang bad!, lihat juga Goldziher-

(A.S. Tritton), "Bad$", Encyclopaedia of Islant, New Edition, ed. C.E. Bosworth et.al.

(Leiden: E. J. Brill, I986),vol. I, 850-85L
oTDoktrin konsep "ken-rahalembutan" (/uff). rnenurut Mu'tazilah, adalah anugerah

Tuhan yang mendotong seorang harnba melakukan kewajiban yang dibebankan kepadanya,

atau suatu keadaan di tnana ia lebih dekat kepada keirrranan. Lihat 'Abd al-Jabbir, BayAn

MutashAbih al-Qur'An, ed. 'AdnAn MuhamtnadZarzir (Cairo: DAr al-Turdth, 1969),719:

ide'n, al-Mughni fr AbwAb al-Tawhid wa al-'Adl,vol.6 (Cairo: al-Muassasah al-Misriyah

al-'Amrnah li al-Ta'lifwa al-Tarjamah wa al-TibA'ah wa al-Nashr dan WzArat al-ThaqAfah

wa al-lrshdd af -Qawmi, 19 60-1969), 225.
aEYang dimaksud dengan konsep "hal yang baik dan yang terbaik" (al-sal6h wa al-

as/afi), menurut Mu'tazilah, adalah keyakinan bahwa Tuhan hanya rnenrberikan yang baik

dan terbaik kepada hamba-Nya.
aeDalam Sharh al-Usfil al-Khantsah (57 7), Mdnakdim rnengatakan. "Sesungguhnya,

shari'at-shari'at adalah wujud kemahaler"nbutan dan kemaslahatan (inna al-shar6'i' alt Af
wa ntasAlih)" .

s0l-ihatpandanganal-JassAstentangsihirdalam AhkAntal-Qut'An,vol.1,49-70.
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menunjukkan terjadinya pembatalan hukum dengan 'khiteb'
berikutnya", seperti pada definisi al-BAqillini (w. 403 H):

oY! a.-y (jI9 fdl --,&.J-U ,.:rtJt .(It L6j1 ..JI9 JrJr .ru-!l
stou +.-tj i" EU "rK

Perintah yang menunjukkan dibatalkannya hukum yang

sebelumnya telah ditetapkan dengan wacana terdahulu dengan

cara pembuktian yang bisa menunjukkan secara rneyakinkan

tidak mungkin ditetapkannya lagi hukum tersebut disertai
adanya tenggang waktu kemudian dari wacana sebelumnya.

Selain al-HAzimi (w. 584 H), definisi ini juga diadopsi seutuhnya

oleh al-GhazAli dalam al-Mustasfhs2 dan dengan sedikit revisi oleh

al-Amidi dalam al-IhkAm.sl Al-Sayrafi, Abir IshAq al-ShirAzi, dan

Ibn al-AnbAri juga berpendapat demikian.sa Menurut Ibn al-HAjib,
definisi ini dimaksudkan sebagai serangan balik terhadap Mu'tazilah
yang menekankan ungkapan (lafz) sebagai argumen naskft dan

menandai perkembangan cukup matang definisi generasi akhir
(muta'akhkhirttn) sesudah al-Shdf i.5s Berbeda dengan al-GhazAli,

al-Juwayni (gurunya) mengadopsi definisi Mu'tazilah.56 Dengan

"khfteb", pembatalan dimaksudkan bisa terjadi tidak hanya dengan

ungkapan, melainkan juga makna yang terkandung dalam
ungkapan, baik makna yang sangat jelas (fahwh) seperti terkandung

5IAb0BakrMuharnmadbinM0sAal-HAzimial-HanradhAni, al-I'tibArfra|-N|sikhwa
al-Mansttkh fi al-Hadith, vol. I, ed. Ahmad TantAwi Jawhari Musaddad (Makkah: al-
Maklabah al-Makkiyah dan Beirut: DAr Ibn Hazm,2001), 123; Fakhr al-Din al-RAzi, al
Mahsil fr'Ilnt Usil al-Fiqh,vol.3,282. Menurut al-Qurtubi, definisi tersebut adalah

definisi yang umurlr diterima di kalangan Ahl al-Snnnah, sedangkan al-BAqillAni hanya
nrenanrbah "/awl6hu lakAna(al-sAbiq) thAbitan" atau ungkapan semakna dengannya. Lihat
al-Qurtubi, Tafsir al-Qurtubi vol. I (DAr al-RayyAn li al-TurAth, t.th.), 45 l.

52Ab0 Himid al-GhazAli, al-Mustasfh ntin 'Ihn al-Usil, vol. 1, ed. Muharnmad
S ulayrnAn Ashqar (Beirut : Mu' assasat al-Ris Alah, 1 997), 307 .

53Sayf al-Din al-Amidi, al-lhkint fi Usil al-Ahkiar, vol. 3, 100.
saal-ShawkAni, Irsh\d al-Fuhitl, 184.
5slbn al-HAjib, MuntahA al-Wusltl wa al-Arnal, 154.
s"Abiral-Ma'Alial-Juwayni, aL-BurhAnfiUsfilal-Fiqh,vol l.ed.SaldhbinMuharmnad

bin 'Uwaydah (Beirut: Ddr al-Kutub al-'Ihniyah, 199'7),247.

51



dalam ungkapan jelas maknanya maupun makna implisit yang
diperoleh melalui pemahaman mendalam (mafhfim), serta semua
dalil.sT Karakter polemis, sebagaimana tampak pada trend pertama,
juga mewarnai trend kedua ini.ss

Trend definisi pertama dikemukakan oleh para penulis yang
didominasi umumnya oleh kalangan us1liyfin murni, kecuali al-
Baydawi (teolog) dan rnenghasilkan definisi yang substansinya
sederhana, yaitu naskh sebagai penjelasan masa tidak berlakunya
suatu hukum. Bahkan, ada fakta bahwa definisi awal yang muncul
lebih sederhana, yaitu memahami naskh hanya sebagai penjelasan
tidak berlakunya lagi suatu ibadah secara spesifik, seperti tampak
dalam keterangan Ibn Hazm al-Andalusi,se dan definisi pertama
tersebut masih diadopsi oleh 'Abd al-edhir al-BaghdAdi.60
Sedangkan, trend kedua diusung oleh kalangan usttliyhn polemikus
Qadali), karena didominasi oleh para teolog dengan definisi yang
menekankan instrumen (dalil) naskh. polemik ini menyebabkan
sebagian usttliyin berupaya mengembalikan naskft ke substansi
awalnya secara kebahasaan, yaitu ,,pcmbatalan" (raf'), seperti
tampak pada lbn Khuzayrnah al-FArisi (w. 490 Hl l0g7 M),(,r Ibn

57Ab0 Hdmid al-Ghazali, al-Mustasfr ntin 'Ilnt ar-usfir,vol. I, 307. Dari respon balik
al-GhazAli terhadap kritik Mu'tazilah, jelas bahwa rneski kata,, khit6b" bisa diterjernahkan
dengan "wacana" (diskursus, discourse) dan umunrnya disebut perintah dalarn kanrus
bahasa Arab rnodern untuk pengertian tidak sekadar teks, tapi juga konteks yang
n-rerrrbentuk muatan makna teks tersebut, rnakna kontekstual-spesifiknya ad,alah dalil
(bukti), karena serangan Mu'tazilah tertuju kepacla anggapan bahwa kalanga n Ahl al-
sunnah hanya rnenggunakan teks (al-eur'an) sebagai argu'len, padahat pudu 

".u 
al-

Ghazili dan sejak al-Shaf i, enpat "daril'(sesungguhnya adalah surrber dan metode/
instrunren: al-Qur'an, sunnah, ijttt6', d,an qlyris) mulai didiskusikan sebagai argumen
nasklr. Inilah yang menandai pergeseran naskh sebagai kajian perspektif ,ultun at-eur'6n
ke usil al-tiqh.Akan tetapi, di sisi lain, di kalangan rrayo ritas Ahl al-sunnafi sendiri, dua
dalil terakhir tidak dianggap sebagai dalil naskfi.

sEMustafi Zayd, al-Naskh ti al-eur'6n al-Karint,vol. l. I 16.
s'Al-Hazimi, al-Nlsikh wa al-Mansitkh fi at-eur'6n al-Karim,7
({l' Abd al-Qihir al-Baghdidi, a t-N 6si kh w a at - M ans Ikh, 40.
6llbn KhuzJynah al-Firisi, al-Nlsikh wa ar-Manstkh fi al-eur'6n al-Karinr, suplenrcnt

dalarn Ab0 Ja'far al-Nahhis, al-Nilsikh wa al-Manstkh fi al-eur'an al-Karinr (cairo: al_
Makt abah al-Azhariyah, t .th.), 245.
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al-Jawzi (w. 597 Hl 1200 M),62 Ibn al-HAjib (w. 646 Hl lZ48 M),61

Ibn al-BArizi (w 738 FV 1338 M),6a al-Shatibi (w 790 Hl 1388 M),65

dan al-Shawkdni (w. 1255 Hl 1839 M).66

Dari trend-trend definisi yang berkembang tersebut, kita bisa

mengekstrak inti pengertian naskh yang berkembang di kalangan

muta'akhkhirOn (sejak al-ShAfi'i) yang membedakannya dengan

pengertian di kalangan mutaqaddimOn (pra-Shdf i): (1) Dari segi

substansi, naskh pada dasarnya adalah pembatalan hukum yang

sebelumnya ditetapkan dengan hukum baru yang menggantikannya;

(2) Dari segi instrumen, naskft harus dibuktikan dengan adanya

"khiteb" (wacana) dalam pengertian sebagai argumen pembuktian,

baik berupa teks yang jelas ungkapan maknanya secara eksplisit,

atau implisit melalui penalaran, maupun argumen-argumen lain; (3)

Instrumen naskh berupa dua wacana yang dianggap bertentangan

juga harus diuji dengan kronologi waktu, yaitu bahwa wacana yang

membatalkan harus muncul kemudian dalam urutan waktu setelah

wacana yang menetapkan sebelumnya disertai adanya tenggang

waktu (tar|kltf) antara keduanya. Periode nuta'akhkhirfin sejak al-

Shafi'i, merupakan era pergeseran naskh dari sebagai kajian al-

Qur'an ke kajian usfil al-fiqh dalam perspektif lebih luas, seperti

tampak dari penggunaan"khit\b" dalam diskusi tentang al-Qur'an,

sunnah, ijmA', dan qiyAs, bahkan akal, sebagai instrumen atau

argumen naskh, melebar dari naskh ayat dengan ayat di era

mutaqaddimttn.

2. Dari Naskfr Sebagai Penganuliran ke Penundaan

Pergeseran konsep naskh tidak hanya terjadi secara semantik

dari makna generiknya (rnenghilangkan ketidakielasan) cli kalangan

('2lbn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur'An(Beirut: Dir al-Kutub al-'Ilmiyah, t.th.)' 12.

6rlbn al-Hijib, Muntaht al-Wusil, 154.
(rlbn al-BArizi, Nesik/t al-Qur'An al-'Aziz wa Mansikhuft (Beirut: Mu'assasat al-

Risilalr, t997), dalam Silsilat Kutub al-Ntsikh wa al-Martsoklr, ed. Hatim Salih al-

Dirnin, 19.
65al-Shatibi, al-Muwifaq\t fr Usdl al-Shar? 'alr, vol. 2, 81.
('6al-Shawkini , Irshid al-Fuhtl 184-5.
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mutaqaddim0n ke makna terminologis di kalangan muta,akhkhirhn
sebagai pembatalan atau penganuliran, melainkan juga dari
penganuliran ayat ke penganuliran hukum, dan dari penganuliran
ke penundaan. Kalangan usttliyfin sejak al-Shdf i meletakkan naskh
sebagai metode penyimpulan hukum, sehingga naskh tidak hanya
bergeser dari makna generiknya ke penganuliran antar ayal ,
melainkan juga bergeser dari sini penganuriran ayat ke penganuliran
hukum. Pergeseran lain adalah pergeseran dari penganuriran (naskh,)
ke penundaan (nas',).

Teori "penundaan" muncul dari pembacaan (qirA,ah) e.2l
87:106. Pembacaan pertama dan yang menjadi mainstream adalah
dengan nunsiha yang dikemukakan oleh Ibn Mas'ird, Sa,d bin Abi
WaqqAs, Ibn 'AbbAs (menurut salah satu dari dua riwayat), Sa'id
ibn al-Musayyib, al-DahhAk, penduduk Madinah dan Kufah,
mayoritas tokoh qirA'ah tujuh (NAfi,, Ibn ,Amir, ,Asim, Hamzah,
dan al-KisA'i), dan qirA'ah sepuluh (ya'qttb, Abtr Ja,far, dan
Khalaf).67 Pembacaan ini dianggap tidak memuaskan penaf-siran,
sehingga muncul pembacaan alternatif oreh minoritas dengan
nansghA yang dikemukakan oleh .Umar bin al_Khattdb, Ubay bin
Ka'b, 'Ata' bin Yasir, MujAhid bin Jabr, Ibn Kathir, Abir .Amr bin
al-'AlA' "shaykh al-ruwah" (guru para rawi), dan penduduk Basrah.r,s

('Tlbnal-Jazari, 
al-Nashrfiat-eir6'6tar-'Ashr,vor.2(Beirut:Ddrar-Fikr,t.th.),2r9_

220; Abn rAhir Isrna'ir bin Krraraf ar-Muqli ar-Ansari, Kitab ar-,unwan n atqira,at ut_sa6', ed. zuhayr z?thid dan Kharil al-'Atiyah (Beirut: 'Ararn ar-Kutuu, rlto, zr;
Muhamrnad Sdlim Muhays in, al-Mughni fi Tawjih ar-eir6'at ar-,Ashr ar-Mutawatirah.
vol. I (Beirut: Ddr al-Jir dan cairo: Maklabat ar-Kulliyat ar-Azhariyah, 1gg3),173_174;
idetn, al-Muhadhdhab fi at-eir6'6t atAshr wa Tawjihih6 min Taiiq Tayyibat ar-Nashr
(Cairo: al-Mahabah al-Azhariyah Ii al-Turit h, tgg:,),69; Abt ,Ubayd, -Kit6b 

al_NAsikh
wa al-Mansfikh.4-5; ar-Suy0ti, ar-Dun ar-Manthhrfi at-Tafsirbi ar-Ma'th0r,ed. Abduilah
bin 'Abd al-Muhsin al-Turki, vol. r (cairo: Markazri ar-Buhfrth wa ar-Dirasat al_,Arabiyah
wa al-IslAmiyah, 2003), 5 42-546.

68lbn al-Jazari, ar-N ashr, v or. 2, 2 1 9 -220; Ab 0 TAhir Isma,il bin Khar af al-Muqri, ar_
Ansail, KitAb al-'unw6n fi ar-eir6'at ar-sab',7r; Muhammad sdri'r Muhaysin, ar-Mughni,
vol'1,173-174;idem,ar-Muhadhdhab,6g;Abir'ubayd, Kitabar-NAsikh-waar-Manstkh,
4-5;al-Suytti, al-Dwrar-Manthttr,vor. 1,542-546.MenurutketeranganlbnKathir(?.a6ir
al-Qur'6n al-'Azint,vor.2,9), kelonrpoktokoh qir6'ahkeduaini dikatakan membacanya
dengan" nansa'ahi". Namun, "nansa '116" rebih bisa diterirna dari segr rnakna dan gramatrka.
LihatjugalgnazGordziher, DieRichtungenderisrantischenKoranausregungjerj.,Abd
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Alternatif lain adalah nunsjuhA atatt nuns-ihA yang juga menjadi

dasar teori "penundaan".6e

Ada tiga trend pengadopsian teori "penundaan"'di tengah

kontroversi naskh al-Qur'an. Trend pertama: teori ini diintegrasikan

dengan makna naskh sebagar pembatalan, sehingga memunculkan

teori "naskfi-nag" secara bersamaan. Umumnya kaum muslim

generasi awal pendukung qirQah kedua, seperti Ibn Mas'ttd, dengan

formulasi penafsiran berbeda, memaknai kedua istilah tersebut

sebagai menegaskan hal yang sama, yaitu pembatalan.To

Trend kedua: teori "penundaan" dimaknai sebagai teori yang

rnemiliki perbedaan prinsipil dan arah yang berbeda dengan

pembatalan, namun tidak menjadikan teori naskh sebagai

pembatalan tertolak, karena meski keduanya dianggap berbeda, tapi

saling menopang. Posisi pendapat ini, antara lain, ditegaskan oleh

al-Zarkashi (w. 794 Hl 1392 M) dalam al'ButhAn, al-Biqd'i (w. 885

H/ 1480 M) dalam Nazm al-Durar,1t dan Ibn 'Ash0r (w. 1393 H/

1973 M), seorang mufassir mgdem beraliran Maliki asal Tunis yang

sangat dipengaruhi oleh al-Biqd'i, dalam a\'Tahrit wa aL-Tanwir'1z

Al-Zarkashi menjelaskan tenlang adanya perintah yang didasarkan

al-Halirrr al-NajjAr ke bahasaArab dengan judul Madh Ahib al-Tafsir al-Islinri(Beirut: DAr

Iqra': [403 H/ 1983),38.
('ePembacaan ( qirl',ah)ini disebutkan keberadaannya dalam al-Bahr al-Muhit,lanpa

penjelasan pernbacanya (q6ri). Lihat Abir Hayyan al-Andalusi, al-Baht al-Muhit fi al-

Tafsired.SidqiMuharnrnadJamil,vol. I (Beirut: Diral-Fikr, 1992),550-55|;Ahmad

Mukhtir ,Umardan .Abd al-'Al Salim Mukam, Mu'jant al-Qir6'6t al-Qur'Aniyafi, vol. I

(Beirut: .Alarn al-Kutub, 1997),244. Namuq belakangan, alternatifpembacaan ini diadopsi

oleh M. Quraish shihab dengan peurbacaan nunsi'uh6 dan Mahmtd Muhammad Tihx

dengan nunsi'hi (lihat uraian berikut).
?,|Lihat misalnya penafsiran Ibn 'Abbas, Ibn Mas'0d, 'Ubayd bin 'Urnayr, 'Atiyah al-

.Awff,,al-Suddi, dan al-Rabi dalarn Ibn Kathil, lna&iral-Qur'in al-'Azittt (Tafsir lbn

KathitSvol.2,ed. Mustaft al-Sayyid Mtfiammade.t-al. (Cairo: Mgassasat Qurtubah dan

Makt abat Awl nd al-Shayltr I'i al-Turith, t.t h. ), I 0.
?rTentangrnetode,'lihalal-sayyidMuhamrnad'Ali'Iyazi, al-Mufassir0n:Hayituhunt

wa Matthajuhulrr (Teheran: Mu'assasat al-Thaqifah wa al-lrshid al-Islfurii, 1372 H)'

7 t2-7 t't .

T2Tentang biografi, lihat Iyid Khilid al-Tabbd', Muhantntad al-Thhir ibn 'Ashfir,

'Allilntat al-Fiqh wa Us\lih wa al-Tafsir.wa 'Ulhnrih(Duntaskus: DAr al-Qalanr, 2005).

Tentang rnetode. lihat al-Sayyid Muharnrnad :n li 'lyAai, el-Mufassir0n,240'246'
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suatu alasan (sabab), kemudian dianulir karena alasan tersebut
hilang, seperti perintah berperang ketika kaum muslim memiriki
kekuatan dan perintah bersabar ketika mereka tidak memiliki
kekuatan (Q.45l65:l4).?r Al-Biqa'i melihat konsep "penundaan"
sebagai prinsip yang sangat penting dalam konteks dinamika hukum
yang berinteraksi dengan ruang-waktu dan pertimbangan.
Pengertian substansial yang membedakannya dengan naskh adalah
sebagai berikut:

.-r>\+ ;>)lJly .-;LJl r4l yt-u a.et ct>jj J! *S J, I.L tu)t,
J' Li f1 t73-JJ Jyl-r. " -J1., 4LJJ ,= L #t ,..,V ,a;r
d,r" UyJ Yl ,lJJl F! .t-" *rr 6 / ,,r,-:Ir ,/- * -rLLIt
.:'U:, U, c;tJl a;'B t" 

"a1 
clUll el,i-! d-; .rf-e .n' *t" -r^.+ JI

Jt:j *s e t_r- f U drJ -rJ e gur" Ji o;'u u F.sro.a1,ull
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Al-nas'adalah penundaan dari suatu waktu ke waktu yang lain.
Di dalamnya terkandung pengertian sirkulasi (perputaran) antara
(hukum) yang terdahulu dan yang kemudian, berbeda dengan a1_
naskh, karena al-naskh membatalkan (hukum) yang terdahulu,
sedangkan al-nas'beredar menuju ke (hukum) yang ditun da. AI-
nas'adalah tipe khitab yang bernilai tinggi, arah kecenderungannya

TrBadr al-Din al-zarkashi, ar-Burhiln ff'Llrhm ar-eur-6n, ed. Mustalb ,Abd ar-e6dir
'At6', vol. 2 (Beirut: D6r al-Fikr, lgSS),49.

7{al*Biq6'i, Naznt ar-Dvrar fi ranilsub ar-Ay6t wa ar-suwar,vor. 2 (cairo: D6r al-
Kitab aLIslemi, t.th.), 94.

?5lbid., 95.
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tersembunyi, yang maknanya hampir tidak bisa dibedakan oleh

kebanyakan ulama, kecuali para pemuka dari keluarga Nabi
Muhammad saw, karena tersembunyinya perbedaan antara yang

sifatnya memvonis hukum secara final dan yang sifatnya bersirkulasi

(berputar). Setiap yang sifatnya tidak bisa diterapkan pada suatu

waktu karena suatu alasan apa pun, kemudian diterapkan kembali

pada waktu yang lain karena alasan tersebut sudah tidak ada lagi,

termasuk persoalan yang ditunda (aL-mansa'), di mana pengetahuan

tentang hal ini diabaikan oleh kebanyakan para pemikir. Barangkali

mereka menganggap kebanyakan kasus seperti ini sebagai Lipe al-

nasklt karena tersembunyinya perbedaan antara keduanya. Benar,

harus dikatakan bahwa ayat ini termasuk ayal-ayat al-Qur'an yang

singkat dan padat. Ini adalah ketentuan tentang penundaan (al-nas',

al-insl') dan dari segi ilmu, ketentuan ini selevel dengan keadaan

prinsip-prinsip umum (al-fustl) yang saling menopang, karena di

dalamnya terkandung hal-hal lain yang saling berkaitan secara

sirkular sebagai keseluruhan.

Dengan demikian, perbedaan antara naskh dan nas' adalah

sebagai berikut: (l) Dari substansinya, naskh adalah pembatalan

atau penganuliran ketentuan sebelumnya, dan ketentuan yang

dibatalkan atau dianulir tersebut tidak akan berlaku lagi, setllrgkan

nas' adalah penundaan suatu ketentuan karena alasan maslah.tlt yang

relevan dengan konteks ruang-waktu sekarang tidak membutuhkan

ditetapkannya ketentuan tersebut, tapi ketentuan tersebut bisa

ditinjau lagi dari perspektif maslahah untuk diterapkan; (2) Dari

sifatnya, naskh bergerak linear ke "belakang" membatalkan

ketentuan yang ditetapkan sebelumnya (mu'Aqabah), sedangkan

nas'bergerak sirkular (mud|walah), karena ketentuan yang tertunda

sekarang pada waktu yang akan datang, bisa diberlakukan lagi atas

dasar suatu pertimbangan; (3) Karena sifatnya yang linear dan

merupakan vonis final, naskh menjadi tampak statis, sedangkan

nas'lebih dinamis karena poros perubahan ketentuan sesungguhnya

adalah alasannya (ma'nl), seperti halnya 'illah menentukan hukum.

Belakangan, Muhammad Blqir al-Sadr menguatkan point ini bahwa

sebenarnya naskh pada susbstansinya adalah berakhirnya batas
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maslahah dan waktu yang ditentukan untuk keberlakuannya,T6 suatu

definisi naskh yang lebih dekat dengan nas'.

Ibn 'Ash0r mengemukakan kompromi penafsiran serupa secara

lebih ekstensif dengan mengemukakan tiga makna "penundaan".77

Ada sebelas point "kompromi" penafsiran terapan naskh, na1, dan

nisyA.n. "Pembatalan" (naskli) diterapkan dalam pengertian berikut :

(1) Pembatalan shari'ah dengan shari'ah yang lebih baik, seperti

naskh ajaran Taurat dan Injil dengan al-Qur'an; (2) Pembatalan

shari'ah dengan shari'ah yang setara, seperti naskh shari'ah H0d

as. dengan shari'ah SAlih as; (3) Pembatalan hukum pada suatu

shari'ah dengan hukum yang lebih baik, seperti naskh

dimakruhkannya khamr (Q.2187:219) dengan hukum haram (Q.5/

112:90) dan naskh haramnya makan dan minum serta menggauli

istri pada malam Ramadin setelah berbuka puasa, jika orang yang

puasa tertidur sebelum makan malam (Q.2187:187); (a) Pembatalan

hukum pada suatu shari'ah dengan hukum yang setara, seperti naskh

kewajiban berwasiat harta peninggalan untuk kedua orang tua dan

para kerabat dengan hukum pembagian yang jelas seperti dalam

hukum farA'id.18

7('Definisi ini dirnaksudkan oleh.Biqir al-Sadr sebagai definisi naskfi secarametapor

(ntajhzi),karena dari perspekt ifteologis, naskfi secara hakiki tidak rlungkin terjadi karena

kemahatahuan Tuhan tentang kernungkinan urasa akan datang. Nan'run, atas dasar asulnsi

lainyangjugateologisbahwa ntaslahahdikehendakiolehTuhanhinggapadasuatumasa

tertentu, maka nrasuk akal naskh bisa terjadi, sehingga naskh pada hakikatnya bukan

sekadar penrbatalan hukurn, tapi pada substansinya adalah ntaslahahyang terkandung

dalam suat u hukul'r telah berakhir seperti dikehendaki Tuhan sebelumnya. Muhammad

Biqir al-Sadr, Duris fi 'IIm al-UsAl (Qom: Mu'assasat al-Nashr al-IslAnri al-Tibi'ah li

JanrA'at al-Mudarrisin bi Qom al-Musharrafah' l98l)' 359-360.
TTPertarna, "penundan" sernakna dengan "pembatalan" dengan pengandaian hipotetis

yang sebenarnya tidak terdapat dalarn al-Qur'an, yaitu Rasul tidak memperingatkan

umatnya melaksanakan hukur-n yang dishariatkan dan juga tidak menyuruh orang yang

rneninggalkannya untukmenunaikannya di waktu lain, sehingga l'ai ini kemudian dilupakan

dan nrenjadi suatu pembatalan. Penjelasan Ibn 'Ash0r ini tarnpak tidak logisjika dilihat

dari fakta kenabian yang tidak rnungkin rnengabaikan hal-hal yang diperintahkan. Kedua,
,.penundaan" yang diikuti dengan penetapan dalam pengertian bahwa hukurn atau ayat al-

Qur'an unt uk masa tertentu tidak dibatalkan. Ketiga, penundaan pewahyuan ayat unt uk

be berapa rnasa-padahal Tuhan sebenarnya menghendakinya-yang terjadi pada naskh

shari'ah. Atas dasar ini, konsep "pernbatalan" (naskfi) di satu sisi dan konsep "pelupaan"
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"Penundaan" (nag) diterapkan dalam pengertian berikut: (l)
Penundaan shari'ah yang lebih baik, yaitu kedatangan Islam sebagai

shari'ah terbaik. meskipun setiap shari'ah sebelumnya juga baik
untuk konteks umatnya, sehingga kelebihbaikan di sini relatif; (2)

Penundaan shari'ah untuk masa tertentu yang diiringi dengan
shari'ah yang setara, seperti penundaan shari'ah 'isA as ketika masih

berlakunya shari'ah MfisA as.; (3) Penundaan hukum yang sejak

dari semula ingin diterapkan, tapi hukum yang diterapkan sekarang

sudah lebih baik, sekali lagi secara relatif, dilihat dari konteks
umatnya, seperti penundaan hukum haram khamr untuk tujuan
melakukan transformasi secara perlahan terhadap praktik minum
khamr yang sudah menjadi kesukaan dan tradisi; (4) Penundaan

shari'ah dalam pengertian bahwa shari'ah tersebut tidak dibatalkan

hingga batas waktu tertentu, dengan menghadirkan shari'ah lain
yang lebih baik atau setara dalam konteks kebermanfaatan
(maslahalt) dan ganjaran, tapi pada umat yang lain; (5) Penundaan

ayat al-Qur'an dalam pengertian bahwa ayat tersebut tidak
dibatalkan hingga batas waktu tertentu, disertai dengan menurunkan

ayat lain yang lebih baik dari aspek tertentu, atau yang setara, seperti

penundaan hukum haram khamr pada waktu salat, dan dalam waktu
itu pula turun ayat tentang hukum haram jual-beli pada waktu salat

Jum'at. 7e

"Pelupaan" (nisyiln) diterapkan dalam pengertian berikut: (l)
Dilupakannya (punahnya) suatu shari'ah, seperti shari'ah Adam dan

Nirh dengan munculnya shari'ah M0s1; (2) Dilupakannya hukum
pada suatu shari'ah karena munculnya hukum yang lebih baik atau

setara, seperti ketentuan sepuluh atau lima kali menyusu pada

seorang wanita yang menyebabkan ketidakbolehan menikah
dengannya, dibatalkan dengan secara mutlak dengan hanya
hubungan sama-sama pernah menyusu (Q.4192:23).8o

(lnsf) dan "penundaan" (nag) di sisi lain bukan dua hal yang bertentangan. Muhammad al-
TAhir ibn'Ash0r, al-Tahrfrwa al-Tanwir,vol. I (Tunis: al-Dir al-Ttrnisiyah li al-Nashr,
r984),6s9.

?slbn 'Ash0r, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. l, 660.
?,Ibid., 660-66t.
K'Ibi:d.., (r,61.
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"Kompromi" penafsiran juga dikemukakan oleh M. Quraish
Shihab (lahir 1944). Ketika mengkritik analogi "setengah-benar"

al-Mardghi (w. 1945 M) tentang shari'at Nabi dengan resep obat

dokter,sr dalam artikelnya "Nflsikh dar. Mansttkft dalam al-Qur'an"
(1987) dalam karyanya, "Membumikan" al-Qur''an, ia menjadikan

konsep naskh'Abduh sebagai titik-tolak pandangannya tentang
naskh sebagai "pergantian atau pemindahan dari suatu wadah ke

wadahr yang lain" dalam pengertian bahwa semua ayat al-Qur'an
tetap berlaku. Yang terjadi hanya pergantian hukum yang diterapkan

pada individu atau masyarakat tertentu karena konteks yang berbeda.

Hukurn yang tidak berlaku dalam suatu konteks, tetap bisa berlaku

dalam konteks lain yang relevan.s2

Pandangannya tentang naskh dalam masterpiecenya, Tafsir al-

Mishbilh (mulai ditulis 1999), bisa dilihat dari dua sisi. Pertama,

naskh sebagai pembatalan antarayat. tidak berarti pembatalan final
yang menyebabkan ayat yang dibatalkan tidak mungkin berlaku
lagi dalam konteks berbeda. Seperti halnya 'Abduh, pembuktian

terjadinya naskh ayat-ayat hukum dimungkinkan dengan
pembacaan kontekstual bukan oleh Q.2/87:106, seperti argumen
yang berkembang umumnya, melainkan oleh Q.L6l70:101. Ayat
yang disebut pertama berdasarkan konteks antarayat hanya
mendukung pengertian "Ayah" sebagai "bukti kenabian".sr

trAnalogi ini dinilai keliru karena menyamakan Nabi dengan dokter nrengesankan
bahwa Nabi bisa rnengubah hukunt, padahal ucapan dan tindakan beliau harus selaras
dengan wahyu. Namun, M. Quraish Shihab menerima analogi hukurn dengan obat dalarn
hal perubahan resep yang dilihat dari kesesuaiannya dengan pasien, sehingga obat yang
tidak cocok untuk seorang pasien rnungkin cocok untuk pasien lain. Bertolak dari kritik
dan adopsi pendapat ini, iarnenerinapenjelasan'Abduhtentang tabdil.Lihat M. Quraish
Shihab, "Mentbunikan" al-Qur'an: Fungsi dan Peran Wahyu dalant Kehidupan Masyankat
(Bandung: Mizan, 1995), 145; Ahmad MustafA al-Mardghi, Tafs?r al-Marighi vol. I

(Mesir: Maktabat wa Matba'at al-Mustafi al-BAbiy al-Halabi wa Awlidih, 194611365),
I 79- I 80.

82M. Quraish Shihab, "Mentbutttikan" al-Qur'an, 147-148. Artike I tersebut
dipresentasikan dalam Forurn Pengkajian Islan Institut Agarna Islam Negeri (IAIN,
sekarang: Universitas Islam Negeri, UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta, 28 Nopember
I 987.

8rM. 
Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbih: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur'an,

vol. I (Jakarta: Lentera Hati,2007), 289-290. Volurne I karya ini ditulis di Cairo sejak
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Sedangkan, ayat kedua-juga dengan pembacaan kontekstual
ant arayat-tidak memberi kemungkinan menafsirkan kata " Ay ah"
sebagai "bukti kenabian", seperti kecenderungan penafsiran
modern,sa melainkan sebagai ayat hukum al-Qur'an. Akan tetapi,
meskipun ayat ini menjadi bukti pembatalan/penganuliran (naskh)
ayat hukum, tidak berarti bahwa pembatalan tersebut mengharuskan
bahwa ayat yang dibatalkan tidak berlaku lagi (pembatalan final)
dengan alasan: (1) Adanya pembatalan harus dibuktikan dengan
adanya kontradiksi makna-ditopang dengan pembuktian
"kesejarahan" tentang mana hukum yang terdahulu dan kemudian,
seperti dengan instrumen makki-madani-yang tidak bisa
dikomprornikan; (2) Ayat tersebut turun dalam periode Makkah yang
mengindikasikan bahwa belum banyak, untuk mengatakan tidak
ada, ayat-ayat hukum yang dibatalkan, seperti halnya dalam periode

Madinah, sebuah argumen yang pernah dikernukakan, antara lain,
oleh Muhammad al-Ghazdli;8s (3) Kontradiksi antarayat sudah
semakin berkurang.xti

Dengan pengertian naskh seperti itu, ia tidak menolak kasus
penganuliran dan penggantian ucapan "16'in6" dengan "unzurnA"
(Q.2187:104) sebagai kasus naskh.87 Identifikasi kasus ini sebagai

tanggal I 8 Juni 1999 M (4 Rabi'ul Awwal I 420 H) ketika ia rnenjabat sebagai duta besar

Indonesia untuk Mesir dan terbit pertama kali pada Nopember2000 M (Sha'bin l42l
H). Dalam konteks penafsiran ini, pandangannya tidak berbeda dengan pandangan
sebelunrnya ('Me ntb unt i kan" al-Qur' an, I 47).

*nih6b Hasan 'Abduh, misalnya, menafsirkan kata ini dengan "rnukjizat rasional,
ilnriah, kebahasaan, dan bersifat abadi seperti al-Qur'an" yang n.renggantikan rrukjizat-
nrukjizat inderawi (hissiyah) Nabi-nabi terdahulu. Jadi, meski sama dengan penafsiran
para mufassir lain yang rnetnaknai kata ini dengan "ayat al-Qur'an, penafsiran ihAb
rrrenekankan fungsinya sebagai bukti kenabian. Lihat IstihAlat Wuj0d al-Naskh (Cairo:
Maktabat al-Nafidhah,2005),295. Lihat jugaJamal Salih'Ataye, Haqiqat al-Naskhwa
Tal\qat al-Nass fr al-Qugin (Mesir: Ddr al-Wafl li al-Tibi'ah wa al-Nashr wa al-Tawzi',
2006),112.

ssShaykh Muhamrnad al-GhazAli, Nazarilt ff al-Qur'6n (Mesir: DAr al-Kutub al-
Hadithah. 196l),240.

E6M. 
Quraish Shihab, Tafsir al-MishbAh, vol. 7 ,352.

87lbid., vol. l,288.
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kasus naski pernah dikemukakan oleh al-Nahhds,88 al-BiqA'i,8e dan

al-Alusi.e0 Sedangkan, Ibn al-Jawziet dan Makkie2 tidak
memperlakukan kasus ini sebagai kasus naskh, melainkan al-bargah

aL-asliyah.e3 Ibn 'Ashtrr juga membedakan kedua istilah iniea dan

tidak menyebut kasus ini sebagai naskh.es Penafsiran M. Quraish
Shihab dalam konteks kasus ini berbeda dengan penafsiran
'Abduh.e6 Di samping itu, isu teologis krusial dalam Q.2187:106
tentang Nabi lupa wahyu sesekali yang tidak dianggap keliru, meski
pendapat ini "tidak disukai" (bukan kategori benar-salah), oleh M.

Quraish Shihab,eT sebelumnya dibantah oleh 'Abduh.e8

M. Quraish Shihab juga menerima konsep "pembatalan"
antaragama (naskh eksternal), tapi bukan dalam pengertian bahwa
agama yang lalu dianggap keliru atau tidak sempurna, melainkan

88al-NahhAs, al-Nisikh wa al-Mansttkh (edisi al-Maktabah al-Azhariyah li al-TurAth),
30-3 l.

E'al-BiqA'i, Naznt al-Durar', vol. 2, 90.

"')al-Alirsi, Rtth al-Ma'6ni, vol. I (Beirut: DAr IhyA' al-TurAth al-'Arabi, t.th.),325.
erlbn af-Jawzi, Nawisikh al-Qur' 6n, 44-45.
e2Abt Muhalnmad Makki bin Abi Tilib al-Qaysi, afiaan h Nhsikh al-Qur'An wa

MansikhihwaMa'rifat UsilihwalkhtilAf al-Nis Fih, ed. AhmadHasan FarhAt (Jeddah:

DAr al-ManArah, 1986), 107- I 08.
ulTentang al-bar6'ah al-asliyah atau jugadisebut a/-ibrilr ah al-asliyah,lihat. misalnya,

al-Shat ibi, al- M uw 6faq i,t, v ol. 2, 80; Ibn' Ashirr, a l-Tahrft w a a I -Tanwir, vo l. l, 657.
ealbn 'Ash0r, a|-Tahrir wa al-Tanwir, vol. l, 656-658.

"5lbid., 650-652.
e6Menurut 'Abduh, dengan mempertimbangkan ayat lain (Q.al92:46),kata"rA'inA"

(makna yang umum berlaku: "peliharalah karni") secara etika dan teologis tidak layak
diucapkan oleh seorang mu'rrin kepada Nabi, tidak hanya tidak sesuai dengan etika,
melainkan kata tersebut rnendekati kekufuran (..nr ui|wirah Ii alfhz al-kufr..nthintah wa
HrArijah 'an hudttd al-adab al-l$iq bi al-muninin). Muhamrnad Rashid RidA, Tafsir al-
ManAr,vol. I (Mesir: DAr al-Mandr, 1946M11366 H), 410-413. Jadi, kasus ini bukan
kasus nas/<fi karena muatan etis-teologis tersebut berlaku sebagai alasan larangan kapan
pun. Begitu juga, tidak ada fakta bahwa sebelurnnya ungkapan tersebut dibolehkan.
Pandangan ini harnpir sama dengan pandangan al-Qurtubi yang mengemukakan alasan
teologis larangan tersebut (lihat uraian selanjutnya tentang sa bab al-nuzttlQ.2l87:104).

tiM. 
Quraish Shrhab,Tafsir al-MishbAh,vol. 1,h.290. Pandangan bahwa kenrungkinan

Nabi lupa wahyu secara teoretis-doktrinal bisa terjadi, nreski secara faktual tidak pernah
terjadi dikemukakan oleh Ibn 'Ash0r (a1- Tahrir wa al-Tanwir,vol. I ,662).

eBPandangan Muhammad 'Abduh tentang isu teologis ini dikemukakan lebih intensif
pada bagian perdebatan argurnen tekstual al-Qur'an tentang keberadaan naskl.

L
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relevan dengan kondisinya,ee sebuah pandangan yang lebih dekat
kepada konsep Ibn 'Ash0r tentang naskh dan nag shari'ah di atas.

Kedua, konsep "penundaan" atas dasar pembacaan "nunsiuh6"
(Kami tunda [pemberlakuan] ayat).r00 Jadi, secara otomatis ia
menerirna penafsiran Q.2187:106 dengan: "Kami tidak mengganti
atau men:_:alihkan hukum sesuatu untuk dilaksanakan oleh suatu
kelompok kepada kelompok yang lain, atau suatu masa ke masa

yang lain, kecuali pengalihan itu mengandung sesuatu yang sama

dengannya atau lebih baik dalarn manfaat dan ganjaran."r0r Begitu
juga ketika menafsirkan Q.16170:101, konsep tabdil dimaknai
sebagai "pergantian", "pengalihan", atatJ "pemindahan" (dari suatu

wadah ke wadah lain), sehingga ayal tersebut ditafsirkan sebagai

menyatakan "ketetapan hukum atau tuntunan yang tadinya
diberlakukan pada suatu masyarakat diganti dengan hukum yang

baru bagi mereka tanpa membatalkan hukum atau tuntunan yang

ialu". Menurutnya, ayat yang dibatalkan dan yang membatalkan
tidak mesti selalu ayat hukum.r02 Dengan demikian, ia menolak
konsep naskh sebagai pembatalan final antarayat, baik dari segi

redaksinya (mansttkh a|-tilAwah) maupun kandungan hukumnya
(mansttkh al-hukm).\03 Jadi, meski semula bertolak dari penafsiran

"M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishb61t, vol: l, 288.
r'''lbid., 290. Pembacaan ini didasarkan penjelasan Abir Hayydn dalan al-Bahr al-

Muhit, sebagairnana dikutip Ahmad MukhtAr 'Umar dan 'Abd al-'Al SAlinr Mukram,
Mu'jant al-QirgAt al-QugAniyah,vol. | ,244. Tidak ada penjelasan rnengapa pernbacaan ini
dianggap paling tepat. Secara gramatikal, seharusnya dibaca "nunsjh6", karena posisi

ungkapan ini sebagai terhubung (nta't0t) dengan partikel aw (atau) dengan ungkapan
"nansaftlr"sebelumnya. Lihat pernbacaan Mahur0d MuhammadTihff dalarn uraian berikut.

r"rM. 
Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbdfi, vol. l, 289.

r'l2lbid., vol.7,352.
r(rrPerlu dicatat di sini bahwa dalam karyanya, Sunnah-Syiah, uraiannya tentang

ntansikh al-tilAwah adalah dalam konteks nrenjelaskan pendapat yang berkembang di
kalangan nrayoritas S unni, tidak mencerminkan pendapatnya. Menurutnya, seandainya

kritik Sunni terhadap pandangan Shi'ah berkaitan dengan isu naskfi seperti ini, keduanya

bisa diperternukan karena mayoritas Sunni juga menerima konsep nasklr ini. Tapi, kritik
itu berkaitan dengan penilaian bahwa al-Qur'an rnemiliki kekurangan Surat a/-Kfiunrus
dan al-Hafd, yang sebenarnya hanya dianut oleh rninoritas Shi'ah, bukan Shi'ah Ithni
'Ashdyah dan Zaydiyah yang rnerniliki pengikut terbesar. Lihat Sunnah-Syiah
Bergandengan Tangan! Mungkinkah: Kajian Atas Konsep Ajaran dan Pemikiran(lakarta
Lentera Hati, Juni 2007), 133-136.
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'Abduh, terjadi pergeseran penafsiran dalam kedua karyanya
tersebut: dari konsep "penundaan" model 'Abduh sebagai alternatif
konsep naskh sebagai "pembatalan" ke ..kompromi" penafsiran
(naskh, nas', dan nisyAn). Upaya rekonsiliasi berbagai aliran (a/_
taqrib bayn al-madhAhib|,'e yang dilakukan M. euraish Shihab
tampak menjadi benang merah yang menghubungkan ,.kompromi"

penafsiran tersebut, termasuk pandangannya tentan g,,naskh
eksternal". Meskipun tidak seluruhnya sama, penafsiran ini bisa
ditipologi mendekati trend kedua di atas yang didukung oleh al-
Zarkashi, al-BiqA'i dan Ibn 'Ashirr.

Trend ketiga: teori ini dijadikan sebagai alternatifterhadap teori
naskh sebagai pembatalan final. Pendapat ini, antara lain,
dikemukakan oleh Muhammad 'Abduh dalam Tafsir ar-Man6r dan
Nasr HAmid Abtr Zayd (lahir 1943 M) dalam Mafhfim a1-Nass.
'Abduh menolak Q.2187 106 dryadikan dasar pembenaran naskh al-
Qur'an, karena kata "6yah" di dalamnya lebih relevan ditafsirkan
dengan "tanda (ayat) kenabian", bukan ,,ayat-ayal hukum" (6y6f
al-ahkkm). Penafsiran ini atas dasar pertimbangan berbagai konteks
keserasian (munhsabah) antarayat. r05 Sebaliknya, e. I 6/70: l0l, juga
atas dasar konteks keserasian antarayat, tidak memiliki
kemungkinan penafsiran lain yang lebih reason abre, kecualL konteks
"pengganti an" (tabdil) "ayat-ayat hukum".|(x' Namun, konsepnya
ini harus dipahami secara integratif dengan ide besarny a (.master-
idea) bahwa al-Qur'an memiliki kandungan ajaran yang semuanya
koheren, tidak saling kontradiksi. Atas clasar ini, ia menawarkan
konsep "penggantian" hukum pada ayat dengan hukum pada ayat
lain dalam pengertian bahwa hukum ayat yang diganti hanya

l'uLihat uraian M. Quraish Shihab tentang har ini, sunnalr -syiah,l-25 (pendahuluan).
I,5Konteks yang menjadi pertinrbangan adalah penyebutan kar a 

,.kekuasaan" (gudral),
kerajaan langit dan bumi, serta pertanyaan rnenyangkal berkaitan pennintaan bukti kenabian
seperti pada umat M0sa as. dengan Muhammad Rashid Ridd, Tafsir al-Man6r, vol. l,
416-419.

r{}6Konteks yang menjadi pertimbangan adalah penyebutan kata ,.pengetahuan",

"pewahyuan", dan nrunculnya tuduhan rekayas a(iftir!)yanghanya relevan dengan..ayat-
ayat hukum". Muhanrrnad Rashid RidA, Tafsir al-Man6r, vol. l, 416.
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"ditunda" (ta'khir, fgjil) keberlakuannya sesuai dengan konteks

maslahah, sehingga semuanya bisa diterapkan.

Bagi Abtr Zayd, naskh adalah "mengganti suatu nass dengan

nass lain, dengan tetap mempertahankan keberadaan kedua nass

tersebut".r(l? Menurutnya, naskh adalah suatu keniscayaan karena

selama nls.s tersebut adalah nass yang diproyeksikan ke realitas,

maka nass tersebut mesti tunduk kepada ketentuan-ketentuan

realitas, antara lain, adalah perubahan yang menjadi sifat tetapnya.rot

Meski menggunakan istilah yang sama, konsep naskh Abtl Zayd

sama sekali tidak menegaskan kembali naskh konvensional sebagai

pembatalan final, karena mempertahankan kedua nass tetap ada

dan tetap berlaku secara bertukar sesuai tuntutan realitas adalah

substansi teori "penundaan". Dengan bertolak dari konsep tabdil

dalam Q.l6170:101, seperti halnya Muhammad 'Abduh dalam al-

Manilr sebelumnya juga pernah mengemukakan' dan dengan

merujuk kepada penjelasan al-Zarkashi di atas tentang "penundaan"

atas dasar pembacaan "nansah|" pada Q.2/87:106,roe Abt Zayd

mengembangkan teori naskh sebagai "penggantian" (ibdeL tabdiD.

Sebagaimana dijelaskan di atas dalam Lisln al-'Arab, apa yang

disebut sebagai .,penggantian" menyangkut dua hal berbeda, baik

berupa suatu nass diganti dengan nass lain, atau suatu hukum dengan

hukum lain. Akan tetapi, konsep ibdel Abn Zayd atau tabdil'Abduh

tidak sama dengan pembatalan atau penganuliran final naskh

konvensional, di mana nass atau hukum yang dianulir tidak berlaku

lagi, melainkan hanya "ditunda" (itu artinya masih bisa

dipertimbangkan kembali) keberlakuannya sesuai dengan konteks

maslahah.tttt

f 0TNasr Himid Abfr Zayd, Malhintt a/-Nass: Dir|sah fi 'Lllim al-Qur'6n (Cairo: al-

Hayah al-Misriyah al-'Amnrah li al-Kitdb' 1993), 134.

'08lbid., 135.
I0'Ibid.. 134.
rr,,Bandingkan kesimpulan ini dengan kesimpulan dalanr tnenraharni konsep na.skfi

Muhanrmad 'Abctuh yang dikenrukakan oleh Muharnrnad Silirn Ab0 ' Asi, Dirlsah fi at-

Naskfi (Cairo: Matba'at RishwAn, 2000)' 5l-53.
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Dengan demikian, tiga trend pergeseran penafsiran di atas

menunjukkan pergeseran pemahaman. Mayoritas mufasslr klasik
menerima naskh sebagai "pembatalan" dengan "pelupaan" (nisyAn),

sedangkan konsep "penundaan" hanya menjadi anutan minoritas
ntufassir dan umumnya dimaknai sealur dengan "pembatalan".
Kritik-kritik yang ditujukan kepada penafsiran ini memunculkan

trend kedua (a!-Zarkashi, al-BiqA'i, Ibn 'Ash0r, dan M. Quraish
Shihab) yang "mengkompromikan" penafsiran dengan
menampilkan konsep "penundaan" untuk menyelesaikan berbagai

kasus "kontradiksi" ayat al-Qur'anyang selama ini dianggap sebagai

kasus naskft. Generasi ini memiliki kesadaran akan fakta koherensi

al-Qur'an melalui pendekatan 'ilnt al-munAsabah. Akan tetapi, bagi

mereka (kecuali yang terakhir), konsep koherensi tersebut tidak
bertentangan dengan konsep naskh antarayat. Meski pandangan

ini tampak lebih maju dengan mengajukan, semisal "penundaan

hukum" sebagai solusi "pembatalan ayal", pandangan trend kedua

ini tampak masih ambigu dilihat dari perspektif trend ketiga ('Abduh
dan Abtr Zayd). Rasionalitas pendekatan ntunAsabah, didukung oleh

sejumlah kritik terhadap bukti-bukti naskl-t, menguat pada

pernyataan 'Abduh bahwa semua ayat al-Qur'an adalah koheren,

sehingga yang terjadi bukanlah pembatalan antarayat, melainkan
"pergantian" hukum yang terkandung dalam ayat untuk diterapkan

sebagian dan ditunda sebagian sesuai dengan konteks maslahah.
Begitu juga, meski mengklaim sebuah metode hermeneutika al-

Qur'an sebagai sebuah pembacaan objektif-produktif (qirA'ah
ntaw d0' iy ah ; qi r A' ah munt ij ah), tidak subj ektif-t endensi us-ideologis,

Abi Zaydjuga memandang bahwa suatu teks tidak boleh dipahami

hanya dari segi makna historisnya yang, misalnya, dibuktikan
melalui sabab al-nuzttl yang cenderung membuat "sekat waktu"
secara terpisah-sebagaimana pemahaman'vang berkembang
selama ini-dari koherensi teks melalui ntunAsabafi."t Metode ini
menguatkan fakta lain bahwa naskh tidak didukung oleh pembacaan

"'Nasr H6mid Ab0 Zayd. Mafhinn a1-Nass, 189- 198.

\
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kontekstual terhadap Q.2187:106 yang dijadikan dasar klaimnya,

melainkan terhadap Q.l6l70:101 tentang "penggantian".

Dengan fakta ini, tiga trend pergeseran di atas juga
merepresentasikan trend pergeseran pendekatan memahami nasklt:

(1) tradisional-tekstual yang bertumpu pada riwayat penafsiran

individual para sahabat (2) moderat-rasional yang bertumpu pada

munAsabah yang ditandai dengan masih terjadinya "kompromi"
penafsiran yang merupakan jejak ciri pola pikir mufassir klasikr'2

(3) liberal-rasional yang meski menerapkan pendekatan munAsabah,

pertimbangan rasional bisa menjadi tolok-ukur kebenaran riwayat.

Pendekatan nunAsabah adalah sebuah pendekatan tafsir rasional
yang diterapkan, baik oleh para mufassir klasik maupun

kontemporer, dengan tingkat rasionalitas yang berbeda.'13 Di sisi

rr2lihat uraian berikut (tentang argurnen penaf'siran tentang naskfi) yang berkaitan

dengan beberapa kecenderungan "kompromistis" yang rnenjadi pola pikir nrullssirklasik,

seperti dalanr kasus komprorni beberapa riwayat tentang sabab al-nuzil. Begitujuga,
kernuncufan ilr-nu mukhtalafal-hadith di kalangan ahl al-hadithsebagai respon at as kritik
ahl al-rgy berkaitan dengan hadith-hadith yang kontradiktif yang lebih banyak

nrencenninkan kecenderungan ini.
IrrPenerapan ntunAsabahtnerupakankarakteristiksebuahpendekatanrasionaldalatn

tafsir. Tidak hanya para nrufassriklasik" seperti Fakhr al-Din al-RAzi dan al-Alirsi, melainkan

juga mufassir aliran rasional modern nrenetapkannya lebih intensifdalam tat'sir ntelalui

konsep "unit topikal" (al-wahdah al-ntawd|'iyah), seperti yang diterapkan Muhan.rmad

'Abduh, Muhammad Rashid Ridi, Mahm0d Shaltirt, al-Marighi, dan Sa'id Hawi. Lihat

Fahd bin 'Abd al-Rahmin bin Sulayrnin al-R0uri, Manhai al-Madrasah al-'Aqliyah al-

Hadithah fi al-Tafsir(Riyad: Iddrdt al-Buh0th al-'lhniyah wa alJfti'wa al-Da'wah wa al-

Irshid, 1983/1403); Ahmad bin Muhamrnad al-Sharq6wi, "Nazariyat al-Wahdah al-

Mawd0'iyah fi Tafsir li al-Qu"rAn al-Karim min KhilAl "al-AsAs {i al-Tafsir" li al-Shaykh

Sa'id Haww$ Rahimahullih," fests, Universitas al-Azhar, 1425 H (www.waqfeya.com).

Metode ini befiolakdari asutnsi bahwamemahatli pesan ayat adalah dengan tnenangkap

trrjuan atau tema pokok yang dalarn dalanr surat (ahdkf/ntaqAsid al-stralt), polos atau

tenra sentral surah (nrihwar al-sirah), atau ide utatna (nralrt idea) di nrana ide-ide lain

"berpusat" ke sana. FarAhi dan IslAhi rnemperkenalkan istilah "'anrtd'(poros) yang

sernakna dengan istilah-istilah tersebut. Pandangan serupa dengan fonnulasi berbeda

juga rnuncul dalam tulisantulisan rnodem seperti pada al-Mawdirdi, Muhamrnad Mahrnird

HijAzi, dan Fazlur Rahrnan. Lihat Mustansir Mir, Coherence in the Qur'an: A Study of
Isl6hi's Concept of Naan in Tadabbur-i Qur'an (USA: Atnerican Trust Publications,

1986). Bahkan, Rahman rrengatakan bahwa al-Qur'an menriliki sebuah "colr esive outlook
on the universe and lifd',"a definite weltanschauung', dan "its teaching has'no inner
contradictions'but coheres as a whole". Tentang pandangan al-Zarkashi dalanr hal ini,
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lain, pergeseran itu juga menandai pergeseran dalam melihat naskh:

dari fenomena ke substansi; naskh semula dilihat hanya sebagai

fenomena pembatalan ayat dan hukum, lalu karena ntaslahah adalah

alasan yang menyebabkan terjadinya perubahan hukum, maka

akhirnya dilihat bahwa naskh sesungguhnya adalah perubahan

maslahah.

3. Dari Naskl Konvensional-Kronologis ke Revolusioner-
Progresif

Pergeseran signifikan dalam pemikiran tentang naskh terdapat

pada pemikiran UstAdh Mahm0d Muhammad TAhd (w. 1909 M atau

lgll-1985 M), seorang pemikir Sudan yang diekskusi mati oleh

Presiden Numeiri pada l8 Januari 1985."4 Dalam al-Risilah al-

ThAniyah min al-Islilm, Taha mengatakan seperti berikut:

,t' (e Jl ,,", .r Jl;lr Jt ul r,Jr"Jt t it"*i t..f r,a--lJl ,-ks
-wy- 1pt "^ JI f<-ft CLJI O/.aJl ,t -t,)t.-Lp -f ag ,f
-F. ot k*; ;f ,qT .r g- u) :ju Ju .C;r $rl v fi
-,, 

"- 
L,; :aJj .(f-,:$ ;; F J, nt Ji d.t /i qlt ti ,t--

,y bi.in (k:^;; 1i1 :49 'arT 6- u €-t" (*ix u :6+:1cT

6- + J-ri,r .!,,.uJl r#j q;i e- (W -#..:Ly .ta^C .p
,8,* 6f' lt tQ-i; d.t -r.* rin, (lal:, ril .;i;t ,.J rP)
Jl ;tr .rar c-ill -<f .-*; U! .-r*; &Jr .:!)t llft .kS-r

;t-&: rc.^i!l -\-V 
u^ '>-'*i ri.i k.- irL- llU .1.#- ;64 ,ii

c;K ;Jr l;\t ,e:1 cu(At :,yt ,rr JJ+ ,f .l ,-Ctl U

O/lJ ..irt f<- 6, -f lj," .,))l a;i--t cgLJt Jll * ,'o^<-+

u(t-r C oSr .Jy!t ..:t11 ;,,"Jt o,As ,1s/t.:,!T gtJt
,;a-ll ;ea ,V-t! f Gly cLU eU! t.l!l ,--,ii --Ji 't^!l el))

,t-t) v i*<]-r Jl F tr! U"a uth e ,t's .*jrl -3_*s
' '5 . -o-,Jt

Irhat al-Burh\n fi 'Ulfint al-Qur'6n, vol. I (Beirut: DAr al-Fikr, 200 I ), 6l -8 I ; al-BiqA'i;
Naznral-Durar,vol. l. l-16;lbn'Ash0r, al-Tahrirwaa!-Tanwir,vol. l,8.M.Quraish
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Evolusi shari'ah, sebagaimana telah kami katakan, hanya

merupakan pergeseran dari suatu teks (al-Qur'an) ke teks (al-Qur'an)

yang lain, dari suatu teks yang sesuai dengan kondisi waktu pada

abad ke-7 M, sehingga kemudian diterapkan, ke teks lain yang ketika

itu dianggap lebih maju, sehingga kemudian terjadi pembatalan.

Allah s-" i berfirman: "md nansakh min Ayah aw nunsi'hA na'ti
bikhayr minh6, aw mithlihA, alam ta'lam anna AIIAb 'alk kull shay'

qadif'. Frase dari firman-Nya, "mA nansakh min Ayah" maksudnya

adalah ayat mana pun yang hukumnya kami abaikan atau batalkan,

dan frase "aw nusi'h6" maksudnya adalah Kami tunda penerapan

hukumnya. Frase "na'f i bi khayt minhA" maksudnya adalah yang

lebih dekat kepada pemahaman orang dan lebih relevan dengan

kondisi waktu mereka dibandingkan dengan ayat yang ditunda.

Frase "aw mithlihA" maksudnya menerapkan kernbali ayat yang

sama ketika tiba waktu untuk menerapkannya. Seakan-akan ayat-

ayat yang dinaskh hanya dinasktr sesuai dengan kebutuhan waktu,

dan ditunda hingga tiba waktunya yang tepat. Jika waktu penerapan

kembali ayat yang ditunda tersebut tiba, maka berarti bahwa ayat

tersebut relevan dengan kondisi waktu, dan sekarang bisa diterapkan,

sehingga dengan demikian ayat tersebut sekarang menjadi ayat yang

muhkamah (diterapkan), dan ayat yang dulu pernah muhkamahpada

abad ke-7 M sekarang menjadi mansfikhah.Inilah makna ketentuan

waktu. Abad ke-7 M memiliki ayat-ayat ranting (AyAt al-furtt'),

sedangkan abad ke-20 M memiliki ayat-ayat pokok (AyAt al-usttl)'

Shihab("Pengantar'dalanr Tafsiral-Mishb6i,vol. l,xxvi-xxviii)juganenyatakantletode

ini <literapkan selarna naura-nama terkenal, seperti al-BiqA'i, juga oleh 'AbdullAh Dandz,

al-Tabarabai, Sayryid Qutb, Shaykh Muharnrnad al-Madani, Ahrnad Badawi, shaykh

Muhaurnrad'Ali al-Sibtni, Muhanrruad SayyidTantdwi, dan Mutawalli Sha'rawi.
ltaTentang biografinya, lihat Mahrnird Muhanrn'rad TdhA, The Second Message ot

/s/an, terj. Abdullahi Ahrned an-Na'inr (Syracuse, NewYork: Syracuse University Press,

1987), l-r9.
ilsMahrrrtrd Muhammad TAhi, al-Ris6 lah al-Th6niyah ntin al-Islinr, dalarn

www.alfikra.org/. htrn. Lihat idenr, The Secon d Message oflslam,40-41 . Penulis merujuk

ke edisi Arab sebagai sumber utama, dan edisi Inggris sebagai perbandingan. Tapi, untuk

kepentingan perujukan, edisi Inggris disebut dalam catatan kaki selnata untuk kemrtdahan

menunj uk nomor halarr-ran.
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Inilalr hikmah di balik naskh. Dengan demikian, naskh bukanlah

pembatalan final dan konklusif, melainkan hanya penundaan hingga

waktu yang tepat. Dalam konteks pengembangan (shari'ilh) secara

evolutif ini, kami mempertirnbangkan hikmah di balik teks.

Konsep TXhd tentang naskh harus dipahami secara integral

setidaknya dengan konsep-konsep kunci terkait berikut. Pertama,

"evolusi shari'ah" dan "hukum waktu" (dictates of time). Dari
kutipan di atas, konsep TAhA tentang naskh dibangun atas tesisnya

bahwa kesempurnaan shari'ah Islam-tidak seperti dipahami

umumnya-bukanlah formulasi baku, final, dan konklusif yang siap

diterapkan dalam berbagai konteks yang berubah. Kesempurnaan

shari'ah terbentuk melalui evolusi. Alasannya adalah shari'ah

bersifat historis dan tunduk pada "hukum waktu", yaitu respon

agama terhadap kondisi-kondisi kongkret sosial dan ekonomi. Ini
telah dibuktikan oleh pergumulan Islam awal yang berkembang

berbeda antara di fase Makkah dan Madinah, dimulai di Makkah

(sekitar 610 M) di mana Islam gagal mendapat sambutan, sehingga

Rasulullah migrasi ke Madinah (622M), di mana Islam sukses.r16

Kedua, "ayat-ayat primer/pokok" Qtrimary verses) dan "ayat-

ayat subsiderlranting" (subsidiary verses). Ketika Nabi Muhammad

diutus di Makkah pada abad ke-7 M, ia sesungguhnya membangun

"peradaban" (madaniyah, civilizafion) baru dengan mengangkat

"nilai kemanusiaan" (qfmah bashariyah) baru, setidaknya secara

teoretis, yang tegak di atas puing-puing kehancuran peradaban

materialistik Romawi di barat dan peradaban materialistik (sic,

spiritualistik)tt7 Persia di timur. Jadi, ia telah membangun sebuah

"peradaban kemanusiaan baru" (al-madaniyah al-insAniyah al-
jadidah) atas dasar nilai-nilai yang permanen, sama seperti puncak

(qimmah) dari sebuah gunung yang tidak akan berubah, meski Nabi

telah wafat, dan ketentuan (c16'idaft) untuk menopangnya bersifat

elastis. Inilah yang disebut kesempurnaan agama (Q.5/112:3). Pasca-

al-fitnah a(-kubr6, peradaban baru Islam itu kehilangan
momentumnya, dan sejarah seperti pada masa Rasul tidak akan

rr''Mahnr0d Muhammad TAhi, T/re Second Message of [slant, I25.
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berulang kembali secara siklus, begitu juga waktu dan tempat
berubah. rr8 Manusia dengan unsur materialnya seharusnya mendaki
ke puncak, yaitu nilai spiritual. Apa yang disebut sebagai
"peradaban" (madaniyafi) bukanlah materi (hadilrah), melainkan
etika. Sedangkan, etika adalah "pengendalian yang baik terhadap
kebeba:;n individual yang mutlak".rre Menurut TAhA, Islam pada
dasarnya memandang kebebasan indrvidu sebenarnya bersifat
mutlak,r20 dan shari'ah ditetapkan untuk mengayomi kebebasan
itu, sehingga shari'ah juga harus berupa shari'ah,individual (shari,ah
fardiyah), karena aspek yang dituju adalah kesadaran batin yang
individual,r2r Selain kebebasan, ada yang lebih prinsipil yang
menjadi inti prinsip-prinsip (asl al-usttl), yaitu "hukum timbal-balik/
resiprositas" (law of reciprocity), yaitu "ketentuan yang
mempertemukan antara keinginan individu akan kebebasan
pribadinya secara mutlak dengan kebutuhan masyarakat akan
keadilan sosial yang merata".t22 Ketentuan ini sama dengan

rtTTeks asfi: " altnadaniyah al-maddiyah al-FAisiyah" (peradaban materialistik persia)

nrungkin keliru, karena dihadapkan den gan " al-tnadaniyah al-ntaddiyah al-Ritntaniyah"
(peradaban materialistik Rornawi). Perdaban Persiaterkenal sebagai peradaban spiritualistik
(al-ntadaniyah aLrrthiyal), di rrana tradisi filsafat tinrur berkembang pesat. Dalalr edisi
terjemah bahasa Inggris (The second Message,4g),terjetnah tidak lengkap:"the material
civilization ofthe Persian civilization in the East",tanpa rnenyebut peradaban Romawi.

'r8lbid..49.
'rrlbid.,51.
t2('Ibid., 64.

'2rIbid., 69.
r"lbid., 

1 32- l 33. Dalam filsafat etika, prinsip ini sering disebut sebagai '.ketent uan
ernas" (golden rule) yang rnenjadi dasar aturan-aturan etika lain. Ketentuan ini secara
sederhana menyatakan dalan bentuk perintah: "Perlakukan orang lain sebagairnana Anda
ingin nrereka mernperlakukan Anda", atau dalam bentuk cegahan: "Jangan perlakukan
orang lain dengan cara yangAnda sendiri tidak ingin nrereka mentperlakukannya terhatlap
Anda". Lihat Marcus G. Singer, "Golden Rule", dalarn The Encyclopaedia of philosophy,
vol. 6, ed. Paul Edwards (New York: Macmillan publishing co., Inc. & The Free press

dan London: collierMacrnillan Publishers, 1967),483-497; wilriam L. Reese, Dictionary
of Philosophy and Religion (New York: Humanity Books, 1999), 609-610. Lihat juga
prinsip "balasan setirnpal" dalarn Elmar Klinger, "Revenge and Retribution", dalarn rfie
Encyclopaedia of Religion, vol. 12, ed. Mircea Eliade (New york: Sinron & Schuster
Macmillan, I 995), 362-368.
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ketentuan yang termuat dalam term lain yang digunakan al_eur,an,
y aitu al-qisis (rerribusi ) (e.Zt 87 : 17 g, e.AtgL: t23, e33 190:24, e.99 I93:7-8)' Prinsip ini mendasari ajaran Islarn daram semua
bentuknya.'23 Prinsip ini ada dua level. pada revel haqiqah, prinsip
ini berupa keinginan Tuhan menciptakan aram secara sempurna
dengan segala manfaatnya bagi manusia dan secara tereologis
sebagai bukti adanya Tuhan (e.46/66:3, e.l6/70:3, e.44/64:3g_
39, Q.99/93:7-8).r2a Sedangkan, pada level sltari,afi, prinsip ini
dibentuk oleh tiga elemen, yairu keadilan (a1-'ad1) (e. 16/70:90)
dalam pengertian hukuman yang setimpal (e.5/l lZ:45, e.2/g7:194),
memaafkan orang yang berbuat salah (ihsAn) (e.5/l 12:45), d,an
silaturahmi dalam pengertian luas, yaitu "rahim kehidupan" (e.16/
70:90).rzs Dalam fase dakwah Nabi di Makkah, "ayat-ayat persuasi"
(AyAt al-ismdh), seperti e.r6l70:125, turun dalam konteks arasan
seperti itu, yaitu untuk menghormati keberadaan komunitas agama-
agama lain.126 Ayat-ayat yang memuat prinsip etis dalam pengertian
tersebut yang bersifat permanen dan menjadi inti peradaban
kemanusiaan yang pernah dibangun oleh Rasui itulah yang disebut
"Ayht al-ustf yang berada di puncak. Sedangkan, ayat-ayat historis-
kontekstual yang memuat aturan-aturan yang bisa mengalarni
elastisitas disebut "6yAt al-fur|"'.t21 Dengan ungkapan lain,,, 6y6t
al-usrtf' adalah ayat-ayat ntakkiyah, dan,,Ay6t al-furfi,,, adalah ayat_
ayat ntadaniyah.t2x Dalam karyanya, al-eugan wa Mustaft Mahmficl
wa al-Fahm al-'Asrf, ia mengatakan:

I2rMalnrr0d 
Muharnn.rad rahi, The seconcr Message of Islant,72. Istilah ,,resiprositas,,

(ntu'awadah) dan "retribusi" (qlsis) digunakan secara bertukar dengan rnaknu yung.un u.rxlbid., 76.
nslbid., 77.

'26lbid.. 133.
r2TPembedaan ajaran al-eur'an antara prinsip etis dan aturan legaljuga diformulasi

oleh Fazlur Rahrnan sebagai "ajaran/tujuan/prinsip nroral" dan. rincian h-ukunr". Lihat
Lihat Fazlur Rahrnan, "lslam: challenges and opportunities" ,dalanr Islarn: past Influetrce
and Present Challenge, ed. Alford r. welch dan pierre cachia (Edinburhgh: Edinburgh
University Press, 1979), 325-326.
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Dari pengetahuan tentang ta'wil, akan muncul pengetahuan

tentang us0,l dan furfi' al-Qur'an berupa ayat-ayat makkiyah dan

ayat-ayat madaniyah. Bagaimana lagi, karena ayat-ayat us01 adalah

yang dimaksud dengan orisinalitas, sedangkan ayat-ayat futi' ad,alah

yang dimaksud dengan perubahan. Ini berarti bahwa ketika manusia

tidak mampu melaksanakan perintah pada level us01, mereka bisa

l28Mahm0d Muhatnnrad T6hi, The second Message of Islam, 145. Tentang

kategorisasi ntakkiyah-ntadaniyah,T?rhdnenolak patokan tenrpat (nrawllt al-nuz0l1 dan

waktu (zam6n al-nuzlt), dan rnenawarkan patokan audiens (mukhatab) (The second

Message oflslanr, I 25). Tiga patokan tersebut sebenarnya rnenjadi titik debat para pakar

,ulam aLQugAn dalarn tnendefinisikan makkiyah dan ntadaniyafi. Mayoritas ularna

berpatokan pada hijralr Rasul dari Makkah ke Madinah nrenjadi patokan kategorisasi

keduanya. Lihat al-Zarkashi, al-Burhatt fi'ILltun al-Qug6tt, vol. 1, ed. Mustafl 'Abd al-

Qndir 
,Ati (Beirut: Dir al-Fik, 2001),239-245; al-Suy0ti, al-ttqan fi'ulttm al-Qulatt,

vol. I (Beirut: Dir al-Fikr, t.th.), 9; al-Zarqini, Manilhil al-'lrftn fi 'ulant al-Qugan, vol.

I (Beirut: Ddr al-Fik, t.th.), I 92- 198; Namun. solusi ini tidak bisa menyelesaikan senua

kasus, antara lain, ayat-ayat pengecualian yang rnerniliki karakter khusus dari segi

rnuatannya yang nrernunculkan upaya penanggalan (dating) surah. Theodor Nijldeke

dalarn Cresclric hte des Qorilnsberpatokan pada perubahan gaya bahasa ayat dari ayat-ayat

pendek ke panjang, Hubert Grin.une berpatokan pada karaktet doktrin ayat, dan Hartwig

Hirschfeld berpatokan pada karakter yang menandai perpindahan antarasuralt sebagai

wahyu yang mernang turun awal, konfinnasi, de klamasi, narasi. deskripsi, atau berupa

penjelasan hukurn. Al-Qur'an terbitan pemerintah Mesir edisi 1342 H/ t924 M disusun

berdasarkan kronologi 'Uurarbin Muhailrmad'Abd al-K6fi. Lihat W. Montgornery Watt,

Bell,s lntroductiou to the Qulrdn (Edinburgh: Edinburgh university Press. 1991), 108-

120; 'Abd al-Rahrnin Badawi, Dift' 'an al-QuJAn Didd Muntaqidih, terjemah ke bahasa

Arab oleh Kamdl Jid Allnh (T.tp.: al-Dir al-'Alarniyah li al-Kutub wa al-Nashr, t.th.),

I (19- I 29.
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turun ke level yang bisa mereka lakukan. Oleh karena itu, ayat-
ayat usll adalah ayat-ayat ntakkiyah dan ayat-ayat furtt' adalah
ayat-ayat madaniyah. Ayat-ayat usDl ini ketika itu (abad ke-7 M,
penulis) dianggap mansttkh dan ayat-ayat furfi'dianggap relevan
untuk masanya. Ayat-ayat usD,l tersebut ketika itu tidak lain kecuali
hanya ditunda hingga waktunya yang tepat dan itu ketika sifat
kemanusiaan siap untuk menerapkannya.

Ketiga, "misi/risalah pertama" dan "misi/risalah kedua". prinsip

etis yang bertolak dari kebebasan mutlak tersebut dalam proses
turunnya al-Qur'an terkristalisasi kokoh dalam ayat-ayal makkiyah
sebagai prinsip persamaan (musAwAh, equality), seperti prinsip ticlak
ada paksaan dalam agama (Q.2187:256). Pada fase ini terbentuk
apa yang disebut "komunitas muslim" dan prinsip yang
mendasarinya adalah aI-isIAm. Ayat-ayat yang turun pada fase ini
tampak lebih egaliter. Misi pada fase Makkah ini disebut .,misi/

risalah kedua". Ketika Rasul dan sahabatnya migrasi ke Madinah,
terjadi perubahan kondisi yang meniscayakan perubahan orientasi
misi kenabian, seperti prinsip kebebasan yang dijelaskan dalam
"ayat-ayat persuasi" (AyAt al-ism6fi), dianulir/dibatalkan dengan
"ayat pedang" (Q.9/113:5) yang menjadi dasar jihAd Kondisi ini
memunculkan strategi menutup identitas (taqiyah) dan kemunafikan
yang menyusup ke komunitas Islam, yang dibicarakan dalam ayat-
ayat madaniyah. Pada fase ini terbentuk apa yang oieh al-eur,an
disebut sebagai "komunitas mu'min" dan prinsip yang mendasarinya
adalah al-intan. Misi pada fase Madinah ini disebut "misi/risalah
Pe rtama".lrtr

Secara analogis, atas dasar prinsip etis hukum-hukum yang
diturunkan oleh al-Qur'an, maka TAha mengkategorikan realitas
berikut yang menyertai "misi pertama" pada fase Madinah
sebenarnya bukan sebagai Islam sesungguhnva, yaitu: jihed,t3l

I2eMahrn0d Muhamrnad riha , al-Qur'an wa Mustala Mahntfid wa ar-Fahm al-,Asri,
dalarn www.alfikra.org. Karya ini pertarna kali terbit pada 197 l.

tr0Mahrn0d Muhamnrad Tih6, Tfie Seeo nd Message of Islant, l2(t.
f 3rlbid.. 132-13'7.
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perbudakan,r12 praktik ekonomi yang sekarang disebut sebagai
kapitalisme,rsr ketidakset araan antara pria dan wanita,rra
poligami,rr5 hijeb,tl6 dan pengucilan wanita dari pergaulan.rsT

Sebaliknya, dengan menangkap spirit kesetaraan pada "misi kedua"
pada periode Makkah, dibangun idealitas tentang syarat negara yang

tangguh, vaitu masyarakat yang baik dan metode pendidikan secara

ilmiah yang membebaskan individu dari rasa takut.rrs Ada tiga
kesetaraan yang menjadi syarat masyarakat yang baik, yaitu:
kesetaraan ekonomi (sosialisme),'3e kesetaraan politik
(demokrasi),r4t' dan kesetaraan sosial (penghapusan kelas sosial dan

diskriminasi).rar Nah, adanya gap antara realitas dan idealitas
tersebut meniscayakan dibatalkannya (naskh) dalam pengertian
ditunda (naE, tgjil) waktu penerapannya ketentuan-ketentuan pada

fase Madinah tersebut, karena tidak egaliter, dengan ketentuan pada

fase Makkah yang egaliter. Mengapa sosialisme, demokrasi, dan

penghapusan kelas sosial dan diskriminasi menjadi tawaran adalah

karena nilai-nilai yang terkandung di dalamnya sejalan dengan
semangat egalitarianisme ayat-ayat makkiyah d,an sesuai dengan
prinsip etis tentang kebebasan diukur dari "hukum waktu". Dengan

alasan dan konteks seperti itu, ayat-ayat madaniyah dibatalkan
(ditunda) karena mempertimbangkan waktu dan spirit ayat-ayat
makkfyah yang menjadi prinsip etis.ra2 Menurut Taha, reformasi
shari'ah harus menerima naskh seperti ini karena kesempurnaannya

terwujud hanya jika ia berkembang secara evolutif dengan spirit
zaman.

rr2lbid., 
1 37- 1 38.

r3rlbid., 138-139.

'r4lbid., 139-140.
r35lbid.,140-143.

B6lbid., t43-145.
rt7lbid., 145.

'rtlbid.,152-153.
']'Ibid., 153-157.

'40lbid.,157-161.
'4'lbid., l6l-164.

'12lbid.. 145.
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Dalam konteks perkembangan pemikiran tentan g naskh,
pemikiran TAhd merepresentasikan pergeseran pemikiran klasik-
kontemporer dari sisi berikut.
1. Pergeseran dari naskh konvension al ke naskh revolusi,ner.

Menurut Abdullahi Ahmed an-Naim, karakter revorusioner
tersebut adalah dalam pengertian berikut:

what is revolutionary in his thinking, however, is the notion that the
abrogation process (naskrr) was in facr a posponemenr and not finar and
conclusive repear. once this basic premise is conceded, a whole new era
of Islamic jurisprudence can begin, one that allows for the development
of complete liberty and equality for all human beings, regardless of sex,
religion, or faith. As it stands now, historical Islamic Shari'a law does in
fact discriminate on grounds of sex and religion.ra3

Akan tetapi, yang revolusioner dalam pemikirannya adalah
pemahaman bahwa proses pembatalan (naskh) dalarn
kenyataannya adalah sebuah penundaan, bukan pembataran final
dan konklusif. Ketika premis mendasar ini diakui, keseluruhan
era baru jurisprudensi Islam bisa dimulai, suatu hal yang
memungkinkan dikembangkannya kebebasan dan kesetaraan
secara komplit untuk semua orang, tanpa melihat jenis kelamin,
agama, atau keyakinan. Ketika prinsip tersebut digunakan
sekarang, dapat disimpulkan bahwa hukum shari'ah Isram
historis dalam kenyataannya benar_benar melakukan
diskrirninasi atas dasar jenis kelamin dan agama.

Sebagaimana tampak dalam pemetaan sebelumnya, id,e naskh
sebagai "penundaan" sebenarnya telah berakar jauh dalam
literatur-literatur tafsir sebelum TAha menulis al-Risatah al-
ThAniyah min al-Isl6m pad,a tahun 1967, meski mengambil
bentuk yang berbeda, seperti pada al_BiqA,i dan Ibn ,Ash0r.
Fenomena pemikiran naskh rahd sebenarnya juga mewakili trend
ketiga, yaitu konsep "penundaan" sebagai alternatif terhadap
naskh konvensional sebagai penganuliran final, seperti halnya

t4tlbid,., 2l-22.
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pada 'Abduh dan Abt" Zayd Oleh karena itu, karakter
revolusioner naskh raha bukan hanya pada ide naskh sebagai
"penundaan", melainkan pada dua hal. pertama, implikasinya
ketika diterapkan sebagai perspektif dalam mengkritisi hukum
Islam historis yang dianggap telah .,melembagakan"

ketidaksetaraan gender dan agama dan implikasinya ke depan
ketika diterapkan dalam reformasi shari'ah sebagai justifikasi
metodologis kebebasan dan kesetaraan komplit bagi semua
orang, seperti dikatakan oleh an-Naim di atas.

Kedua, premis tentang nilai-nilai etis yang berkaitan dengan
kebebasan dan resiprositas sebagai prinsip-prinsip (usDl) yang
dibangunnya sebagai titik-tolak naskh. Al-Shatibi dalam a1_

MuwAfaqAt, sebelumnya pernah menyatakan bahwa .,patokan_

patokan universal" (al-qawA'id al-kulliyah) yang berkaitan
dengan tujuan hukum (maqAsid al-shari,ah), baik elementer
(darttriyAt), suplementer (hAjiyAf), maupun komplementer
(tahsiniyet) tidak bisa dianulir (naskh), karena kandungannya
yang abadi dan menjadi dasar setiap agama,taa seperti halnya
TAha menyatakan bahwa us01 adalah prinsip etis yang bersifat
abadi. Namun, al-Shdtibi melihat bahwa patokan-patokan
universal tersebut tidak hanya mencakup prinsip etis yang
memang diprioritaskan untuk diletakkan pondasinya di fase
Makkah, melainkan mencakup juga prinsip,,teologis-etis_
doktrinal", yang disempurnakan hingga fase Madinah secara
gradual-kronologis (mesti tidak rigid) sebagai berikut: (l) prinsip_
prinsip teologis (iman dengan Allah swt dan hari kiamat); (2)
prinsip-prinsip umum ajaran Islam (a1-us0l al-,Ammah), yaitu

l44al-shatibi, al-Muw6faq6t,vol. 2, 88. Di samping al-shatibi, sebagian pakar ustt! al-
fiqh lain, seperti al-Arnidi dan lbn al-HAjib menambah dengan mukatnntilat ke dalan
nrasing-nrasing dari tiga hal tersebut dengan catatan bahwa tanrbahan ini rnerupakan
kondisi yang menrperkut terwujudnya rnotif-motif utama shari'ah dan lebih
nrengkondisikan tercapainya ntaslahah danmenghindari kenrudaratan. Lihat Muhammad
sa'd ibn Almad ibn Mas'0d al-Yttbi, Maqisid at-shari'ah al-lslilmiyah wa'Alaqatuh6bi
al-Adillah al-shar'iyah (Makkah: D6r al-Hijrah li al-Nashr wa al-Tawzi', l4l g H/I99g
M).338-4e.
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ajaran-ajaran yang meski terkait dengan ibadah spesifik, tapi

dianggap menjadi fundamen Islam, seperti salat dan

menafkahkan harta; (3) larangan yang terkait dengan isu
teologis, seperti larangan menyembelih binatang atas nama

selain Allah swt (kufr); (4) prinsip-prinsip moral, seperti
penekanan Tdhd, seperti keadilan, kejujuran, memberi maaf, dan

menolak debat dengan cara terbaik. Pada fase Madinah, prinsip-

prinsip lain, seperti prinsip tentang keringanan (rukhsah),

disempurnakan.ra5

Jadi, berbeda dengan al-qaw6'id al-kulliyah al-ShAtibi, secara

ringkas, sebagai prinsip "teologis-etis-doktrinal", us01 Tihd
menekankan prinsip etis yang terepresentasi pada ide tentang

kebebasan dan resiprositas. Prinsip ini, setelah ditopang dengan

konsepnya tentang privatisasi agama dan diperkuat oleh an-

Nairn dengan perspektif HAM dan hukum publik, menjadi basis

ide negara sekular.ra6 Dengan frame of reference ini, TAhA

melakukan generalisasi dan over-simplikasi bahwa 6yAt al-usttl

adalah ayat-ayat makkiyah dan 6yAt al-furfi' adalah ayat-ayat

madaniyah, suatu hal berbeda dengan al-ShAtibi yang

melihatnya sebagai proses gradual di fase Makkah-Madinah. Dari

titik tolak prinsip etis seperti itu yang digunakan untuk
m€ngkategorisasi makkiyah sebagai ayat-ayat primer yang

egaliter dan madaniyafi sebagai ayat subsider yang sekfarian, ia

mengklaim adanya penganuliran secara besar-besaran. Reduksi

prinsip-prinsip Islam ke etika, generalisasi, dan over-simplikasi
inilah' yang membedakannya secara radikal dengan al-ShAtibi.

Premis etis TAhA: "pada dasarnya, setiap individu memiliki
kebebasan pribadi mutlak (al-hurriy ah al- fardiy ah al- mut I aqah)",

meski diimbangi dengan dengan konsep resiprositas sebagai

dasar kesetaraan selnua orang, bersifat revolusioner Tidak hanya

r'5al-Shatibi, al-MuwAfaqilt, vol. 2, 7 7 -78.

''6Lihat Abdullahi Ahmed an-Naim, Toward an Islatnic Refonnation: Civil Libefties,
Human Rrgfirs, and International Law (Syracuse: Syracuse University Press, 1996);

iden,Islarndan NegaraSekular: Menegosiasikan Masa Depan Syariah(Bandung: Mizan,
2007).



usttl al-fiqh ortodoks yang tradisionalis dalam menjelaskan
rasionalis asi shari' ah (t a' lil al - dtk Am) t ent ang t ari k-menari k ..nilai

(qim ah)-hukum (hukm)" yang memang kontroversial, ra7 j uga
tidak semua usili rasionalisra8 kontemporer setuju. Muhammad
al-T0hir ibn 'Ashfir, ustili kontemporer Tunis, dalam MaqAsid
al-Shari'ah al-IslAmiyah, misalnya, meski mengakui prinsip
keseraraan (musiwAh) sebagai bagian dari tujuan-tujuan umum
shari'ah, tapi melihat prinsip tersebut sebagai prinsip yang
kompleks dan tidak selalu bisa diterapkan, karena faktor kodrati,
juridis, sosial, dan politik.tae Seperti halnya Tdhd, Ibn .Ashtrr

juga berbicara tentang ide kebebasan, yaitu kesetaraan para
warga masyarakatlnegara dalam mengatur diri mereka (istiw$
afrAd al-ummah fi tasarrufihim fi anfusihim).rs0 Namun,

raTSecara teologis, sebagian ulama tidak sepakat dengan pendapat bahwa perbuatan
Tuhan dan raklifNya bisa dijelaskan dengan rnotif-motif, sebagain'rana ditegaskan sebagian
Ash'ariyah, ZAhiriyah, Ab0Ya'li, dan Ibn al-ZagwAni, dan kalangan Jabariyah. Namun,
sebagian besar ulama, kalangan salaf (keterangan Ibn Taymiyah), mayoritas pengikut
nradlrhab enrpat, nrayoritas ahl al-hadith, ntufassir,generasi awal para filosot kalangan
ntuhaqqiq(keteranganlbnQayyim)dari kalangan usttliyin,fuqahA',danntutakallinttn,
terutama Mu'tazilah menyatakan rnungkinnya rasionalisasi perint ah ruhan (Muhammad
Sa'd ibn Ahrnad ibn Mas'trd al-Yfibi, MaqAsid al-Shari'ah al-IslAntiyah, S0-81). Ibn
Qayyim al-Jawziyah menyatakan bahwa inti hukrnn Islam adalah ntaslahafi, keadilan,
rahnrat, dan hikmah. Lihat I'lant al-Muwaqqi'in,vol.3 (Beirut: DAr al-Kutub al-'llmiyah,
1993), I l-12. Ungkapan yang berkembang, sebagairnana dikutip oleh al-SharbAsi,
menyatakan: "Agarna semuanya adalah nroral, sehinggajika Anda bertambah bennoral,
Anda sesungguhnya bertambah baik dalarn beragama". Ahmad al-SharbAsi, ,,ntuqaddirnat

al-ntu'allif', Maws|'at Akhl\q al-Qur'6n (Beirut: DAr al-Ra'id al-,Arabi, l gB l).
ras"Rasionalis" saya maksudkan sebagai kecenderungan "ntaqAsidf' (pnrposive),

tennasuk kecenderungan Ibn 'Ashirr, di sarrping tokoh-tokoh lain (al-y0bi, Abdullah
Muharnnrad al-Arnin al-Nu'aym, N0r al-Din al-B0thawri, ' Abd al: Aziz.Izzat, dan TAhA
JAbir al-'ulwini), yang melihat perintah ruhan dari segi ratio legrs (alasan hukum),
sehingga berkarakter nru'taziliyangnenandai pergeseran episternolo gi usil at-fiqh abad
ke-20 M. Lihat David Johnston, "A Turn in the Epistemology and Hermeneutics of
Twentieth cenlury usttl al-Fiql", dalanr Islamic Law attd society,Koninklijke Brill Ny
Leiden, 2004, vol. I l, no. 2 ,233-282 (iuga dalanr www.brill.nl).

f aelihat Ibn 'Ash0r, Maqasid at-shari'ah al-lslamiyalr (cairo: Ddr al-Sararn dan Tunis:
Ddr Suhnirn li al-Nashr wa al-Tawzi',2007),93-97.

tsttlbid.,126-127. Menurut Ibn 'Ashirr, kebebasan diayonri dalam fiqh nrelalui kaedah:
''Tuhan menghargai kebebasan" (aL-shAri' mut ashawwif li al-huniyah).
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menurutnya, kebebasan itu dibatasi oleh kewajiban menjaga

tatanan dunia (fisik, sosial, dan politik).r5r Oleh karena itu,

konsep Ibn 'Ash0r tampak akomodatif dengan kepentingan

negara, sedangkan konsep Tihb tampak lebih revolusioner-

populis yang membuat jarak individu vis;a-vis negara.

2. Pergeseran dari naskh kronologis ke naskh progresif. An-Naim

menjelaskan sebagai berikut :

First, and in accordance with Muslifir belief, the Qur'an is the final

revelation and the Prophet Muharnmad is the final prophet'

consequently, the Qur'an had to contain. and the Prophet had to

propagate, all that God wanted to intirnate to posterity, thal which was

intencled for i[rmediate application as well as that which was to be

applied under appropriate future circumstances. The second reason has

to do with the dignity and freedom which God bestowed on all hurnan

beings. In accordance with that dignity and freedom, God wished human

beings to learn throngh their own practical experience with the

inapplicability of the earlier rnessage of Mecca, which was then

suspended and replaced by the more practical message of Medina' [n

that way, people would have stronger and more genuine conviction of

practicability of the messagc that was propagated and eventually

implemented during the Medina stage.rsz

Pertama, sesuai dengan keyakinan umat Islam, al-Qur'an

adalah wahyu terakhir dan Nabi Muhamrnad adalah nabi terakhir.

Sebagai konsekuensinya, al-Qur'an harus mertuat, dan Nabi

harus mendakwahkan, selnua yang diinginkan oleh Tuhan untuk

dipahami oleh generasi terdahulu dan sesudahnya, baik yang

dimaksudkan untuk diterapkan secara langsung maupun yang

diterapkan pada kondisi akan datang yang tepat. Alasan kedua

berkaitan dengan martabat dan kebebasan vang dianugerahkan

Tuhan kepada serlua manusia. Sesuai dc.ngan martabat dan

kebebasan itu, Tuhan menginginkan manusia belajar melalui

r5rlbid., 128-132.

's'zAbdullahi Ahrned an-Nairn, Toward an Islantic Refonnatiott,53

\
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pengalaman praktis mereka sendiri berkaitan dengan tidak
bisanya diterapkan misi Makkah lebih awal, yang kemudian

ditunda dan diganti oleh misi Madinah yang lebih praktis.
Dengan cara seperti itu, orang akan memiliki keyakinan lebih

kuat dan lebih murni tentang bisanya diterapkan pesan yang

perniril drsampaikan dan akhirnya diterapkan selama fase

Madinah.
Dua alasan tersebut, menurut an-Naim, adalah jawaban atas

pertanyaan hepotetis (pengandaian) yang muncul secara logis dari

tesis TAhA bahwa terjadinya pergantian yang disebabkan oleh
pergantian waktu adalah karena misi agung ayat-ayat usttl pada

ayat-ayat nakkiyah belum siap diterapkan pada abad ke-7 M.
Secara historis, hal itu terbukti bahwa selama fase Makkah (610-

622 M) muncul ayat-ayat al-Qur'an bermuatan keadilan, kesetaraan,

dan kebebasan memilih. Akan tetapi, misi kemanusiaan dan

mencerahkan ini disikapi oleh Arab Makkah dengan konspirasi untuk

membunuh Nabi.r53 Setelah Nabi hijrah ke Madinah (622 M), isi

misi al-Qur'an ini bergeser diiringi dengan kebolehan penggunaan

kekuatan.r5a Nah, "penjungkirbalikan" ayat-ayat subsider

madaniyah yang sektarian itu yang turun kemudian-dcngan
menganggapny a din askh-dengan ay at- ay at primer makkiy ah y ang

egaliter yang turunnya lebih awal jelas tidak bertolak dari fakta

kronologi turun (farf ib al-nuzil) surah, melainkan bergerak pada

tataran logika atas dasar premis etisnya tersebut dengan melihat

muatan (content) ayat.

Di samping syarat-syarat lain, seperti asas kontradiksi, naskft

konvensional bertolak dari pembuktian kesejarahan, melalui syarat

'slIbid.
rJ4lbid., 53-54, 144-150. Uraian an-Naitn tnerujuk kepada fakta tentang strategi

;rkwah seiring dengan legislasi jrlrddsecara gradual: dakwah secara datrtai (Q.15i54:94,

.r I25).kebolehanperangsecaradefensif(Q.22lI03:39),perintahberperangjikaalasan
i:fensif(Q.2/87: I 9 I ), perintah berperang kecuali pada bulan-bulan suci (Q.9/l I 3:5), dan

perintah berperang, baik defensif rnaupun ofensif. Lihat Ibn 'Abidin. Radd al-Mukhthr
'ali al-Dutt' al-Mukht\r, vol. 6, ed. al-shaykh 'Adil Ahmad 'Abd al-Mawj0d dan at-

Shaykh 'Ali Muharnmad Mughawwas (Beirut: Dir al-Kutub al-'lhniyah. 1994). 199.
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"tarAkhi', yaitu bahwa yang dibatalkan/dianulir (mansfikh) harus

merupakan fakta hukum yang ada lebih dahulu, dan mengalami

tegang waktu, dengan yang membatalkan/menganulir (nAsikh).ts5

Bahkan, menurut Makki al-Qaysi, naskh hanya bisa terjadi secara

historis-kronologis pada pasangan mansttkh-nAsikh: makkiyalt'
ntakkiyah, madaniy ah-madaniyah, dan makkiy ah-madaniyah.t56

Menurutnya, "ayat makkiyah tidak bisa membatalkan ayat
madaniyah".r5T Oleh karena itu, Ibn Hazm al-Z?thifr (w. 456 H) dalam

al-IhkAm menegaskan bahwa yang menjadi patokan adalah

kronologi turun, bukan sistematika mushaf.ts9 Naskh konvensional

mempunyai karakter "regresif' dari segi waktu, yaitu membatalkan

yang terdahulu (mu'aqqib li al-sAbiq, meminjam ungkapan al-

BiqA'i). Sedangkan, naskh revolusioner TAhA sebagai penundaan,

karena "bersirkulasi"-untuk menyebut masih mempertimbang-

kan-hal yang pernah ditunda (ntudAwil Ii al-mgakhkhar)

r55lihat Ibn al-Jawzi, al-Musaff6, l2; MustafA Mahnrird al-Azhari, "QawA'id wa

FawSid fi al-Naskh", dalarn lbn ShihAb al-Zuhri, at-Nisikh wa al-Mansfikh,21; al-Hiv,ini.
al-I'tib\r,vol. I,124-125; Mustafl Zayd, al-Naskh fi al-QuJAn al-Karint, vol. l, 201 .

r5(rMakki al-Qaysi, at-iaan,l33. Pembatalan antar ayat nakkiyah, r'nenurut Makki,
hanya sedikit. Fakta ini berkaitan dengan alasan yang dikernukakan oleh al-Shitibi
sebelurnnya tentang prinsip-prinsip agama Islaln yang penxanen turun pada fase Makkah.

rsTMakki al-Qaysi, at-idah, I l3-l14. Al-Qaysi di sini hanya nrernbuat ketentuan
"historisitas-kronologis", tidak mencakup syarat tenggang waktu seperti pada syarat

tarikhi, sehingga nasl<fi mungkin terjadi pada hukum yang nreski belutn setnpat diterapkan,

asal nrenrenuhi syarat kesejarahan tersebut.

'58A1-Hazirr.ri, al-IhkAnt ti Usfil al-Ahkini, vol. l, 505-506. Scbagai pe ngeculaian, al-

Zarkashi--dalam hal sisternatika rriusfiafpun-lranya rnencatat yang lidak scsuai dengan

urutannya pasang ndsiklr-ntansikh, yaitu: (l) Q.2187:240 dinaskh dengan ayar 234, (2)

Q.2181 144 dengan ayat 142 (3) Q.33/90:52 dinaskh dengan ayat 50, (4) Q.59/l0l:7
denganQ.S/88:41 (lihat al-Zarkashi, al-BurhAn fi'Ulttnt al-QurAn,juz l, h.45). Kasus

kedua, sama dengan apa yang dikemukakan al-ShAtl'i (al-R 
' 
s :t::h, I 23), yait u t entang

pemindalian kiblat, yang dikernukakan oleh al-Zarkashi sebenarnya tidak bertentangan

dengan susunan ayat. Mungkin yang dinraksud al-Zarkashi adalah ayat 148 (wa li kull
wijhah huwa muwallihA) dinas/<lr dengan ayal 144 (fawalli wajhaka shatr al-ntasjid al-
harAnt). Lihat polemik ulama tentang ha1 ini dalam lbn al-'Arabi, al-NAsikh wa al-Mansikh
ti aLQuyAn al-Karint. h.33-36; al-Nahhds, al-N4sikh wa al-Mansfikh fi al-Qug'6n al-
Karinr, edisi al-Maktabah al-Azhariyah li al-Turith, 2 I : al-Zuhri, al-Nisikh wa al-Mansfikh,

55-56.

\
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berkarakter "progressif', yaitu berorientasi ke depan dengan

ketentuan bahwa ayat mana saja bisa dibatalkan jika bertentangan

dengan content ayat yang kandungannya permanen (makkiyah).

Karakter "progresif ini memiliki sisi paralelitas dengan "wahyu

progresif' (progressive revelation) yang berkembang di kalangan

Kristen clalam pengertian bahwa doktrin Tuhan tidak sempurna dan

terus berkembang.r5e Ide ini paralel dengan konsep "evolusi

shari'ah", hanya saja TAhA meyakini keyakinan umat Islam

umumnya tentang finalitas kandungan al-Qur'an, tapi ia

menyediakan ruang bagi ide tentang progresivitas, karena tuntutan

waku, melalui mekanisme naskh sebagai penundaan' Jadi, naskh

konvensional bertolak dari tolok-ukur waktu, sedangkan naskh

progresif TdhA bertolak dari tolok-ukur logika.

r5eKonsep "wahyu progresif 'menyatakan ketidaksempurnaan wahyu, sehingga wahyu

yang baru t urun di masa akan datang untuk urenyempumakan wahyu yang tidak sempurna.

wacana ini muncul di kalangan kritikus Bible. Lihat http://en.wikipedia.org/wiki/

Progressiverevelation dengan rnerujuk ke Charles Hodge, Systentatic Tlreology(Peadbody:

Hendrickson Publisher, 2003), vol. l, 446. Menurut Farid Esack, ide tentang "wahytr

progressif' ada dalanr Islam melalui konsep turunnya wahyu secara berangsw (tadrij),

Dengan rnengarnbilcontoh pemikiran Shih Waliy AllAh al-Dihlawi(w. 1762 M) tentang

hubungan antara wahyu dan konteksnya, ide tersebut jelas ketika dikatakannya bahwa

tuhan tidak berfiflnan dalarn kevakurnan, karena "kesatuan wujud" rnenunjukkan

keterkaitan antara kekuatan dan pengaruh alam, tuhan, bumi, dan manusia di alarn. Itu

artinya bahwa ada hubungan antara sejarah dan wahyu. Bentuk ideal dari agama,

nrenurutnya, harus sesuai dengan fitrah,yailubentuk ideal agama turtln sesuai dengan

kondisi historis dan wujud khusus yang dimiliki oleh masyarakat peneritna. Agarna

rr.renyesuaikan bentuknya, keyakinan, dan praktik spiritualnya dengan kebiasaan, keyakinan

terdahulu. dan sifat dasar masyarakat ternpat turunnya ajaran wahyu. Tak berbeda dengan

analogi al-MarAghi, Esackrilenganalogikan cara tuhan menangan'i persoalan ntanusia sattta

dengan cara dokter rnengobati pasien, yang berbeda resep dan tahapan, karena berbeda

pasien. Bagairnanapun <lijelaskan koherensi kandungannya, a1-Qur'an turttn pada situasi

kongkret. Al-Qur'an merniliki alasan eksplisit sebagai wahyu progresif, yaitu rnelalui

gradualisrne (tadrif yangterlihat dari kategorisasi ntakki-madani, asbab al-nuzil, dan

nasklr. Farid Esack, The Qur'an: A Short Introduction (oxford: oneworld, 2002),121-

I 28. Di samping al-Dihlawi, pernbacaan Esack di atas sangat dipengaruhi oleh pernbacaan

nrodel Tdh6 yang melihat perubahan ide al-Qur'an karena pergantian fase Makkah ke

Madinah sebagai bagian dari progresivitas al-Qur'an.
r(ilLihat uraian tentang ini dalanr Farid 'lwad H aydar, 'Ilnt al-Dil6lah: DirAsah Nazariyah

w a Tat biqiy ah(C airo : Makt abat al-Adab, 2005), 1 1 -7 6.
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B. Argumentasi dalam Kontroversi Keberadaan Naskl
al-Qur'an: Sebuah Perdebatan
1. Argumentasi Teks (Nass) al-eur.an

Sebagaimana telah dikemukakan, telah terjadi .,pergeseran/

perubahan semantik" (al-t aghayyur al- di I Ali ; sentant i c change), at au
lebih tepatnya "penyempitan makna" (tadyiq al-ma,n|),ti, dalam
pemaknaan kata "naskh" melalui tiga tahap. pertama, dalam tradisi
bahasa Arab klasik, sebagaimana dijelaskan Ibn Manz0r dan Ibn
FAris, kata tersebut semula mengandung dua pengertian
(menghilangkan dan memindah) yang sama-sama dominan sebagai
makna awal dalam menganalogi (qiyils) makna-makna yang bisa
dikembangkan. Kedua, makna generik pertama naskh
(menghilangkan) berkembang di kalangan generasi awal untuk
pengertian "menghilangkan ketidakjelasan" atau menjadikan
sesuatu yang tidak jelas menjadi jelas pada ayat al-eur,an. Ketiga,
pengertian tersebut oleh usttliyfin sejak al-Shaf i kemudian disebut
sebagai pengertian general naskh yang rneliputi takhsis, taqyid, dan
semua bentuk bayan. Pembedaan istilah-istilah ini di tangan
usiliyttn menandai bahwa naskh yang berkembang pada fase ini
menyempit, menjadi hanya sebagai pembatalan hukum.

Perdebatan penafsiran di kalangan mufassir tentang ayat-ayat
al-Qur'an yang dijadikan dasar argumen keberadaan naskh
membuktikan bahwa varian makna awal "mengalihkan" sebenarnya
masih ada di masa-lnasa awal. Telaah ini, bersama dengan telaah
linguistik dan kesejarahan di atas, bisa menjelaskan bagaimana satu
varian dari dua varian makna tersebut diinterpretasi dalam konteks
penggunaan ayat, dibakukan, dan dinormativisasi menjadi menjadi
argumen naskh. Ayat-ayat yang dijadikan argumen, sesuai
kronologi, baik menurut ntushaf Mesir, Nrildeke, maupun Grimme
(secara berurutan dalam tanda kurung setelah nomor urut mushafl,
adalah: al-Nahl (16170173183): 101, at-Ra'd (t3tg6tg0l84):39, d.an
al-Baqarah (2187 19 I 193): 106.

a. "Tabdil": penggantian ayat dengan ayat
Klaim keberadaan naskh al-eur,an dengan isu ,,penggantian"
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(rabdil) ayat dengan ayat d,alam e.I6l70:l0l berikut:

'-..';{('"F ;f Ci ct,,ju l'i.*'&( "u,, f ,*'^l aT;r,
JAX- \

Dan jika Kami mengganti suatu ayat dengan ayat lain_padahal
Allah itbih mengetahui dengan apa yang akan Dia f urunksn_
mereka berkata, "Kamu hanya perekayasa". Tapi, mayoritas mereka
tidak rnengetahui.

Meski turun lebih awal dalam periode Makkah, ayat ini sering
dijadikan penafsir bagi e.zr\7:106 yang turun berakangan daram
periode Madinah. Sebagian al-eur'an dari segi,,intertekstualitas',
memang bisa rnenjelaskan bagian yang rain {ar-eur'an yufassiru
ba'duhu ba'da). Akan tetapi, penafsiran bi ar-riw.4yaft model ini
masih mengandung sisi subjektivitas, karena sentuhan konstruksi
mufassir dalam menghubung-hubungkan antarayat sebagai penafsir
dan yang ditafsir. sebagai langkah awal, kita akan merihat
subjektivitas mufassir melalui konteks pewahyuan (sabab at-nuztil).

Al-Suytrti (w. 9ll H/ 1505 M) dalam LubAb at_Nuefit dan al_
wadi'i (w. 1423 H) dalam al-sahih al-Musnad min Asbab al-Nuzttl
tidak mengemukakan keterangan riwayat sabab ar-nuztil ayat ini,
karena meragukan otentisitas riwayatnya.r6r Sedangkan, al-wdhidi
(w. 468 Hl 1076 M) menjelaskan bahwa orang-orang porythiest
(ntushrik1n)r62 mengkritik al-Qur'an sebagai hanya rekayasa Nabi
Muhammad saw. dengan alasan karena beliau sering membatalkan

l('rLihat al-wddi'i, al-sahih al-Musnad ntin Asb6b al-Nuzll (cairo: Maktabat lbn
Tayrrriyah, 1987), 9-10 dan 124-127 (sirrat al-Nahl). Di antara yang rnenjadi sasaran
kritiknya, dengan mengutip al-kqen aLSuy0ti, adalah lbn Abi HAtim karena nrengklairn
otentisitas dan kesepakatan di kalangan nrufasslrberkaitan dengan sabab a!-nuzftl akhir
sirrat al-FAtihah, padahal terdapat sekitar sepuluh riwayat, di rnana penilaian otentisitas
riwayat terlalu longgar (t asAh ul).

'62a1-wahidi rnenggunakan istilah ini dalan.r n.renjelaskan e.2/g7: 106. sedangkan
konteks ayat sebelumnya, sebagaimana dijelaskannya sendiri berkenaan dengan ayat r 05,
berkaitan dengan Yahudi. Itu artinnyabahwa Yahudi dii<tentikan cli sini dengan nrush'k1n,
karena keduanya sanra-sa'la sebagai orang kafir. Bandingkan dengan pendapat Ibn
Tayuriyah, lihat 'Abd al-Rahman easim al-Najdi, MajmT'Fat6w6 sttaykh al-lslant Ibn
Taynfyah,vol. 32 (Beirut: DAr al-.Arabiyah, 1397), 178-179.
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perintah dan larangan atas dasar keinginannya sendiri. Hal
dikernukakan di dua tempat berbeda dalam karyanya, AsbAb
Nuz0l:
1. Bersamaan penjelasannya dengan sabab al-nuzil Q.2187:106

( ,L *)-ai ,"9 ue,J1 i;;Vi :trJu ;frJl ,,rl :o;r*ill Ju
,f t c\sL a--s eJ) !y Cll J;,,-1 ,oole 7^fL-: * frQ
tLe- a-an '.,rrQ ff j,a1 ca--; eGij dr, Jr;a ue p)\.f V1 ,ttpt
,i 4 .., );-I uy r-^-i Jsis ^:yr to! l\* a,l rJ* rr1; nr Jyi;Ja-U.(_t

'o'a:!t ((Ja 'ri q- A*,. )( ti;

Para penafsir al-Qur'an mengatakan: sesungguhnya orang-
orang mushrik mengatakan, "Apakah kalian tidak
memperhatikan Muhammad, ia mernerintahkan sahabat-
sahabatnya dengan suatu perintah, kemudian meiarang mereka
darinya, dan memerintahkan yang bertentangan dengan
sebelumnya. Hari ini ia mengatakan sesuatr:, tetapi ia menariknya
kembali besok. Al-Qur'an tidak lain hanya ucapan Muhammad
yang diucapkannya sekehendak dirinya. Al-Qur'an adalah
ungkapan yang bagian-bagiannya saling bertcntangan, sehingga

kemudian Allah menurunkan ayat, 'Jika Kami mengganti suatu

ayat dengan ayat lain' dan menurunkan juga ayat, 'Ayat
manapun yang Kami naskh, akan Kan-ri datangkan yang lebih
baik atau setara dengannya' ".

2. Secara khusus menjelaskan sabab al-nuzitl Q. 16/70: 101

r('ral-WAhidi, AsbAb al-Nuzil,tahqiq 'Abd al-Sabirr ShAhin (Beirut: DAr al-Kutub al-
'llrniyah,2006),l9-20. Dalam edisi lain yang di/afiqiq olch al-Sayyid al-Juniayli ([Cairo:
DAr al-RayyAn li al-T urAth. t.th.l, 40), diungkapkan de ngan kalinrat " a tarawna" dan" aw
nansAhA" . Konteks pewahyuan Q.2187: I 06 sepcrt i inijuga dikenrukakan, antara lain, oleh
Fakhr al-Din al-Rdzi. Lihat karyanya, MafAtih al-Ghayb,vol.2 (tseirut: DAr al-Kutub al-
'Ilrniyah. 1990), 204-205.

ini
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i-t- ,r :.rfr.:lr Ju ;s dj ({'JtE- '^,|Ui r:1ry Ju .Ji
t\JL o;.e r^k+r -r\ f A\ t/f,-,a,l*-e! ,'.- p)l"Jt.; ;\4Jl 4lt
ca*ij rG! ,y 4* 6P \t -f VS,g<& ,-';+i ;+ tr. ra;! yi

'uo.t^&.J', - a,-!t oj,. Jr- nr J;'tr

Firman Allah ta'dlA "Jika Kami mengganti suatu ayat dengan

ayat lain" turun ketika orang-orang mushrik rnengatakan,

"sesungguhnya Muhammad (alayh al-salAh wa al-salAm)

mengejek sahabat-sahabatnya, ia menyuruh mereka hari ini
dengan suatu perintah, tetapi ia melarang mereka dari hal itu
besok, atau ia menyuruh mereka dengan sesuatu yang lebih

ringan bagi mereka. Al-Qugan tidak lain hanya hasil rekayasa

yang diucapkan sekehendak hatinya. Allah ta'dld kemudian

menurunkan ayat ini dan ayat sesudahnya.

Menurut Ibn Hajar al-'Asqaldni (w. 852 H) dalam al-'Uj|b,
keterangan al-Wdhidi tersebut juga dikemukakan oleh al-Tha'labi
(w.427 H\, al-Zamakhshari (w. 538 H), dan al-Tabari (w. 310 H),

tanpa dinisbatkan kepada orang yang mengatakannya. Memang ada

riwayat lain yang diklaim oleh QatAdah sebagai keterangan sabab

a|-nuzttl ayat di atas sebagai naskh ayat dengan ayat lain, tapi

rnenurut Ibn Hajar, tidak disertai petunjuk yang jelas.r65

Ada dua problematika keterangan al-WAhidi di atas. Pertama,

satu keterangan riwayat digunakan sebagai sabab al-nuzfiI dua ayat

sekaligus, yaitu Q.2/87 106 dan Q.16170:101' Dalam 'ulfim al-

QugAn, kasus ini dikategorikan sebagai kasus "turunnya ayat al-

Qugan beberapa kali karena merespon satu sebab saja" (fa'addud

al-nuzttl ma'a wahdat al-sabab).'66 Berbeda dengan riwayat yang

jelas ungkapannya dan terbukti sama-sama otentik, al-Wihidi

[aal-WAhidi, Asb6b al-Nuzttl suntingan {tahqiq)'Abd al-Sab0r Shihin. 147. Lihat
j uga Ibn 'Ashtrr, al-Tah6r wa al-Tanwir, vol. I 4, 28 I .

"'slbn Hajar aF'Asqalini, al-''[Jj6b fi Bayiln al'Asb6;b(Asbib Nttzfil al-Qufin) (Beirut:

Dir al-Kut ub al-'Ilnliyah, 2004), 7 2-7 3 .

'('('al-S uyirti, L ub Ab al-N uq ttl, 5.
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F

rrrengutip pcndapat 1rara i?rulasslr sehingga titlak bisa disclcsuikan

dengan kompromi riwayat. Jika berupa riwayat pun, solusi ini
terbukti tidak efektif, seperti problematika kompromi tiga riwayat
sabab al-nuztil Q.2187:85 tentang roh, yang memaksa kita menerima

asumsi bahwa Nabi lupa wahyu.167

Kedua, problematika pendapat mufassir sebagai sabab al-nuzttl.

Menurut al-WAhidi sendiri, sabab al-nuzfil sejatinya bertumpu pada

riwayat para orang yang "menyaksikan" (hidup semasa dan

mengetahui konteks langsung) pewahyuan.r6N Akan tetapi,
berdasarkan kritik al-Suyirti, ketika terdorong menulis LubAb al-
Nuqttl yang dikatakannya bertumpu sepenuhnya pada riwayat,
ternyata al-WAhidi terkadang mencantumkan riwayat dengan

isnAdnya yang terkadang panjang tanpa disertai keterangan
n'tukharrij hadith, dan bahkan terkadang n'taqttt' sehingga sama

sekali tidak diketahui isnddnya.r6e Begitu juga, al-WAdi'i menulis

al-Sahih al-Musnad karena bercampurnya riwayat otentik dengan

berbagai penjelasan di luar riwayat dari berbagai disiplin ilmu.r70

Oleh karena itu, "sabab" dalam faktanya tidak lagi bermakna
sekadar konteks spesifik yang terkait langsung dengan pewahyuan

berupa pertanyaan, peristiwa, melainkan juga kisah, atau cerita
(hikayat).r7r Bahkan, ayat al-Qur'an bisa saja turun merespon tidak
hanya pertanyaan atau peristiwa yang terekam oleh riwayat,
melainkan juga turun karena suatu alasan lain yang bisa atau tidak
bisa kita ketahui.rT2 "Sabab" sebagai konteks spesifik itu, akhirnya,

rcTl-ihat kritikNasr HAmidAbtr Zayd, Mafhhm a/-Nass, 127-130.
r68al-WAhidi, AsbAb al-Nuzrtl, ft.
l('eal-S uy0ti, L ubAb al-Nuq ftl, 6.
rT"Dengan posisinya sebagai ulaura salatr, al-WAdi'i sangat hati-hati dalarn riwayat,

karena" asbAb al-nuzttltelah dimasuki oleh keterangan-keterangan asing (dakfiif, seperli
hal senrua disiplin ilmu Islarn lain". Abir 'Abd al-RahmAn Muqbi' hin Hddi al-Wddi'i, al
Sahih al-Musnad ntin AsbAb al-Nnzi{ [3. Tentang tipc penrikrrannya yang sa/ali lihat
Noorhaidi Hasan, "laskar tihad Islatn,Militancy, and the Quest fbr Identity in Post-New
Order Indonesia", disertasi,Universiteit Utrecht, Belanda, 2005, 73-75.

'T 
rGhazi 'InAyah, Asb6b al-Nuzttl al-Qur '6ni(Beirut: DAr al-Jil. I991), I 3; Muhamnrad

Silim Abir 'Asi, Asbilb al-Nuzttl: Tahdid Mafrhint wa Radd ShubuhAt (Cairo: DAr al-
Basgir. 2002), 24.

rT2Ahnrad von Denffer, Ulhnt al-Qur'6n: an Introduction to the Science ofthe Qur'an
(United Kingdom: the Islamic Foundation. 1994),93.
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dirasakan tidak memuaskan lagi sehingga "khabai'sebagai konteks
umum juga berkembang sebagai bagian dari sabab al-nuzil. lni
secara logis diakibatkan oleh penggunaan kronologi wahyu
"makkiyah-madaniyaft", karena instrumen ini menyediakan
informasi lebih luas.r73 Dengan demikian, asbAb al-nuzil yang
diterapkar, oleh para ulama sebenarnya meliputi: alasan-alasan yang
terkait langsung dengan pewahyuan (asblb), tempat (mawAtin),
waktu (awqAt), kejadian (wkqi'ah), dan berita-berita penuturan
peristiwa secara lebih rinci (akhbAr).t1a Dengan ungkapan lain,
praktik penafsiran ulama dengan lingkup luas asbAb al-nuzil (apa,
siapa, di mana, kapan, bagaimana, dan mengapa) sudah melampaui
dari apa yang mereka definisikan sebagai "mengapa". "Sabab",
menurut al-WAhidi, tampaknya bisa dijelaskan dengan fenomena
seperti itu. Bahkan, dalam konteks ini, keterangan para mufassir

f?rJohn Wansbrough, Quranic,Sf udies.. Sources and Methods of Scriptural
Interpretation (oxford: oxford university Press, 19'77), 178. Dengan bertolak dad karya
awal, MawAqi' al-UlAnt ntin MawAqi'al-Nujint karya lbn Raslin al-'AsqalAni (w. 824
H), al-Suytrti rnengenrbangkan ihnu tafsir dalarn al-Tahbir antara lain dengan berinisiasi
nrenanrbah "sejarah" (tarikh) sebagai jenis perlbahasan tafs'n (exegetical genre. naw).
Namun, inisiasi ini tidakberarti iarnenyetujui pencampurbauranriwayat dan keterangan
sejarah dari mufassir, seperti dilakukan oleh al-wdhidi. Yang dinraksud oleh al-suyirti
dengan "sejarah" di sini mirip dengan ihnu hadith yang nremuat data-data sejarah kehidupan
rawi hadith. Lihat al-Suy0ti, al-Tahbirfi'Ihn al-Tafsir(Beirut:Diral-Kutub al-'Ilmiyah,
r 988). 44 I .

rTaJohn Wansbrough, Quranic Studies, 177. Perluasan rnakna sabab al-nuzttl di era
tnodern diker.nukakan secara lebih ekstensifdengan rnelibatkan perangkat biografi (sirai)
Nabi,hadith-hadithsejarah,dandatadari parantufassir,antaralain,olehFazlurRahman.
Ia nrerrbedakan antara "latarbelakang sosial historis urnun al-Qur'an" (tfiege neral social-
historical background of the Qur'an) atau konteks sosial historis umum pewahyuan
dengan "sia'n (amak: shyln) al-nuzfil' (latarbelakang spesifik), istilah yang juga
digunakan oleh Muhanrmad HAdi Ma'rifah. sedangkan, Muhammad Sa'id al-'Ashnrawi
rrrenggrrnakan istilah "asb66 allanzif' untuk pengertian pertama dan "munAsabat al-
tanzil' untukpengertian kedua yang dimaksud oleh Rahnran terscbut. M. euraish Shihab
juga pemah nrelontarkan ide pentingnya" al-'ibrah bi khusls al-sabab" untukkepentingan
seperti ini. Lihat Fazlur Rahrnan, Islatn wtd Modernity: Transfonnation of an Intellectual
Tradition (chicago: The university of chicago, 1982), 143; Muhammacl sa'id al-
'AshnrAwi, usil al-shari'alr (cairo: Maktabat Madb0li dan Beirur: Dir lqrg, l9g3), 64-
70; Muhamnrad Hadi Ma'rifah, Tilrikh al-Qur'i4n, diterjemahkan dengan ju dul sejarah al-
Qur'an(Jakarta: al-Huda,2007),97-l0I;M. Quraish Shihab, ,'Metnbrnnikan" 

al-eur,an
(Bandung: Mizan, 1995), 89.

89



yang merupakan penafsiran individual terhadap ayat dihidangkan
sebagai penjelasan sabab al-nuzttl.

sabab al-nuzttl sebagai penafsiran ini pernah diusulkan oleh
Ibn 'Ash0r melalui analisis korelasi ayat (ntun6sabilt).t7s Namun,
melebarnya sabab al-nuzttl dari sumber riwayat ke pendapat (tafsir)
para mufasslr dalam memahami konteks teks (sumber internal)
seperti pisau bermata dua. Apa yang ditawarkan semisal oleh Fazlur
Rahman dan al-'Ashmdwi untuk melihat konteks pewahyuan dari
perspektif sosio-historis umum yang lebih luas melalui data sejarah
sejarawan, muhaddithttn, dan mufassirin, menjadikan pembacaan
kita lebih "hidup" seperti "melabuhkan sauh wahyu ke dataran
realitas ruang dan waktu" (anchoring the revelation in space and
tinte)116 dengan segmen yang lebih luas dan nyata. Namun, dalam
kasus al-WAhidi, tampak bagaimana pendapat para mufassir
"difungsikan" sebagai sabab al-nuzfil untuk pilihan ,,ideologis"

menopang naskh yang dibangun sebelumnya.
Pendapat tersebut dibentuk sebelumnya oleh pemahaman para

mufassir dalarn menjelaskan sabab al-nuzhl ayat sebelumnya, yaitu
Q.2/87:104 tentang larangan mengatakan "rA'in6". Ada tiga konteks
pewahyuan yang diusulkan:
1) Ungkapan tersebut digunakan oleh orang yahudi untuk

mengejek, tapi kemudian dipahami oleh kaum muslim secara
keliru sebagai ungkapan penghormatan mereka kepada para
Nabi. Kaum rnuslim menggunakannya secara keliru untuk
menghormati Nabi Muhammad saw. Konteks pewahyuan ini,
sebagaimana dikemukakan oleh al-Suyfiti, berkaitan semula
dengan ucapan dua orang Yahudi, Malik bin al-Sayf dan Rifl'ah
bin Zayd yang jika bertemu dengan Nabi mengucapkan: ,,r|,inA

sam'aka, wasma' ghayr Inusma"'.177

lTsSebagaimana dikutip Muharnrnad S Alirn Ab0, Asi, Asb6b a l-N uz itt, I 09.
tT6lstilah ini dipinjam dari: Fazlur Rahrnan, "Historical Analysis versus Literary

criticisrn", Richard c. Martin (ed.), Approaches to Islant in Religious.sf udr'es (Tucson:
The university ofArizona Press, 1985), 200; Neal Robinson, Discovering the eur'an: A
Contetnporary Approach to aVieled Texf (London: SCM press Ltd.,1996\,27.

'77A1-suy0ti, Lubab al-Nuqhl 14. Lihat juga ar-eurtubi, ar-Iilni'ri Ahkant al-eur,6n,
vol.1,448-450.
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2) Ungkapan tersebut memang dalam bahasa Yahudi adalah celaan,

meskipun dalam bahasa Arab bukan celaan. Al-Suy0ti, dengan

mengutip dari Hilyat al-AwliyA'Abi Nu'aym, mengemukakan

keterangan rinci bahwa ketika para sahabat Nabi
menggunakannya kepada Nabi Muhammad, orang-orang Yahudi

menertawakan mereka. Setelah ayat ini turun, Sa'd bin Mu'Adh
('UbAdah) berkata: "Hai musuh-musuh Allah, jika aku masih

mendengar ucapan itu lagi dari seseorang di antara kalian, akan

kupatah lehernya".lit
3) Ungkapan tersebut pernah digunakan oleh orang-orang AnsAr

pada masa jahiliyah, kemudian Allah melarang kaum muslim

menggunakannya kepada Nabi. Keterangan ini dalam tafsir al-

Tabari berasal dari 'At$, Abtr al-'Aliyah, dan Ibn Jurayj.'7e

Keterangan pertama dan kedua di atas memiliki alur yang

hampir sama, tapi memiliki penekanan berbeda yang menjadi alasan

pelarangan ungkapan tersebut. Keterangan pertama menekankan

kandungan makna di balik ungkapan yang bertolak dari kasus

Yahudi. Sedangkan, keterangan kedua menjelaskan persoalan

interlingual (bahasa Yahudi dan Arab) yang berbeda memaknainya.

Keterangan ketiga menekankan misi perombakan budaya jahiliyah

oleh Islam.rso

Tiga keterangan sabab al-nuztil tersebut tidak hanya difungsikan

secara "naratif' untuk menjawab hal-hal yang belum dinyatakan

rTESahabat dimaksud dalam riwayat al-Suyiti adalah Sa'd bin Mu'idh, sedangkan

dalarn riwayat al-WAhidi adalah Sa'd bin 'Ubidah. Menurut pendapat al-Sayyid al-

Jumayli (penfa hqiq Asbdb al-Nuz 0l al-Wihidi), keterangan al-WAhidi lebih akurat. Lihat
al-Suytti, Lubib al-Nuqil, l4; al-Wihidi, Asbib al-Nuzil,39-40. Lihat juga al-Fut0hi,
Fath al-BayAn fi MaqAsid al-Qur'An,vol.l (Beirut: al-Maktabah al-'Asriyah, 1992),243;

Mutawallial-Sha'rAwi, Tafsiral-Sha'riwi,vol. I (Cairo:AkhbAral-Yawm, l99l),502-
rTelbn Jarir al-Tabari, tAnni' al-Bay6n, vol. l, 470.
rE)Al-Tabari mernbantah alasan kecerobohan kaum muslim dalam mengadopsi

ungkapan tersebut sebagai sesuat u yang tidak mungkin terjadi, dan rnenawarkan alasan

muatan teologis ungkapan tersebut yangmenjadi alasan pelmangan itu, karena kata"r6'ind'
yang ditujukan kepada Nabi tersebut bisa dimaknai "peliharalah karni", permohonan yang

hanya ditujukan kepadaTuhan. Lih,al ibid, vol.1,471. Penjelasan al-Tabari ini merujuk ke

riwayat yang menyatakan bahwa ungkapan tersebut "dibenci" oleh Tuhan. Lihat juga al-

Suy0ti, Lubdb al-Nuqitl l4 (riwayat dari 'Atiyah).
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I
dalam ayat, melainkan lebih dari itu juga difungsikan dalam konteks
hukum. Ab0 Ja'far al-NahhAs (w. 338 IV 950 M) dengan bertolak
dafi sabab al-nuztil (kedua dan ketiga) di atas menyimpulkan adanya
kasus nasklr, karena ayat ini menjelaskan sesuatu yang sebelumnya
dibolehkan menjadi dilarang.r8r Penalaran al-NahhAs signifikan
untuk disimak, karena dalam beberapa kasus serupa, ia tidak
menganggapnya sebagai kasus naskh (seperti hukum tentang
makanan). Para penulis lain tidak setuju dengan pandangan al-
NahhAs. Ibn al-Jawzi (w. 597 H) dalam NawAsikh al-Qur'6n,
misalnya, menganggap hal ini hanya penyimpangan atau
penyalahgunaan ungkapan kata (tahrif fi al-qawl) dan agama
(shari'ah) sebelumnya tidak pernah menjelaskan status hukumnya,
sehingga pelarangan sesuatu yang memang belum dijelaskan oleh
agama tidak bisa disebut sebagai naskh,t82 melainkan hanya
pencabutan status hukum hal-hal yang memang sebelumnya pada

dasarnya menjadi kepercayaan dan praktik bangsa Arab (raf' al-
bar6'ah al-aslfyah).18r Makki al-Qaysi (w. 437 H) dalam al-ideh juga
mengkritik banyak penulis lain dengan logika naskh seperti ini.
Naskh, menurutnya, merupakan pembatalan ayat terhadap ayat,
bukan terhadap keyakinan atau praktik bangsa Arab, karena dengan
logika keliru tersebut semua ayat al-Qur'an bisa dianggap
membatalkan hal itu dengan berbagai cara.rta Akan tetapi, al-Alttsi
dalam Rtth al-Ma'6ni membuat "rasionalisasi" naskli yang tampak
dipaksakan dengan mengajukan argumen bahwa ungkapan "rA'inh"
tersebut pernah "diperintahkan" (di sini taqrir yang sebenarnya tidak
ada, disamakan al-Altrsi dengan perintah) oleh Nabi Muhammad.rs5

r8'Lihat al-NahhAs, al-NAsikh wa al-Mansfikh,30-3 l. Al-JassAs rnengfungsikan dari
aspek fiqh keterangan sabab al-nuzftl ini untuk nrernperluas cakupan larangan untuk
nrenggunakan ungkapan-ungkapan yang bennaksud ganda. Lrhat al-Jassis, Ahkant al-
Qur'6n, vol.l (Beirut: Ddr al-Fikr, 1988),49.

rE2lbn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur' 6n, 44-45.
rssal-NahlrAs, al-Nilsikh wa al-Mansfikh, vol. l (edisi SulaynrAn bin Ibrahirn bin

' AbdullAh al-Ldhirn), 504, 5 12.
r8alihat Makki al-Qaysi, al-ideh, I 07- I 08.
r85Shihab al-Din al-Alffsi, Ri,h al-Ma'6ni vol. l, 325.

\
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Jadi, klaim naskh ini tidak hanya berada di luar susunan kronologi

al-Qur'an, melainkan juga pembuktian yang diungkapkan tidak bisa

menjadikan klaiur naskh menjadi jelas, jika dibandingkan, misalnya,

dengan klaim umum pendukung naskh berkaitan dengan kasus

khamr dan kiblat, di mana status hukumnya, baik lama dan baru,

adalah jelas dan dalilnya juga valid. Argumen klaim naskfi kasus

ayat di atas bertumpu pada logika bahwa apa saja yang bertentangan

dengan ayat ini secara otomatis menjadi kasus naskfi, bukan pada

kronologi, atau hanya kronologi terbalik ("pewahyuan progressif',

progressive revelatiof,),rt6 yaitu tanpa mempertimbangkan
kronologi konvensional (regresif dan tarAkhi). Bahkan, ketika klaim

ini memerlukan kronologi surah, logika (qiyAs) pada pemahaman

kandungan ayat yang justeru bisa menghasilkan kronologi
makkiyah-madaniyah, bukan sebaliknya sebagaimana umumnya

dipahami, di mana klaim naskl bertolak dari kronologi yang sudah

disepakati. Praktik mufassir seperti ini yang bertumpu pada

penalaran kandungan ayat dalam menentukan makkiyah-ntadaniyah

tidaklah asing, seperti pada al-Suy0ti dan al-Wdhidi sendiri.rsT

Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa keterangan al-

Wahidi tentang sabab al-nuzfiI Q.l6170:101 diambil dari pendapat

mufassir yang dianggap sabab al-nuzil tentang Q.2187:106, sehingga

tidak bertolak dari riwayat seperti klaimnya semula. Pendapat

(penafsiran) itu sendiri dibentuk oleh klaim adanya kasus naskh

dengan bertolak dari beberapa keterangan berbeda tentang sabab

ls('Andrew Rippin, "The Function of AsbAb al'NuzttlinQur'anic Exegesis", Bulletin

of the School of Oriental and African Studies, University of London, vol. 5 l, no. I
(1988), r8-19.

I$7al-SuyOti (LubAb al-Nuqi(,I24-I25) menolakriwayat Ibn'AbbAs yangda'ifbahwa

Q.l7l5A:T-75 adalah madani dengan riwayat sabab al-nuzttl Q.221103:52 tentang

penyusupan set an ke redaksi wahyu sebagai bukt i rangkai an ayat terseb ut ntakki dengan

penalaran terhadap kandungan ayat. Menurut al-Wihidi (Asbib al-Nuzitl,32), nreski

s0rat al-Baqarah dikategorikan ntadani, ayal 2l (ada ungkapan "yA ayyuhA al-nii')
ditujukan kepada penduduk Makkah. Kronologi waktu hanya berfungsi sebagai patokan

umum penafsiran berkenaan dengan fase pra atau pasca-hijrah Nabi. Ketika menjelaskan

sasaran ayat (khitAb) yang sangat berfungsi dalam penafsiran, metode qilsi(analogis)
lebih berperan.
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r

aL-nuzttl ayat sebelumnya (Q.2/87:104) yang sebenarnya tidak secara

otomatis dengan sendirinya menjelaskan terjadinya naskh. Al-
NahhAs, diikuti oleh para mufassirlain, semisal al-Alirsi dan al-Biqd'i,
mengklaim naskh melalui mekanisme penyimpulan yang tidak lazim

seperti diuraikan di atas.

Pandangan para ntufassirbahwa Q.16/70:101 turun karena kritik
terhadap al-Qur'an sebagai rekayasa Nabi Muhammad saw karena

inkonsistensi perintah dan larangan juga tidak mungkin jika dilihat
dari kronologi pewahyuan. Shaykh Muhammad al-GhazAli
mengkritik hal itu:

Jr rf u .l{-;J.t Jl ***, t- Ji -,4-4lr st- ht bl o s

;rr i! , qll oi.l J:l U* iJ'-' ec-! Y -r ,J$ J^ kl #l
n;l JU- o* C-"5 kJj Jr," I s ,^S--:.:yl k- ,!'- t-"tt

r, G! J$r:ll 6f) U r1'-;\l a^-oy G JL. 
f f ,t' ,j ,e

+L:r I u lTll j"^+ : ,;o.L(tt -9 rQ-iJt ,ll ,*.:t_yJ ,l:r,
't'..--'L J dt, ./e 4EtJi Y ;,d!I

Dengan hanya sedikit perenungan, orang yang bersikap objektif
akan bisa melihat bahwa pembicaraan tentang naskh yang
dinisbahkan kepada orang-orang mushrik hanyalah rekayasa, dan

tidak valid untuk dijadikan sebagai sebab turunnya ayat ini, karena

sttrat al-Nahl, di mana ayat tersebut ada di dalamnya, adalah

ntakkiyah. Sedangkan, sebelumnya belum ada penetapan hukum
(tashri') sehingga bisa dikatakan adanya naskh. Sebaliknya, kami
bisa memastikan bahwa anggapan para mufassir tentang keberadaan

tuduhan orang-orang mushrik tersebut hanya menempatkan ayat-
ayat tersebut berdasarkan pemikiran-pemikiran fuqahA' dan
ntutakallimDn, serta hanya memaksa al-Qur'an untuk berbicara
tentang hal yang sebenarnya tidak terkandung dalam ayat-ayatnya,

dan tidak juga terkandung dalam ungkapan-ungkapannya yang
sesuai dari segi makna dan aliran pemikiran.

'sEShekh Muhammad al-GhazAli, NazarAt fi al-Qur'6n,240

\--
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Bisa diandaikan, keterangan sabab al-nuztil al-WAhidi sebagai
"tafsir sejarah" para mufasstr tersebut yang tampak fragmental
mungkin hanya sebagai satu episode peristiwa, sebagaimana
diusulkan oleh beberapa mufassir, semisal Fakhr al-Din al-Din, al-
Zamakhshari, dan al-Baghawi, yang tampak dimaksudkan dan bisa
saja direkonstruksi, meski tampak dipaksakan, sebagai sebuah
peristiwa utuh yang saling-terkait dengan keterangan al-Qurtubi
(w. 671 H/ lZ73 M) tentang kritik kalangan Yahudi terhadap
pemindahan kiblat ke Ka'bah.r8e Dengan menerima kemungkinan
ini, urutan logika berpikir para mufassrr dalam menjustifikasi naskh
adalah: kasus pemindahan kiblat - tuduhan inkonsistensi Nabi -
tuduhan rekayasa al-Qur'an - Q.2.A7:106 turun - klaim naskh.

Kemungkinan rekonstruksi episode-episode peristiwa tersebut
tidak didukung oleh konteks yang terkait langsung dengan ayat
ini, karena peristiwa pemindahan kiblat yang, menurut Ibn HishAm,

terjadi pada bulan Rajab, tujuh belas bulan pasca-hijrah Nabi ke
Madinah,re('] dijelaskan dalam "maqta' al-strah"tet yang terdiri dari

Q.2/87 142-150. Sedangkan, Q.2187:104-141, di mana di antaranya

terdapat ayat 106, turun dalam berbagai kejadian yang tidak terkait
langsung lagi dengan pemindahan kiblat.re2 Menurut Ibn 'Ashtrr,
upaya para mufassrr dan penulis sabab al-nuzttl mencari korelasi
(munAsabah) antara pemindahan kiblat yang mulai dibicarakan pada

r8elihat al-Qurtubi, al-JAttti' li Ahkim al-Qur'An,vol. 1, 451. Lihat juga 'Abd al-
Fattih 'Abd al-Ghani al-QAdi, Asbib al-NuzAl'an al-SahAbahwa al-Mufassirin (Cairo:
Dir al-SalAm, 2003), 18.

re"Lihat lbn Hishim, al-Sitah al-Nabawiyah.vol. 2, ed. Jamil ThAbit, Muhamrnad
Mahrn0d, dan Sayyid lbrihim, (Cairo: Dir al-Hadith,2006),408-409.

lerYang dimaksud dengan maqta' (iamak: maq\ti) al-sfirah adalah kelompok ayat
yang memiliki sub-tematersendiri yang mernbedakannya sekaligus menandai pergantian
antar kelompok ayat-ayat, baik sebelun maupun sesudahnya. Lihat contoh pembagian
nraqta' al-sttrah pada s0rat al-Kahf dalarn Mustalb Muslim, MabAhith fi al-Tafsir al-
M awdtt' i (Damaskus: Dir alQalam, I 997), I 65-3 3 I .

'e2lihat lbn HishAm. al-Sirah al-Nabawiyah, 405-408. Ibn HishArn, bahkan,
rnenjelaskan berbagai konteks peristiwa dengan menelusuri lebih awal lagi, yaitu ayat 89,
99, 100, 108, 109, ll3, ll8, 135-141. Sebagaimanaal-Widi'i, Ibn HishAm jugaridak
mengernukakan data sejarah peristiwa yang me latarbelakangi turunnya Q.2/87: I06.
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ayat 142 dengan konteks ayat-ayat sebelumnya hanya memaksakan

diri (takalluf), karena korelasinya jauh (mun6sabah ba'idah).te3

Memang, dalam perspektif teori korelasi (mundsabal) al-Qur'an,

"sekat sejarah"-karena perbedaan konteks historis setiap ayat-
harus dihilangkan untuk memahami keseluruhan isi surah yang ayat-

ayatnya berbeda latarbelakangnya itu dalam dalam sebuah tema.rea

Namun, "konteks historis yang dipahami dari konteks ayat" tetap

diperlukan untuk memperoleh clue dalam menentukan benang-

merah yang menghubungkan ayat-ayat tentang naskh yang
dimaksud. Konteks langsung yang dihasilkan oleh kelompok ayat

yang terkait langsung dan terdekat dengan Q.2187:106 adalah Q.2/
87:104-108, yaitu konteks kecaman terhadap Yahudi yang meminta

bukti-bukti kerasulan, termasuk bukti supernatural (mu'j i zah) y ang,

karena kedengkian mereka, hanya dijadikan sebagai "dalih"
keengganan mereka untuk beriman dengan misi kerasulan
Muhammad saw Dengan demikian, "konteks historis yang dipahami

dari konteks ayat" seperti ini menunjukkan bahwa Q.2187:106
memiliki konteks kesejarahan yang berbeda dengan Q.l6170:101,
sehingga penerapan "al-Qur'An yufassiru ba'duhu ba'da" di sini

tidak ditopang oleh konteks kesejarahannya.'05

a.16/70:101 sendiri, meski menurut 'Abduh, berdasarkan

korelasi ayat, menjelaskan "penggantian" (tabdil) antar ayat hukum

r'llihat lbn 'Ashin, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir,vol. 2 (Tunis: al-DAr al-T 0nisiyah
Ii al-Nashr, 1984),5. Bandingkan dengan al-Biqi'i. Nazn al-Durar,vol.2,200-201.

Da Must afi Mu slin, M ab 6hit h fr al -T a fsi r a I - M aw d it' i, 57 -5 8.
tesSabab al-nuzil di sanrping harus kritis dengan rnengujinya dengan konteks al-

Qur'an dan konteks kesejarahan,juga harus berinteraksi dengan penafsiran yang "adil"
terhadap konteks kesejarahan yang terkandung dalarn susunan keserasian ayat. Atau
nrerninjanr istilah Naz il, nrundsabah tartiliah/tanziliyahharv" mempedinrbangkan isyarat

kesejarahan dari ayat sendiri, ungkapan-ungkapan tempat dan waktu, keterkaitan potongan

ayat dengan potongan lain yang memiliki kesejarahan. It u artinya bahwa penafsiran sernisal

dengan konsep "a/-Qur'6n yufassiru ba'duhu ba'da" tidak boleh terlepas dari "sabab al-
nuzfil"tersebut. Lihat 'lmrAn Sanrih NazAl, al-Wahdah al-TArikhiyah Ii al-Suwar al-

QugAniyah (Aman: Ddr al-Qurr$ dan Damaskus: DAr Qulaybah, 2006), 75-96; Mustafi
Muslirn, Mabilhithfial-Tafsiral-Mawdit'i,4l.;TaufikAdnanAmal,TafsirKontekstual
al-Qur'an,59.

\
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(6yAt al-ahkAm),te6 penafsiran-penafsiran lain juga berkembang.
Dihubungkan dengan keberadaan naskh, ada tiga model penafsiran
yang berkembang:

Pertama, penafsiran yang mendukung (afirmasi) naskh, yaitu
penafsiran konvensional mayoritas mufassir yang menyatakan bahwa
"tabdil'(penggantian) adalah pembatalan final (naskfi) ayat dengan

ayat lain, baik tulisan (naskh al-tilAwah) maupun hukumnya (naskh
al-hukm).te1

Kedua, penafsiran yang menolak (negasi) naskh, yaitu
penafsiran yang menolak naskh sebagai pembatalan final dan tidak
menawarkan solusi penafsiran dari "dalam", melainkan "di luar",
perdebatan naskh al-Qugan. Posisi penafsiran ini diwakili oleh para
penolak naskh al-Qugan, seperti Ab0 Muslim al-IsfahAni, al-Jabri,
Ahmad Hijazi al-SaqA, ihab Hasan 'Abduh, dan Jamfll SAlih 'AtAyd.
Berbagai argumen penolakan dikemukakan berkaitan dengan
"iclhe",'o' "baddalnA",le' dan "Ayah" pertama dan kedua.2o,l

Ketiga, penafsiran ulang atau reinterpretasi (pendekatan
revisionis), yaitu bahwa "penggantian" adalah bukan penggantian

lerMuhamrnad Rashid Ridi, Tafsir al-Man6r, vol. 1,416.
reTlihat, misalnya, Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathir, edisi Mu'assasat Qurtubah, vol. 8,

354.
retlihatnrisalnya,al-Jabri, al-Naskhfial-Shari'ahal-Isl6miyah,l85-186.
ry'Menurut al-Jabri, "penggantian ayat" adalah penyusunan ayat-ayat alQryan dengan

meletakan ayat pada posisi ayat sebelum dan sesudahnya. Penyusunan terkadang diiringi
dengan keharusan memindah suatu ayat pada suatu surah ke surah lain. Lihat al-Jabri, a/-
Nas/<lr li al-Shari'ah al-Isl6miyah,182. Sedangkan, kritik terhadap "tabdil'sebagai
penggantian atau penrbatalan final muncul dari kelompok revisionis.

2u'Sebagian kelornpok yang menolak rnengajukan alternatifpenafsiran kedua kata
"6yalr" tersebut dengan "siari'ah" ,jadi "penggantian shari'ah nabi-nabi terdahulu dengan
shari'ah Nabi Muhan.unad". Lihat misalnya, Ahmad Hijdzi al-Saq6, L4 Nas kh fi at-euyiln,
20. Sebagian ularna rnenafsirkan kata "6yah" pertana dengan ayat al-eruan dan kata
"6yah" kedua dengan shari'ah nabi-nabi terdahulu". Lihat, misalnya, Muhatnrnad al-
Anrin bin 'Abdullih al-Urami al-Harari al-Shif i, Tafsir Hadjiq al-Rawh wa al-Rayh6n,
vol. l5 (Makkah: DAr Tawq al-Najih, 2001), 374. Kata "6yah" juga sering ditafsirkan
sebagai mukijizat enrpiris (selain al-Qugan). Lihar, misalnya, JamAl Silih .Ataya, Haqiqat
al-Naskh waTal\qat a/-Nass, I l2; ihab Hasan 'Abduh ,Istihillat WujAd aLNaskh, 295-

29 6 ; al- I abri. al -N askh li a I - S h ari' ah a l -I s I 6ntiy ah, I 86- I 87.
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antarayat. Penafsiran ini, antara lain dikemukakan oleh kalangan

revisionis, semisal 'Abduh, Tah| Abt Zayd, dan M. Quraish Shihab,

sebagaimana dikemukakan. Di sini penafsiran Muhammad Asad (w.

1992 M\ dalam The Message of tlte Qugan, dikemukakan untuk
memperjelas. Asad menafsirkan "penggantian" tersebut sebagai

penggantian temporer "pesan" yang terkandung dalam ayat sesuai

dengan perkembangan intelektual dan sosial manusia dan sesuai

dengan prinsip kebertahapan wahyu, bukan sebagai penganuliran

permanen sebagaimana dikemukakan oleh para mufassir

umumnya.20l

Penafsiran ini sebagai alternatif terhadap penafsiran

konvensional yang mengakui naskh final al-Qur'an memperoleh

ruang dalam konsep naskh sebagai "penundaan" (nas') dengan

menekankan penggantian dimaksud bukan sebagai penggantian

antaray at, melainkan pergantian. "pesan", menurut Asad, atau

"hukum" secara khusus, menurut al-Mardghi.2o2 Bukan teks yang

mengalami pergantian, melainkan isinya, atau meminjam istilah
Shahrtr, bentuk (form, bacaan) ayat adalah permanen, sedangkan

isi (contenf, makna) bergerak.203. Penggantian atau pergerakan

tersebut bukanlah final, melainkan kondisional, tergantung atas

maslahah, atau perkembangan intelektual dan sosial manusia.

Muhammad Bdqir al-Sadr menyatakan secara eksplisit (dan saya

kira meskipun tidak secara eksplisit, sebagian penulis naskft juga)

mengakui bahwa naskh sebenarnya bukanlah pembatalan teks itu

2('rMuhammadAsad, IfeMessageofthe Qur'an(Gibraltar: Diral-Andalus, 1980),

412.
2ozFrase*wa'dh|baddaln| Ayahntak\na Ayah" ditafsirkan dengan"wa idhi nasakhn|

huknt 6yah fa abdalnAntakilnahu huknt 6yah ukhrd'.Lihat al-Marighi, Tafsir al-MarAghi,

vol. 14,142.
203Lihat penjelasan tiga kategori hubungan bentuk-isi (al-shakl v'a al-ntadmtn) dalant

Muharnmad Sh ahrir, Dirisilt Islfrniyah fr al-Dawlah wa al-Muitanta '(Suriah, Datnaskus:

DAral-Ahili li al-Tibi'ahwaal-Nashrwaal-Tawzi',2004),210'219. Lihat jugaAndreas

Christmann,'jThe Fonn is Pennanent, But the Content MoveS:the Quganic Text and Its
Interpretation[s] in Moharnad Shahrour's al-Kit\b wal-QuyAn" , d,alant Modern Muslint
[ntellectuals and the Qugan, ed. Suha Taji-Farouki (London: The Institute of Ismaili
St udies, 200 4), 263 -29 5.
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sendiri, melainkan pada substansinya adalah pergeseran maslahah.

"Jika teks adalah teks yang diproyeksikan ke realitas, teks tersebut

harus tunduk pada hukum perubahan yang menjadi ciri realitas",

tegas Abt Zayd. Loglkanya adalah bahwa suatu teks bisa dibatalkan

kandungan hukumnya oleh teks lain karena tidak relevan untuk

sementara dilihat dari maslahah, dan karena maslahah bergantung

pada "hukum waktu", menurut istilah TAhl, maka maslahah bergeser

sesuai dengan perkembangan intelektual dan sosial manusia. Teks

yang dibatalkan karenanya bisa diberlakukan lagi. Dengan analogi

obat bagi pasien yang dikemukakan oleh al-MarAghi, M. Quraish
Shihab berkesimpulan bahwa jika pun diterima literalitas kata

"tabdil", tidak berarti bahwa penggantian teks dengan teks lain

bersifat permanen, melainkan pada ratio legis di balik hukum suatu

teks ayat, sehingga pembatalan tidak bersifat final, melainkan

penundaan.

Ibn 'Ashtrr, mufassir yang meski tidak seluruh pemikirannya

sejalan dengan model penafsiran di atas dan lebih cenderung

berupaya mengkompromikan konsep naskh-nisyLn-nag, juga

mengakui fleksibilitas hukum yang terkandung dalam ayat dan

berupaya melakukan reinterpretasi dengan mengartikan "tabdil"
sebagai "perbedaan di antara tujuan-tujuan dan situasi-situasi" atau

"perbedaan dalam hal makna-makna karena perbedaan tujuan dan

situasi, meskipun muatan-muatannya bisa dikompromikan secara

jelas".urx Itu artinya, ayat-ayat al-Qugan memiliki level kepentingan

berbeda diukur dari tujuan (maslahah) dan situasi (konteks

intelektual dan sosial yang berubah), sehingga "kebernilaian" ayat-

ayat itu menjadi berbeda maknanya dalam pengertian bahwa suatu

ayat mungkin lebih relevan dibandingkan ayat lain diukur dari aspek

maslahah pada konteks tertentu. Keadaan ini menjadikan logis

terjadinya penggantian (penundaan) suatu ayat dengan ayat lain'

2('albn 'Ash0r, al-Tahfir wa al-Tanwir, vol. 14, 28 l. Menurut al-Rdghib, kata ibd|l,

tabdil, tabaddul, dan istibdAl nemiliki nrakna "menjadikan sesuatu menempati sesuatu

yang lain" dan tidak rnesti disertai adanya pengganti, seperti padakata'iwad. al-Righib

al-lsfahAni. al-Mufradilt fi Gharib al-QugAn, 50-51.
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Perbedaan "kebernilaan" suatu ayat tersebut tidak berarti bahwa
ayal-ayal tersebut sama sekali kontradiktif yang tidak bisa
dikompromikan.

Penafsiran revisionis, yang sebenarnya lebih cenderung ke sikap
penolakan naskh final, menawarkan penafsiran yang lebih
reasonable, setidaknya, dari dua sisi. Pertama, karena pemikiran ini
hanya mengakui naskh isi (pesan), bukan bentuk (redaksi) ayat,
sehingga alternatif penafsiran ini terhindar dari problematika
otentisitas al-Qur'an sehubungan dengan hilangnya sejumlah ayat
al-Qur'an. Kedua, karena yang ditawarkan bukan pembatalan final,
alternatif penafsiran ini lebih akomodatif bagi kepentingan maslahah
manusia.

b. *Mahvv" dan "ithbilt": penghapusan dan penetapan
Ayat lain yang dijadikan sebagai dasar keberadaan naskh adalah

Q.l3196:39 berikut:

Allah menghapus dan menetapkan apa yang Dia kehendaki. Di
sisi-Nya lah umm al-kithb.

Ayat ini, menurut al-Suytrti, turun setelah turunnya ayat 38
dalam konteks kritik suku Quraish kepada Nabi Muhammad: .,Kami

melihat kamu, hai Muhammad, tidak memiliki kemampuan apa
pun."zoe Locus perdebatan para mufassir terletak pada apakah
"penghapusan" (mahw) dan "penetapan" (ithbef), sesuai kandungan
semantik "Ayah" dalam ayat 38, berkaitan dengan ayat al-eugan,
mukjizat, atau shari'ah, atau penentuan takdir Karena konteks
pembicaraan ayat ini tampak luas, sehingga berpeluang multi-tafsir,
tidak semua penulis naskh mengutipnya sebagai argumen naskh

2"sPenrbacaan d engan yuthbitudikemukakan oleh lbn Kathia Abft 'Anrr, 'Asirn, dan
Ya'q0b. Sedangkan, n.rayoritas qril-i (tokoh qir$ah) membaca dengan yuthabbitu.
Penbacaan terakhir ini dipilih oleh Ibn 'Ash0r. Sedangkan, ungkapan'./i k uil ajat kit66'
yang sering dianggap sebagai akhir. ayat 38 (sebelumya), terkadang dianggap sebagai
bagian awal ayat39 ini. Lihat Ibn'Ash0r, al-Tahrirwaal-Tanwir,vol. 13, l6g-169.

2r'6al-Suyirti, LubAb al-N uqAil, I 17.
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al-Qugan.207 Keluasan konteks tersebut menyebabkan perbedaan

tafsir. Dari al-Dahhdk bin MuzAhim (w. 105 W 723 M) saja, otoritas

awal dari kalangan ftbi'hn, misalnya, ada tiga penafsiran berbeda,

yaitu sebagai penjelasan naskh, pencatatan amal,20E dan pergantian

keberlakuan antarkitab suci agama-agama Ibrahim dengan, mirip

seperti language game, penafsiran li kuL| aial kfteb (literal: setiap

akhir batas waktu [sesuatu] memiliki ketentuan [dari Tuhan])

dengan Ii kutl kfteb ajal (setiap kitab suci memiliki batas

keberlakuan).2u' Di samping keluasan cakupan makna, tidak

dikutipnya ayat ini sebagai argumen naskh oleh sebagian penulis

juga disebabkan oleh fakta bahwa penafsiran yang tampak menjadi

mainstream adalah penafsiran teologis tentang takdir, baik berkaitan

dengan usia maupun rejeki, seperti dikemukakan oleh Ibn 'Abbas,

MujAhid, Abtr al-Dard$, al-Kalbi, al-Hasan al-Basri, dan Ibn Jarir al-

Tabari.2l{)

Ada dua kecenderungan para mufassit dalam menafsirkan ayat

ini untuk menjustifikasi naskl al-Qur'an. Pertama, penafsiran dengan

model analogi deduktif yang menarik dari cakupan umum

penghapusan dan penetapan Tuhan dalam semua hal, sesuai makna

kata-kata kunci "ajal" (batas waktu), "kileb" (penentuan), "umm

al-kitAb" (ilmu Tuhan), ke makna khusus, yaitu penghapusan dan

penetapan (naskft) ayat. Penafsiran ini dikemukakan oleh Ibn

'Ash0r.2rr Meski membatasi penafsiran "t)mm a|'kiteb" sebagai
,,lawh mahfttz", al-Biqd'i juga menarik inferensi seperti itu.2r2

2o?Lihal. misalnya, Abtr 'Ubayd, Kitib at-Nilsikh wa al-Manstkfi, 4; lbn al-Jawzi.

Nawilsikh al-Qu56n,l7-19; al-Zuhri , at-Nilsikh wa al-Mansfikh fi al-Quy6n al-Karh'tt,

edisi Mustafi Mahmird al-Azhari,54, edisi Hatinr Silih al-DAnrin, 18. Sebagian penulis

tidak rnengutipnya, lihat, rnisalnya, Ab0 Ja'far al-Nahhis, al-Nisikh wa al-Mansfikh fi al-

Qug6n al-Karitn, edisi al-Maktabah al-Azhariyah li al-Turith,9-l l: lbn Khuzaymah al-

F?risi, aLMAtjaz fr al-Nilsikh wa al-Mans0kh,244-246
2,'sal-DahhAk, Tafsir at-Dahhlk,kornpilasi Muhanrmad shulcriAhmad al-Ziwini (cairo:

DAr al-SalAm, 1999). 493494.
2"'lbn Kathir, Tafsir lbn Kaffiir, edisi Mu'assasat Qurtubah, vol' 8, 162'

2r"Lihat riwayat-riwayat ini dalam ibid' 163- I 68'
2rtlbn 'Ash0r, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 13, 164'169'
212al-Biqa'i, Naan alDurar, vol. 10,360-361'
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Kedua, penafsiran yang membatasi konteks ayat ini secara khusus
sebagai penjelasan terjadinya naskh, seperti penafsiran yang
dikemukakan oleh eatadah dan Ibn 'Abbas melalui riwayat ,Ali
bin Abi Talhah.2'l

MustafA Zayd, pendukung kritis naskh di era modern,
menyatakan bahwa ayat di atas berbicara dalam konteks pergantian
shari'ah dan mukjizat, dan menolak ayat di atas sebagai argumen
naskh ayat-ayat hukum dengan alasan: pertama, dari segi makna
yang muncul dari konteks (dilAlat al_siyAq) antarayat, ayat_ayat
sebelumnya dan sesudahnya berbicara tentang pergantian shari,ah
dan mukjizat, yaitu tentang misi kerasulan Muhammad saw., tentang
ajaran Islam, dan keberadaan para rasul sebelumnya yang tidak bisa
mengemukakan mukjizat (Ayah), kecuali dengan ijin Allah, sehingga
dinyatakan Ii kutt ajal kitAb (ayat 3g);2ra Kedua, riwayat_riwayat
berupa atharyang terkait dengan tafsir ayat ini tidak otentik, seperti
riwayat 'Ali bin Abi Talhah dari Ibn .AbbAs (munqati).zts

c. "Nas.kft": Penetapan, pembatalan, atau penundaan
Ungkapan "naskh" pada e.2/g7:106 yang menjadi basis teori

naskh turun dalam periode terakhir, yaitu pada periode Madinah.
Ayat dimaksud yang dibaca dan ditafsirkan secara kontroversial
tersebut adalah sebagai berikut:

')-* .u" ,f Jt'ij-bi"&ii"-W;iw f ei ri=j ji y.r; b & c

Ayat mana pun yang Kami naskh atau Kami jadikan dilupakan,
Kami datangkan dengan yang rebih baik atau yang setara. Tidakkah
kamu mengetahui bahwa Allah terhadap segala sesuatu Mahakuasa

2rrlbn Kathir, Tafsir lbn Kathir,edisiMu.assasat eurtubah, vol g, I67.2taMusrafrzayd, 
ar-Naskh fr ar-eur'6n at-Karim,vor. 1,260-26s 3andingkan dengan

a I -Jabri, a l -N as kh fr a I-S h ari' ah a l- I s I 6miy ah K an 6 Afh am uh, I 9 4- I 9 6.2l5Mustafi 
Zayd , at-Naskh fr at-ew'6n ar-Karim,vor. r,265-26g. Bandingkan denganIbn 'Ash0r, al-Tahrir wa ar-Tanwir, vor. r, r4-r5. Lihat beragam penilaian terbadapkredibilitas'AlibinAbirarhahdaramlbnHajarar-.Asqalani, Taidhib'ur-Trharioln.i.*,

Dir al-Kutub al-'Ilmiyah, 1994), vor. z, zgt; lutal ul-Din al-Suy'ti, ar-Itq6n n,ittn ut-
Qur'6n (Beirut: DAr al-Fikr, t.th.), vol. 2, lgg_1g9.
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Perdebatan penafsiran terpusat terutama pada tiga isu. Pertama,

makna kata "naskh" dalam ungkapan "nansakh". Kata yang berakar

n-s-kh digunakan dalam al-Qur'an dalam empat konteks secara

kronologi turun surah:2r6 (l) Pada periode Makkah tengah,

digunakan yansakhu (Q.22149:52); (2) Pada periode Makkah akhir,

digunakan nantansikhu (Q.45153:29); (3) Juga pada periode Makkah

akhir, digunakan nuskhah (Q.7/88:l5a); (a) Pada periode Madinah,

digunakan nansakh (Q.2187 106). Ungkapan dalam konteks pertama

bermakna "menghilangkan" apa yang disusupkan oleh setan dalam

wahyu dalam persoalan kontroversial tentang isu "ayat setan"

(satanic verses) yang menimbulkan kesimpangsiuran dalam

keterangan hadith yang dikenal dengan hadith al-ghatAniq (burung

gagak).2t7 Ungkapan dalam konteks kedua bermakna "menyuruh

untuk merekam secara tertulis" apa yang dilakukan oleh manusia'

Merekam secara tertulis, yang oleh para penulis naskh disebut

sebagai perkembangan dari makna awal "memindah" (naql),2t8

berlawanan dengan makna dalam konteks pertama. Makna ini

kembali terulang pada periode yang sama (Makkah akhir) dengan

makna "rekaman tertulis" pada lembaran-lembaran yang merupakan

Kitab atau wahyu yang diturunkan kepada MirsA as' Dengan

2rcTentang perkernbangan ide naski, dengan menggunakan kronologi Grinrme, da'latn

fase Makkah dan Madinah, lihat Taufik Adnan Amal dan Syamsu Rizal Panggabean,

Tafsir Kontekstual a|-Qur'an: Sebuah Kerangka Konseptual (Bandung: Mizan, 1994),

39.
2r?Al-Tabari mengemukakan beberapa versi riwayat. nanrun ia tatnpak nrenerima

kebenaran riwayat tersebut. Begitujuga, al-Qurtubi nreski tnengetrukakan pandangan al-

QAdi 
,lyAd yang mengkritik otentisitas riwayat-riwayat tersebut, tapi ia justeru

berkesirnpulan bahwa ayat tersebut adalah dalil bahwa melakukan kekeliruan bukanlah

hal yang mustahil pada para Nabi, rneski kernudian kesalahan tersebut dikoreksi dengan

wahyu. Lihat Ibn Jarir al-Tabari, JAmi'al-BayLn, vol. 10, 186-190; al-Qurtubi, Tafsir al-

Qurtubi,vol.7,447 l-4478. Lihatjuga John Burton, "Those are the High-Flying Cranes",

dalam seri Lawrence I. Conrad (general editor), The Fonnation ofthe Classical Islantic

World,vol.25:Andrew Rippin (ed.), TheQur'an: Formative Interprefafion(Aldershot,

Brookfield USA, Singapore, dan Sydney: Variorun, 1999),347-366.
2'Elihat, rnisalnya, Ibn al-BArizi, NAsikh al-Qur'6n al-'Aziz wa Mansikhuh.l9; Ibn

al-Jawzi, Nawisikh al-Qur'6n,20; 'Abd al-QAhir al-BaghdAdi, al-NAsikh wa al-Mansttkh,

40; Ibn Hazrn al-Andalusi, al-Nisikh wa al-Mansikh fr al-Qur'6n al-Karint,'l .
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demikian, pada periode Makkah, naskh masih mengandung dua
makna yang berlawanan, yaitu ,.menghilangkan,' (iz6lah) d.an
"merekam secara terturis" (naqr), ambiguitas makna yang terjadi
memang sejak awal tradisi bahasa Arab klasik. Memang, kata naskh
oleh al-Khalil, penulis kamus Arab pertama, al_,Ayn, digambarkan
dengan: "Anda menulis (menetapkan) pada sebuah buku tentang
hal yang bertentangan (ada kontroversi) denganny a" (iktitabuka fi
kitAb 'an mu'6ridih),2te jadi secara implisit kedua makna tersebut
terkandung.

Kedua, makna "Ayah" (ayat). Makna kata ini menjadi jelas jika
dilihat dari teks ke konteks, atau dari kebahasaan ke konteks
k.herensi ayat. Dari segi kebahasaan, menurut Ibn Manz0r dalam
Lisin al-'Arab, kata "Ayah" memiliki kemungkinan banyak ,nbkna:
tanda ('al6mah), ayat al-eur,dn, keajaiban kekuasan Tuhan, ibrah,
kelompok orang, argumen, dan mukjizat.2z0 Dari 3g2 kali
penggunaannya dalam berbagai bentuknya,22r kata tersebut, antara
lain, bermakna mukjizat d,alam beberapa konteks penggunaan
ayat,222 termasuk dalam konteks penggunaannya di sini. Ayat
tersebut berada dalam rangkaian ayat-ayat ceraan terhadap yahudi.
Konteks ayat diawali dengan teguran terhadap kaum muslimin atas
peniruan ucapan kalangan yahudi ..re,ine,22i (e.2lg7:104), disusul

2l'al-Khalil bin Ahmad al-Farihidi, Kit6b al_,Ayn,vol.4,20l .

_ 
220lihat perkembangan makna kata ini dalarn berbagai konteks pernakaian kalimat

bahasaArab dalanr Ibn Manz0r, Lis6n ar-'Arab, vor. l, 142; ar-RAghib ar-Isfahani, a/_
Mufradit fi Gharib ar-eur'an,4l-42. Di sa*ping, "6yah" bermaina ayat ar-qur,an,
dalanr berbagai konteks semakna dengan 'arilntah (e.r6170:6), ,ioran (q.ntsz:rtt1,
uswah(Q.60191:4\. hadith (Q.a5l65:6), mathat (e.43t63:57), tadhki,rt-1q.ZOl+S,:;,
dhikr (Q.3189 58)' bavvinah (e.20145:133), burh6n (e.4r92:t74), surt6ttlqiozt+,:s),
nab$ (Q.38/38:67), sha'6,ir(e.22/103:36), ashrilt (e.47195:18), Artrrdr(e.3OUS+,SO;, aun
nru$izat (Q. l8/69:9). John wansbrou gh, euranic studies,6.Lihat juga Fazlur Rahman,
Major Thentes of the eug-6n(Kuala Lumpur: Islamic Book Trusr, 1eOq,n_lO22rLihat Muharnmad Fu'ad'Abd ar-BAqi, ar-Mu,jant ar-Mufahras ri Atfhz at-eur,6n
al-Karint(Cairo: DAr al-Kutub al-Misriyah, 1364 H), 103_105.

222Lihat,misalnya, 
e.6/55:4, e.6155:25,e.7139:132,e.5/l l2:l l4_l 15, e.l7150:59,

Q.20 I 45 : t 33, Q. I 3/96: 38, e.2t t7 3 :5.
22ral-wAhidi, Asb6b ar-Nuz0!,40. Tentang banyak riwayat rain yang berbeda, rihat

JalAl al-Din al-Suyirti, al-Dun al-Manthttr, vol. I . S3g-542.
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dengan penjelasan tentang ketidaksukaan orang-orang kafir (ahl

al-kitAb dan mushrlk0n) diturunkannya wahyu ("khayr" dan

"rahmalt"lzza sebagai bukti kerasulan kepada Nabi Muhammad (Q.2/

87:105).

Rangkaian ayat-ayat tersebut mempunyai alur ide yang sama

dan koherea, yaitu kecamaan terhadap Yahudi dan larangan bagi

kaum muslimin untuk meniru kesalahan mereka, antara lain,

meminta bukti-bukti supernatural dari MtrsA as. Konteks ini
menguatkan makna "Ayah" sebagai bukti kerasulan. Ide ini ditopang

dengan penegasan akan kekuasaan (qudraf) Tuhan yang tidak hanya

mampu menurunkan bukti supernatural kenabian, karena Dia

memiliki bukti yang lebih besar, yaitu kerajaan langit dan bumi

(Q.2lS7:107) dan celaan kepada kaum muslimin yang meminta

bukti-bukti supernatural dari Nabi Muhammad sebagaimana diminta

oleh kaurn MtrsA as. (Q.2/87:108).225 Penafsiran kata"Ayah" dengan

22albn Kathir nrenafsirkan kata" khayi' dengan syariat Islarn yang senrpurna dan al-

Baghawi dengan "kenabian" (n ubuwwah). Mujahid, sebagaimanadikutip oleh al-Suy0ti.

nrenafsirkan kata"rahmah" dengan "al-Qur'an dan Islarn". Sernua penal'siran saling

menguatkan, sehingga al-Al0si tampak mengkotnprotnikan dengan menafsirkan kata
,' khay' dengan..wahyu", sedangkan kata "ralilnafi" (rahmat) juga merujuk kepada makna
,.wahyu" karena kanrnia wahyu nrerupakan adalah rahmat Allah swt yang agung dan

sebagai bukti bahwa kenabian adalah anugerah (pandangan rnayoritas), bukan sesuatu

yang bisa diupayakan (filosof). Lihat: Ibn Kathir, Ta6irlb n Kathit, vol. 2, 8; al-Suy0ti,

al-Dut'al-Manthtr,vol. 1,542;al-Baghawi,Ma'6linal-Tanzil,vol. 1,66-67;ShihAbal-

Din al-Al0si. Rth al-Ma'6ni vol. l, 350-351. Lihat juga penggunaan kata ini dalanr

konteks lebih luas, al-Rdghib, al-Mufi'adat fi Gharib al-Qur'6n, 167-168. Perbsdaan

penafsiran ini tidak substansial, melainkan saling terkait (ikhtilef aLtaEzunl).
225Umat Nabi Mirsi as. pernah meminta bukti kenabian supernatural kepada M[rsA as.

agar Tuhan nrengangkat gunung Tur di atas kepala tnereka. Mereka hanya tnengat akan
,,Karrri rnendengar, tapi kami ingkai'(.s ami'na wa'asayn6) (Q.2/87:93). Bahkan, rnereka

pernah dianugerahkan lrrakanan berupa sejenis lnakanan yang rasanya tnanis, scpcrti

rradu, dan burung sejenis puyuh (a/-marn wa al-salw6), diberi peflindungan dengan

awan. dan diberikan dua belas mata air untuk keperluan mereka (Q.2/87:57; Q.7i39: 160).

Mereka rnalah mengatakan bahwa mereka tidak akan beriman sarnpai Tuhan ditanrpakkan

dihadapannrerekadanterlihatdenganrnatasecarajelas(Q.2/87:55, Q.4/92:153).Tidak
hanya kufr, mereka bahkan membunuh para Nabi (Q.3/89:21). Meskipun Yahudi tidak

selalu bersikap sarna (Q.3/89: l l 3-l 14), konteks ayat di atas adalah kecarnan terhadap

mereka.
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mukjizat dalam konteks ini pemah diusung oleh Muhammad ,Abduh

dalam Tafsir al-Manar,226 aan ihab Hasan 'Abduh dalam Istihalat
Wujttd al-Naskh bi al-Qur'An2z7 yang melihat makna kontekstual
ungkapan tersebut dalam perspektif korelasi dan koherensi
antarayat. Penafsiran ini lebih relevan dari segi kebahasan dan makna
kontekstual ayal.

Ketiga, pembacaan (qirA'ah). Ada sejumlah perbedaan qirA,ah
yang berkembang di kalangan sahabat Nabi dan tAbi'fin:

Tabel 1:

Berbagai Alternatif Pembacaan (eirA'At) 228

22"Muhammad'Abduh, Tafsir al- M an ar,vo l. 1, 4 1 3. S ebagai ke4 a i nt e l l ec t u a l exerc i s e
dalam membaca keterkaitan antara ide dalam ayat-ayat, dengan menerapkan pendekatan
yang sanra (nrun 6sabah),paru tnufassrrtidakmesti sampai pada kesirnpulan yang sarna.
Al-Al0si dan al-Biqa'i, rnisalnya, melihat alur pembatalan hukum (naskl) adalah ide yang
menghubungkan Q.2187 104 dalam kasus ucapan yahudi"ra'in6" dengan e.2/g7:106
dalarn kasus naskh ayat al-Qur'an. Lihat al-Al0si, Rtth al-Ma'6ni.vol. l, 325; al-Biq6,i,
Nazn al-Durar,vol.2,90. Akan tetapi, "rasionalisasi" al-Alfrsi dan al-Biqa'i rnasih bisa
dipertanyakan. Bukankah konteks Q.2187:r04 adalah kecarnan terhadap yahudi dan
"pernbatalan"-;ika harus disebut dernikian-yang dimaksud adalah pernbatalan shari'ah
niereka secara rmrun, atau bahkan bukan shari'ah, melainkan ucapanjelek mereka secara
spesifik yang, menurut al-Al0si, pernah diakui (di sini f aqrirdisamakan al-Alirsi dengan
perintah) oleh Nabi Muharnmad Kalaupun naskfi tersebut menjadi ahn ide ayat, bukankah
lebih rasionaljika dikatakan bahwa e.2/87:106 berbicara pada alur ide yang sarna, yaitu
konteks pembatalan shari'at terdahulu, bukan penrbatalan ayat atf w'an, seperti misalnya
diusulkan oleh 'Abd al-Muta'al Muhammad al-Jabri Lihat al-Jabri, al-Naskh fi al-shari,ah
al-Islilntiyah KantaAfhantuh,149; idein, L4 Nas kh fi al-ew'in, Limadha(cairo: Maktabat
wahbah, 1980),16. oleh karena itu, pembacaan nunasabah 'Abduh leblh reasonable.

22'ihdb Hasan 'Abduh, Istihillat Wujttd at-Naskh bi al-eur,6n,Zg4-2gg.
2rtDirnodifikasi dariA-hrnad Mukhtir'umardan'Abd al-'Al S6lrm M vkram, Mu,jant

aLQirgit a|-Quganiyah; na'a Muqaddimah fr ar-eirgilt wa Ashhar al-eurrg,vor. r (Beirut:
' Alanr al-Kut ub, I gg7\, 

3 43 -344.
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No. Qir6'ah Qiri: Sumber

1. Nunsi-ha
2. Nansa'-hd

Mayoritas
lbn Kath-r. Abo'Amr, 'Umar,
lbn 'Abbis, 'At6', Mujehid,
Ubay bin Ka'b, al-Nakha'i
'Ubayd ibn'Umayr, lbn
Muhaysin, 'Ate' bin Abi
Rabeh, al-Yaz-di'Asim al-
Jahdari
Anonim

Sa'd bin AbiWaqqas, aF
Hasan, Yahya ibn Ya'mur
Anonim
Ab0 Hayeh
Sa'-d ibn al-Musayyab
Anonim
AlDahhek, Abo Raja'

Ubay bin Ka'b
Selim (mawE Abd
Hudhayfah), Ab0 Hudhayfah
Anonim
Sa'd bin AbTWaqq6s, al-
Hasan, Yahya ibn Ya'mur
Sa'd bin AbiWaqqes, al-
Dahhak
lbn Mas'rld, al-A'mash

lbn'Amir, Hisham, Shurayh,
al-DhimerI

Nansa Nunsi
Nunassi

nansa' nunsi'
Nansa
nansS-
ha
nansa-
he

nunsi-he
nunsi-ka
nunsi-ka-hi

nansakh- Nunsikh

ha

Muqhal'Uthman
lftihef Fudale' al-Basyar, lmle' Me Manna Bih
al-Ral.1men, al-Bahr al-Muhtt, al-Tibyen. al-
Iaysir, Tafs-r al-Tabari al-Qurtubi al-Hujiah lbn
KhAlawayh, alHujjah Abn Zulah, al-Sab'ah, al-
Ghayth, a|KashfMakki, Majma' al-Baydn al-
f abtisi, al-Ma'Ail al-Akhfash, al-Ma'Ani al
Fafte' , Mateffh al-Ghayb al-Rezi, al-Nashr
lmte' Ma Manna gih al-Rahmen, al-Bahr al-
Muhil
A!-Bahr al-Muhil

Al-9ahr al-Muhit
Al-Bahr al-Mullit
Al-Bahr al-Muhit
AlBahr al-Muhit
Al-Bahr al-Muhit, al-Tibydn, al-Kashshel, al-
Muhtasab, Mafefib al-Ghayb
Al-Bafu al-Mul.llt
Al-Bahr al-Muhlt al-Kashshef, al-Ma'eni al-
Farr6', Maldtfu al-Ghayb
lmle' Me Manna Bih al-RahmAn
al-Taban, al-Mubtasab, alMa'anI al-Akhfash,
Ma6trh al-Ghayb
al-Kashshd l, al-Muhtasab, MalA lih al-Gh ayb

al-Babr al-Mubit, al-Tabad, alKashshal, al
KashrrMakki al-Muhtasab, al-Ma'eil al-F afta',
MaEtfi al-Ghayb
lftihet Fudal1' al-Basyar, Al-Bahr al-MuhIl, Imle'
Md Manna Bih al-Rahmdn, al-Taysfr, aff.abari,
alHuijah l6n Khalawayh, al-Hujjah AbnZuf ah,
al-Sab'ah, al-Ghaylh. al-Kashf Makki, Majma'
al-Bayan al-f abtisi, al-Ma'ani alAkhlash, al-
Ma',ni al-Fafte- , Matanh al-Ghayb aFR6zi a/-
Nashr

tansa Tunsa

tansa'
tansa
tanse-he

3- Nans: lre

4. Tansa-he

5. Tansa'-ha
6. Tunsa'-he
7. Tunsd-h6
8. Nunsi'-he
9. Nunassi-ha

I 0. Nunsika
1 1. Nunsi-ka-he

12. Nansa-ha
'13. Tansa-ha

14. Tunsa-ha

15- Nansakh-he

16. Nunsikh

Klasitikasi
l. Akar kata n-s-y:

2. Akar kata n-sj:

3. Objek tunggal:

4. Objek ganda:

5. Varian nansakh:

tunsa
Tuns6

Unsa.he
tunsa-ha

Varian pembacaan di atas bisa disederhanakan menjadi dua arus

besar pembacaan yang dianalisis berikut:
1). Pembacaan nunsihe

Pembacaan yang telah menjadi mainstream kitab-kitab tafsir
ini berimplikasi pada penafsiran naskh sebagai "pembatalan" ayat

al-Qur'an dengan ayat al-Qur'an yang lain secara umum, baik teks

dan kandungan hukumnya,zze atau menurut Mujdhid, pembatalan

22eLihat, rnisalnya, Jalil al-Din al-Suy0ti dan JalAl al-Din al-Mahalli, Tafsir al-Jal6layn,

edisi dengan pengantar 'Abd al-Qidir al-Arn$0t (T.tp.: Dir Ibn Kathir, t.th.), 7l .
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r
kandungan hukumnya (naskh al-hukm dfina al-tilAwah) secara
khusus.z3" Argumentasi keberadaan naskh dikaitkan dengan konteks
pewahyuan (sabab al-nuzttl), sebagaimana dikemukakan oleh al-
Sttytti dalam LubAb al-Nuqttl, tentang kelupaan Nabi berkaitan
dengan wahyu yang telah diturunkan23r dan penjelasan ayat lain
(Q.87/08:6-7). Isu iqi menjadi kontroversi yang bersifat teologis
yang cukup krusial. Posisi pandangan para mufasstrterpecah menjadi
dua kelompok; kelompok mayoritas-tradisional dalam berpikir yang
sebenarnya tidak hanya didominasi oleh ahl (ashib) al-hadith sebagai

aliran, melainkan secara individal juga diisi oleh sebagian kalangan
yang dikenal secara umum mewakili ahl (ash|b) al-ra'y, dan
kelompok minoritas-rasional dalarn berpikir, tidak mesti diisi oleh
kalangan yang selama ini dikenal sebagai ahl (ashAb) al-ray.232

2roMujAhidbin labr,TafsiralJntintMujAltidbr?,Iabr,suntingan(tahqiq)Muhanrnrad
'Abd al-SalAm Ab0 al-Nayl (Mesir: DAr al-Fikr al-lslAmi al-Hadithah, | 989),21 I . Lihar
juga Ibn Shihdb al-Zuhri, al-NAsikh wa al-Mansfikh ti al-QurAn al-Karint.53; lbn Kathir,
Tafsir al-Qur'6n al-'Azint(Tafsir Ibn Kathir), vol 2, ed. Muharnnrad al-Sayyid Muhamnrad
et.al. (Cairo: Mu'assasat Qurtubah dan Maktabat Awldd al-Shaykh.2000). 8-9.

':rral-S uyirti, LubAb al-Nuqi|, tashih oleh Ahmad 'Abd al-Shiti. I 4. Pada level sanarl
dwayat tersebut dikritik sebagai riwayat ntawqif yang tidak bisa dijadikan hujjah
(argunren). Lihat 'Abd al-Muta'al Muharnmad al-Jabri, al-Naskh fi al-Shafi'ah al-Isliltniyah
Kanta A{hantLLfi (Cairo: MaLlabat wahbah, 1987), 150 sedangkan, dalam hal redaksi,
riwayat ini tidak bisa menjadi keterangan pasti tentang konteks pewahyuan, karena hanya
berhenti pada perkiraan (rubbantai) Ibn 'Abbas yang kernudian dimasukkan sebagai sabab
al'nuzil sesugguhnya: "Barangkali pernah tunrn wahyu kepada Nabi Muhanlnad saw
pada malam hari, tapi beliau tidak bisa mengingatnya lagi di siang hari, kernudian Allah
slv1 rrrenurunkan ayat 'ntA nansakh. . ..' (Q.2187 I 06), hingga akhir ayat." (kAna rubbantA
yanzilu 'alA al-nabi sall6Allah 'alayh wa sallam al-wahy bi at-laylwa nasiyahu bi al-nahar,
fa anz,ala AllAh "mA nmsakh...", al-Ayah).

2r'zKlasifikasikelompoktradisional(afilIash1,b]al-hadith) danrasional (ahlfashab]
al-ra'y) bukanlah klasifikasi kelat (clear-cuf), melainkan sebuah klasilikasi atas dasar
tendensi atau kecenderungan ulnurn dalam berpikir dan berargurnentasi. Rasionalisme
adalah "kecenderungan untuk nrenganggap akal sebagai perangkat pertinrbangan yang
mendasar at au salah sat u dari perangkat-perangkat pert i mbangan yang menrjas ar unt uk
rnencapai kebenaran dalam agama, dan rlengutamakan akal daripatia wahyu dan hadits
untuk rnenyikapi beberapa pcrsoalan teologis, terutarna ketika terjatli kbnflik antar
argurnen". Begitu juga sebaliknya (tradisionalisme). Binyamin Abrahanov, Islarnic
Theology: Traditionalisnt and Rationalisnr (Edinburgh: Edinburgh university press, I 99g),
ix-x. Lihat juga christopher Melchert, "Traditionist-Jurisprudents and the Framing of
Islanric Law" , Islamic Law and society,Koninklijke Brill NV., Leiden, 200 I , vol. g. no. 3,

t
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Pada level pertama (al-Qur'an) sebagai agurren, kelompok
pertama yang setuju dengan isu terjadinya kelupaan wahyu pada

Nabi menafsirkan Q.2187:106 dengan Q.87/08:6-7,2r3 sedangkan

kelompok kedua yang tidak setuju dengan hal itu menafsirkannya
dengan Q.17l50:86.2r4 Sedangkan, pada level kedua (sunnah)
sebagai .ligumen, kalangan rasionalis mulai mempertanyakan
koherensi atau kesesuaian antara ajaran Islam dalam beberapa ayat

al-Qur'an dengan riwayat-riwayat yang tampak kontradiktif teptang
terlupakannya ayal-ayat tertentu. Dari sini muncul kritik kalangan

rasionalis terhadap kontradiksi antar hadith yang memang memiliki
alasan yang mendasar dalam konteks ini, karena problematika
nwayat tersebut justeru berkaitan dengan otentisitas kitab suci,
meskipun kritik tersebut dalam perkembangannya melebar menjadi
penyeleksian ketat, bahkan penolakan hadith sama sekali. Kritik
itulah yang membangkitkan al-ShAf i menulis al-RisAlah di tengah

perdebatan ahl (ashAb) al-hadith versus ahl (ashAb) al-ra'y dengan

mengklaim kebenaran kelompok yang sering disebutnya sebagai
"ahl al-'i1m".215 Argumentasi al-SliAfi'i bahwa tidak terjadi
kontradiksi antar hadith dibuktikannya dalam Ikfuihf al-Hadith.216

383-406; Wardani, "Tradisionalisnre dan Rasionalisme dalarn Teologi Islam". Dialog,
Litbang Agama Departemen Agama RI, Januari-Desenrber 2000, l-18.

2rsLihat sabab al-nuzAl ayat ini untuk dijadikan dasar pertimbangan relevansinya
sebagai ayat penaliir, dalam al-Suy0ti, LubAb al-Nuq01,210. Isnidiwayat ini, rnenurut

al -S uy0t i sendiri, sangat d a' i f.
2raal-Al0si, Rtth al-Ma'6ni, vol. 1, 35 I .

2r5Lihat George Makdisi "The Juridical Theology of ShAf i: Origins and Significance
of Us0l al-Fiqh",5-47. Istilah " ahl al-'ilut" diidealisasikan sebagai kelonrpok salaf(generasi

terdahulu) yang terdiri dari sahabat dan tAbitn, narllun secara historis-kontekstual
digunakan oleh al-ShAf i untuk meregang ketegangan penggunaan wahyu versus akal,

atau ahl (ashib) al-hadith-ahl (ashib) al-ra'y, sehingga ideologi tandingannya adalalr
"ideologi rnoderat" sebagai jalan pemikiran yang, rrenwutnya, adalah terbaik. Lihat kritik
)'iasr HArnid AbiZayd, al-ltnint al-Sh6f i,59-l l7; Wardani, "Kritik atas Nalar Politik
.\swaja", Kandil, Lembaga Kajian Ke islaman dan Kemasyarakatan Banjannasin, Edisi
2003, t-19.

2l"Motivasi al-Shif imenuliskaryaini tergarnbardalambagianawal karyaini.Lihat
IkhtilAf al-Haditfi (Beirut: DAr al-Kutub al-'llrniyah,2008), I 1-26. Lihat juga Mustafi al-
Sibi'i, a/-Sunn ah wa MakAnatuh6fi al-Tashri' al-Isl\ni(Damaskus dan Beirut: al-Maktab
al-lslAnri, t.1 h. ). 44()-44 L
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Dengan kesadaran yang sama, Ibn Qutaybah (w. 276 Hl 889 M)
yang sering menggunakan dikotomi ahl al-hadith - ahl al-ra'y juga

terdorong menulis Tgwil Mukhtalaf al-Hadfth.z37 Dengan proses

sejarah seperti ini, kalangan tradisionalis, dalam konteks ini para

fuqah6' dan muhaddithin, membentuk dasar-dasar metodologis
mereka dalam kxitik hadith.238 Jika terjadi kontradiksi hadith (ikfuilef
al-hadith), kalangan tradisionalis menyelesaikannya dengan
komparasi ashnid (beberapa sanad), tidak seperti kalangan rasionalis
yang melakukan kritik rasionalitas pada matn.zts

Meskipun menjelang akhir abad ke-3 H/ 9 M, di mana pada

abad ini terjadi mihnah (inquisisi) yang menjadi titik{olak kesadaran

baru aliran-aliran Islam, beberapa pengikut AbO Hanifah, Malik,
dan beberapa tokoh tradisionalis lain menyadari adanya kontradiksi

hadith dengan kebiasaan lokal dan spekulasi rasional, sehingga mulai
membentuk metodologi kritik hadith baru. Akan tetapi, penggunaan

rasionalitas mereka tidak seperti pada kalangan rasional.za0 Hal itu
tidaklah berarti bahwa kalangan tradisionalis yang didominasi oleh
kalangan fuqahA' sama sekali mengabaikan kritik matn, yang
sesungguhnya sudah berkembang sejak fase sahabat Nabi, dan
kalangan rasionalis mengabaikan kritik sanad.zat Akan tetapi,
"tendensi" kalangan tradisionalis ketika terjadi konflik argumen
adalah kompromi wahyu-sunnah, misalnya, meski argumen rasional

2rTLihat lbn Qutaybah al-Dayn0ri, Ta'wil Mukhtalif al-Hadith (Cairo: Mu'assasat al-
Kutub al-TlraqAfiyah, 1988). Karya ini lahir sebagai respon atas kritik mutakallimfin
terhadap ahl al-hadith bahwa periwayatan belakangan hadith-hadith yang tarnpak
kontradiktifrnengakibatkan terjadinya kontroversi di kalangan kaurn rnuslimin sehingga
terpecah rnenjadi sekte-sekte yang rnasing-masing mengklairn kebenaran atas dasar
j ustifikasi hadith. Kritik Ibn Qutaybah mernang tampak arnbigu, karena ia membenarkan
beberapa konteks penggunaan argumen rasional sekaligrs mengkitik rnutakallintdn sebagai

kalangan yang mernperkenalkan doktrin-doktrin yang saling bertentangan, seperti
perbedaan doktrin teologis Abir al-Hudzayl al-'Allif dengan al-Nazzim, atau al-Najjir
yang berbeda dengan keduanya. Binyan'rin Abrahamov, Islamic Theology,2l-22.

2rtChristopher Melchert, "Traditionist-Jurisprudents", 383-406.
2r,lbid., 405.
2{0lbid., 406.
2a'Lihat Musfir 'Azrn Allih al-Dumayni, Maqiyis Naqd Mut0n al-Sunnah (Riydd:

Jimi'at al-hnArn Muharnrnad bin Sa'td alJslAmiyah, 1984).
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belum memadai, sedangkan kalangan rasionalis memilih Y.ritlk matn

secara spekulatif ketika tampak bertentangan dengan makna teks

ayat al-Qur'an yang berakibat dianggapnya sunnah tidak otentik.

Al-shafi,i menganggap sikap kalangan rasionalis ini sebagai

ketidaktahuan Qahl). Menurutnya, sunnah dalam keadaan apa pun

tidak aka:- bertentangan dengan al-Qur'an.2a2

Konflrk metodologi seperti inilah yang membedakan "tendensi"

keduanya dalam menyikapi isu kelupan wahyu' Misalnya, dari kasus

,,gharaniq" tentang isu penyusupan setan ke redaksi teks wahyu,

kasus kelupaan Nabi tentang wahyu yang telah disampaikannya

terkait dengan para sahabat yang terbunuh pada peristiwa "sumur

(bi,r) Ma,trnah", hingga kelupaan beliau pada siang hari tentang

wahyu yang diturunkan pada malam hari sebelumnya' kalangan

rasionalis menimbang rasionalitas periwayatan dengan skema umum
,,ajaran" (usttl shar,iyah alau qawa'id muqarrarah) Islam, seperti

prinsip teologis.2ar Dalam kasus "gftarAniq", menurut Ibn Taymiah'

sebagaimana dikutip Ibn Muflih al-Maqdisi (Hanbali), para ulama

salaf dan khalaf menyatakan bahwa dalam kasus tersebut,

penyusupanmasukkelisanNabi.Menurutal-Maqdisisendiri,
mayoritas ulama (fuqah|', muhaddithtn, dan mutakallimfin)

menganggap penyusupan seperti ini mustahil karena kemaksuman

Nabi.2aa Oleh karena itu, dari kalangan tradisionalis sendiri muncul

,,tendensi" rasional dengan melakukan reinterpretasi, meski akhirnya

menerimanya sebagai argumen terjadinya naskh, seperti al-Tabari2as

dan al-Qurtubi.2a6 Bahkan, dari kalangan tradisionalis muncul

Iral-ShAf i. IkhtilAf at-Hadirfi, 33; idern, al-RisAlah, 112-113 (kasus hadith Ablt

Rafi'). Lihat itrga Musfir'AzmAllah al-Dumayni, Maq|yis Naqd Mutfin al-Sunnah,296:

M uharntnad Ab0 Zahrah, al -S h 6fi' i' 23 6-240
2arprinsip ini sebenarnyajuga diterapkan oleh kalangan fttqah|' tradisionalis, tapi

tidak seradikal apa yang diterapkan oleh kalangan rasionalis. Lihat Muslir 'Azm Allah al-

D umayni, M aqAyi s N aq d M ut ittt al -S un n ah, 207 -21 8'
2aalbnMuflihal-Maqdisi, MasA'ibal-lnsanntinMakayidal-shaytan(Beirut:DAral-

Kutub al-'Ilmiyah, I 984), I 50-l 5 I'
2a5lilrat lbn Jarir al-Tabari, JAmi' al-Bay6n, vol. 10, I 86-l 90; John Burton, "Those

are the High-Flying Cranes", 353-355.
246lihat al-Qurtubi, !6nti'al-Bay6n,vol.7,447I-4478;JohnBurton,"Thoscarethe

High-Flying Cranes", 355-356.
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penolakan riwayat tersebut, seperti pada al-QAdi 'IyAd (w. 544 H),

seorang ulama yang berlatarbelakang fiqh Mdliki, namun memiliki
"tendensi" rasional dalam kasus ini. Dalam al-SltifA bi Ta'rif Huc11q

al-Mustafh, ia mengungkap ketidakabsahan riwayat tersebut diukur
dengan standar periwayatan dan komparasi dengan ayat al-Qur'an
terkait (Q. 15/54:9, Q.7 513L :17).241

Sama dengan al-QAdi 'IyAd, 'Abduh dalam Tafsir al-ManAr juga

bersikap kritis terhadap otentisitas riwayat kasus lupanya Nabi
berkenaan dengan wahyu peristiwa "sumur (br'r) Ma'ttnah" dan

riwayat tentang lupanya Nabi pada siang hari tentang wahyu yang

diturunkan pada malam hari sebelumnya yang disitir oleir al-Suy0ti
sebagai bukti "kelupaan" (nisyAn) Nabi yang kemudian dijadikan
sabab al-nuzttl Q.2187 106 di atas.2a8 'Abduh pada dasarnya setuju

dengan pandangan mayoritas tentang kemungkinan Nabi
Muharnmad melakukan kesalahan (ijilhe{, tapi bukan menyangkut

kelupaan wahyu, persoalan yang sangat prinsipil yang bertentangan

dengan prinsip teologis tentang kemaksuman beliau. Dalam Sharh

al-Ficllt al-Akbar, dijelaskan bahwa berkernbangnya banyak
pandangan teologis dalam Islam tentang kemaksuman Nabi
Muhammad adalah hanya dalam konteks perbuatan (af'AI) beliau
dalam menempatkan sisi kemanusiaan-kenabian (insAniyah-
nabawiyah), bukan dalam konteks pewahyuan, seperti klasifikasi
al-Dab0si menjadi: wajib, sunnat, boleh, dan khilaf (zallah,literal:
"tergelincir") dan pandangan sebagian teolog, termasuk Ab{r Manstrr

al-MAturidi, tentang kemaksuman sebagai anugerah (fadl) yang
harus diwujudkan (ikhtiyAr).2ae Menurut 'Adud al-Din at-lii 1w. ZSO

H/ 1355 M) dalam al-Mawhqif, isu bahwa para nabi mungkin lupa

zaiLihat al-QAdi'IyAd. al-Shi[Abi Ta'rifHuq\q al-Mustal7. vol. 2 (Cairo: Dir al-Fikr
al-'Arabi, I 988), I 30- I 32.

2aERedaksi wahyu dalanr kasus "surrrn (bi'r) Ma'irnah" yang dimaksud adalalt" balliglt0
qawntanh an qad laqinA rabban| faradiya'annA wa raditti anhu".Llhat Muhamnrad 'Abduh,
Ttliir al-Manirl v,.rl. I , 413.

2a"Lilrat Ab0 Hanifah, Sharh al-Fiqh al-Akbar (Beirut: DAr al-Kutub al-'lhniyah,
2007), r04-r05.

\
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berkaitan dengan risalah yang disampaikan ditorak oleh mayoritas
ulama. Berbeda dengan selain wahyu, isu kesalahan para nabi yang
tidak fatal, secara tidak sengaj a atau sengaja (kecuali ar-Jubb$i),
diterima oleh mayoritas ulama.25o

Kompleksitas persoaran di atas sama keadaannya dengan isukelupaan wahyu yang berkembang di karangan sahabat. Hasil
konrpilasi ar-suytrti dalam ar-Durr ar-Manthfir berkenaan denganriwayat-riwayat terlupakannya ayat-ayat ar-Qur,an tertentu
menunjukkan kontradiksi internal, baik daram redaksi maupun
substansi, yang tidak layak clisebut sebagai kalam Tuhan, seperti
potongan ungkapan yang masih tersisa dalam ingatan sahabat Nabi
dari suatu surah yang terlupakan yang dikatakan panjangnya sama
dengan s0rat al-Tawbah: "seandainya keturunan Ada; memiiiki
dua lembah berisi harta, ia pasti akan tetap rnencari rembah ketiga.Tidak ada yang bjsa rnemenuhi (n-remuaskan) isi perutnya
(ketamakan), kecuali hanya tanah (kematian)".25r lbn ,AbbAs,
berdasarkan salah satu di antara riwayat-riwayat tersebut, ketika
ditanya tentang asar-usur ungkapan ini, menjawab: .,saya tidak tairu,
apakah itu termasuk al-eur'an atau bukan".252 Begituluga, riwayat
yang konon berasal dari 'umar bin ar-Khattab berkenaan dengan
ayat dalam sirrat al-Ahzab (bukan strrat al-N0r, seperti pengutipan
keliru aI-Zarkashi) yang hilang dari ingatan para sahabat, namun
hukurnnya masih efektif clalam al-eur'an (naskh ar-tirawah, dttna

:

j

, - _25"'Adud 
ar-Din ar-iji, ar-Mawaqif fi'IIn't ar-Karant(Beirut: ,Ararn ar-Kutub. cairo:Maktabat ar-Mutanabbi, dan Darnaskus: Maktabat sa,d ar-Din, t.th.), 35g-359. Lihatjuga tgwilterhadap kasus at-gharilniq(al-MawAqif,364). pen.retaan pendapat_pendapat

yang berkenrbang bisa diruj uk daram ar-Zarka shi, ar-Bahr ar-Muhit fr us0r at_piqn, rot. r,244-246.
2srRedaksi ini berasar dari Ab' M0s6 ar-Ash'ari, sebagair.nana diriwayatkan orehMuslinr, Ibn Mar<luwayh (Mardfiyah), Ab' Nu,ayru dalam Hilyat al_Awliy6,, d,an al_Baylraqi dalanr Dar6'ir ar-Nub0walr (sebagai'-,unu diku,ip al-suy0ti, ar_Dut ar-Manthttr,vol' 1,547). Ada tujuh riwayat (errrpat di antaranya rnelarui Ab' ,ubayd, penuris naskr)tentang hal ini dengan redaksi dan rnakna yang berbeda_beda.as2al-Suyfiti, ar-Dun ar-Manth,r,vor. i, 5+-9; ar-Bukh tui, sahih ar-Bukfiriri vol. 5, ed.Musta{E Dib al-BighA (Beirut: Ddr lbn Kathir, 1987 Ml t40i H),2364-2365.
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al-hukm) tentang hukum pezina,25rdipertanyakan otentisitasnya.
Alasan yang dikemukakan adalah bahwa menurut keterangan Ubay
bin Ka'b, panjang strrat al-AhzAb dikatakan sebenarnya setara
dengan strrat al-Baqarah (286 ayat),zsa menjadi problematis. Tidak
rasional bahwa sahabat sekaliber 'IJmar bin al-KhattAb membiarkan
tercecemya satu ayat tidak tertulis secara integral dengan s0rat al-
NOr, di kala para sahabat yang lain lupa akan keberadaannya, hanya
karena alasan sederhana, yaitu ketakutannya akan komentar negatif
banyak orang bahwa ia menambah ayat al-Quran.2ss

Mungkinkah para sahabat yang jumlahnya banyak lupa
keberadaan ayat-ayat tertentu, dan hanya diingat oleh seorang saja

di antara mereka Bahkan, mungkinkah Nabi Muhammad lupa

zsrAyat dimaksud adalah: al-shaykh wa al-shaykhah idhA zanay| farjunfihuttr| al-
battah, nakilan ntin All6h. Tambahan berbeda terhadap ungkapan ini: "wa AllAh 'aziz
hakint" dan" binta qadayA nin al-ladhdhah" . Riwayat ini dikernukakan oleh al-BukhAri
secata ntu'allag Lihat al-BukhAri, Sahih al-BukhAri vol. 6,2504, hadith no. 6442.Dalarn
riwayat ini, tidak ada keterangan bahwa ayat tersebut adalah bagian dari scrrat al-N0r,
seperti penjelasan al-Zarkashi (al-Burh\n fi 'UIim al-Qur'An. vol.2,42). Tapi, dalam
riwayat Ibn HibbAn, jelas disebut bahwa ayat tersebut adalah bagian dari sirrat al-Ahzib.

2ralihat Ibn HibbAn, Sahih lbn Hibb,6n, suntingan (tahqiq) Shu'ayb al-Arna.0t, vol.
l0 (Beirut: Mu'assasat al-RisAlah, 1993 Mll4l4H),2'73-274, vol. 10. 359, Di sini, sirrat
al-Ahzab dibandingkan dengan s0rat al-Baqarah, bukan s0rat al-Nirr. oleh karena itu.
pengutipan al-Zarkashi(al-BurhAn fi 'Ul\m.al-Qur'An,vol.l, 42) bahwa sirrat al-AhzAb
disetarakan, dalam riwayat ubay bin Ka'b, dengan s0rat al-Ntrr adalah pengutipan yang
keliru. Lihat jrrgaal-Baghawi,Tafsiral-Baghawi(Ma'6lint al-Tanzil),vol.l (Beirut: DAr
al-Kut ub al-'Ihniyah. I 993). 67. Dalam al-Tahbir, al-S uyirti mengemukakan riwayat yang
menyatakan secara jelas bahwa sirrat al-Ahz6Lb berjunrlah 200 ayat, namun tidak mampu
ditulis---6uatualasanyangtidakrasional---rsehinggaditinggal.Lihatal-Suyirti, al-Tahbir
fi'llnt al-Taliir(Beirut: DAr al-Kutub al-'Ilnriyah, l99z\, ll(r; Arrhur Jeffery, "Ab0
'Ubaid on the verses Missing fronr the Qur'an", The Moslenr world Volume xxvlll,
r938.6r-65.

255lihat kritik terhadap problematika riwayat ini dala,n: al-Zarkashi al-Burhiln fi
'Ulintal-Qur'6t,vol. l,42-43;lbnal-Khatib, al-Furqan(Beirut:Dirar-Kutubar-'Ihniyah.
t.th.), 157; Tafsir (Jntnt al-Mu'ntin?n 'A'ishah R.,Anha, kompilasi, tahqiq. dankajian
'AbdullahAbOal-su'irdBadr(Riyad:DAr'Alamal-Kutub, 1996), r28(khususnyarnelalui
riwayat 'A'ishah r. anha); 'Abd al-Muta'il Muharnn.rad al-Jabri. al-Naskh fi a!-shari,ah
al-Islarnfyah,4l-43. AI-Nahhas berkesirnpulan bahwa ungkapan tersebut hanya hadith.
Lihat uraian lengkap tentang hal ini, Ab0 Ja'far al-Nahh?s, al-NAsikh wa al-Mansttkh
(edisi Sulaymin bin Ibrdhim bin 'Abdullih al-Ldhinr). vol. I.435-440.
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keberadaan ayat-ayat yang pernah atau belurn disampaikannya
Dengan mempertimbangkan problematika riwayat-riwayat ini,
kritik-kritik sebagian kalangan tradisional, seperti al-eddi'Iyad,
dan kalangan rasionalis, seperti 'Abduh, dengan mengukur
otentisitas hadith tidak hanya pada level sanad, melainkan juga pada
Ievel marn dengan skema umum ajaran, seperti prinsip teologis
tentang slfat-sifat kerasulan, dengan dalil yang kuat (gaf,i), baik
dari segi argumen tekstual (naqlf) maupun rasional ('aqrf), memiliki
dasar argumen yang kuat dalam konteks ini.256

2). Pembacaan nansa'hd
Pembacaan ini dianut oleh minoritas tokoh qirA,ah. Meskipun

sebuah upaya dari segi analisis medan semantik (semantic field, al-
haql al-dila,li) dilakukan untuk membuktikan bahwa kata nasiya
(kata dasar qirA'aft pertama) adalah makna kata dasar yang
membentuk kala nasa'a (kata dasar qirA'ah kedua), tapi analisis ini
bertentangan dengan keterangan al-FarrA' (w. 207 HlgZ2 M;.2:r
Pembacaan ini berimplikasi pada naskh sebagai ..penund.aan"

(ta'khir)2sx dengan kemungkinan dua pengertian. (1) Jika kata
"naskh" dalam ayat ini bermakna "menetapkan"-seperti rnakna
"menulis" yang menjadi salah satu dari dua varian makna yang
berkembang dalam periode Makkah-ayat tersebut ditafsirkan
dengan pengertian bahwa ayat apa pun yang telah Allah swt
wahyukan untuk direkam secara tertulis (nansakh), itu adalah yang

2s"Muharnrnad'Abduh, Tafsir al-ManAr, vol. l, 416.
25TMenurut Ah'rad 'Arif Hijlzi, guru besar di Fakultas DAr ar-'Ulirnr, kata,'nasiya"

nremiliki keterkaitan rnakna dengan kala" nasa'a" , karena kecluanya sama-salna rnemuat
unsur makna "meninggalkan" (taraka). Namun, karena kata nasrya sendiri bennakna
'lneninggalkan", pengertian tersebut lebih dominan pada kata ini. oleh karena i1 u, yang
nrerupakan kata dasar adalah nasiya,bukan nasa'a. Namun, berdasarkan keterangan al-
Farra', kata nasrya tidak bennakna'hreninggalkan". Lihat Ahmad 'etirHilari ,Abd al-
'Alin, al-Huqfil al-Dililiyah fi al-QitQ\t al-eur'aniyah al-sahihah(cairo: Makrabar al-
Aaau, zooz;, loe-l lo.

'58A1-RAghib al-lsfahdni, al-Mufradat fi Gharib al-eur'6n (cairo: al-Maktabah al-
Tawfiqiyalr, t.h .),492-493. Ayat 38 tersebut berbunyi: "seorang rasul tidak tidak rnemiliki
kerranrpuan unt uk me.datangkan suat u ayat (ayah).kecuali dengan ijin Allah".
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terbaik. Kalaupun menunda (nansa,hA) pewahyuan, ayat yang akan
diturunkan lebih baik atau setara dengan apa yang telah
diturunkan.25e Penarsiran seperti ini sama sekali tidak terkait dengan
reori naskh' Jadi, qira'ah dan penafsiran versi pertama ini men'pang
teori "naskh" (penetapan) dan ,,nas,,, (penundaan). (2) Sedangkan,
jika kata "naskh" bermakna .,menghilangkan", 

ayat tersebut
ditafsirkan dengan pengertian bahwa jika Allah swt menghapus
(nansakh), atau rnenunda (nansa.fi6) pewahyuan suatu uyur, Diu
akan mendatangkan yang lebih baik atau setara dengannya.
Pemaknaan "penundaan" tersebut, baik dalam makna teologis
sebagai penundaan pewahyuan d,ari lauh maltfLz sebagaimana
dikernukakan oleh para tokoh awal pendukung qirA,ah inizr;o
maupun dalam makna legal karena alasan kemaslahatan
sebagaimana dikemukakan al-Jassas,26r mengafirmasi teori naskh.

Penafsiran-penafsiran yang mungkin berkembang dari
kontroversi makna,, nansakh", pembacaan,,nunsihA/nansa,hA/
nuns-iult6/nunsjlta", dan "ayah" bisa dipetakan kepada kemungkinan
kategori "mendukung" atau "menorak" teori naskl sebagaimana
dalarn tabel berikut:

2s')TaufikAdnanA'rar 
dan SyarnsuRizal panggabean, Tafsir Kontekstuar ar_eur,att,

39-40' Alternatifpenafsiran ini,yaitu naskhr.uugui "rnenetapkan" (menulis) d,an,, ayah,:
dengan "ayat al-eur'an", tidak didukung oreh konteks ayat, sebagairnunu dil.rurkon
Muhar'rnrad 'Abduh, karena konteks ayat hanya rnendukung pcna.:;rran ,, 

ayah,, sebagai"nrukjizat". Sebaliknya, nreski rnenafsirkan ',6yah" dengan,tnuklizut". ihab Horun .Abduh
(lstihhlat wujttd al-Naskh,2s4-zg3) rnarah'renyatakan bahwa nrakna na.skfi sebagai'lr.renetapkan" (fthbet) berraku di se'rua konteks penggunaannya, baik di fase Makkahrtaupun Madinah, penafbiran yang jelas dipaksakan, terutarna d ararn e.22h03:52.

'z('(lAbir 'Ubayd, Kiti,b ar-Ni,sikh wa ar-MansLkh, 4. Lihat juga [bn Jarir ar-Tabari,IArni' al-Bayin, vol. 1,47g.
2"ral-Jassis, Ahkint al-eur,6n,vol. l, 71.
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Ta.bel 2:

Kategori Penafsiran dalam Klaim Keberadaan Naskfi

No.
Makna "Nansakh" Varian Oira'ah Makna "Ayah"

Teori
NaskhMeneiapkan

(ithb.t)
Membatalkan

{izatah)

Melupakan

(n-s-v)

Manunda

(n's:1
alQu/an Mukjizal Shar'iah

1 Mendukung

2. Menolak

J. Menolak

4 Menolak

5. Menolak

5. Menolak

7 Mendukung

8 Mendukung

9. Menolak

10 Menolak

11 Menolak

12. lr,lenolak

Dari tabel di atas, tampak jelas bahwa dari dua belas
kemungkinan pembacaan (qir|'ah) terhadap tiga ungkapan tersebut

kebanyakan (sembilan) alternatif qirA' al't berimplikasi menolak
naskh. Sedangkan, sebagian kecil (tiga) di antaranya mendukung

kemungkinan keberadaan naskh. Sejauh telaah kritis yang bisa

dilakukan di atas menyimpulkan bal'rwa alternatif paling mungkin
dengan memperhatikan aspek penafsiran adalah alternatif
kesep ul uh.

2. Argumentasi Konsensus (Ijm6')
IjmA' ad,alah argumen yang diakui oleh kalangan Sunni dan

Shi'i. Kalangan Mu'tazilah, seperti 'Abd al-Jabb0r,262 juga
mengakuinya, meskipun ijm6' dianggap tidak ma's0m (terhindar

dari kesalahan).26r Akan tetapi, di kalangan Ahl al-Sunnah wa al-

Jam6'ah, argumen ini dianggap sangat otoritatif. Hal itu karena

n'zLihat Albert Hourani, lslantic Rationalisnt: the Ethics ot''Abd al-JabbAr(London:
Oxford University Press, l97l), 138-139; Marie Bernand, "Nouvelles Renrarques Sur

l'IdmA'Chez le QAdi 'Abcl al-DabbAr", dalatn Arabica: Revue d'Etudes Arabes,vol. 19,

1972,78-85.

'z('rM. Abdel Haleem, "Early Kalarn", Seyyed Hossein Nasr dan Oliver Leaman (eds.),

History of Islamic Philosophy, vol. I (London dan New York: Routledge, 1996), 81.
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f
sunnah memegang peranan sangat sentral di kalangan mereka, tapi
tidak berarti bahwa kalangan heterodoks mengabaikan sunnah.
Bedanya adalah bahwa sunnah di kalangan Aht ar-sunnah wa ar-
Jam6'ah, seperti dibuktikan dalam kajian historis Fazlur Rahman,
adalah satu kesatuan secara literal dan iclentik secara faktual dengan
ijmf,'.zae Dalam proses sejarah, karena menjadi bagian dari justifikasi
yang kuat untuk ide 'Jalan tengah",zes ijmA, diberi status argumen
yang sangat otoritatif. Al-Ghazali, misalnya, dalam al-Mustasfa min
'Ilm al-Ustil menganggap ijmA, sebagai ,,fondasi 

agama yang paling
kokoh" (a'zam usfil ar-din).266 Bahkan, di kalangan usttriyfin dari
aspek logika dan epistemologi, ijmA, ad,alah hujjah yang tidak bisa
dinaskh.26l

Dengan otoritas ijma' seperti itu, naskh dijustifikasi, misalnya,
seperti tampak pada argumen Shu'lah dalam safwat al-Resikh.268
Bahkan, al-shawkani (w. r250 H) menyatakan bahwa naskh bisa
terjadi secara rasional dan memang telah terjadi secara tekstual,
tanpa ada perbedaan pendapat di kalangan umat Islam , kecuali
hanya AbO Muslim al-Isfahdni yang memiliki pengetahuan yang
buruk Qahl fazi') tentang ajaran Nabi Muhammad.26e

Al-Shaf i (w. 204 H) adalah uslri yang tidak hanya merakukan
kodifikasi usll ar-fiqh. dan secara khusus melakukan sistematisasi
naskh sebagai argumen, melainkan juga melandasinya dengan ijmA,.
Karena menjadi landntark bagi us'l ar-fiqrt yang mempengaruhi
pemikiran-pemikiran sesucrahnya, penjelasan ar-Shafi'i dalam ar-
Risalah, dalam kasus naskfr ayat wasiat clengan ayat waris sebagai
contoh kasus naskfi, akan didiskusikan di sini untuk menjeraskan

2('aFazlur Rah'r an, Isramic Mcthodorogy (NewDerhi : Adam pubrishers & Distributors,
le94), lri.

zflbid.. 53.
26('Muhanrnrad 'Abid ut-Jabiri, Bun-yat ar-,Aqr ar-,Arabi: Dirasah rahririyah Naqcriyah

li Nvunt al-Ma'rifah fi al-Thaqafah ar-'Arabiyalr(Beirut: ar-Markazar-Thaqiti ar_.Arabi,
1993),t27.

,dlbid., I2g.
2('8Shu'lalr, Salwat at-Rlsikh, 91.
2(''al-slrawkini 

, IrshAd al-Fuhtl l g5.
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bagaimana ijnA' menjadi otoritatif menopang klaim naskh, dan

selanjutnya menempatkan historisitas pemikiran ini dalam arus

pemikiran ketika itu untuk dilakukan dikaji kritis. Dalam konteks

perdebatan naskh ayat wasiat dengan ayat waris, al-Shifi'i
berargumentasi sebagai berikut:

,C)! t*j\s,nvl!l; d/Jll \'-jt W i! itir.= 'rr+!t ':^:K;
.-!-J1'1 of ,ttl tJ^:e1 ,LlojlS err;cl! ofj-L; ,tlLrrl y c,lrJr,

-^l.b dJl #i & J\< tt4) t J\+!l cl^:'-l t"*U [lt-a4 a;.-u

,iul Jr-, u- J ,*,ri,t -,uf 3 \-a, oi4 | U-r ,'irf '-''Uf o' aJY-rJt

tI-U a .f-p\ k. ,o;,ti nl d.,', il Jr; i" \|+ Li o;-b; dli

,r^F) &S ,y.JjtJ! dJl J^i ,y e \-bj- J') qtJl J'i U-r*-:l

y? ,j4 Yl ,'r;l! a--o1 \" :6Jr ito Ju C1 ')i i iiL4 !
or-C furu.Lq clJl Jri .r t-.J ,t' +* tla; ,y Je astL-s [']K
[Lrt cf .r-l; Ji ;, ,"!1 ,A ,] s1"\ o6t ,bG f a"Le #j u'!

Q-r- ;s,t^:J\ jb4 Gs,t s :JU .;p^+ *l' dJl ;;,'i u-i-*; dS s

.Jl ,.p oQrp j)r41 +)W, u;"4.1i :n*,*1'--\ll $i ^+ U.r-J
L>. I) -JJ J J

,s\,1 ,9b a.Ul 1t+!; gjU,tl J"i 
"|-c; 

;r' *La1tr. oLLi GlJ .l'\E:'

Lblr t-Le g;Jtlr $i c-,--r-' ..rle Ur-:rly c+ c--r-J-t Ufi $ 15
tto 

-"''J'

Keduaayattersebut(Q.4192:11-12)mempunyaikemungkinan
untuk ditafsirkan sebagai menetapkan wasiat untuk kedua orang

tua dan kerabat dekat (Q.2/87:180) dan wasiat untuk istri (Q.2/

87:240), dan waris bersama wasiat, sehingga mereka bisa berpegang

pada waris dan wasiat bersamaan. (Tapi) juga bisa ditafsirkan bahwa

ketentuan tentang waris membatalkan ketentuan tentang wasiat.

Karena kedua ayat tersebut mengandung kernungkinan

sebagaimana yang kami deskripsikan tersebut, adalah wajib bagi

kelompok terpelajar (ahl al-'ilm) untuk mencari petunjuk dari kitab

'oal-Shifi '^. al-Risilah, 1 38- 140.
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AllAh (al-Qur'an). Jika rrereka tidak menemukan petunjuk secara
jelas (nass)2ir dalam kfteb Ailel4 mereka harus mencarinya dalam
sunnah Rasulullah. Jika mereka telah menemukannya, apa yang
mereka terima dari Rasulullah sebenarnya dari Allah, karena sudah

rnenjadi kewajiban untuk menaatinya. Kami mengetahui ulama
pemberi fatwa dan orang-orang yang kami ikuti, yaitu kelompok
terpelajar (ahl al- 'ilm) tentang ntaghAzi yang berasal dari Suku

Quraish dan kelompok lain tidak berbeda pendapat bahwa Nabi
Muhammad bersabda pada Tahun Pembukaan ('Ant a|-fath): "Tidak
ada hak wasiat untuk waris, orang mukmin tldak akan dihukum
bunuh karena telah membunuh orang kafir". Mereka
meriwayatkannya dari kelompok terpelajar tentang ntaghAzi yang
mcnjaganya dan secara langsung bertemu. Oleh karena itu, ini adalah
transmisi oleh sekelompok orang banyak ciari kelompok orang
banyak lain, dan hal ini lebih valid dalam beberapa hal dibandingkan
transmisi seseorang dari seseorang yang lain. Bcgitu juga, kami
mengctahui keiompok terpelajar sepakat tentang hal itu. Al-Shaf i
berkata: Sebagian ulama Sham meriwayatkan suatu hadith yang
tidak dipandang otentik oleh ahl al-had?th. Tentang hadith terscbut,
terdapat kritik bahwa sebagian rawinya tidak diketal-rui identitasnya
(ntajhttt), sehingga kami memutuskan unti-rk meriwayatkannya dari
Nabi secara munqati'. Kami menerimanya hanya atas dasar alasan
sebagaimana yang telah saya jelaskan, yaitu adanya transmisi ahli
n'taghAzi dan konsensus ulama umumnya untuk menerimanya,
meskipun kami telah menyebutkan hadith yang berkaitan dengan

zTrlstilah "rass" tidak hanya berarti teks tertulis, melainkan juga bisa berarti level
tertinggi kejelasan makna suatu teks. Di kalangan us1liyitn, biasanya dibedakan level
serrrantik (ntustawi al-dil6lah), yaitu: nass, zAhir, ntuaww...1 ntujlnal,dan ntubayyan.
Lihat KlrAlid bin'Uthrnan al-Sabt, Qaw6'id al-Tafsir: Jant'wa )irasah,vol.2 (Mesir: Ddr
ibn 'Af1in, 142 I H), 671 -689, Yusuf Rahnran, "The Quran in Egypr lll: Nasr Abir Zayd,s
Literary Approach", dalam coning to Tenns with the Qryan. ed. Khaleel Mohanrn.red
dan Andrew Rippin (New Jersey: Islarnic Publications International, 200g),236-23g.
Dengan dernikian, dalanr konteks naskh ayat wasiat dengan ayat waris, al-Shaf i
nrenganggap tidak ada teks ayat yang benar-benarjelas dan eksplisit, yait u level semantik
nass, yang menunjukkan naskfi kasus ini.
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itu. Kami berpegang pada hadith ahli maghAzi umumnya dan

konsensus orang banyak.

Ada "lompatan" berpikir dari semula bertolak dari ayal al-Qur'an

ke konsensus (ijmA) ulama. Pertama, harus diakui bahwa sejak awal

isu ini kontroversial. Di antara generasi Islam awal yang terdiri dari

sahabat den tAbi'ttn, ada yang menyatakannya sebagai kasus naskh.

Klaim naskh tersebut dikemukakan oleh beberapa sahabat antara

650-199 M; Ibn 'AbbAs (w. 67-68 Hl 686-687 M) sesudah tahun

656 M, ketika ia diangkat menjadi gubernur Basrah, Ibn 'Umar (w.

683 M), Ibn Zayd (w. 798 M), MujAhid (w. 104 Hl 722 M), 'Ikrimah

(w. 105 Hl 723-724 M), dan al-Hasan al-Basri (w. 110 Hl 128 M;.2;z

QatAdah (w. 111 Hl 736 M) juga menjelaskan bahwa ayat wasiat

dibatalkan dengan ayat waris dengan asumsi terjadinya kontradiksi.

Dengan naskh ini, menurutnya, kedua orang tua yang semula

memperoleh bagian yang tidak ditentukan, karena hanya melalui

mekanisme wasiat, kini memperoleh bagian yang telah ditentukan

dan wasiat hanya berlaku kepada non-waris.273 Nalrlun, belakangan

pendapat tersebut dikritisi oleh kalang an mufassirfin. Al-Tabari,27a

al-Zamakhshari,2T5dan Makki al:Qaysi,2i6 misalnya, membuka

272lilrat Ibn Jarir al-Tabaii, JLnti'al-BayAn fi Tafsir al-Qur'' An,vol.2, I I 5- l2 I ; David

S.Powers, StudiesinQur'anandHadith:theFomtationofthelslatnicLawoflnheritance
(Berkeley: UniversityofCaliforniaPress, I986), 149-l57:idem,"Onthe Abrogationof
the Bequest Verses", dalarn Arabica,vol.29 (1982) 259.

':TrQatidah, KitAb al-Nesikh wa al-Mansikfi, 35;Abit 'Ubayd, Kit\b al-NAsikh wa

al-Mansfikh,80-83;al-Hazirni,al-NAsikhwaal-Mansttkhfral-Qur'6n,ed'Abdal-Chatfhr
Sulaynrin al-BindAri (Beirut: DAr al-Kutub al-'llrniyah, 1986),24-25. Keterangan al-

Jabri berkenaan dengan pandangan penulis ini tentang ayat wasiat sebagai ayat muhkattt

adalah ke liru. Lihat 'Abd al-Muta'dl Muhanrnrad al-Jabri, La Naskh fi al-Qur'An, LitttAdhA,

72.
2?albn Jarir al-Tabari, JAmi' al-BayLn vol. 2, h. I16. Al-Tabari tuengatakan: "Jika

tlalanr kasus nas/tfi tcrsEbut, terdapat perdebatan di antara pakar ilmu agama, kita tidak
berhak nrenrvonis bahwa ayat tersebut adalah ntansitkh, kecuali dengan argurnen yang

mesti bisa diterirna, karenatidakmustahil mengkompromikan hukum pada ayat ini dengan

ayat waris dalam keadaan yang salna secara benar tanpa nelrpertahankan hanya salah

satu di antara keduanya dengan nrengalahkan hukum pada ayat lain".
275aI-Zanrakhshari, a/-Kasfisfi 6f 'an Haq6'iq al-Tanzil wa 'Uyin al-AqAwil ti Wujtth

al-Ta'wil, vol. I (Teheran: Aftab, t.th.), 334.
276Makki al-Qaysi, aflaan,2l0-zl I .
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kemungkinan untuk menginterpretasi kedua ayat tersebut sebagai
ntuhkam. TAwtrs, sebagaimana disebut sendiri oleh al-Shifi'i,
berpendapat bahwa wasiat untuk kerabat rnasih berlaku.277
Belakangan, kritik terhadap klainr naskft dalam kasus ini dilontarkan
dengan instrumen takhsis aI-'Am oleh tokoh-tokoh Islam modern,
seperti Muhammad 'Abduh,278 Muhammad 'Ali al-SAyis,27e 'Abd
al-Muta'Al al-Jabri,2s0 dan Ahmad HijAzi al-SaqA.28r Sebelum
munculnya kritik modem ini, al-SliAf i sendiri, seperti tampak dalam

kutipan di atas, sebenarnya ragu, karena Q.4192 11-12 bisa memiliki
kemungkinan (muht amilah) diinterpret asi tidak kontradi ksi dengan

Q.2/87:180 dan 240. Karena mencari kejelasan semantik pada level
"nass", al-Shdfi'i tidak menyelesaikan kontradiksi ini dengan
bernalar mencari hubungan koheren ayat-ayat tersebut. Bahkan,
ada pendapat yang sebenarnya keluar dari perdebatan naskft, yaitu
bahwa pembatalan kewajiban yasiat tidak menjadi wasiat sama

sekali tidak boleh.282

Kedua, karena kebuntuan mencari hubungan yang rasional dan

koheren antarayat, al-Shdf i mencari justifikasi dengan penjelasan

hadith "tidak ada wasiat bagi waris" (lA wasiyah li wArith)zt1 yang,

2?7al-ShAf i, al-Risilah, I 48.
zTsMuhamnrad 'Abduh, Tafsir al-Qur'An al-Hakint, vol. 2 (Beirut: Dir al-Fikr, t.th.),

l 36.
27'Lihat Muhanunad'Ali al-SAyis, TafsirAyAt al-ALrkanr(Cairo: Matba'at Muhamn.rad

'Ali Sabih wa Awlidih, 1935 Ml 1373 H), 38-57.
280'Abd al-Muta'Al al-Jabri, LaNaskh fi al-Qur'6n. LintAdhA,TI-75.
2slAhnrad Hijdzi al-Saqi, LANaskh fi al-Qur'6n,53-56.
282a1-San'ini, Subul al-Sal6nr, vol. 3 (Mesir: Maktbat wa Matba'at Mustafi al-BAbi

al-Halabi wa Awladih, I 950), I 06.
281Hadith ini (al-RisAIah,I40) diriwayarkanrnelalui Suf,in ibn'Uyaynah-SulaynAn

al-Ahwal - Mujihid - Nabi Muharrmad. Padahal, Mujihid adalah seorang ti,bi'iyang
tidak berternu langsung dengan Nabi, kecuali biasanya nrelalui gurunya, Ibn 'Abbds. Jadi,
hadith ini nrursa/. Hadith serupa diriwayatkan juga dalar n al-{Jntnt,vol.4 (cairo: Kitdb al-
Sha'b, 1967),27,36,40. Hadith ini diriwayatkan, antara lain, dalarn al-Bayhaqi, al-Sunan
al-Kubr6,vol.6(HeydarArabd: Majlis Diirat al-Ma'Arifal-Nizirniyah, 1344H), 85,244.
264; al-Tabar?tni, at-Mu'jam al-Kabia suntingan Hamdi bin 'Abd al-Majid, vol. I (Mosul:
Maktabat al-'Ulfnn wa al-Hikarn, 1983), ll4; 'Abd al-RazzAq, Musannaf, vol. 9, ed.
Habib al-Rahmin al-A zarni, (Beirut: al-Maktab al-IslAmi, 1403),70,84.
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sebagaimana diakuinya sendiri, adalah munqati' melalui jalur ulama

Hij?n (HijAziyfin). Secara teoretis, al-ShAf i menilai hadith munqati'
dari tiga sisi. Pertama, jika ditopang oleh hadith lain yang
diriwayatkan oleh rawi lain dari Nabi dengan makna yang sama,

hadith tersebut bisa diterima. Kedua, hadith mursal-lerm yang
lebih tc;.at untuk jenis munqati' ini-yang diriwayatkan oleh
seorang rawi bisa diterima jika ditopang oleh beberapa hadith serupa

yang diriwayatkan oleh rawi-rawi yang dipercaya. Ketiga, jika tidak
ada hadith lain dari Nabi sebagai penopang, bukti-bukti penopang

lain berupa pendapat ulama urnumnya yang sesuai dengan
kandungan hadith mursal merupakan bukti bahwa rawinya
meriwayatkannya dari sumber-sumber terpercaya, jadi hadith
tersebut harus dianggap sahih.zqa Dalam konteks naskh ayat wasiat
ini, hadith tersebut diterima atas dasar alasan karena merupakan
riwayat dari orang banyak ke orang banyak dan disepekati oleh
fuqahQ pemberi fatwa (ahl al-futyA) dan ahli hadith (ahl al-'ilm bi
aL-maghAzi, disingkat dengan ahl al-'ilm atau ahl al-maghAzi)2qs dari
suku Quraish dan kelompok lain yang tidak dijelaskannya.
Sedangkan, hadith yang diriwayatkan oleh sebagian penduduk
ShAnr ditolak, karena tidak memenuhi standar ahl al-hadith.

Klaim otentisitas hadith munqati ' sebagai hujjah ditanggapi
beragam oieh para nuhaddithin 2s6 Bahkan, Fakhr al-Din al-RAzi

2EaAhned Hasan, lnhe Early Developrlenf, 188-190.
2s5lstifah "ntaghAzf' semula digunakan oleh al-WAqidi (w.207 H/ 823 M) sebagai

ekspcdisi yang dipimpin Nabi selarna periode Madinah. Istilah ini kernudian pengertiannya

nreluas sebagai biografi Nabi, sebagai ilmu yang rnuncul dalam karya Ibn 'Abd al-Barr (w.

463 Hll07l M), al-QalA'i (w. 643 Hl1237 M), dan Ibn Sayyid al-NAs (w. '734Hl1334

M). Pe nggunaannya dalarn pengertian sempit kerludian adalah untuk me nyebut transrnisi
nruslim generasi awal dengan meruju ke periode Nabi. Nan-run, kemudian istilah ini
dibedakan dengan istilah sirafi. lika ntaghAzi diartikan sebagai transmisi periode awal,
sedangkan siral digunakan untuk menyebut transmisi yang muncul kemudian sebagai
jenis literer yang dihubungkan secara spesifik ke Nabi. M. Hinds, "MaghAzi', The
Encyclopaedia of Islant. New Edition,vol. 5, ed. C.E. Bosworth et.al. (Leiden: E. J. Brill,
1986), I 161-1164. Al-ShAf itarnpaknyanrenggunakanistilah ntaghizisebagai transmisi
awal yang belasal dari Nubi.

2'6Hadithinidinilai hasanolehAhrnaddanal-Tinnidhi.dandinilaisahifiolehlbn
Khuzaymah dan Ibn al-JArird. Penilaian yang tepat, menurut al-DAraqutni, adalah bahwa
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membantah klaim al-shdf i berkaitan dengan transmisi hadith itu
melalui mekanisme tawatur.2*l Meski mencantumkan "bab 16

wasiyah li warith", al-Bukhdri tidak mengemukakan hadith tersebut.
Ini mungkin, tegas al-San'an?, penulis subul al-salant, disebabkan
karena hadith tersebut tidak memenuhi standar ar-Bukhari sebagai
hadith sahih.288 Akan tetapi, al-San'ani sendiri berkesimpulan:
"Pendapat yang lebih dekat untuk diterima bahwa hadith tersebut
harus dijadikan dasar penerapan hukum, karena ditopang beberapa
jalur riwayat, dan karena seperti apa yang pernah dikatakan oleh
al-ShAf i, meskipun ini ditentang oleh Fakhr al-Din al-RAzi, yaitu
tentang statusnya sebagai hadith ntutawatir. Kritik tersebut tidak
menghalangi untuk menetapkan otentisitasnya, karena sebagaimana
diketahui, umat ini telah menerimanya".ztie Komentar al-San'dni
tersebut menunjukkan pengaruh kuat al-ShAfi'i yang memang
menempatkan hadith ntunqati' dapi perspektif fuqahQ dan betapa
konsensus umat Islam (ijma) mempengaruhi peniraian hadith secara
independen tanpa dipengaruhi penilaian scbelumnya. Ini secara
tipikal lebih mewakili pengaruh fuqaha' dibantringkan ntuhacldithan
dalam menilai hadith.

Kitab al-RisAlah dan Ikfuilef al-Haditlt, sebagaimana
dikemukakan, memang ditulis oleh al-shdf i daram konteks respon

hadith tersebut mursal.lbn Abi Shaybatr juga nrenyatakan bahwa isna<j d,afi berbagai
riwayat hadith tersebut tidak lepas dari pembicaraan negatif (rna qil). Lihat al-san'ini,
subul al-salam, vol. 3, I 06. Berbeda dengan penilaian konvensional terhadap hadith
tersebut, David S. Powers melakukan penelusuran kesejarahan ntod,el back projectiol
Schacht dan tiba pada kesimpulan bahwa karena tidaknruncul di erawafat Nabi, pernyataan
ini adalalr kaedah fiqh (q4'idah fiqhiyah, Iegal ntaxinl yang baru rn uncu I dalanr Muwatta,
Milikyangkemudiandiubahrnenjadi hadithditanganal-Shif i.Lcbihlanjut,lihatDavid
s. Powers, studies in Qur'an and Haditlt, l5g-172: idenr, "c:r :re Abrogation of the
BequestYetses",26T-272.Meski tidaksenruaasunrsimetoclologis backprojectionad,alah
akurat. tapi rnetode ini bisa'renunjukkan konteks historis sebuah hadith'runcul,

2tTSebagainraua dikutip al-San'Ani, Subul al-Sal6m, vol. 3, 1 06.
28|Kctnungkinan lain dianrnya al-BukhAri, terutalna ketika rnelihat hadith tersebut

telalr di klairn " nt utawatir bi al-nta'ni' ,tnenunj ukkan pengaruh klairn aclanya konsensus
tersebut.

26"a1-San'ini, Subut al-SalAnr, vol. 3, 106.
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asheb @hl) al-hadiffi terhadap ashAb al-kalAm dan ashAb (ahl) al-
ra'y, sama halnya dengan kegelisahan Ibn Qutaybah ketika menulis
Ta'wil Mukhtalaf al-Hadith, yang diliputi oleh kritik rasional
terhadap kontradiksi antar hadith yang berujung dengan
penolakannya sebagai argumen (dalil).2e0 Sebenarnya, kontradiksi
di permuraan antarayat tersebut bisa diatasi dengan "solusi dari
dalam", yaitu mencari hubungan koherensi antarayat. Namun,
karena tujuan al-ShAfi'i untuk menempatkan kembali sunnah
sebagai argumen (dalil), kebuntuan penalaran koherensi tersebut
segera dijustifikasi dengan sunnah ("solusi dari luar"). Justifikasi
prematur ini menimbulkan "kesalahpahaman" dan kritik, tidak hanya

dari tokoh klasik karena dianggap menempatkan sunnah sebagai

penganulir (nAsiklt) al-Qur'an.2e' Kritik dari tokoh kontemprer,
seperti Abi: Zayd, antara lain, adalah paradoks sebagai implikasi
yang muncul dari "dualisme flass" dengan menempatkan sunnah

sejajar dengan al-Qur'an.2e2 Kritik tersebut adalah implikasi logis
dari pernikiran yang ditawarkannya, meskipun ia sendiri bermaksud

meletakkan hirarki argumen keagamaan (al-Qur'an, sunnah, ijmA',
dan qiyAs) yang berimplikasi bahwa al-Qur'an hanya bisa dinaskft

2e"Nonnan Calder, Sf udles in Early Muslint lurisprudence (Oxford: Clarendon Press,

1993).223-224.
2'rLihat Ab0 al-Hasan al-Ash'ari, MaqilAt al-lslAntiyin wa Ikhtil6f al-Musallin(Beftul:

al-rnaktabalr al-'Asriyah, t.th.), vol. 2,278-2'19. Lihat pernbelaan al-Zarkashi, seorang

penganut ShAfi'iyah, terhadap al-ShAf i dalarr al-Burh\n ti 'Ulinn al-Qur'6n ,vol.2,37-

2'2Paradoks tersebut adalah katena dalam peurikiran al-Shif i, ada konsep konsep

hirarki argumen yang berirnplikasi bahwa al-Qur'an sebagai teks prirner tidak bisa dinaskfi

dengan sunnah sebagai teks sekunder. Akan tetapi, dalarn konteks naskhayat wasiat ini,
sunnah justeru memiliki posisi rnandiri yang bisa tnembatalkan al-Qur'an. Menunrt Ab0
Zayd, karena gagal mencari koherensi kandungan dua ayat tersebut, lalu nrencari dasar

penrbenar dari hadith yang da'iftersebut, dan rnenjustifikasinya dengan ijnt6', wajar
kenrudian ia dikritik sebagai "rnengabaikan akal" (ilghA' al-'aql) dan bukan "nAsir al-

-.unnafi" yang sebenarnya berhak dilekatkan kepada Ab0 Hanifah. Lihat Nasr HArnid Abir
Zavd, al-Intint al-ShAf i waTa'sis al-Aydil0jfyah al-Wasatiyah(Cairo: Maktabat VIadb0li.

! 996). 89-97.
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dengan al-Qur'an. Paradoks al-ShAfi'i tersebut disebabkan oleh

faktor ideologis.2el

Ketiga, dengan problematika seperti itu, klaim naskh kemudian

dijustifikasi dengan konsensus (iim|') Di samping TAwtrs, lawan

polemik langsung al-ShAf i, yang tidak setuju dengan naskh ayat

wasiat, juga sejumlah mufassir, seperti al-Zamakhshari dan al-Tabari,

serta sejumlah tokoh modem, seperti 'Abduh, 'Ali al-SAyis, al-Jabri,

dan al-SaqA, sebagaimana dijelaskan, sebelum al-ShAf i, al-MuhAsibi

(w. 243 H) juga mengklaim bahwa ayat wasiat tidak dibatalkan

adalah pendapat banyak orang, bahkan menjadi konsensus (ijnti')
dalam pengertian bahwa wasiat dianjurkan untuk diberikan kepada

siapa saja yang dikehendaki.2e4 Jadi, terjadi iimA' versus ijmA'.

Kemunculan ijmA' di tangan al-ShAf i juga dikondisikan oleh

ideologi, yaitu faksi keagamaan, yaitu konteks perdebatan ahl al-

hadith versus ahl al-ra'y. Setelah al-ShAfi'i, pendulum gerakan

keagamaan bergeser lebih jauh ke arah anti-rasionalisme di tangan

Ahmad bin Hanbal (w. 241 H/ 855 M) dan DAwtrd ibn Khalaf al-

Zdhiri (w. 210 Hi 883 M) yang mendominasi peia pemikiran hukum

di hampir seluruh abad ke-3 Hl 9 M.2es Upaya al-ShAfi'i adalah

keinginan membuat 'Jalan tengah" (moderasi, wasatiyah) yang tidak

hanya berimbas kemudian ke sikap politik,2e6 n-reiainkan juga dalarn

hal doktrin melakukan "simplikasi", seperti pengidentikan sunnah

2urNasr HAmidAbiZayd, al-Itttl,nt al-ShAf i,97 .Penting untuk dicatat di sini, pengaruh

ideologi terhadap al-Shif i dalarn konteks ini berhubungan dengan posisinya ditengah

perdebatan ahlal-hadithdanahlal-ra'y,dankeberpihakanterhadap ahlal-hadithyang

tipikal Sunni. Sedangkan, analisis Abtr Zayd bahwa ideologi Quraish yang betpengaruh

terhadapindepensisunnahadalahkarenafaktabahwaal-Shdf iadalahketurunansukrt

Quraish yang cenderung mengkultuskan Nabi, adalah berlebihan. Bagaimanapun

kecintaannya terhadap suku Quraish, sebagaimanajuga kecintaan umat Islarn, terhadap

Nabi Muhammad tidak menyebabkan terjadinya pengkult usan (q uosivsll), apalagi hal it u

dilakukan oleh al-ShAf i, seorang yang sadar akan batas teologis yarrg tidak boleh dilanggar.
2eaal-Hirith bin Asad Al-Muhdsibi, al-'Aql wa Fafun al-QugAn, ed. Husayn al-

Quwwatili (Beirut: Dir al-Fikr dan DAr al-Kindi, 1982),442.
2e5Wael B. Hallaq, AHistory of Islamic Legal Theories.32.
2e('Menurut Fazlur Rahrlran, dilema teologis "moderasi" dalam politik temyata

nrelahirkan sikap akomodatifdan opportunistik, karena diiringi oleh kepasifan moral.

Lihat Fazlur Rahman, Islantic Methodology in History,90-91.
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dan ijm6' yang secara historis memang dipengaruhi oleh suasana

epistemic fuqahA' sebelumnya.

IjmA' yang dimaksud oleh al-Shif i tampak hanya kesepakatan

lokal, yang tidak menutup kemugkinan terdapat perbedaan
pendapat. Ahmad Hasan berkesimpulan tentang ijmA' sebagai
berikut:

It seems that the concept oI ijmA' originally began as a theory of the will
of the con.ununity. This theory continued for certain period of time
untill the rise of scholars as a pressure group in the Muslirn society. With
their dorninance in religious sphere, and with the separation of religion
frorn politics in practice, the scholars were regarded as representing the

will of the comrnrurity. Another reason may be that the 'ulam$inlhe-
medieval tirnes ahnost constituted the whole of the educated class and

the intellectual elite ofthe society.2'7

Tampaknya bahwa konsep lrrm6'semula muncul sebagai sebuah

teori tentang keinginan komunitas. Teori ini berlangsung selama

periode waktu tertentu sampai muncul para ulama sebagai sebuah

kelompok penekan dalam masyarakat muslim. Dengan peran
dominan mereka dan dengan terpisahnya agama dari politik praktis,

para ulama tersebut dianggap sebagai mewakili keinginan
masyarakat. Alasan lain mungkin adalah bahwa 'ulamQ pada masa

pertengahan hampir semuanya merupakan seluruh kelas terdidik
dan elit intelektual masyarakat.

Menurut Ahmad Hasan, pengertian ijnA' yang berkembang

dalam fase awal, seperti tampak pada MAlik (w. 179 H), al-ShAf i
(w. 204 H), al-ShaybAni (w. 172 H), al-AwzA'i (w. 157 H), dan AbO

Ytsuf (w. 182 H), hanya merupakan pendapat rafa-rala para fuqahA'

di daerah-daerah tertentu, bukan ijm6' universal semua daerah.2e8

"Lokalitas" ijmQyang terlihat dari diadopsinya kebiasaan ('6dah)
dan penerimaan masyarakat lokal, balk Hij?n, Irak, atau Madinah,
yang merupakan representasi keinginan masyarakat, sejalan dengan

2'TAhrnad Hasan, Ifie Early Development.,260
2"EIbid.. 174.
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tesis Wael B. Hallaq bahwa ijmA' sebagai nta'sttm yang dialamatkan
pada ijmh'masyarakat atau "ijmk' al-'Amma,h" pada al-ShAfi'i
digeser menjadi *ijmA' al-mujtahidin". Ini secara historis.2ee Tapi,
Hallaq memberi catatan dari segi substansi bahwa peneimaan ijmA'
di kalangan Sunni, terutama sesudah al-Juwayni (w. 478 H), seperti

terlihat dari ide kemaksuman yang sangat historis-politis ini, lebih
banyak bertolak dari "keyakinan" (conviction), jika dilihat dari
logika, hukum, atau teologi. roo

3. Argumentasi Logika Teologis
Abdulaziz A. Sachedina pernah mengemukakan pertanyaan

teologis: "Is Islam an abrogation of ludeo-Christian revelation
(apakah Islam adalah suatu pembatalan terhadap wahyu Yahudi-
Kristen)". Pertanyaan ini muncul dari fakta bahwa setiap agama,

termasuk Islam, memiliki ide tentang keselamatan (salvation, najAh,

khalAs) atau klaim kebenaran (truth claim) yang menjadi legitimasi
kebenaran agama, sekaligus peneguh identitas komunal kolektif.rot
Klaim kebenaran itu juga memiliki implikasi politis secara luas karena

menjadi justifikasi perjuangan (jihe{ untuk membebaskan Islam
dari dominasi non-muslim.3o2 Klaim ini, misalnya, seperti tampak
pada Kitilb al-IihAd wa kitAb al-Iizyah wa AhkAm al-Muhiribinkarya
al-Tabari, berpengaruh pada munculnya hubungan keimanan-
sejarah dan keimanan-kekuasaan. Implikasi lebih jauh adalah
munculnya kategori dAr al-harb yang tidak lagi merepresentasikan
semata tindakan (al-takenf aLshar'iyah), tapi merefleksikan

2e'Wael B. Hallaq, "On the Authoritativeness of Sunni Consensus", International
Journal of Middle East Studies, vol. l8 (1986), 433.

nnlbid., 450.
r"rAbdulaziz A. Sachedina, "ls Islam an Abrogation of Judeo-Christian Revelation

Islarrric Self-identification in the Classical and ModemAge", dalanConciliutn: Intemational
Journal forTheology, 1994, vol.4, Edisi Islam: AChallenge lbrChristianity, edit Hans
Kting dan Jiirgen Moltmann (London: SCM Press, 1994),94-102; idem, Trle Islantic
Roots of Democratic Pluralisnl, terj. Satrio Wahono dengan judul Kesefaraan Kaum
Beri nt an (Jakarta: Serambi, 200 I ). 60-6 l.

ro'zAbdulaziz A. Sachedina, "Islarnic Theology of Christian-Muslirn Relations," dalam
Journal fbr [slarnic Studies, vol. l8-19 (1998-1999).4.

h
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keyakinan, keinginan, harapan, dan ketakutan dengan non-
muslim.ror

Konsep "pembatalan al-QuEan" (naskh al-QugAn) dihubungkan
sebagai argumen dengan "pembatalan antar ajaran wahyu" (naskh
al-sharQi)31' yung juga dikenal dengan "naskh ekstemal" (external
abrogation)3os atau "naskh antaragama" (interreligious
supersession).'uu Konsep naskh Islam terhadap agama-agama
terdahulu menimbulkan reaksi, antara lain dari seorang penulis
Yahudi, Saadya (Saadiyah) Gaon (w. 330 H/ 942 M), atau dikenal
Sa'id ibn Ytsuf al-Fayy0mi, dalam karyanya, Kfteb al-AmilnAt wa

al-I'tiqAdilt (Seferha-'Em{tn6t ve-ha-De6t), di mana ia menjelaskan

teks Taurat dengan cara untuk menghindari ide bahwa tuhan
"berubah pikiran", seperti kasus tentang pengorbanan Isaac
(Ishiq).r('? tsegitu juga, Sa'd bin Mansfir (Ibn Kammfrnah) (w. 683

Hl 1284 M) dalam Tanqih al-AbhAth menolak naskh dalam kitab
suci Yahudi. Meskipun di kalangan mereka, ada yang menerima
naskh, seperti Abraham bin David (IbrAhim bin DAw0d).r0E

3('rAbdulaziz A. Sachedina, "Islamic Theology...", 17. Ayat-ayat al-Quran yang
nrenjadi dasar harapan ini adalah ayat-ayat yang menyatakan bahwa burni akan diwarisi
oleh hamba-hanrba Tuhan yang saleh, antara lain Q.2ll73:105-l 07,Q.34158:21 .

IDTentang istilah-istilah teknis terkait, yaitu " shir'ah","shari'ah","dii',dan"millah",
lihatdalamal-RAghibal-lsfahAnt, al-MufradAtfiCharibal-Qur'6n, l8l (din). 261-262
(shir'ah, shai'ah, ntinhA),476477 (ntillah),dan508 (minhil); JanrAl SAlih 'At?tyd, Haqiqat
al-Naskh, h. 35-64; Muhamrnad Sa'id al-'AshrnAwi, Usil a|-Shari'alr (Cairo: Maktabat
Madbtli dan Beirut: Dir lqry, 1983).

r0sPembatalan dalarn ajaran Islanr sendiri melalui al-Qur'an sering disebut "naskfi
inlemal" (internal abrogation),sedangkan penrbatalan antar ajaran agama disebut "naskfi
eksternal" (exf ernal abrogation). Lihat John Burton, The Sources of Islamic Law: Islamic
TheoiesofAbrogafion(Edinburgh: EdinburghUniversityPress, 1990), 184-198; Stelan
Wild, "Abrogation", dalam Oliver Leaman (ed.), The Qur'an: an Encyclopaedia (New
York: Rout ledge, 2006), 4-6.

3{x'Andrew Rippin "Abrogation", dalam Encylopaedia of Islam, Three, ed. Gudrun
Krdmer et.al., 33-34 dalarn www.brillonline.nl.ezproxy.library.univ.calsubsriberluid:3422/
entryentry:ei3_COM-0104 (3 Februari 2008).

r0TAndrew Rippin "Abrogation",34. Berbeda dengan tradisi yang berkembang di
kalangan Yahudi, dalatn Islanr melalui literatur-literatur tafsir al-Qur'an, dikatakan bahwa
anak yang diperintahkan untuk disernbelih, sebagaimana disebut dalam Q.37l56: I 00-
I07, bukanlah Ishiq, rnelainkan IsmA'il.

r('8John Wansbro ugh, Qurani c S t ud i e s, 200 -20 I .
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Dalam Islam sendiri, ulasan teologis dalam literatur awal, antara

lain, dikemukakan oleh JalAl al-Din al-Suy0ti (w. 91i H/ 1505 M)

dalam Nuztrl 'isA bin Matyam Apnir al-ZamAn.t"e Literatur-literatur

klasik, baik ilmu kalkm maupun 'ulim al-QugAn tentang naskh,

mengemukakan justifikasi naskh al-Qugan melalui argumen teologis

bahwa Islam sebagai agama dengan al-Qur'an sebagai kitab suci

terakhir merevisi wahyu-wahyu yang bersifat transisional dan

spesifik. Argumen ini semula berkembang dalam kalAm tentang

argumen keabsahan kenabian (sihhat al-nubtwah) Muhammad saw.,

seperti tampak dalam uraian at-iji 1w. 756 Hl 1355 M),3r0 al-

BaghdAdi (w.429 Hll037 M),t" dan'Abd al-JabbAr (w. 415 H/

1024 M)3'2 yang sangat diwarnai oleh konteks dialektika-apologetik

teologi Islam berhadapan dengan teologi-teologi lain. Di antara

argumen yang dikemukakan adalah kemukjizatan (i'jAz) al-QugAn,

posisinya sebagai wahyu yang membatalkan wahyu-wahyu lain,

dan bantahan atas konsep keapadian ajaran MtrsA as. dan konsep

badQ sebagai wacana tandingan Yahudi, baik Sham'trniyah (sekte

Sham'itn bin Ya'qirb), 'Andniyah ('AnAn bin DAwttd), maupun

'isawiyah (AbO 'isA Ishiq bin Ya'qtrb al-AsfihAni).

Argumen teologis naskh ini berkembang, tidak hanya sebagai

counter atas konsep badA'yangjuga diusung oleh Shi'ah Rafidah,3'3

roeAndrew Rippin "Abrogation", 35.
r r0I Adud al-Din al-iji, al-M aw 6qi f, 3 57-3 5 8.
r"'<Abdal-QAhiral-Baghdidi, Ustlal-Din(Beirut:DAral-Kutubal-'Ihniyah, l98l),

226-22'7 . Dalarn karyanya, al-Nisikh wa al-Mansttkh, uraian teologis ini justeru tidak

ditemukan.
1'2(Pseudo)' Abd al-JabbAr, S h arh al -U s itl al -Kh ant s ah, 57 6-59 5 .

l'rl-ihat Mustafh Zayd, al-Naskh fi al-Qur'An al-Karim, vol. 1,23-30; 'Ali Hasan al-

'Arid, Farfi al-MannAn liNask/r al-Qur'kn (Mesir: Maktabat al-Khdniji, 1973),54-56.

Kritik ini dalarn perspektif beberapa ulama Shi'ah, seperti Ja'far al-SubhAni, M0sA al-

M0sawi, al-Ttsi (w. 480 H), dan Shaykh al-Mufid (w.4lJ ir;, dianggap sebagai

kesalahpahaman karena konsep ini secara historis muncul pada abad ke-3 H berkaitan

dengan tuduhan terhadap Imatn Ja'far sebagai menetapkan sendiri kehendaknya dalarn

rnenetapkan imanr sesudahnya. Menurut kaedah rnereka. imarn ditunjuk berdasarkan

keturunan dari ayah ke anak tertua. Kaedah ini terlanggar ketika Isttrail, anak tertua Iuram

Ja'far, meninggal sehingga ia harus menunjuk M0si al-Kdzim. Lihat M. Quraish Shihab,

S unnah-Syi' ah, I 69- I 83.
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melainkan juga melebar sebagai kritik atas distorsi (tahrit) dalam

Bible dan perubahan ajaran yang terjadi di dalamnya dibanding
ajaran Taurat sebagai bukti pembatalan.rra Dalam konteks kritik
terhadap Yahudi, tulisan semisal Ibn Rabbin, Ibn Qutaybah, al-

Mas'tdi, QirqisAni, al-BAqillAni, al-Birtrni, dan Ibn Hazm
mengungkap dua persoalan penting ini, yaitu persoalan nasklt
hukum M0sd dan otentisitas kitab suci Yahudi.3r5

Sebagaimana dianut umumnya dalam Islam, fase perkembangan

wahyu-wahyu terdahulu dikaitkan dengan fungsi al-Qur'an dilihat
sebagai berikut. Pertama, fase perkembangan otentik ajaran teologis

"islam general" (al-islAm uI-'A*\tto agama-agama Ibrahim (Q.5/

ll2:44-48, Q.3/89:81-85). Dalam konteks ini, al-Qur'an berfungsi

menjadi pembenaran (tasdicfi isi kitab-kitab suci terdahulu.
Sedangkan, ketentuan praktis-non-teologis ('amaliyah) ada dua

bentuk, yaitu yang tidak berubah, seperti sembilan ajaran pokok
(Q.6/55:151-153), diafirmasi oleh al-Qur'an dan yang mengalami

perubahan karena bersifat kondisional yang dibatasi oleh waktu
yang dianulir, baik secara total (al-naskh al-kulli) atau parsial (a1-

naskh aL-juz'\.3t7 Kedua, fase terjadinya distorsi kitab suci, sehingga

al-Qur'an berfungsi sebagai pembenaran (tasdiq) ajaran yang masih

otentik sekaligus revisi (fasliih)-atau "tnuhaymin" dalam term al-

Qur'an sendiri-terhadap distorsi tersebut (Q.5/1 l2:4I). Al-Qur'an
sebagai wahyu terakhir mengemukakan ajaran "islam spesifik" (a1-

islAm al-kh6ss), yaitu agama Islam yang disampaikan oleh Nabi

Muhammad yang, meski memuat ajaran tawhid yang sama, memiliki

ilalilrat Mustafl Zayd, al-Naskh fi al-Qur'6n al-Karint, vol. l, 50-58. Tentang isu

te{adi naskft ajaran-ajaran sebelun.r lslam, lihat rnisalnya Maulana M. Rahrnatullah Kairanvi,

Izhar-ul-Haq,vol. 3 (London: TaHa Publishers Ltd., 1990); Sha'bAn Muharnmad'IsmA'il,
N az ariy at al -N as kh fi al - S h arA' i' al - S ant Awiy ah (C airo : DAr al-S alirn, I 98 8), 43 -60.

'rrSecara khusus, lihat Camilla Adang, Muslint Writers on Judaisnt and the Hebrew

Bible front lbn Rabban to lbn Hazn (Leiden: E. J. Brill, 1996),192-248.
rr6"Jslam general" (al-islAnt al-'6nt) adalah aganla yang sarna-sama disampaikan oleh

sernua rasul yang tidak bercirikan "ketunduk an" (inqiyAd),ntelainkanj uga tawhidsebagai

dasarnya (Q.2187 132-133, Q.6/55:161-163, Q.l0/51:72, Q.84/83, Q.3/89:53). "Islarn
spesifik" (a/-1s16 m al-khiss) adalah agama Islarn (Q.5/l l2:3). Sha'bdn Muharnrnad 'lsmA'il,
N azariy at al -N as kh, 6 l -62.

3'7lbid.. 64-66.
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karakter khusus dalam ketentuan praktis (amaliyah), sehingga

"shari'ah umat dahulu" (shar' man qablan6) harus diukur dengan

tolok-ukur ajaran Islam.3r8

Penjelasan teologis seperti ini dijadikan sebagai argumen naskh

al-Qur'an. Semula karya-karya awal naskh, seperti karya QatAdah
(w. 117 Hl 735 M), Ibn Shihab aLZuhfi(w. l24Hl 742 M) di abad

ke-2 H, begitu juga karya Ab0 'Ubayd al-QAsim bin SallAm (w. 224

H) di abad ke-3 H, tidak memuat argumen ini. Ini barangkali karena

mereka tidak bersentuhan langsung dengan perdebatan isu-isu

teologis. Kondisi ini berbeda dengan kondisi yang dialami oleh al-

Hdrith bin Asad al-MuhAsibi (w. 243 Hi 857-858 M) yang hidup

dalam konteks pertikaian tokoh-tokoh kalAm, tasawuf, fiqh, dan

hadith di masa Dinasti 'AbbAsiyah.3re Dalam karyanya, Fahm al-

Qur'An, ia mengemukakan argumen teologis versi A/r1 al-Sunnah

secara sistematis untuk mengkritik lawannya, Kritiknya ditujukan

kepada konsep Shi'ah Rdfidah tentang badA',120 konsep "kalangan

penganut bid'ah-bid'ah" (ahl al-bida', Mu'tazilah, khususnya Ab0

al-Hudhayl al-'AllAf) tentang badA', sifat berkehendak (irAdah),

mendengar (s am ), melihat (b as ar), t ransendens i ( al -' ul ttw) Tuhan,32 |

dan keterciptaan al-Qur'An,r22 konsep "kalangan sesat" (ahl al-dalkl,

Jahmiyah) tentang tanzih Tuhan dari semua sifat,r2r dan konsep

Hashawiyah tentang pembatalan pada berita.r2a

'rslbid., 66-67.
rrel-ihat Husayn al-Quwwatili "al-HArith al-MuhAsibi: Haydtuh wa Madhhabuh al-

'Aqli", dalam al-MuhAsibi, al-'Aql wa Fahnt al-QuyAn.9-48. Lihat juga Christopher

Melchett, "Quganic Abrogation Across the Ninth Century: Shaf i, Abfi 'Ubayd, MuhAsibi,

and Ibn Qutaybah", dalam Studies in Islantic LegalTheory, ed. Bernard G. Weiss (Leide n:

Brill, 2002), dikutip dalarr http://wwwjrbentn.blogspot.corn (5 Januari 2009)
r2oal-MuhAsibi, al-'Aql wa Fahm al-QnyAn,333-341. Yang dimaksud oleh al-Muhisibi

dengan badQ di kalangan Mu'tazilah adalah konsep tentang kehendak (irridalr) Tuhan
bukansifatTuhan,sehinggatidakkekal.Padahal,rnenuruln.,a kehendakTuhanbersitat

kekal yang neliputi kejadian yang akan terjadi, meski terladi pembatalan (naskfi), dan

perubahan yang terjadi bukanlah perubahan kehendak Tuhan, rlelainkan perubahan waktu
yang sudah diketahui-Nya.

r2rIbid., 341-349.
r22lbid., 363-369.
r2rlbid., 349-356.
r3lbid., 356-359.

\
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Meskipun kritik al-Muhdsibi ditujukan kepada antaraliran
kal6m, seperti tentang bad6' di kalangan Mu'tazilah dan RAfidah,

argumen tersebut pada substansinya juga memuat kritik atas teologi
Yahudi. Akan tetapi, argumennya tidak memuat secara eksplisit isu

naskh ekstemal. Pada abad ke-5 H, Makki al-Qaysi (w.437 H) dalam

at-iaan kcmudian mengklaim irisinalit,as argumen teologis yang

sebenamya hampir seluruhnya sama dengan argumen al-Muhdsibi,
kecuali isu ini, yang disebutnya sebagai dasar (asl) bagi klaim
keberadaan naskh.lzs

Memang, keyakinan tentang naskh wahyu-wahyu terdahulu
tampak merupakan sebuah "aksioma" teologi Islam, seperti misalnya

dibuktikan oleh al-Bayhaqi (w. 458 H) dalam Dal$il al-Nubtwah
dengan berbagai pembuktian, baik sejarah maupun riwayat, seperti

riwayat bahwa keberadaan Nabi Muhammad dan umatnya disebut
dalam kitab-kitab suci terdahulu.r26 Bahkan, al-ShawkAni (w. 1255

Hi 1839 M) beranggapan bahwa, karena naskh eskternal sudah
merupakan konsensus dan ,berkait an dengan aj aran-aj aran

fundanrental agama (al-daririyAt al-diniyah), berbeda pendapat

dengan hal ini adalah kekufuran (khilAf kufrf).321

Fakta di atas dengan jelas,menunjukkan bahwa argumen yang

dikembangkan dalam literatur naskh dipengaruhi oleh perdebatan

kalAm, bukan sebaliknya.32s Sebagaimana dijelaskan Fakhr al-Din
al-Rdzi, naskh internal dijustifikasi secara analogis dengan
keberadaan naskh eksternal:

r25Makki al-Qaysi, af idan,55-5 g. Makki nrenggunakan ist ilah pergantia n " sh ari' ah"

d,an"millah". Al-Nahhis, sebenarnya, pernah mengenrukakan secara singkat persoalan

naskfi eksternal(al-Nisikh wa al-Mansftkh. edisi al-Mahabah al-Azhariyah Ii al-Turith,
l6). Karena keterbatasan uraian al-Nahh6s dan al-Muhdsibi tersebut, Makki nrengklaim
orisinalit as penjelasannya.

r26al-Bayhaqi, Da16'il al-Nub0wah,vol. l, ed. Abd al-Rahmdn Muharnrnad 'Uthmdn
(Beirut: Dir al-Fik, 1983), 277 -285.

32ial-Slrawk6ni, Irshild al-Fuhtl I 85.
r2sMenurul Sachedina, isu naskl eksternal dipengaruhi oleh teori nasklr hukunr dalam

al-Qur'an (Abdulaziz A. Sachedina, "Is Islanr an Abrogation ...," 97). Benar bahwa isu
nasl<fi hukum dalanr ayat-ayat al-Qur'an muncul seiring dengan periode awal tafsir al-

Qrr'an sejak sahabat Nabi. Tapi, argunten teologis ini tidak muncul, kecuali setelah al-
Muhisibi, kemudian diikuti oleh Makki al-Qaysi.
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Sesunguhnya pembuktian yang pasti menunjukkan kenabian
Muhammad 'alayh aI-saIAh wa al-sal6m.

Sedangkan, kenabian beliau tidak bisa dianggap benar, kecuali
dengan mengatakan terjadi naskh ajaran umat terdahulu.

Dengan demikian, bisa dipastikan adanya naskh.

Meski demikian, tidak semua penulis naskh atau mufassir dalam
perkembangannya kemudian menerapkan argumen teologis ini
sebagai argumen yang tidak terpisahkan dari klaim naskh al-Qur'an.
Menurut Sachedina, al-Tabari menolak nasklt eksternal karena
bertentangan dengan keadilan Tuhan.-1r{) Menurut Rashid RidA (w.

1935 M), tidak ada pembatalan janji keselamatan bagi agama-agama
terdahulu, juga atas dasar prinsip keadilan Tuhan dengan
memperlakukan mereka menurut ketentuan (sunnah) yang sama,
bahwa keselamatan-selama dalam batas iman kepada Allah swt,
hari kiamat, dan amal saleh-bukan terletak pada jenis agama (al-
jinsiyAt al-diniyah).rrr Al-Tab0tabA'i (w. 1982 M) juga menolak

rlFakhr al-Din al-RAzi, al-Mahs0l,vol.3,294. Lihat juga Shu'lah, Safwat al-Rlsikh,
91.

rr"Abdulaziz A. Sachedina, "Is Islam an Abrogation...," 97.
3rrMuharnmad Rashid RidA, Tafsir al-ManAr, vol. l, 235-236 dalarn penafsirane.2l

87:62. Pendapat ini tidak boleh dipaharni terpisah dari pentingnya frase rran antana bi
AIl6h wa al-yawnt al-Akhir wa 'antila shlihan yang, rnenurut Ridd, adalatr syarat bagi
kelornpok agarna yang disebut sebelumnya (urnat Nabi Muhammad saw., Yahudi, Kristen,
dan SAbi0n). Penekanan syalat ini sama dengan penekanan al-Tabatabii yang rnenyebutnya
sebagai hakikat irnan yang harus rnelekat pada irnan lahiri, atau seperti ditegaskan oleh
Ibn 'Arabi, "intAn haqiqi'nrenjadi syarat"iu'tltt taqlidf'. Lihat al-TabAtabgi. al-Miz,An fi
Tatitr al-Quriul, vol. I (Teheran: DAr al-Kutub al-lslArniyah, I397 H)" 194; Ibn ,Arabi,

Tafsir [bn 'Arabi,ed. al-Shaykh 'Abd al-Wdrith Muharnmad'Ali. vol. I iBeirut: DAr al-
Kut ub al-'llrniyah, 2001), 56-57. Lihat juga rangkurnan dan analisis penatsiran al-Tabari,
al-Tfrsi, al-Zarrakhshari, Abi al-Futtrh al-Rizi, Ibn al-Jawzi, Fakhr al-Din al-Rdzi, Ibn
Kathir, Kdshini, Rashid Ridd, dan al-Tabatabgi dalarn Jane Damnlen McAuliffe, euganic
christian: an Analysis of classical and Modern Exegesis (cambridge: cambridge
university Pre ss, I 99l), 93-128. Bandingkan dengan Muharmnad Asad, The Message ot
the Qur'an(Giblartar: Dar al-Andalus, 1980), 14. Berbeda dengan penafsiran ini, Fazlur
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pembatalan janji keselamatan berkaitan dengan kelompok agama-

agama terdahulu yang masih bertawhid.lr2 Persoalannya adalah
apakah perbedaan shari'ah antar agama tersebut harus dipandang
sebagai naskh eksternal Al-TabAtabA'i berpendapat bahwa nasklt
tidak hanya tcrjadi pada konteks hukum, melainkan segala bentuk
pencipta-n (takwiniyAt), termasuk pergantian hukum agama dengan

yang lain karena tuntutan maslahalt zaman, seperti naskh Taurat.lsr

Menurut al-Sayyid al-Sharif al-Radi (w. 406 H), perbedaan shari'ah,

sebagaimana halnya naskll, tidak bisa disebut sebagai perbedaan,

melainkan kesesuaian, karena perubahan yang terjadi hanya karena

tuntutan maslaltah,33a Namun, mayoritas mufassir, seperti Ibn
Kathir335 dan beberapa mufassir belakangan, sebagaimana
dikemukakan, seperti al-BiqA'i dan Ibn 'Ash0r, menerimanya atas

prinsip kronologi dan fakta dalam ai-Qur'an sendiri.336

Rahman rnenat-sirkan Q.2/87: 62 dan Q.5/l l2:69 sebagaijanji keselamatan bagi komunitas

non-muslim, tanpa rnengajukan syarat keimanan dan tanpa pernilahan sejarah. Ia
urengatakan: "Iq both these verses, the vast majority of Muslim commentalors exercise

themselves fruitlessly to avoid having to admit the obvious meaning: that those-from
any section of hurnankind-who believe in God and the Last Day and do good deeds are

saving. They either say that by Jews, Christians, and Sabaeans here mcant those who
have actually become "Muslims"-which interpretation is clearly belied by the fact that
"Musliurs" constit ute only the first of the four groups of "those who believe"----or that
they were those good Jews, Christians, and Sabaeans who lived before the advent ofthe
Prophet Muharnn-rad-which is an even worse tour de force." Rahman rnenekankan irnan

yang oleh nrayoritas nrufassirdianggap sebagai syarat keselamatan sebagai "kebaikan

universal" (universal goodness). (Fazlur Rahnran, The Major Thentes of the Qur'an,
r 66).

lr2al-Tabat aba' i, al - Miz An fi T afsir a] -Q ur' An, v ol. I, 1 9 4.
1rrlbid..255. Menurut al-Awsi, apa yang disebul al-TabAtaba'i sebagai nasklr dalam

penciptaan dalanrtradisiShi'ahdisebutsebagai badA'.'Ali al-Awsi, al-Tab1tabA'iwa
Manhajuh fiTatiit'ih al-Miziln(han'. Mu'Awaniyat al-Ri'Asah li al-'AIAqAt al-Dawliyah ti
Munazzamat al-I' lAnr al-IslAmi, I 3 60 H), 223 -226.

3raal-Sayyid al-Sharif al-Radi, Ha q6'iq al-Ta'wil ti MutashAbih al-Tanzil,vol.5 (Beirut:

DAr al-Adwi', 1986), 145.
srsAbdulaziz A. Sachedina, "ls Islanr an Abrogation...," 98.
rrt'Sachedina mengetnukakan analisis keterpengaruhan bahwa isu pen-rbatalan Islarn

atas agarna-agama Ibrahim (Abrahantic religions) monotheistik sebelumnya dipengaruhi
oleh polernik Kristen yang mengklairn agamarnereka nrenganulirYahudi. Lihat Abdulaziz
A. Sachedina, "Is Islanr an Abrogation...," 96; iden, The Islantic Roots of Dentocratic
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Dengan demikian, para penulis nask& dan mufasstr, baik
pendukung Qtroponent) maupun penolak (opponent) terpolarisasi
menjadi dua kelompok. Pertama, ada yang menganggap naskh
shari'ah dan naskh al-Qur'an sebagai dua hal berbeda, berdiri sendiri,
dan tidak saling terkait, sebagairnana tampak bahwa argumen ini
tidak muncul dalam karya-karya awal naskh pra-Muhdsibi, seperti
karya QatAdah, al-Zuhri, dan Abir 'Ubayd. Kedua, ada yang
menganggap naskh eksternal sebagai bagian tak terpisahkan dari
naskh al-Qur'an.

Argumen teologis pendukung naskh al-Qur'an, yang diletakkan
oleh al-MuhAsibi dan disempurnakan oleh Makki al-Qaysi tersebut,
menguat dalam karya-karya kalangan us0liy0n,311 seperti tampak
pada penjelasan al-Juwayni,338 al-GhazAli,rre Ab0 al-Husayn al-
Basri,3a()Fakhr al-Din al-Rdzi,3ar dan al-Amidi.r42 Di samping itu,
karya-karya tafsir juga diwarnai oleh uraian konteks sosio-historis
turun ayat yang banyak diliputi oleh polemik Islam-Yahudi. Di sisi
lain, sebagian penolak naskh al-Qur'an juga bertolak dari argumen
yang sama. 'Abd al-Muta'll al-Jabri,3ar misalnya, dengan bertolak

Pluralism.6T . Hal yang sarna juga dikernukakan oleh Ncildeke, karena konsep it u dianggap
nrengejutkan (urterhoner) dalam lslam, karena diambildari konsep Kristen (Ahmed Hasan,
The Early Developntent ofls!anic Jurisprudence,6g). Akan tetapi. analisis ini terbantah
dengan fakta dalatn al-Qur'an yang harus dilihat sebagai kesinambungan (menrbenarkan/
ntusaddiq) sekaligus revisi(ntuhaytrrr) ajaran-ajaran, kecuali soal teologi, dalam wahyu
terdahulu, yang sebenarnya logis sebagai akibat dari pelubahan waktu.

rrTAbdulaziz A. Sachcdi'a, "lslamic Theology...", 3; idenr, "Political Lnplications of
the Islanric Notion of'supersession' as Reflected in Islanic Jurisprudence", artikel
dipresentasikanpadaKonferensitentang MuslintPerceptiottsofChristianity,Christian
Perc:eptions ofIslam: the Historical Records, diselenggarakan oleh the Royal Institute of
Inter-Faith Studies, Amrnan, Jordan, 2l-28 Agustus I995.

']'Al-Juwayni rnengkritik pandangan Yahudi dan Shi'ah Rdfidah tentan g badA,sefia,
secara khusus, pandanganYahudi tentang keabadian shari'ah h.airsA. Lihat al-Juwayni, a!
Bw hAn,248,25 l .

rr'/Menurut al-GhazAli, pandangan bahwa shari'ah Nabi Mutrarnrnad rnenga'ulir
shari'ah-shari'ah terdahulu merupakan konse nsus ulama (r-ynr;i'). Lihat Al-Ghazali, a1-

Mustasth min 'llnt al-Usttl,2l3.
ra(rAbfi al-Husyan al-Basri, al-Mu'tantad fi Us1l al-Fiqh,372-3i5.
rorFakhr al-Din al-RAzi, al-Mahs0l,300-306.
ra'zSayf al-Din al-Arnidi, al-lhkAnt fr Usitl al-Ahkint,vol. 3,179.
ra}Abd al-Muta'Al al-Jabri, al-Naskh fi al-Sltari'ah al-lslitniyah. 145-155;idem, L6

Naskh fi al-QugAn, LitnAdhA. 16-17.
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dari penafsiran " 6yah" (Q.2/87: 106) sebagai "shari'ah"
mengemukakan konsep naskh shari'ah sebagai alternatif naskh al-

Qur'an. Sebaliknya, Jamdl SAlih 'Atiyd, mengemukakan penolakan

nasklt al-Qur'an justeru bertolak dari argumen sebaliknya, yaitu
melalui (1) konsep "keesaan Tuhan" (ahadiyat AIlAlt) dalam
pengertiarr bahwa karena Tuhan esa dft2f-Nya yang berakibat logis
keesaan firman dan perbuatan-Nya, maka tidak akan ada kontradiksi

dalam ketetapan-ketetapan-Nya;tou (2) "kesatuan kitab suci"
(ahadiyat/ wahdat al-kiftb) dalam pengertian bahwa meski memiliki
kitab suci masing-masing, agama-agama monotheistik bersumber

dari tuhan yang sama, sehingga shari'ah-shari'ah yang muncul dalam

berbagai konteks ruang dan waktu sebenarnya tidak bertentangan,

melainkan saling menyempurnakan, sehingga tidak ada nasklt
shari'ah,ra5 karena kesamaan misi tawhid para nabi sebagai
"kesatuan agama" (wahdat al-din);3a6 (3) kitab suci yang diturunkan

oleh Tuhan adalah muhkam dalam pengertian tidak mengandung

kekeliruan.saT

Dari uraian di atas, kita bisa menyimpulkan bahwa secara

historis, argumen naskh eksternal sebagai pembenaran naskh al-

raaJarnAl Snlih 'AtAyA, Haqiqat al-Naskh,24. Ayat-ayat al-Qur'an yang dijadikan
rujukan adalah Q.2 l/73 :22 dan Q.2317 4:91 .

345lbid., 24,44-47. Lihat Q.6/55:l 15, Q.5/l l2:48, Q.50/34:29, Q.6/55:89-90, Q.4/
92 : I 63- I 65, Q.5/ I I 2 :68, Q.421 62:13, dan Q.22ll 03 :78.

1461bid.,47-52.LihatQ.2l87:4-5,4041,136,285, Q.3/89:199,Q.5/ll2:86,Q.28/
49:52-53, dan Q .42162:13-15. Istilah "kesatuan agama" (walrdat al-din) ini harus dibedakan

dari "kesatuan agarna-aganra" (wahdat al-ady\n). Yang pertama dimaksudkan sebagai

"kesatuan agama Islarn", namunterdapat perbedaan shari'ah sebagai aturalr-aturan praktis-

arnaliyah antar para nabi dengan tetap nrerniliki pengakuan tawhidy.angsama. Scdangkan,

yang kedua, sebagairnana dikemukakan oleh 'AM al-Kariur al-Jili (w. 805 H), adalah

pengakuan bahwa agarna-agarna selain Islam (kuflhr, tabgi'ah, al-dahiyah, fal6sitah,dan
nas6r€) rnenriliki aspek ketundukan tertentu ('ibidah)terhadap Allah swt, karena prinsip
teologis-sufistik al-Jili bahwa Tuhan rnenciptakan semua yang ada pada dasarnya rnemiliki
sifat ketundukan. Nalrrun, al-Jtli tetap menolak adanya keselamatan bagi ke lompok di luar
Islarrr. Lihat al-Jili, al-lnsr4n al-KLntil fiMa'rifat al-AwLkhirwa al-Awlil(Beirut: Ddr al-

Fikr, t.th.), I l9-128.
raTJarndl Silih'AtAyn, Haqiqat al-Naskh,25. Lihat Q. I l/52:1, Q.4l161:41-42,dan

Q.l5154:9.
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Qur'an bukan produk orisinai literatur naskh, melainkan diadopsi

dari penjelasan teologis tentang keabsahan kenabian Muhammad
saw. dan dalam perkembangannya kemudian juga tidak diterima
secara utuh oleh semua penulis naskh. Di samping persoalan

historis, argumen teologis ini juga dari substansinya tidak efektif
dan kontraproduktif, karena i'jAz al-Qur'an sendiri sebagai dasar

pembuktian keabsahan kenabian dan ke absahan naskh wahyu-
wahyu terdahulu, bertentangan dengan konsep naskh al-Qur'an
yang sebenarnya membenarkan kontradiksi kandungannya.ras

Sebenamya, keduanya adalah dua hal yang berbeda, secara historis
dan subtansial. Hanya yang penting untuk dicatat adalah bahwa

argumen teologis tersebut digunakan oleh mayoritas penulis sebagai

argumen teologis naskh al-Qur'an.

3. Argumentasi Logika Yuridis
Secara historis, tafsir berkembang lebih awal dibandingkan ilmu-

ilmu Islam lain.rae Oleh karena itu, perkembangan hukum Islam
dihadapkan dengan perkembangan'ulttnt al-QurAn, terutama
argumen teori naskh, secara sederhana, bisa dilihat dari dua fase.

Pertatna, pra-kodifikasi us01 al-fiqh (pra-ShAfi'i). Menurut Wael B.

Hallaq, perkembangan awal ditandai dengan aktivitas tekstualisasi
gradual hukum Islam yang menentukan perkembangannya
kcmudian, dalam dua dekade akhir abad ke-l H dan dua dekade

awal abad ke-2 H (700-735 M). Pada fase ini, muncul para fuqahQ

yang ahli bidang tertentu, seperti SulaymAn bin YasAr (w. 110 H/
728 M) dan 'Abdullah bin'Utbah (w. 98 Hl 716 M) di Madinah.
Para tokoh tersebut fase ini bukan perintis usll al-fic1h, tapi ahli
disiplin tertentu, yaitu pengetahuan hukum sebagai kualitas
epistemic sebagai pemutus final dalam penetapan hukum. Aktivitas
tekstualisasi hukum tersebut, antara lain. blrkaitan dengan

larJohn Burton, "Naskh", dalam The Encyclopaedia ol'Islam, New Edition,vol. 7, ed.

C.E. Bosworth et.al. (Leiden dan New York: E. J. Brill, 1993), 1010.
ra'lbn 'Ash0r, al-Tahrir wa al-Tanwir,vol. l, 14.
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pengumpulan al-Qur'an. Naskh muncul ketika itu sebagai metode

solusi kontradiksi antarayat hukum. Concern utama bukan teologi
yang sesungguhnya berkembang kemudian, melainkan keinginan
mereka untuk menerapkan pesan al-Qugan melalui kandungan
eksplisitnya. Dengan sikap "tekstual" tersebut, naskh menjadi solusi
jika diangrap terjadi kontradiksi antarayat.3s0 Penjelasan naskh pada

fase ini tidak melebihi dari riwayat-riwayat tentang kontroversi ayat-

ayat mansttklt 35r Hingga munculnya karya-karya awal naskh, seperti

karya a!-Zuhri (w. 124 Hl 742 M) dan QatAdah (w. 117 Hl 735 M),
naskh masih bergerak pada level penjelasan 'ultm al-QugAn, tidak
ada penjelasan dari perspektif usttl al-fiqh.

Kedua, fase kodifikasi usdl al-fiqh. Kalangan ushliyttnlah yang
merumuskan secara mendalam dan komprehensif teori naskh.

Bahkan, menurut Burton, mereka memiliki penjelasan sendiri
tentang proses pengumpulan Qam') al-Qur'an untuk menopang teori
mereka tentang nasklt yang kemudian mengaburkan fakta
sesungguhnya bahwa mushaf sekarang adalah musfiaf Nabi
Muhamrnad.352 Meskipun kesimpulan seperti ini-bahwa al-Qur'an

3soWael B. Hallaq, AHistoryof IslamicLegalTheories,8-9; ideru, TheOrigins and
Evolution of lslantic Law (Cambridge: Cambridge University Press, 2005), 66-67

3rrDavid S. Powers, "The Exegetical Genre Ndsikh al-Qugiln wa Mansfikhuhi',
dalam Approaches to the History ofthe Interpretation ofthe Qugan, ed. Andrew Rippin
(Oxford: Clarendon Press, 1998), I l9-120.

rszBurton dalarn risetnya tentang pengurnpulan al-Qur'an bertolak dari kritiknya
terhadap Ncildeke dan Schwally tentang pengurnpulan al-Qur'an dariAb0 Bakr, 'Umar,
hingga 'Uthrnin, yang berakhir pada sulruf Hafsah. Menurut Burton, rnereka berdua

gagal rnernbedakan antara "pengumpulan al-Qqan" (7am' al-Qugin) dan "pengurnpulan
beberapa ntushaf' Qant' al-ntasihil). Tesis utama yang dikenrukakannya adalah bahwa

"apa yang kita miliki sekarang yang ada di tangan kita adalah nusiafNabi Muhammad"
(what we have today in our hands is the ntushaf of Muhantnad). Dalam persoalan

penrbatalan bacaan dan kandungan hukurnnya (naskh al-tilAwah wa al-huknt) dan
pernbatalan bacaannya saja (naskh al-til6wah dina al-huknt),misalnya, Burton menjelaskan

irnplikasi teori tersebut pada penerimaan kita bahwa mushafyang dikurnpulkan pada

masa 'Uthmdn tidak rnemenuhi standar wahyu (al-Qur'an) yang pernah diwahyukan
kepada Nabi Muhanlmad dari segi hukum lslatn. Berkaitan dengan teori kedua naskfi, hal

itu berimplikasi bahwa kaum muslinr tidaknremiliki dokurnen al-Qur'an yang bisa diedit,
diperiksa, dan diajarkan oleh orang-orang pemah menerima dmi Nabi. Sernua it u terjadi
karena para ahli hukunr Islam belakangan rnengelnukakan penjelasan tentang proses
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"diedit, dicek, dan disebarluaskan" oleh Nabi sendiri-dinilai oleh
Fazlur Rahman sebagai kesimpulan yang terlalu jauh,353 setidaknya,
sebagaimana ditegaskannya, karena konsep naskh menurut al-
Qur'an sendiri telah mengalami pergeseran di tangan usttliyfin.ssa

Di antara argumen-argumen naskh yang dikembangkan oleh
kalangan ustiliyttn, dalam al-RisAlah, al-Shdf i menyatakan bahwa
naskh dishariatkan sebagai rahmat dengan dua bentuk: keringanan
dan "perluasan" atau penambahan beban taklif, atau manfaat dan
ganjaran.rss Kalangan usiliyfin eksponen al-ShAfi'i sesudahnya,
seperti al-Ghazili dalam al-MustasfA,356 Abtl al-Husayn al-Basri,
seorang us0li beraliran teologi Mu'tazilah dan fiqh ShAf iyah, dalam

al.Mu'tama435t Fakhr al-Din al-RAzi dalam al-Mahstil,3s8 dan Shams

al-Din al-Asfihdni dalam Sharh al-MinhAj li al-BaydAwi,35e
mengemukakan argumen ini lebih rinci. Menurut tiga us8li ini,
"kesetaraan" (mithl) dan "kelebihbaikan" (khayr) (Q.2/87:106)
diukur dengan standar kelebihbanyakan ganjaran di akhirat. Khusus

pengumpulan al-Qugan tersebut hanya untuk menopang teori mereka tentang naskh.
Motif inilah, rnenurut Burton, yang rnenyebabkan nrereka menyisihkan Nabi mereka
dalarn sejarah pengumpulan al-Qu;an. Lihat lebih lanjut John Burton, The Collectiou of
the QugAn (Cambridge: Cambridge University Press, 1977). Sedangkan, John Wansbrough,
teks final al-Qur'an adalah produkdari sumber-surnber"tradisi" (seperti rnunculnyateori
naskh) yangberkembang satu atau dua abad sete lah wafat Nabi. Lihat Quranic Studies,
l9l-202.

rrlFazlur 
R ahman, M aj or T he nt e s o{' t h e Q ur' 6n, xv.

r5olbid., gg-90.
rssal-Shif i, al-Risilah, l06.Teksyangsamadireproduksidalanral-ShAf i, Tafsiral-

IntAnt al-shaf i kornpilasi dan suntingan (tahqiq) Mujdi bin Mans0r bin Sayyid al-Shiri
(Beirut: Dir al-Kutub al-'llnriyah, 1995), 10.

r56Al-GhazAli, al-Must asft, vol. l, 226-228.,
rel-ihat Ab0 al-Husayn al-Basri, al-Mu'tamad fi Usfil at-Fiqh,vol. l, 385-386.
358Fakhr 

af -Din al-Rdzi , al-Mahsttl, juz 3,h. 319-321 .
rseShams al-Din Mahrnid 'Abd al-RahrnAn al-Asfihini, Sharh al-MinhAj li al-Bayd\wi

fi 'Ilnt al-Usil,vol. 1,472473. Penting untuk dicatat bahwa al-GhazAli, al-Basri, al-RAzi,
dan shams al-Din al-Asfihini semuanya adalah usttliylnberteologi Ash'ariyah. Begitu
juga, karya-karya ini saling terkait. Karya al-Ghaz Ali, al-Juwayni, dan al-Basri diringkas
oleh al-Rizimenjadi al-Mahsttl. Karyaini kernudian diringkas lagi oleh al-Ramawimenjadi
al-HAsil yang kemudian disadur oleh al-Bayddwi menjadi Minhilj al-Wusfrtl. Karya ini
diberi penjelasan (slrari) oleh Sharns al-Din al-Asfihdni menjadi sharh al-Minhij li al-
BaydAwi.
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menurut al-GhazAli, status hukum dalam hal naskh tanpa pengganti

bisa dikembalikan ke status awal (al-hukm al-asLi, boleh), dan hal

itu tidak bertentangan dengan "maslahah" (sebagai utilitas) yang

memang tidak menjadi fondasi hukurr (fa inna al-shar' lA yubtanA

'alayhA 'indanA).360 Argumen al-ShAf i di atas tidak hanya diterima

di kalangan Sunni ShAf iyah, melainkan juga di kalangan Shi'ah,

antara lain, pada al-ShawkAni, seorang Zaydi, dalam lrshAd al-Fuhll
bahwa naskh memiliki alasan di samping "menjaga berbagai

kemaslahatan hamba" (hifz masAlih a|-'ibAd), secara khusus'juga-
dengan mengutip pendapat al-Shif i-sebagai rahmat, baik dalam

bentuk keringanan maupun "perluas31".:rt

Dalam konteks perdebatan argumen juridis naskh, ketika terjadi

hukum pengganti (nisikh) lebih berat daripadi hukum yang diganti

(mansfikh), sudah memadai kah sebagai argunten yang logis dengan

justifikasi bahwa meski hal itu lebih berat dilaksanakan, tapi
rnenghasilkan maslahaft berupa ganjaran (pahala) lebih banyak di

akhirat
Argumen usfi| al-fiqh yang sangat teologis ini yang ditanamkan

oleh al-ShAf i jelas lahir dari konteks respon ahl al-haditfi dalam

perdebatan teologis filsafat hukum Islam dalam isu ini, khususnya

terhadap sebagian Mu'tazilah dan kalangan literalis (ahl al-zAhir).

Di samping dipengaruhi oleh Ibn Kulldb (w. 240 H/ 854-855 M)
yang membekali kalAm untuk mempertahankan doktrin tradisionalis

dan menamainya sebagai ahl al-ithbet,t62 hal itu juga disebabkan

oleh berbagai konteks historis, seperti peristiwa inquisisi (mihnalt),

yang mempengaruhi al-ShAfi'i, sehingga George Makdisi
berkesimpulan "sh6f i's purpose was to create for traditionalism a

r{'('al -Gh azAli, a I - M u st as [4, v ol. 1, 226 -228.
11'al-ShawkAni, Irsh\d al-Fufitl I 85-l 86.
r62Christopher Melchert, The Fomtation of the Sunni Schools of Law 9t'-10'1'

Centuries CE(Leiden: E. J. Brill, 1997),68-86. Lihat juga pengaruh aliran Ibn Ktrllib
(Kullibiyah), tennasuk tokohnya, al-MuhAsibi, terhadap tokoh-tokoh Ash'ariyah dan

khususnya ShAf iyah, senisal al-BAqillAni, al-lsfari'ini, al-Juwayni, dan al-ChazAli dalam

Husyan al-Quwwatili, "al-Hdrith al-Muhisibi: HayAtuh wa Madhhabuh al-'Aqli", 57.
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r
science which could be used as au antidote to kalAm" 16r (tujuan al-
ShAf i adalah menciptakan untuk kepentingan tradisionalisme suatu
ilmu yang bisa digunakan sebagai tandingan terhadap kal|m).
Sebagai konsekuensinya, usfil al-fiqft dibangunnya atas dasar
"pendekatan para fuqah$" (tariqat al-fuqahQ),,', yang karena
bertolak dari tujuan untuk menandingi kalAm rasionalis tentu
dilengkapi dengan asumsi-asumsi teologis juga dari perspektif
tradisionalis. Di kalangan tradisionalis, apa yang sesungguhnya
menjadi rujukan bukanlah teks semata, melainkan tafsir atau
pemahaman terhadap teks itu yang muncul dari kegagalan
memahaminya secara rasionalitas yang kemudian diklaim
kontradiksi. Menurut Burton, klaim tersebut lahir dari situasi
ideologis kalangan usttliyttn sendiri yang mengiringi kemunculan
teori naskft itu.165

Dalam perkembangan pemikiran tentang maslahah, baik dari
perspektif utilitarian 'Abduh maupun perspektif para usLhy1n
pasca-Rdzi, n'taslahah model al-ShAf i telah ditinggalkan dan digeser

torGeorge Makdisi, "The Juridical Theology of ShAf i: Origins and Significance of
Ustil al-Fiqh", 12. Melchert nrenyebut aliran hukum dan teologi al-Shif i dengan istilah
"semi-rasionalis". Hal ini dilihat dari upaya keseluruhan al-shaf i untuk mernberikan
porsi seirnbang antara teks (nass) dan nalar (rgy). Akan tetapi, sebagaimana dikernukakan
olelr BinyanrinAbraharnov, aliran teologi, baiktradisional ( ahl al-hadith)maupun rasional
(ahl al-rgy),diukur secarajelas ketika terjadi konflik argurnen dan pengutamaan salah satu
di antara keduanya. oleh karena itu, wajarAbraharnov dan Makdisi menyebut al-Shif i
nrerepresentasikan kecenderungan tradisionalisrne. Al-Sh6f i(al-Rishlah,20) nrengatakan
" falaysat tanzilu bi ahad nin ahldin4116| nLzilah ill6wa fr kfteb NIeh al-dalil 'al6 sabit al-
hudA fih|" (tidak ada suatu kejadian pun yang dihadapi oleh seorang penganut agama
Allah, rnelainkan dalam kitab Allah terd apat dalildalarn bent uk pet unjuk tentang hal it u).
Pernyataan ini tnenunjukkan bahwa kebenaran, nrenurut al-Shili'i. diperoleh hanya nrelalui
proses analogis (qiyris) terhadap teks, bukan kebenaran rositrn;,1 rnandiri. ltu arlinya
bahwa yag sentral bukan rasio, melainkan teks. 'Abd al-wahhAb lorihinr Ab0 Sulaymin,
Manhajiyat al-hnAnt Muhantntad bi ldris al-Shef i,93

1'AUsttl al-fiqhdisusunmenurut salahsatudi antaraduakecenderungan pendekatan:
"pendekatanparaahlihukurn"(tariqatal-fuqahf)dan"pendekatanahli kal6ni'(tariqatal-
ntutakallintin). George Makdisi, "The Juridical Theology of Shif i: Origins and
Significance of Ustrl al-Fiqh",26.

r6sMuhammad Khalid Mas'ud, Shetibi's Philosophy of LaW 130.
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dari ranah tekstual ke rasional. 366 Al-Shafi'i memang memiliki

konsep maslahah yang disusunnya secara hirarkis dengan diukur

dari petunjuk teks (nass): disebut dalam teks (maslahah mu'tabarah).

ditolak (maslahah mutghAh), atau tidak disebut dalam teks

(maslahah mursalah).367 Akan tetapi, dalam konteks argumen juridis

naskh ini, maslahal diukur dengan kuantitas "apayang lebih banyak

lebih disenangi" (kayfa mA akthara fahuwa ahabbu iIaynA)36E yang

paralel dalam konteks ini dengan logika "apa yang lebih berat

dilaksanakan lebih banyak pahalanya" (*A kAna akthar fi'lan, kAna

r6oDalam konteks etika hukum (legal ethics),etika teologi aliran tradisionalisme,

yang terepresentasi pada Ash'ariyah yang dianut al-shif i merupakan subjektivisrne

ketuhanan (theistic subjectivisn).dalarn istilah George F. Hourani, atau "skriptural"

dalanr istilah Fakhry bahwa kategorisasi baik dan buruk (a/-tahsin wa al-taqbih) dinkur

dengan kehendak t uhan melalui teks-teks wahyu. Sedangkan, aliran rasionalis Mu'tazilah

nrenganut objektivistne rasional (rational objectivisnt) dengan standar rasio dan nilai

kebaikan yang inherent pada tindakan. Lihat George F. Hourani, "lslarnic and Non-

islarnic Origins of Mu'tazilite Ethical Rationalism",lnternational Journal of Middle East

srudies, vol. '7 (1976). Memang, salah satu kelemahan etika objektivisme rasional adalah

tidak bisa mengisi gap antara sarana (tindakan moral dan legal) dan tujuan (kebahagiaan

akhirat), yaiturasionalisasi yang seimbang antara kebermanfaatan yang bisa dinalardengan

kebahagian akhirat sebagai tujuan tindakan. Akan tetapi, etika subjektivisme theistik
juga tidak mernberi porsi yang memadai bagi pertimbangan utilitas yang hanya dilihat

sebagai sarana. Wajar kemudian aspek kebennanfaatan yang berkarakter "utilitarian"

Mu'tazilah diangkat sebagai konsep masla/rafi'Abduh (w. 1905 M), Rashid Ridi (w.

1935 M), ,Alldl al-Fasi (w. 1973 M), dan Hasan al-Turibi. Lihat Muharnmad Khalid

Mas'ud, ShAtibi's Philosophy of Law(Islarnabad: Islamic Research Institute, Intemational

Islarnic university, 1995), l3 I ; Wael B. Hallaq, AHistory of Islantic Legal Theories,2l+-

231. Ada lima trend pembacaan ntaslahah selama fase Fakhr al-Din al-RAzi hingga al-

ShAtibi: ( I ) sebagai kemanfaatan yang harus jelas dan sesuai (munisib) dengan rnakna

teks, seperti pada Fakhr al-Din al-Rdzi; (2) sebagai prinsip penalaran yang dianggap valid,

sepertipadaal-Anridi(w. (t3lHll234M);(3)sebagaidasaretisdalamperspektiftasawwuf

yang rnenjadi dasar pertimbangan hukum, seperti pada '7zz al-Din 'Abd al-salfun (w. 660

Hl 1263 M); (4) nas/alrah diposisikan secara proporsional dalarn perdebatan antala yang

menerinra dan menolaknya oleh Ibn Taymiyah (w. 728 H/ 1328 M); (5) sebagai ptinsip

hukum yang bisa independen di luar teks (nass) dan rnenjadi prinsip shari'ah, seperti pada

Najmal-Dinal-Ttrfi(w l3l6M).Al-ShAtibijuganrengemukakannraslafiahdariperspektif
yang lebih kornprehensif, yaitu ntaqlsid al-shari'ah. Lihat Muharnmad Khalid Mas'ud,

ShAtibi's Philosophy of Law, 146- 156.
r67lbid., 128.
,,'sDalarnkonteksanjuranal-ShAf iberkaitandengannaskfikewajibanshalatTahajjud

bagi Nabi untuktetap dikerjakan. Al-ShAfr'i, al-Ris61ah, ll6.
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akthar fadlan), kaedah yang dibantah oleh 'Izz al-Din'Abd al-
SalAm.36e Logika pahala dan kuantitas memang penting karena
keduanya bermuara pada kebahagian akhirat yang diakui sebagai
tujuan akhir (end), tidak hanya oleh kalangan usttliy1n, melainkan
memang menjadi dasar tujuan Islam. Akan tetapi, ketika hal ini
menjadi penjelasan satu-satunya dalam konteks diskusi kita tentang
hukum pengganti yang lebih berat, keseimbangan antara
kebermanfaatan (utilitas) dan tujuan akhir (ganjaran pahala)
terabaikan.

Argumen tradisionalis-tekstualis dan kuantitas yang tidak
menempatkan ntaslahaft secara seimbang antara kebermanfaatan
(utilitas) dan orientasi eskatologis ini tidak memadai sebagai
argumen pembuktian naskh secara juridis, melainkan hanya lahir
dari konteks ideologis apologi kal|m. Salah satu contoh
penganuliran ini adalahpembatalan kebolehan memilih puasa
RamadAn atau membayar fidyah (Q.2187:183-184) dengan
kewajiban berpuasa (Q.2/87:185). Ada dua sikap ulama terhadap
kontroversi ini, Pertama, menerimanya sebagai kasus naskh,
sebagaimana dinyatakan oleh Qatddah (w. 117 Hl 736 M),370 al-
Zuhri (w. 124 Hl 742 M),37rAbtr 'Ubayd (w. 224 H/ 838 M),.',
Hibatulldh ibn SalAmah (w 410 IV 1019 M),r7r Ibn al-Jawzi (w. 597

Hl 1200 M),ttn Ibn al-BArizi (w. 738 Hl 1338 M).3?5 Kedua,
rnenolaknya sebagai kasus naskfi. Para penulis ini, kecuali Ab0
'Ubayd, tidak mengemukakan penjelasan yang memadai, baik
tentang sekadar riwayat, apalagi alasan naskh. Pendapat berbeda,
menurut keterangan 'Abtr 'Ubayd, dikemukakan oleh 'Ikrimah, Ibn
'Abb6s, Mujihid, dan Ibn 'Amir dengan alternatif pembacaan

n''yLihatal-Suy0ti, al-AshbAhwaal-Naz6'irfial-Fur0'(Beirut:Diral-Fikr,t.th.),98.
r?('QatAdah, Kit Ab al-NAsi Ht wa al-Mans ttkh, 37 .

17'Al-Zuhri, al-Nisikh wa al-Mansikh. edisi Hitinr Silih al-Dirnin, 19.
172Abt 'Ubayd, KitAb al-Nflsikh wa al-Mansikh, 14-24.
3TrHibatullAh, al-Nisikh wa al-Mans\kh, rnargin (himish) dalam al-WAhidi, AsbAb

a l-N uz tt I (C airo: Makt abat al-Mut anabbi, l.th.), 63 -64.
rTalbn al-Jawzi, al-MusaffE bi AkuffAht al-Rusfikh, 18.
175lbn al-BArizi, Nisikh al-Qur'An al-'Aziz wa Manshkhuh,28.
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"yutawwaqInahd' (mereka berat menunaikan puasa)."6 Ibn al-Iawzi

dalam karyanya yang lain, Nawisikh al-QugAn, meski sama-sama

mengakui adanya nasklt, tapi juga mengemukakan adanya pendapat

berbeda disertai riwayat bahwa ayat tersebut berkaitan dengan orang

yang tidak mampu berpuasa, seperti orang lanjut usia, wanita hamil,

atau menyusui bayi.377 Bahkan, Ibn al-'Arabi (w. 543 Hl 1148 M)'

meski setuju dengan klaim naskh di sini, juga menyadari keberadaan

beberapa pendapat lain yang sama-sama atas dasar alasan tidak

mampu berpuasa.378 Dengan bertolak dari riwayat sahabat di atas

dan analisis koherensi makna, beberapa penulis modern, seperti

Ahrnad HijAzi al-SaqA menolak terjadinya naskh ayat ini.\1e

Meski bisa dikompromikan, beberapa usttli yang muncul

kemudian, seperti al-Ghazdli,380 Ab0 al-Husayn al-Basri,38r Fakhr

al-Din al-RAzi,182 tetap menganggapnya sebagai kasus naskh.

Menganggap hal ini sebagai kasus naskh berimplikasi pada

kenyataan bahwa hukum yang ringan dibatalkan dengan hukum

pengganti yang lebih berat. Implikasinya lebih jauh dalam konteks

filsafat hukum Islam adalah persoalan maslahah yang berakibat pada

penjelasan yang tidak memadai. Hal tersebut tidak muncul jika tidak

diasurnsikan hal ini sebagai kasus naski, yaitu adanya dua nass

hukum yang kontradiktif, melainkan dua hukum yang berlaku

(muhkam) dengan maknanya masing-masing'

1?6Abtr 'Ubayd , Kiteb aLNesikh wa al-Mans0kft' I 5- l6'
1?7lbn al-Jawzi, NawAsikh al-Qur'6n,65-70. Ibn al-lawzi di sini dengan jelas

nrenentukan bahwa hanya Q.2/87:184 yang patut nrenjadi isu debat, bukan 183 atau

keduanya ( I 83-l 84), seperti tampak dikemukakan oleh penulis-penulis lain, seperti Ibn

al-Birizi, yang mengklaim ayat I 83 yang sesungguh dibatalkan.
l7nlbn al-'Arabi, al-Nisikh wa al'Mansl*h,21-22 Ada lirna pendapat yang

berkernbang yang didasarkan berbagai riwayat dan pendapat yang berasal dari: L Mu'idh,

Ibn .Urnar, ,lkrimah, al-Hasan, dan Qatidah,2. Malik, 3. Zayd binAslarn,4. Ibn 'Abbas

dan Mujihid, dan 5. Ibn al-Anbiri.
sTeAhnradHrjazial-saqi, LANaskhfial-Qur'6n (Cairo: DAral-Fikral-'Arabi, I978),

62-63.
r8('al-Ghazili. al-Mustasfi ntin '[lttt al-Usttl, vol' I 

' 
228.

1'llbn al-Tayyib al-Basri, al-Mu'tantad, vol. l, 385.
ls2Fakhr al-Din al-RAzi, al-Mahsil, vol. 3' 321.
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Dengan demikian, justifikasi belakangan yang tidak memadai
dengan logika di atas sebenarnya bisa dibedakan antara yang asli
dan artifisial dengan rnengkritisinya melalui dua hal. Pertama, dari
isi (content) perdebatan kasus naskft, yaitu bahwa kalangan usttliy1n
menerima naskh pada ayal tersebut secara tidak kritis dari klaim
sejak generasi terdahulu yang sebenarnya sudah kontroversial.
Kedua, kesejarahan (historicity), yaitu bahwa naskh sebenarnya
bcrkembang sejak era tilbi '0n meski sebagian sumber klaimnya
berasal dari sahabat. Kalangan ustiliyttn membuat justifikasi juridis
yang jelas muncul lebih belakangan dibandingkan kemunculan
naskh itu sendiri,

D. Fungsionalisasi Nas.kfr dan Kepentingan
Pengusungnya
1. Sebagai Syarat Mutlak dalam Penafsiran al-Qur'an

QatAdah, penulis awal, sama sekali tidak mengemukakan uraian
tcntang pentingnya jenis bahasan ini dalarn 'ttlttm aL-QttgAn, tapi
hanya mengemukakan daftar ayat-ayat nAstkh-nansfkfi. Uraian
tentang hal ini dikemukakan oleh penulis-penulis lain. Secara
historis, pendapat yang beredar berkaitan dengan penekanan
pentingnya pengetahuan tentang naskh sebagai syarat yang harus

ada (conditio sine qua non) untuk menafsirkan mengalami
perkembangan:

a. Abtr 'Ubayd (w.223 H/ 838 M) dalam KftAb al-Nlsikh wa al-
Mansttkh mengernukakan tentang keutarnaan ilmu tentang
nAsikh dan ntansikh riwayat melalui 'Abd al-RahmAn bin Mahdi
(w 198 H/ 813-814 M) - Sufyan al-Thawri (w. 161 W 778 M) -
Ab0 Hasin (w. 132 Hl 749 M atau 127-128 Hl 744-745 M) -
Abtl'Abd al-RahmAn 'AbdullAh ibn Habib ibn Rabi'ah al-Sulan-ri
(w. 73174I{) dari 'Ali bin Abi Talib scbaq:r, I'crikut:

C-lrJl c---lrJ. lJw,ej,.reLc)*e"irr ur-, .:Jt!*i .lorboi
ril*(tr'l 

_, +^(.b :f u [! :Ju y6/r I

'!'Alrtr'Ubyd, Kitib :tl-Nlsiklt w;t al-NIansfiklr, 3
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Bahwa 'Ali bin Abi Talib radiyallAh 'anhu petnah melewati

seorang pencerita yang sedang bercerita, kemudian ia bertanya:
,.Apakalr kamu mengetahui nasikh dan mansfikh orang tersebut

menjawab: "Tidak". Ali berkata: "Kamu celaka dan

mencelakakan orang 1ain".

versi rrwayat lain yang dikemukakan berasal dari al-Dahhlk

bin Muzahim tidak berkaitan dengan 'Ali, melainkan Ibn 'Abbas

dengan kejadian yang sama. Di samping itu, Abtr 'Ubayd juga

mengemukakan riwayat Ibn 'AbbAs tentang tafsir kata "hikmah"

(Q.21 87 :269) sebagai penget ahuan tent ang aspek-aspek al-Quran,

termasuk aspek naskh.3sa Menurut Abtr 'Ubayd, tgwil yang

berkaitan dengan penentuan makna sesungguhnya hanya

diketahui oleh Tuhan (Q.3/89:7) yang kebenarannya jelas hanya

pada hari kiamat, tapi tidak menutup pintu tgwil sekarang

terhatlap naskh dalam al-Qugan (tgwil al-naskh fi al-tanzil)'185

Meskipun tafsir-fiqh tidak bisa dipisahkan, tapi naskh pada tahap

lsaBanyak penafsiran yang berkernbang tentang rnakna "/rikrnalr"' Para tnufassir

urnurnnya, seperti Ibn Kathir, al-Qurtubi, dan al-KhAzin, menafsirkan dengan beberapa

pengertian: (l) sunnah Rasulullah saw. dengan bertolak dari riwayat Qatidah, (2)

pengetahuan tentang agatna Islarn dan hukurn-hukurnnya, (3) kebenaran dalam bert utur'

Ibn Kathir, Tafsir al-Qugan al-'Azfnt,vol.l , | 85; al-Qurt ubi. al-l6nti' li Ahkam al-Qt4'an,

vol. 2 (T'tp.: t.p. t.th.), l3l; al-Khazin 
' 
LubAb al-Tgwil fi Ma,6ni al-Tanzil, vo|. l (Beirut:

Ddr al-Kutub al-'Ilmiyah, 1995), 148. Tentang penafsiran Sunni dan Shi'ah, lihat ihab

Hasan 'Abdnh , Istihllat WujAd al-Naskh, 96-98. Dalarn beberapa riwayat hadith, a'l-

Irihnal ditafsirkan sebagai al-Quran sendiri. Pada Q.2/87:269, al-hihnalr adalah sesuatu

yang dianugerahkan Tuhan dan merupakan sumber kebaikan. Hal ini ditopang oleh

pernyataan ha irlth"'alayka bi al-hikntah, fa inna al-khayr fi al-hiknah". Pernyataan ini

Aitutip sebagai hadith dalam Seyyed Hossein Nasr, "The Meaning and the Concept of

Philosophy in lslam." dalam Seyyed Hossein Nasr dan oliver Leaman (eds.), Hrsfory of'

Islatnic Philosophy,vol. t (London dan NewYork: Routledge, 1996),21. Pernyataan ini

dalarn sunan al-DArirni (bab"al-tawbfkh Ii ntan yatlub a!-'ilnt Ii ghayr AIlAh") disebut

berasal dari pernyataan Wahb bin Munabbih kepada anaknya. Dalarn hadith lair.r, a/-

hikmah diartlkan sebagai "rnenemukan kebenaran di luar petunjuk ken abian" (.al-isAbah fr

ghayr al-nubfiwafi) (al-BukhAri, Sahih al-Bukhari anotasi (fa'liq) Mustafh Dib al-Bighi'

vol. 3 (Beirut: DAr Ibn Kathir, 1407 Hl 1987 M)' l37l'
38spenjelasan Ab0 'Ubayd di awal karyanya ini lebih difokuskan unt uk rnenjelaskan

bahwa persoal an naskh adalah persoal an tgwil. Abir 'Ubayd, Kit^b al-NAsikh wa al'

Mansikh.3-4.
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ini lebih dimaknai sebagai instrumen penafsiran. Penjelasan Ab0
'Ubayd ini kemudian dikutip oleh penulis-penulis sesudahnya,

anLara lain al-MuhAsibi dalam Fahnt al-QugLn.t86

b. Abfi Ja'far al-NahhAs (w. 338 Hl 950 M) di samping
mengemukakan riwayat al-Sulami, juga riwayat Abt al-Bakhtari

(w 83 H)387 yang sama-sama disisipi keterangan (interpretasi)
"bercerita" tersebut sebagai "memberi nasihat" atau "tnemberi
peringatan kesadaran keagamaan" dan menambah dengan
pernyataan Hudhayfah tentang tiga orang yang berhak memberi

fatwa, di antaranya orang yang mempelajari ayat-ayat yang

mansttkh dalam al-Qugan, yaitu 'Umar bin al-KhattAb ketika
itu.388 Naskfi di sini sudah mulai masuk ke wilayah kesadaran

I,iqlr.

c. llibatullflh (rv. 410 ll/ l0l9 M) mcngcurukakan rir.vayat yang

sama disertai dengan pcnjclasan trahwa orang tcrscbut adalah

ternan Abtr Mtrsi al-Ash'ari yang bernama 'Abd al-RahmAn bin
DAb dengan panggilan Ab0 YahyA. HibatullAh menganggap

pentingnya pengetahuan naskh lebih karena "mengikuti imam-
imam salaf", karena hal itu sudah menjadi kewajiban yang

diterima dan ditransmisikan dari generasi awal Islam. Pada tahap

ini, pentingnya pengetahuan naskh sudah diterirna secara mapan

(established). Oleh karena itu, ia mengatakan:

oTlt .5r .7b(t ti^ rL, er W y'* Ji ?*i J .ri* t, JJii

-iIJt *i t eb tl teUl -rJr , -LJl ,*tr .l rl-uYl .=)".J1

./U<Jl 1- dr ,y'e d 
'*t* 

U ,F.r! ;n +i ,a:s' i:tl 4,
38e[^4iu ,-rtf ir;Ir _, -tJl rb I : ,lt

rsoaf-Muhisibi, Fahnr al-Qur' in, 327.
rt'Menutut Yirlryii bin lvla'in, Ab0 al.llakJrtari saura sckali liduk urorcrima riwayat

dari 'Ali. Lihat al-Mizzi, Tahdhib al-KatnAl, vol. I I , ed. Bast.;hir 'Aww6d Ma'r0f, vol.
I I (Beirut: Mgssasat al-RisAlah, 1982),32-34.

r*Eal-Nalrhds, al-Nisikh wa al-Mansikh, edisi al-Maktabah al-Azhariyah, I l -12.
rt'yHibatullAh ibn Sal6mah, al-Nisikh wa al-Mansttkh. 4-6. Menurut riwayat

HibatullALh, tanpa menyebut sanad,'Ali nrenjewer telinga orang tersebut. Sedangkan,
riwayat rnelalui al-Dahhik bin Muzihim rnenjelaskan bahwa 'Ali menendang orang tersebut
sebelunr bertanya. Ibn Shihdb al-Zuhri, al-Nisikh wa al-Mansitkh,l6.

l
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Hal pertama yang mesti dilakukan oleh orang yang ingin

mempelajari sesuatu dari pengetahuan tentang kitab suci ini,

yaitu al-Qur'an yang agung' adalah memulainya dari

pengetahuan tentang nasikh dan tnansttkft, karena mengikuti

apa yang berasal dari imam-imam salaf, radiyailAh 'anhunt

ajma'in, karena siapa yang berbicara tentang sesuatu apa pun

yang be,kaitan dengan pengetahuan tentang kitab suci yang

mulia ini, sedangkan ia tidak mengetahui nAsikh dan mansttklt,

menjadi kurang.

Hibatulldh tidak hanya menganggap bahwa pengetahuan

tentang naskh menempati posisi utama, karena menjadi hal

pertama yang harus dipelajari di antara cabang-cabang ilmu

tentang al-Qur'an, melainkan juga menegaskan urgensi tersebut

dengan mengangkat klaim penerimaan "salaf' terhadap naskl't,

seperti dijustifikasi clengan keterangan Abtr 'ubayd di atas, ke

level normatifl padahal ide tentang salat'iyah, meski memiliki

sisi-sisi normativitas, juga merupakan sebuah eksperemen historis

generasi awal Islam.3e0 Pandangan Hibatultdh ini mempengaruhi

penulis-penulis lain, antara lain Mar',i bin Ytrsuf al-Karami (w.

1033H)dalamQal6,idal.MarjAn,tentangpengetahuantentang
nasklt yang diidentikkan dengan pengetahuan halal-haraln.3er

d. Semasa dengan HibatullAh (abad ke-5 H) juga, muncul karya

yang dinisbatkan kepada otoritas seorang tebi'i, yaitu al-Zuhri,

melalui riwayat seorang strfi, Abtr 'Abd al-Rahman Muhammad

ibn al-Husayn ibn Muhammad ibn Mtrsd al-Azdi al-sulami (w.

4IzlHll02lM).Dalamkaryaini,jugadikemukakanriwayat
yang sama.3e2 Justifikasi pentingnya naskh melalui otoritas awal

ini diragukan karena penisbatan karya ini sebagai karya al-Zuhri

re{,L.ilrat Muharunrad sa'itl ldanradin al-l}irti, ul-sataliyah: Marhulah zatnanil'ah

Mubilrakah. LA Madhhab Is/6nri(Damaskus: Dar al-Fikr, 1990). Bandingkan dengan

Sililr bin Fawzan bin 'Abdullih al-Fawzan, Ta'qibat 'al6 Kitab al-salafiyah Laysat

Madhhaban(Riy6d: Dir al-Watan li al-Nashr, l4l I H)'
3eral-Karanri, Qal|',id al-Marjiln fi Bayan al-Nlsikh wa al-Mansakh fi al-Qur'an' I

(dalam www.elmeshkat.com)
lerlbn shihib al-Zuhri. al-Nilsikh wa al-Mansikh, edisi Hitim silih al-Dimin, 15.
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juga diragukan. Fuat Sezgin dalam Geschichte des Arabischen

Schrifttums mencantumkan karya ini sebagai karya al-Zuhri.3e3

Menurut perkiraan Wansbrough, manuskrip yang difoto oleh
Sezgin dari Perpustakaan Umum Bd Yazid (Beyazit) nomor 445

sebenamya adalah al-NAsikh wa al-Manslkh karya'Abd al-QAhir
al-BaghdAdi (w. 429 H/ 1038 M).t'o Begitu juga, menurut Hilmi
Kdmil, salah satu di antara dua manuskrip karya al-BaghdAdi
adalah naskah mikrofilm di al-Markaz al-'IImi di Universitas King
Abdul 'Aziz Makkah nomor 44Sltafsir wa 'u10m al-QugAn yang
difoto dari naskah di Ma'had al-Makht1tAt di JAmi'at al-Duwal
al-'Arabiyaft nomor 265ltafsir. Naskah ini berasal dari naskah

aslinya di Perpustakaan Umum BX Yazid (Beyazit) di Istanbul
nomor 445.les Kekeliruan tersebut mungkin disebabkan oleh
kekeliruan dalam menyalin (copy) dari Fihrist al-Makhttttilt al-
Musawwaraft di Cairo.3e6 Manuskrip kedua yang disebut Sezgin

sebenarnya adalah manuskrip koleksi Yahuda nomor 22812 di
Universitas Princeton. Manuskrip ini difoto dan hasilnya
disimpan bersama dengan Tanzil al-QuyAn bi Makkah wa al-
Madinah yang disunting oleh. Saldh al-Din al-Munajjid pada
tahun 1963 oleh Ddr al-Kutub al-Misriyah nomor 1084.re7

Menurut Mustafh Zayd, pada lembar-lembar awal karya ini yang

berbicara tentang pentingnya pengetahuan tentang naskh,
terdapat riwayat 'Ali dan Ibn 'AbbAs yang sanadnya berujung
pada al-Walid bin Muhammad al-Mtrqiri (w. 182 H), seorang

3e1" an-Nisih wa-l-ntanshh fi l-Qrtr'Anbearbeitet von al-Hus. B. M. as-sulanr? (st.4l2l
102 l,s.u.S.67l)Beyazit445(t6ff.,7.Jh.H.,vgl. Fihr.ntht.l.48),princeton,Coll.von
Yehuda 22812". Fuat Sezgin, Aeschichte des Arabischen Schritltunts, band I (Leiden:
E.J. Brill, 1967),283.

reaJohn Wansbrough, Quranic Studies, 199.
r"sHihniKAmilAs'ad'Abd al-HAdi, "BaynYaday al-Makht0t", dalam ,Abd al-edhir

al-BaghdAdi. al-Nisikh wa al-Mans ttkh, 27 .
re6Andrew Rippin, "Al-Zuhri, Naskh al-QugAn...," 25.
reTAndrew Rippin, "Al-Zuhri, Naskh al-QugAn..," 25: Hatim Salih al-D6rnin, .,al-

Zuhri wa Kitdbuh", dalam al-Zuhti, al-Nlsikh wa al-Mansttkh,8.
resMustaI6 Zayd, al-Naskh fi al-Qur'6n al-Karint,vol.l, 313-3 15. Bandingkan dengan

Mustafi Mahm0d al-Azhari, "TaMhiq Nisbat al-Kitib li al-Zuhri", dalarn Ibn Shihab al-
Zuhri, al -N 6si kh w a al- M ans ikh - 2 l -23.
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rawi yang sudah disepakati oleh para kritikus (naqqAd) sebagai

rawi yang pendusta dan memalsukan riwayat atas nama al-Zuhri,

serta menyebut mursal sebagai marffi', dan yang mawqtrf sebagai

musnad. Dengan demikian, karya ini tidak bisa dipertimbangkan

sebagai karya yang orisinal dari al-Zuhri. Sedangkan, karya lain

yang ditulis oleh sufi Abtr 'Abd al-RahmAn al-Sulami
(Muharnmad ibn al-Husayn ibn Muhammad) dengan

menisbatkan riwayat kepada al.-Zvhfi, tapi juga melalui al-Mtrqiri,

hal tersebut tidak mengubah statusnya sebagai pemalsuan.les

Dengan demikian, jelas bahwa karya tersebut bukan karya

orisinal al-Zuhri, melainkan dinisbahkan kepadanya oleh tokoh

belakangan. Itu artinya bahwa penjelasan di dalamnya tentang

pentingnya naskh juga merupakan kreasi belakangan. Dengan

j ustifi kasi otoritas al-Zuhri dan diperkuat dengan otorit as-otorit as

lain, seperti AbO 'Ubayd, pentingnya ilmu tentang naskh diterirna

luas pada abad ini.

e. Al-Ja'bari dalam Rus0kli al-AhbLr menyatakan bahwa

pengetahuan tentang naskh adalah kewajiban kolektif yang bisa

dilaksanakan meski hanya oleh sebagian kaum muslim (fardu

kifAyah), karena sebagian hukum Islam hanya bisa dijelaskan

dengan naskh dengan mengutip secara fiktif pemyataan al-Zuhri,

"Siapa yang tidak mengetahui nAsikh dan mansttkh, ia

melakukan pencampuradukkan dalam agama".3ee Pernyataan

tersebut juga dikutip Shu'lah dalam Safwat aL-Risikh.aoo Padahal,

sejauh penelitian yang dilakukan oleh Hasan Muhammad

Maqb0li at-Ahdal dalam disertasinya tentang katya naskh al-

Ja'bari, al-Zuhri tidak pernah mengucapkan hal itu,aot kecuali

pernyataannya "Para fuqah$ tidak bisa menghindar dari

reeHasan Muhamrnad Maqbirli al-Ahdal, Rus0ki al-Ahbir fr Mansttkh al-AkhbAr Ii
Abi IshAq Burhiln al-Din lbrAhirn ibn 'Untar al'Ja'bari: DirAsah wa Tahqiq, 128.

Belakangan, pernyataan tersebut dikutip dalan 'Izz al-Din Husyan al-Shaykh, Mukhtasar

al-Nilsikhwaal-Mansfikh fr Hadith Rasulillih sall6All6lz'Alayhwa sallane(Beirut: Dir
al-Kutub al-' llmiyah, 1 993), 3"

4ntshu'lal, S afwat al-Risikh, 97 .
{"Lihat juga Hasan Muhammad Maqbtli al-Ahdal, Ruslkh al.Ahfar fi Mansikh al-

Akhbir Ii Abi Ishiq Burhin al-Dinlbrflhin ibn 'Untar al-Ja'bari: Dirisaih waTahqiq,1l,
128.
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keharusan mengetahui mana hadith Rasrlulllah saw. yang nasikh
dan yang n1ansfrkh".1r2

Dengan demikian, pentingnya pengetahuan tentang naskh
mengalami perkembangan, dari sumber yang diklaim berasal dari
sahabat Nabi, terutama 'Ali d.an Ibn 'Abbas, ditransmisikan,
ditafsirkan, dan mengalami distorsi. peristiwa 'Ali di masjid Ktfah
adalah rujukan atharyang paling populer. peristiwa tersebut, seperti
tampak pada kutipan Abtr 'ubayd, semula berkaitan dengan konteks
"pencerita", meskipun kemudian terdistorsi, selain mungkin karena
proses suntingan (tahqiq) penyunting, juga karena persoalan tafsiran,
menjadi "pemberi keputusan hukum" (qildin).al)

Apa hubungan antara bercerita dengan naskh pada awal Islam,
bercerita adalah media untuk menyampaikan ajaran Islam, tapi
kemudian diselewengkan. Dari perbedaan respon ulama terdahulu,
seperti 'LJmar, 'Ali, Ibn Mas'0d, Ibn .AbbAs, ,Aishah, Abfi al_DardA,
lbn siri'r, ibn Qutaybah, al-Ghazali, suryan al-Thawri, Milik, lbn
Muflih, al-'Iraqi, dan al-Suytrti, keberadaan pencerita mengalami
perkembangan.ouo Secara historis, hal ini bisa dilihat dari
perkembangan alasan dan kondisinya. pertama, alasan dan kondisi

aozlihat n.risalnya al-Sakhawi, Fath al-Mughith bi sharh Alfiyat at-Hadith., vol. 3,
ed. 'Abd al-Karim 'Abdullah bin 'Abd al-Rahm6n al-Khudayr dan Muhammad bin
'Abduf l6h bin Fuhayd Al Fuhaytl (Riyad: Maktabat DAr al-Minhaj, l426 H),445-446;
Abir Hafs 'unrar bin Ahrnad bin shahin. NAsikh al-Hadith wa Manstkhufi, ed. al-SAdiq
bin 'Abd al-Rahnran al-Gharayini (Beirut: DAr Ibn Hazn,200g), 42;Ibnal-Jawzi,I,l6tn
al-'Alin'r,S3; al-HAzimi, al-l'tib6r,ll4;Ab0Nu'aym, Hilyat at-AwliygwaTabaqat al-
Asfiyg,vol.3(Beirut: DAral-Kutubal-,llmiyah, lggg),365;al_Suyirti, Tadribat_Rilwifi
sharh raqrib al-Nawawi, ed. al-Shaykh 'Arafat al-,Ashshd Hishsh0nah (Beirut: Ddr al_
Fikr, I993),3(rl.

a"llihat nrisalnya ar-Suy0ti. at-rtqin ti'Lltfim at-eu1-an,vol. 1,20; ar-Hazini, ar-
N{sikh wa al-Mansikh,S; Ibn al-Jawzi , ar-Musarf6,13. Dalam karyanya yang rain, Ibn
al-Jawzi rnencantumkan delapan riwayat yang secara jelas nicr.unj,kkan bahwo yang
tli rnaksud adalah "pencerit a" (qdss), bahkan di ant ara ri wayat tersetrut arla yang lrerupakan
versi pengakuan Ab0 Yahyi sendiri. rbn al-Jawzi, Nawi,sikh aLeu;6n.29-lz. sedangkan,
al-NahhAs rnencantum kedua versi ini bersarnaan. Lihat al-Nahhas, at-Nilsikh wa al-
Mansitkh. edisi al-Maktabah al-Azhariyah, 12. Lihat juga Muhan.unad H6di Ma'rifah, a1_
Tamhid fi 'ultnn al-Qugan, vol. 2 (eonr: Muassasat al-Nashr ar-Isrinri, l4lr H),275-
276.

ai'Lihat Muhamtiad bin Lutfi al-Sabb6gh, TArikh al-eussils wa Atharuhunt fi al_
Hadith al-Nabawi wa Ra'y ar-' uram6' fihim (al-Maktab arJsr6mi, r 9g5), 48-64.
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keagamaan. Menurut keterangan Ibn 'IJmar, komunitas pencerita

muncul setelah masa pemerintahan 'IJmar bin al-KhattAb' Akan

tetapi, ada bukti bahwa komunitas ini muncul pada masa 'lJmar.

Diriwayatkan bahwa Tamim al-Dhri adalah pencerita pertama yang

diakui pada masa 'Umar. Namun, pada masa ini pula sudah terjadi

penyimpangan tujuan dalam bercerita, misalnya, ketika ada berita

tentang keberadaan pencerita di Basrah, ia mengirim surat berisi

Q.12153:l-3 yang menyatakan bahwa cerita-cerita al-Qugan lah yang

merupakan cerita-cerita terbaik (ahsan al-qas as). Bercerita kemudian

dianggap sebagai merakayasa fakta, sehingga ia pernah mencambuk

seorang pencerita karena alasan ini.aOs Begitu juga, dalam literatur-

literatur hadith kemudian, seperti ditekankan oleh Ibn Qutaybah

dalarn Tgwil Mukhtalif al-Hadifh, pencerita dianggap sebagai sumber

lradith-haditb da'il'4\ib Kritik ntuhacldith1n juga tantpak dalam karya

al-Suytrti, Tahdhir al-KhawAss tt'tin AkAdhib al-Qussis.aol

Kedua, alasan dan kondisi keagamaan-politis. Komunitas

pencerita muncul secara marak setelah terjadi fitnah (huru-hara

politik) pada masa 'UthmAn bin 'Affhn hingga berlanjut pada masa

'Ali bin Abi Talib. Dari perspektif keagamaan ketika itu, komunitas

pencerita dianggap mengaburkan penjelasan yang benar tentang

agama, seperti dengan menyisipkan mitos-mitos. Mereka masuk

ke masjid-masjid sebagai pemberi nasihat dengan menyajikan cerita-

cerita dan dongeng-dongeng. Al-Tabari, al-Baghawi, clan al-KhAzin

ketika menafsirkan "dan janganlah kamu mengusir orang-orang yang

berdoa kepada tuhan mereka pada waktu pagi dan petang" (Q.6/

55:52) mengemukakan riwayat MujAhid bahwa ia pernah salat

bersama Sa'id ibn al-Musayyib, dan ketika inam salam' orang-orang

bergegas mcnclekati seorang pencerita yang ada di rnasjid terscl'rut.a"8

a'trlbn Abi Shaybah, al-Musannaf fi al-Ahildith wa al-AthAr' vol. 6 (Beirut: D0r al-

Fikr, 1994), 196-198.
a"6lihat Ibn Qutaybah, Ta'wil Mukhtalif al-Hadith,358-364; Muharnrnad bin Lutfi

al-SabbAgh, T 6rikh al-Qussls, 45-46.
a('Tlilrat al-Suy0ti, Tahdhir al-Khawilss ntin Ak\dhib al-Qussds (nranuskrip dalarn

www.most afa.cotn).
a"sal-Baghawi, Ma'6lint al-Tanzil, vol.2 (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ilmiyah, 1993),

8 I -82 ; al-KhAz in, Ta fsir al-Kh6zi n, v ol. 2 (Beirut : Dir al-Fikr, t.th'). I 8.
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Atas dasar ini, dalam betrerapa t'ilvayat, munsul kccauraatt lerhaclap

mereka seperti "menunggu celaan", "laknat", "mematikan ilmu",
dan "pembuat bid'ah". Diriwayatkan juga bahwa Bani Isrdil telah

dimusnahkan karena membuat cerita dengan merakayasa fakta.4()e

Ibn al-Jawzi dalam Talbis lb1is menuturkan bahwa pada masa awal,

pencerita adalah para ulamd yang ahli fiqh, seperti 'Ubayd bin
'Umayr yang rnajlisnya dihadiri oleh 'Abdullih bin 'Umar. Begitu
juga, 'Umar bin 'Abd a\-'Aziz pernah menghadiri, bahkan

mengadakan majlis pencerita. Namun, majlis pencerita, tegas Ibn

aI-JawA, berubah menjadi tempat berdusta.ar{) Dengan alasan seperti

ini, 'Ali menguji pengetahuan keagamaan seorang pencerita yang

ditemuinya di pasar Ktrfaharr dan mengusir seorang yang tidak
mengetahui nhsikh dan ntansikh di masjid di kota itu, seperti dalam

riwayat di atas. Oleh karena itu, dari munculnya riwayat 'Ali di

atas dari Abtl 'Abd al-RahmAn 'Abdulldh ibn Habib ibn Rabi'ah al-

Sulami, sebagai pengajar qirQah (ntuqri) dan imam di niasjid K0fah

tersebut selama empat puluh tahun dan larangan al-Sulami kepada

'Asim untuk tidak mengikuti majlis pencerita,ar2 hingga sikap

'AbdutlAh ibn al-S$ib tidak mau sujud saTdah dari bacaan seorang

pencerita,arr bisa dipahami dalam konteks ini. Namun, belakangan,

seperti dijelaskan dalam 'Awn al-Ma'b1d, secara politis orang yang

paling berhak menyampaikan cerita, nasihat, dan peringatan

kemudian dibatasi hanya menjadi hak pemimpin atau orang yang

di delegasikannya. ara

a"eal-Suy0ti, al-Dwr al-Manthitr, ed. 'AbdullAh bin 'Abd al-Muhsin al-Turki, vol.

t4.446.
al0lbn al-Jawzi, Talbis lblis, ed. Muhyi al-Din Muhammad Ba'y0n (Beirut: Dir Ibn

Zayd0n. t.th.), 182-l 85.
a'rAlri l.ju'ayrn, I-lily;tt al-Awliyi'. v..ol. 4, 136.
a'2al-Dhahabi, Ma'rifat al-QurrA' al-Kibir'alA al-Tabaq\t wa al-A'sAr(Beirut: Ddr al-

Kut ub al-'Ilmiyah, 1997),28; Ibn Abi Shaybah, al-Musannaf, vol. 6, I 95.
a'lal-Bukh6ri, Sahih al-Bukhilri,vol. I (Beirut: DAr al-Fikr, 1994),41 .

aralihat Ab0 al-Tayyib Muhanrrrad Shasrn at-Haq al-'Azim Abadi, 'Awn al-Ma'bitd

Sharh Sunan Abi Diwttd, vol. 10, ed. 'Abd al-Rahmin Muharnmad 'Uthnrin (Beirut: DAr

al-Fikr, t.th.), 98- !03.
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Ketiga, alasan status sosial-keagamaan. Profesi pencerita
sebagai "pemberi nasihat" menjadi profesi yang dibanggakan di
samping profesi-profesi keagamaan lain. MujAhid mengatakan:
"Kami bisa berbangga kepada orang banyak dengan status kami
sebagai ahli fiqh (faqih), ahli cerita (qdss), pengumandang adhAn

(mu'adhdiiin), ataLt sebagai eAri".qts Komunitas pencerita, dengan

demikian, menjadi tandingan dalam posisinya sebagai "pemberi
nasihat" (w6'iz) terhadap kelompok lain. Mungkin saja bahwa
pernyataan MujAhid tidak hanya menjelaskan konteks fase tAbi'fin,
melainkan juga konteks riwayat al-Sulami dari 'Ali.

Dari perkembangan di atas, tidak ada petunjuk yang kuat bahwa

naskh yang dimaksud oleh 'Ali adalah naskh al-Quran secara

spesifik, kecuali hanya pencampuadukkan yang dikhawatirkan
dalam suatu penuturan cerita, yang sesuai dengan fakta bahwa
generasi awal Islam (hingga abad ke-3 H) menggunakan istilah
naskh dalam pengertian generik, yaitu menghilangkan
ketidakjelasan, atau menjadikan sesuatu yang tidak jelas menjadi
jelas. Makna naskh yang ditarik dari perkataan 'Ali ke makna naskh

sekarang sebagai pembatalan ayat atau ke konteks hukum seperti
tampak dari "taf'siran" riwayat-riwayat yang muncul sesudahnya

adalah melalui inferensi atau penyimpulan yang terjadi dalam proses

sejarahnya yang panjang seperti itu.
Al-JAhiz dalam al-BayAn wa al-Tabyin memang menunjukkan

adanya hubungan antara tafsir dan komunitas pencerita di Basrah
pada abad ke-Z Hl 8 M. Di antara mereka adalah MtrsA ibn SayyAr

al-UswAri dan Ab0 'Ali 'Amr ibn F$id al-UswAri. Namun, seperti
dicatat Claude Gilliot, kaitan qussds dengan perkembangan awal
tafsir al-Qugan tidak signifi kan.at6

ats"KunnA nafkharu'al6 al-nis bi arba'ah: bi faqihin|wa bi qAssindwabi rnyadhdhininA
wa bi qirlin6. Faqihun| Ibn 'Abbis, wa ntuadhdhinun| Abtt MakhdArah, wa qlssun|
'Ubayd bin'Untayr, wa qilrjuni'Abdullih bin al-Sgib". Lihat Ibn Abi Shaybah, a/-
N'lusannat vol. 6, 195.

al"Claude Gilliot,"TheBeginningsofQrg6nic Exegesls", dalamTheQugut: Formative
Interpretation, ed. Andrew Rippin (Great Britain: Ashag ale,1999),22-23.
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Munculnya pemahaman bahwa pengetahuan tentang nLsikh dan

mansfikh dalam al-Quran sebagai syarat mutlak dalam menafsirkan

al-Qur'an memicu perkembangan secara massif literatur-literatur
naskh yang diproyeksikan sebagai handbook untuk dirujuk berkaitan

dengan ayat-ayat yang nisikh dan mansikh. Namun, karena tentu

saja bertolakdari ta'wil para penulis, literatur-literatur naskh ditandai

oleh kesimpulan jumlah ayat-ayat mansikh dengan perbedaan yang

menyolok.

2. Sebagai Metode Ta'wil al-Qur'an
Fungsionalisasi naskft sebagai metode ta'wil al-Qur'an tampak

lebih menonjol di kalangan Shi'ah dan Mu'tazilah untuk
kepentingan menjelaskan secara rasional prinsip-prinsip ajaran

mereka. Formulasi yang komprehensif dan mewakili perkembangan

terakhir pemikiran tentang hal ini dikemukakan oleh Shaykh Ahmad

al-BahrAni, seorang Shi'i, dalam karyanya, al-Ta'wil: Manhaj al-

Istinbkt ti al-Islfrnt. Dengan idealisasi aliran (ntatlrasah) Ahl al-Bayt,

ia mengkritik konsep naskh yang dikatakannya dipahami dengan

pendekatan "aliran rasional" (madrasat al-ra'y), seperti pada al-
T0si.ar? Begitu juga, ia mengkritik al-Kh0'i yang meski hampir
menolak keberadaan naskh karena dipengaruhi oleh Ab0 Muslim
al-IsfahAni (w. 322 H), tapi masih mengulang definisi tersebut.ars

Pemahaman yang berkembang, menurut al-BahrAni, hanya
menempatkan naskh dalam bingkai teoretis, sehingga memicu
kontroversi ketika penerapannya hanya berupa klasifikasi ayat-ayat

nAsikh dan mansfikh.ate

al'la rnengkitik definisi naskfi s ebagai"raf'al-huknt al-shar'i bi dalil shar'i nrutgakhkhir
'alAwajh lawl6hu lakilna al-hukn alawwal thibitai'yang diterirna di kalangan Sunni.
Ahnrad al-tsahrtni, al-Tgwil Manhaj al-lstinb\t fi al-lslAm fl.Tp.: Dflr al-T3wil li al.
^Iibi'ah wa al-Nashr, 1999),251.

4t'flbid., 252. Lihat lebih lanjut al-Sayyid Abir al-QAsim al-M0sawi al-Kh0'i, Tfte

Prolegomenato the Qur'an,terj. disertai pengantaroleh Abdulaziz A. Sachedina (Oxford:

Oxford University Press, 1998), 186-222.
areAhmad al-BahrAni, al-Ta'wil, 253.
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Meskipun ia mengakui perubahan pada bacaan ayat al-Qur'an
(naskh al-til6wah) yang disebutnya sebagai "pembatalan yang

ditandai dengan penggantian" (al-naskh al-ibdAli) berupa
penggant i a n (t a' wi d), penghi I angan/penyempurnaan (h adhfl i km Al),

peletakan urutan kalimat (taqdim wa ta'khir), al-Bahrini
menekankan pada ide tentang teks bergerak (harakat al-nass)

sebagai bagran dari pemikirannya tentang ta'wil.azr Menurutnya,

naskh adalah "gerak kandungan al-Qur'an" (harakat mukawwin\t
aL-kitib) sehingga tidak ada naskh permanen, melainkan hanya

"naskh temporal" (naskh mu'aqqat) yang sasarannya bukan
pembatalan teks, melainkan pergantian sementara makna atau

aspek-aspek makna yang terkandung dalam teks. Al-BahrAni
mengatakan sebagai berikut:

,a7i o-.n ) ).rL, s:; ) o-F) J dt', &* f '* ,F C S

oi g-t,g\*JJ JU-r a.Ue uif A -,ii gL.JJ P * q<'

,,fu e Jti." o*Ji ,a;JJl g -*Jt Jl- d./ L.-(5 JiJt r JU+1t

+1;.y r* JUl, dr, Ji'tll Clt ,i tl ,-jt t*; jJLl," trl J
aztollJt 

d." t-ru; (e,y c.i}l t-Jl i tl -: ,JT.JI

Dalam setiap pemberlakuan naskh, ada makna-makna dan

aspek-aspek dari makna tertentu yang dibatalkan, diiringi dengan

ditetapkannya makna-makna dan aspek-aspek dari makna lain.

Pernberlakuan naskh lebih bisa dipahami sebagai upaya memindah

makna-makna dibandingkan sebagai upaya membatalkannya,

meskipun pernbatalan dan pemindahan adalah bagian dari pengertian

naskh dari segi bahasa. Dengan demikian, tidak ada naskh mutlak,

yang ada hanya naskh temporal, karena dalam naskh mutlak
terkandung pengertian adanya pembatalan bagian tertentu dari jati
diri al-Qur'an, sedangkan dalam nasklt temporal terkandung
pengertian tidak habisnya ilmu yang ada dalam al-Qur'an.

a20Menurut al-Bahrini, istilah ibdr4l(Q. l6170:101) setnakna dengan inzAl.Ibid.,400-
422.

4r'Ibid., 254.
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llcrtolak dari lffitiknya tcrhadap al-T0si (w. 672II) clan al-Khir'i
(w. 1413 H/ 1992 M) di atas, ia mengemukakan naskh sebagai
metode ta'wil. Versi berbeda tentang peristiwa 'Ali di masjid Kufah
dikemukakan sebagai titik-tolak, yaitu bahwa 'Ali mengatakan
kepada seorang pencerita tersebut "Kamu celaka dan mencelakakan

orang lain, menta'wikan setiap hurup dalam al-Qur'an berdasarkan

beberapa aspek makna" (halakta wa ahlakta, ta'wil kull harf fi al-

QufAn 'alA wujtth).a22 Menurut al-BahrAni, 'Ali mengaitkan antara

pengetahuan tentang naskh dengan ta'wil, yaitu melalui mekanisme

"mengembalikan atau memahami ayal yang mutashAbih kepada atau

berdasarkan ayat muhkam".azt Ayat-ayat yang muhkam adalah ayat-

ayat pembatal/penganulir (n6srk1i), sedangkan ayat- ayat yang
mut ash Abih adalah ay at-ay at yang dibat alkan/t eranulir (mans ttkh),

di mana posisi keduanya sama dengan posisi pokok (as1) terhadap

e ubang (tar'). I)ari sini, muncul naskh sebagui mckanisrne gerak
perujukan (al"harakah al-marji'iyah) yang rnenghubungkan yang

cabang tersebut kepada pokoknya. Jadi, naskh adalah menggeser

yang mutashAbih ke yang muhkam.a2a Gerak bolak-balik ini dalam
naskh sebagai ta'wil muncul dari asal kata ta'wil sendiri yang berasal

dari dua kemungkinan: dari kata awwal (4ao66rt, awal) atau dari
ma'61(a6Aafi, tempat kembali) dan ditarik dari sejumlah ayat al-

Qur'an (seperti Q.29185:20) sehingga ta'wil bukan hanya sebagai

mekanisme perujukan, yaitu mengembalikan yang mutashAbih ke

muhkam, melainkan juga sebagai gerak kembali ke titik-awal
(harakah irtijA'iyah).425 Gerak ta'wil adalah sebagai berikut:426

422lbid., 41. Lihat juga Muharmnad HAdi Ma'rifah, al-Tanthid,vol. 2, 2'15 dengan
nrerujuk Tafsir al-'AyyAslri vol. l, 12. Al-BahrAni rnenyebut penceritatersebut sebagai
ahli fiqh rasional (faqih al-rgy) dan Hddi Ma'rifah rnenyebut "penrutus hukum" (kadi,
17i<lin)^

'l:rlv'lelodc ini fouou dikatakan bctrsul dari sabba Nqbi h4ulrunlrra.i " i na ti al.Qq'irt
nut aslritbihlanl wa tnuhkautfanj, tanrun radda mutashAbihah il6 ,uuhkantih laqad hudiya
il6 sirit ntustaqinr". Ahrnad al-Bahrdni, al-Tgwil,40.

4xlbid.
4'z5lbid., 5 16. Menurut al-RAghib (aI-MufradAt,404l), kata "tgwil'sebenarnya berasal

dari " awl' (kembali), yailu bentuk ntasdar dari Ala-ya'fi|u, kernudian rnenjadi awwala-
yu'awwilu, bukan dari kata awwal.

a26Ahmad al-Bahrini. al-Ta'wil. 517.
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Skema 2:

Gerak ta'wtl menurut al-BahrdnT

Ayal mutashabih (mansukh)--+ Ayat muhkam @asikh)
f 4t.J.) {4L;} tul

Kembali

(i-:.-L\ a*(.3 a,]

Menurut al-Bahrdni, unsur-unsur yang harus ada dan menjadi
bagian esensial ta'wil adalah sebagai berikut. Pertama, ayat yang
dita'wil sebagaimana ditunjukkan oleh makna etimologisnya (tanda,
isyarat, atau simbol) pada dasarnya mencakup semua wujud. Akan
tetapi, dalam konteks struktur al-Qur'an, ayat meliputi hurup alfabet,
kata, ungkapan kalimat, termasuk titik. Itu artinya bahwa suatu
kata atau kalimat bisa dilihat tidak hanya sebagai suatu ayat,
melainkan pada saat yang sama adalah beberapa ayat.a27 Perluasan
cakupan ayat ini tampak muncul dari kitiknya terhadap ide tentang
keterbatasan teks (mahdttdiyat al-nass) yang sejak klasik
dikemukakan oleh al-Juwayni dari Sunni, dan juga dianut oleh ulama
Shi'ah, seperti al-Hilli (w. 726 Hl l3Z5 M) dalam al-Alfayn bayna
al-Sidq wa al-Mayn. serta ulama Shi'ah modern yang dipengaruhi
oleh al-Tfisi.a28 Pandangan yang bertentangan dengan aiiran
(madrasah) Ahl aI-Bayf ini, menurutnya, adalah kreasi pemikiran
(wad'iyah), tanpa dasar dalam agama, karena menganggap teks
(nass) tidak bisa menjawab banyak persoalan.a2e Kedua, naskh-
ihkAm. Menurut al-BahrAni, naskh tidak hanya berarti
"menghilangkan" (izAlah), melainkan juga "menetapkan" (tathbit),
"mengganti" (ibdel, tabdil), dan "memindah" (naql). Makna-makna
yang muncul dari analisis kebahasaan ini, sebagaimana dijelaskan
oleh Ibn Manzttr, rnenunjukkan bahwa teks (nass) mengalarni

arlbid., 361 .

428lbid., 248-249.
4zelbid., 250. Al-BahrAni rlengernukakan bukti holistisitas nass al-eur,an dalarn

tnenjawab banyak persoalan dengan beberapa ayat al-Qur'an (Q. I 6/70:89; e.al-Zukhruf:
63; al-An'Anr: 38 dan 59; dan YAsin: l2) dan kutipan pendapat imarn-imarn Shi'ah.
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gerakan melalui pembatalan, penetapan, penggantian, dan
penindahan, di mana semua makna tersebut dominan pada makna
"mengganti" (ibdeD. Aktivitas naskh-ihkArn berarti adalah
mengembalikan ayat mutashibih sebagai cabang (far') ke ayat
muhkam sebagai pokoknya (as,l), sama dengan mekanisme
mengganti-menetapkan.arO Ketiga, meneliti kesamaan (istiqrA' al-
tamAthul), yaitu upaya mengidentifikasi ayat-ayat yang memiliki
kesamaran maknanya dengan kemungkinan makna-makna lain,
seperti dimungkinkan oleh adanya kata, kalimat, atau sinonimitas.
Mekanisme ini adalah kerja logika (qiyAs tamthili). A\-tamhthul juga
berarti adanya hubungan kesamaan antar ayat-ayat al-Qur'an
sehingga bisa dianggap saling menjelaskan karena memiliki
hubungan yang terlihat, misalnya, dari temanya.arr Keempat., zAhir-
bAtin, yaitu bahwa setiap ayat dianggap memiliki aspek-aspek
(wujtth) makna lahir dan makna batin. Berbeda dengan tanzil yang
terbatas pada aspek makna lahir, fa'wil adalah pemaknaan yang
"ntenyeberang" dari makna lahir ke makna batin, dari suatu aspek
ke aspek makna lain.a32 Kelima, penyimpulan fatwa (istinbAt al-
fatwA), yaitu bahwa ta'wil bertujuan agar teks bisa berbicara
memberikan jawaban atas persoalan yang muncul.a33

Menurut al-Bahrdni, ta'wil bisa bergerak dari tiga media atau
yang disebutnya sebagai struktur, yaitu struktur bahasa (bun-yat
al-lughah) al-Qur'an, struktur akal (bun-yat al-'aql), dan struktur
alam (bun-yat al-kawn).a3a Hubungan tiga struktur tersebut dalam
mencari aspek-aspek makna yang tepat pada kata dan ungkapan
(tasrif wuj0h al-kalimah/al-'ibArah)a35 didasarkan atas dasar

4"'lbid., 363-366.
4rIbid., 367-368.
412lbid., 3-10-37 I .

or,lliid., J72,376.
'r{1bid.,509-515.
{'r1'crrtang "tasriful-wujlJr", lilrat ibid.,42ti-435. Dari segi buhusa, f asdfb1rlrraknu

menralingkan, menrbolak-balik, atau mengubah-ubah arah. Pengertian ini rlenjadi makna
dasar dari tgwil sebagai ttrencari makna lebih dalarn dan esensial dari sekadar makna
lahiriah ( z 6h i r) ke makn a dalar t (b 6t i n).
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"penggantian-saling menyempurnakan" (ibdel-t akemul)' Dalam hal

hubungan ayat-alam, misalnya, ta'wil bergerak dengan dua bentuk'

Pertama, ta'wil ayat al-Qur'an yang mutashAbih dengan ayat

kawniyah yang muhkam yang, menurutnya, didasarkan atas

pernyataan Ibn ,Abbxs, "sesungguhnya al-Qur'an ditafsirkan oleh

zaman" (tnna aI-Qur'An yufassiruh al-zamAn). Kedua, ta'wil ayar

kawniyah yang mutashkbih dengan ayat al-Qur'an yang muhkam

yang didasarkan atas pernyataan Ibn 'Abbds, "sesungguhnya al-

Qur'an menafsirkan zaman" (inna al-Qur'An yufassir al-zamAn)'

Kedua model ta'wil ini bisa dijelaskan dalam skema berikut:416

Skema 3:

Gerak Ta'w-rl Ayar al-Qur'an - Ayat Kawniyah

Ayat aKlur'an (mulashribih) --r Ayal kawniyah (nufikanl -+ Ayat al{ur'an muttkam (fatwa)

(ur.:-y i;t;:.i 1u#1 Uf ii r:3 Ui; ii
Kembali

Skema 4:

Gerak Ta'wil Ayat Kawniyah - Ayal al-Qur'an

lli sarpping tiga r;tluktur yang tliklaiur Ql'IJahrtni scbagai

kerangka epistemolog is (nazariyat al-ma' riI alti), t a' wil ayat al-Qur' an

juga bisa dilakukan dengan hadith dengan empat pola naskft, yaitu

hadith - hadith, hadith - al-Qur'an, al-Qur'an - al-Qur'an, dan al-

Qur'an - hadith.asT

Berkaitan dengan fungsionalisasi naskft sebagai metode ta'wil

yang ditawarkan oleh al-Bahrdni, kita bisa memberikan catatan.

Pertama, prinsip bahwa ayat mutashablh harus dita'wil berdasarkan

pengertian ayat muhkam bisa dipahami, karena didukung oleh

pemahaman bahwa sebagai umm al-kithb (pokok, as1), wajar jika

4r6lbid., 532.
4rTlihat uraian teoretis, skema ta'wil,dancontoh penerapan rnodel ini dalam ibid.,

55 I -569.

Ayal kaw niyah inutash dbih)

(uurl 1i;:"-i' Kembali

Ayat al-Quian (nu{t/

1i-i*; :';rr:"-i
Kesimpulan

lnuhkanl ---+ Ayal katrniyah munkam (tatwa)
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ayat muhkam harus dirujuk di satu sisi, identifikasi multkam-
mutashAbih sebagai nasikh-mansfrkh juga muncul sebagai penafsiran
di kalangan mufassir awal, seperti al-Dahhik.a38 prinsip ini dikenal
di kalangan sebagian Sunni,are semisal tampak pada pernyataan
tentang muhkam sebagai "patokan yang dirujuk oleh ayat lain
dengan ta'wil' ('umdah yuraddu ilayhA ghayruhA bi al-ta,wil) d,an

yang semaknanya yang didukung oleh Haqqi IsmA'il, al-Baydiwi,
al-Nawawi, dan al-Nasafi,aa,, meski penerapannya di kalangan
Mu'tazilah dan Shi'ah tampak lebih menonjol. Fungsionalisasi naskh
seperti ini memiliki akar kesejarahan dan doktrinal lebih menonjol
di kalangan Mu'tazilah. Teologi Shi'ah dan Mu'tazilah terbukti
dalam sejarah berafiliasi, seperti tampak misalnya pada masa Dinasti
Buwayh.aar Orisinalitas metode ta'wil ini adalah bahwa mekanisnre
perujukan itu tidak linear, melainkan sirkular. Kedua, penerapan
metode ini rentan rnenjadi sarana justifikasi ideologis saja, seperti
tampak dalam argumen teologi Mu'tazilah. Kontroversi ulama
terjadi tidak hanya dalam mendefinisikan dan kemungkinan
menafsirkan ayat mutashebih,44z melainkan juga mencntukan kedua

ar*al-Suy0ti. al-ltq\n fi 'Ultnt al-euy6n,vol. l, 3.
areal-Suy0ti (ibid., vol. I , 2) menyebutkan salah satu definisi ln u/rka,r sebagai "ayat

yang berdiri sendiri" (ntastaqalla binafsih) d,an mutashabrfi sebagai "ayat yang tidak
berdiri sendiri, kecuali dengandikernbalikan kepada ayat lain" (ntl16yastaqiltbi nafsihitlA
biraddih ila ghayrih). Lihat juga al-Jassas, Ahkant al-euy6n,vol. 2, ed. Muhanlnad al-
Sddiq QamhAwi, (Beirut: DAr lhy$ al-TurAth al-'Arabi, 1405 H), 282-294.

a{'Leah Kinberg, "MuhkantAt and Mutash6bih6t...," 162.
aalTentang afiliasi shi'ah-Mu'tazilah,lihat al-shahrastdni, al-Milal wa al-Nihal,vol.l ,

ed. Ahmad Fahrni Muhamurad, (Beirut: Ddr al-Kutub al-,lhniyah, 1992),22; JoelL.
Kraerner, HuntanisntintheRenaissanceoflslant:theCulturalRevivalDuringtheBuyid
.45'e (Leiden: E. J. Brill, l9S6). 72.

{arLihat al-Suyffti, al-ltqAn ti .Ul1nt al-Qug\n,vol. 1,2-3; Leah Kinberg, ,,MnhkantAt

and' Mutashiblrdr (Koran 3/7): hnplication of a Koranic pair of renns in Medieval
Exegesis", dalam Andrew Rippin (ed.), The Qulan: Fonnative Interp.:tation (tJSN
singapore/sydney: Ashgafe, 1999),283-312. Mayoritas kaunr muslinr (sahabat, t6bi,ftn,
dan rnayoritas alftan Ahl al-Sunnalr) tidak melakukan tawil.Di kalangan mereka, berlaku
kaedah tentang prioritas nakna haqiqi atas ntaj6zi, seperti diformulasikan oleh Ibn al-
'Arabi bahwa "kewajiban'renempat kan ungkapan-ungkapan pada makna-makna
lahiriahnya yang layak" (wujttb tanzil al-alfkz 'ala lna'aniha al-zAhirah fihi al-lgiqah).
Lihat lbn al-'Arabi, al-Nisikh wa al-Mans\kh. 139. Sedangkan, kalangan Mu'tazilah
melakukan fgwil lebih intensif.
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kategori ayat tersebut. Level kontroversi ini menjadikan persoalan

ini kemudian dianggap nisbi, tergantung atas pemahaman dan
perspektif dalam menafsirkan ayat.aai Penentuan ayat-ayat muhkam

dan mutashilbih, aHhirnya, menjadi pilihan ideologis.aaa

3. Sebagai Metode Pengembangan Hukum Islam
Tak pelak lagi bahwa naskh difungsikan dalam konteks

pengembangan hukum Islam. Naskh dalam 'ulttm al-Qugdn sebagai

pembatalan antarayat diperluas penerapannya dalam usttl al-fiqh.
Ketika terjadi kontradiksi makna (ta'Arud) yang gagal

dikomprornlkan Qam', tawfiq), naskh dijadikan sebagai salah satu

metode penyelesaian dengan menganggap salah satu di antara dalil
lebih awal dibandingkan yang lain dengan berpatokan pacla

kronologi turun (farfib at-nuzttl) surah melalui makki-madani dan

keterangan riwayat.aas Sejak al-Shdf i, metode naskh berkembang

secara ekstensif tidak hanya naskh antarayat al-Qu,ran, melainkan
juga isu kontroversi melebar ke nasklt sunnah, ijmQ, dan qiyAs. Al-
Shefi'i sendiri sebagai pioner metode ini menetapkan kontradiksi
antarayat pada level makna "nass". Mayoritas nuhaddithttn dan

fuclahQ dari kalangan ShAfi'iyah, Hanafiyah, Ja'fariyah, dan

Mu'tazilah menolak kebolehan "tgwityang jauh" (tgwit ba'i| yang

dipaksakan untuk mengkompromikan.aa6 Namun, fanatisme aliran
ficlh menggeser pandangan ini dan naskh digunakan untuk

a3Kaedah, "al-Qu-ran sernuanya ntuhkant dilihat dari suatu cara pandang tertentu,
sernuanya mutashibih dilihat dari cara pandang tertentu, atau sebagiannya ntuhkant, dan

sebagiarrnya mutashibih dilihat dari cara pandangan kctiga (yang lain)" (al-Qugin al-
karim kulluh ntuhkattt bi'tibAr. wa kulluh mutashibih bi'tibilr, wa ba'duh r.nuhkam wa

ba'duh rnutash\bih bi'tibir thAliffi). Khalid bin 'UthmAn al-Sabt, Qaw6'id al-Ta.&ir, vol.
2,66t .

aaaMisalnya: 
Q.7:I43 danQ.6:I04tentang kemungkinanrnelihat Allah(ru yaf A//6ft)

dan Q. I 8:29 dan Q.76:30 tentang kenrandirian (qadar) dan ketergantungan (1abr) rnanusia.
aasl-ihat lebih lanjut uraian tentang hal ini dari perspektif usOl al-fiqh perbandingan

dalanr 'Abd al-Latif 'Abdullih 'Azizal-Batzanji, al-Ta'6rudwa al-Tarjih bayna al-Adillah
a!-Shar'iyah: Bahth lJs1li MuqAran bi al-Madh\hib at-lstitniyah al-Mukhtalifah,vol. I

(Beirut: Dir al-Kutub al-'llmiyah, I 993), 3 l0-336.
aclihat' Abd al-Latif ' Abdull ih' Aziz al-B arzanji, al-Ta' Ar ud. 228 -23 4.
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menjusti{'ikasi pantlangan madhhab, seperli tarnpak clalam
pernyataan AbdullAh al-Karkhi (w 340 H), seorang Hanafi, "Pada
prinsipnya, setiap ayat yang bertentangan dengan pendapat para
pengikut madhhab kami harus dianggap mansOkh atau harus ditarjih.
Yang lebih utama adalah ditgwil untuk melakukan kompromi" (a1-

asl anna kulla hyah tukhilifu qawla ashAbin| fa innahA tuhmalu
'ali al-naskh aw 'al6 al-tarjih. Wa al-awlA an tuhmal 'aI6 al-tawil
min jihat al-t awfiq).a41

Di kalangan ahli tafsir dan us01 al-fiqh kemudian muncul
dualitas makna naskh sebagai "pembatalan final" dan "penundaan"
yang berpatokan pada kronologi turun (tartib al-nuzil) surah dan

kesadaran tentang maslahah sebagai esensi pembatalan tersebut.
Pergeseran trend ini, sebagaimana dikemukakan, mengalami
beberapa fase. Sambil mengakui naskh sebagai pembatalan final,
al-Zarkashi dalam aI-BwhAn mengemukakan konsep tentang adanya

hukum yang ditunda pelaksanaannya karena bersifat kondisional-
temporal. Konsep "pembatalan tinal-penundaan" ini lebih
komprehensif kemudian dikemukakan oleh al-Biq0'i dalam Nazm
al-Durar dan Ibn 'Ashfrr dalam al-Tahrir wa al-Tanwir. Meski
mengakui terjadinya kontradiksi antarayat, mereka juga memahami

bahwa pembatalan tersebut pada substansinya adalah pergeseran
maslahah yang menjadi alasan penundaan. Dengan dipengaruhi oleh

'Abduh, M. Quraish Shihab mengemukakan konsep tabdil pad,a

tataran substansi ayat sebagai "pembatalan temporal-penundaan"
dan menolak "pembatalan final". Pemikiran M. Quraish Shihab
tampak sebagai transisi atau menengahi antara pembatalan final-
penundaan al-Zarkashi, al-BiqA'i, dan Ibn 'Ashfrr dengan konsep

"penundaan" Abtr Zayd yang melihat teks dalam dimensi
kesejarahannya yang selalu diproyeksikan ke realitas yang selalu
berubah. Secara revolusioner, ide serupa diturunkan dalam konteks
privatisasi shari'ah untuk kepcntingan kebebasan, keadilan, dan

aaTSebagairnana dikutip oleh Shaykh Ahmad bin al-Shaykh Muhammad al-Zarqi,
Sharh al-Qaw6'itl al-Fiqhiyah, ed. 'Abd al-Safiir Ab0 Ghuddah (Darnaskus: DAr al-
Qalam, 1996), 39: Muhamnrad Husayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirtn, vol. 2
(Beirut: Dir al-Fikr, 1976Ml | 396 H),434.
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kcsctaraan sipil secar:a rcvolusioner diusung oleh rihir, kemucliarr
tliikuti oleh an-Nairn. IJelakangan tlalarn konteks pergulata.
pemikiran hukum di tanah air, ide tentang masrahah sebagai poros
pergeseran hukum juga diangkat sebagai dasar pembatalan nass
dengan formulasi "kebolehan membatalkan nass-nass dengan
maslahah" Qawaz naskh al-nustts bi al-maslahal) oleh komunitas
muda Nahdhatul ulama yang diklaim gerakan pemikirannya sebagai
'postradisionalisme". Meski sejalan dengan Najm al-Din al-Tirfi (w.
716 H) tentang mendahulukan maslahah atas teks, tapi proyek
pemikiran ini ditujukan mengkritisi anggapan tentang tidak
mungkinnya terjadi pertentangan antara teks (nass) dan masrahah
yang didasarkan anggapan keliru bahwa teks adalah maslahah itu
sendiri. Dengan mengadopsi pembedaan Adonis antara us01 dan
fusttl, suatu teks spesifik yang tidak relevan lagi dilihat dari
perspektif maslahah bisa dianulir dengan teks yang keberlakuannya
didasarkan atas nilai-nilai universal.aax pembedaan Ibn al-
Muqalla'-clikutip melalui al-7"h6bit wa al-Mutahawwil Arlonis-
antara usDl dan fu.sfi/ sebagai titik tolak sebenarnya tidak asing meski
ada perbedaan dengan pembedaan al-shdtibi antara ayat kulli danjuVi yang kemudian menjadi dasar penyimpulan qawA,id
kulliyahnya, atau pembedaan Fazlur Rahman antara dimensi ajaran
al-Quran yang bersifat universal yang disebutnya sebagai ideal-moral
dan yang bersifat spesifik yang disebut sebagai legar-specific,
Bahkan, penerapan naskh ini juga tidak berbeda jauh dari apa yang
ditawarkan oleh rahl berkaitan dengan naskh 6yi,t al-usttl terhadap
AyAt al'furfi' atas dasar maslahah yang kontekstual diukur dari
hukum waktu. Dengan berpatokan pada kerangka ustil-fur0' dan
bergerak pada logika, bukan pada kronologi turun surah (tartib ar-
nuzttl), seperti kebolehan nikah beda agama, metode naskh ini
diproyeksikan dalam konteks liberalisme hukum di Indonesia.aae

aanlihat Runrudi, ,,Post Tradisirrnolisrne Islonr: Wactnt lutelcklualisrrrs dularn
Konrunitas NU", (Disertasi, sekorah pascasarjana Universilas rsranr Negeri syarif
Hidayatullah, Jakarta, 2006), 361 -363.

aa'Lihat Abdul Moqsith Ghazali, Argunten plurarisnte Agama: Mentbangun Toreransi
Berbasis al-Qur'aa (Jakarta: Kata Kita, Z00g),340-346.

165



Itcrgcscran sangat signfikan tarnpak pada konscp "pcmbattlan

temporal" al-Bahrhni yang dikemukakan di atas. Meski memiliki

alur pikir yang sama dengan Taha, an-Naim, dan Ab0 Zayd, al'-

BahrAni mengemukakan konsep naskh sebagai metode tgwil ayat-

ayat ntutashilbih, baik ayat hukum maupun non-hukum secara lebih

komprehensif dan sistematits. Meski demikian, metode tersebut,

semisal preferensi makna batin alas zAhir ayat, jelas diproyeksikan

sebagai rasionalisasi doktrin Shi'ah, seperti halnya Mu'tazilah.

Tabel 3:

Model fungsionalisasi naskft dalam hukum Islam

Trend Mod6l Faktor Materl Kerangka Plklr Proyeksi Pengusung

!r

E'F
:€
tz
d-o
1j
EriI -6

;P
E

1

'Kontradiksi anlar .Hukum
.Kelerangen rMayal

Solusi konladiksi
dall

mdhhab tiqh

.aLSh5li i

linal

4r kondili

'Hukum
.Kelerahgan iwayal

.Solusi konkadiksi
dall

.aLZarkashl

.aLB qi I

3

hukum
mutshAbrh

.Makna lahir-batin ajann

.€l.Brhr6nl

.Shlah

kandungan ayal
dg kondisi

.H0kum

.Non-hukum .M. ouraish
Shihab;

.Pembatalan

temporal kandungan ayal
dg kondisi

.Huk!m .MaqEqan-marsaoa'
.Maqasid Sharlah

.Lib€ralisasi hukum

temporal kandungan ayat
dg kondisi

.Hukum

'Risalah pedaha.

.Ayal us0lluro

.Evolusi sharlah

dan keselaraan sipil

.T6ha;

Dari tabel di atas, tampak trend pemikiran tentang naskh secara

umum dan aplikasinya dalam konteks hukum secara khusus memiliki

kecenderungan (1) dari pembatalan final (naskh mutlaq) ke

pembatalan temporal (naskh mu'aqqat) yang disertai penundaan

penerapan kandungan hukum ayat yang dibatalkan tersebut; (2)

dari patokan kronologi ke logika atau maslahah; (3) dari teks ke

konteks, seperti dipertimbangkan "hukum waktu" (hukrr al-waqt).

Itcrgeseran ini ctisebabkan oleh kesadaran ulama bahwa, selain

kornpleksitas dan konsckuensi-konsekuensi luas yang diakibatkan

oleh pembatalan final, esensi pembatalan tersebut sesungguhnya

adalah perubahan isi (content) ayat, bukan ayat itu sendiri, sehingga

maslahah yang merupakan elan dasar pergeseran tersebut juga
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bergeser karena perubahan ruang dan waktu. Konsep "penundaan"

ini lebih merupakan bentuk revisi kalangan revisionis, bahkan

cenderung merupakan ide alterr.iatif sebagai penolakan terhadap

naskh klasik, karena esensi penundaan adalah bagaimana suatu

kandungan ayat dipandang relevan dengan konteks ruang-waktu,
jadi sebenarnya fokus persoalan adalah penerapan kandungan ayat

dalam konteks, bukan soal pembatalannya.
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BAB III
AYAT PEDA}IG (AYAT AL-SAYD:

PELACAKAN ASAL-USUL
ISTILAII, IDENTIFIKASI, DAN

STATUS KEBERLAKUAN (IHKAAI
ATAU NASIGI)

A. Asal-usul Istilah
l. Fase Abad Ke-2-3 H: Para Penulis Awal Naski

Pada fase ini, belum digunakan istilah "ayat pedang" (Ayat al'
say\. Para penulis awal naskh hanya menyebutkan dianulirnya

sejumlah ayat tertentu dengan ayat yang terdapat dalam s0rat

Bariah. QatAdah bin Di'Amah al-Saddttsi (w. ll7 Hl 736 M)
rnenjelaskan adanya ayat al-Qur'an yang berstatus luar biasa dengan

membatalkan beberapa ayat al-Qur'an secara sekaligus.r Qatfldah
tidak menyebut secara eksplisit Q.9/ll3:5 sebagai ayat pedang,

melainkan hanya ungkapan "dalam (s0rat) Barlah" (fi Bariall.2 Ia

hanya menggunakan metafora "pedang" untuk perintah perang

dalam QSl |I3:Z9-sebenarnya juga terkandung dalam Q.9/1 l3:5-

'Lihat Qatidah, Kitilb al-Nisikh wa al-Mansfikh ti Kiteb NhhTa'6lA.dalan Silsilah

Kutub al-Nisikh wa al-Manslikfi, ed H6tim S.6lih al-Dimin (Beirut: Mu'assasat al-

RisAlah, 1998), 23. 33, 40-42, 45, 47, 48-59.
2Lil'rat, rnisalnya, ibid.. 40. 41, 42, 45, 50.
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digunakannya untuk membelah kepala Mar.hnrr, pr-ajurit raksasa clari
kalangan Yahudi yang mempertahankan benteng Khaybar.ia

Pada abad ke-3 H, sebagaimana dikemukakan, muncul Facl|'it
al-SahAbah Ahmad bin Hanbal yang memuat manAqib,Ali yang
merepresentasikan penulisan manAqib model kalangan
muhaddith0n yang dilengkapi riwayat-riwayat. Dengan
pengkondisian tersebut, manAqib'Ali bergeser pada abad ke-4H
sebagai hagiografi dengan image di atas. Karena pengaruh faktor
religius-ideologis ini, untuk tidak mengatakan karena tashayyu',
Ibn Abi Hdtim al-Rdzi menerima riwayat mu'dar tentang penisbatan
ayat pedang kepada 'Ali, apalagi riwayat tersebut berpangkal dari
SufyAn bin 'Uyaynah, tokoh tAbi,fin terhormat yang biografinya
dalam Kitab al-Jarh wa al-Ta'dil ditulis dengan pujian panjang lebar
dan diakui otoritasnya oleh 'Abdullah bin wahb (w. lg7 H) sebagai
orang yang paling mengetahui tafsir al-eur,an.i5

Tidak hanya di kalangan ntuhadcrifidin, seperti tlicatat s.
Abclullah schleif-er, kharisma 'Ali juga dikembangkan sebagai simbol
penopang kekuatan politik 'Abbasiyah yang berakselerasi dengan
perkembangan tasawwuf. Di samping dikenal dalam silsilah tariqah
sebagai Ahl al-suffaft, oleh para sufi, seperti Rirmi dan al-eushayri
ide "fatA" (pemuda, kesatria) 'Ali dikembangkan menjadi konsep
"futttwah" (kesatriaan yang saleh) untuk menggelorakan jihad.36

3. Fase Abad Ke-5-7 H: Awal penyebaran Istilah
Pada abad awal abad ke-4 H, al-NahhAs (w. 33g H/ 950 M)

mulai menggunakan istilah ayat al-sayfuntuk e.9/ll3:5, meskipun
masih menggunakan "dalam (surat) Barflah" (fi Bar$ah),3? ungkapan
yang menjadi karakteristik para penulis awal, terutama AbO .ubayd

yang menjadi sumber referensi utamanya, di samping sumber_

yS. Vl. Zr,vcur..; "Thc Sworct of Mr:lramnrecl and Ali.', rllllnr lle Mosleu wbrk!,
vol. ?l,lo.2 (April, t93t), lll.

15lbrr Alri l-litinr al-Rizi, Kiti,b at"tarh v:t a!:fa,dil,vol. t, 32_54.
165. Abdullah Sclrleifer, "Jihid andTraditior.ral Islanric Consciousness", dalanr ffic

Is I anti c Q u art erly, v ol. 27, no. 4 ( I 983), I gZ- I 93.
l7Abir Ja'f'ar al.NahhAs, al"N6sikh wa al-Manslkh, i0, 37.
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'Ali sebagai "patron jiltid' (siltib al-jihfrtf2e dan koporkasalaonyo

dalarn sejarah perang nasa Nabi dan sahabat adalah intage sentral

yang muncul dalam literatur-literatur manAqib yang dimapankan

dalam sejarah panjang dan ditopang oleh berbagai riwayat tArikh

maupun hadith. Sebagian paparan tersebut adalah otentik, namun

sebagian paparan lain merupakan konstruksi ideologis. Keperkasaan

'Ali dan kehebatan pedangnya yang terkenal melalui riwayat, "tidak

ada pedang sehebat Dhtt al-FaqAr, dan tidak ada pemuda sehebat

'Ali", teriakan seseorang, atau bahkan Jibril ketika naik ke langit,

setelah melihat keperkasaan 'Ali dalam perang, berkembang di

kalangan Sunni dan Shi'i.3o Riwayat ini dan riwayat serupa tentang

keajaiban 'Ali ditolak oleh sebagian ulama, antara lain al-KattAni,sl

Ibn al-Jawzi,32 dan Ibn Taymiyah.3l Pedang tersebut diriwayatkan

2tUngkapan ini, berdasarkan riwayat yang dikenrukakan oleh Ibn Kathir, berasal dari

'Ali sendiri. Lihat Ibn Kathir, Taftir Ibn Kathir,vol.2,342-343.
1('Lihat lbn Hishdnr. al"Sirah al-NabawiJ,ah, vol. 3, ed. Jamfll "l'hflbit" lvlrthanrrnad

Muhnr0d, dan Sayyid lbrihim (Cairo: D0r al.Hadlth, ?()06), 56; al'Hasan bin Abir al-

Hasan Mulrarnrnad al-Daylami, IrshAd al-Qulfib al-Mun1i NIan'Amila bih Min Alfut al'
'tqAb, ed. al-sayyid Hishirn al-MaylAni (Teheran: Dir al-Uswah, l4l7 H),6l; 'Ali bin

Muharnmad bin Ahmad al-Miliki (lbn al-Sabbagh), al-Fustll al-Muhimntah fi Ma'rifat al-

gin"nhah,ed. al-Sayyid Ja'far al-Husayni (Teheran: al-Majma'al-'Alami li AhlBayt,1427

H),77-78: Shaykh 'Abd al-Husayn al-Amini, Ali bin Abi TLlib: Sang Putra Ka'bah
(Jakarta: al-Huda, 2003), 57-59 dengan rnerujuk ke al-Ghadir, vol. 2, 59-6 I .

rlAbir al-Hasan 'Ali bin Muhammad bin 'AnAq al-Kattini, Tanzih al-Shari'ah al-

MarfI'ah 'an al-Ahildith al-Shani'ah al-Mawdt'ah, ed. 'Abd al-Wahhib 'Abd al-Latif
dan 'Abdullih bin Muhammad al-Ghurnfrri (Beirut: Dir al-Kutub al-'Ihniyah, t.th.), 440.

r2lbn al-Jawzi, Tartib al-Mawdfr'6t,ed. KamAl bin Basytni Zaghl0l (Beirut: Ddr al-

Kutub al-'Iln.riyah, 1994 M/1415 H), I14.
rrMenurut Ibn Taymiyah, kata "frr6" (pernuda) dalam al-Qur'an (ketikadihubungkan

dengan Q.21173:60), sunnah, dan bahasa Arab tidak berkonotasi pujian. Begitujuga.

nrenurutnya, Nabi tidak pernah n.rembangga-banggakan kakek dan anak pamannya. Hadith

tentang persaudaran(ntyikhih)'Ali adalah palsu. DhAaLFaqErbukan rnilik'Ali,lnelainkan
rnilikAbOJahlyangdiratnpaspadaPerangBadr.Padaperangini,tidakada Dhtral-Faq6r

sebagai pedang kaurn tnuslirn. Hadith Ab0 Dharr yang diriwayatkan oleh RAfidah adalah

mawqiif'(lihat Ibrr 1'aymiyah, Minh\j al-Sunnah al-Muhatnmadivah ti Naqd KalAtn al'
Slri'afi, vol. 1,297; idern, Maimt' Fat6w6, vol. I (masalab: hal yasihh anna'Aliyan qAtala

al-jinn), vol. 4 (a/-gassa sin alladhina yanqul0n maghLzi). Berbeda dengan Ibn Taymiyah,

pedang tersebut dikatakan dalarn sumber lain sebagai milik Munabbih bin al-HajjAj al-

Sahmi, ada yang mengatakan sebagai rnilik al-'As bin Munabbih (Ab0 Muhamrnad 'Abd
al-Ghani bin 'Abd al-Wihid al-Maqdisi, al-Durrah al-Mudiah fi al-Sirah al-Nabawiyah,

dalarn www.ahneshkat.net (12 Juli 2009).
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Scpcrti halnyu dalam tradisi hagiografi naratil'di kalangan sufi,

seperti tadhkirah, manilqib, rijAl, sirat al-awliyA', tabaqht, malfttzilt,

Jan wasAyA,:-' berbeda dengan sejarah (histrtry) umurnRya, scbagian

tradisi hagiografi sahabat, karena faktor ideologis dan sektarianisme,

menyebabkan terjadi rekayasa, distorsi, atau setidaknya, penekanan

secara berlebihan terhadap fakta tentang keistimewaan tokoh.
Literatur-literatur manAqib difungsikan untuk kepentingan
ideologis, seperti munculnya manAqib al-ShAf i dimulai di awal abad

ke-4 Hl 10M dengan karya lbn Abi HAtim al-RAzi (w. 327 H/ 938

M) hingga al-Bayhaqi (w. 459 W 1066 M) dan Fakhr al-Din al-RAzi

(w. 606 Hl 1209 M) yang membentuk image tentang al-ShAfi'i
sebagai peletak pertama usil al-fiqh di tengah persaingan klaim
tersebut d,ari ustiliyttn Hanafi.26 Tidak hanya di kalangan ShAf iyah,

manAqib juga ditulis berkaitan dengan Abtr Hanifah (w. 150 Hl 767

M), al-Awzd'i (w. 157 Hl 774 M), Malik bin Anas (w. 179 Hl 795

M), dan Ahmad bin Hanbal (w. 241 H/ 355 M)27 untuk berbagai

knntL'ks ideologis beragam, terutama f'anatisrne ntatlhhab. Mernang,

pada abad-abad awal Islam, manhqib yang belurn menjadi kata-
kunci yang mungkin masih netral (tarjamah, akhbhr, dan ta'rif),
atau yang lebih ekspresif (fad|'il, mafAkhir, dan ma'Athir), semula

menyuguhkan potret moral dan infromasi tindakan-tindakan mulia.

Akan tetapi, sejak abad ke-4 H/ 10 M, baik di lfriqiyA maupun di

daerah-daerah lslam lain, istilah tersebut bergeser menjadi biografi
pujian terhadap para imAm pembangun madhhab. Pergeseran

tersebut ditandai dengan bubuhan keajaiban-keajaiban.28

2slihat uraian bagaimana "kejadian Iuar biasa" ( khAnq al-'6dah) pada para wali ( karhntat)

rnerupakan hasil konstrulai literatur-literatur hagiografi dan kondisi sosiologis, dalarn

Julian Millie, " KhAriq UI-'Adah Anecdotes and the Representation of Karilnit: Written
and Spoken Hagiography in Islam", History of Religion, University of Chrcago, Vol. 4ll.
Nrr. I, 43.fi5.

zr'Wa{jl B.Halluq, AHistor'y of Islantic LegalTheoiles: &n fntrodw:tion to Swmi Us\l
al. F' iq h (Canbridge: CambridgeUniversity Press, I 997), 30.3 5.

27Ch. Pellat, "Manikib", dalarn The Encyclopaedia of Islam:New Edition (Leiden E.

J. Brill, l99l), Vol. 6,352-353.
2tCh. Pellat, "ManAkib", 357.
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Metafora 'Ali tentang surat Bardah turun dengan misi pedang

tampak dikaitkan dengan perannya, menyusul AbO Bakr yang

sedang memimpin ibadah haji, untuk menyampaikan misi sttrat

Bargah pada musim haji tahun 9 Hl 630 M. tersebut. Bahkan, 'Ali
ditekankan secara eksklusif melebihi Abtr Bak sebagai orang yang

paling herhak mengemban misi tersebut karena hubungan keluarga

(ahl al-bayt).zz

'Ali memang tidak hanya diakui patronasenya di kalangan

Shi'ah, melainkan juga di kalangan Sunni. Munculnya penisbatan

fiktif tersebut berkorelasi dengan merebaknya tradisi "biografi

orang-orang suci" (hagio gr afi hagi o gr aphy) tentang keistimewaan

Ali yang dicitrakan dalam literatur manAqib yang begitu banyak,

sehingga "tidak bisa ditampung oleh tempat", demikian hiperbola

al-Dhahabi.zr Di antaranya adalah karya Ahmad bin Hanbal (w- 241

H/ 855 M), al-QaffAl al-ShAshi (w. 336 Hl 948 M), al-HAkim al-

NaysAbirri (w. 405 H), Ibn al-MaghAzili (w. 483 H), Shams al-Din

Abtr al-BarakAt (w. 871 H), 'Ah Ba Hasan al-Hadrami (wafat pada

abad ke-9 H), al-Suy0ti (w. 911 H/ 1505 M), al-Mays Muhammad

SAlih bin 'AbdullAh al-Husayni (w. 1041 H); dan Sayyid Ahmad al-

GhumAri (w. 1320-1380 H).24

:2lbn Llishiim, at-Sirah al-NabaLiyult, vol. 3, 42 l; ol-liuyirll, ul'Durr al-Mantbitr

(etlisi suntingan 'Abdullah bin 'Abd al-Muhsin al-'l'urki dan 'Abd al-sanad Hasan

YarnAnrah), vol .7,227-233:Muharnmad Sulayrnan al-K0fi, Man\qibAntir al-Myninin'Ali
ibn Abi TAlib, vol. l, 526; al-Biqi'i, Nann al-Durar, vol. 8, 365-368; lbn al-'Arabi, a/-

Nlsikh wa al-Mansfikh fi al-QuEan a/'-Karint (Beirut: DAr al-Kutub al-'lhniyah, 2006),

14t.
2ral-Dhahabi, Ma'ifat al-Qun6' al-KibAt'al6 al-TabaqAt wa a1-A's6r,ed.IbnAbdillAh

Muhanlnad Hasan Muhanlnad Hasan Ismi'il al-Shdf i (Beirut: Ddr al-Kutub al-'lhniyah,

1997),12.Al-Dhahabisendirir.nenulis Fathal-MatAIibfiAkhbAt'AlibinAbiT6lib.
2alihat Ahmad bin Hanbal, Fad6'il Anir al-Mu'ntinin 'Ali bin Abi TAlib 'Alayh al-

Salilnt, ed. Husayn Hamid al-Sayyid (Teheran: Layld, 1425 H); Shams al-Din Ab0 al-

BarakAt Muhamrnad bin Ahmad al-Dimashqi al-Bd'frni, Jawahir al-Mat6lib fi Manaqib al-

Imilnt 'Ali bin Abi TAIib 'Alayh al-Sal6m, ed. Muhammad B6qir al-Mahrn0di (Qom:

Majrna' al-ThaqAfah al-lslArniyah, 1415 H); lihat daftar karya-karya maniqib'Aliyang
telah ditulis oleh para ularna dalam al-Khatib ibn al-Hasan 'Ali bin Muhammad bin

Muharnmad al-WAsiti (lbn al-MaghAzlli), Manhqib 'Ali bin Abf TAlib 'Alayh al-Sal6nt

(Teheran: al-Maktabah alJslArniyah, 1302 H), 2-'7 .
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- Ibn al-Tufayl (w. 44H) -'Ali (40}Jl 660 M).'? Oleh karena itu,

riwayat ini tidak otentik.

Mungkin karena persoalan otentisitas ini, al-Suy0ti yang

rnengakui telah meringkas karya tafsir tersebut dalam al-Durr al-

Manthftft dan al-Tabari yang berupaya menghimpun tafsir sahabat

dan tAbi'0n tidak mengutip riwayat tersebut. Al-Suytrti hanya

mengemukakan riwayat Abtr al-Shaykh dan Ibn Marduwayh

(Mardtryah) yang bisa merupakan indikasi, tapi bukan bukti yang

kuat, tentang keterkaitan 'Ali dengan penyebutan tersebut'

Diriwayatkan bahwa Ibn 'Abbds bertanya kepada 'Ali tentang tidak

dicantumkannya basmalah di awal sttrat Bargah' 'Ali menjawab

secara metaforis bahwa basmalah mengandung makna keamanan,

sedangkan surat Barlah "turun dengan misi pedang" (nazalat bi al-

sayf), karena menurut tradisi Arab, surat yang berisi pembatalan

perjanjian tidak dibubuhi basm alah.te Hingga wafatnya Nabi,

persoalan ini masih belum jelas. Alasan ini tetap kontroversial.20

Meskipun pengaitan tidak dicantunkannya basmalah dengan "misi

peclang" tersebut merupakan pendapat yang populer. Namun,

menurut 'Abduh, pendapat terkuat adalah karena seperti halnya

surah-surah lain, ketika diturunkan surat tersebut memang tanpa

basmalah.zl

r?Jalur riwayat yang otentik tentang tafsir yang berasal dari 'Ali bin Abi Tilib ada

tiga. Pertama, jalur Hishir.n - Muharnmad bin sirin - 'Ubaydah al-Salmini - 'Ali (alur
yang diterina al-Bukhiri). Kedua, Ibn Abi al-Husayn - Ibn al-Tufayl - 'Ali (alur yang

diterirna dalam tafsir Sufian bin 'uyaynah). Ketiga, al-Zuhri - 'Alizayn al-'Abidin -
Husayn -'Ali (alur paling otentik). Muhamrnad Husayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-

M ufassirln,vol. I (Cairo: Maktabat Wahbah, 2000). 60.

'sal-Suy0ti, Tabaqilt al-Muifassr'rin (Beirut: Dir al-Kutub al-'Ilmiyah' t.th.)' 52.

''Lihat al-Suy0ti, al-Dun al'Manthhr fi al-Tafsirbi al'Ma'th0r,vol. 7, ed' 'Abdullih

bin .Abd al-Muhsin al-Turki dan 'Abd al-Sanad Hasan Yamanr ah),221 . Lihat pendapat-

pendapat ularna dalam al-Qurtubi, al'Jimi'Ii Ahkint al-Qur'6n,vol. l0, ed. 'Abdullih bin

'Abd al-Muhsin al-Turki (Beirut: Mu'assasat al-RisAlah, 2006), 93-96.
z"Lihat, misalnya, Ab0 Ja'tbr al-Nahhis, al'Nhsikh wa al-Mans1kh fi al-Qur'in al-

Karinr (Cairo: al-Maktabah al-Azhariyah li al-Turith, t.th.), 153-l 55: al-Biqi'i' Nazn al-

Durar fi Tandsub akA,yAt wa al-Suwar, vol. 8 (Cairo: Der al-KitAb al-lslAnri. t.th.), 359.

36 r.
zrMuharnmad Rashid Ridi, Tafsir al-Qur'An al-Hakim (Tafsir al-Manrir), vol. l0

(Mesir: DAr al-ManAr, 1368), 174.
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sumber lain, seperti al-Tabari (w.310 H), al-Zajj?g (w. 311 H), Ab0
'Ubaydah (w. 210 H), dan Ibn Qutaybah (w. 276 H1JB Uraian al-
Nahhas yang, menurut Kh0rshid, mewakili "semua aliran tafsir"
berpengaruh terhadap penulis-penulis sesudahnya, seperti Makki
al-Qaysi (w 437 H), Ibn al-Jawzi (w. 597 H), al-eurtubi (w. 671 H),
dan al-ShAtibi (w. 790 H)},

Penyebaran istilah ayat pedang sesungguhnya dimulai sejak
abad ke-5 H. Dengan dimaksudkan sebagai handbook yang memuat
daftar ayat-ayat nhsikh-mansikh yang lengkap, Hibatullah ibn
SalAmah (w. 410 H/ l0l9 M) menulis al-Nlsikh wa al-Mansfikh
yang diakuinya disarikan dari 75 literatur naskh dan tafsir dari
riwayat al-Kalbi (w. 146 Hl 763 M) dari Abfi Salih (w. 222 H).ao
Hibatullah lebih intensif dibandingkan al-Nahhis dalam menyebut
Ayat al-sayf sebagai ayat yang berstatus luar biasa yang menganulir
beberapa ayat lain.ar l)engan perkembangan ini, istilah tersebut
digunakan intensif oleh para penulis belakangan, seperti al-Baghdadi
(w. 429 Hl lA37 M)a2 dan Makki al-Qaysi (w. 437 Hl t04S M),a3 Ibn
Khuzaymah al-FArisi (w 490 H/ 1097 M),aa Ibn al-'Arabi (w. 543

r8lihat lebih lanjut Sulaymin bin Ibrahim bin 'Abdulldh al-LAhim, al-Nilsikh wa al-
Mansfikh fr Kiteb AIMh 'Azza wa Jalla wa IkhtilLf at-'ulamg fi Dhillika Tgtif Abi Ja'far
Ahntad bin Muhantntad bin Isnta'il al-Nahh6s: Dirasah wa Tahqiq, vol. I (Beirut:
Muassasat al-Risilah, 199 l), 13 l-t 73.

3"AbdullAh Kh0rshid al-Bini, al-Qugin wa ,Ultntuh fr Misr (20 H - 358 H) (Mesir:
DAr al-Ma'Arif, t.th.),398-427; Sulayrnan bin Ibrahirn, al-Nilsikh wa al-Mans\kh.250-
275.

a"Hibatullih ibn salamah, al-Nlsikh wa al-Mansfikh, margin al-wahidi, Asb6b al-
Nuz0l (Cairo : Makt abat al-Mut annabi, t.th.), 339 -3 47 .

alLihat, rnisirlnya, Hibatullih ibn Salamah, at-Nlsikh wa al-Mansttkh.66.(t7,96,97,
103, 135-l -19.145-147,164-166. Lihat tabel klasifikasi ayat.ayat ndsjkbdan manslklt
nrenttrut Hibatullah dalarn Anwarul Haqq, Abrogation in the Koran (India: Methodist
Publishing House, 1926).

a2lihat, nrisalnya, 'Abd al-Qdhir al-Baghd6di, al-Nilsikh wa ar-Mansfikh. ed. Hihni
Kirnil As'ad 'Abd al-HAdi (Aman: DAr al-.Adawi, t.th.),79,161 ,Z2l,Z3l.arlihat, rnisalnya, Makki al-eaysi, al-ideh fi NAsikh al-eur'6n wa MansLkhih, ed.
Ahmad Hasan FarhAt (Jeddah: DAr al-Man6rah, l9g6), 2gl ,296,397.

aalihat Ibn Khuzaymah al-FArisi, al-M1jaz fi ar-Nilsikh wa al-Mansfikh (cairo: al-
Makt ab ah al-Azh ariyah li al-T urAt h, t.th.), 249 -25 l.
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BAB V
IMPLIKASI PENGANULIRAN AYAT.

AYAT DAMAI DALAVI
PERUMUs$I FIQH ttuAo

A. Wacana Fiqh tentang Hukurn lihed
1 . Kronologi Legislasi lihild

Dalam AhkAm a\-Qur'An, al-ShAfi'i (w. 204 H) menjelaskan

konologi legislasi jihildpada dasarnya menjadi empat fase. Pertama,

fase sebelum hijrah, ketika perang dilarang. Kedua, fase sesudahnya

hijrah ketika perang defensif melawan orang-orang n-tushrik diijinkan

(Q.2187:190-l9l , Q.221103:39)' Ketiga, fase ketika perang ofensif

melawan orang-orang mushrik diijinkan. Tiga ayat yang rnenjadi

dasar kebolehan perang defensif pada fase sebelumnya dianggap

dianulir oleh Q.2/87:193. Keempat, fase ketika perang menjadi

kewajiban mutlak. Meskipun tampak tidak konsisten clalam sebuah

penjelasan kronologi, di mana Q.2187:190 dijadikan sebagai salah

satu rujukan pada I'ase akhir legislasi ini karena sebclumnya

dianggap tcranulir, tekanan pen-jeiasannya adalah pacla perang

sebagai kewaiiban yang tidak bisa ditawar (Q.2187:216, Q.9/l l3: I I I 
'

Q.41195:4, Q.9/113:38, Q.9/ll3:41).r Meski tidak dalam istilah ayat

ral-Shdf i. Ahkilnt al-Qur'6n,vo1.2, ed' 'Abd al-Ghani'Abd al-Khiliq (Beirut: DAr

al-Kutub al-'Ihriyah, 1400 H), l3-15.
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Dengan demikian, kraim terjad inya naskltdi atas muncur ketikapara mufassrr dan fuqah6, gagal dalam mencari koherensi maknadan memilih penyelasaiun a1,rgrr, 
"i"rn.dengan dihadapkan padaalt ernat if- al ternat if t erhadap p""rint uf,berrobar,mendirikansharat,or"_",nulri"l21:nu^trr,rrtiftffi 

:jika orang mushrik _"_intu O"riind**un (e.9/ll3:6), alternatifdengan bayar iizyah. 1q.lir B:20,11, atau alrernatif clenganpembebasan tawanan (e.a7 /95:fi .

4. Sebagai Ayat yang Tetap Berlaku (Muhkam)Pendapat ini dkemukutun 
"f"f, Ulnyak penulis, antara lain,

fffil"tjir"tJ"::i*"nsan' seperti Ibn al-,Arabi dan rb n ur-tu*ri,
Huazia,_sa,u;;;;;il:;l'#:'Jil,r;J.ffi ,;ffi 

iT,:tr;tak berdasar' Argurnen-argumen klaim ini dibahas daram bab berikutsebagai teraah kritis dari berbagai o"r*o'q baik sejarah (t6rikhf),

i::;i;t 
Qiwa'i)' maupun pemahaman ulang ayat secara rogis
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Diberitakan kepada kami oleh ayahku (Abir HAtim al-RAzi),
diberitakan kepada kami oleh Ishdq bin Mirsd al-AnsAri, ia berkata:
Sufydn bin 'Uyaynah berkata: 'Ali bin Abi Talib berkata: "Nabi
Muhammad saw. diutus dengan empat pedang, yaitu satu pedang

ditujukan terhadap orang-orang mushrik dari kalangan Arab. Allah
la'dld berfirman: 'Bunuhlah orang-orang mushrik di mana pun kamu
temui"' (Q.9/l l3:5).

Dari segi otentisitas riwayat, para rawi yang terdiri dari Ab0
Muhammad 'Abd al-RahmAn (Ibn Abi Hatim) (240-327 H), Abtl
Hdtim al-RAzi (195-277 H), IshAq bin MfisA al-AnsAri (w. 244 H),
dan SufyAn bin 'Uyaynah (107-198 H) adalah kredibel.15 Akan
tetapi, Sufydn bin 'Uyaynah, mufassir penting abad ke-2 H/ 8 M
yang mempengaruhi tokoh-tokoh sesudahnya seperti al-Tabari, Ab0
Nu'aym al-Isfahdni, Ibn Abi Hitim, al-Baghawi, Ibn Kathir, Ibn Hajar
al-'AsqalAni, al-Suytrti, dan al-Shawkdni,16 tidak bertemu langsung
(mu'dal) dengan 'Ali (w. 40 Hl 660 M). Jalur otentik tafsir SuffAn
bin 'Uyaynah adalah yang diterimanya melalui Ibn Abi al-Husayn

(taba<1it)para rnufrssir, lihat Alrlrad bin lv{ulramurad ul-,4dnarlu4, T"abagril a I-Mufassifin,
vol. 2, ed. Sulaym6n bin SAlih al-Khizzi (Madinah: Maktbat al-'Ul0rn wa al-Hikarn,
l9e7),6s.

'slihat Shams al-Din al-Dhahabi, Siyar A'lAnt al-Nubal6', vol. 13, ed. Shu'ayb al-
Arna'0t dan 'Ali AbilZayd (Beirut: Mu'assasat al-Risdlah, 1983/1403), 263-269 (Ibn
Abi HAtim); As'ad Muhammad al-Tayyib, "Muqaddirnah", datam Ibn Abi HAtirn , Tafsir
al-Qur'Anal-'Azim,7-10(IbnAbiHatim);SiyarA'l6tna1-NubalA',vol. 13,247-263(Ab0
HAtnn); al-Mizzi, Tahdhib al-Kantill, vol. 24, ed. BashshAr 'Awwid Ma'r0f (Beirut:
Mu'ssasat al-Risilah, 1982),381-391 (Ab0 HAtirn); Ibn Hajar al-'Asqaldni, Tahdhib al-
Tahdhib,vol. 3, ed. suntingan lbrAhim al-Zaybak dan 'Adil Murshid (Beirut: Mu'assasat
al-RisAlah, t.th.),500-502 (Abt Hatim al-Rizi); vol. l, 128 (lsh6q bin Mirsi), al-Mizzi,
Tahdhib al-Kanthl,vol.2,48A-483 (Ishiq bin MisA); vol. 2,59-61(Sufyinbin'Uyaynah);
Ibn Abi Hatim al-R?zi, KitAb al-Iarh wa al-Ta'dil,vol.'l (Beirut: DAr al-Fik, t.rh .),32-54
(SufyAn bin 'Uyaynah) :

r6Dengan berpatokan pida riwayat-riwayat dalam karya tokoh-tokoh belakanganini,
lafsir Sufoin bin 'Uyaynah telah direkonstruksi sebagai karya fa8ir utuh oleh Ahmad
Sdlih Mahiyiri. Lihat Claude Gilliot, "The Beginnings of Quyinic Exegesis", dalam
Andrew Rippin (ed.), The Qur'an: Formative Interpretation (Great Britain: Ashagate,
1999), l6-17. Lihat riwayat jalurtaf'sir ini dalarn Ibn Hajar al-'AsqalAni, al-Mu'janr al-
Mufahras (Tajrid Asinid al-Kutub al-Mashhttrah wa al-Ajz$ al-ManthArah) (Beirut:
Mgassasat al-Ris6lah, l418 H/ 1998 M), 109.
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Menurut Ibn al-'Arabi, bagian akhir ayat tersebut justeru

memperteg as kufr sebagai alasan perang yang disebutkan pada

bagian awal. Oleh karena itu, ia menganggap klaim penganuliran

internal ini, sebagaimana diklaim oleh Ibn Habib' sebagai

ketidaktahuan semata Qahl mahd)'382 Ibn al'Jawzi mengkritik

penganulrran 124 ayat dengan ayat pedang sebagai pandangan para

pentransmisi tafsir (naqiltt al-t afsir)-secara kontekstual ditujukan

t.puau HibatullAh ibn Sallmah-yang tidak memahami koherensi

maka ayat tersebut. Menurut Ibn al-Jawzi' tidak ada kontradiksi

internal ayat ini, dan bagian akhir ayat merupakan pengecualian 3ss

3. Sebagai Ayat Teranulir (Mansttkh) dengan Ayat Lain

Menurut , Azizi'Abd al-Malik atau Shaydhalah (Shaydalah) (w'

4g4 H), seorang tokoh fiqh Shifi'i, dalam karyanya al-BurhAn'

sebagaimana dikutip oleh al-Suyttti, suatu ayat yang menganulir

(nisrkfi) mungkin dianulir (mansfikh) lagi oleh ayat lain' seperti

Q.9/113:41 yang menganulir ayat-ayat yang memuat perintah untuk

tidak mengganggu komunitas non-muslim (hyht al-kaff) juga

dianulir oleh ayal-ayat yang memberi keringanan untuk

meninggalk an iihild (AyAt a1-'udhr)'38a Di samping teranulir secara

internal, sebagaimana diuraikan , ayat pedang juga teranulir secara

eksterrralclenganayatlainyangmasihkontroversialsebagaiberikut:
a. Q.9/i13:6 tentang perlindungan terhadap orang nrushrik

b;hG ll#ri 1r$.;":ii G'Li
3, ;;. i ?'; "i, .i 

ssJ,n,LY

Dan jika seseorang di antara orung-orang ntusltrik mentinta

perlindungan kepadamu, maka lindungilah ia supaya ia

dapat mendengar firman Allah, kemudian antarlalt ia ke

tempat yang aman baginya' Demikian itu, disebabkan

mereka adalah kaum yang tidak n-tengetahui'

rN2lbn al-'Arabi. a1-N6sikft wa al-Mans\kh' 142'

r*rlbn al-Jawzi , NawAsiklt al'Qur'An, l'/3-174'
r*oal-S uytrti. al -It q 6tt fi ' Il I tnn al -Q uJ\tt, v ol' 2' 24'

,1 .,i,i:t./-/
; lt r_i5 P-
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(ahl al-nazar)'re' Pendapat ini juga dikemukakan oleh al-Dahhlk

(dalam riwayat fu*l' qutaOuh' i* al-AwzA'i' Pendapat ini bahkan

dinisbatkan ke Ibn 'AbbAs' Ketiga' pendapat yang dikemukakan

olelr Ibn 'IJmar' Ab; ;;;"yd' MujAhid' Ibn Sirin' lbn Zayd' al-

Shaf i, Ahmad bin Hanbal' dan ulama Madinah bahwa kedua ayat

tersebut tnuhkam'te"

Di kalangan ulama umumnya' bahwa tawanan perang harus

diberi makan, tid;; boleh dibunuh' dianggap sudah menjadi

konsensus (ijmA')' Iitihedpenafsiran Hibatulllh ibn SalAmah

berkaitan dengan n"irrr"ttr"n e.7619g:g pernah dlkoreksi oleh

anak peremn'on",u-it"ngan alasan konsensus tersebut'a"" Menurut

al-Nahhds, tid^k ;;; i"r,garrutiran (naskh) antara ked'a ayat

tersebut, karena tiOuf< uAu kontradiksi antara kedua ayat tersebut'

dan peneranu"n,u bersifat kondisional dan tergantung atas

keputusan pi'opinan (imAm)' Nabi pernah membunuh tawanan

bernama 'Uqbah Ui" nUf Mu'it dan al-Nadr bin al-Hdrith' dua tokoh

Quraysh utama n"n""tun' Islam' pada perang Badr' danjuga pemah

membebasku" 'o*u"un 
Lnpu utuu dengan tebusan'a0r Menurut al-

Tabari, jika diterima pengandaian 
-naskh' 

itu artinya berlaku

permanen' p^d^h;i;'ut"''"0"'u"g Nabi di atas diterapkan sejak

perang Badr, dan anjuran menawan (khudhtthum) tidak mesti

dibunuh "tuu 
O'i"Uu*'ou' 5"6ungkan' menurut Ibn al-'Arabi'

penganulira"'"""0u' tidak sesuai dengan prinsip kronologi turun

$artib ai-nuz{\''"t^n' karena Q'9/113:5 adalah ayat yang turun

dalam fut"-fus" lUnt' Ut Madinah'a,3 Namun' karena prinsip

kronologi itu juga' bukan atas dasar koherensi makna' Qatddah

menganggap ted-adi penganuliran' yaitu ayat pedang menganulir

aYat ini'at'a

ffi a ar-M ans akh,l 58, 209 I Abtr'ubayd' al-Nisiklr

wa al-Manstkh'168 
s' a/-N6sikh wa al-Manstktt' 158-159' 209-2 l-0;al-Dahhdk'

,^;;,:iL'"7',ff ;";i;li:l;i,::':;;i;;:'ii'ui""^n"nzit'vot't'278'27e
4ural-Zarkash^' al'BurhLn fi'ulfint at-Qula::vol 2' 34'

ror66i1 16'far al-Nahhas' a/-N 6sikh wa al--Ma'nsfilkh' 158

ao2tbn Jarir ut-ruuu'l"t?"'1 
1 

^t'iiiya,.'ea,va]r1ra 
vuharntlad shlkir' vol l4' 140

.,,, i o" ui- 
i *uo i' al -N As i kh w a al - M an s fikh,' 

.l 
4o'

.*quia"rt. Kit:ab al-Nlsikh wa al-Mans\kh'4'7 '
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ketika menjelaskan ayat ini sebagai penganurir larangan benlebat
dengan kalangan Ahl al-Kitab (e.29/85:a6). perintah perang tersebut
adalah dianggap lebih efektif, karena "tidak ada 'debat'yang lebih
keras daripada pedang" (IA mujhdalah ashadd min al-sayf).3

Ketika membicarakan empat tahap evolusi kewajiban clokrin
jihild dalam al-Qur'an, AbO 'ubayd al-easim bin Sallam (w. 224 Hl
838 M) dalam Kfteb aLNlsikh wa al-Mansfikh,.juga menggunakan
ungkapan "dalam (s0rat) Bard'ah" (fi BarA,ah) untuk menyebut ayat
yang statusnya membatalkan satu atau beberapa ayat lain dengan
penjelasan berbeda, bahkan kontradiktif, sebagaimana dikritik oleh
Noldeke dan Schrially, yang hampir semuanya berdasarkan riwayat
Ibn 'AbbAs berikut.a Pertama, e.9/ll3:5 d.an 29 sebagai dua ayat
pembatal ayat-ayat lain, yaitu ayat yang menyatakan bahwa Nabi
Muhammad saw bukan penguasa (e.88/68:22), bukan seorang
pemaksa (Q,50134:45), perintah memaafkan terhadap kalangan
Yahudi dan Kristen yang mengingkari janji (e.5/l 12:13), memaafkan
orang-orang yang tidak mengharapkan hari-hari pembalasan dari
Allah swt. (Q.45165:14).s Kedua, e.9/l l3:5 sccara spesifik
menganulir ayat yang berisi larangan melanggar syiar-syiar Allah
(sha'A'ir AllAh) (Q.5/l 12:2)6 dan pilihan untuk membebaskan
tawanan perang dengan atau tanpa tebusan (e.a7D5:e.7 Ketiga,
Q.9/ll3:29 secara spesifik membatalkan ayat yang menerima
tawaran berdamai (e.8/88:61).s Keempat, e.9/ll3:l_ll

3lbid., 45.
aKontradiksi riwayat-riwayat yang diterirna dari Ibn .Abbas mengantarkan Nrildeke

dan Schwally berkesirnpulan bahwa penisbatan banyak tafsir kepadanya hanyalah fiktif.
Lihat Herbert Berg, The De.velopntent of Exegesis in Early Islan: The Authenticity of
Muslim Literature front tie Fortnative period (Britain: curzon press,2000), 132.
Kesimpulan ini dibantah oleh sezgin dengan mengatakan bahwa,,kontradiksi" tersebut
adalahsebagaiakibatperkembangantafsirditangant6bi'tn.LlhatFuatsezgin, ceschichte
des Arabischen schriltunts, band I (Leiden: E.J. Brill, 1967),25-2g; edisi terjemah.
TArikh al-Turath al-'Arabi,vor. l l, terj. Mahmfrd Fahrni Hijizi(R"iyad: wiz&rat al-Ta,linr,
at-'Ati. tggt),63-69.

5Ab0 'ubayd, Kitab ar-Ndsikh wa al-Mansfikh. ed. Mustafi .Abd al-eidir ,Atd
(Beirut : DAr al-Kutub al-'Ilnriyah, 2006), 67-6g.

olbid., I lfr.
?tbid.. 167.
8tbid., t58.
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membatalkan Q.4192:90 dan Q.60/91:8.e Bahkan, perintah perang

yang lebih tegas dan tanpa pengecualian, menurutnya, terdapat

dalam Q.9/113:41.r0 Jadi, ayat'ayat pembatal yang kandungannya

perintah perang adalah Q.9/113:l-LL,29, dan 41. Bahkan, karena

banyaknya ayat dalam sttrat al-Tawbah yang berisi perintah

berperang sebagai pembatal (nisikh), menurut Ab0 'Ubayd,

pembatalan perjanjian damai dan perintah berperang adalah

representasi surat tersebut.rr

Meskipun istilah "dalam strrat Barflah" (fr BarQah) mencakup

beberapa ayat perang dalam surah tersebut, sebagaimana akan

dikemukakan, atau dua ayat yang berstatus penganuliran luar biasa,

yaitu baik Q.9/113:5 maupun Q.9lll3 29, sesuai dengan riwayat

Ibn .Abbis. Akan tetapi, tampak upaya QatAdah membedakan antara

keduanya bahwa yang dimaksud dengan istilah tersebut adalah Q.9/

113:5, meski istilah tersebut tetap menimbulkan perbedaan

penafsiran para penulis sesudahnya. Pemilahan ini lebih jelas

kemudian dilakukan oleh sebagian penulis sesudahnya dengan

menyebut Q.9/113:29 secara tersendiri sebagai kyat al-iizyah'

Penggunaan istilah ini sebelum munculnya istilah "ayat pedang"

(Ayat al-sayfl disebabkan oleh faktor berikut' Pertama, banyak,

bahkan dicitrakan, semua ayat surah tersebut, sebagaimana tampak

dari penamaan surah yang beragam, seperti sfirat al-'adhkb, al'

fhdihah, a\-muba'thirah, dan al'ntunaqqirah,tz yang memuat

kandungan serupa tentang regulasi perang terhadap komunitas non-

muslim, khususnya komunitas pagan Arab' Di kalangan Ahl al-

sunnah dan Shi'i, berkernbang riwayat tentang pendelegasian 'Ali

oteh Nabi di musim haji tahun 9 Hl 630 M. untuk menyampaikan

empat isi pokok beberapa ayat awal surat tersebut, yaitu bahwa

orang kafir tidak akan masuk surga, larangan tawaf di Ka'bah

0tbid., 159.

'olbid., 160-161.

'rlbid., 160.
r2al-Suyoti, al-Durr al-Manthbr fi al-Tafsir bi al-Ma'thhr, vol. 7; ed. 'Abdullah bin

'Abd al-Muhsin al-Turki dan 'Abd al-Sanad HasanYamimah (Markaz Hajr li al-Buhtth

wa al-Dirisit al-'Arabiyah wa al-Islamiyah) (cairo: Markaz Hajr, 2003/ 1423),224-226.
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dengan telanjang., setelah tahun itu kaum nrusfink tidak boleh lagi
berhaji, siapa yang memiliki perjanjian damai dengan Nabi perjanjian

tersebut tetap berlaku hingga batas waktu yang disepakati. Riwayat-
riwayat tersebut kontradiktif dalam hal berapa ayat dari surat
tersebut yang disampaikan.r3 Kedua, riwayat-riwayat yang
berkembang, seperti dikemukakan Ab0 'Ubayd dan oleh para penulis

sesudahnya, tentang adanya ayat yang menganulir secara bersamaan

beberapa ayat lain umumnya berasal dari Ibn 'AbbAs yang memang

merupakan keterangan berbeda. Dengan demikian, munculnya ayat

yang memiliki status penganuliran luar biasa adalah lebih dahulu
daripada istilah tersebut.

2. Fase Abad Ke-4 H: Penisbatan Ibn Abi Hntim kepada

'Ali bin Abi Telib
Istilah "ayat pedang" (fryat al-sayl) bcrkernbang tlalam traclisi

Sunni dan Shi'ah. Penelaah berikut juga menunjukkan
perkembangan penggunaan istilah tersebut dalam literatur-literatur
tafsir, naskh, dan fiqh. Dalam karya tafsirnya, Ibn Abi Hdtim al-
RAzi (w. 327 H), seorang kritikus rijAlterkenal, meriwayatkan bahwa

istilah ini berasal dari 'Ali bin Abi TAlib untuk menyebut Q.9/113:5:

:ry J,Jt"; JU :JU g;rtp,)\ ,f S,; cit*t U-r- r;i U-r.-

:j! f o+;! "Ll qf" ;ur .rL, *Jr c-+ :JU, +i ;r .r1" Ju
t .' ;.

-3 6Pt trtiuy :Jw ^irr J6,vlr J,r" J^f/:Jr + r"."
14." , h., 2

' (elf'+f

rlRiwayat tentang hal ini bervariasi. Bandingkan dengan, misalnya, dengan al-Suy0ti,
al-Durr al-Manthfir. vol. 7,227-233. Ada pendapat yang mengatakan bahwa yang
disarnpai knn t uj uh, sepuluh, cnarn belas ayat, dua puluh, tiga puluh, dan cnrpat p ul uh ayat
awal sirrat lSarii'ah. Lihal lbn Hishinr, al-Sirah al-Nabawiyah,vol. 3, ed .tarnal l'hibit,
Muhanrmad Mahmtrd, dan Sayyid lbrXhim (Cairo: DAr al-Hadirh.2U06),42 ! ,,l-'l'ha'Alabi,
al-JawAhir al-Hishn fr Tafsir al-Qur'An,vol.2 (Beirut: DAr al-Kutub al-lslAmiyah, 1996),
36-37; MuharrrnadSulaynAnal-Kirfi, ManilqibAmiral-Mu'ntinin'Atf ibnAbiTAlib,vol.
f , ed. Muhammad Biqir al-Mahm0di (lran: Majrna' al-Thaqdfah al-lslAmiyah, l4Z3H),
526; al-BiqA'i, Naznt al-Durar, vol. 8, 365-368.

lalbn Abi Hilin , Tafsir al-Qur'6n al-'Azittt, Musnadan 'an al-Rastt! Satl| Alt6h ,Atayh

wa Sallant wa al-Sahibah wa al-Tibi'in. vol. 6, ed. As'ad Muhamrnad al-Tayyib (Riy6d:
Maktabat NizAr Mustaffi al-Blz,1997l14l'l),1752. Tentang posisinyadalam tingkatan
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Hi 1148 M),as Ibn al-Jawzi (w.597 Hl 1200 M)'a6 Shu'lah (w' 656

Hl 1258 M),ai dan Ibn al-BArizi (w. 738 W 1338 M)'11r

Dari perkembangan di atas, masih terdapat ambiguitas

penentuan ayat yang berstatus luar biasa tersebut, apakah Ayat a|-

sayf (Q,9lll3:5) atau Ayat al-iizyah atau kyat a1-qit6l (Q'9/113:29)'

seperti tampak pada al-Nahhasae dan Hibatullah.s0 Bahkan, juga

berkembang pendapat bahwa Q.221103 39, ayat pertama tentang

ijin berperang, memiliki status penganuliran luar biasa tersebut'

seperti dikemukakan al-Dahhak5r dan Ibn a1-'Arabi.52 Makki al-

Qaysi, di samping menggunakan istilah 6yat al-sayf atau 6yat

BarA'ah (Q.9/113:5), juga menggunakan istilah Ayat al-qatl wa aL'

qitAl (Q.9lll3:29,36), atau hanya "perintah perang" secara umum

tanpa merujuk ke ayat tertentu.5r Dalam karyanya' afiaan' Makki

al-Qaysi menulis satu bab tersendiri tentang "sejuntlah ayat al-Qur'an

yang tlinaskh oleh suatu ayat al-Qur'an saja"' Menurutnya' dalam

faseawaldakwahNabidiMakkah,sebagaiminoritas,kaummuslim
cliperintahkan untuk bersabar menahan berbagai bentuk tekanan'

tidak melakukan perlawanan, dan memaafkan terhadap segala

bentuk kesalahan non-muslim (orang kafir Makkah)' Namun' ketika

a5lilrat, rnisalnya, Ibn a1-'Arabi, al-Nilsikh wa al-Mansttkh fi al-Qur',An al-Karint,

anotasial.SlraykhZakariyi.Unlayrit(Beirut:DAral-Kutubal-'lhlriyah'2006),129'154.
r 55.

a(Lihat, nrisalnya, Ibn al-Jawzi, Nawlsikh al-Qur'in (Beirut: Dir al-Kutub a1-'Ilmiyah,

t.th.),53,93, t3l.
aTShu'lah. Safwat al-Risikh fi'lln'r al-Manstrkh wa al-Nisikft, ed. Muhammad Ibrdhim

,Abclal-RahrnanFiris(AynSharns: Maktabatal-Thaqafahal-Diniyah, I995), 100' l0I'

r 0J.
oslbn ul-Blrizi, Nrisrkl al-Qur'in a!-'Aziz wa Nlansltkhult, dulartr Silsilat Kuttrb al'

Nisi/.lr wa al-Mansiklr,ct]. l-litirrr salih al-Dirnrirr ([3cirut: Mu'irssasat al-Iiishlah, l99fi).

) rJ. )'l 1tl

a"Lilrut, trriaaloyir, al-Nahlris, al'Nisikh wt al'Mlr,sitkh' 3I'32'
5,'l.libatulli,rhibnsalinrah, a/-Nr{.sillft waa!-N{ansikh,3?-3li, lOii' I10, 150'162,176-

t77 .254-255.
5r al-DahlrAk bin Muzihim, Tafsir al- D ahh 6k, v ol' 2, 590'
r2lbn al-'Arabi , al-Nlsikh wa al-Mansikh' l7l '

srlihar Makki al-Qaysi, at-iaan,252,258,286,310 (ayat al-sayfl.309,356 (6yat

Bar6'ah),2g3,417 (iyat al-qatl wa al-qitilI).291 ,323 (perintah perang)'
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kaum muslim hijrah ke Maclirrah dan urcrcka suclah rucnjatji
komunitas yang kuat, sikap tersebut berubah. Menurut Makki al-
Qaysi, fase Madinah diwarnai oleh turunnya sejumlah ayat yang
bertema sama, yaitu perang, yang menganulir perintah bersikap
sabar dan memaafkan kalangan non-muslim yang turun dalam fase
Makkah. Di samping Q.9/113:5, kategori ayat-ayat penganulir
(nAsiklt) mencakup: Q.2187:193 fiuga Q.8/88:39), e.Zl87:2t6, e.9l
ll3:29, Q.9/113:36, Q.9llI373 (iuga Q.66l107:9) yang menganulir
secara bersama-sama ayat-ayat lain (manshkh): e.2187:109, 190-
I9l, 217, dan 256, Q.4192:63, dan 90, Q.5lIl2:2, dan 99, e.6/55:66,
70, dan 107, Q.7139:180, dan 199, Q.8/88:61, Q.43/63:89, e.50/
34:45, Q.Sll67 :54, Q.53/23 29, Q.73/03: 10.5a Dengan demikian,
meski Q.9/113:5 disebut memiliki status khusus sebagai ayat
pedang,ss seperti halnya dinyatakan oleh mayoritas ulama. Namun,
bagi Makki al-Qaysi, ayat tersebut juga merupakan bagian clari
sejumlah ayat-ayat al-Qur'an yang memiliki terna sama (perintah
perang) yang menghapus ayat-ayat sebelumnya yang memuat sikap
koperatif dengan non-muslim. Hanya saja, Makki al-eaysi
mengemukakan beberapa pendapat tentang penafsiran ayat
tersebut, antara lain, dari QatAdah yang memandang spesifikasi ayat
tersebut yang menekankan hanya satu keputusan bagi para tawanan
dari kalangan orang-orang mushrilr, yaitu dibunuh, suatu pendapat
yang juga dikemukakan oleh Mujdhid bin Jabr (w. 104 Hl 7ZZ M)
yang menyebut keputusan (dibunuh) tersebut dengan metafora
"pedang" (a|-sayf), jika mereka tidak masuk Islam (rirmh al-sayf
wa immh al-Islhm fi al-asilrf . s6

Ambiguitas ini juga tampak, sebagaimana dikemukakan oleh
Ibn al-Jawzi, misalnya, dalam kasus penganuliran Q.2/87:190 dengan
kemungkinan empat ayat perang (Q.9/lI3 5,29, 36, atau e.2l
87:l9l),s7 Shu'lah juga, misalnya, tidak membedakan secara jelas

r{Mqkki al.Qaysi, at-ideA, I I 8-l? l,
JrMukki al'Qaysi, afidUt,llt I, tlaluru kusus aastrilr e.(/55:66.
t"Mukki ul-Qlysi, at{rtah. n9.
s7I bn al-J awiri. A/awisitfi al-Qur' in, 70-'l I .
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antara istilah fiyat al-sayf dengan ityat al-qititl (ayat perang)s8 atan

dengan Ayat al-qitAl wa al-ghilzah (ayat perang dan bersikap keras).5'

Dalam kasus Q.6/55:66, di mana otoritas yang dirujuk sama-sama

adalah Ibn 'AbbXs, menurut Makki al-Qaysi, dinaskh dengan Ayat

al-sayf (Q.9/113:5),60 dan menurut Shu'lah, dinaskh dengan Ayat

al-qitel.6t Dengan demikian, apa yang disebut Shu'lah sebagai Ayat

al-sayf sama dengan Ayat al-qitA1. Sebenarnya, 6yat al-sayf berbeda

(memiliki status penyebutan tersendiri) dengan istilah-istilah lain
tersebut. Jika dilihat dari kandungannya pun, Ayat al-sayf hanya

merupakan bagian dari ayat-ayat perang, sebagaimana dalam
pemikiran Makki al-Qaysi.

Transmisi penafsiran dari otoritas sahabat, terutama Ibn 'Abbds,
yang memang tampak kontradiktif dan perkembangan penafsiran

di kalangan generasi sesudahnya, seperti QatAdah, Ab0 'Ubayd,

dan al-DahhAk merupakan faktor penyebab ambiguitas terscbut.
Pernytrtaan Sezgin bahwa kr-rntradiksi dalam penafsiran-penafsiran

yang dinisbatkan secara fiktif kepada Ibn 'Abbds, seperti kritik
Noldeke dan Schwally, disebabkan oleh perkembangan tafsir di
kalangan tAbi'ttn tidak seluruhnya benar, karena mereka dalam

beberapa kasus, seperti kasus AbO 'Ubayd sebelumnya, tidak selalu

menjadi "penafsir" (mufassir), melainkan "para pentransmisi/
pengutip tafsir" (n\qilfi al-tafsir) atau "para pengadopsi tafsir"
(muntahiltt a[-tafsir) yang tidak mengerti apa yang ditransmisikan
dan diadopsi, meminjam istilah Ibn al-Jawzi,62 dan sebagian besar

karya tafsir memang hasil pengutipan antar karya tafsir, tidak selalu

merupakan produk orisinal.63

Pemilahan yang tegas dan sistematis antara Ayat al-sayf (Q.91

113:5) dan Ayat al-qitAl (Q.9/113:29) sebagai penganulir luar biasa

r*$hu'lalr, Salwat al-tltsikh, 147,151,155, l6l,l7t, l8?, llis.
Yll.)id., 150.

'i'Makki ul-Qrrysi, eLlailL ZAt.
6'Shu'lah, Salival al-Ilris i klt,l36.

"':lbu irl-J awzi, Naryisililr a kQ ra'' iu, 4 l, I 26.

"rlbn 'Ashir, al-'fahrir wa al-fanwir,vol. I (1'urris: al-DAr ul-]'0nisiyalr li al-Naslrr,
r 984). 7.
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tersebut mulai dilakukan oleh Ibn Khuzaymah al-FArisi dan Ibn al-

Bdrizi. Menurut Ibn Khuzaymah al-FArisi, 6yat a[-sayf menganulir

113 ayat (Ibn al-BArizi: lI4 dari 52 surah), dan Ayat al-qitAl
menganulir 9 ayat (Ibn al-Bdriz,i: 8 ayat dari 7 surah).64

Dipicu oleh perkembangan wacana naskh dalam 'ultrnt al-

QugAn, rstilah Ayat al-sayfjuga menyebar dalam literatur-literatur
fiqh. Ibn 'Abidin (w. 1252 M), seorang tokoh Hanafiyah, Radd aI-

MukhtAr mengidentifikasinya sebagai Q.9/113:5.6s Ibn Hajar al-

Haytami (w. 973 H), tokoh ShAfi'iyah, dalam Tuhfat Muhthj
mengidentifikasinya sebagai " qhtili al-mushrikin kAffah" (Q.91

113:36) dan/atau "infirtt khifhfan wa thiqAlan" (Q.9/113:41).66 Selain

interrelasinya dengan 'ulttm al-QugAn, wacana ini muncul juga

disebabkan oleh pentingnya bab frqh al-iihhd dan al-siyar (hubungan

internasional).
Penyebaran istilah ini juga berakselerasi dengan perkembangan

politik di dunia Islam. Salah satu perkembangan tersebut adalah

akselerasinya dengan kondisi politik pada masa Dinasti 'AbbAsiyah

dan kondisi perang Salib. Tradisi iihed dibangkitkan dengan

justitikasi naskh oleh ayat pedang terhadap sernua perjanjian yang

dilakukan dengan kelompok non-muslim. Hal ini tercatat di bagian

awal perjanjian yang ditulis al-Qddi Muhyi al-Din bin 'Abd al-Z?thir

untuk Raja al-Mans0r Qalhw0n (1280-1290 M) dari Khalifah 'Abtr

al-'Abbds Ahmad.67

Kekuasan Mamltrk (1250-1517 M) di Mesir adalah pelanjut

kekuasaan Ayy0biyah yang patronnya adalah Saldh al-Din al-

Ayy0bi, seorang pemirnpin pasukan Islam dalam perang Salib.

'albn Khuzaynrah al-Firisi, al- M 0j az, 249 -25 I ; Ibn al-Birizi, N As i kh al -Q ur' An, 22'
23

nrlbn 'Abidin, Radd at-MukhtAr 'al6 al-Dun al-Mukhtilr,vol. 6, ed. al-Shaykh 'Adil
.\hrnad 'Abd al-Mawj0d dan al-Shaykh 'Ali Muhammad Mughawwas, pengantar

l\'luharnmad Bakr 'lsrni'il (Beirut: Dir al-Kutub al-'llmiyah, 1994), I99.

'n'Ibn Hajar al-Haytami, Tuhfat al-Muhtdj(nargin), dalarn'Abd al-Harnid al-Sharwini,

tlawishi Tuhfat al-Muht|j bi Sharh al-Mitth|i, vol. 9 (Nlcsir: Matba'at Mustafir

.r I uharurnirrl, t.th.), 2 12.

'''al"{)alrlalashandl,Ma'AthiralJuAthh fi Ma'AIim akKhilAthh. vol.3 (Kuwait:Matba'at

I tukirrnat al-Kuwayt, 1 985). 129-1 30.
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Sultan-sultan Maml0k memiliki idelisme untuk mempromosikan
kepercayaan Sunni yang tidak kenal kompromi dalam menentang
orang-orang kafir dari luar (bangsa Mongol, Armenia, atau kaum
Frank) atau kaum "bid'ah", seperti penganut IsmA'iliyah.
Sebagaimana diungkapkan oleh Sivan, Mamlirk membangkitkan
kembali tradisi jihAd d,engan gaya dramatis yang berkembang di
akhir abad ke-12 M. Hal itu karena sultan-sultan Mamltrk melihat
diri mereka sebagai pewaris kegemilangan SalAh al-Din al-Ayytrbi.68

Dengan demikian, secara historis, ayat pedang memiliki asal-
usul (origin), tapi kemudian mengalami perkembangan
(developmenf) dan mempengaruhi pola pikir ulama-ulama
sesudahnya serta menjadi bagian dari lokomotif jihacl di berbagai
era perkembangan politis di dunia Islam.

4. Fase Abad Ke-8 I{: Pengembangqg lbn Karhlr
Tafsir Ibn Abi Hdtim al-RAzi dianggap sebagai salah satu tafsir

yang memuat penafsiran-penafsiran yang hilang yang berasal dari
sahabat dan tAbi'0n, seperti tafsir Sa'id bin Jubayr (w. 95 Hl 7I3
M) dan MuqAtil bin HayyAn (w. 150 Hl 767 M). Di samping diringkas
oleh al-Suytrti dalam al-Durr al-Manthfir, tafsir ini menjadi salah
satu sumber tafsir al-Tabari dan Ibn Kathir.6e

Setelah mengutip riwayat'Ali yang dikemukakan oleh Ibn Abi
HAtlm al-RAzi dalam tafsirnya tentang e.9/ll3:5 sebagai ayat al-
sayf, sebagaimana dikemukakan di atas, Ibn Kathir (w. 774 H),
murid Ibn Taymiyah, mengembangkan penafsiran istilah tersebut
sebagai berikut:

udcarolellillcnbrand, Perangsalib:sudutpanclangls/arrr(Jakarta:seraurbi,2005),
295.

6!'As'ad Muhanrrnatl al-Tayyib, "Muqaddirrah", dalam lbn Abi Hitim, Taliir aI-
QugAn al-'Azhn. l0-t l.
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.t', 4:u to"j
e; * r \'dt \-& F;qcir t;ti i. , ";fr, u,
** U' .+f O :4y 4 Jd,Lrr Jki :qe-JuJr .-i-Jr1; \J:;*
,t )w.u-,:fg :49 d dr,cul J$ :13tJ111 .rVr 1;g;r:Lif, .,Kt
tStr,, 6';dr *L *rl-1 Ljj tF t*; ,|":":u j*t ;*r'i;t' r,nqtif j\i; e 6 C

Saya kira bahwa pedang kedua adalah perang terhadap Ahl al-
Kiteb, karena Allah swt berfirman: "Perangilah orang-orang yang
tidak beriman dengan Allah dan tidak pula dengan hari kiamat serta
tidak mengharamkan apa yang telah diharamkan oleh Allah dan
rasul-Nya dan tidak beragama dengan agama yang benar, yaitu
orang-orang yang diberikan al-Kitilb hingga mereka mau membayar
jizyah dengan patuh dan tunduk" (Q.9/l 13:29). Pedang ketiga
adalah perang terhadap orang-orang munafik, seperti dalam firman-
Nya: "Hai Nabi, berjihadlah melawan oraRg-orang katir clan orang-
orang munafik" (Q.9/113:73, Q.66l10?;9). Pedang keempat aclalah
perang terhadap para pemberontak, seperti dalam firman-Nya: ..Jika

ada dua golongan dari orang-orang yang beriman berperang,
damaikanlah antara keduanya. Jika salah satu di antara dua golongan
tersebut berbuat aniaya terhadap golongan yang lain, perangilah
golongan yang berbuat aniaya tersebut, sehingga golongan tersebut
kembali kepada perintah Allah" (Q.a9l106:9).

Dengan demikian, bersama riwayat 'Ali, "misi empat pedang"
Nabi dikembangkan sebagai ide perang terhadap kalangan mushrik
Arab (Q.9/113:5), Ahl al-KitAb (Q.9il13:29), para munafik (e.9/
ll3:731 Q.661107:9), dan pemberontak (Q.491106:9). Dua misi
pertama telah menjadi wacana yang berkembang sejak abad ke-2
H hingga abad ke-7 H. Sedangkan, dua misi terakhir, di samping
merupakan penafsiran generasi sebelumnya, terutama Ibn Mas'0c1,

?"lbn Katlrir, 'fitfsir lbn Kaf[ir, vol' 2 (lJcirut: Dirr ul-t'ikl lt)86),ZZT,ZZE.
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dan pemah dikemukakan oleh al-Tabari,Tr Ibn Kathir lebih dari itu
mengangkatnya sebagai bagian dari misi kenabian'

Pengembangan ini hampir sama dengan pengembangan Ibn

Rajab al-Hanbali (w. 795 Hl 1393 M), tokoh yang juga dipengaruhi

Ibn Taymiyah. Perbedaan hanya dalam menentukan ayat terkait,

yaitu Q.47l95:4 sebagai ayat yang memerintahkan untuk memerangi

orang-orang mushrik sehingga masuk Islam atau tertawan dan

beberapa ayat dalam sttrat BarA'ah, al-Tahrim, dan a[-AhzAb sebagai

ayat perintah perang dan berlaku kasar terhadap orang-orang

munafik dan zindiq.72 Dalam tradisi Shi'ah, misalnya dalam BihAr

al-AnwAr karya Muhammad BAqir at-Majlisi (w. ll11 H), Ab0 Ja'far

atau Muhammad al-BAqir (w. 114 H) diriwayatkan mengatakan,

"Allah tabAraka wa ta'A16 mengutus Muhammad saw. dengan lima

pedang, yaitu satu pedang ditujukan kepada orang-orang mushrik

Arab. Allah jalta waihuh berfirman: 'Bunuhlah orang-orang mushrik

di mana pun kamu temui mereka, tangkaplah mereka, tawanlah

mereka, dan intailah mereka di setiap pengintaian. Jika mereka

bertaubat', yakni jika mereka beriman 'maka mereka adalah

saudara-saudara kamu dalam agama' . Tidak ada pilihan bagi mereka,

kecuali dibunuh atau masuk lslam. Atrak-anak tidak boleh ditawan,

tapi aela hak pada harta rarnpasan perang,"Tr }Liwayat yang sama

dari Abir Ja'far juga dikemukakan oleh al-Hurr al-'Amili (w. 1104

H)?a dan oleh al-'AyyAshi (w. 368 H) yang berasal dari riwayat Ja'far

bin Muhamrnad. 75

7'Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol.2,372.
T2Sebagaimana dikutip Abir 'Abd al: Aziz al-Sulaymini, "Ayat al-Sayf bayna S$

Qasd al-Kifirin wa Ghul0w al-KhawArij al-Mdriqin wa Tahrif al-Hizbiyin", dalam

www. sahab.net/forums. newreply.php ( 1 2 Noven.rber 2009). Ayat-ayat yang berkait an

dengan perlakuan terhadap orang-orang munafik dan zindiq yang dinraksud oleh lbn

Rajab adalah Q.9/l l3ll l373;Q.66199:9; Q.33/90:60-61.
TlMuhammad Biqir al-Majlisi, BihAr al-Anw^r al-tilnti'ah li DurarAkhb^r al-A'inntah

al-Athir, vol. 97 (Beirut: Mu'assasat al-Wafl', 1983),53.
Taal-Hurr al-'Amili, Tafsil Was$il al-Shi'ah il6 Tahsil Mas$il al-Shari'ah, vol. l5

(Beirut: Myassasat Al al-Bayt li Ihyg al-TurAth, 1993), l6. Lihat juga tim hadith Ma'had

Baqiral-'Ul0rn'alayhal-sal6nt,sunanal-[ntAnt'AIiAlayhal-Salitn(Iran: I'tilnad' 1380

H), l8e-3e0.
?rSebagaitnana dikutip Sayyid Hisyinr Husayn al'Bahrini, al'Burhfrn fi Tafsir al-

Qw''frn, vol. ? (Qoru lvlu'assasat al-tsi'thah. l4l3). 738.741 mclalui Muhamrnad bin

Ya'q[rb dengan sanaddari al-Minqari dari Hat's bin GhiyAth dari Abt 'Abdillah.
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Lima pedang dimaksud adalah scbagai bcrikut. Pcrtamu, pcdang
yang ditujukan kepada orang-orang nushrik Arab (Q.9/113:5).
Kedua, terhadap ahl al-dhimmah, atau perang terhadap Ahl al-KitAb
menurut kategori Ibn Kathir, atas dasar penganuliran (naskh)
perintah berlaku baik (Q.2/87:83) dengan Q.9lLl3:29. Ketiga, orang-
orang muslrik non-Arab (Q.47195:4). Dalam Musnad a|-ImAm Zayd,
sama dengan pandangan kalangan Sunni, dijelaskan adanya
pembedaan antara mushrik Arab yang hanya diberi pilihan perang

atau masuk Islam dan mushrik non-Arab yang masih diberi
kesempatan perjanjian damai.76 Keempat, pemberontak (ahl al-
baghy wa al-ta'wil) (Q.491106:9) karena menurut hadith prediktif
Nabi, "Sesunguhnya di antara kalian ada orang yang berperang
setelah aku atas dasar ta'wil, sebagaimana kalian juga akan diperangi

atas dasar tanzil".77 Kelima, pelaku kriminal yang hukumnya qisils
(Q.5/112:45). Pengingkaran terhadap misi kenabian ini, menurut
al-Majlisi, adalah kekufuran.Ts Jadi, perang terhadap orang-orang
munaflk dalam kategori Ibn Kathir bukan merupakan kategori
tersendiri dalam konsep Shi'ah, mungkin diintegrasikan sebagai
perang terhadap orang-orang mushrik.

Berbeda dalam tradisi Sunni, di mana istilah tersebut
dinisbatkan kepada 'Ali bin Abi Talib, dalam tradisi Shi'ah, sejauh

pelacakan penulis, penisbatan hanya kepada AbO Ja'far. Di samping

dari perspektif sana d, kita bisa menarik inferensi tentang
ketidakotentikan penisbatan kalangan Sunni tersebut melalui
argumentum ex silentio (argumen dari diam), setidaknya, dari dua

fakta berikut. Pertama, tidak adanya penisbatan ini dalam riwayat-
riwayat tafsir awal, seperti dalam tafsir al-Dahhdk (w. 105 Hl 723

7('Zaydbin' Ali, Musnad al-IntAnt Zayd, kornpilasi 'Abd al-'Aziz bin Ishdq al-Baghdddi
(Beirut: DAr al-Kutub al-'llnriyah, 1983),317. Pandangan serupajuga terdapat dalam
fiqhSunni, lihatnrisalnyalbnNujayrn, al-Bahral-R$iqSharhKanzal-Daqliq,vol.5
(tseirut: Ddr al-Ma'ril'ah, Lth.), I 1 3.

r?Kontras ta'wil-tanzilsebagai kontras penafsiran bltin-zihirdaam Shi'ah dikatakan
berasal dari pernyataan hnarn al-SAdiq "za hruh tanziluh, batnuh ta'wiluh". Lihat Ahmad
al-BahrAni, al-Ta'wil, 370-37 l.

?sMuharnnrad BAqir al-Majlisi . BihAr al-AnwAa vol. 97, I 6- 18.
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M), N,fuqirtil bin Sulayrn0n (w. 150 l-ll 767 M), SulyAn ul-Thawri

(w. 16l H/ 778 M), dan 'Abd al-Razzilq (w. 2Il Hl 827 M), serta

karya penulis awal naskh, seperti QatAdah dan Ab0 'Ubayd, dan

terlebih riwayat-riwayat lbn 'Abbds, "Bapak tafsir" yang, menurut

al-Kifiyaji (w. 879 H),7e menerima tafsir dari 'Ali, baik yang bisa

dilacak melalui sumber awal, seperti Mujdhid, (w. 104 Hl 722 M)

maupun belakangan, seperti al-Tabari (w 301 Hl 923 M) yang hidup

semasa dengan Ibn Abi Hitim. Kedua, secara logis, jika diasumsikan

keberadaan dan otentisitas pernyataan 'Ali tersebut dari sejak fase

awal, tentu kalangan Shi'ah akan menisbatkan kepadanya, bukan

kepada Abtt Ja'far, otoritas yang lebih rendah.

B. Identifikasi Ayat
l. Kerancuan Terminologi: Ayat al-Sayf, Ayat al-QitAI,

d,an Ayat a1-Iih6d
Sebagai alat perang dalam tradisi sejak Arab pra-Islam, kata

"saJlt" (pedang, jamak: asyA{ suyttf, dan asyuf) rnemiliki banyak

sinonimnya dan menjadi media ekspresi mereka dalam syair.80 Dari

nama-nama lainnya, seperti s6rim (sangat tajam), tampak bahwa

pedang dijadikan metafora karena dianggap lebih merepresantasikan

kekuatan dan kemenangan, seperti konon, dalam riwayat al-'ukbari

(w. 616 H) dalam FadQil al-Sahilbah, sebagaimana dikutip al-Majlisi,

digunakan Jibrit as. untuk menyebut 'Ali bin Abi Talib dalam

mengalahkan musuh-musuh Tuhan.sr Bahkan, pedang dianggap

sebagai "simbol kekuasaan" (6yat al-mulk), seperti digunakan oleh

penyair Shawqi ketika menggambarkan perang Uthmani melawan

TeDiriwayatkan bahwa Ibn 'AbbAs berkata: "Apa yang kuterirna bcrkaitan dengan

tafsir al-Qugan hanya berasal dari 'Ali bin Abi Tilib". Atas dasar ini, 'Ali diternpat kan di

posisi puncak dalam tingkatan (tabaqah) pata lnuflssir. Muhanltnad bin Sulayrrrin al-

KA{iyajl, al.'faysir fr Qaw6'ir1 'IInt al.I'afsir, ed. Nlsir bin Muhamrnatl al-Matrfrdi

(Danraskus: Dflr al*Qalanr, Riyid: Dlr al-Ri{e'i, I q90), 246.
s0Al-sayyid Mahrn0d shukri al-Alosi, Bulfigh AI-Arab fi Ma'rifat Ahw6l al-'Arab,

vol. 2, ed. Muhamrnad Bahjah al-Athari (Beirut: Dir al-Kutub al-'lhniyah, t.th.),23'
srMuhamrnad Biqir al-Majlisi , BihLr al-AnwAc vol. 41 , 6l .
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tentara Yunani.*z Munculnya dikotomi istilah ,,arb6b al_suyfif,
(aparat pertahanan) dan "arb\b al-aqlhm" (pejabat administrasi
negara) dalam strukrur negara yang berkembang kemudian di dunia
Islam juga bersifat metaforis.s3

Pembedaan jabatan "pedang" (militer) dan ,,pena" (sipil) adalah
kategorisasi yang mendasari pemerintahan, seperti dinyatakan Ndsir
al-Din al-Tfrsi, yang muncul sebagai gambaran standar model-model
sosial sejak abad ke-7 H/ 13 M, khususnya di dunia persia-Islam,

tapi juga sebelumnya pada awal abad ke-3 H/ g M dalam sastra.
Pena semula digunakan sebagai simbol kesekretariatan dan tradisi
kultural adab,tapi pada abad ke-5 H/ ll M tampak juga digunakan
secara luas mencakup 'ulam$ dan dunia pengetahuan agama.8a
Secara seremonial, pedang dan pena diberikan sebagai simbol
kehormatan abdi pemerintahan, seperti al-Mu'tadid (Z7g-Zgg Hl
892-902 M) menganugerahkan dua pedang kepada jenderalnya,
IshAq bin Kandaj, sehingga dikenal sebagai dht al-sayfayn,
sedangkan wazir Mgayyad al-Din bin at-'Alqami (w. 656 H/ IZ5g
M) menerima menerima satu set pena dari Khalifah al-Mu,tasim
(w. 656 Hl 1258 M). Terkadang, keduanya diberikan, seperti pada
AbO al-Husayn al-'Utbi, wazir Nfrh bin Mans0r (w. 387 W gg7 M),
diberi gelar sAhib fadilatay al-sayf wa al-qalam, dan Abtr Bakr
Muayyad al-Mulk, putera Nizdm al-Mulk juga disebut
"mengkombinasikan keutamaan pedang dan adab pena". Dua fungsi
tersebut dalam pemerintahan terkadang juga disebut dengan wizilrat
al-tafwid (kementerian pendelegasian) dan wizArat al-tanfidh
(kementerian pelaksanaan). 85

t2Sebagaimana dikutip SAlih bin 'Awwdd al-Maghimisi, "Ayat ar-Sayf', dalarn
www.islarnway.conviws:Lesson&w a=view&lesson_id=85286&series_id (30 oktober
200e).

Bral-Qalqalashandi, Ma'Athir al-lnhl'ah ff Ma,6liut al-Khit6fah,vol. I.413.
EaLouise Marlow, Hierarchy and Egalitarianisn in Islamic Thought (carnbridge:

Cambridge University Press, 2002), 168-169.
EsLouise Marlow, Hierarchy, 170-17 l.
E6Perintah tersebut urnumnya ditafsirkan sebagai kewajiban. Lihat Ab0 Ja,far al-

NahhAs, al-Nlsikh wa al-Manshkh, 160. Tapi, sebenarnya, perintah tersebut hanya
"kebolehan", karena perintah tersebut didahului oleh larcngan(al-amr ba'd al-nahy yufid
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Dengan simbolisasi tersebut, istilah "6yat al-sayf' (ayat pedang;
sword verse) memang semula secara literal berkonotasi sebagai ayat
perang umumnya, dan memang diyakini oleh sebagian penulis
naskh. Namun, sebagai istilah teknis (technical term), ayat tersebut
adalah adalah ungkapan metaforis untuk menyebut suatu atau
beberapa (sedikit) ayat al-Qur'an tertentu dengan ciri-ciri urnum
berikut:
a. Menggambarkan keadaan perang (state of war) yang disebabkan

oleh pelanggaran perjanjian damai oleh sebagian orang-orang
mushrik dengan kaum muslim dan dianggap berisi "perintah
(kewajiban)"86 untuk berperang secara paling tegas dan mutlak
(itlAq qatl al-kufftr), diperangi atau tidak,87 di masjid al-Haram,
sebagaimana dilarang dalam Q.2187:191, atau bukan, karena
Nabi menyuruh Sa'id ibn al-Makhzirmi dan Ab0 Barzah al-
Aslami (alau Zubayr bin 'AwwAm, menurut riwayat lain) untuk
membunuh 'AbdullAh ibn Khatal, seorang ntushrik dari Bani
Tamim bin GhAlib, yang sedang bergelantungan pada penutup
Ka'bah pada peristiwa fath Makkah.88 Memerangi orang-orang
mushrik dianggap oleh mayoritas ulama sebagai kewajiban yang
harus dilaksanakan (fard lAzim) di tempat mana pun.8e Dalam
beberapa ayat yang diidentifikasi secara polemis sebagai ayat
pedang, digunakan ungkapan tertentu (uqtultr, qAtiltt, jehid,
jehidi, atau infiri). Batasan yang masih umum ini kemudian
pada fase awal menyebabkan ayat al-sayfterkadang diidentikkan

al-ibahah). Patokan yang mirip adalah "perintah yang muncul setelah larangan hukumnya
kerrrbali ke keadaan semula sebelunr dilarang" (a/-anr al-wArid ba'd a!.hazr ya'ittl hukntuh
ilA hilih qabla al-han). Denganpatokan ini, Khalid 'Uthman al-Sabt menganggap perintah
ini bersifat wajib, karena perintah sebelum pelarang juga wajib. Lihat Kh ^rlid ,UthmAn 

al-
sabt, QawA'id al-Tafsir. Jant'an wa Dirasatan, vol. 2 (Mesir: Dir Ibn 'Affan, 142 I H),
487-488. Bandingkan dengan Ibn Jarir al-Tab afi, J6nti' al-Bayan 'an Tgwit Ay al-eugan,
vol. l4 ed. Mahm0d Muharnrnad shakir (cairo: Maktabat Ibn Tayrniyah, t.th.), 103-104;
Ibn 'Ashira al-Tahrirwa at-Miwir,vol. l0 (edisi al-DAr al-Tirnisiyah), ll5.

ETLihat nrisalnya Ibn al-Jawzi, Nawilsikh al-eur'An,7l.
'EShu'lah, Safwat a/-Rr4sikfi, I 1 0.
EeMakki al-eaysi, afiaan, 157-l 5g.
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oleh scbugian penulis dcngan ayat pcrintah mernbunulr {dyat
al-qatl), berperang (Ayat al-c1itil, atau setidaknya,
memperlakukan kasar (Ayat al-ghilzah).eo

b. Umumnya dimaksudkan memiliki status luar biasa dengan
penganuliran unik ('ajib al-naskh) secara sekaligus terhadap
keberlakuan beberapa ayat damai (peace-verses), atau yang
bermuatan perintah damai karena adanya perjanjian damai (AyAt

al-muhAdanah; AyAt al-muwAda' ah), yang berisi pernyataan
bahwa Nabi hanya sebagai pemberi peringatan,o, yang berisi
perintah agar beliau bersabar atas kondisi yang tidak
menyenangkan (AyAt al-sabr),ez memaafkan kesalahan orang
lain, dan menghindari perdebatan dengan orang menolak
keberadaan Tuhan (AyAt aI-'afw wa a\-safh).e3 Penganuliran ayat-
ayat ini, seperti tampak dari evolusi legislasi jihed, dianggap
lebih bersifat teologis sebagai sesuatu yang telah dijanjikan oleh

AllAh sebelumnya sebagai pertolongan dan kemenangan melalui
perintuh pcrang (Q.2/87:109, Q.37156:174),'a karenii kaum
rnuslim akan terus ciitindas, dan bersabnr hanya menjadi piliharr

tncnyulitkan ('aznt al-unt&fl (Q.3/89:l86).!'5 Mcskipun Ayat al-
gitdl urcrniliki status penganuliran ayat-ayat lain yang scrupit,

namun tiduk scbanyak yang dianulir, olch Iyat al-sayd scpcrti
tumpak pada dal-tar Ibn al-Birizi clan al.Flrisi. Ilal itu, seluin
persoarlan kronologi turuu yang menjadi patokan penting yang

nrcnjacli rcpre ssntasi sikap final, jugu karenil Ayat al-sayf'
dianggap scbagai reprcsentasi sikap paling tcgas tcr:badap non-

mllslirrl, schinggl wajar kemudian uruncul pendapat lsnrA'il bin
Urvays (iv. 2?0 I{) tentang penganuliran antar iyat al-qitAl, yaitu

'('l st i lah "pcrlakuan kasar" (gltilzuh) tulnpaknyu dit tri k sec,aru spesi ti k dali ung kapan
"wagltltu'alayfinri'1Q.9/l l3:73) dln "ua lyajicl{r likrurt gltilzalt" (q.91113:123).

erMisalnyit: 
Q. I 5/5.1;ti9, Q.l9l44:3c). Q.221 llt349,Q.35/43:?4.

e2Misalnyo: 
Q.40/60:55, Q.50/34r3 9, Q.6i1l02:4S.

erMisalnylr: 
Q.53 123 ?c).

ealihat, rrrisalnya, N.lak[i irl-Qaysi, ill-idnh,l26; lbn Kutlrir, T'aftlr lbn Kalttir; vol. I ,

| 54- 155; lbn ul-Jawzi, Narv.isii-lr al-Qur'in,212.
'rlbrr Katb?r, 'llafsir lbn Krfiir; vqrl. l, 154-155.
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Q.4192:91 dianulir oleh Q.2/87:191 yang juga diarrulir oleh Q.9/
ll3:5.'6 Finalitas tlan ketegasan ini diidealisasikan oleh para

penulis naskh, seperti tampak pada fiksasi naskh oleh Ibn al-
'Arabi dalam bentuk kaedah, mencakup sikap muslim terhadap

non-muslim di segala situasi apa pun.

c. Sasaran utama penerapan perintah tersebut adalah al-mushrikttn,

al-kuffhr, al-munAfiqttn, dan Ahl al-KitAb sebagai non-muslim,
karena meski berbeda bentuk, semuanya dianggap sama-sama

sebagai kufr (a1-kufr millah wkhidah), baik melalui
pengidentikkan slrrk dan kufr maupun melaui penafsiran makna

"fitnah" sebaghi shirk (Q.2/87:193). Sasaran kedua adalah kaum

muslim pemberontak (bughAh) dalam Q.49l106:9, meskipun
penerapan "pedang" terhadap mereka menjadi kontroversi fiqh
klasik, karena mereka tetap sebagai AhI a|-Qiblah (muslim).

Sebagaimana dikemukakan, para penulis awal naskh
menggunakan terminologi yang umum dengan "dalam sfirat Bardah"
(ti tsargah) untuk menyebut adanya ayat tertentu dalam surah

tersebut yang berisi perintah perang dan menganulir ayat-ayat damai.

Sejak al-NahhAs, istilah Ayat al-sayf mulai digunakan meski sering

diidentikkan oleh beberapa penulis dengan Ayat al-qatl, Ayat al-
qitAl, atau Ayat al-ghilzah. Baru sejak Ibn Khuzaymah al-FArisi dan

Ibn al-BArizi, Ayat al-sayf (Q.9/ll3:5) dibedakan dengan Ayat al-
qitAl (Q.9lIl3:29), karena terdapat kata "qiltild', tapi lebih dikenal
sebagai 6yat al-jizyah karena juga terdapat ungkapan ini). Menurut
Ibn Khuzaymah al-FArisi, Ayat al-sayf menganulir ll3 ayat, dan

6yat al-qitAl menganulft 9 ayat.e1 Sedangkan, menurut Ayat al-sayf
menganulir l14 dari 52 surah, dan 6yat al-qitAl menganulir 8 ayat
dari 7 surah.eB Pemilahan ini tampak absurd, karena tidak bisa
menjelaskan perbedaan substansial antara keduanya dan tetap tidak
bisa menjernihkan kebingungan para penulis lair sesudahnya,
seperti Makki al-Qaysi yang mengidentikkan istilah Ayat al-sayf

e"lvlakhi ul-Quysi, atJttm, lSl .

u7 
I trn K lt uzuyrnah ol-FiLi s i, a I - Nt ftj'az, 2 49.25 l .

"* I bu irl-B iriai, /Vrisi/</r d - Q ur' i n, 22 -23,
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dcngan fryat al-qatl wa al-qitil, karcna alasan yang sederhana dan

rasional, yaitu bahwa kcdua ayat tersebut sarna*sama tncrnuat

perintah perang.

Kata "qitA,l" dan derivasinya, yang umumnya berkonotasi
"perang"u dilihat dari 54 kali penggunaannya dalam ayat-ayat al-

Qugan yang semuanya madaniyah, berasal dari akar kata qatala yang

bermakna "membunuh", "berseteru", atau "memaki", sehingga tidak

selalu berarti "perang",roo sebagaimana dipahami secara rasional-

kontekstual dari Q.49/106:9 tentang perintah "menindak", tidak
mesti "memerangi" (qiltilit\ kelompok yang "berseletu" (iqtataltlt\
dengan hanya saling memaki dan memukul dengan tangan, sandal,

dan pelepah korma.r02 Oleh karena itu, qftel memiliki cakupan lebih

luas daripada harb (perang).r03

Munculnya istilah "6yat al-c1it6l' sebagai imbangan "6yat al-

sayf' tampak dipicu oleh Qatidah yang pemah menggunakan dua

istilah secara bersamaan; "Bar$ah" yang ditafsirkan kemudian

sebagai Q.9/ll3:5 dan "qitAl" yang ditafsirkan kernudian sebagai

ayat perang tertentu selain ayat tersebut.roa Dalam kajian naskh,

istilah "6yat al-qit61" dipahami setidaknya dalam tiga pengertian.

Pertama, Q.9/113:5 yang lebih dikenal sebagai Ayat al-sayf,
sebagaimana dikemukakan, misalnya, oleh Shu'lah.r05 Penggunaan

awal tampak pada abad ke-2 H dalam ungkapan MuqAtil bin Hayydn

ryAl-RAghib al-IsfahAqri, al -M ufr ad 6t fi Gh arib al-Q ur' 6n, 39 4-39 5 .

r(ruKata ini sering diterjernahkan dengan: bertarung (fgif), berjuang (struggle),

bertarung nrelawan (contention against), atau bertempur (combat). J. Milton Cowan

(ed.), i/ans Wehr: ADictionary of Modem Witten Arabic (Wisbaden: Otto Harrassowilz,

t97 t),7 43.
r"rM. 

Quraish Shihab, Tafsir al-MishbAh: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur'an
(Jakarta: Lentera Hati, 2009), 595.

r02l-ihat al-Suy0ti, Lub\b al-Nuqtl lttO-l8l; al-Wihidi, Asbib al-Nuz0{ koreksi

Itashih) Muhammad 'Abd al-QAdir ShAhin (Beirut: Dfir al'Kutub al-'llmiyah, 2006),

203; Muqbil bin HAdi al-WAdi'i, al-Sahih al-Mttsnadmin AsbAb al-Nrztl(Cairo: Mahabat
Ibn Taymiyah, 1987), 198; Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol.4,2ll-213.

'0llihat Q.5 I I 1264, Q. 8/88:57, Q.47 /95 :4, Q.2/87 :27 9.

"xl-ihat lbn al-Jawzi, N aw 6si kh al-Q ur' 6n, 208.
r('sshu'lah, Safwat al-Risikh, 147,151.155, l6l, 179, 182, 185.
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(w 150 tl/ 767 M1.t"o Kedua, e.9/il3:29 yang lcrrih dikcnal sebagai
hyat al'jizyafi oleh mayoritas penulis, atau sebagai ayat al-sayt'oleh
sebagian penulis, seperti Ibn Kathir dan Ibn Taymiyah.roi Ketiga,
ayat-ayat tertentu yang memuat perintah perang (ayat al-qit6l) atau
"perintah perang" (al-amr bi at-qfteD yang, menurut Makki al_eaysi,
mencakup secara konologis ayat-ayat madaniyah berikut: (l) e.2/
87:193 fiuga Q.8/88:39), (2) e.2t87:216, (3) e.9/t t3tIt3:5, (4) e.9/
ll3/Il3:29, (5) Q.9/1t3tIt3:36, (6) e.9/l I3tII3:73 (iuga e.66t
107:9).'08 Ini artinya bahwa setiap ayat al-sayfadalah ayat al-qital,
tidak sebaliknya. Di samping bercirikan madaniyah, ayat-ayat ini
dimaksudkan sebagai penganulir (n6sikh) ayat-ayat kesabaran dan
pemberian maaf atas penindasan selama fase Makkah karena
menguatnya komunitas Islam di fase Madinah yang meniscayakan
pergeseran strategi penyebaran Islam.r'e Alasan Makki al-eaysi dan
mayoritas penulis naskh ini diakui oleh penulis modern, seperti
Fazlur Rahman. sebagai pergeseran d,ari jiharl melawan tekanan
(fitnah) Quraysh dan ajakan ke paganisme ke jihed penyebaran
Islam,rr0 atau rnenurut Muhammacl sa'id Rarnadan al-Birti, d,ari,,al-
jihAd al-da'wil bi al-da'wah" (iihed persuasif) ke,,al-jihAd al-qit6li,
Uihed perang).rrr

r06lihat Ibn al-Jawzi, Nawasikh al-eur'6n,2r2 daram konteks naskhe.37 r56:174.r('ilihat uraian sebelumnya tentang pengernbangan 6yat al-sayfoleh Ibn Kathir dan
identifikasi Q.9/l I 3:29 seb agai ayat ar-sayfoleh Ibn Tayniyah dalarn bahasan selanjutnya.

r"8Makki al-eaysi, at-iaan, I I 8-12 l.
roelbid., I l g.

rr,Faz Iur Rahrnan, MajorThentes ofthe eufalr (Kuala Lumpur: Islarnic Trust Book,
1989), t5e-160.

rrlMuhamnrad Sa'id Ramadan al-B0ti, at-lih6d fi at-Isl6m: Kayfa Nafhanruh wa
Kayfa Nuntdrisufi (Beirut: DAr al-Fikr al-Mu'asir dan Damaskus: DAr al-Fikr. lgg3 M/
l414 H),48-50, 93-98. Menurut ar-Bcrti, pergeseran jirrdd tersebut, di sa'rping karcna
alasan penindasan, yang lebih mendasar aclalah tujuannya untuk membentuk nrasyarakat
baru yang rr.lemicu dianjurkan nya jih6ddi fhse akhir Maclinah, sehingga klasi{.ikasiTihnr/
det'ensif (difi i)-ofensif (huj1mi) tidak seluruhnya bisa menjelaskan lakta berbagai
ekspedisi Nabi. Lihat Muham''rad Sa'id Rarnadan al-Bfrti, Fiqh al-sirah: Dirilsat
Manhajiyah 'Ihniyah li sirat al-Mustaf\ 'Alayh al-salilnt wa MA yantawi ,Alayh nin
'IzAt wa MabAdj waAhkim(Beirur: DAr al-Fikr, 1990 M/l410 H), 169_l7l.
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Bcrbeda dengan Syat al-sa1,f yutrg dianggap umuulrlya scbagai

representasi paling tegas (ofensif), penganuliran (naskh) luar biasa

terhadap ayat-ayat damai, dan menunjukkan sikap final Islam

terhadap komunitas non-muslim, Ayat al-qit6l, khususny a Q.9 I 1 13 :29

lebih negosiatif dengan tawaran alternatif iizyah terhadap perang,

bahkan u.dnggap sebagian bersifat defensif, seperti Q.9/113:36'
Berbeda dengan keduanya, Ayat al'jihild tidak secara otomatis

rnemuat perintah perang. Kata "iihAd' berasal dati "iahd' (kesulitan)

atau "juhd" (kekuatan). Secara kebahasaan, iihAd bermakna

"mengerahkan seluruh kemampuan atau kesungguhan yang ada",'r2

baik dalam konteks melawan musuh nyata (mujAhadat al-'adiw al'

zAhir), syetan (muiAhadat al-shaytAn), maupun napsu (muiAhadat

al-nafs).t13 Kata jihAd dan derivasinya digunakan sebanyak 35 kali

dalam al-Qugan dalam konteks beragam. Sebagian besar turun pada

fase Madinah sebagai "upaya terorganisir dan total dari komunitas

Islam Madinah, jika perlu dengan peran-q, untuk mengatasi hal yang

mcrintangi jalannya proses penyebaran Islam",rra sehingga scring,

sepcrti haln;r'x qili.l, dikaitkan dengan tujuan "di jalan Allah" (/i
sabil Atl1,h, fi sabili, fi AIIeh, fin|),rr5 "jalan kebenaran dan

keadilan", termasuk ajarcn al-Qur'an tentang justifikasi dan syarat

il2lbn Manz0r, LisAn al-',Arab, vol. 3 (Beirut: DiLr al-Fikr/ DAr Sndir, 1990), 133-135.

"3Al-RAghib at-lsfahAni, al- M ufradAt fi G h arib al-Q ur' An, 1 08'
tt4tt . . . an organized and total effort of the conttnunity-if necessary through war-to

overconle the hurdles in the way ofthe spread of [slant." Fazlur Rahman, Major Thernes

of the Qur'An,h. 160.
rrslihat untuk jihdd: Q.2187:218; Q.4/92:95; Q'5ll12:45 Q 8/88:72'74; Q'9i

ll3:16,41,81;Q.22l103:78;Q.60/91:l;Q.61/109:ll;Q.29185:69;untukqithl:Q'2187:190'
246;Q.3189:13,167;Q.4192:74.Frase" fi AII6h" dan" find'benr.rakna totalitas perj uangan,

karena konotasi ternpat. padahal tuhan bukanlah ternpat. menyitatkan urakna bahwa

tuhan adalah tempat trlenctlrahkan segala pcrjuangan. tujuan akhir. Katsh mcngkltrirn

ungkapan "bg'perang di jalan tuhan" merniliki antesctlcn dalatu Biblc tentang lr,rilltetnet

rrrizwalrtlalanrExo<Jusl7:14-l6,suatuklilinryaltgrnengandungrcduksi analisissejalah

yang rnerepresentasi kecenderungan awal kajian orientalis, seperti Wansbrough, yang

rnencari pengaruh tradisi-tradisi keagamaan terdahulu dalarr Islatl. Abraham l. Katsh,

ludaisnt in Islant: Biblical andTalmudic Backgrounds ofthe Koran and [ts Contntentaries

(New York: Sepher-Hermon Press, 1980), 135.
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BeroCIg dan damai.tt6 Tujuan jilthd ini sealur clengan urakng ..kalinrat

Allah yang tertinggi'" (kalimat Aileh al-,uly|),n, yan1 ticlak
seharusnya dimaknai bahwa Islam ingin meraih kekuasaan politik
untuk mendominasi agama-agama lain, karena dalam e.9/ll3:40,
misalnya, frase tersebut digunakan dalam konteks hanya selamatnyzi
Nabi bersama Abir Bakr dari pengejaran orang-orang kafir Makkah
dengan bersembunyi di gua Thawr dalam peristiwa hijrah dari
Makkah ke Yathrib akibat pengusiran, bahkan rencana mereka untuk
membunuh beliau.rrs sedangkan, sebagian kecil ayat jihad turun
pada fase Makkah sebagai .berjuangan kuat untuk mempertahankan
keimanan dari tekanan fitnah, balas dendam dalam kekerasan, atau
dalam kasus orang tua seorang anak muslim, upaya keras
memindahkan agama anaknya dari Islam".te pertama kali turun
dalam Q.25/42:52, "jihed besar" eihAdan kabiran) digambarkan
sebagai "perjuangan maksimal" (badhl al-juhd) menghadapi orang-
orang kafir dengan menyampaikan kebenaran argumen-argumen
al-Qugan.rz"

oleh karena itu, pengcrt ian jittiut (strugglo) lcbih luas rlaripatla
konsep Eropa tentang "perang suci" (rory war)t2t yang tlidasari
oleh motif kesalehan (bellum pium) bertujuan memaksa orang lain
konversi agama. Karena perbedaan konteks historis dan religius-
kultural, di samping mengabaikan tipe perang, seperti primitif,
modern, defensif, pencegahan, inisiatif (ofensif), menurut Reuven

lrtM. A. s. Abdel Haleem, IJnderstanding the eur'an: Themes and styte(London
dan New York: I. B. Tauris publishers, lggg),62.

lrTlihat al-Bukhdri, sahih at-Bukh6ri,vor.3, ed. MustaIE Dib al-Bighn (Beirut: Dir
Ibn Kathir, I 987 M/ I 40'7H), I 034, hadith no. 2655.

rrtM. A. S. Abdel Haleem, Llnderstanding the eur,an,62.
tte" 

. . ' a strong-willed resist ance to the pressures of fitna and ret ali at ion in case of
violence' or, in the case ofparents ofa son who had entbraced Isrant, a strong efforr to
reconvert hin from Islam." Fazlur Rahma n, Major Thentes of the eur,6n, ioo. lit ut
Q.l6170: I l0; Q.29l85:9; e.3ll57:15.

'2r'al-suytti, ar-Dun ar-Manthttr, vor. il, l9r; Husayn al-Tabataba,i, ar-Miz6n fi
Tafsir a l -Q ur' An, vol. l 5 (Teheran : Dir al-Kut ub al-lslAnriyah, t.rh.), 34g.12lLihat, nrisalnya, John wansbrough, euranic s/urlies: sources and Methorls of
Scriptural Interpretatiou (Oxlbrd: Oxlbrd University press, lgZT), l7O-173.
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Firestone, ide ..perang suci" juga hanya mendefinisikan perang

dengan justifikasi keagamaan. Menurut teori modern, perang-adil

(bellum justum) bertolak dari alasan-alasan hukum alam (natural'

/aw), justifikasi legal, bukan ideologis.r22 Rudolph Peters mengkritik

simplikasi jihed sebagai "perang suci", karena isitilah ini akan

berimplikasi bahwa negara-negara di luar dar al-Islkm adalah non-

Islami sehingga menjadi musuh potensial (dar al-hatb\, karena fiqh

tidak memisahkan agama dan negara. oleh karena itu, menurutnya,

secara historis, perang Islam juga harus dipahami atas dasar motif

politik.r2r Dalam kultur Barat, "perang suci", menurut James Turner

Johnson,munculmelaluitigakontekshistorisutama'yaitu:
Perjanjian Lama, Perang Salib, dan perang-perang agama di era

pasca-Reformasi. Dalam konteks pertama, misalnya' mengutip

Gerhard von Rad dalam HoIy War in Ancient Israel, perang suci

semula adalah fenomena kultus, lalu berubah menjadi "perang

Yahweh" yang sasarannya keimanan tlan eskatologi, hingga menjadi

"pcrang agama" ofensif untuk rnerebut tanah suci dan

menemPitt kaD Yolrwi sme, I 2{

2, Koutroversi dalam ldentifikasi Ayat Pedang

Dari uraian sebclulnnya, koutrove rsi ulatua dalam

mengidentifikasi ayat mana yang disebut sebagai ayat pedang

dipetakan sebagai berikut:

a. Q.9/113:5.

;rLi ;^;'.'t,* '6fi ltfu,u i'+t '*l.rt 
't!S ty

1';r;, i;sisi \|si, lr:t: ,:p " ,**i "JL '& 1r''5ie,i;;ii
34*3 ", F iir !1='r{a:" 1 1* a h1i

t22Reuven Firestone, Jih6d. the origin of Holy wat in Islant (oxford: oxford

University Press, 1999), l4-16.
,ttSebagaimana dikutip Azyumardi Azta, Pergolakan Politik Islatn Dati

Fundarnentalisme, Modernisme, Hingga Post-modernisme (Jakarta: Paranradina, I 996),

t28-129.
ua.lanrqr; Turnet Johnson, The lloly war ldea in lveslern awl Islarnic Traditions

(t'onnsylvaniir: Tho Pennsylvania Slate University Pr'css' 1997;' 34'
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Apabila sudah habis bulan-bulan suci itu, bunuhladr grang-
orang nluslrik itu di mana saja kamu jurnpai, tangkapiah,
dan kepunglah mereka dan intailah di tempat pengintaian.
Jika mereka bertaubat, mendirikan shalat, dan menunaikan
zakat, berilah kebebasan kepada mereka untuk berjalan.
Sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha
Penyayang.

Identifikasi ayat ini sebagai ayat pedang, sebagaimana
diuraikan, muncul dari mitologisasi yang diciptakan melalui
penisbatan (ascription) riwayat kepada 'Ali bin Abi Tllib yang
sebenarnya tidak otentik dan berlangsung di bawah konteks
ideologis fanatisme, dan yang kemudian dikembangkan oleh Ibn
Kathir. Di samping itu, setidaknya, ada dua alasan utama lain yang
tampaknya mendasari mayoritas ulama untuk menetapkan ayat ini
sebagai ayat pedang. Pertama, dari segi kronoleigi turun (tartib al-
nuziil), ayat ini merupakan salah satu dari rangkaian ayat clalam
sfrat al-Tawbah yang turun terakhir,r25 sehingga dianggap sebagai
ayat perang yang merepresentasikan sikap final al-euran terhadap
komunitas non-muslim. Meski demikian, pertimbangan ini, ketika
menjadi pertimbangan satu-satunya, diiringi oleh kontroversi jumlah
ayat yang disampaikan oleh 'Ali dalam peristiwa haji akbar tahun 9
H/ 630 M, memunculkan kontroversi pendapat tentang ayat-ayat
Iain (29,36, 41, dan 73) dalam surah tersebut yang layak disebut
sebagai ayat pedang. Bahkan, sejak awal telah berkembang image
umum tentang strrat al-Tawbah, tanpa menyebut ayat tertentu,
sebagai representasi perintah perang. pertimbangan ini ditopang
oleh urutan ayat dalam mushaf (tartib al-mushaf) sebagai ayat
pertama tentang perintah perang yang segera mengawali bagian
arval strat al-Tawbah. Kedua, dari segi kandungannya, ayat ini

l2rlilrat Ab0'AbdillAh rrlZunjini. Tirikh al^Qtg'in(lilcirut: tuIyassirrat ul-A lurni li al-
Matbir'at, 1388 tll 1969 N,l), (r L Dalam be berapa ntushal; s0rat al-'l awbah nrerupakau
surat ntadaniyalr yang turun menjelang akhir fase t urunnya surah-surah al-euyan. seperti
dafarn rrruslraf lbn'Abbis (no. urut 109) dan ntushaf la'far al-sadiq 1il2j. lihat at-
Zanj?ni, Tilrikh al-QugAn. j6-79.
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ditafsirkan sebagai ayat yang memuat sikap final dan paling tegas

terhadap komunitas non-muslim, karena mereka harus dibunuh di

mana pun, sehingga oleh mayoritas mufa.s.sir ditafsirkan sebagat

perintah perang ofensif. Begitu juga, dengan term "a|-mushtikttn",

ditafsirkan oleh sebagian mufassir memiliki cakupan "non-muslim"

yang merupakan orang-orang mushrik, orang-orang kafir (kuffAr,

kkfirfin), orang-orang munafik (munAfiqttn), suatu cakupan yang

clianggap lebih luas dibandingkan ayat-ayat perang yang lain'

Apakah ada hal baru yang lebih substansial dalam ayat ini

dibanding ayat-ayat perang yang turun sebelumnya Secara

kronologis,,,evolusi legislasi iihed' dari sikap lunak-keras, toleran-

intoleran, dan inklusif-eksklusif, menurut Ibn'Abidin, berlangsung

dalam enam fase. Pertama, fase non-konfrontasi di mana Nabi

Muhammad saw. hanya diperintahkan untuk sekadar menyampaikan

misi ajaran tanpa menghiraukan (indhar; i'rhd) perlakuan orang-

orang mushrik (Q.15/54:94). Kedua, fase non-konfrontasi yang

diringi perubahan metode dakwah Nabi dengan kearifan

(hikmah),t26 nasihat yang baik, dan berdebat secara sopan dengan

audiens (Q.l6r70:126). Ketiga, fase perang defensif, yaitu bersyarat,

jika teraniaya (Q.221103:40), seperti jika mengalami penindasan.

Keempat, fase ketika perang menjadi keharusan karena alasan

defensif (Q.2187:791). Kelima, fase ketika perang diperintahkan

dengan bersyarat, yaitu di luar bulan-bulan suci (al-ashhur al-hurum)

(Q.9/113/113:5). Keenam, fase ketika perang diperintahkan secara

mutlak, baik di bulan-bulan suci dan tidak.r27 Skema Ibn 'Abldin

r26Meski sebagian nrufassirmenafsirkannya sebagai "ajatan yang terkandung dalam

al-Qugan dan sunnah" (Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir,vol.2,592), tapi lebih relevan dan

,.ruui d.ngun konteks cara penyampaian risalah, ditafsilkan sebagai "kearifan"

(Muharnr.nad Asad, Tlie Message of the QuyAn,4l6). Itu artinya bahwa, sebagaitnana

bisa ditarik dari rnakna umunnya dalanr hadith sebagai "kebenaran di luar kenabian" (a/-

isAbah ti ghayr al-nubfiwah),kearifan ditimba dari pertirnbangan prinsip-prinsip rnoral

secara dinamis dan e lastis, sehingga terhindar dari fonnalisme'
r2Tpada fase terakhir, Ibn 'Abidin tidak merujuk secara spesifik ke ayat-ayat tertentu

sebagai penopang. Ibn 'Abidin, Radd al-Mukht1r'al6 al-Dun al-MukhtAr,vol. 6, ed. al-

Shaykh ,AdilAhrnad'Abd al-Mawj0ddan al-Saykh'Ali MuhamrnadMughawwas (Beirut:

Dir al-Kutub al-'llmiyah, 1994), 199.
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ini merupakan skema tradisional yang umumnya diterim a yang,
menurut Reuven Firestone, bisa disederhanakan meski dengan
perujukan ayat yang berbeda menjadi empat fase, yaitu fase non_
konfrontasi (Q.1 5154:94-95, e.l6l70:125), fase perang defensif
(Q.221103:39-40, Q.2187 :190), fase kebolehan memulai serangan
kecuali pada bulan suci (Q.2/87:217, e.2lg7:191), dan perang tak
bersyarat (Q.2/87:216, Q.9/1 13/ll3:29).t2t Sebelurnnya, Ibn al_
Jawzi secara sederhana menjelaskan proses legislasi jihad d,aram
tiga tahap, yaitu fase ketika jihAd dilarang, fase ketika menjadi
kewajiban perorangan (fard 'ayn), dan fase ketika menjadi kewajiban
kolektif (fard kiftyah).t2e

Sebelum perang diijinkan (fase perang defensif), pada tahun 2
H, sesudah perang Badr, tujuh tahun sebelum turunnya ayat pedang
di atas, turun Q.8/88:56-58 yang menyatakan dua keadaan berbeda.
Pertama, pelanggaran perjanjian damai secara berulang kali oleh
enam suku Yahudi, antara lain Ibn al-TAbtrt,'r(, yang tidak takut
akan akibat-akibatnya, jika bertemu di medan perang, mereka harus
ditumpas agar menjadi contoh bagi yang lain. Menurut Muhammad
Asad, ayat ini berimplikasi dua pengertian, yaitu anjuran
mengadakan perjanjian damai dan kebolehan berperang jika secara
terbuka diperlakukan buruk.r3r Kedua, jika kaum muslim khawatir
atas bukti awal yang objektif dan jelas bahwa suatu perjanjian damai
yang telah disepakati akan dilanggar oleh Bani eurayzah yang
bersepakat,'32 perjanjian tersebut harus dikembalikan dengan cara
yang fair dalam pengertian, menurut al-Tabari (w. 310 H), bahwa
sebelum menyatakan perang, harus dimaklumkan bahwa mereka
telah dikhianati, sehingga kedua belah pihak sama-sama bersiap
perang, dan pelanggar segera menyadari kekeliruannya.nl

l2tReuven Firestone, Jihild: the Origin of Holy War in Islam, 5l -65.
r2elbn al-Jawzi, Naw\sikh al-e ur, fut, 80.
lr('Lilrat al-suyirti, Lubab al-Nuqal IiAsbab ar-Nuzar,koreksi (rasfiifi) Ahmad ,Abd

al-ShAfi (Beirut: Dir al-Kutub al-'lhniyah, t.th.), 100, tentan g sabab al-nuz01e.8lsg:55.
Al-wahidi, Ibn Hajar al-'Asqaldni. dan al-wadi'i tidak nrernuat keterangan sab ab al-nvill
ayat 55-58.

rrrMulramnrad Asad, T/re Message of the eur,6n,Z4g-24g.
rr2Tentang sabab al-nuztrlQ.S/88:58. lihat al-Suy0ti, Lub6b al_Nuqlt, fi},.
rlrlbn Jarir al-Tabari, JAnti'al-Bay6n, vor. 14, ed. Mahrn0d Muhammad Shikir. 25.
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Pemberitahuan tersebut dilakukan, menurut al-Baghawi (w. 516 H),

agar pengkhianat tidak menuduh bahwa kaum muslim telah

membatalkan perjanjian tersebut secara sepihak'r3a Menurut Muqatil

bin Hayyin (w. 150 H/ 767 M), anjuran ini semakna dengan

ungkapan ";f ,:.lt d./ arrto d/iJl J! $-rrs.i,t ;, ;rtr " (Q.9/

113:1) yang menjadi pengantar Q.9/ll3:5 (Ayat al-sayf), yang

ditujukan kepada orang-orang yang terikat perjanjian damai, seperti

KhuzA'ah dan Mudtij,r3s meski yang pertama lebih tepat disebut

berisi sikap waspada terhadap situasi genting yang memicu perang

(muhArabah atau hirAbah),t36 sedangkan yang kedua berkaitan

dengan bukti pelan ggarcn perj anjian.

Tiga ayat yang turun pada fase Madinah berikut, yaitu Q.4/
92:89 dan 91 yang merujuk kepada kelompok orang-orang munafik,

serta Q.2/87:l9l (ayat perang yang turun pertama pada fase

Madinah)'37 merujuk kepada orang-orang mushrik yang melanggar

perjanjian damai, menjelaskan perang defensif dengan perintah,

kata, dan frase yang hampir sama dengan ayat pedang:

l).Q. 4192:89

rraal-Baghawi, Ma'6lint al-Tanzil,vol. 3, ed. Muhammad'AbdullAh al-Narnir, 'UthmAn

Jumu'ah Durnayriyah, dan Sulayr.nan Muslim al-Harash (Riyid: Dir Tayyibah, 1989 M/

r409 H), 380.
r3sSebagaimana dikutip oleh Ibn Jarir al-Tabari, larni'al-Bay6n, vol. 14, ed. Mahm0d

Muharnmad Shikir, 26-27.lJngkapan ini juga semakna dengan ungkapan "bagairnana

bisa ada perjanjian (aman) dari sisi Allah dan Rasul-Nya dengan orang-orang ntushriv'

(kayfayakfin li al-mushrikin'ahd'indAllah wa'indRastlift) (Q.9/l l3:7) dan rangkaian

ayat berikutnya (8- l5), terutama: "Mengapa kamu tidak memerangi olang-orang yang

nrerusak surnpah (ianjinya), padahal mereka telah keras kernauannya untuk mengusir

Rasul dan tnerekalah yang pertama kali rnulai memerangi kamu" (Q.9/l l3:13).
tl6Muhhrabah atau hirilbah adalah kondisi genting yang memicu peperan gan (state of

war) yangdidasari oleh indikasi-indikasi awal yang jelas berkaitan dengan munculnya

pretensi pennusuhan (zuhhr qasd al-'udwhn). Hal ini terkait dengan alasan yang

nremlrolehkan perang yang kontroversial di kalangan fuqah6', apakah fakta (diserang)

sebagaimana dikemukakan oleh ulama Hanafi atau alasan teologis (kufr) sebagaitnana

dikemukakan kalangan shif i. Lihat Muharmnad Sa'id Ramadin al-B0ti, al-Jih6d fi al-

Isl6ttt,107-lll.
ll7lbn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol. l, ed. SAmi bin Muhatntnad SalAmah (Dir

Tayyibah li al-Nashr wa al-Tawzi', 1999), 523.
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r--e.tt4:&\i;Ji
Mereka (orang-orang munafik) ingin supaya kamu
menolak kebenaranr3s sebagaimana mereka telah
menolaknya, sehingga kamu menjadi seperti mereka. Oleh

karena itu, janganlah kamu jadikan mereka sebagai teman-

teman dekatmu, hingga mereka meninggalkan wilayah
kejahatan demi Allah. Jika mereka tetap (rnembuka)
permusuhan, blokade mereka dan bunuhlah mereka di
mana saja kamu temui, dan janganlah kamu jadikan
seorangpun di antara mereka sebagai teman dekat maupun

penolong.

2) Q. 4192:9r

uft; irJ+*
,'rL! t^-i l.5',it-. J

Kamu akan menemukan (bahwa ada) yang lain yang
bermaksud supaya mereka aman dari kamu dan dari
kaumnya, (tapi mereka adalah orang yang) setiap kali jika

rlsMuhanrmadAsad, Ihe Messageof theQur'An, l2l. Men,rri: r\sad, kufradalah
'llenolak kebenaran", secara teologis atau rnoral, karena secara semantik kata ini bennakna
'lnenutup". Lihat al-RAghib alJsfahAni, al-Mufradit fi Gharib al-Qur'An (Cairo: al-
Maktabah al-Tawfiqiyah, 2003),435. Dalarn penggunaannya pedannkali (e.74104:11),
kata kifrrnerniliki pengertian urnum tersebut sesuai dengan penggunaan bahasa Arab
sebelun kedatangan Nabi Muhammad, belurn sebagai "tidak berirnan" yang menolak
sistem ajaran keinranan dan hukum. Lihat Muharnmad As ad, The Message ofthe eu{An,
4.698,901.

202



mereka diajak kembali kepada perbuatan jahat, merekapun

terjun ke dalamnya. Oleh karena itu, jika mereka tidak

membiarkan kamu dan (tidak) mau mengemukakan

perdamaian kepadamu, serta (tidak) menahan tangan

mereka (dari memerangimu), blokade mereka dan

bunuhlah mereka di rnana kamu temui mereka. Merekalah

orang-orang yang kami berikan kepadamu alasan yang

nyata (untuk menawan dan membunuh) mereka'

3). Q. 2187:r9t

jr'"-*i'$ir' f ;';i * J. erli t
&

Stw oP * S;bs, Jr :tA )7ai
, .& t t,

:u"jKi iVu;S-"jioin
Dan bunuhlah mereka di mana saja kamu jumpai, dan

usirlah tnereka dari tempat mereka telah mengusir kamu

(Makkah), karena penindasan adalah lebih buruk dari

pcmbunuhan. Janganlah kamu memerangi mereka di

Masjidil Haram, kecuali jika mereka memerangi kamu di

tenpat itu. Jika mereka memerangi kamu (di tempat itu),

bunuhlah mereka. Demikanlah balasan bagi orang-orang

yang menolak kebenaran'

Menurut M.A.S. Abdel Haleem, guru besar di school of oriental

and African studies (soAS) pada university of London, dalam

tulisannya, "The Sword Verse Myth", ayat pedang tidak meniiliki

perbedaan substansial dengan ayal-ayat perang sebelumnya, kecuali

dalarn hal berikut. Pertama, dari segi redaksi, penekanan frase

"batasi gerak mereka" dan "intailah di tempat pengint aian",

meskipun membatasi gerak memiliki tujuan yang sama dengan

mengusir. Kedua, dari segi konteks yang menyertai turunnya ayar,

yaitu larangan mengelilingi Ka'bah dengan bertelanjang sejak tahun

9 H/ 630 M, pemberian tenggang waktu selama empat bulan bagi

orang-orang mushrik untuk memperhatikan ketentuan ini sebelum
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clibe'lakuka*, dalr karcna dianggap "kotor" (najas), merckir tidak
dibolehkan memasuki masjid (e.9/l l3:2g).rre Orang Arab_tsadui
bagian tengah dan timur menggunakan ungkapan yang bermakna
spiritual tersebut untuk menyebut orang yang jahat atau tidak
beriman, namun di sini lebih berkonotasi moral dibanding
teologis.ra, Oleh karena itu, larangan masuk masjid ini sangat
kondisional, yaitu disebabkan perilaku jkhiliyah, seperti tawaf
dengan telanjang, yang masih dilakukan oleh orang_ orang mushrik,
sehingga dalam pandangan madhhab Hanafiyah, larangan tersebut
tidak berlaku dalam keadaan normal, bahkan bagi dhimmi maupun
harbi.tat sedangkan, kebijakan ini sama dengan kebijakan Nabi agar
non-muslim diusir dari'Jazirah Arab,taz karena, daram perspektif
hukum internasional, beliau berhak menetapkan ketentuan khusus
(deklarasi unilateral). ra3

rreM. A. S. Abdel Hareem. "The sword-Verse Myth (Er nrito tre|versicuro de ra
espatla)", dalam Pe iia Marin, sarvador, dan cre Larranrendi, Miguer lternancro (ed.), Er
c<tran ayer y hoy(The eura'yesterclay and roday) (cordoba: Berenice, 200g), 307-340.raOSecara kontekstual, naTas di sini tidak bersil'at fisik, melainkan berkonot asi abstrak
(al-Rdghib al-Isfahani, ar-Mufradit ri Gharib ar-eur,an,485), yaitu berkaitan dengan
rnoral dibanding teologis, karena mengacu kepada sikap amorai orang-orang r,ushrik,
seperti melanggarpe4'anjian damai dengan kaum nrusrim. Isu morar inilah yang'renladi
alasan (rafio legis) pelarangan rnereka memasuki masjid. ungkapan ,,Si puran najas,,
bennakna "dia kotor, menrudaratkan, dan menyakitr't. tit,ut-uut,arnnrad asaa, rue
Message of the eur'6n,261; Muharnmad Rashid Rida, rafiir ar-Man6r.vor. r0, 323.Istilah yang harnpir semakna dengan najas adarahn-7's daranr u"u.*'" o."rlunounnru,rr-risalnya bennakna "ke'runafikan" (e.9/r r3:95 dan 125) dan,,p.ny.*uunln berhala,.(Q'z2l:30)' di sarnping bennakna "perbuatan keji" (e.5/r tz:loj, ..sitsa" (e.6/55:125,
Q.l0/51 :100), "kotor" (e.6/55:r45), dan "aosa" (q.::)so,::y. Torok-ukurmenirai sesuatu
sebagai rr7s, menurut al-RAghib (a1-Mu frad6t, r94-r95), bisa nrerupakan pertimbangan
instink-nat ural, rasional, at au doklrinal.

raral-sarakhsi, 
sharh ar-siyar ar-Kabir,vor. r , l 35 (bab drrki 0r ar-ntushikin ar_rttasjid).

Muhammad Hamiduilah, Musrin't conduct ofsfale (Lahore: SH. Muharmnad Ashraf,1987), I 15.

,, 'o:loo' ot:.tioo:' "*.lt^ j.* v ,r,J.t..r*-'*! ,' ,! /' (Ibn Abi shaybah),
,,:n''rf -r, 

jlr+ Jri -l ;t*It ;rl _r rlit tr-;i" (lbn Abi lihuybah),rqJ e,/ -f t\ 4, Y ,*L.,..jr., r1.\lr .6_rLa;Jt J )+Jr ;r 1u,, (.Abtl ul_Ruzzilq). I.ilratal-suy0ti, al-Du* ar-Manthttr,vor. z lettisilauuurrlii rrio ,Ab<t ar-NIuhsin ar_Turki tlan'Abd al-Sanad Hasan yarrAmah), 310.
ralMuharnmad Harniduilah, Musrint conduct of state (Lahore: sH. Muharnmad

Ashraf, 1987), 33.

204



I)engan clemikian, tidak arla hai baru yang substansial dalatn

Q.9/l l3:9 tlibanclingkan dengan ayat'ayat yang turun sebelumnya

dalam hal penanganan pelanggaran perdarnaian. Di samping bahwa

penyebutan ayat ini sebagai ayat pedang didasarkan penisbatan

tidak otentik kepada 'Ali, juga tidak didasarkan penafsiran yang

mempurrimbangkan makna teks dan konteks historis secara tepat.

Penyebutan ini, tidak seperti kesimpulan Mustafa zayd sebagai

pendapat yang paling tepat (asahh al'aqwAl),taa muncul karena

popularitas penyebarannya di kalangan mayoritas penulis naskh

sejak abacl ke-4 H., yang, seperti kesimpulan M.A.S. Abdel Haleem,

disebabkan oleh mitologisasi yang diciptakan.ras

b. Q.9/ll3:29.

fri ?? 6'o;? $t V{t ;rtV S' i;.rt i*i. i 3.ii \rry
1*1:" b :iAi irti <-r";i', b ,i,ti a; 3;** \: ,l*t:

? ,. . _t . .- .-:.

Pcra'gilalt orang-orang rr"* r,ur**iiil ffiff:
tlan tictak pula kepada hari kiarnat scrta tidak

llcngharullkan apa yang telalr cliharanrkau olch Allal.r dan

rasul-Nya tJan ti<.lak bcraganra dcngan flgiilt1a yattg brtnar,

y.ritu orang-orang yang <Jibcdkuu :i/-Kif.ib hingga mcrcka

ntau nrcnrb ityar jizyah dcngan patrrh tlart tunduk'

Ayat ini lebih tlilienal scblgri "ayat pajah" {fryat ul-iizyalt) zttatr

"uyat perang" (6yat ill-qiftl, ittau liyaf al'r1atl wa al-qitAf ibn Kal"ltir

$ecarlr jclas nrenyebut ayat ini scbagai iyat al-sayl'yiurg ditujukan

ke;rada t\hl at-Kitab, scbagai pengcmbangan id{r cmpat peclang "Ali.

Sebelumnya, Qatddah berpendapat bahwa ayat ini menganulir

larangan berdebat dengan Ahl a|-KitAb dengan "cara terbaik" (media

raaMustali zayd, al-Naskh fi al-Qur'an a|-Karint: Dir\sah Tashri'iyah TArikhiyah

Naqdiyah,vol. 2 (Beirut: Dir al-Fikr, 1973).504.
r45M.A.S. Abdel Haleern, "The Sword-Verse Myth (El mito del'versiculo de la

espada)", 307-340.
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al-Qttgun, ujakun tawhicl, atau cara yang tidak rucrugikun kaum
muslimra6), dan menyebut penganuliran dengan perintah perang
tersebut sebagai solusi yang lebih efektif daripada berdebat (16

ntujhdalah ashadd min al-sayt).ra7 Bahkan, meski bagi eatddah, ayat-
ayat yang dianulir oleh ayat ini tidak sebanyak yang dianulir oleli
Q.9/ll3:5, tapi ia justeru mengatakan bahwa ayat ini berisi perintah
untuk memerangi Ahl al-KitAb sampai mereka masuk Islam atau
membayar jizyah dan menganulir ayat-ayat yang turun
sebelumnya.la8

Ayat itu turun dalam konteks kekhawatiran kalangan Kristen-
Arab akan perkembangan pesat Islam setelah fath Makkah,
penaklukan Ta'if, dan banyaknya utusan-utusan suku Arab yang
masuk Islam, hingga meluas ke Syria. Keadaan ini kemudian
mendorong mereka bergabung dengan Kristen-Romawi untuk
menyerang Islam melalui nja-raja GhassAn.rae Hal ini, seperti
direkam al-Bukhlri dalam Sahihnya, diketahui oleh ,Umar bin al-
KhattAb. Bahkan, Nabi mengungsikan istri-istrinya.rso para musafir
dan pedagang dari Syria mengabarkan adanya brigade panjang
prajurit di perbatasan Syria. Mereka mengabarkan bahwa pungutan
tahunan diberlakukan raja Yunani atau Romawi untuk membekali
prajurit tersebut. Suku-suku di gurun Syria, yaitu Bani Lakhm,
JudhAm, Amilah, dan GhassAn, sedang berkumpul. Barisan terdepan
ada di Balq0' (Yordania),15' Ketika itu udara Madinah sangat panas,
sedang perjalanan ke Tabtk jauh, sehingga memicu orang berdiam
diri di rumah. Pada Rajab tahun 9 Hl 630 M. Nabi berangkat
menghadang mereka di Tabtrk dengan membawa tiga puluh ribu
pasukan dipimpin UsAmah bin Zayd. Ternyata brigade prajurit

'4(rl-ihat Ibn al-iawzi, Nawilsikh al-eur,1,n, l9g.
raTQatidah, Kit eb al -N es i kh, 45.
14.lbid., 33.

'a'Ibn 'Ashfir. al^Tahrir wa al-Tanwir,vol. l0 (edisi al-DAr. al-T0nisiyah), 162.
ls('al-BukhAri, Sahih al-Bukhriri, vol. 4, 1886, hadith no. 4629.
rsrMoulavi cheragh Ali, A critical Exposition of popurar"Jih6d' (Delhi: ldarah-i

Adabiyat-i Delhi, t.th.), 40.
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tcrsebuI tidak clitcmukan, sctrtingga pasukan Nalri kcnbali kc

Matlinuh.r52

Ayat yang turun setclah konteks snsio-hiutoris (sabab al'nuzttl

makro)r53 seperti itu merupakan perintah pertama yang diturunkan

untuk memerangi Ahl al-Kitab, khususnya Kristen.t5a Berdasarkan

kronologi iegislasi jihAd menurut Ibn 'Abidin, ayat ini, begitu juga

Q.9/113:5, turun dalam fase ke-5. Fase ini, menurut KAmil SalAmah

al-Diqs, meliputi masa sejak perang Tab0k hingga wafatnya

Rasulullah pada tahun ke-10 H dan memang merupakan fase

turunnya strrat al-Tawbah dan strrat al-Nasr. Kalangan non-muslim

dalam komunitas Madinah ketika itu bisa dikelompokkan kepada

tiga. Pertama, kalangan yang memiliki hubungan perjanjian damai

dengan Rasulullah (ahl sulh wa hudnah, mu'Ahid), yaitu Bani

Qurayzah, al-Nadir, dan Qaynuqd'. Kedua, kalangan yang

menunjukkan sikap permusuhan dengan kaum muslim (ahl harb),

seperti Suku Quraish. Ketiga, kelompok yang tidak mengadakan

perjanjian damai dan tidak menunjukkan sikap permusuhan secara

terang-terangan, yaitu kelompok yang sebagian rnenyukai

keberadaan Rasutullah dan sebagian menyimpan rasa permusuhan

(kalangan munafik). r55

I52lbn HishAnr, Sirat lbn Hish6nt,vol.4,39',7; Muharnmad Sa'id Ramadan al-Birti'

Fiqh al-sirah,453; Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathir, vol. 2, 348; Marshall G. S. Hodgson,

The venture of Islant, terj. Mulyadi Kartanegara, vol. I (Jakarta: Pararnadina, 2002),

282-283.
r53Peristiwa Tabtrk yang mendahului turunnya ayat tampak tidak dianggap sebab

sabab al-nuz,tt1 sesungguhnya, sehingga al-SuyOti, al-Wihidi. dan al-Wddi'i tidak

nrernuatnya dalarn karya urereka. Padahal' batasan yang diberikan sebenarnya nrenruat

tenggang waktu lebih longgar (ayyam wttq|'ih).Ibn 'Ashirr juga menyatakan bahwa

sabab al-nuz1lhanya "korelasi-korelasi" (ntunf,sabit), atau konteks historis intern ayat'

karena tidak ada sebab hakiki. Ibn 'Ash0r, al-Tahrir wa al-Tanwfr, vol. I (edisi DAr

Suhn1n), 46-50. Belakangan, Muhammad SAlim Abo 'Asi membatasi sabab al-nuz1l

harus beriringa n(iqtiran)dengan t urunnya ayat. Muhalnmad silim Abir 'Asi, Asb6b a1-

Nuz1l: Tatulid Mafthim wa Radd Shubuhit (Cairo: DAr al-Bas$ir' 2002)' 100'

lsalbn Kathir, Tafsir lbtr Kathir,vol.2, 348; lihat pendapat MujAhid sebagairnana

rlikrrtip lbn 'Ashirr, al-Tahrir wa al-T'anwir. vol. l0 (edisi al-D6r al.f trnisiyah), 163.

rssKAnril salarnah al-Diqs, Ayat al-Jihad: Dirasah Mawdi'iyah wa'l'arikhiyah wa

B ay Aniy ah (Kuwait : DAr al-BayAn, 197 2l I 392)' 214.
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Pcndaput yang m<:nganggap ayat ini sel:irgai ayat pedang, antaralain, dikernukakan oleh Muqaril bin sulayman (w. rs' Hl767 M)ketika menjelaskan barrwa e.29/gs:46 tentang larangan berdebat
dengan Ahl al-Kitab, kecuali dengan cara yangterbaik, dianulir oreh
ayat pedang (e.9/l 13:291.tsa Namun, dalam banyak kasus, ia juga
menganggap ayat pedang adalah e.9/ll3:5.rs7 Dengan demikian,ia menyamakan antara istilah ayat ar-jizyarr dengan ayat ar-sayf,
karena memang persoalan perang d,an iizyah dibicarakan dalam ayat
ini.

Sama halnya dengan MuqAtil, Ibn Taymiyah (w. 7Zg H/ 1327M) dalam al-Iawilb al-Sahih menyebut ayat 6yat al_jizyahdengan
Ayat al-sayf, Menurutnya, ayat ini yang turun setelah fath Makkah-lebih tepatnya setelah perang Tabtrk-menjelaskan regurasi
pemungutan jizyah pertama kali dari penduduk NajrAn (yaman).
Sebelumnya, Nabi tidak pemah me-ungu t jizyah dari mereka, dari
Yahudi Bani al-Nadir, eurayzah, qaynuqe,, dan penducluk Khaybar,
karena wilayah ini ditaklukkan pada tahun ke-7 H seberum turunnya
ayat ini'r58 Meski cremikian, ia juga menyebut e.9/r r3:5 sebagai
ayat pedang sebagai misi yang mengiringi Abir Bakr dan ,Ari pada
musim haji tahun 9 H/ 630 M.r5e Oleh karena itu, ia menolak
pendapat yang mengatakan bahwa ayat pedang adalah hanya e.9/113:5, karena sasaran penerapan ayat ini adalah kalangan mushrik,
padahal perang melawan Altl al_Kit6b juga diperintahkan (e.9/lI3:29). Akan tetapi, ia juga menolak pendapat bahwa ayat pedang
adalah setiap ayat yang memuat perintah iihed, karena perintah inidijelaskan dalam beberapa ayat daram beberapa fase.160 Alasan Ibn

-^ .'s6Muqitil bin surayrnan , Tafsir Muq1tir bin suraynt,n, vor. 2, ed.Ahnrad Farid(Beirut: DAr al-Kutub al-,llrniyah, 1424H/ 2003 rl,rrr.lsTlihatibid.vot. t.2l_B!a:s/il2:2),287iq.iillz,r:1, vot.3.Zt2(e.42/62:40).vol. 3, 23.1 (Q.a7l9f :4), :i29 (e. t09/tB:6).
IiElbn Tayrniyah, ar-Jawab at-sahih Ii Man Baddat Din ar-Masirr, vor. r, ed. Ari HasanNfrsir, 'Abd al-'Aziz lbrfrhirn al-'Askar, dan Hamddn Muharnmad (Riyid: DAr ar_,Asinrah,r4t4 H),206-208,216.
r5elbid., 173_174.
ro0lbid., 232-233.
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Taymiyah bersifat teologis, yaitu pembedaan antara kufr dan shirk
yang, menurut mayoritas ulama, adalah identik.r6r Jadi, menurut

Ibn Taymiyah, Q.9/113:5 ditujukan terhadap orang-orang ntushrik,

sedangkan Q.9lll3:29 terhadap Ahl al-Kfteb yang merupakan orang-

orang kafir (kuffhr).

AbD al-QAsim al-Khtr'i (w. l4l3 H/ l99Z M) dari Shi'ah
menganggap ayat ini sebagai ayat pedang ketika mengkritisi
pendapat Ibn 'Abbhs, Qatddah, al-Suddi, dan al-NahhAs tentang
penganuliran Q.2187:190 yang berisi perintah memaafkan orang-

orang mushrik. Ada dua aspek kritik, yaitu bahwa perintah (amr)

tersebut hanya anjuran temporer dan sasaran yang berbeda; Q.9/
113:36 ditujukan kepada Ahl al-Kitdb, sedangkan Q.2/87:109
terhadap orang-orang mushrik. Seperti halnya Q.2187:190 dipahami

berisi perintah memaafkan yang, sebenarnya hanya merupakan

anjuran, bersifat imperatif, ayat pedang ini dianggap berisi perintah

perang yang juga imperatif (karena janji "hattA ya'tiya Aileh bi
amrih"), sehingga diklaim terjadinya naskh.t62

Literatur-literatur tafsir klasik umumnya memahami ayat ini
sebagai ayat yang paling tegas terhadap non-muslim karena

alternatif: perang, konversi agama, atau bayar jizyah. Bahkan,

berkembang pendapat bahwa ayat ini menganulir (naskh) ayat
perang lain, Q.9/113:36, meski segera dibantah oleh Ibn al-'Arabi
sebagai kasus rakftsis.16r

Persoalan semantik yang menggelayuti isu perlakuan terhadap

non-muslim (ahl a|-dhimmah) adalah "al-jizyah", "'an yadin",
"sAghirfin" yang dipahami dalam literatur tafsir klasik menempatkan

mereka pada posisi inferior,r6a meskipun kajian modetn, seperti yang

lt'Lilrat 'Abd al-Rahmin QAsirn al-Najdi, Majnti' Fat|wd Shaykh al-lslLnl lbn

Taymiyah, vol. 32 (Beirut: Dffr al-'Arabiyah, 1397 H), 178-179.
l"2Al-Sayyid Abfr al-Qisim al-M0sawi al-Kh0'i, The Prolegonena to the Qur'an,

trans. Abdulaziz A. S achedina (New York. Oxford: Oxford University Press, I 99 8), I 93 -

195.

'trlbn al-'Arabi, al-Nhsikh wa al-Mansikh, 14.
r(albn Kathir ( ?'a fsir lbn Kathir,vol. 2, 348) rnenafsirkan:"...( hattAyu'ti al-jizyah),

yakni jika rnereka tidak rnau rnasuk Islam ('an yadin),yakni dengan melakukan kekerasan

dan nrengalahkan mereka (wa hunt shghirAn), yakni rnereka hina dinaterendahkan. Oleh
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dilakukan oleh Marc Cohen,r6s M. J. Kister,r66 Me;r M. Bravrnann,rcT

dan C. Cahen,rds membuktikan bahwa ajaran al-Qugan melalui
pemaharnan yang otentik terhadap ayat tersebut tidak mengakui

sikap tersebut.

Menurut penulis Tafsir al-ManAr, jizyah adalah konsekuensi

logis dari pembagian kerja, dan ahl al'dhimmafi harus membayarnya,

karena kekalahan mereka, sesuai kemampuan ('an yadin) dan tunduk

kepada pemerintah Islam (sAghirfin) ketika itu.r6e Penafsiran ini
senada dengan penafsiran Ibn Qayyim al-Jawziyah dalam AhkAm

Ahl al-Dhimmah, tapi ia menekankan kunci persoalan iizyah adalah

sebagai ganjaran ('uqfibah) atas agresi yang dilancarkan terhadap

karenaitu, tidakboleh mernuliakan ahl al-dhimmahdannengangkat kehormatan mereka

melebilri kaurn rnuslim, karena mereka metnang hina rendah dan tidak beruntung". Lihat
jrrga al-Suytti, al-Dwral-Manthfir,vol.7, ed. 'AbdullAh bin 'Abd al-Muhsin al-Turki

dan 'Abd al-Sanad Hasan YamAmah), 313; Ibn Abi Hdtim al-Rdzi, Tafsir al-Qtgin al-

'Azfm, 1780: Shihib al-Din al-Altrsi, Rth al-Ma'6ni,vol. l0 (Beirut: DAr lhy$ al-TurAth

al-'Arabi, t.th.),78.
r65Marc Cohea, Under Crescent and Cross (Princeton: Princeton University Press,

t994),56,224.
r66Menurut Kister, rnakna yang tepat dari 'an yadin, seperti tanrpak dari bait syair

Durayd bin al-Simrnah, adalah "kese'iahleraan", "harta yang cukup untuk dibayarkan",

atau "pendistribusian yang meralir [)r -unpinB itu, secara historis, ayat yang turun

setelah ekspedisi Tabfrk ini tidak nrung L rr rrtctnentingkan cara pembayaran pajak, rnelainkan

curnaperintahtentangbagairnanaprajuritlslarnbersikapterhadap ahlal-dhimnah.M.J.
Kister, "'An Yadin (QuyAn, IX/29):An Atternpt at Interpretation," dalatn Arabica,no.ll
(te64),212-278.

r6T8ravmann menerjernahkan ayat tersebut dengan "(Combat the unbelievers...) until
they give reward (due) for a be nefiction,whllst they are ignorninious" QVIelr M. Bravnrann,

"A propos de QugAn lX-29: hattd yu'ttt l-dizyata'an yadin," dalant Arabica, no. l0
(1963), 94-95); Lihat juga idern, "The Ancient Background ofthe QugAnic Concept a/-

dizyatu 'an yadin (Suite)," dalatn Arabica, no. l4 (1967),90-91: idem, "The QugAnic
concept al-dizyatu'anyadin(Addendurn),"dalarnArabica,no. I4(1967),326-32'7.

r6sFrase'anyadin,menurutCahen,yangdiartikansebagai"tandapenyerahdirian",

"compensation de main" (port66 sur le vaincu pour le tuer, ou an besoin pour le r6duire en

esclavage, corrrne la manus latine) hanya menjadi ritus yang tidak ada buktinya dalam
tradisi "Timur Sernitik pra dan peri-Islam" (C. Cahen, "Coran lX-29: HattA yu'tu l-
d i zyat a' an y ad i n wa-hunt s 6gh i t'ttn a," dalam Arab i c a, no. 9 (l 9 62), 7 6-7 9.

r6"Muhammad Rashid Ridi', Tafsir al-ManAr, vol. 10,346.
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komunitas Islam, bukanlah sebagai alternatrf "melindungi darair"

{'isntat al-dam) maupun al-"penghin aan" (idhlAl).t71)

Penafi;iran ini kompatibel dengan konteks sosio-historis defensif
perang Tabtrk. Iadi, jizyah tidak bisa rnenjadi faktor inf'erioritas aft1

al-dhimmal4 karena telah memenuhi asas timbal-balik (mu'Awadah;

reciprctc'tty). Konteks sosio-historis itu juga, khususnya kondisi
diserang sebagai alasan perang, menjadikan perang terhadap Ahl
al-KitAb yang berbeda konteksnya tidak selalu menjadi keharusan,

dikembalikan kepada fusfil (ayal prinsip universal) dalam istilah
Adonis, atau tunduk kepada "hukum waktu" (hukm al-waqt) clalam

istilah Taha, sehingga jizyahjuga bergantung alasan tcrsebut.
Bahkan, jizyah semula bukan tradisi Islam. Meskipun ada pcndapat

bahwa kata tersebut berasal dari bahasa Arab 6;* (membalas,
membayar)'t' yang mernuncul jizyah sebagai "kompensasi"
perlindungan, atau dari ,lV (bagian), namun, menurut al-
KhawArizmi, berasal dari bahasa Persia --t'f (paiak), dari bahasa

Aramaic gaziyat.tT2

Menurut Muhammad Rashid RidA, sebagaimana dikutip Fahmi
Huwaydi, perintis sistem jizyah adalah KisrA AnfishirwAn (531-589

M), raja Persia, dengan menetapkan dasar-dasar dan tingkatan-
tingkatannya. Hal ini ditopang dengan penjelasan al-Tabari bahwa
penerapan jizyah adalah tradisi Persia yang diberlakukan kepada

seluruh rakyat, kecuali kalangan keluarga istana, prajurit, penulis,

dan para pejabat tertentu. Bangsa Arab diperktrakan adalah yang
pertama mengadopsi sistem pungutan ini. Romawi juga
menerapkannya terhadap daerah-daerah taklukannya. Menurut
keterangan Ibn KhardadhAbah, Romawi memungut dari Yahudi dan

Majusi satu dinar setiap tahun. Menurut keterangan Ibn Hawqal

lT"Lihat Ibn Qayyirn al-Jawziyah, AhkAntAhl al-Dhiuttnah, ed. TdhA'Abd al-Rairf
Sa'd (Beirut: Dir al-Kutub al-'lhniyah, 1995), l8-30.

'7'lbn Jarir al-Tabali, J\nti'al-BayAn,vol. 14, ed. Mahm0d Muhamnrad Shikir, 199;

al-RAghib al-Isfahdni, al-MuIiadAt fi Gharib al-Qur'An, 100.

'7'ZShihab al-Din al-Al0si, Rih a\-Ma'Ani vol. 10, 78; Ibn 'Ash0r, al-Tahrit wa al-
Tanwir, vol. 10, I66.
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(alrli geografi dan chronicle, hidup di abad ke-l0M), penguasa
Kristen mewajibkan jizyah terhadap komunitas muslim ketika
Imperium Basel menaklukkan kota Flalab (Aleppo, utara Syria).r71

c. Q.9/L13:36.

Sesungguhnya bilangan bulan pada sisi Allah adalah dua beias
bulan, dalam ketetapan Allah di waktu Dia menciptakan langit dan
bunri, di antaranya empat bulan suci. Itulah (ketetapan) agama yang
lurus. Maka janganlah kamu menganiaya diri kamu dalam bulan
tersebut, dan perangilah kaurn ntushrik itu semuanya sebagairnana
merekapun memerangi karnu semuanya, dan ketahuilah bahwa Allah
beserta orang-orang yang bertakwa.

Meski tidak menyebut ayat ini sebagai Ayat al-sayf, eatAdah
pernah menyebutnya bersama Q.9/l l3:5 sebag ai ayat yang
menganulir Q.2:109 tentang larangan berperang di masjid al-HarAm
dan Q.2187:217 tentang larangan berperang pada bulan suci.rTa
Penganuliran (naskh)-jika tidak hanya penjelasan (bayAn)-
larangan berperang defensif ini bertolak dari pengutipan parsial dari
penjelasan awal ayat tentang pentingnya institusi lama tentang
bulan-bulan suci dan perumpamaan alasan (tasltbilt ta,lili)tls,
sehingga dianggap membolehkan perang ofensif.

rTrFahnri Huwaydi, MuwAtin1n, LA DhinrntiyitL (Cairo: Dir al-shurirq, lgg0 Ml
l4r0 H), t29-t31.

lTaQatAdalr, Kitab al-NAsikh wa al-Mans1kh. 33-34. Lihat juga kererangan al-Nahhds,
al-Nhsikh wa al-Mans\kh, 33, 37: Ibn al-Jawzi, Nawlsikh al-eur,i.n,72-74, g0_BZ:
Hibat ullAh, al-N asi kh wa a l-M ans ikh, 66, 7 I -72. Keterangan Makki ar-eays i (al-tdeh,
1 57) berbeda, bahwa rlenurut pendapat Qatadah, e.2/87:109 teranulir dengan e.2/87: 1 93
atau Q.8/88:39 dan Q.9i I l3:36.

r75lbn 'Ashtr. al-Tahrir wa al-Tanwir (edisr al-Ddr al-T0nisiyah). vol. 10, I g7.
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Menurut Ibn Hajar al-Haytami (w. 973 H) (tokoh ficlh Shlf i),
ayat ini bersama Q.9/ll3:4I ad,alah ayat pedang yang memuat
perintah perang tanpa syarat ('alA al-itlhq), di mana pun, kapan pun,

dengan alasan defensif atau ofensif, dan terhadap semua orang
mushrik. Menurut al-Haytami, proses evolutif legislasi jihhd melalui
empat f'ase. Pertama, fase Makkah ketika perang dilarang dalam
tujuh puluh ayat lebih dan kaum muslim diperintahkan untuk
bersabar atas penindasan yang dilakukan oleh orang-orang kafir
Makkah, dengan alasan sebagai strategi dakwah menarik simpati.
Lyat-ayat yang turun dalam fase ini dikenal sebagai "ayat-ayat
kesabaran dan pemberian maaf' (AyAt al-sabf Aykt al-safli wa aI-
'afw). Kedua, perang diijinkan sebagai perang defensif yang
dijelaskan, antara lain, dalam Q.7187:190 dan rangkaian ayat
berikutnya sebagai perang yang dijustifikasi oleh keadaan diserang,

diusir, atau mengalami penindasan ("fitnah')176 disertai larangan

nbKata"fitnah" secara lingusitik benrrakna "menguji", seperti menguji kemurnian
logarn dengan meletakkannya di api (Ibn Manz0r, Lisin al-'Arab, vol. I 3, 3 l7). Secara

historis, sebagai sistem simbolik-persepsual, fifnalr (perseteruan sipil) menggambarkan
pendekatan religius konservatifterhadap isu politik dan sosial. Kata ini digunakan dalam
konotasi negatil, seperti "a1-ffn ah al-kubri' (fifnalr besar; perseteruan sipil) yang terjadi
setelah kenratian 'Uthmin yang berkibat munculnya skisrne dalam Islam.Kata fitnahdan
derivasinya digunakan dalarn al-Qugan tujuh puluh lima kali dalan konteks beraganr

yang, menurut Ibn Hajar (852 H/ 1448 M), rnencakup: hukuman, ujian, ujian pendahuluan,

dan efekdari suatu ujian. Sedangkan, al-Tabarin-rengenrukakanrnakna finahsebagai kufr
dan slrirk(Q.241102:63, Q.2/tt7:193, Q.8/88:39), hukuman atau penyiksaan (Q.5 l/67:13-
14,Q.85127: l0), pengalihan atau hanya sebagai mainan (Q.10/5 I :85), dan cobaan yang

harus dilalui untuk memperoleh kualitas terbaik (Q.5/l I2:7l ). Lihat Abdulkader Tayob,
"An Analytical Survey of al-Tabari's Exegesis of the Cultural Symbolic Construct of
Frfna", dalarn Approaches to the Quyiln, ed. G.R. Hawting dan Abdul Kader A. Shareef
(London dan New York: Routledge, 1993), 157-172. L. Gardet mengartikan sebagai

"kerusuhan", atau perang sipil ( civil wa)yangtnelibatkan diadopsinya siap-sikap doktrinal
yang rnenrbahayakan iman. L. Gardet, "fitna", dalam The Encyclopaedia ofIslant,vol.2,
ed. B. Lewis, Ch. Pellat, dan J. Schacht (Leiden: E.J. Brill, I 983), 930-93 I . Kata fitnah
lebih tepat diterjernahkan sebagai "penindasan" atau "tekanan" (oppresion; pressure)

didasarkan penggunaan istilah ini dalam berbagai penggunaan yang rnenyebabkan seseorang

tersesat atau kehilangan imannya akan nilai-nilai spiritual. Lihat Muhanrnrad Asad, The

Messageot'theQq'6n,41;FazlurRahnran, MajorThentesoftheQug'6n,l59.Penerjernahan
keliru kata ini sebagai "sftrrk'( polytheisnt)'nenimbulkan kesin'rpulan keliru bahwa orang-

orang nrusfirikdan kafir, karena alasan teologis, trukan moral (defensif), harus diperangi
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melakukan agresi Qe ta'tadtt).t77 Ketiga, perang diijinkan, tapi di

luar bulan-bulan suci yang dijelaskan dalam Q.9/113:5 yang dikenal

umumnya sebagai ayat pedang. Keempat, pada tahun 8 H., setelah

fathMakkah, legislasi paling akhir tentang perang adalah Q.9/113:36
dan 4l yang dianggap oleh al-Haytami sebagai ayat pedang

sesungguhnya.rTs

Di samping konologi, nalar al-Haytarni tampak bertolak dari:

(1) anggapan bahwa ayat ini memerintahkan memerangi semua

orang ntushrik sebagai penanganan total dan tuntas (kAffah), (2)

pengutipan parsial dari konteks kalimat dan konteks historis, dan

(3) image sttrat al-Tawbah, yaitu sejak pendelegasian 'Ali untuk

menyampaikan puluhan ayal awal strrat Bariah yang berisi
kebijakan penanganan orang-orang n'tushrik. Oleh karena itu, di

samping klaim subjektif perujukan sejarah, kontroversi tersebut juga

merupakan persoalan nalar interpretasi.
Dengan 'onalar umum" serupa, pendapat ini juga diadopsi oleh

al-NafrAwi (w. 1126 D (Maliki) dalam al-FawAkih al-DawAnit1e dan

dan jiit6dkernudian dipahau.ri sebagai sarana islamisasi. Lihat, nrisalnya, Majid Khadduri,

War and Peace in the Law of Islanr (New Jersey: The Lawbook Exchange, Ltd., 2006).
59.

rTiKebanyakan nrufassir setuju bahwa ungkapan "le ta'tadd' fiangan berlebihan)
dalanr konteks ini benlakna'Jangan melakukan agresi". Karakter defensifdari suatu

perang "dijalan Allah" (ti sabil AIIAh), yaitu berkonritmen nrenegakkan prinsip-prinsip
etis yang diperintahkan oleh Tuhan, dibuktikan dengan sendirinya dengan nrerujuk kepada

ungkapan "orang-orangyangmemerangi kanru" (alladhfnayuqAtil0nakunt). Ijin perang

karena alasan ditindas, yang rnenurut keterangan beberapa hadith rlerupakan fase paling

awal (sehingga bersifat fundanrental) dalarn legislasi al-Qu1an tentangjihAd. Prinsip ini
rnasih ditegaskan dalam Q.4l92:91 dan Q.60/91 :8 yang turun kemudian. Muhammad
Asad, Tfie Message of the QuyAn,41.

r78lbn Hajar al-Hayarni, Tuhfat al-MuhtAj bi Sharh al-Minhhj,vol.9,2l2. Pendapat

ini dikutip oleh al-Alirsi dalam karyanya, Rih al-Ma'Ani vol. l0 (Beirut: DAr IhyA' al-
TurAth al-'Arabi, t.th.), 50. Lihat juga Sulaymin bin Muharnmad bin 'Urnar al-Bujayrinri,
Tuhtat al-Habib 'al6 Sharh al-Khatib, vol. 5 (Beirut: DAr al-Kutub al-'llmiyah, 1996),
t23, t26.

r?eAhnrad bin Ghunaym bin SAlim al-Nafriwi, al-FawLkih al-DawAni'alARisAlat lbn
Abi Zayd al-Qayraw6ni, vol.2, ed. $idA FarhAt (Madinah: Maktabat al-ThaqAfah al-
Diniyah, t.th.), 879.
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'Abd al-Karim al-Khatib (modern) dalam al-Tafsir al-QugAni Ii al-

QugAn.t1tr Meski fase-fase ini juga dikenal oleh ahli fiqh lain, seperti

Ibn 'Abidin, tapi terdapat perbedaan tentang ayat yang dirujuk,
yaitu Q.9/ll3:5.r8r Memang, menurut Ytrsuf al-Qaradlwi, meskipun
ada ulama vang menganggap bahwa ayat pedang adalah Q.9/113:5
atau Q.9/ll j 16, pendapat yang lebih longgar juga berkembang
yang menganggap bahwa salah satu di antara kedua ayat tersebut,
atau bahkan keduanya, adalah sama-sama ayat pedang. r82

Penting untuk dicatat bahwa Ibn Kathir tidak menyebut ayat

ini sebagai Ayat al-sayfyang tampaknya disebabkan oleh dua alasan.

Pertama, perang terhadap kalangan orang-orang mushrik (sayf fi
al-mushrikin) sudah dijelaskan dalam Q.9/113:5. Kedua, berbeda

dengan ayat-ayat pedang lain yang secara tegas memuat perintah
"perang ofensif", potongan ayat ini yang disertai alasan,
"sebagaimana merekapun memerangi kamu sernuanya", meski
tampak terpisah (istjnAt) dari pembicaraan tentang bulan-bulan suci,

bisa dimaknai dalam pengertian bahwa larangan berperang pada

bulan suci tetap berlaku, tapi masih dibolehkan jika diserang,
sehingga bermakna defensif. Menurut Ibn Kathir, ayat ini tidak turun

dalam konteks perang Tab0k pada tahun 9 Hl 630 M, melarnkan

sebagai respon pembenar bagi blokade yang dilakukan oleh Nabi
terhadap daerah Tgif karena serangan suku HawAzin dari Thaqif
yang melarikan diri dari perang Hunayn, terhadap kaum muslim.
Biokade dilakukan dengan menutup pintu masuk kota tersebut
selama empat puluh hari pada Shawwal-Dhir al-Qa'dah tahun 8 H/
629 M sehingga memasuki bulan suci.r83

'e)'Abd al-Karim al-Khatib, al-Tatiir al-Qur'6ni li al-Qur'An, vol. 3 (Cairo: DAr al-

Fikr al-'Arabi, t.th.), 760-766.
rxrlbn 'Abiclin, Radd at-MukhtAr,vol. 6,199.
r82Yirsuf al-QaradAwi, Kayfa Nata'Antal nta'a al-Qur'An al-'Azint (Cairo dan Beirut:

DAr al-Shurirq, 1999 M/ l4l9 H),329-330.
I'rlbn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol.2 (edisi Dir al-Fikr),251 . Lihat juga Ibn HishAm,

al-Sirah al-Nabawiyah, vol. 4,3'70-397 .
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Ayat ini mentransformasi kekakuan institusi lama sejak JAhiliyah

tentang larangan berperang pada bulan-bulan suci, yaitu Rajab, Dhtr
al-Qa'dah, Dht al-HiXah, dan Muharram.rsa Transformasi ini bisa

lebih jelas dipahami dari latar belakang Q.2187:2I7, yaitu orang-
orang mushrik pernah memprotes Nabi atas perampasan kafilah

Quraysh dan terbunuhnya salah seorang anggotanya, 'Amr bin al-

Hadrami, oleh 'AbdullAh bin WAqid al-Laythi dalam sebuah misi
pengintaian yang diutus oleh Nabi dengan dipimpin oleh 'AbdullAh
bin Jahsh al-Asadi di Nakhlah pada bulan Rajab yang, menurut suatu

riwayat, dimulai sejak JumAdal Akhlr.'85 Point utama respon ayat

tersebut adalah menggeser yang partikular ke general, insidental
ke intrinsik. Meski mengakui perampasan dan pembunuhuhan
tersebut adalah dosa, tapi ayat ini menekankan fakta kekerasan yang

dilakukan oleh orang-orang mushrik yang lebih penting: (l)
pengusiran komunitas muslim yang merupakan dosa yang lebih
besar; (2) meski menahan diri dari membunuh pada bulan suci,
penindasan (fitnah) yang mereka lakukan justeru lebih kejam dari
membunuh; (3) selalu memerangi untuk merongrong akidah Islam.
Itu artinya bahwa jika sisi kemanusiaan ini dilanggar, institusi lama
yang kaku itu bisa diubah, ditransformasikan, atau "diislamisasi"
(diadopsi dan diadaftasi). C,lue ini juga menjadi alasan Q.9/113:36
yang tidak melihat institusi bulan suci ini bertentangan dengan
perang-adil.

d. Q.9/ rt3:41.

T "Et" 4i ;; c "6;b'A;;i tpe :'rtru Ab+ bbi
.3;r:t l,s ut,S

Berangkatlah kamu ke medan perang, baik dalam t"rOuun
merasa ringan maupun berat, dan berjihadlah kamu dengan

lsalbn Jarir al-Tabari, J Arni' al-B ayAn (edisi suntingan Mahrntd Muhamrnad Shikir),
vol. I4.234-236.

r*slihat al-Suytrti, LubAb a\-Nuqtl,3 l; al-WAhidi, AsbAb al-Nuztrl,35-3i.
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harta dan dirimu di jalan Allah. Yang demikian itu adalah
lebih baik bagimu jika kamu mengetahui.

Dalam proses gradual legislasi jihed, menurut Abtr ,Ubayd (w.
224 H), dengan merujuk tiga riwayat Ibn .Abb6s, sejumlah ayal al-
Qur'an yang bersikap koperatif dengan non-muslim dianulir oleh
Q.9/l l3: I - 1 l. S0rat al-Tawbah dengan sejumlah ayat-ayatnya,
menurutnya, menganulir semua perjanjian dengan non-muslim yang,
dengan demikian, memerintahkan jihAd, karena s0rah ini paling
banyak memuat ayat-ayat yang memerintahkan kaum muslim
bersikap tegas terhadap kalangan non-muslim muncul dalam
literatur-literatur 'ulfim al-QugAn. Tampaknya, bagi Abtr ,Ubayd,

tidak hanya ayat 1-11, seperti dikemukakan oleh Ibn ,AbbAs,

melainkan seisi strrat al-Tawbah merniliki ide utama (main iclea)
tentang regulasi jihed, termasuk ayat 4l menjadi tempat di mana
ide utama tentang kewajiban jihad dalam strat al-Tawbah di sini
dijelaskan sebagai kewajiban mutlak yang tidak bisa ditawar-tawar
dalam fase-fase gradual disyariatkannya jihad tersebut sebelum
kemudian akhirnya dinasUt lagi dengan e.9/ll3:l2L.ts6 penyebutan

ayat ini sebagai ayat pedang kemudian muncul dalam literatur-
literatur fiqh klasik, terutama madhhab Shafi'i, seperti Ibn Hajar
al-Haytami.'87

Di samping karakter uflrum ayat-ayat s0rat BarA,ah, munculnya
ayat ini sebagai ayat pedang tampak disebabkan oleh aksentuasi
tentang jihad sebagai kewajiban yang tidak bisa ditawar, baik dalam
keadaan mudah maupun sulit, seperti dibenarkan oleh Abtt Ayytrb,
seorang prajurit pada perang Badr, serta penafsiran MujAhid dan
Abtr Talhah. Ketegasan perintah perang dalam ayat ini terbukti,
menurut Abtr 'Ubayd, dari banyaknya ayal-ayat al-eur,an setelah
turunnya ayat ini yang menopang jihAd sebagai kewajiban (e.2/

rsoAbtr 'Ubayd, KitAb al-Nlsikh wa al-Mansftkh,70.
rEilbn Hajar al-Haytar.'i, Tuhfat al-Muhtaj bi sharh ar-Minh6j,vol.9,2 t2; sulayman

bin Muhamrnad bin 'Umar al-Bujayrirni, Tuhfat at-Habib'ala sharh al-Khatib,vol.5,
123,126; al-Ramli, Nihayat al-Muhtaj il6 sharh al-Mitth|j (Beirut: DAr al-Fikr .l404Hl
1984 M), vol. 8, 45.
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87:216, Q.3/89:I3g, Q'4192:75) yang, setelah ditopang oleh sunah

Nabi, menjadi kewajiban abadi hingga kiamat.ts8 Bahkan, iihed
sempat diwacanakan sebagai bagian dari rukun Islam, meski segera

dibantah oleh Ibn 'ljmar.rse Itu artinya bahwa ayat ini dianggap

menjadikan jiltild sebagai kewajiban individual setiap muslim (fardu

'ayn). Namun, setelah ayat ini dan Q.4192:7I yang semakna (fanfirtr

thubidn wa infirtriami'an), menurut Ibn'Abbas, dianulir oleh Q.9/

lI3:122 tentang keharusan bagi kaum muslim rnembagi tugas' yaitu

pendidikan dan pertahanan, baru iil'tild tersebut dianggap sebagai

kewajiban kolektif (fardu kifkyah).reu Menurut keterangan Ibn Kathir,

penganuliran ini juga berasal dari 'Ikrimah, al-Hasan, Muhammad

bin Ka'b, 'Ata' al-Khurashni, dan Zayd bin Aslam' Belakangan'

penganuliran ini ditolak oleh Ibn Jarir al-Tabari'rer

Dengan penetapan kronologi legislasi iihed,Ibn Hajar al-

HaytamimenyatakanbahwaayatpedangadalahQ'9/113:36dan

Q.9/113:41 dan menempatkan kedua ayat ini pada fase final perintah

jihed, meski bagi Abir 'Ubayd, kewajiban tersebut hanya bersifat

kolektif karena dianulir oleh kewajiban tanggung jawab pendidikan'

Berclasarkan urutan kronologi turun surah dan urutan ayat' tampak

sekilas bahwa ayat ini lebih tepat dibandingkan Q.9/113:5 disebut

sebagaiayatpedangkarenamenggambarkanfinalitasresponal.

Qugan tentang perang' Akan tetapi, menurut riwayat SufyAn al-

Thawri (w. 161 Hl 777 M), ayat ini justeru merupakan ayat yang

pertama kali turun dari strat al-Tawbah.'e2 Dari segi substansi, baik

Q.9i 113:36 maupun Q.9/113:41, tidak memiliki perhedaan

substansial dengan ayat-ayat sebelurnnya, yaitu sama-sama hanya

menjustifikasi perang yang defensif. Meski berisi penjelasan tentang

kebolehan berperang pada bulan-bulan suci, Q'9/113:36 yang turun

dalam konteks ekspedisi Tabtk menekankan adanya argresi orang-

tsAbi 'Ubayd , Kitilb al-Nlsikh wa al-Mansfiklr' h' 160-162'

$'Ibid., 162-163.

'q'lbid.. 164.
re I 

I bn Kathir, Tafsir I bn Kat hir, v ol. 2, 3 59 -3 60'
re2SufyAn al-Thawri, Tafsir SufyAn al-Thawri (Beimt: DAr al-Kutub al-'Ilmiyah,

le83 M/ I403 H). t26-t27.
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orang mushrik sebagai alasan perang-adil (bellum iustum).te1 Begitu
juga, secara kontekstual antar ayat, Q.9/113:41 didasari oleh

karakter defensif, karena Nabi terpaksa hijrah bersama Abtt Bakr

ke Yathrib dan bersembunyi sebelumnya di Gua Thawr karena

orang-orang kafir Makkah ingin membunuhnya. Oleh karena itu,
al-Haytanri, seperti halnya para fuqahQ umumnya, mengutip ayat

tersebut untuk menopang teori. mereka di luar konteks
sesungguhnya.

/. t-
Ungkapan "!l;j bV l*1" (dalam keadaan ringan atau berat)

semula bermakna fisik (fiaqiqi), sehingga para mufassir klasik
menyimpulkan bahwa ayat tersebut sangat tegas, karena berisi
perintah perang kepada semua muslim, termasuk orang yang tua

dan orang sakit. Irrasionalitas penafsiran ini menyebabkan sebagian

nufassir kemudian berpendapat bahwa ayat ini dianulir dengan

rukhsah dalam Q.9/113:91 bagi orang yang lemah (tua), sakit, atau

berkeperluan mendesak.rea Akan tetapi, menurut Ibn 'Ash0r,
ungkapan tersebut adalah metafora (isti'Arah), baik berkaitan
dengan kesiapan mental, jumlah pasukan, sarana, kemampuan

menyerang atau hanya bertahan, maupun transportasi, tapi tetap

hanya tertuju kepada orang-orang yang mampu

melaksanakannya.re5

e. Q.9/l13:73.
" 
5-i1 7bri r""- ;t'; izvi;'wr:jis tt"&;i *'Ai (:t

;;i j+3
FJai Nabi, berjihadlah (rnelawan) orang-orang kafir dan

orang-orang muna,fik itu; alaur bersikap keraslah terhadap

mereka. Tempat mereka ada'lah Jahannam, dan itu adalah

tempat kernbali yang paling buruk.

rerlihat Ibn'Ashtr, al-Tahrirwaal-Tanwir,vol.5 (Tunis: DirSuhn0n li al-Nashrwa

al-Tawzi', 1997),187.

'ealbn Kathir, Taf'sir Ibn Kathir,vol.2,360.
l'5lbn 'Ash0r, al-Tahrir wa al-Tanwir (edisi Ddr Suhntrn), vol. 5,206-207 .
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Ayat ini dianggap memiliki status penganuliran yang tidak
berbeda dengan Q.9/113:5, misalnya, menurut Abtr ,Ubayd dan
Sulaymdn bin MOsA, sama-sama menganulir kebebasan beragama
(Q.2/87:256),re6 menurut Ibn Taymiyah, menganulir larangan
menyakiti orang-orang munafik (Q.33/90:48),re7 dan menurut .Abd

al-QAhir al-Baghdddi, ayat ini bersama Q.2/87 l9l menganulir
larangan perang pada bulan-bulan suci (Q.2/87:217).te9 Ibn Kathir
meriwayatkan pendapat sebagian ulama bahwa ayat ini bersama

Q.48/111:61 dan Q.8/88:123 merupakan "ayat-ayat perang" (AyAt
al-qitAl) yang menganulir kebebasan beragama (Q.ZI87:256).t$
Bahkan, menurut al-Qurtubi, "ayat ini membatalkan segala yang
berkaitan dengan perintah memberi maaf, perjanjian damai, dan
'membiarkan atau tidak mengganggu (al-saffu1"zo0 komunitas non-
muslim. Status penganuliran luar biasa ini menjadi ciri khas kyat
al-sayf.

Identifikasi ayat ini sebagai ayat pedang, sebagaimana
dikemukakan, muncul dari pertimbangan berikut. pertama,
pengembangan analogi Ibn Kathir sebagai "perang terhadap orang-
orang munafik" (sayf li al-munLfiqin) dari ide empat ayat pedang
yang dinisbatkan secara tidak valid sebagai pendapat ,Ali. Kedua,
penyempitan jihhd hanya sebagai konfrontasi fisik.

Karena kemunafikan bersifat laten dan berbahaya bagi
keutuhan komunitas Islam Madinah, mayoritas mufassir menghadapi

'e6Ab0 'Ubayd, Kiteb al-Nhsikh wa al-Manstkh,Z07;Ibn al-Jawzi. Nawilsikh al-
Qu"rin.94.

rtTPendapat Ibn Taymiyah tentang hal ini tampak ambigu. Di satu sisi, ia menyatakan
terjadinya naskfi antara kedua ayat tersebut yang berarti rnerupakan hukurn yang tetap.
Di sisi lain, seperti dalam konsep penundaan (nas ), iajuga nrengakui bahwa e.33/90:4g
bisa diterapkan jikamemberlakukan hukunan ( hudA@rcrhadap mereka bisamenirlbulkan
efek negatiflebih besar dan Q .9lll3 73 bisa diterapkanjika kaurn rnuslim telah rnenjadi
konrunitas yang kuat. Ibn Taymiyah, al-S6rint al-Masl\l 'al6 shatitn al-Ras0{ ed. Sayyid
' Inrrin (C airo : Dir al-Hadit h, 2005), 27 2-27 3.

re8'Abd al-Qdhir al-Baghdidi, al-Nilsikh wa al-Mans\kh, l84- 185.
r'elbn Kathir. Tafsir Ibn Kathir, vol. I ,312.
2,.Af-Qurtubi, al-JAtni' Ii Ahkilnt al-Qur'An, vol. 8, ed. Hish6rn Sumayr al-BukhAri

(RiyAd: Ddr 'Atarn al-Kutub, 2003 Ml 1423 H),205.
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kesulitan dalam memaknai jihhd dalam konteks ini, karena tarik-

menarik perspektif legal, di mana bukti "kriminalitas" (kufr) harus

faktual di satu sisi dan perspektif strategi politik untuk menjaga

keutuhan komunitas muslim di sisi lain. Hal ini bisa dilihat dari

perspektif berikut. Pertama, menurut Ibn Mas'trd, seperti dalam

pencegair.,n kejahatan (nahy 'an al-munkar), iih|d dengan

konfrontasi fisik atau dengan kemampuan maksimal diprioritaskan.

Kedua, menurut Ibn 'Abbas, al-Dahhak, al-Suddi (al-Kabir), Muqatil

bin HayyAn, dan al-Rabi' bin Anas, al-Baghawi, dan Ibn Juzzay al-

Kalbi, dengan teror verbal (ucapan). Ketiga, menurut al-Hasan al-

Basri dan Qatidah, dengan menegakkan mekanisme hukuman

Itudld yang dimaksudkan sebagai strategi menghukum mereka,

karena mereka sering melakukan pelanggaran hukum.20r Penafsiran

ini didukung belakangan oleh Mutawalli al-Sha'rdwi,zoz tapi

sebelumnya dibantah oleh Ibn al-'Arabi karena "kriminalitas" nifhq

tidak nyata.20r Keempat, menurut al'Zamakhshari, dengan

argumen.2oa

20ral-suddi al-Kabir. Tafsir al-suddi al-Kabir, kompilasi Muhamnrad'At3Y0suf

(Mesir:DAral-waI!, lgg3Ml 1414H),295;IbnAbiHxtimal-RAzi,Tafsiral-Qry'anal-
,Azint, vol.6, 1841-1842; Ibn Jarir al-Tabari, t6mi' al-Bayan, vol.l4 (edisi suntingan

Malrrn0d Muhamrnad shakir), 357-359; al-Baghawi, Ma'Llirtt al-Tanzil, vol. 4,74; Ibn

Kathir, Ia6irlbnKathir,vol.2,372;Ibnluzzay al-Kalbi, al-Tashilli'ulfintal-Tanzil,

vol. I, ed. MuhaDrnad salinr Hishirn (Beirut: DAr al-Kutub al-'lhniyah, I995 M/ l4l5

H), 364; al-S uytti, al-Durr al-Matt hAr, vol. 7, 442-443'
xDAl-Sha'riwi nrenyebutkan bukti pelanggaran sumpah yang dilakukan oleh orang-

orang nrunafik yang disebutkan dalam beberapa ayat: Q.9/l 13:56,62, Q.7al04; Q.58/

105: 14. Mutawalli al-Sha'riwi, Tafsir al-Sha'tAwi,vol.9 (Cairo:Akhbir al-Yawrn, t.th.),

5339.
2,)rsebagairnana dikutip dalarn al-Qurtubi, al-J6nti', li Ahk\ttt al-Qur'6n, vol. 8,205.

sarna dengan pendapat Ibn al-'Arabi, al-Miwardi juga mernpertitnbangkan faktualitas

bukti, sehingga-ti<lak seperti Ibn Kathir dan Ibn Rajab-ia rnengklasifikasikan perang

sebagai perang melawan olang-orang musfink, murtad, pemberontak (brrgfi6lr), dan orang-

orang yang memerangi kaum muslirn (ntuh6ribtut), tanpa rnenyebut perang urelawan

orang-orang munafik. Lihat al-Mdwardi, al-Ahk6m al-Sultanfyah wa al-wil6y6t al-Diniyah

(Cairo: al-Maktabah al-Tawfiqiyah, t.th.), 74,109-127. Bandingkan dengan Ibn Taymiyah,

al-S Ari m al-M as I 01, 263 -27 8.
2(BAl-Zam akhshari, a/-Kasfi sfi 6f ' an H aq $i c1 al -T anzf l, v ol. 3, ed. S haykh' Adi l Ah mad

,Abd al-Mawj0d dan Shaykh 'Ali Muhamrnad al-Mu'awwad (Riyad: Maktabat al-

'Ubaydah, 1998 M/ 1418 H),68.
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Ibn Kathir mengikuti sikap al-Tabari untuk memilih penafsiran
Ibn Mas'0d bahwa orang munafik harus dibunuh jika terlihat
kemunafikannya, sama halnya dengan perintah jihed melawan
orang-orang mushrik.zos Meski demikian, ketika menafsirkan e.66l
107:9 yang identik dengan ayat ini, tapi konteksnya tentu berbeda,
Ibn Kathir memilih pendapat ketiga di atas.206 Selain Ibn Mas'0d,
al-zajjdj juga menafsirkan jihad di sini sebagai konfrontasi fisik.
Menurut Ibn 'Ashtrr, solusi ini tidak hanya dilernatis dari segi hukum
karena persoalan faktualitas bukti (katimat al-kufr), melainkan juga
tidak bertolak dari pemilihan pemaknaan secara cermat (tahqiq at-
ma'ni), karena ayat ini hanya sebagai peringatan bagi orang munafik
bahwa kemunafikan merupakan potensi yang bisa menyebabkan
mereka diperangi. Akan tetapi, memerangi mereka juga harus atas
dasar bukti faktual, jika tidak, hal ini hanya akan menciptakan stigma
di luar komunitas Islam bahwa Nabi membunuh sahabat-
sahabatnya.20T Oleh karena itu, menerima pendapat Ibn Mas'trd,
bahkan pendapat lain, sebagai tafsiran final hanya menjadikan "teks"
(nass) penafsiran sebagai rumusan rigid yang siap diproyeksikan
ke "realitas" (wAqi') yang dinamis dan kompleks. Jadi, menerima
pilihan ini menghadapi kesulitan linguistik (menyempitkan
semantik jihAd), dilema hukum, dan dinamika teks-realitas.

Kesulitan yang sama juga terdapat pada ,.logika" kronologi
KAmil Saldmah al-Diqs berkaitan dengan evorusi jihad melawan
orang-orang munafik dalam empat fase (fatrah): fase hijrah Nabi-
perang Badr (622-624 M), fase perang Badr-perjanjian Hudaybiyah
(624-628 M), fase perjanjian Hudaybiyah-fath Makkah (62g_630
M), dan fase fath Makkah-akhir kenabian (630-632 M).2,,s Kronologi
ini bertolak dari penjelasan historis Ibn 'Abbds tentang arti politis
"minoritas-mayoritas" yang umumnya diterima oleh para penulis,

205lbn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol.z,3il-372. Lihat Ibn Jarir al-Tabari , J6ni, al-
Bayhn,vol. 14, ed. Mahm0d Muharnmad Sh6kir,359.

20"lbn Kathir, Tafsir Ibn Kathir, vol. 4,394.
2o7lbn 'Ashirr, al-Tahrirwa al-Tanwir,vol. l0 (edisi al-D6r al-Ttrni siyah),266-267.
20El-ihat Kinri I SalAnrah al-Diqs, Ay 6t al-Ji h ird, 3 I 6-37 3.
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seperti Abtr 'Ubayd, Ibn 'Abidin, Ibn Hajar al-Haytami, dan Makki
al-Qaysi, dalam menentukan kronologi legislasi jihed dan klaim
nasklt ayat-ayal damai, yaitu bahwa menguatnya komunitas muslim
di Madinah secara politis (ishtadda sultAnuhuni) dibandingkan
ketika di Makkah di mana mereka merupakan komunitas kecil yang

tertindas .nenghendaki perubahan dari sikap bertahan ke perlawanan

fisik.20e Sahabat lain, Ibn 'IJmar, menekankan hal ini bukan dalam
konteks "minoritas-mayoritas", tapi dalam konteks masih adanya
penindasan (fitnalt) atau tidak.2r0

Menurut Kdmil, baru pada fase akhir, ayat-ayat yang turun
menyarankan sikap tegas terhadap orang-orang munafik. Dengan

logika kronologi ini, ia menyimpulkan bahwa jihAd melawan orang-

orang nrunafik menganut "strategi pergerakan/militer" (al-manhaj

al-haraki) yang bergerak dari strategi bertahan ke perlawanan,

sehingga Q.9/l13:73 yang turun dalam fase akhir ini mesti
menekankan jiltAd militer.2rr Kronologi semacam ini bertolak dari
asumsi keliru, karena respon al-Qugan terhadap sesuatu seakan-akan

selalu berkembang lurus dan berklimaks. Padahal, seperti halnya

sejarah, respon al-Qugan terhadap realitas kondisi manusia tidak
kaku, bisa seperti siklus, gelombang, atau berdialektika.2r2 Di sisi

lain, menetapkan kronologi yang berisi urutan-urutan peristiwa
merupakan "seni melakukan verifikasi tanggal" atau ukuran waktu
yang tidak terlepas dari subjektivitas orang yang menetapkannya

dan peristiwa berbeda yang dirujuk.2'r Oleh karena itu, dengan tetap

2('ulbn Jarir al-Tabari, Jhmi' al-Bayin, vol. 14, ed. Mahnrird Muhammad ShAkir, 59

(tafsir Q.8/88:57); al-Baghawi, Ma'6lim al-Tanzil,vol.7,278 (tafsir Q.47195:4). Lihat
juga Makki al-Qaysi, al-ideh, ll8.

2rolbn Kathir, Tafsir lbn Kathir, vol. I,228-229.
2||KArniI Salimah al-Diqs, Ay6t al-Jih6d,368.
2r2lihat Mahnrird Muhamrnad Tihd, The Second Message of lslant,terjemah Abdullah

Ahrned an-Nairn (Syracuse: Syracuse University Press, 1996), 49-50. Inilah sebabnya

nrengapa rnernahami al-Qur'an harus merupakan interaksi kontinu antara teks (nass) dan

realitas (wAqi). Lihat Ziyid Khalil Muhamrnad al-Daghimin, Manhajiyat al-Bahth fi al-
Tafsir al-Mawdi'i fi al-Qur'6n al-Karint (An'n'tran/Jordan: DAr al-Bashir, I 995 M/ l4l6
H),30.

2r3lihat Louis Gottschalk, Understanding History. A Prinrer of Historical Method
(New York: Alfred A. Knof, 1964), 129-131,202-204.
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mengakui argumen sebagai solusi awal,2r4 sebagaimana

dikemukakan al-Zamakhshari, jihAd menghadapi kekufuran nyata
(kutr) dan tersembunyi (nifhq) lebih tepat dimaknai sebagai pilihan

elastis; dengan pedang atau lisan, atau bahkan selain keduanya,

sesuai dengan konteks situasi.2rs Penafsiran ini lebih akornodatif
terhadap realitas yang berkembang dan memenuhi syarat legal dan

semantik, sealur dengan penafsiran Muhammad Rashid RidA bahwa

perintah jihed di sini hanya sebagai ancaman bagi orang-orang

munafik dan melawan mereka disesuaikan secara setimpal dengan

sejauh mana upaya mereka memusuhi kaum muslim, tidak bisa

disejajarkan dengan jihAd melawan orang-orang kafir yang melawan

(ntuhAribAn), karena segmen jihAdbisa bersifat fisik (hissi) atau non-

fisik (nra'nawf), dengan tindakan (fi'lf) ataulisan (qawlf).2t6

Di samping Ibn Kathir, Abir Bakr al-Jazd'iri dalam Aysar al-

TafAsiftl dan ShihAb al-Din al-QarAfi dalam Tanqih al-Fusttl juga

menyebut ayat ini sebagai ayat pedang. Hanya saja, al-QarAfi
berpendapat bahwa ayat yang menganulir "ayat-ayat perjanjian

damai" (AyAt al-muwAda'ah) dengan non-muslim tidak hanya ayat

ini, inelainkan juga ayat-aya| perang.2rs

f. Q.49/106:9.
b

U i'y q$ \;r;G iS*i 'w'iti ;e 9 .L op
,L-- .. , .,- ,r, .-: 1:t | :; .-'ti1 ... ,-, -.

4.!' +r ft u;-,8 ,e # d, tlr-a3 ulYl 
"l.9 

t+r-j
G;Ii Llai'afi;a1 ) aV 6# 1 ;r;G L;v

'zraal-Biqd'i, Nazn al-Durar, vol. 20, 106.

'zrslbid., vol. 8,547. Penafsiran ini kemudian diadopsi oleh M. O';r-;'.h Shihab, 7a&lr'
al-MishbAh, vol. 5, 169-t 70.

2l''Muhamnrad Rashid RidA, Tafsir al-ManAr, juz 10, h. 635-636.
2lTJibir bi n MtsA bin 'Abd al-Qidir bin Jibir Ab0 Bakr al-Jaz$iri , Aysar al-Tafksir li

Kaldtn al-'Ali al-Kabir,vol.2 (Madinah: Maktabat al-'Ultm wa al-Hikam, 1424Hl2003
M),400.

2''al-QarAfi, Tanqih al-Fusttl fi lkfuiser al-Mahsttl fi al-Usil (Beirut: DAr al-Fik,
t424 Ht 2004 M), 238.
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Jika ada dua golongan dari mereka yang beriman berseteru,

hendaklah kamu damaikan antara keduanya. Tapi, jika
salah satu di antara keduanya melanggar perjanjian
terhadap yang lain, perangilah yang melanggar perjanjian

itu sampai mereka kembali kepada perintah Allah. Jika

telah kembali, damaikanlah antara keduanya secara adil,

dan berlakulah secara adil. Sesungguhnya Allah mencintai

orang-orang yang berlaku adil.

Berbeda dengan Q.9/113:29 sebagai dasar ide "perang

terhadap Ahl al-KitAb" (qitAl AhI aI-KitAb) dan Q.9lIl3:731 Q.661

107:9 sebagai dasar ide "perang terhadap orang munafrk" (qitAl al-

munLfiqin) yang dikenal sebagai ayat pedang, ayat ini sebagai dasar

ide 'perang terhadap pemberontak" (qithl al-bLghin) umumnya tidak

dikenal sebagai ayat pedang dalam literatur-literalur 'ulttm al-QugAn

dan fiqh. Hal ini disebabkan oleh pembedaan para fuqah|'klasik
antara "perang terhadap orang-orang kafir" (harb a|-kuffAr), yaitu

orang-orang mushrik, Ahl al-KitAb, dan orang-orang munafik yang

sama-sama mengandung kufr (a\-kufr millah wehidahlte di satu

sisi dan "perang terhadap para pemberontak" (harb a1-bugh6li), yaitu

komunitas Islam sendiri, di sisi lain. Batasan yang diberikan kepada

dua jenis perang tersebut juga berbeda. Jika suatu komunitas Islam

menyerang komunitas Islam yang lain, tawanan muslim sebagai

akibat penaklukan tidak boleh dieksekusi bunuh atau dijadikan
budak, begitu juga anak-anak dan wanita tidak boleh dibunuh atau

2t')Ahl al-Kithb diidentikkan dengan orang-orang nlushrikdengan merujuk kepada

Q.9/l 138:1. Lihat al-Sarakhsi, al-Mabsit, juz 30, ed. Khalil Muhyi al-Din al-Mays (Beirut:

DAr al-Fikr, 1421 Hl 2000 M), I8; al-Sh6f i, al-Untm, vol. 4 (Beirut: Ddr al-Ma'rifah,
I 393 H), I 84. Menurut Ibn al-'Arabi, nrusfirikadalah nama yang digunakan untuk setiap

orang yang kutr Meski ungkapannya berbeda, tapi substansi keduanya sarna, yaitu tidak
mengetahui dan ingkar denganAllah yang rnenjadi sebab kebolehan rnembunuh rnereka,

nrerampas hartamereka, dan kekalan rnereka di neraka. Kur?bermaknamenutup, sedangkan

sftlrk bennakna menyamakan dua wujud dalam satu atribut (makna). Keduanya sanra-

sanra kelidaktahuan Qaftl). Atas dasar ini, Ibn al-'Arabi menganggap Mu'tazilah dan

Qadariyah adalah orang-orang kafir, karenamenyamakan tuhan dan ciptaan-Nya merniliki
kenrampuan rnewujudkan perbuatan (Ibn al-'Arabi, a/-N6siklr wa al-Manstkh,l43).
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dipenjara. Laki-laki yang ditahan harus dibebaskan jika
pemberontakan berakhir atau keadaan sudah aman. Harta komunitas
muslim pemberontak tidak boleh dianggap sebagai harta rampasan
(ghanimah).220

Tidak ada parameler yang jelas untuk menentukan sebuah
penafsiran atau alasan memberontak ketika suatu komunitas Islam
memberontak, kecuali hanya preseden sejarah masa lalu. oleh karena
itu, para fuqah6'klasik menganggap bahwa Mu'Awiyah, Talhah,
Zubayr, atau 'A'ishah rnemiliki penafsiran (,,ahl al-baglty wa al-
ta'wi|", istilah al-Majlisi, atau "mltta'awwiltn", istilah al-ShAf i)
tersendiri terhadap keadaan politik yang ada ketika mereka merawan
'Ali. Bahkan, kalangan fuqahA' klasik juga menganggap orang-
orang yang melawan pemerintahan Umayyah dan ,AbbAsiyah

sebagai bughAh yang memiliki penafsiran mereka sendiri. Oleh
karena itu, bughLh dalam pandangan fiqh klasik bukanlah orang
yang melakukan dosa atau pelaku kriminal. Bahkan, istilah
"bughAh" sendiri tidak memiliki konotasi pencelaan (laysa bi isn
al-dhantm). Meski demikian, para fuqahA' Hanafiyah menganggap
bughAh sebagai orang-orang yang melakukan dosa, karena tindakan
kekerasan yang dilakukan terhadap saudaranya sesama muslim tetap
tidak bisa dibenarkan, tapi mereka juga bukan pelaku kriminal,
karena tindakan kriminal didorong oleh kepentingan-kepentingan
buruk. Jadi, semua fuqahA' sepakat bahwa bughAh tidak bisa
diperlakukan sebagai orang murtad atau pelaku kriminal umumnya.
Ibn QudAmah (w. 1223-4 M), tokoh fiqh Hanbali, mengatakan:
"BughAh bukan orang-orang yang fasiq (laystt bi flsiqin), tapi
mereka hanya salah dalam penafsiran, sehingga penguasa dan para
loyalis adalah sah atau benar melawan mereka."22l

Ini berbeda statusnya dengan non-muslim dalam tiga kategori
Ibn Katlrir di atas (orang-orang mushrik, Ahl al-KitAb, dan orang-

22('al-ShAf i, al-[Jrnm, vol. 4. 217.
22rKhaledAbou El Fadl, "The Rules of Killing at war: an Inquiry into classical

Sources", The Muslinz world. vol. LXXXX, no. 2 (April lg99), 144-146; idern, Is/anr
and challenge of Dentocracy,terj. Gifta Ayu Rahmani dan Ruslani dengan judul Islam dan
Tantangan Demokrasi (Iakarta: Ufuk, 2004), I9g-23B.
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orang munafik). Menurut al-ShAf i122 dan Ibn Kathir,223 dalam ayat
"perangilah mereka, sehingga tidak ada fitnah" (Q.2187:l93, "ayat
pedang"-loeski tidak menyebut istilah ini-versi al-ShAf i dengan

status penganuliran luar biasanya),220 yang dimaksud dengan kata

"Iitnah" adalah "shirk".Itu artinya bahwa ayat tersebut ditafsirkan
memerintahkan perang terhadap non-muslim dengan tujuan
membasmi shirk. Dengan demikian, shirk yang identik dengan kufi'
adalah alasan yang membolehkan perang. Pendapat ini juga
dikemukakan, antara lain, oleh Ibn Hazm al-Zdhiriz2s dan Ab0 Bakr

Ibn al-'Arabi.226 Sedangkan, menurut mayoritas fuqah|' (Ahmad

bin Hanbal, Malik, dan Abtr Hanifah), alasan yang membolehkan

perang bukanlah kufr, melainkan karena keadaan berbahaya
(hirAbah).227 Perbedaan itu muncul karena, dalam "teologi yuridis"

al-SlrAf i, meminjam istilah Makdisi,228 kufr menyangkut kewajiban

kaum muslim dari tuhan terhadap komunitas lain. Sedangkan,

2zal-Shif i, Ahkilm al-Qur'6n, kompilasi al-Bayhaqi, diterjen'rahkan oleh Baihaqi

Safi'uddin dengan judul Hukum a/-Qur'an(Surabaya: Bungkul Indah, 1994),315. Bagi

al-ShAf i, " wa qililAhwn hatte M tak\na fitnah wa yakin a|-din li All6h' ' (Q.2/87: 193)

adalah penjelas bagi Q.9/l l3:5.
223lbn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol. 1,228-229. Penafsiran ini berdasarkan riwayat

dari Ibn 'AbbAs. Abt al-'Aliyah, MujAhid, al-Hasan, Qatidah, al-Rabi', MuqAtil bin

HayyAn, al-S uddi, dan Zayd bin Aslarn. Penafsiran ini cenderung rnenj ustifikasi perang

sebagai n.redia penyebaran Islatn. Apalagi, Ibn Katsir menafsirkan ungkapan " wa yakttn

al-din Ii AttAh" dengan "agar agamaAllah tarnpakmengatasi semua agarna-aganra". Tapi,

riwayat lain dari 'AbdullAh bin 'Umar yang dikernukakan oleh Ibn Kathil bisa tnenje laskan

konteks kesejarahan sesungguhnya yang rnenjadi alasan (rafio legis atau'illah, dalaw
tiqh) yang ingin dituju oleh ayat ini, yaitu adanya penindasan (ffnalr) terhadap konrunitas

nruslirn fase awalyang ketika itumerupakan komunitas lemah. Ketika konteksnya berubah,

hukunr pun berubah.
zaal-Shdf i, al-Uutnt,vol.4, I6L
2255ebagaimana dikutip oleh Muhaurmad Sa'id RanradAn al-B0ti. al-Jilthd fi al-lsl6n,

94. Lihat perbedaan pendapat di kalangan fuqalt6'tentang alasan yang rnernbolehkan

perang dalarn Ibn Rushd, Bid|yat al-Mujtahid wa NihAyat al-Muqtasid, vol. 2 (Beirut:

Dir al-Fik. t.th.), 278-283.
22('Ab0 Bakr ibn al-'Arabi, al-Nisikh wa al-Manstkh, 142.
22TMuharnmad Sa'id RanradAn al-B0ti, al-JihAd fi al-lsl6rn,h. 94-l I l.
228George Makdisi, "The Juridical Theology of ShAf i: Origins and Signiticance of

Usil al-Fiqh" , dalanr Sf udia /s lamica, vol. LIX ( I 984), 5-47.
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menurut al-Sarakhsi (w 483 H/ 1101 M), tokoh fiqh Hanafi, meski

merupakan tindak kriminal paling berat (a'zam al-jinAyAt), kufr
adalah urusan personal manusia dengan tuhan di akhirat yang tidak
perlu dicampurtangani. Oleh karena iIu, kufr bukan alasan yang

cukup untuk menyatakan perang.22e

Dengan demikian, dalam perspektif fiqh, pemberontakan
bughAh, di mana pelakunya adalah muslim, tidak dianggap sebagai

suatu bentuk tindak kriminal. Sedangkan, kufr adalah suatu bentuk

tindak kriminal yang serius. Hal inilah yang kemudian membedakan

anlara "pedang" terhadap bughAh dan terhadap non-muslim.
Berbeda dengan perlakuan terhadap non-muslim, perlakuan yang

dikemukakan oleh para fuqahQ terhadap bughAh adalah perlakuan

terhadap muslim sendiri. Oleh karena itu, pencitraan Q.491106:9
sebagai ayat pedang tidak berkembang dalam literatur-literatur
'u10m al-Qugin maupun fiqh.

Kontroversi dalam penggunaan istilah dan dalam
mengidentifikasi ayat yang menganulir ayat-ayat damai dapat dilihat
pada tabel berikut:

Tabel 4:
Kontroversi Ulama tentang

Istilah dan Identifikasi Ayat Penganulir Ayat-ayat Damai

22'al-Sarakhsi, al-Mabsit, vol. 10, 187, vol. 26, 104; Khaled Abou EI Fadl, "The
Rules of Killing at War", 152.
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KETERANGAN

Juga: eyai al-
qital wal al-

l\ilushrik
Ahl al-Kitab
Munalik

lk
Non-muslim

C. Kontroversi Pendapat tentang Status Keberlakuan
(Ihkilm atau Naskft)

Para ulama sering membedakan ayat-ayat al-Qur'an berdasarkan

kategori muhkam sebagai ayat penganulir (nasikh), dan mutashabih

sebagai ayat yang dianulir (mansfikh), atas dasar, misalnya

sebagaimana diberi patokannya oleh al-Shdtibi, bahwa ada ayat-

ayat al-Qur'an yang tetap berlaku secara universal, seperti ayat-

ayat "patokan-patokan universal" (c1awA'id kulliyah), dan juga ada

ayat-ayat "spesifik-partikular" Quz'iyAt) yang berkaitan dengan

penjelasan hukum secara kasus perkasus.230

Ayat muhkam juga sering didefinisikan sebagai ayat yang masih

bisa diterapkan (yu'malu bihi) dan mutashAbih sebagai ayat yang

ticlak bisa diterapkan, melainkan hanya diimani (lA yu'malu bihi wa

yu'manu bihi).23t Alasan yang tampak mendasari definisi ini adalah

2r"Lilrat al-Shdtibi, al-MuwAfaqAt fi Us0l al-Shari 'ah, suntingan (tahqiq)'AbdullAh

DarrAz (Beirut: Ddr al-Kutub al-'lhliyah, t.th.), jilid 2, juz3,h.77-89.
2lrIbn Jarir al-Tabari, JAtni'al-BayAn fiTa'wil al-Qur'6n, suntingan (talrqiq) Ahmad

Muhammad Shikir (Beirut: Mu'assasat al-Risilah, 2000), juz 6' h. 175.

ISTILAI.I YANG DIGUNAKAN

Muqitil b. Sulaymin (w. 150H)

Abo 'Ubayd w.224 Ht

Makkial-Qaysi(w.437 H)

lbn Taym-ryah (w.728 H)

lbn Kath? (w.77a H)

lbn Hajar al-Haytamr (w.973H)



tingkat kejelasan makna ayat, sebagaimana tampak disimpulkan
oleh al-Altrsi atas dasar otoritas para tokoh Hanafi bahwa muhkam
adalah ayat yang jelas maknanya, yang tidak mungkin adanya
pembatalan (16 yahtamil al-nasklt). Asumsi ini didukung oleh al-
Farrd' (w.207 Hl 822 M) dan al-Jassis (w. 370 H/ 981 M), dan yang
tampaknya mendasari klasifikasi al-Suytrti.2r2 Asumsi ini jelas
menj adikan kategorisasi muhkam-ntansfiklt sebagai medan
pertempuran penafsiran yang subjektif, seperti tampak dalam
kontroversi ulama tentang status ayat pedang. Hal itu karena
kejelasan makna sering diukur, misalnya, dengan doktrin teoiogis.

Dengan demikian, sebenarnya kita bisa membedakan dua alur
pernikiran yang mendasari klasifikasi tersebut. Pertama, pada tingkat
kejelasan makna (ihk|m-tash\buh) yang memunculkan klasifikasi
ntuhkam-mutashAbih. Kedua, pada tingkat keberlakuan kandungan
ayat (.ihkLm-naskh) yang mendasari klasifikasi muhkan-mansfikh.
Oleh karena itu, suatu ayat bisa saja maknanya jelas (muhkam),
tapi oleh para ntufasslr dianggap tidak berlaku lagi karena dianggap
teranulir (ntansttkh). Dengan pembedaan ini, ayat ntuhkam bisa
dibedakan rnenjadi dua tipe, yaitu ntuhkam murni (tidak menjadi
penganulir) dan muhkata sekaligus menjadi penganulir (nilsikh) ayat
lain.

1. Sebagai Ayat Penganulir (N6sikl) terhadap Ayat-ayat
Lain.
a. Tahap Perkembangan Pemikiran.

1). Keterangan Awal 'Ali bin Abi Talib dan Ibn 'AbbAs.

Sebagairnana dikutip al-Majlisi dari Tafsir al-Nu'mAni
karya Muhammad bin IbrAhim bin Ja'far al-Nu'mAni (w. 360

Hl 971M),2I murid al-Kulayni (w.329 H), 'Ali diriwayatkan

2r2Leah Kinberg," MuhkantAt and MutashAbiltr4f (Koran 3/7): Implication ofAKoranic
Pair of rem.rs in Medieval Exegesis", dalanr Andrew Rippin (ed.), The eLtran: Fonnative
Interpret at ion,h. 289.

2rral-Nu'mdni dikenal juga sebagai Ibn Abi Zaynab. Nrsbah al-Nu'nrdni nre nunj ukkan
asal keluarganya di al-Nu'nrdniyah yang, rnenurut YAq0t al-Hamawi, nrerupakan sebuah
kota kecil antara wasit dan Baghdad yang dihuni oleh shi'ah ekstrenr. Menurut al-
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menyatakan bahwa perintah mengatakan yang baik kepada

manusia (Q.2/87:83), yang secara kontekstual ditafsirkan
ditujukan kepada Yahudi yang mengadakan perjanjian damai

dengan Nabi, dibatalkan dengan Q.9/l13'.29,214 Ayat al-sayf,

atau lebih dikenal sebagai Ayat aL-jizyah.

Ibn 'AbbAs, sebagaimana dikutip oleh Abtr 'Ubayd,
berpendapat bahwa sejumlah "ayat damai", yaitu yang

menekankan bahwa misi Rasul bukan untuk menjadi
penguasa dan melakukan dominasi politik (Q.88/68:22),

tidak melakukan pemaksaan (Q.50/34:45), dan anjuran untuk

memaafkan (Q.5/112:131 Q.3/89:159) dan (Q.45165: l4)
dranulir oleh Q.9/113:5 dan Q.9/113:29.215 Sedangkan, ayat

yang berisi perintah menerima ajakan berdamai (Q.8/88:61)

dianulir oleh Q.9/1 13:29.236

Dengan demikian, dalam Shi'ah, penisbatan kepada 'Ali
adalah berkaitan dengan status penganuliran yang
rnendahului munculnya istilah ayat pedang pada Abt Ja'far.

Dalarn Sunni, status penganuliran tersebut dinisbatkan
kepada Ibn 'AbbAs, seperti tampak pada Abtr 'Ubayd dan

QatAdah, dan status penganuliran tersebut sama-sama

mendahului kemunculan istilah tersebut dalam tafsir Ibn Abi
HAtim.

NajAshi. ia rnenulis beberapa karya, antara lain: KitAb al-Ghaybah, Kithb al-Far6'id,dan
KitAb al-Radd'al6 al-'lsm|'iliyafi. Menurut Bar-Asher, beberapa inrarn awal rnenyebut

keberadaan tafsir ini. Menurut Muhsin al-Anrin, penulis A'ydn alSfii'ah. dengan nrcngutip
pernyataan Ibn ShahrAslr0b, al-Nu'mani nrenrang pernah menulis karya tafsir. Sedangkan,

dalarn a/-Fifinsf al-Nadim maupun al-T0si, al-Nu'rnAni tidak disebut. Beberapa penafsiran

al-Nu'rndni dikutip dalanr Bilr6r al-AnwAr al-Majlisi. Menurut al-Nu'mAni, tafsirnya
diriwayatkan dari 'Ali. Karya ini nrerupakan salah satu di antara karya tafsir awal Shi'ah
IrrrAnriyah pra-Buwayh. Lihat Me'ir Mikha'el Bar-Asher, Scipture and Exegesis in Early
[mini-Shiisnt (Leiden: Brill, 1999), 63-64.

2raMuhammad Biqir al-Majlisi, Bihhr al-AnwAr, vol. 97, 30.

']ssAbir 'Ubayd, al-NAsikh wa al-Mansfikh, 156. Lihat juga lbn al-Iawzi, Nawlsikh
al-Qur'6n(Beirut: Dir al-Kutub al-'llmiyah,t.th.), 145. Ketikanrenjelaskan naskfi linlan
Allah "fa'fu 'anhttnt" (Q.5/l 12:13, Q.3/89:159) dan "wa anta'fit wa tasfahi' (Q.641

108:14), Ibn al-Jawzi urengatakan: "Ayat-ayat seperti ini dalam al-Qur'an sernuanya

dinask/r dengan fimran Allah " faqtultt al-ntushrikin haythu wajadtumfihuni'(Q.9/l l3:5).

'?n'Ab0 'Ubayd, al-NAsikh wa al-Mansitkh, 158.
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2). Generalisasi al-Dahhik dan QatAdah.
Pada awal abad ke-2 H, al-DahhAk bin Muzdhim (w 105

Hl 723 M), seorang tAbi'i penukil tafsir-tafsir Ibn 'AbbAs,
menggeneralisasi klaim penganuliran Ibn'AbbAs berkaitan
dengan ayat-ayat tersebut juga berlaku terhadap ayat-ayat
lain yang berdasarkan "ijtihad" penulis naskh dan ntufassir
juga memiliki kandungan yang sama, yaitu pembatalan
terhadap ayat-ayat yang berisi perjanjian damai dengan
kelompok non-muslim. Dari sini, tampak berkembang
"analogi" untuk menarik kesimpulan yang lebih umum:
"Setiap ayat dalam kitab Allah ta'AlA yang berisi perjanjian

antara Nabi Muhammad saw. dengan setiap orang dari
kalangan orang-orang ntushrik, setiap ikatan perjanjian, dan

setiap kurun waktu (yang sudah disepakati) dibatalkan oleh
(ayat dalam) strrat BarA'ah "tangkaplah, tawanlah, dan
intailah mereka di tempat pengintaian".237 Tampaknya, ada

ambiguitas karena status luar biasa Q.9/ll3:5 ini juga
dilekatkan pada Q.221103:39, ayat pertama tentang ijin
berperang, yang dianggap menganulir ayat-ayat senada, yaitu
ayat-ayat perintah untuk tidak menghiraukan orang-orang

mushrik, meninggalkan perang, dan memaafkan mereka.2rN

Pada abad yang sama, Qatidah (w. ll7 H) juga membuat
generalisasi berkaitan dengan penganuliran semua ayat yang

berisi anjuran "berpaling" (i'r\d; tidak mengganggu) atau
hanya menunggu dan menerima keadaan: "Setiap ayat dalam

al-QugAn yang berisi perintah 'berpaling dari mereka dan

tunggulah' dianulir oleh Bar$ah dan (ayat) perang"23e. Dalarn

beberapa literatur tafsir, seperti tafsir karya a1-Qurtubi,2a"

2rial-Dahhik, Tafsir al-Dahh6k,vol.2, kompilasi Shukri Ahmad al-Ziw?ni (Beirut:
Dir al-Salirn, l4l9 Hl 1999 M), 399. Pendapat ini dikutip oleh Ibn Kathir (Tafsir lbn
Kathir, vol. 2,337).

2r8al-DahhAk, Tafstu al-Dahhr4( vol.2, 590.
2relbn al-Jawzi, N awhs i L4t al-Q ur' 6n, 208.
2a"al-Qurtubi, al-tilnti'li Ahkilm al-Qur'An, vol. 8, 73.
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IbrAhim al-Tha'labi,2at lbn 'Adil al-Dimashqi,2a2 dan
Muhammad bin Ahmad al-Sharbini,2a3 generalisasi tersebut
diriwayatkan berasal dari al-Husayn bin al-Fadl al-Bajali (w.

282 Hl 895 M), otoritas yang sebenarnya tidak lebih awal
daripada al-DahhAk. Munculnya riwayat dari al-Bajali
tersebur mungkin dimaksudkan sebagai alternatif riwayat
tafsir dari al-DahhAk yang validitas riwayat-riwayatnya
dipersoalkan.2aa Setelah itu, pada abad ke-3 H, Abt 'Ubayd
(w. 224 H/ 838 M) bahkan menarik generalisasi "(Sfirat)
Bargah membatalkan perjanjian dan memunculkan jihAd
sebagai kewajiban terhadap kaum muslim".245

3). Pembakuan Naskfi dengan Ayat Pedang Sebagai Kaedah:
Peran HibatullAh (w 410 W l0l9 M) dan lbn al-'Arabi (w.

543 Ht 1148 M).
Dengan berpatokan pada generalisasi dengan dasar analogi di

atas, pada abad ke-5 H, Hibatullih ibn Salimah (w.410 H/ 1019

M) mengembangkan daftar ayat-ayat teranulir dan menyirnpulkan
bahwa ayat pedang "menganulir 124 ayat al-Qugan, kemudian bagian
akhir ayat ini menganulir bagian akhirnya."246 HibatullAh
mengemukakan kaedah-kaedah berikut:
a. Kaedah penganuliran ayat-ayat perintah "berpaling" (AyAt al-

i'rAd), bersabar (AyAt al-sabr), dan memaafkan (AyAt al-'afw wa

al-safh):

2arlbrlhinr al-Tha'labi, al-Kashf wa al-Bay\n,vol.5, ed. Abir Muharnrnad bin'Ashtrr
(Beirut: DAr Ihy! al-TurAth al-'Arabi, 2002Ml 1422H),12.

z'zIbn'Adil al-Dirnashqi, al-LubAb fi'Ulfint at-Kitilb, vol. 10, ed. Shaykh'Adil
Ahrnad 'Abd al-Mawjird (Beirut: Ddr al-Kutub al-'llmiyah, 1998 M/ l4l9 H), 19.

2a3Muhamrnad bin Ahmad al-Sharbini, Tafsfr al-Sirij al-Munir, vol. I (Beirut: Ddr al-
Kutub al-'lhniyah, t.th.). 466.

2aaAl-Suytti, al-ltqAn fi '{Jltun al-Qu;6n, vol. 2, 189.
2a5Ab0 'Ubayd, KitAb al-NAsikh wa al-Mansikh, 160.

'za6Hibatuf lAh ibn SalArlah. al-Nisikh wa al-Mansikh. 184.
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,Jl''j ojy_r ,-4;o ;;U JL"j .Ji;," ,tTljl + il-f l- Jf
t:*\S gp e*\S f+-, Jt" Jt.j o)yl J"))^-V k t*\"
l! ir* 4ltL1 UJ 1r-6-, J"-41 e)\ (*\J yr+ lrr.,

)J1 . r,- '.g4-Jl

Setiap ayat dalam al-Qur'an dari firman AIlah ta'dlA
"berpalinglah dari mereka", firman-Nya "bersabarlah atas apa

yang mereka katakan", firman-Nya "maka berpalinglah dari
rnereka", "dan maafkanlah mereka", "bersabarlah dengan sabar

yang baik", dan "maafkanlah dengan pemberian maaf yang
baik", maka ayat ini dan serupa dengannya dianulir dengan Ayat

al-sayf.

f-d-- e,iJU ;"Yly .-,r;(Jr t;ri 
"-ilt '* 

U jTll * iL< u Jf
'o*.ir)l ;Vr ,'!! !l n! i:-, ! JJI lrju Jl'i a)9,;.;

Setiap ayat dalarn al-Qur'an yang memuat berita "orang-
orang yang diberikan kitab" dan perintah untuk mernaafkan

mereka dianulir oleh firman Allah ta'ala, "Bunuhlah orang-orang

yang tidak beriman dengan Allah dan tidak fiuga) dengan hari
kiamat...(sampai akhir ayat)"

b. Kaedah penganuliran ayat-ayat perjanjian damai (AyAt al-
nt ttw Ad a' a lt/ a I - m u' Ah ad ah/ a I - m uh 6 d a n ah) :

;r1-r F i^r-stj..,i.;U j.t4s- )i * J, r\;Jt j irt t J6
24e.t&.-" 

".Jt .ri_, Jl ily s

Setiap ayat dalarn al-Qur'an yang memuat perjanjian damai

dianulir oleh ayat dalam s0rat BarA'ah "(inilah pernyataan)
pemutusan hubungan dari Allah dan Rasul-Nya"sampai awal
ayat lima dari surah tersebut.

2aTHibatullAh. al-Nlsikh wa al-MansAkh, ed. Zuhayr al-ShAwis dan Muhar.nrnad
Kan'An (Beirut: al-Maktab al-IslAmi, 1404H),209. Edisi terbitan Maktabat al-Mutanabbi
yang penulis rujuk sebelunrnya tidak nrenruat kaedah ini.

,4rlbid.,2l0.
r4rlbid.. 210-211.

it ;r
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c. Kaedah penganuliran ayat-ayat yang menyatakan bahwa

perbuatan-perbuatan setiap hamba menjadi tanggung-jawab

masing-masing di akherat nanti:

aiT qr*-- 4rUri ,-rt ur-"i d: |r ,l\r;Jt ,: jK u i-'
'-n=Jl

Setiap ayat dalam al-Qur'an yang memuat "Dan bagi kami

perbuatan-perbuatan kami, dan bagi kalian perbuatan-perbuatan

kalian" dianulir aleh Ayat aL-sayf.

Setelah HibatuliAh, Ibn al-'Arabi (w. 543 H), meski mengkritisi

penganuliran jumlah ayat yang dikemukakan oleh para mufassir

sebelumnya, menguatkan kemball prinsip al-DahhAk bahwa

ketentuan baru dalam ayat tersebut membatalkan setiap ketentuan

sebelumnya, dan bahwa perintah perang membatalkan setiap

perintah memaaikan dan pcrintah tidak mengganggu komunitas

non-muslim.25r Bahkan, perintah memerangi Ahl al-KitAb adalah

ketetapan berdasarkan kaeclah usul al-fic1h yang berlandaskan

ketentuan universal (at-tahqiq al-usttli al-jAri 'alA a\-qAn1n al-kullf1.

Dipicu oleh berbagai perang yang selalu mengiringi perkembangan

Islam, para penulis mengidealisasikan adanya suatu penopang

formuiasi dari kitab suci (scflpfural prop of a formulation) melalui

nasklt dalam ,ulfim a\-QuEAn yang memuat sikap final rnercka

terhadap hubungan mereka dengan non-muslim di semua situasi

apa pun.252 Formulasi berikut yang sebenarnya substansinya berasal

,5"lbid., 2l l.
,5rAbtr Bakr ibn a1-'Arabi. al-Nilsikhwa a\-Mansttkh fi al-Qur'An al-Karint, ed. Shaykh

Zakariyir 'Umayrlt (Beirut: Dir al-Kutub a1-'llnriyah, 2006), l4l . Menurut al-Shaykh

zakariyyir,Umayrdt. <li antara patokan-patokan (qawa'id) yang dipegang oleh Ibn al-

'Arabi dalam menent ukan nasklr adalah "setiap ancaman dalam al-Qur'an dinask/r dengan

ayat-ayat perang" (kult tahdid fi al-Qur'An ntansikh bi AyAt al-qitAI) (al-Shaykh ZakariyyA

'Ur1ayrAt, "al-Muqaddirnah",4). Meskiprtn nrengakui prinsip ini, belkembangannya secara

drarnatis jumlah ayat-ayat ntansttkh yang tarnpak rnemuncak pada karya HibatuilAh

nenggelisahkan para ntufasxirsemisal Ibn al-'Arabi, Ibn al-Jawzi, dan al-Suyirti. Kesadaran

akan hal ini tanrpak berkorelasi dengan berkembangnya ilmrr nrun6sa66 t al'AyAt, sepetti

tanrpak pada karya lbn al-'Arabi, SirAj al-Muridin. dan karya al-Suy0ti, Tanasuq al-Durat

(AsrArTattibal-Qrn''An),ringkasandarikaryanyayanglebihlengkap(al-Suy0ti, al-ltqAn
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dari Hibarullah yang dikutip oleh al-suy'ti (w. g1r H) dalam a1-ItclAn fr 'Ul1m at-eur,An sebagai formulasi Ibn al_,Arabi,
menunjukkan bahwa yang disebut terakhir ini berpengaruh terhaclappenulis-penulis sesudahnya:

r*-.e .;tit s ,:ot-*\t J J_dt , ,tJJt f CLA: j. rl;;)tj t Jstvt 1a*-tl lrbu (+t ,4;\t -t*;t rjp) ,-* -r .+^Jt a,L - *-;.,t, UJi L^Fl g- i *I a;o s 6.-,i J aju :.;
Setiap ayat al-eur.an yang berisi pemberian maaf terhadap

orang-orang kafir, perintah berpaling, dan tidak mengganggu merekadibatalkan dengan ayat pedang, yaitu firman Allah .,Apabila 
bulan-bulan suci telah berakhir, bunuhlah orang_oran g ntushrik,, danseterusnya, yang membatalkan seratus dua puluh empat ayat,kemudian bagian akhir ayat tersebut membatalkan bagian awarnya.

Dengan demikian, al_Suytrti merujuk ke karya Itn al_,Arabi,
al-N'siklt wa al-Mansfikh, yang disebut dan dipujinya sebagai karyacemerlang yang berhasir membedakan antara kasus naskh d.antakhsis,2s+ tidak merujuk kepada al-Zarkashi dalam al-Burh6n.

Formulasi Ibn al-Arabi yang sebenarnya berasal dari Hibatullah
tersebut dikutip oreh ar-zarkashi (w. 7g4 Hr r3gz M) daram ar-Burh'n secara keliru dengan menyatakan bahwa ayat yangteranurir
sebanyak 114 ayat'2s5 Meski tremikian, serlua ini membuktikan

fi'ultnt al-Qur'an,vor.2,l0g). Sedangkan, Ibn ar-Jawzi'emiriki kesadaran akan transmisitafsir (naql al-tafsir) secaratidak kritis.
2s2Wansbrough, 

e uranic.Srudies. I g4.

':srJalar ar-Din al-Suyfiti, 
Tr.Jtqan 

fi'{Jrtu, ar-Qur,an,vor.2 (Beirut: Ddr ar_Fikr,t.th.),24.Perujukanal-Suyfrtikepadatbnal_.Arabi'dalam 
naskhaltatpedanginijugadikemukakannya dararn ar-Tahbir ti 'rnt aLraii(cairo: DAr ar-Manar, 1986),252;Mu'tarak ar-Aqran * I'j6z ar-Qur'an,vol. l (Beirut: DAr ar-Fikr al-,Arabi. t.th.), r 2 r .2saal-S uyirt i, al-It q 6n, vol. 2, 22.

2siar-Zarkashi' 
ar-Burh6.n fi 'tJr,m ar-Quy6n,vor.Z(Beirut: DAr ar-Fikr, t.th.),47.Kesalahan bersanra al-Suy0ti dan al-Za.kashi,n.nun;rtr,* uur,, wa ar-rtq6ttmemang diturisberpedonran dengan ar-Burh,n. Kekeliruan ui-iu.tur*,i adarah dua har. pertarna,r'enisbatkan pernyataan tersebut sebagai pernyutuun iun ut-,arabi, padahal sesunggurrnyaberasal dari Hibatutah. Ibn al-'Arabi h-a"i" r";";;p;; dengan Hibaturah daran patokanbahwa setiap perintah *ernberikan maaf orJ;-";;; 

"""-urusrirn dianurir dengan ayarpedang. Sedangkan, penganuliran 124 ayatduinu"kf,int.rnal (bagian awal ayat dengan



bahwa identifikasi ayat pedang sebagai nAsikh sejumlah ayat lain

melalui karya Ibn al-'Arabi di abad ke-6 H memperoleh peneguhan

atau penguatan di tangan al-Zarkashi dan al-Suyirti di abad ke-9-

l0 H.

Dengan asumsi terjadi penganuliran ayat pedang terhadap ayat-

ayat lain tersebut, berdasarkan keterangan al-'Awfi yang

diterimanya dari Ibn 'AbbAs, setelah turunnya sfirat al-Tawbah dan

berakhirnya "bulan-bulan suci", tidak ada lagi perjanjian dan

perlindungan (dhimmah) terhadap seorang pun dari kalangan orang-

orang musftrik. Tenggang waktu masih berlakunya perjanjian antara

kaum muslimin dengan orang-orang mushrik sebelum turunnya sttrat

al-Tawbah adalah empat bulan, yaitu sejak 10 Dht al-Hijjah tahun

9 H hingga l0 Rabi'ul Akhir tahun l0 H.256

b. Perkembangan Dramatis Klaim Ayat-ayat Manstrkh.
Menurut kajian Mustafh Zayd, kasus-kasus naskh yang diklaim

oleh para penulis mengalami perkembangan dramatis. Di anlara

kasus-kasus tersebut, terdapat klaim naskh pada ayat-ayat berita

(bukan hukum), kasus fakisis al-'Amm, taqyid al-mutlaq, bayiln al-

mubham, atau tafsil al-mujmal, kasus-kasus naskh yang muncul

karena pemahaman yang kelirir terhadap ayat, baik karena

mengabaikan sabab al-nuzttl, konteks kalimat (dilAlat al-siyAq), gaya

bagian akhir) justeru dibantah oleh Ibn al-'Arabi. Kekeliruan ini terjadi karena Ibn al-
'Arabi nemang mengutip pernyataan Hibatullih (untuk dikritisinya) hampir persis sama

kata perkata tanpa menyebut namanya, seperti halnya pengutipan Ibn al-Jawzi. Namun,

batas antara kutipan tidak utuh ini dengan komentar Ibn al-'Arabi sendiri bisa dibedakan

dengan ungkapan "qAta al-QAdi Muhan'nnad ibn al-'Arabi radiyallAh 'anhu". Kedua,

kekeliruan penyebutan angka 124 rnenjadi I I 4. Penisbatan inij uga berakibat pada kekeliruan

al-Suy0ti. Namun, ketepatan al-Suyirtimenyebut jurnlah ayat rnansOki nrungkin disebabkan

karena, di san.rping berpedornan dengan al-BurhAn,ia juga rnerujuk langsung ke karya Ibn

al-'Arabi.
25"Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol.2,337;Abir Bakr ibn al-'Arabi, al-NAsikh wa al'

Mansikh,140. Akan tetapi, menurut A. Yusuf Ali, Q.9/l 13:l-29 turun selama bulan ke-

| 0 (Shawwil) pada tahun ke-9 H (630/63 I M). Ayat 30- 129 justeru diturunkan beberapa

bulan sebelumnya yang beriringan dengan ekspedisi lebih awal ke Tabuk. Sebagairnana

dikutip oleh Silas, "The Verse ofthe Sword: Sura 9:5 and Jihad", dalarn www.answering-

islam.htrn.
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bahasa, atau l'jAz al-eur.an.2s1 Jumlah ayat yang teranulir
(manstrkh) mengalami perkembangan dramatis antara abad ke-B
M. hingga abad ke-l1 M. Semula, eatAdah menyebut 2l kasus,5tJ
kasus (Abfr'ubayd), al-zuhri 42 kasus naskh,l36 kasus (al-Nahhas),
213 kasus (Hibatullah), zl0 kasus (Ibn Barakar), 214 kasus (al-
Hazimi), 245 kasus (Ibn al-Jawzi), Z0 kasus (al-Suyirti), dan 213
kasus (al-ujhirri).2s8 Sedangkan, dari klasifikasi surah, para penulis
hampir sepakat baliwa 40 surah yang di dalamnya terdapat ayat
ntansttklt, 25 surah yang di dalamnya terdapat ayat nasikh dan
ntansttkh, sehingga surah-surah yang terdap ar ayat manslkh tid.ak
melebihi 65 surah. Anehnya, ayat-ayat yang cliklaim sebagai
ntansltkh dalam literatur-literatur naskh justeru mencapai 72 surah
dan 393 ayat, padairal kasus nasklt tidak mencapai jumlah tersebut,
baik pada r6n al-Jawzi (245 kasus),25e al-Fdrisi (246 kasus), Ibn al-
Bitriz,i (249 kasus), maupun Ibn al-'Arabi (29g kasus).

Para penulis nasklt dan rnufasslr berbecla pendapat tentang ayat-
ayat yang teranulir (mansttkh) dengan ayat pedang. perbedaan
tersebut, setidaknya, menyangkut dua hal penting, pertama, iurnlah
(kuantitas) ayat-ayaI yang ntansttkl dengan ayat pedang tersebut,
kedua, mind (pikiran) para ulama berkaitan dengan arasan-arasan
mengapa ayat tertentu dikategorikan sebagai mansffkh clcngan ayat
pedang yang menyangkut isi (content) ayat sebagaimana dipahami
ulanra dan itu hingga batas tertentu merefleksikan kesadaran para
ulama dengan kondisi historis yang ingin diatasinya dengan
pemahaman ayat.

Perbedaan pendapat para tokoh Islam tentang hal itu
berkernbang secara evolutif sebagai berikut:

1. 'Ali bin Abi Talib (w 40 H/ 660 M).
Meskipun diriwayatkan bahwa istiiah 6yat al-sayf 'oerasal dari

'Ali, sebagaimana dinisbatkan secara tidak otentik oleh Ibn Abi

257M ust afh Zay d, al-N as k h fi al -e ur, An a I -K arint, v ol. l, 422
258lbid., 423.
,5')1bid..424.
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HAtirn dalam tafsirnya, hanya terdapat riwayat, dalam BihAr aI-

AnwAr al-Majlisi, tentang penganuliran Q.2/87:83 dengan Q.9/
113:29, Ayat al-sayf, atau lebih dikenal sebagai Ayat aL-jizyafi. Tidak

ada, sejauh pelacakan penulis, penisbatan penganuliran ayat damai

dinisbatkan kepada 'Ali dalarn literatur-literatur tafsir Sunni.
Menurut ,rl-Suyirti, di antara riwayat-riwayat tafsir empat sahabat

(al-khulatQ a1-rAshidttn), sebagian besar berasal dari 'Ali, dengan

alasan spekulatif mungkin karena sahabat-sahabat lain lebih dahulu

wafat.26" Meski semua penafsiran Ibn 'AbbAs, sebagaimana

dinyatakan oleh al-KAfiyaji, bersumber dari 'Ali, pernyataan tersebut

menjadi sulit dibuktikan dan problematis. Penisbatan tersebut

tampak hanya penopang otoritas bagi Ibn 'AbbAs.

2. Ibn 'AbbAs (w. 67-68 H/ 687-688 M).
Ibn 'AbbAs, berdasarkan riwayat yang dikemukakan oleh penulis

awal, Abir 'Ubayd, menyatakan bahwa ada 4 ayat damai yang

dianulir oleh Q.9/113:5 dan Q.9llI3:29, 7 ayat (Q.B/BB:61) tentang

perintah rnerrerima tawaran berdamai dianulir secara spesifik oleh

Q.9/l 13:29, dan 2 ayat dianulir oleh rangkaian Q.9/113:1-11
(artinya, termasuk Q.9/113:5). Klaim naskh ayat-ayat damai dengan

Ayat a|-sayf yang dinisbatkan sebagai pendapat Ibn 'AbbAs dari
generasi kc generasi rnemiliki trend semakin membanyak, seperti

tampak, misalnya, dari perbandingan riwayat berjarak hanya dua

abad antara riwayat Abir 'Ubayd (w. 224 H)26r yang rnernuat 7 ayat

dan riwayat al-BaghdAdi (w. 429 H)262 yang memuat 17 ayat yang

semuanya dianulir oleh Q,9/113:5, kecuali Q.4192:90 dan Q.7:199
dianulir oleh Q.9/1 13:73, berikut:

26".41-Suytti, al-ltqAn fi 'UlInt al-Qugin, vol. 2, 187.
26rAbt 'Ubayd, al-Nisikh wa al-MansAkh, 156-159.
2e'Abd al-Q6hir al-BaghdAdi, al-NAsikh wa al-Mansftkh,79, 129-132,201, l6l,

170-t7 t, I 84-l 85, 22t, 23t.
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4.

Pada riwayat Ab0 ,Ubayd, penafsiran Ibn ,Abbds pada
prinsipnya menekankan: (l) anjuran tidak memberi ampun orang_
orang kafir (Q.45/65:14, e.Sfit2:13 dan e.3/89:tlg); (Z) menolak
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ajakan berdamai (e.8/88:61 ; e.4192:90); (3) Nabi adalah penguasa
atau pemaksa (ntusaytir, jabbAr) (e.gg/6g:22, e.50/34:45); (4)
penganuliran kebolehan berbuat baik (birr) dan berlaku adil terhadap
non-muslim yang tidak menindas kaum muslim (e.60/91:g).
Sedangkan, pada riwayat al-BaghdAdi, point tekanannya adalah:
(1) kebolehan melakukan agresi, karena penganuliran',ra ta,tadd,
(Q.2187:190); (2) balasan tidak harus setimpal, tapi bisa lebih berat
(Q.2/87:194), (3) kebolehan perang di bulan suci (e.2/g7:217), (4)
kebolehan melanggar perjanjian damai (e.al9\:90), (6) aktivisme,
karena bersabar bukan pilihan terbaik lagi (e. 16170:!26-121); (7)
dakwah dengan cara persuasif rnelalui debat argumen dengan ayat
al-Qugan tidak diperlukan lagi (e.291g5:26); (8) agama bukan
merupakan urusan masing-masing pemeluknya (e. 109/lg:2),

Terkait validitas dan isi riwayat, ada dua hal yang perlu
dikemukakan. Pertama, fenomena perkembangan belakangan
riwayat Ibn 'Abbas oreh pengkaji Barat dianarisis sebagai akibat
back projection, di mana figur Ibn 'Abbas yang "mitis", dalam istilah
Berg,26r digunakan sebagai pembenar kraim generasi belakangan
tentang banyak aspek Islam, termasuk tafsir. Sebagian tokoh Isram
klasik maupun modern juga mengakuinya, meski dengan ungkapan
berbeda' Menurut Fuat Sezgin daram Gescrtichte des Arabischen
schrifttums, perkembangan dramatis dan kontradiksi riwayat ini
adalah akibat logis dari perkembangan pemikiran Ibn ,Abbds 

cran
murid-muridnya yang bisa dijelaskan dengan merekonstruksinya
lagi dengan melacak riwayat-riwayat dalam tafsir bl ar-ma,thfiryang
kompilatif dan otoritatif, seperti tafsir Ibn Jarir al-Tab ari,z6a atat)

26rlihat rangkuman perdebatan ihnuwan Barat dan Isram, sejak Gordziher, hingga
perkernbangan belakangan seperti pada Schacht, Juynboil, M. cook, Birkerand, Nabia
Abbott, Goldfeld, Fuat sezgin, Muhanr'rad Mustafr al-Azami, dan Fazrur Rarrman
dalarn Herbert Bery, The Deveropn'tent of Exegesis in Earry Isrant: The Authenticity of
Muslint Literature fiom the Forutative period (Great Britain: curzon, 2000), 65-172.
Lihat j uga Ibn 'Ashirr, ar-Tahrir wa ar-Tanwir,vol. r (edisi al-Dir al-T 0niriyuil, r s.26aFuat Sezgin, Geschichte des Arabischen schritttunts,band r (Leiden: E.J. Brill,
1967),22-23:iden, TArikrt ar-Tur6th ar-'Arabi, vor. r, terj. Mahrn0d Fatuni Hijazi (Riyad:
wizirat al-Ta'lim al-'Ali, JAmi'at al-hnanr Muhanrmad bin Sa'frd al_lsla,r,iyulr, t ll t tr,Vr4r I H), 60.

i
I
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melalui hadith-hadith tafsir, seperti menjadi trend kajian-kajian cli

Timur-Tengah sebagai kompilasi dan kajian Qam' wa dirlsah).265

Itu artinya bahwa otentisitas tafsir tersebut bergantung sepenuhnya
pada mekanisme "pembuktian" kesahihan riwayat. Namun, untuk
pemetaan pergeseran, pendapat Ibn 'AbbAs melalui riwayat Abtt
'Ubayd cukup representatif untuk memahami situasi awal klaim
naskh.266 Kedua, nalar tnufassir yang melahirkan "ideologi gerakan
militerisme" ini harus dipahami secara integral dengan berbagai
konteks sosio-historis dan politis kaum muslim yang diliputi
peperangan, genjatan senjatan, dan upaya damai yang sering gagal
dilaksanakan.

3. Al-Dahhdk bin MuzAhim (w. 105 H/ 723 M).
S eb agaimana dij elas kan, melalui proses analogi, ia

menggeneralisasi klaim naskh Ibn 'AbbAs dengan menetapkan
patokan bahwa "ayat perjanjian damai" (mithhq) juga teranulir,
karena juga memiliki kandungan yang sama. Dengan penetapan
patokan untuk menarik kesimpulan yang lebih umum tersebut,
terbuka peluang berkembangnya klaim ayat-ayat teranulir lebih
banyak. Menurut kajian Muhamad Shukri Ahmad al-Z?rwini, klaim
al-DahhAk dalam menentukan naskh cukup moderat dengan
berdasarkan argumen yang dianggapnya memadai.267 Menurut al-
DahhAk, dalam al-Qugan terdapat 109 ayal nAsikh dan mansikh
(tanpa rincian) dan 1.000 ayat tentang halal-haram.268 Namun,
konipilasi al-Zimini dengan rekonstruksi melalui sumber-sumber
tafsir belakangan hanya memuat 29 ayat mansikh; 11 ayat di
antaranya dianulir dengan ayat pedang, baik dengan istilah "perintah

26slihat,khususnya,'Abdal-'Azizbin'AbdullAhal-Hurnaydi, 
Tafsirlhr:,Abb6swa

Marwiy\tuh fi al-Tafsir ntin Kutub al-sunnafi (Makkah: JAtri'at Umlr al-euri, Kulliyat
al-Shari' ah wa al-DirAsit al-lslArniyah, t.th.).

2('65ayangnya, 
QatAdah. rnurid Ibn Mas'0d, otoritas lebih awal dibandingAb0 ,Ubayd,

nreski n.rungkin riwayat tafsir Ibn 'Abbds, hanya mengemukakan daftar ayat -ayat mmsfikh
tanpa disertai sanad Ini rnenunjukkan klaim naskfi tersebut sebagai pendapat pribadinya.

2('7al-DahhAk, Tafsir al-DahhAk, vol. l, ll2.
zillbid., vol.1,225.
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perang", "sttrat BarQah", "tujuan ayat dalam sttrat al-Tawbah"

maupun langsung menyebut Q.9/1I3:5.26e Ini tidak menutup

kemungkinan bahwa jumlah yang tak terlacak lebih banyak, karena

ia menerapkan patokan bahwa semua ayat perjanjian damai dianulir

dengan Ayat at-sayf, meski patokan ini tarnpak ambigu katenaQ'221

103:39 juga merriliki status luar biasa serupa dengan menganulir

ayat-ayat perintah untuk tidak menghiraukan orang-orang mushrik,

meninggalkan perang, dan nlemaafkan mereka.

4. Qatddah bin Di'6mah al-Sadirsi (w. 117 H/ 736 M)'
Meski tidak pernah menyebut istilah hyat al-sayf, ia menjelaskan

bahwa suatu ayat dalam s0rat BarA'ah (fi BarA'afi), yaitu Q.9/113:5,

menganulir 9 ayat, yaitu: (1) larangan memerangi non-muslim di

masjid al-HarAm, kecuali jika diperangi (Q.2/87:191); (2) larangan

berperang pada bulan suci (Q.2/8'7'.21J),71r (3) kebolehan menjaliu

hubungan persahabatan dan tolong-menolong dengan non-muslim

yang memiliki perjanjian damai (Q'4192:90),t'' (4) larangan

melanggar syiar-syiar Allah, kehormatan bulan suci, mengganggu

binatang sembelihan dan persembahan yang dibawa ke Ka'bah, serta

mengganggu pengunjung BaitullAh (Q.5/i l2:2),212 (5) perintah

untuk tidak menghiraukan orang-orang yang menjadikan agama

mereka sebagai mainan dan sia-sia (Q.6/55:70),273 meski pernyataan

QatAdah ini ditafsirkan atau ditanggapi berbeda oleh para penulis

naskh sesuclahnyal al-NahhAs,2?a Makki a1-Qaysi,275 dan Ibn al-

Jawzi276 menafsirkan sebagai penganuliran dengan Q 9/I l3:5,

2(''Ayat-ayat tersebut adalah: Q.2/87:3, Q'2187.256, Q'511122, Q'9/ll3:6' Q'l5/
54:85,Q.15/54:94,Q.t6170:126,Q.t7150:33'Q.43l63:119,Q'45i65:I4'Q'47195:4 Lihat

ibirl., vol. l, 143,215,3 16, 399, 510, 524,528, vol. 2'753.761'
27(,Q at ddah, Kit Ab at-N i'si kh w a al - M an s itkh, 33 -3 4.

'rIbid., 40.
,7'Ibid., 40-41.
113lbid., 42.
27aAb0 Ja'far al-NahhAs, al-Nhsikh wa al-Mansttkh, 135.

']TsMakki al-Qaysi, at-ideh, 282.
276lbn al-Jawzi sendiri berpendapat bahwa ayat ini adalah nrufikarn.Ibn al-Jawzi, al-

Musaflh bi Akuff Ahl al-Ruslkh,32; idenr, NawAsikh a|-Qur'An, 155'
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sedangkan Ibn HaznfTT dan Hibatullah ibn Salamah,2Tr
menganggapnya sebagai penganuliran dengan e.9/1 13:29, (6)
perintah menerima tawaran berdamai (e.g/l 13:61),zis (7) perintah
memaafkan orang-orang yang tidak mau beriman (e.45l65: 14),^u
(8) pilihan membebaskan tawanan perang dengan atau tanpa tebusan
(Q.47195:4),,*' (9) perintah agar membayar mahar dari harta
rampasan perang yang dibebankan kepada para suami yang istri_
istri mereka melarikan diri ke daerah orang-orang kafir, kemudian
daerah tersebut bisa ditaklukan (e.60/91:11),282 Sedangkan, e.9i
rl3:29 menganulir 3 ayat, yaitu perintah untuk memaafkan orang-
orang tidak beriman (Q.2lB7:l092sr dan e.5/55:l3rro), dan larangan
berdebat dengan Ahl al-Kitab, kecuali dengan cara yang terbaik
(Q.29185:46).285 Jadi, 12 ayat yang teranulir oleh kedua ayat, jumrah
yang lebih banyak daripada jurnlah yang diklaim oleh Ibn ,Abbas

dalam riwayat Abtr'ubayd. Di antara 12 ayat yang teranulir, 6 ayat
identik dengan-karenanya diduga kuat sebagai-pendapat Ibn
'AbbAs' yaitu 2 ayat (Q.5/r 12:13, e.8/8g:61) menurut riwayat A.btr
'Ubayd, dan 4 ayat (e.2/87:2t7, e.45165:14, e.2l87:10g, e.Zgt
85:46) rnenurut riwayat al-Baghdadi. Itu artinya bahwa eatadah,
sejauh tidak diketahui pengaruh tokoh lain, mengembangkan 6 ayaL
yang merupakan "ay6t al-i'rad'yang diklaitn ntansfikl-t dengan 6yat
al'sayf sebaaai penerapan patokan yang ditetapkannya, sebagaimana
al-DahhAk, dengan menganarogikan d.ari ijtihad penafsiran
individual Ibn 'AbbAs.

5. Muqdtil bin Sulaymdn (w. 150 Hl 767 M).
Berdasarkan penelitian (disertasi)'Abdullih Mahmird Shahatah,

MuqAtil dalam karyanya tentang naskh berpendapat bahwa ad,a 44

277A1-Hazirrri, al-NAsi kh wa al-MansLkh, 37.
'zTsHibatuf lih ibn Saldmah, al-Nilsikh wa al-Mansfiklt, 163.
z1'lbid.. 42.
280lbid., 45.
,8'lbid., 47.
arlbid.. 50.
Irlbid., 33.
il4lbid., 41.
,8slbid., 45.
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ayat yang dianulir; 16 ayat di antaranya dianulir oleh Ayat al-sayf
(Q.9/113:5 dan Q.9/l l3:29), dan 28 ayat dianulir oleh ayat-ayat

1ain.286 Berbeda dengan keterangan dalam karya naskhnya, dalam

karya tafsirnya, disebut 27 ayat yang teranulir oleh Ayat al-sayt'.2t1

Akan tetapi, karya ini diragukan sebagai karya tafsirnya, seperti

dilontarkan {.ltaude Gilliot.288 Begitu juga, seperti dikemukakan Fuat

Sezgin, tafsirnya dikritik dari segi sumber, seperti pengutipan

sumber-sumber tafsir awal tanpa menyebut rangkaian periwayat

(sanarl) dan menerima langsung (simA').28' Oleh karena itu, sutnber

karya naskhnya lebih dipercaya. Meski dernikian, ucapan al-ShAf i
"semua orang bergantung pada MuqAtil dalam hal 631"1."2u't

menunjukkan bahwa penafsiran-penafsiran MuqAtil sangat

berpengaruh terhadap penafsiran-penafsiran ulama sesudahnya.

Klaim-klaim naskh dalam literatur-literatur klasik umumnya

merujuk ke kalangan tAbi'0n dibanding ke sahabat Nabi, seperti

status Q.2187:62 yang dianggap oleh mayoritas ulama dianulir

dengan Q.3/89:85, tapi dianggap muhkant oleh MujAhid (w. 104 Hl

722 M) dan ai-DahhAk (w. 105 H/ 723 M). Oleh karena itu,
munculnya karya-karya dalam bidang naskh yang paling awal bisa

dilacak ke abad ke-2 Hl 8 M.2er Dalam konteks perkembangan klaim

naskh ayat-ayat damai, penafsiran MuqAtil, seperti halnya al-DahiiAk,

mencerminkan perkembangan "ijtihad" lebih intensif dalam klaim

naskh ayat-ayat tertentu. Itu artinya bahwa naskh sebagai cabang

kajian ilmu al-Qur'an tersendiri beriringan dengan klaim na,skh ayat-

ayat damai mulai berkembang pada abad ini.

28('Lil.rat 'Abclullih Mahilrird Shahatah,'Ulttm al-Qu,;i4n (Cairo: Maktabat Nahdat al-

Sharq, 1985),373-383.
2silihat MuqAtilbinSulayrndn, TafsirMuqitil binSulaymAn,ed AhmadFarid(Beirut:

Dir al-Kutub al-'lhniyah,2003 M/ 1424H).
2sElihat Claude Gilliot, "The Beginnings of QuyAnic Exegesis", l7-18.
2seFuat Sezgin , Tirikh al-TurAth al-'Arabi, vol. I , 85-86.
2e('Lihat, rnisalnya, al-Khatib al-tsaghdddi, T\rikh BaghdAd vol. l3 (Beirut: DAr al-

Kutub al-'llmiyah, t.th.),346; Abir Muhamrnad al-JurjXni, al-KAntil fi Du'afi' al-RijAI,

vol. 6, ed. YahyA Mukhtir Ghaziwi (Beirut: Dir al-Fikr, 1988), 438.
2erDavicl S. Powers, "The Exegetical Genre nasikh al-Qulatt wa ntanslkhuh",dalam

Approaches to the History of the Interpretation of the Qur'an, ed. Andrew Rippin

(Oxford: Clarendon Press. I 988), I I 9- I 20.
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6. Ab0 'Ubayd al-Qisim bin Sa116m (w. 224 H/ 838 M).
Dalam karyanya, Kiteb al-Nisikh wa al-Mansttkh fi a|-KitAb

wa al-Sunnah, dengan didasarkan atas riwayat, Abir 'Ubayd
mengemukakan 58 kasus naskfi,7 ayat di antaranya merupakan

ayat-ayat damai. Pertama, ada empat ayal yang dianulir sekaligus

oleh Q.9/113:5 dan Q.9lll3:29, yaitu ayat yang menyatakan bahwa

Nabi Muhammad saw bukan penguasa (Q.88/68:22), bukan seorang

pemaksa (Q.50134:45), perintah memaafkan terhadap kalangan
Yalrudi dan Kristen yang mengingkari janji (Q.5/112:13), memaafkan

orang-orang yang tidak mengharapkan hari-hari pembalasan dari

Allah swt. (Q.45165:14).'o'Kedua, ada dua ayat yang dianulir oleh

Q.9/113:5 secara spesifik, yaitu ayat yang berisi larangan
melanggarkan syiar-syiar Allih (Q.5/172:2)z'x dan pilihan untuk
membebaskan tawanan perang dengan atau tanpa tebusan (Q.471

95:4).2e4 Ketiga, ada satu ayal yang dianulir secara spesifik oleh

Q.9/113:29, yaitu ayat yang menerima tawaran berdamai (Q.8/
B8:61).2e5 Tidak hanya ayat-ayat seperti ini, melainkan juga ayal-
ayat yang melarang perang pada bulan-bulan suci dengan Q.9/113:5.
Penganuliran ayat-ayat semacam ini yang membolehkan perang

secara mutlak tampak sudah menjadi pendapat yang umumnya
diterima ketika itu di kalangan ulama ShAm, Irak, dan Hijiz.2e6

7. Abfi Ja'far al-Nahhds (w. 338 H/ 950 M).
Al-NahhAs menulis karyanya, al-NAsikh wa al-Mansttkh fi a\-

Qur'An al-Karim, didorong oleh problem menyikapi isu naskh al-

Qur'an yang muncul di kalangan sahabat Nabi dan tAbi'ttn
(ntutaqaddintttn). Sikap kalangan muta' akhkhirin terhadap isu
tersebut ada yang menerima sikap mufaqaddimin tentang adanya
naskh dan mengkompromi kontroversi yang terjadi, dan ada yang

"'?Ab0 'Ubayd, KitAb al-Nisikh wa al-Mans1kh,67-68.
Dllbid., ll6.
,,4lbid., 167.
,"5lbid., l5g.
D6lbid.. 166.
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menolaknya sama sekali. Isu ini, menurutnya, sangat krusial karena

bisa berakibat kekufuran, karena menarik pendapat berkaitan
dengan pemahaman al-()ur'an sama dengan berdusta. Bertolak dari

problern ini, karyanya nemuat diskusi dan pemecahan kontroversi

klaim-klaiin naskh. Dari 136 kasus naskh yang dibahas, 24 di

antaranya adalah ayal-ayat damai yang dianggap teranulir secara

beragam dengan: Q.9/113:5 yang disebut dengan Ayat al-sayf, Ayat

al-qitAl, "perintah perang", atau "perintah jihAd', Q.9I113:29, (Q.9I

113:5 dan Q.9/113:36), Q.9/113 73, (Q.9/113:5 dan Q.9/113:73),
dan (Q.9/l 13:73 dan Q.9l1I3:123).

8. Hibatulldh ibn SalAmah (w. 410 H/ 1019 M).
Berbeda dengan karya al-NahhAs yang memuat kontroversi dan

diskusi berbagai pendapat tentang status ayat, karya HibatulAh lebih

tepat disebut karya kogrpilatif yang bertujuan hanya menghimpun

klaim-klaim naskh tanpa seleksi dan kitik, terlihat dari banyaknya

literatur tafsir yang dijadikan referensinya (75), terutama keterangan

para mufassir dan ntuhaldith dalam kitab tafsir al-Kalbi yang berasal

dari Abtr SAlih, kitab tafsir MuqAtil bin SulaymAn, MujAhid ibn Habib,

'Ikrimah bin 'Amir, Muhammad bin Sa'id al-'Ofi, dan kitab tafsir
YalryA bin SalAm.2e7 HibatulAh mengemukakan 213 kasus naskh,

124 ayal di antaranya dianulir oleh Q.9/113:5 dan 7 ayat dianulir

oleh Q.9/113:29.zeE Klaim HibatullAh berkaitan dengan penganuliran

hyat al-sayf dianggap para penulis tidak hati-hati, seperti
penganuliran kata "\1y,,i1" (dan tawanan perang) (Q.76198:8),2"

yang dikritik oleh putrinya sendiri karena bertentangan dengaq

konsensus (ijmA') ulama, patokan yang ditetapkan kalangan'

mufassir ketika itu dan diakuinya sendiri.300 Meski demikian, metode

Hibatulldh diikuti oleh beberapa penulis sesudahnya, seperti Ibn

2"THibatullAh, al-NAsikh wa al-Mansikh (margin Asbilb al-Nuztil al-WAltidi), 339-

346.
,8lbid.. lg4.
r,rlbid., 40-41.
3"')Lihat al-Zarkashi, al-tsurhAn fi 'Ultm al-QuyAtt,vol.2 (Beirut: Dir al-Fikr, 2004),

34; Ibn al-'Arabi. a/-N6sikh wa al-Mans]kh,223.
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Barakat, al-Karami, dan al-ujh0ri, kecuali Ibn al-'Arabi dan Ibn al-

Jawzi yang mengkritik keras klaim-klaim naskh HibatullAh'r0l

9. 'Abd al-Qdhir al-Baghdddi (w' 429 Hl 1038 M)'
Dengan merujuk ke lima puluh referensi,3('2 'Abd al-QAhir al-

BaghdAdi, seorang ntutakallin Ash'ariyah dan faqih Shdfi'iyah,

menulis karya tentang naskh. Meski didorong oleh kritiknya

terhadap perancuan naskh dan takhsis di kalangan banyak orang

yang mengklaim ahli dalam rincian (furtt') hukum,303 uraiannya yang

sangat diwarnai oleh teologi dan fiqh lebih terfokus pada klasifikasi

naskh ayat-ayaL yang disepakati dan diperdebatkan, tanpa

mengkritisi naskh atas dasar takhsis. Dari 75 kasus naskh (34 ayat

disepakati naskh dan ayat nasikhnya,35 ayat diperdebatkan, dan 6

ayat disepakati naskhnya, tapi diperdebatkan nlsikhnya),3tta 23 ayal

di antaranya merupakan ayat-ayat damai dengan rincian: 2l ayat

dianulir oleh Q.9/113:5, 1 ayat dianulir oleh Q.9llI3:73, dan I ayat

clianulir seoara bersamaan oleh Q.9/113:5 dan Q.9l113:73. Dari 23

ayat tersebut, 5 ayat disepakati naskh dan nasikhnya, 14 ayat

diperdebatkan naskfinya, dan 1 ayal disepakati naskhnya, tapi

cliperdebatkan ndsikftnYa.ro5

10. Makki al-Qaysi (w. 437 H/ 1045 M)'
Dalam karyanya, al-ideh, Makki al-Qaysi, seorang yang

bermaclhhab Maliki, mengkritisi 202 kasus naskh yang berkembang

hingga pada masanya dengan alasan-alasan seperti: karena

kanclungan ayat hanya berita (bukan hukun), penafsiran yang tidak

3')rMustajb Zayd, al-Naskh fi al-Qur'An al-Karint, vol l ' 390'
r,,2Hilni KArnil As'arl 'Abd al-Hddi, "al-Muqaddimah", dalam 'Abd al-QAhir al-

BaghdAdi, a l-N 6si kh w a al-M ans ikh, 26.
Htrlbid.,33.
rfrlbid., 30-3 l.
r"sKategori pertatna (bab 4) adalah: Q2187 190, Q.2/87:194' Q 6/55:68' Q'6/55:70,

dan Q.8/88:61. Kategori kedua (bab 5) adalah: Q'42162:4{t, Q 43163:89, Q'45165:14,

Q.51/67:54, Q.60/91:8, Q.88i68:22, Q.109/18:6, Q.2:83, Q'2187 109'Q2181:2t'7'Q'51

ll2:2, Q.l6l10:126-12':' , Q.29185:26, dan Q.41195.4. Kategori ketiga (bab 6) adalah:

Q.2187:256, Q.5/l l2:105. Q.4192:90, dan Q.7/39: 199.

248



tepat, tidak menganulir antar ayat, melainkan traciisi Arab, kasus
takhsis, istithna', kandungan ayat tidak memuat keharusan,
melainkan hanya pilihan (takhyir), keringanan (takhfifl, ticlak
memenuhi syarat-syarat naskh, penafsiran yang didasarkan hanya
atas dasar dugaan, dan penafsiran yang memang masih
kontroversial.'"6 Di samping itu, Makki banyak mengkritisi klaim
naskh atas dasar rasionalitas penafsiran yang disebutnya ,.yang

merupakan tuntutan nalar" (alladhi yttjibuh al-nazar). Hanya sedikit
ayat yang dianggapnya teranulir.r0T Sebagian besar yang teranulir
adalah ayal-ayat yang dianulir oleh ayat-ayat perang sebanyak 39
ayat, yaitu terdiri d,ari 2l kasus naskfi dalam 20 ayat dianulir oleh
sekelompok ayat perintah perang3l)N, dan 10 ayat dianulir oleh
"perintah perang",3,e satu ayat (Q.2187:Zl7) dianulir oleh e.9/ll3:5
dan Q.9/l13:29, dan satu ayat (Q.2lB1:191) dianulir oleh e.9/ll3:36
d,an Q.2187:193. Munculnya sekelompok ayat penganulirnya ini
adalah karena Makki berpatokan pada pernyataan Ibn Abi Uways:
"Setiap perjanjian damai dalam al-Qur'an dianulir dengan perintah
perang dalam sttrat BarA'ah dan iainny4".rtu

11. Ibn Khuzaymah al-Fdrisi (w. 490 H/ 1097 M).
Dalam karyanya, al-Mfijaz fr al-Nlsikh wa al-Mansfiki, al-FArisi

menjelaskan secara ringkas ayat-ayat yang teranulir. Secara unik,
ia menyatakan bahwa al-Qur'an memuat 6.666 ayat yang terdiri
dari: 1.000 ayat perintah (amr), 1.000 ayat larangan (nahy), 1.000
ayat janji kenikmatan (wa'cI),1.000 ayat janji siksaan (waTd), 1.000

r('6lihat uraian pengantarAhnrad Hasan FarhAt. dalanr Makki al-eaysi, atiaat,zs-
30.

r"7Di samping yang teranulir dengan ayat-ayat perang, ayal-ayatyang teranulir aclalah
seperti Q.4/92:ll-12 (ungkapan ntin ba'd wasiyah),4:43,60:10, 5lJ:12, g:65, 2:115.
74:2rJ.

r('8Ayat tersebut adalah te'n urnun.r yang digunakannya unt uk e.2ig7: 193/ e. g/gg:3 9,

Q.2187 216, Q.9/l l3:5, Q.9/l l3:29, Q.9/l t3:36, e.9/l l3:73. Lihat Makki at-eaysi, a/_
iaan, tn-tzt.

r'eAyat-ayat tersebut adalah: Q.l0/51:41 dan 109;e.25142:63; e.32l75:30; e.3tt/
38: I 7; Q.43163:89r Q.45l65: 14: Q.47 /95:4:e.50/34:39 dan 54.

rr{'Makki al-Qaysi, at-idah, zZt.
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l

ayat yang berisi ibrah darr perumpamaan, 1.000 ayat kisah dan

berita, 500 ayat tentang haial-haram, i0() ayat do'a dan tasbih, dan
66 ayat ntansfikh.lt' Pembagian ini kemudian diikuti oleh Mar'i
bin Ytrsuf al-Karami.3r2 Dari 114 surah, dikategorikan 32 surah
memuat nAsikh dan ntansttki, 6 surah memuat ntansttkh,33 surah

memuat nAsikh, dan 43 surah tidak memuat sama sekali ayat nAsikh

maupun mansttkh.3t3 Menurutnya, 113 ayat atau bagian dari ayat

dianulir oleh Ayat al-sayf (Q.9lll3:5), dan 9 ayat dianulir oleh Ayat

al-qitAl (Q.9/113:29). "Sebagian kandungan hukum dalam Ayat al-

sayf' lersebut dianulir lagi oleh ayat berikutnya (Q.9/113:6).3'a Ayat
yang teranulir, menurutnya, mencapai 246 kasus (meski dalam daftar

247 kasus), dan ayat yang menganulir mencapai 77 ayat atau bagian

ayat.3r5 Tidak hanya pendapatnya tentang jumlah ayat al-Qur'an
tak berdasar, penjelasannya tentang total ayat yang teranulir juga

tampak kontradiktif dan mpmbingungkan; 66 atau 2461247 ayat.

12. Abt Bakr ibn al-'Alabi (w. 543 H/ 114s M).
Dalam karyanya, al-NAsikh wa al-Mansitkh fi al-Qur'6n al-

Karim,Ibn al-'Arabi; seorang Maliki, mengkritisi klaim-klaim naskh

dengan berpatokan secara intensif pada perangkat usDl al-fiqh
tentang takhsis yang diuraikannya secara lebih intensif dalam QAnln
al-Ta'wil. Klaim HibatullAh tentang teranulirnya I24 ayat dengan

Q.9/113:5 dikritik oleh Ibp al-'Arabi sebagai bukti bahwa para
penulis naskh hanya seperti mencari kayu bakar di rnalam hari (hAtib

layl) (yang tidak bisa membedakan antara kayu bakar dan ular;
penafsiran yang benar dan keliru), hanya menambah-nambah, dan

3"Al-FArisi, al-M 0j az, 244,
r'2Mar'i bin Yirsuf al-Kararni, Qal6'id al-MarjAn fi BayAn al-NAsikh wa al-Mansikh

fi al-Qur'Att(Kuwait: DAr al-Qur'An al-Karirn,l400H),239-240. Bahkan, di bagian akhir
karya ini, al-Karami rnengemukakan jurnlah setiap hurup alfabet hingga titik dalam al-

Qur'an.
r trAl-Fdrisi, al-M fij az, 247 -249.
r'4lbid., 249-251.
r'5lbid., 252-257. Penjelasan David S. Powers bahwa al-FArisi berpendapat bahwa

ayat yang teranulirberjurnlah 248 adalah keliru. Lihat David S. Powers, "Thc Exegetical
Genre ndsrkfi al-QugAn wa mansttkhuhi',122.
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menyebabkan mereka menderita atau celaka'316 Dengan kesadaran

ini, karyanya ditulis dengan n-'emilah ayal'-ayat yang tergolong kasus

naskhdan ayat-ay at yang tergolong kasus faklisis' Cata tahqiqlbn

al-'Arabi meminimali'^'i klui'n naskh ini diakui oleh al-ShAtibi3rT

dan al-SuytltirrE secara tepat' Dari 298 kasus' i48 merupakari kasus

naskh,dan 150 rn"rrpuku.t kasus fakftsis' Meskipun Ibn al-',Arabi

dikatakan berpendaf at bahwa Q'9/113:5 menganulir 124 ayat'

sebagaimana dikutip keliru oleh al-Suyitti' atau 1I4 ayal'

sebagaimana dikutip keliru oleh al-Zarkashi' jumlah yang

teridentifikasi daram t uryurryu ini hanya 69. Jumlah ayat ini teranulir

bervariasi: oreh ayat al-sayf yang merujuk e.9i i13:5, ayat (ayat)

al-qitAl atau "perintah perang" yang tampak merujuk tidak hanya

Q.9/113:5, tapi juga Q'gtttltZg yang dari segi prinsip umum (a/-

qin[n at-kulli) *""u"'ut perang terhadap Ahl a|-Kit\b'3te atau

mungkin Q.221103:35 yung dlunggap "menganulir setiap ayat dalam

al-Qur'an yang mengindi\asikan untuk menahan diri tidak

berperang, dengan mengabaikannya sama sekali' tidak

menghiraukan, memaafkan' atau semaknanya" terhadap orang-

orang mush rik ataukafir'32o Meski sangat selektif ia tetap mengakui

penganuliran ayat-ayat seperti itu' Bahkan' menurutnya' meski Nabi

adalah seorang pemberi peringatan' tapi beliau juga adalah

pembunuh (nadhir[an] q^atttt[anJ)'32r nabi perang (nabiy al-

malhamah),32? pemberi peringatan sekaligus pembunuh dan

penguasa terhadap "-uu 
umat' kecuali penganut agama Islam

(mudhakkir *u q)ttat wa musallit 'al| al-umam mA 'adA din a(-

IslAm)}21Nabi Muhammad saw'' menurutnya' adalah nabi rahmat

sekaligus nabi perang, pemaaf sekaligus penghukum' murah senyum

sekaligus p"rnUu"uh (a!-dahttk al-qatti,I)' pemberi peringatan

rrolbn al-'Arabi, a/-Nrdsikfi wa a|-Manstkh' 139'

,''41-5n^r'O^, al-MuwLfaqilt fi Llsfil al-Shari'aft' vol 2' 80'

''*f1-luri1i, u !-ItqAn fi 'Ultm al-Quyln'vol'2'22'

'''16n u1-'4.u6i' a1-N6sikh wa al-Mansfikh' I42'

32olbid.. 171.
r2'Ibid.! 199.
rrrlbid., 188.
323lbid.,225.
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(nadhir) sekaligus pemberi perhitungan (muhAsib), Sifat mendua
ini, menurutnya, disebabkan karena Tuhan menciptakan hamba-
Nya dari sifat-sifat-Nya. Misalnya, Tuhan maha Pengasih sekaligus

Maha Penghukum.32a

13. Abff Bakr Muhammad bin M0si bin 'Uthmin bin Hizim
(al-Hizimi) (w. 584 H).

Karya berjudul, Ma'rifat al-Nisikh wa al-Mans0kli, adalah karya
yang tampaknya dimaksudkan untuk menyajikan daftar sistematis

ayat-ayat yang teranulir oleh ayat pedang, meski tidak dilengkapi
uraian yang memadai. Dalam Geschichte der Arabischen Litteratur,
C. Brockelmann menyebut karya ini ditulis oleh Ibn Hazm al-Zithiri
(w. 456 Hl 1064 M)."t Dalam idan aftttaknfin, hanya disebut
Nisikh al-Qur'6n wa Manstrkhuft sebagai karyanya Ibn Hazm al-
Zithiri,t26 Adanya kemiripan redaksi kata perkata dalam pendahuluan

karya ini dengan Kfteb al-I'tibAr karya Abtr Bakr Muhammad bin
Mttsd bin 'UthmAn bin Hdzim (w. 584 H/ 1188 M) memunculkan
kontroversi tentang penulis sesungguhnya. Menurut Mustafd Zayd,
penulisnya adalah Abfi 'AbdillAh Muhammad bin Ahmad ibn Hazm
al-Andalusi (w. 320 Hl 932 M) dan kemiripan redaksi tersebut adalah

bukti plagiasi Ibn Hdzim (a!-Hdzimi).327

r24lbid., 153-154.
1?5C. Brockelm ann, Geschichte der Arabischen Litteratur,band I , 400.
r26Mustafh bin 'Abdulldh al-Qustantini, fdeh al-Makn1n fr al-Dhayl 'al6 Kashf al-

Zunftn, vol.4 (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ilmiyah, 1992),415.
tzlMustafaZayd, al-Naskh fi al-Qur'An al-Karint,vol. 1,364-365. Lihat jugaAndrew

Rippin, "Abrogation", dalarn Encylopaedia of Islam, Three, ed. Gudrun Krdmer
(www.brillonline.nl.ezproxy.library.univ.calsubsriber/uid=3422lentryentry=ei3_COM-

0104, 14-15 (3 Februari2008). Kerniripanredaksi pengantartersebut rnisalnya:

Malifat al-Ndsikh,5: Kito b al-I'tibdr 5:

oL;;;, dJl .r lt lj4 ii (rt'i f) ji;\ J:Q:*Y| ar.-i ;, rUl i/ ll l-r^ f
:Q:*!l oL ,J fE yl jtrl 5l ,f-6-il , i--i:Jl fit, VS ]iJl +r-:{-6>Yt oL * fb.)'
a-r.jj! ;jr;[:]r .ur; ,rs JAt Lr r* _.,!'!r A_p ] !-.lrlt !t a+t) r*LJt iir-
.r--r rr+Yr Alb i --U,t;: a *-ill.. -br,.-; r ij5 J Jts;yr G!1 2* .r" t<"5 

":+).J JK-.l!l Cts t u ,e L|lS S-4 Jli'** l-F J-"a*:Jt ;.,. ) ..erAt !+ _,- lL<-ill
.+dr ir J]ji /," J! w;11j_r,\t .+il1 .r.rui l' Jl ttSll3-y\t
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Dalam bab "al-i'r\d 'an al-mushrikfn" (berpaling dari orang-
orang mushrik) dari karya ini, dijelaskan bahwa ll4 ayat damai
dalam 48 surah dianulir oleh 6yat al-sayf (Q.9/113:5),328 dan melalui
uraian persurah, diketahui 6 ayat dianulir oleh Q.9/113:29. Meski
demikian, sebagian klaim naskft lebih tepat disebut sebagai kasus

takhsis, seperti dikatakan "dianulir keumumannya" (nusikha
'um0muhA).12o

14. Ab0 al-Faraj ibn al-Jawzi (w. 597 H).
Ibn al-Jawzi, seorang Hanbalian kritis, menulis karya tentang

naskh al-Qur'an, NawLsikh al-Qur'An, bertolak dari kritiknya
terhadap karya Qatddah dan HibatullAh yang dinilai masih memiliki
kelemahannya.33" Penyajian daftar ayat-ayat mansttkh selama ini
tanpa disertai penjelasan yang memadai karena, tegasnya, para

penulis hanya menjadi "penukil tafsir" (nAqilfilnaqalat al-tafsir) atau

"pengadopsi tafsir" (muntahiltr al-tafsir) yang "tidak mengerti apa

yang ia nukil " (lA yadri mh yanqulu), "buruk pemahamannya" (s0'

fahm), dan "sedikit ilmunya" (man qalla 'ilmuh).13' Dengan
pelabelan ini, ia mengkritik keras klaim naskh 124 ayat dengan

6yat al-sayf, yang tentu ditujukan kepada Hibatulldh.33z Atas dasar

ini, ia menulis karya tersebut dengan pertama, menjelaskan patokan-

patokan dan prinsip-prinsip pemahaman al-Qur'an, baru
mengemukakan kontroversi klaim ayat-ayat mansIkh berdasarkan

urutan mushaf. Ibn al-Jawzi menentukan patokan bahwa ayat-ayat

yang memuat perintah untuk membiarkan (AyAt a|-i'rAd) dalam

pengertian tidak memerangi orang-orang mushrik dan menunggu

berdiam diri tanpa berbuat, sebagaimana dikutipnya sebagai

pendapat Qatddah, dengan tetap mempertimbangkan aspek-aspek

makna lain, dianulir dengan Ayat al-sayf.333 Sedangkan, ayat-ayat

r28al-Hdzirni, Ma'rifat al-NAsikh wa al-Mansftkh, l2- 18.
r2elihat, misalnya, ibid., 12.
lr"lbn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur'6n, 12.
rlllbid., I 62, 172-l'73, 193, 216, 229.
il2lbid., 173-174.
lrrlbid., 208.
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yang berisi perintah memberi maaf, karena diiringi pembatasan

waktu,r3a serta yang berisi ancaman (tahdid, wa'id) dan penekanan

bahwa Nabi hanya sebagai penyampai risalah (indhAr), bukan
penguasa, tidak teranulir.3r5 Dengan titik-tolak dan patokan ini, Ibn

al-Jawzi mengkritisi 245 kasus klaim naskh oleh ulama terdahulu,

115 kasus di antaranya berkaitan dengan klaim naskh dengan Ayat

al-sayf dengan rincian: 98 kasus naskh ditolaknya, I I diakui
kebenarannya, dan 6 ditunda karena ada dua dan beberapa

kemungkinan makna yang sama kuatnya atau memang dibiarkan

tanpa komentar.

15. Abtr 'Abdillah Shu'lah (w. 656 H).
Shu'lah, seorang tokoh Hanbali, dalam Safwat al-RAsikh fi 'Ilm

al-Mansttkh wa al-Nisikh, menyebut 107 kasus naskh, 44 ayat di

antaranya dianulir oleh ayat pedang, baik yang diistilahkannya
dengan Ayat al-say{ Ayat al-qitAl, dan Ayat al-qitAl wa al-ghilzah

yang digunakan secara sinonim, dan Q.9/113:5.316 Meski tidak
sebanyak jumlah kasus naskh yang dibahas Ibn al-Jawzi, Shu'lah
juga berupaya mengkritisi beberapa klaim naskh yang tak beralasan

cukup. Ia juga berupaya memilah kasus naskft dan kasus bayLn,

seperti takhsis, taqyid, dan istithn$, meski juga rnengakui

penganuliran ayat-ayat damai yang dianggap memberi kelonggaran

terhadap orang-orang mushrik dan orang-orang kafir (musAhalat

al-mushrikin/al-kuffAr), berkata halus, atau membiarkan mereka

bebas,r37 tapi menolak yang tergolong berisi ancaman (tahdid,

wa'id).t1E

r:'4lbid., 46.
rrilbid., 216. Bandingkan dengan lbn al-'Arabi, al-Nisikh wa al-Mansfikh,4.
lr6Shu'lah, Safwat al-Rflsikh,l00, l0l, 103, 109, I I 1, I 17, 127,130,132,136, 137 ,

138,140-142.t46,14'.7,149-151, 154-163,166-168,17t,t72,t74-I'16,t',/g,182,184,
185.

137l-ihat, misalnya, ibid., 100, 103.
rrslihat, misalnya, ibid., 138, seperti Q.6/55:70, Q.6/55:91. Q.7/39:180. dan Q.74l

04:1 1.
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16. Hibatulldh bin 'Abd al-RahmAn bin Ibrihim (Ibn al-
Birizi) (w. 738 H).

Ibn al-B6rizi adalah seorang tokoh fiqh Shdfi'i dan pernah

menjadi hakim di Mesir. Karyanya yang tidak kurang dari 3l judul

sebagian besar masih berupa manuskrip.33e Dari 249 kasus nasklt

yang dioaflarnya secara ringkas tanpa penjelasan, l14 ayat dalam

52 suralr dianulir oleh Ayat al-sayf (Q.9/ll3:5) yang kemudian

dianulir secara internal (bagian akhir ayat menganulir bagian awal),

8 ayat dalam 7 surah dianulir oleh Ayat al-qitAl (Q.9/113:29). Ada

28 ayat dalam ll surah dianulir keumumannya dengan istithnA',

sehingga jumlah ayat teranulir mencapai 103 ayat dalam 30 surah,

dan yang menganulir 108 ayat dalam 37 surah.3a0 Pernyataan tentang

114 ayat yang teranulir oleh 6yat al'sayf dan penganuliran internal

ini menunjukkan pengaruh pendapat HibatullAh yang tidak langsung,

melainkan yang terdistorsi oleh al-Zarkashi.sal

17. Ialdl al-Din al-Suy0ti (w. 911 H).
Al-SuyCti, tokoh Shaf i yang sangat produktif, dalam karyanya,

al-ItqAn fi '(Jlttm al-QugAn, mengkritisi kasus-kasus naskh yang

diklaim cenderung semakin banyak. Bertolak dari kritik para

muhaqqi q terdahulu, al-S uytrti mengkategorikan kasus-kasus nas klt

tersebut menjadi tiga: (1) yang tidak bisa dikategorikan sebagai

kasus naskfi maupun takhsis, seperti penganuliran dengan Ayat aI-

sayf terhadap Q.9/1135:8, baik yang ditafsirkan secara literal dan

teologis tentang kemahabijaksanaan Tuhan maupun ditgwil sebagai

penyerahan segala urusan secara pasif kepada Tuhan, sebagaimana

dikitisi oleh Ibn al-HassAr (2) yang termasuk kasus fakfi.sis, seperti

dengan istithnQ dan gh|ya\ sebagaimana banyak dikritisi oleh Ibn

rreLihat pengantar Hdtirn SAlih al-Ddmin dalam lbn al-Birizi, Nlsikh al-Qur'An al-

' Aziz wa Mansikhuh, 9-12.
raolihat 1bid.,22-23.
ra'Bandingkan pernyataan dan pengutipan dalarn Hibat ulldh, al-NAsi kh wa al-MansAkh

(nrargin Asbilb al-Nuzttl al-Wihidi), 184; Ibn al-'Arabi, al-Nisikh wa al-Mansikh, 1391,

al-Zarkashi, aI -B urh fut fi' U I iutt al-Q ugAn, v ol. 2, 47 .
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al-'Arabi, seperti Q.2:109 tentang anjuran memberi maaf orang-
orang musftnk hingga batas waktu tertentu; (3) pembatalan tradiii
Jlhiliyah, sharjat sebelum Islam (sfiari'atlshar, man qablan6), atau
tradisi awal Islam yang tidak pernah diakui atau dilarang dalam al-

Quran, sebagaimana banyak dikritisi oleh Makki al-eaysi.342 Al-
Suyttti sebenarnya telah menulis karya tersendiri tentang ayat-ayat
ntansttkh,3al tapi diringkasnya kembali dalam al-ItqAn. Menurutnya,
ada 27 ayal yang potensial dianggap mansfikh, tapi 2 ayat (e.241
102:58, Q.4192:8) di antaranya lebih tepat dikat akan muhkatn,
sehingga berjumlah 19 ayat. Dengan ditambah penganuliran kibrat
(Q.2187:115), ada 20 ayat mansfikh, yang di antaranya: e.2187:2I7
dianulir Q.9/1 I 3 :36, Q5 I I 12:2 dianulir "kebolehan perang" (bergeser
dari istilah "perintah./kewajiban perang"), dan e.60/91 : I I dianulir
Q.9/113:5.34q

18. Mar'i bin Y0suf al-Karami (w. 1033 H).
Al-Karami menulis karyanya, QalA'id al-MarjAn, bertolak dari

kritiknya terhadap kerumitan uraian kitab-kitab naskh ketika itu
dan bertujuan menyajikan daftar ayat-ayat mansfikh secara ringkas
dengan merujuk terutama kepada Kfteb al-Nilsikh wa ar-Mansfikh
karya Hibatullih, afiiaz karya Ibn HilAl (w. 520 H) yang merujuk
ke karya HibatullAh, dan al-M1jaz karya al-FArisi. Al-Karami
menyimpulkan pemikiran-pemikiran mayoritas penulis sebelumnya
tentang penganuliran ajaran al-Qur'an, termasuk penganuliran ayat-
ayat damai, dalam bentuk kronologi berikut: (l) perintah tidak
menghiraukan (i'rid) orang-orang mushrik, (2) perintah berjuang
(liheq dalam bertahan menghadapi tekanan mereka, (3) perintah
tentang apa yang harus dilakukan oleh Nabi terhadap mereka, (4)
perintah memerangi mereka, (5) perintah memerangi Ahl al-Kit6b,
(6) mencegah bercampur dengan kaum muslim selama haji, (7)
pembatalan perjanjian damai, dan (8) pengutusan ,Ali dalam

ra2Al-Suytrti, 
a l- It q An fi ' Ul hnt a I -e ug6n, v ol. 2, 22.

sarPenulis belum menernukan karya dimaksud.
raaAl-S uytrti, a l- It q An fr ' U I inn a l-e ug6n. v ol. 2, 23.
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peristiwa haji akbar untuk menyampaikan kebijakan baru tentang

orang-oran g mushrik.3a5 Berkaitan dengan penganuliran ay at-ay at

damai, al-Karami menetapkan dua patokan. Pertama, perintah dan

kebolehan berperang di setiap tempat dan waktu menganulir semua

ayat al-Qur'an yang memuat perintah bersabar atas siksaan orang-

orang mushrik, bersikap sopan terhadap mereka, memaafkan,

membiarkan begitu saja, mengampuni, dan menerima ajakan

berdamai. Kedua, semua perbuatan baik setelah perintah perang

tersebut, seperti perintah silaturahirn, yang menguntungkan kaum

muslim dianggap tnuhkam.3a6 Menurut al-Karami, Q.9/113:5 adalah

Ayat al-sayf yang merupakan bukti keajaiban al-Qur'an ('ajib a('

Qur'An). Dari total keseluruhan 218 ayat mansttkh, karena

dipengaruhi oleh HibatullAh, ia menyatakan bahwa Q.9/113:5
menganulir 124 ayat lain. Namun, ayat tersebut kemudian juga

dianulir oleh Q.47195'.4,3ai pendapat yang pernah dikemukakan oleh

al-Hasan, al-DahhAk, dan 'Ata'.348 Meskipun Q.9/113:5
dikatakannya memiliki status penganuliran luar biasa terhadap

semua ayaL yang menganjurkan memaafkan, tidak menghiraukan

orang-orang mushrik,3ae tapi dalam faktanya hanya Q.29185:463stl

yang disebutnya teranulir dengan ayat tersebut. Jika Ibn al-'Arabi

menyatakan bahwa Q.221103:39 juga memiliki status penganulirdn

luar biasa tersebut, al-Karami rnenyebut 70 ayat lebih yang teranulir,

tapi keduanya tidak menyebut secara rinci ayat-ayat yang

teranulir.35l

19. 'Atiyatullih bin 'Atiyah al-Ujh{rri (w. 1190 H).
Dalarn karyanya, IrshAd al-Rahmhn, al-Ujh0ri, seorang penganut

madhhab Shaf i, membahas 197 klaim kasus nasklr, 89 di antaranya

'n5lebih lanjut, lihat Mar'i liin Y0zuf al-Kararni, Qal6'id al-Mari6n,47.
r46lbid., 46.
]4?lbid., 116.
satlihat Abir Ja'far al-Nahhis, a1-N6si/<1r wa al-Mansttkh, 158, 209; al-DahhAk, Tafsir

al-DahhAk, vol. 2, 7 6l-7 62.
ratMar'i bin Y0suf al-Karami, Qa16'id al-Mari6n,54.
rs0lbid., 163.
r51lbid., 147.
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merupakan ayat-ayat damai yang diklaim oleh ulama teranulir.
Namun, hanya 53 ayat yang diakui oleh al-ujh0ri teranulir oleh
ayat-ayat berikut: (l) e.9/1r3:s (ayat ar-sayt) menganulir 4g ayat,
(2) Q.gll13:5 dan atau e.9/ll3:29 menganulir 2 ayat, dan (3) e.9/
ll3:29, Q.9/1 l3:36, dan e.9/l l3:73 masing_masing menganulir 1

ayat. Sedangkan, sisanya (36 ayat) tidak bisa dikategorikan sebagai
ayat teranulir, baik yang dianggap muhkam (30 ayat) maupun yang
opsional (6 ayat), yaitu ayat- ayat yang masih berisi kemungkinan
ditafsirkan sebagai mansfikh atau muhkam, karena relativitas
penafsiran. Karya ini ditulis karena keperluan akan suatu karya yang
komprehensif, meski ringkas, yang memu at asbilb al_nuzhl ayat_
ayat al-Qur'an, ayat-ayat mansfikh dan mutashilbih, sefta tajwid.
Dengan tujuan ini, ia menggabungkan karya-karya: Asbilb al_Nuztil
karya al-W6hidi (w 468 H), LubAb al-Nuqfil karya al_Suytrti (w.
911 H), al-NAsikh wa al-Mansfikh karya al-Ja,bari (w. 732 H), al_
BurhAn fi MutashAbih al-eur,6n karya al-KirmAni (w. 665 H), Fath
al-RahmAnkaryazakariya al-Ansdri (w. 92g H), dan ar-Tidhkarkarya
Abtr 'AbdillAh al-Qurtubi (w. 67t Hy.tsz

Al-ujhtri sebenarnya tidak mengikuti metode Hibatulldh,
sebagaimana kesimpulan Mustafd Zayd,sst kecuali hanya dalam
pengertian teknis penurisan dengan menyajikan daftar ayat-ayat
teranulir secara ringkas. Bahkan, meski meringkas sumber-sumber
tersebut, ia juga mengemukakan tahqiq (keputusan akhir pendapat
yang dianggap benar) penafsiran. Dengan begitu dan dengan
kesimpulannya bahwa hanya ada 53 ayat damai yang teranulir, ia
tidak bisa disamakan dengan ntukthir\n (urama yang mengklaim
banyak ayat teranulir) atau "para penukil/pengadopsi tafsir" (n6qittr/
naqalat/ntuntahiltt al-tafsir), seperti Hibatulldh, al-FArisi, al-Hdzimi,
Ibn al-BArizi, maupun al-Karami, merainkan sejajar dengan kalangan
muhaqqiqin seperti Ibn al-'Arabi, Ibn al-!awzi, dan al_Suyfrti.

rs2lihat al-Ujhfiri, Irshild al-Rahntiln fi Bay6n Asb6b ar-Nuzitr wa ar-Naskh wa ar_
Mutashilbih wa Tajwid at-eur?r, manuskrip dararn versi pdf (dalam www.waqfeya.com),
h' 2 (bagian pengantar) (nornor haraman versi pdf, karena teks rnanuskrip tidak direngkapi
nomor halarnan).

rssMustail 
Zay d,, al-Naskh fr al-eur,An al_Karint, vol. I . 417 .
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20. Sheh Waliyulldh al-Dihlawi (w. 1759 M).
Dalam karyanya, al-Fauz al-Kabir fi Usttl al-Tafsir, Shdh

Waliyullih dengan bertolak dari keterangan al-Suytrti dalam al-ItqAn

tentang 20 ayat mans1kh mengkritisi klaim-klaim nasklt tersebut,

di samping dengan perangkat semisal takhsis, juga

mengkompromikan kontradiksi ayat dengan penafsiran rasional. Ia

mengklaim hanya mengakui 5 pasang ayat mansukh-nasikh yang

sernuanya tidak terkait dengan ayat damai, yaitu: (1) Q.2/87:180-

Q.4 I 92 Ir -r2, (2) Q.zl 87 :240-Q.21 87 :234, (3 ) Q. 8/8 8 : 65-Q. 8/8 8 : 66,

(4) Q.30/84: 50-Q.33/90 :52, dan (5) Q. 58/1 05 : I 2-Q.58/1 05 : I 3.354

21. Mustafd Zayd, (w. 1978 M)."'
Ia menulis disertasinya, al-Naskh fi al-Qur'An al-Karim: DirAsah

Tashri'iyah Thrikhfyah Naqdiyah, yang mengkaji naskh dari
perspektif legal, historis, dan kritis, Murid penulis terkenal,

Muhammad Abtr Zahrah, dan bermadhhab Maliki ini adalah penulis

modern, tapi "ortodoks kritis" dalam istilah Powers, yang masih

rnenerima keberadaan naskh al-Qur'an, di tengah kontroversi

modern, baik yang menolaknya, seperti akhir-akhirnya muncul

dalam karya al-Jabri, Ahmad Hijdzi al-Saqd, ihab Hasan 'Abduh,

dan Jamdl Sdlih 'AtdyA, maupun yang mengakuinya, seperti 'Ali
Hasan al-'Arid, Sha'bAn Muhammad 'IsmA'il, dan Muhammad SAlim

Abtr'Asi.
Dari 280 lebih klaim naskh yang dibahasnya,ss6 hanya 9 kasus

dalam 6 hal yang diakuinya benar-benar memenuhi kriteria naskh,

yaitu: (l) dalam hal shalat meliputi kasus pemindahan kiblat (Q.2/

saSlrAh WaliyullAh al-Dihlawi, al-Fauz al-Kabir fi Usfil al-Tafsir(The Principles of
Qur'an Comntentary),terj. G. N. Jalbani (New Delhi: Kitab Bhavan, 1997),29'38.

rssMustaflZayd lahir pada l9l7 M di Mesir, rneninggal pada 1978M dan dimakamkan

di Baqi' al-Gharqad. Pada1960-1976, iamenjabat ketuajurusan Shari'ah IslAmiyah di

Fakultas DAr al-'Ulfrm Univeisitas Cairo, dan rnenjadi guru besar bidang ihnu ini di

beberapa universitas: Mesir, Darnaskus, Beirut, Khurtfim, dan terakhir, di Madinah (1395-

1398H). Di samping disertasi ini, iarnenerbitkan karya: al'Maslahah fi al-Tashri'al-
Isl6nri (tesis MA), IaAir Sttrat al-Anfil, Tafsir Sirat al-AhzAb, Dirhsht fi al-Tafsir,

DirAsAt fi al-Sunnah, Min Hady al-Sunnah, al-Shuf'ah, al-Washiyah wa al-Waqf, Falsafat

al-'IbAdAt fr al-Isl6rn,dan Manhaj alJslint frTarbiyat al-AwlAd. Lihat pengantar dalaur

Mustalt Zayd, al-Naskh fi al-Qur'6n al-Kafinl, vol. l, 7-8.
rs6Muharnmad Yusri, "Bayna Yaday HAdhih al-Risilah", dalarn ibid., vol. l, 5.



87:ll5), kebolehan berbicara selama shalat sebatas diperlukan
(sunnah fi'liyah) yang dianulir dengan e.2/g7:237, dan shalat
tahajjud (Q.73103:]'g; e) puasa yang meliputi kewajiban puasa
RamadAn (e.2187:1g5) yang menganulir puasa ,AshirrQ 

dan
kebolehan melakukan rafath pada maram Ramadan yang menganulir
puasa tradisi pra-Islam yang melarang har itu; (3) kewajiban memberi
sedekah ketika menghadap Nabi (e.58 /105:12); (4) perang yang
berkaitan dengan kewajiban menghadapi orang_orang kafir dengan
perbandingan 1:10 (20:200, 100:1.000) orang; (5) hukum pelaku
zina dengan kurungan rumah hingga meninggal (e.4/92:15_16)
dianulir dengan hukuman seratus kali pukul (e.24/102:2); (6)
pelarangan minum khamr (e.4192:43, e.5:90) yang sebelumnya
dianggap dibolehkan'357 Meski mengakui keberadaan naskh, zayd,
menolak terjadinya penganuliran ayat-ayat damai (Ayat al_sabr, al_
i'rAd, dan al-'afw wa al-safh) dengan Ayat at_sayf(e.9/ll3:5).158

22. Ahmad Hij6zi al-Saqi.
Pada tahun 1972, muncul publikasi di kota al-Mansi*ah (Mesir)

berisi ayat-ayat al-eur'an yang kontradiktif. Mahmtrd Mustafa
Badawi, guunya, adalah salah seorang yang berupaya menepis
anggapan ini. Di samping itu, kritik terhadap al_eur,an juga
bermunculan melalui naskhyang dilontarkan para misionaris, seperti
C. G. Pfander dalam MizAn al-Haqq, yang kemudian memunculkan
beberapa buku berisi pemberaan, seperti ar-Istifsarkarya Muhammad
Al Hasan al-Muhani, Izhar at-Haqq karyaMuhammad Rahmatu'ah,
dan Adillat al-Yaqin karya .Abd al-RahmAn al_Jaziri.3ss

Pada 6 Februari lgTS M, Majma, al_Buhttth al_IslAmiyah al_
Azhar mengeluarkan pernyataan penyesalan adanya orang yang
mengaku muslim, tapi ia menyatakan bahwa sebagian kandungan
al-Qur'an mans,kh atau kontradiktif, sehingga tidak perlu
diterapkan. Hal ini dilatarbelakangi oleh peristiwa di Somalia
sebelumnya, di man a para ulama disiksa dan dibunuh menyusul

''Ibid., rol. Z, Zll-llZ. 

-
rs8lbid., vol.2,5-94.
rseAhnrad Hijdzi al-Saqa, LA Naskh fi ar-eur,6n(cairo: DAr ar_Fikr al_,Arabi, r97gMt t398 H),232_233.
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penolakan ajakan menerapkan shariat Islam, naskh al-Qur'an, dan

persamaan laki-laki dan perempuan dalam waris. Pemerintah

menghukum mati mereka.36o

Dengan latarbelakang iLu, LA Naskh fi al-Qur'An ditulis untuk

menepis keberadaan naskh al-Qur'an dengan mengkritisi al-NAsiUt

wa al-Mansfikh yang diidentifikasinya sebagai karya Abt 'Abdillah

Muhammad ibn Hazm (w. 456 H, sic! 320 H).36' Dengan demikian,

klaim penulis bahwa dari 214 ayat teranulir, 114 teranulir oleh Q.9/
113:5 dan 6 teranulir oleh Q.9/113:29, menurut al-SaqA, adalah klaim

yang tak berdasar.

Perbedaan jumlah ayat damai yang teranulir menurut tokoh-

tokoh di atas dapat dilihat dalam rekapitulasi dalam tabel berikut:

Tabel 5:

Rekapitulasi Ayat-ayat Damai yang Teranulir
(Menurut Pertokoh)

No. Tokoh lslam

Ayat Penqanulir (N5sikh)

Total
9:5 9:29

9:5
9:29

9:36
9:5

9:36
9:7:

9:5

9:73

9:73
Perintah/

Perano

1 Alib. Abi TEalib tu.40H) 1 I
2. lbn'Abbis (w.67/68H) 4

3, AFDEahEhEak {w.l0sH} 11
'1l109

4. Qat6dah (w.1'l7H) 3 1t34
( Muoetil b. SulavmAn (w.150F 16 6144

6 Abu'Ubayd (w.224H) 2 4 1/58

7. Al-NahEhEas (w.338H) 1 4 2 3 1 1 24t136

8. Hibatullah (w.410H) 124 7 1311213

I Al-BaohdadT (w.429H) 21 1 1 23t 75

10. Makki al-Qavsi (w.437H) 6 31 20t242

11 Al-Farisi {w.490H) 113 o 122t246

12. lbn al-'ArabI(w.543H) 14 55 69/298

Al-HEazimT (w.584H) 114 b 120t214

14. lbn al-Jawzi(w.597H) 11 11t245

15 Shu'lah (w.656H) 43 44t107

to. lhn al-BeriTT(w.738H) 114 8 221249

7 Al-SuvutEi (w.91 1H) 1 1 3t20
ao Al-KaramT (w.1033H) 124 1 1?5t218

19. Al-LJihrrrr (w.1 190H) 48 1 2 1 53/197

20. Shah Waliyulbh(w.1 759M) 0/5

21. MusEtEafd Zavd (w.1978M) 0/9

22. AhEmad HEiiazi al-Saqa 0

rn0lbid.,5.
r6Uika yang dimaksud adalah Ab0 'Abdillah Muhamtnad ibn Hazm al-Andalusi,

seperti pendapat Mustali Zayd, ia nreninggal pada 320 H. Sedangkan,jika yang dirnaksud

adalah Ab0 Muhammad ibn Hazm al-ZAhiri, ia meninggal pada 456 H.
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Dari tabel 5 di atas, kita bisa membedakan tiga kecenderungan
umum (tidak rigid) perkembangan klaim penganuliran ayat-ayat
damai (liaht grafik l).
1. Fase formasi ('Ali-Qat0dah) yang ditandai dengan grafik naik,

dengan diawali penafsiran sahabat ('Ali dan Ibn 'AbbAs), dua

sahabat otoritatif yang mempengaruhi pengutipan (naql) para
penulis, dan penjelasan yang dinisbatkan kepada Ibn 'AbbAs
bahwa semisal ayat-ayat pemberian maaf (AyAt a\-safh wa al-
'afw) hanya berlaku pada masa awal Islam yang diterima oleh
penulis-penulis sesudahnya, melainkan juga pembakuan dalam
bentuk kaedah pada al-Dahhdk dan QatAdah. Pembakuan ini
ditegaskan kembali oleh HibatullAh dan Ibn al-'Arabi, dan

tersebar melalui al-Zarkashi dan al-Suytrti pada fase berikutnya.
Z. Fase kompilasi dan kritik (Muqdtil-al-Ujhirr?) yang ditandai

indikator grafik fluktuatif. Dipicu oleh otoritas sahabat dan
pembakuan penganuliran ayat-ayat damai dalam bentuk kaedah,

Muqdtil mengompilasi ayat-ayat teranulir tersebut dalam
karyanya. Puncak perkembangan ini adalah karya Hibatulldh
yang mengklaim merujuk 75 referensi dan paling banyak
mengklaim jumlah ayat teranulir terbanyak (124) dari berbagai
pendapat tanpa dikomentari (tahcliq). Meski kompilasi diikuti
oleh para penulis sesudahnya, seperti al-Karami, tapi dengan
penukilan pendapat secara tidak kritis, menimbulkan kritik dari
kalangan muhaqqiqttn, seperti Ibn al-Jawzi dan Ibn al-'Arabi.
Kompilasi, yang didorong oleh berbagai tujuan, seperti
kepentingan praktis sebagai rujukan berijtihild dan pengakuan

otoritas ijilhed penulisnya, selalu diiringi kritik para penulis lain.
Penurunan klaim jumlah ayat teranulir dipengaruhi banyak
faktor, antara lain: (l) sikap kritis di mana klaim oenganuliran
generasi terdahulu dianggap tidak rasional dari scg. ukuran akal
pikiran atau tidak sahih dari segi transmisi, seperti tampak dalam
kritik-kritik Ibn al-Jawzi, (2) perkembangan usfil al-fiqh yang
membedakan naskh dan takhsis, seperti dirintis oleh al-ShAf i
dan diterapkan intensif oleh Ibn al-'Arabi, dan (3) perkembangan

ilmu korelasi (munAsabaft) al-Qur'an yang memiliki asumsi
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3.

koherensi seluruh ayat-ayat al-Qur'an, seperti mendasari

penafsiran Ibn al-'Arabi, penulis Sir\j aL-Muridin, dan al-Suyirti,

penulis TanAsuq al-Durar.

Fase penolakan (ShAh WaliyullAh-Ahmad Hijdzi al-Saqd) yang

ditandai indikator grafik menurun. Penolakan naskh ayat-ayat

dan'ai (bukan naskh al-Qur'an) tampak pada karya ShAh

WaliyullAh, dan lebih tampak pada karya al-Saqd yang bahkan

menolak naskh secara keseluruhan. Meski dinamika kontroversi

naskh di era modern masih saja ditandai oleh penerimaan dan

penolakan, belum ada karya spesifik naskh yang memuat klaim

naskh ayat-ayat damai seperti dalam perkembangan sebelumnya.

Di samping faktor-faktor yang mempengaruhi fase kedua,

penolakan klaim penganuliran ayal-ayat damai di era modern

juga dipengaruhi oleh faktor-faktor baru, seperti semangat

pembelaan Islam dari serangan kalangan Barat terhadap toleransi

Islam dan otentisitas al-Qur'an yang mengilhami al-SaqA untuk

menulis karyanya, LA Naskh fi a1-Qur'6n.

Gralik 1: Pe nganuliran Ayat'ayat Dam ai

122 r 120 122 i 125

1 2 3 4 5 6 7 I 9 10 11 12 13'.14 15 16 17 18 19 20 21 22

Formasi I Kompilasi dan Kdtik 4 Penolakan

1 : 'Ali bin Abi Tilib; 2: Ibn 'AbbAs; 3 : al-Dahh?k; 4: QatAdah;

5 : Muqdtil bin SulaymAn; 6 : Abtr 'Ubayd; 7 : al-NahhAs; 8 :
HibatullAh; 9: al-BaghdAdi; 10: Makki al-Qaysi; l1 = al-FArisi; 12

: Ibn al-'Arabi; 13: al-HAzimi; 14= ibn al-Jawzi; 15: Shu'lah; 16

: Ibn al-Bdrizi; I7 : al-Suy0ti; 18 : al-Karami; 19 : al-Ujh0ri; 20 :
Shih WaliyullAh; 21 : Mustafh Zayd;22: lrhmad Hijdzi al-Saqi

140
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2. sebagai Ayat Teranulir (Mansfikh) secara Internar
Sebagian ulama berpendapat bahwa ayat pedang ,.menganulir

sekaligus teranulir" (nasikhah wa mansttkhart) daram duapengertian' yaitu teranurir secara intemal ayat dan secara eksternaldengan ayat lain. Dengan pengertian pertama, bagian awaldikatakan dianulir oleh bagian akhirnya. silas menjadikan bagianakhir ayat ini, bersama data sejarah dari sumber-sumber semisar al-Tabari, al-waqidi, Ibn Ishaq, Ibn Sa,d, dan Ibn Kathir, sebagai
argumen daram klaimnya bahwa Nabi memaksa orang masuk Islam.Lebih jauh, Silas menyimpulkan bahwa e.g/r13:5 adalah bagiandari "teorogi jihad'yang dimaksudkan defensif maupun ofensifterhadap kaum pagan yang dekat maupun jauh dari Nabi.r62 Ituartinya bahwa memahami ulang bagian akhir ayat inimenjadi krusiar.

Potongan ayat ini menjadi dasar kesimpulan mayo ritas mutassirbahwa orang-orang mushrik hanya diberi dua alternatif, yaitu"konversi atau mati", berbeda dengan perlakuan terhadap AItr ar-Kiteb yang masih diberi alternatif -"-buyu, pajak eizyah).363Sebagian mufissir menjadikannya sebagai dasar kebolehan
memerangi orang yang tidak membayar zakat, atau mengingkari
sama sekali kewajiban membayar zakat, seperti pada masa Abfi Bakr,atau meninggarkan shalat.r6a Alternatif "konversi atau mati', muncurdari pembacaan yang tidak utuh terhadap konteks ayat tersebuttentang pemutusan perjanjian damai di satu sisi dan ide. general al-
91tun tentang kebebasan beragama (e.2lg7:256) dan perang
defensif di sisi lain. ungkapan 'Jika mereka tobat, mendirikan shalat,dan membayar zakat,,(e.9/113:5) terulang dalam s0rah yang sama(Q.9/113:11) yang menjelaskan bahwa orang yang memiliki

3('2silas"'The 
verse of the Sword: Sura 9:5 and Jihad,,, dalam www.answering_islam.org/Si las/swordverse.htm ( I I Novernb", ZOOO;r.rlihat' misalnya, Makki ar-Q aysi, arfaatt,ios, Mut un'nud Bdqir al-Maj risi, Bih6ral-AnwAr,vol. 97,53.

3('alihat al-eurtubi, at_JAmi, li Ahkilnt al_eur,6n,vol. 7, ll3;AbO Hafs .Umar 
bin

,ltl,o]r 
'Adir al-Dimashqi, ar-Lubab fi'utau, itxitiu, vor. 8,5r r; rbn Karhir, Tafsir rbnKathir, vol.2,337.
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kualifikasi ini disebut "saudara dalam agama" (ikhwAnukum fi al-

din). Pernyataan ini terkait dengan konteks ayat-ayat sebelumnya

tentang pentingnya kehidupan berdampingan secara damai Qteaceful

co-existence), yaitu melalui "perdamaian" dan "kekerabatan" , dua

ikatan bukan konversi agam4 yang telah dilanggar oleh orang-orang

mushrik.
M.A.S. Abdel Haleem menganggap bahwa penggunaan partikel

rn (iika) yang bermakna alternatif dan kemungkinan, bukan hatt|
(sehingga) yang bermakna ta'Lil (alasan) dan ghhyah (tujuan), atau

itlA (kecuali) yang berarti tidak ada alternatif, rnengindikasikan

bahwa syarat-syarat tersebut adalah alternatif menghindari perang

dan ayat tersebut bermakna "kamu juga harus memaafkan mereka

dan jangan terus memburu mereka"' Oleh karena itu, terjemah

Michael Cook "bunuhlah mereka kecuali jika mereka pindah

agama" bertentangan dengan ayat berikutnya (Q.9/113:6). Jadi,

klausa ini harus dipahami secara utuh dalam konteks berbagai ayat

yang menjelaskan perang hanya karena alasan defensif'165 Menurut

Muhammad Asad, ungkapan potongan akhir Q'9i113:5 tersebut

sama konteksnya dengan ungkapan "jika mereka berhenti

(memusuhi kamu), sesungguhnya Allah maha Pengampun dan maha

Penyayang" (Q 2:1.92) yang menekankan perang defensif dan

ungkapan 'Jika mereka berhenti (dari memusuhi kamu), tidak ada

permusuhan lagi" (Q.2lS7:193) yang menekankan tujuan perang

untuk membersihkan penindasan.366 Kekeliruan penafsiran dengan

mengabaikan fakta pelanggaran perjanjian damai sebagai alasan

kebolehan membunuh muncul dari perspektif teologis umumnya

rnufassir ketika menafsirkan "tobat" (fa in fdbff) sebagai tidak

mengulangi sttirk dengan masuk Islam secara total, bukan

pelanggaran perj anj ian.367 Meskipun sebagian tnufassir, seperti al-

305M. A. S. Abdel Haleetn, "The Sword-Verse Myth (El rnito del'versiculo de la

espada)",307-340.
](t'Muhamtnad Asad, i"tre Message of the Qur'4n,256.
r6TLilrat, nrisalnya, al-Suyfiti, al-Durr al-Manthttt fi al-Tafsir bi al-Ma'thqr, vol' 4'

132; Ibrfrhim al-Tha'labi al-Naysdb0ri, al-Kashfwa al-Bay6n, vol. 5, l5; Ibn Abi H6Ltim

al-Rizi, Tafsir al-Qur'6n al-'Azirn,vol.6, 1753; al-Qurtubi, al-IAmi'li AhkAnt al-Qur'6n'

vol. 8, 74; Ibn Kathir. Tafsir lbn Kathir, vol.2,337 .
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Zamakhsharis('E dan Abir HayyAn al-Andalusi'r('e menegaskan soal

pelanggaran perjanjian, tetap tidak menafikan syarat masuk Islam'

Penulis-penulis awal, semisal QatAdah (w' 117 Hl 736 M) dan

Abtr 'Ubayd (w- 224 H/ 838 M), tidak mengakui terjadinya naskh

interlal ini, baik sebagai pendapat sendiri maupun pendapat sahabat'

Belakangan, Abir Diwtrd (w.275 H/ 889 M), seorang penulis naskh'

kemudian mengutip otoritas Ibn 'AbbAs sebagai sahabat yang

berpendapat bahwa terdapat "pembatalan" (naskh) dan

"pengecuali an" (istithn$) dengan potongan akhir ayat ini dan dengan

ayat sesudahnya (Q.9/113:6)'370 Penisbatan ini tampak diragukan'

karena nama Ibn 'Abbas justeru muncul belakangan, luput dari

perhatian penulis-penulis lebih awal' Penulis-penulis lain' semisal

Ibn al-'Arabi37r dan Makki al-Qaysi,372 mengutip pendapat ini berasal

dari.Abdal-MalikbinHabibal-AzdiyangdikenalsebagailbnHabib
(w. 238 H), seorang tokoh fiqh Mdliki' penulis kitab Hurfib a|-IslLm

(Perang-perang Islam), yang kredibilitasnya banyak dikritik oleh

para kritikus rijA1.311

Pendapat tentang penganuliran internal ini kemudian diadopsi

oleh Hibatulldh pada awal abad ke-5 H' seperti formulasi di atas

sebagai patokan pengembangan penafsiran untuk kategorisasi ayat-

ayat mansttklh. Seabad kemudian (abad ke-6 H)' dalam karyanya

yang tampak ditulisnya untuk diproyeksikan sebagai kritik terhadap

anggapan ini, Ibn al-'Arabi mengutip hampir sama kata-perkata

r"sAl-Zatnakhsha.i, al-Kashshi,f' val' 2' 238'
r6'Abt HayyAn al-Andalusi' al-Bahr al-Muhir' vol 5' l6'
.?.,Sebagainrana dikutip al-Shawkini, Fath al-Qactir,vol. l (Beirut: Ddr al.Fikr, t.th.)'

33 8.

' I Ibn al-' Arabi, a/-Ndsikh wa al-M ans trkh'140'
Y2Makki al-QaYsi, al-t deh, 3 lo'
rTrMenurut Ab0 Bakr bin Shaybah, banyak ulanra yang menilai Ibn Habib sebagai

rawiyangda,i{bahkansebagianu}amarnenyebutnyaberdusta.Ibnal.FardAmengakuinya
,.Uugui ;okoh nqh, tapi tidai rnemiliki kapasitas cukup dalanr ihru hadith' Ibn Hajar al-

,Asqalinisendirinrenganggappenilaianinipalinglbir,karenamenurutnyakerr.rungkinan

rawi ini keliru m"ng,rtip p"iaupat-pendapat dari kitab-kitab orang lain, antdra lain, karya

Asad bin M0si. Penilaian paling awal terhadap rawi ini sebagai pendusta dilontarkan oleh

lbnHazrnal-Andalusi.IbnHajaral-'AsqalAni,Tahdhihat-Tahdhib.vo|'2'610-611.
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ungkapan HibatutlAh berkaitan naskh internal tersebut'374

Penganuliran internal tersebut diterima oleh Ibn al-B0rrizi dengan

menyatakan bahwa ketentuan umum ayat pedang dianulir (nasklt)-

meski lebih dekat kepada pengertian takltsis-dengan bagian akhir

ayat.
Ibn Habib menganggap kontradiksi internal dalam hanya satu

ayat ini sebagai f.u,u';p""ganuliran" (naskft) dan "pengecualian"

(istithn|). Itu artinya bahwa "perintah" membunuh orang-orang

mushrikArab di *u"u pun dianggap tidak berlaku atau dikecualikan

jika rnereka bertobat (dari s/rirk atau kufr)' mendirikan shalat' dan

membayar zakat, karena mereka telah menjadi "saudara dalam

agama" sesama muslim (Q'9/1 13: 11)'375

Pergeseran konsep naskh secara luas sebagai takhsis' taqyid'

atau bayhndi kalangan mutaqaddimfinke naskh sebagai pembatalan

secara spesifik c1i kilangan muta,akhkhirfin (ustliyfin) dimulai sejak

al-Shif i (w' 204llt giO M)' Namun ' karya al-Risillah tampak tidak

berpengaruh pada awal fase ini di kalangan tnadhhab lain' termasuk

Maliki, tetutama di era Ibn Habib' yang secara geografis dan

epistemologis hukum memang berbeda' Pencampuradukan naskh-

istithnh' oleh Ibn Habib tampak masihmerupakan representasi tipe

pemahaman mutacladditn0n' Di kalangan mutaqaddim0n (1-3 H)'

seperti tampak paia Ibn 'Abbds' istithn|'dianggap sebagai naskh'

seperti Q.261 47 :224-226 clianggap dianulir (nanstklt) dengan

pengecualian (ayat 227)' Menurut Makki al-Qaysi' Ibn 'AbbAs sering

menggunakanistilahnaskhuntukpengertianistithn|'dalambanyak
kasus serupa dalam al-Qur'an' Setidaknya' ada dua calatan Makki

al-Qaysi. Pertarna' istithn|'tersebut tidak hakiki (majAz)' karena

tidak ada kaitan antara yang dikecualikan (mustathnA) dengan

cakupan umumnya (mustathnA minhu)' Kedua' naskh hanya terjadi

dalam satu kesatuan pernyataan yang terpisah (munfasil).316

rT4lihat Hibatullah' a/-Ntisiklr wa al-Manslkh, 182-184; Ibn al-'Arabi, al.Nisikhwa

a\-MansIkh,139.
rTsMakki al-QaYsi, afiaan, z rc'
r?6sebagairnana dikutip oleh al-ShAtibi ' al-MuwAfacl\t'vol'2' 17
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Sedangkan, di kalang an muta,akhkhiriln terutama kalangantts'liyfin, baik Hanafi, Maliki, Shafi,i, maupun Hanbali,pengecualian (istithna) clianggap sebagai salah satu bentuk takrtsis,meskipun kalangan Hanafi hanya membatasinya pada istithna,tttustaqil (dalam kalirnat terpisah).377
Kasus penganuliran internal (self-abrogation, al_naskh al-dekhirf) seperti ini termasuk kategori "kasus penganuliran yangunik" (gharib/ajib al-nansfikh), .utu dengan kasus penganuliraninternal e.5/l 12:105 ehtartaytum menganuli r ,alaykun

anfusakum)r7s dan Q,/3g:1gg, di mana bagian awar (khudh aI-,atw)dan akhirnya (wa a'rid 'an ar-jAhitin) adarah mans,kh,sedangkan
bagian tengahnya (wgtnur bi al-'urt) adalah muhkarn.3Te Keunikantersebut adalah karena hanya dalam satu ayat yang pendek, menurutIbn Habib' sudah dianggap terjadi kontradiksi internal (internarcontradiction) dalam hal makna yang dianggap tidak bisadikornprom ikan (i kht i t Af al_t adeddS.rri,

Sebenarnya, ad'a tenggang waktu (taraklti) antara suatupernyataan yang dianurir dan yang menganulir, seperti takhsis bial-muttasir mustaqi'an (penlerasln spesifik dengan pernyaraanlangsung dengan kalirnat tersendiri), sepert perintah ..bunuhlah
orang-orang nushrik" (e.g/ll3;5) yang diikuti segera denganlarangan 'Jangan bunuh ahl al-dhitnntah", atau takhsis gayrutustaqi' (penjerasan spesifik dalarn satu karimat yang salingterkait) dengan istithn$, "puasalah pada buran ini, keculli paclatanggal sepulgfi".:sr

rTTMustafi 
ZaycJ, al_Nas-kh fi at-eur,6n al_Karint,vol. 1,122_123.

or,*','i"i'rrljlbi' 
al'N1,sikh wa at-Mansfiftt'i;;-:irL; ar-Suvi,ri, at-rtqen fi .rrrtnt 

ar-

orrii',oi"i.' ,rllfbi' 
a!'NAsikh wa at-Manstktt' t2e-130;al-suviiti, at-tta ln fi 'Lrtun at-

38('K lasi fi kasi perbedae

r,;;x,::;f jii:wffi *:''"1?:ff :;:fi ',i:fJj;ttfl lf'ti;ri,,"1i;i?,
rErslrams 

ar-Din ar-Asfirfini, sharrt at-Minhaj Ii ar-Bayrl.wi fi ,Itnt 
ar-Lrsitr,ed. ,Abd
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I

Menurut al-FArisi dan Ibn al_Bilrizi, ayat ini berisi"pembatalan sebagian hukum",:rs ungkapan interpretatif yang
tampak dimaksudkan sebagai takrtsis, atau menurui aou Dawird
berdasarkan riwayat Ibn ,Abbds, ,.pembatalan,, (naski) dan"pengecualian" (istithnQ) d,ari ketentuan umutn ayat pedang.
Akan tetapi, menurut al_ShawkAni, ayat ini juga kemudian
dianulir oleh e.9/ll3;36.rs6 penyebutan istilah istitttn$ yang
sebenarnya merupakan terminologi kalangan n utgukit hirAnyang digunakan secara bersamaan dengan nasklt tampak
merupakan interpretasi bahwa yang dimaksud adalah
pengecualian. Jika dianggap sebagai kasus pemb atalan, klaim
naskh yang menunjukkan sirkulasi kebingungan penaf-siran para
mufassir awal terjadi dengan tahap_tahap berikut: (l) e.9/ti::Smenganulir (n6sikh) ayat_ayat damai; (2) e.glll3:5 teranulir
Qnansrtkh) internal; (3) e.9/r13:5 teranurir (ntansfikh) eksternal
dengan Q9l113:6; (4) e.9/113:6 juga teranulir lagi dengan e.9/l13:36.

Ibn Kathir mengemukakan dua penafsiran ayat ini. pertama,
perlindungan keamanan diberikan sebagai bagian dari strategi
islamisasi. Dengan mengutip penafsiran Mujahid melalui Ibn AbiNujayh, ayat ini ditafsirkan sebagai memuat perintah memberiperlindungan keamanan untuk seseorang yang ingin
mendengarkan pesan al-eur,an, seperti beberapa utusun
Quraysh, antara lain ,Ur-wah bin Mas,'d, Mikraz bin Hafs, dan
Suhayl bin 'Amr, yang datang satu persatu kepada Rasulullah
pada moment Hudaybiyah. Kharisma beliau cli kalangan kaum
muslim yang merebihi kharisma penguasa, menurut Ibn Kathir,
merupakan faktor utama terjadinya islamisasi. Kedua, penaf.siran
lebih ekstensifadalah bahwa perlindungan diberikan kepada non-
muslim yang memasuki "daerah Islam" (dar al-Isl6rr), baik untukmelaksanakan suatu misi, perdagangan, perdamaian, atau
Pembayaran jizyah.tsz

rEsal-FArisi, 
al-Mhj az, 251 ; Ibn al_B6rizi, Nisi kh al_e ur, Att al_, Aziz, 22

l:::................ebiiaimana 
dikutip al-ShawkAni, Fath at_eadiivor. t, 338.r87lbn Kathir. Tafsir Ibn Kathir, juz2. h. 33g.
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Ayat ini dipahami atas dasar dua pengandaian' Pertama' atas

dasar klaim naskh, perintah melindungi orang mushrik yang

meminta perlindungan merupakan pesan ayal yang dianggap

kontradiktif dengan-atau lebih kuat (superior) maknanya

dibanding-perintah perang' Namun' penganuliran ini menjadi

absurtl, ketika perlntah memberi perlindungan tersebut kemudian

juga dianulir clengan ayat perang (Q'9/113:36)' Penganuliran

antarayat ini, akhirnya, tunduk di bawah skema logik mufassir

dalam memahami uyu'"tu"u yang paling dominan yang mewakili

ide al-Qur'an. Para mufassit umumnya memahami Q'9i 113:5

sebagai perintah final perang terhadap kaum mushrlk dan perang

ofensif-dipahamiSecarasubjektif-clianggapsebagaimedia
islamisasi dengan alasan ku-l?'

Penafsiran mainstteam ini secara logis seharusnya berujung

pada kesimpulan non-kontradiksi antara kedua ayat' Sedangkan'

sebagian mufassir menganggap bahwa Q'9/113:36 yang memuat

p"rurrg defensif secara eksplisit sebagai perintah yang statusnya

lebih kuat. Kedua, atas dasar istithnh" perintah perang tersebut

tetap merupakan perintah yang berlaku umum clan dikecualikan

dalam konteks perlindungan, sehingga, seperti dijelaskan Makki

al-Qaysi tentang pt"ggunuun naskh oleh Ibn 'Abbds' merupakan

takhsis al-'kmm' 188

Q.9i 113:29 tentang pembayaran iizyah

(. t;?'t3 i<ti 1+|tl 4V 3;i I 3"ifr \b
i;r\ O-,1, b Ati u; 3r"-* l: 'u.J-tt fr ,;

3i* ?: *,+ l:Fi \'b1: St';4i
Ayat ini lebih dikenal sebagai Ayat at-iizyah atau Ayat al-

qif6l dibanding sebag ai hyat a\-sayf' Menurut al-NahhAs' ada

empat pendapat ulama tentang status ayat ini' Pertama' ayat ini

seperti halnya Ayat al-sayf menganulir sebagian ayat-ayat

rrtl6nr.A.1.,ir,a|-Tahrirwaal-Tanwft(Tvnis:al-DAral-Ttrnisiyah'l9ft4)'juzl0'h'

1t7.
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kesabaran dan pemberian maaf (6y6t al_safu, AyAt at_safh wa al_'afw) ketika umat Islam teraniaya di Makkah.3se Kedua, ayat inimenganulir e.9/113:5, sebagaimana dikernukakan olehShaydhalah (Shaydalah).:oo Ketiga, ayat ini merupakan
penjelas-an (tabyin) firman Allah,,perangilah orang_orang
mushrik' (e.9/l 13:36) dan merupakan perintah untuk memungut
pajak Qizyalt) dari Ahr ar-Kiti.b. Dengan penjerasan ini, dibecrakan
bahwa yang dirnaksud dengan orurrg-o, ang musltrik adalah
bukan Ahl al-Kit6b.rer penjelasan ini muncul karena sebagian
ulama menyamakan kedua kelompok ini. Keemp at, ayat iniberisi pengecualian bahwa perintah untuk membunuh setiap
orang ntushrik (Q.g/fi 3:5) tidak berlaku terhadap Ahr ar_Kit6byang membayar pajak, sebagaimana halnya anak_anak danwanita.

Ularna berbeda penrdapat tentang kebolehan membunuh para
pendeta (ruhbAn) yang tidak membayar.pajak. Sebagian ulama
berpendapat bahwa mereka tidak boleh dibunuh, karena secarasemantik, kata ,,q6ti10" menunjukkan timbal_balik yang,setidaknya, terjadi dari dua orang yang secara aktifmengkondisikan perang, yang tidak mungkin dilakukan
umumnya oleh pemuka agama murni (ruhb6n), anak_anak, danwanita. Di samping itu, ayat tersebut secara linguistik dipahami
berisi perintah perang hanya terhadap orang yang tidak bertuhan,
karena kata,,All6h" bermakna ,.tuhan,, (dari kata ,,ileh,, 

menurut
Sibawayh, atau,,al-ilAh,' menurut al_Farrg), dan tidak memiliki
keyakinan eskatorogis.3e2 Analisis linguistik ini tampak agak"inklusif ' dari penafsi ran ntainstteam, meski tetap problematis
karena luasnya cakupan agama, termasuk kepercayaan lokal.

rseAb 
0 Ja' far al-NahhAs, af_Nds i kh w a al _ M as ilklr, 3 1, 1 60; al_Fdrisi, a l_ M tj az, 25 l ;Ibn 

:j:B.a:i:i NAsikh ar-eur,6n at_,Aziz wa Maos;ttiiun.2Z.reoAbt Ja'far al-NahhAs, at-Nilsikh wu ul_Munri,kh, 160; al_Suy0t i. al_ItqAn fi ,LItint
al-QuEAn. vo1.2,24.

3elAb0 Ja'far al-Nahhis, al_Nilsikh wa al_Manstkh. 160L2lbid., 
160_ I6l.
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Menurut Ibn Taymiyah, sebagaimana dikemukakan, ayat ini

merupakan Ayat al-sayfyang secara spesifik memerintahkan

perang melawan AIil al-Kithb, di samping Q'9i 113:5 yang secara

spesifik memerintahkan perang melawan orang-orang mushilk'

Dengin demikian, Ibn Taymiyah melihat dua ayat tersebut

ditujukan kepada komunitas berbeda dan tentu saja tidak saling

bertentangan. Oleh karena itu, penganuliran tersebut tidak

menggunakan nalar ini, tidak pula atas dasar ciri utama Ayat a|'

sayf penganulir yang memuat perintah perang secara tegas (itl6q

qatt al-kuffilr), baik defensif atau ofensifse3

Klaim penganuliran Q.9/113:5 dengan ayat ini tampaknya

didasarkan atas anggapan berikut' Pertama, perintah perang

secara mutlak yang sesungguhnya secara kontekstual dan spesifik

ditujukan kepada komunitas orang-orang mushrik Arab (Q'9/

113:5) bertentangan dan bukan merupakan perintah yang lebih

kuat dan dominan dibandingkan perintah perang terhadap orang-

orang kafir dan alternatif dengan membayar pajak Qizyah)

sebagai imbalan atas kekalahan perang' Meski demikian'

sebagian ulama menolak pembayaran pajak sebagai pengganti

alasan perang (kufr)'tea Kedua, sebagai ayat pertama yang secara

lebih luas spesifik berisi perintah perang ditujukan kepada Ahl

a!-Kithbdan komunitas non-muslim di luar Arab' domain cakupan

lebih luas daripada komunitas orang-orang mushtik Arab' Turun

setelah Islam sudah tersebar di kawasan Hij?tz, ayat ini berkaitan

dengan ekspedisi Tabtrk pada bulan Rajab tahun 9 H/ 630 M

untuk mempertahankan diri dari serangan Byzantium'3e5 Akan

tetapi, pendapat ini dibantah oleh al-Suy0ti' antara lain' karena

ayat ini menjacli takhsis ayat pedang'3e6

rerlbn al-Jawzi , Nawlsikh al-Qut'An, 7 I '

re4lihat bahasan sebelurnnya tentang alasan perang pada pembahasan bughih'

resReuven Firestone, JihAd: the Origin of Holy War in Islant' 64'

ru''al-S uy0ti, at- I t q An fr ' U I firn al-Q ugiln,v ol' 2, 24'
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c. QA7195:4 tentang pembebasan tawanan perang

t ! t. t ,, 1€ _,\r3:; i#,li r\1 s ?Gli €L3
"ri,tu;t"t;ir;ri J. li te E ""tq

tt --t '.,.-a+-al l).19

a -'- ,'--
t-p dtjtl

, t t 7- & t / -,, t

c\#r")r3 y4 _+;.,-p FS-ti r,.7 ai :q
-J: ../a ,

3l:*"t -14-jJ, +r ,+
Maka apabila kamu bertemu dengan orang-orang kafir,

pancunglah batang leher mereka. sampai batas apabila kamu telah
melumpuhkan (gerak) mereka, kuatkanlah ikatan rnereka, lalu (kamu
boleh) membebaskan mereka sesudah(nya) atau menerima tebusan
sampai perang meletakkan beban-bebannya. Demikianlah,
seandainya Allah menghendaki, niscaya Dia akan membinasakan
mereka, tetapi Dia hendak menguji sebagian kamu dengan sebagian
yang lain dan orang-orang yang gugur pada jalan Allah, maka Allah
tidak akan menyia-nyiakan amal mereka.

Berkaitan dengan tawaran pembebasan tawanan perang,
setidaknya, acla tiga pendapat yang berkembang. pertama, pendapat
yang dikemukakan oleh al-Hasan, al-DahhAk, dan ,At$ bahwa ayat
tersebut menganulir (nasikh) ayat pedang, karena tawanan perang
tidak boleh dibunuh.seT Kedua, pendapat bahwa ayat tersebut
dianulir (ntanstkh) oleh ayat pedang, karena tawanan perang harus
dibunuh, tidak boleh dibebaskan tanpa atau rJengan tebusan, baik
kepada tawanan dari kala'gan penyernbah berhala (ahr at-awthan),
seperti dikemukakan oleh Ibn Jurayj, hanya orang-orang kafir Arab,
seperti dikemukakan oleh al-Suddi dan ulama Ktfah, atau semua
orang kafir, seperti dikemukakan oleh kalangan ulama rasionalis

r'r7Ab0 Ja'far al-Nahhis, at-Nilsikh wa al-Mans(tkh, l5g,209. Khusus berkaitan
dengan pendapat al-Dahhik, terdapat keterangan berbeda. Diriwayatkan, al-Dahhakjuga
rnenriliki dua pendapat berbeda tentan gQ.47195:4,yaitu pe nclapat bahwa ayat terscbut
adalah mansttkh dengan ayat pedang, sebagairnana diriwayatkan oleh lbn al-'Arabi tlalam
AItkAntal-Qur'andanpendapatbahwaayattersebut adalahntuhkanL(nasilrt)terhadap
ayat pedang, sebagaimana diriwayatkan oleh al-Tabari d alant a!-JAni'li Ahkant al-eur,6n.
Lih at al- DahhAk, Tafsir a I - D ah h 6 k _ v ol. 2. 7 6 l -7 62.

t-
l3rnS aJJl

a t-- t-,Lb "t+ t-
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BAB IV
DARI TEKS KE KONTEKS:

KRITIK ATAS PENGANULIRAN
AYAT-AYAT DA}VIAI

A. Kritik Ta'wil Teks (Nass)

1. Penganuliran AYat-aYat Damai

Penganulira n "uyat-ayat damai" Gyet a|-silm' peace'verses)'

atau dalam istilah Tdha "ayat-ayat persuasl" (ayat al'ismah)'t

menurut Ibn 'Abbds (w' 67-68 Hl 687-686 M) berdasarkan riwayat

Abtr'Ubayd 1w. ZZ'+ H/ 838 M)' sebagaimana dikemukakan'

menekankan tiga hal, yaitu anjuran tidak memberi ampun orang-

orang kafir, menolak ajakan berdamai' dan penegasan misi politis

Nabi sebagai penguasa (musaytir) atau seorang tiran ( jabbdr)' Nalar

ini tampak bergeser clari icleologi ke aksi' seperti tarnpak pada

penaf-siran lbn 'AbbAs riwayat 'Abd al-QAhir al-Baghdldi (w' 429

H), seperti penekanan kebolehan melakukan agresi' pembalasan

dengan yang lebih berat, kebolehan perang di bulan suci' dan

penekanan aktivisme'

Ayat-ayat damai yang diklaim teranulir bisa diklasifikasi kepada

tiga macam sebagai berikut:

I Malrnr0<l Muhammad Tirhi' al-Ris|lah

www.alfikra.ory: The Second Message of Islant'

(Syracuse: Syru"us" University Press' I 987)' I 34'

al-ThAniYah ntin al-lslAnt dala:m

trans. Abdullahi Ahmed An-Na'im
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terjadi pada kulliyaf, meskipun dari segi akal mungkin saja terjadi.

Hal itu dibuktikan oleh induksi secara sempurna".'0 Fundamen ini

menjadi spirit berbagai ketentuan spesifik tentang interaksi Islam

dan non-Islam, seperti regulasi pefang defensif. Ketika menafsirkan

Q.2187'256, AbdullahYusuf Ali, antara lain, rnenjelaskan bahwa

agama tidak boleh dipaksakan karena menyangkut penghayatan

iman dan keinginan pemeluknya, sehingga keberagamaan menjadi

tidak bermakna jika dibangun di atas pemaksaan'rr

Kedua, secara teologis, kebebasan beragama bisa dilihat dari

beberapa sisi. Pertama, agama sebenarnya bukan wewenang Nabi

untuk memaksakannya, melainkan wewenang tuhan yang secara

eskatologis untuk menghukum pembangkangnya di akherat, karena

Nabi hanya sebagai penyampai (nadhit; bashit)' Argumen

eskatologis ini rnenjadi alur uraian ayat-ayal tentang penyebaran

Islam, terutama selama fase Makkah. oleh karena itu, Nabi

diperintahkan untuk mengatakan kepada orang-orang kafir bahwa

beliau tidak bertanggungjawab atas apa yang dilakukan para

pembangkang, begitu juga sebaliknya. Alasan ini menjadi dasar

larangan saling mengganggu. Kedua, kemajemukan adalah sesuatu

yang memang dihendaki oleh Tuhan, seperti dalam Q.10i51:99.

Ketiga, menurut al-Qur'an (Q.2l87:256), batas antara kebenaran

(rushd) <lan kesesat an (gha$ telah jelas, sehingga menganut suatu

agama tinggal Persoalan Pilihan.
Dalam ayat.ayat yang diklaim teranulir sendiri, sebenarnya

terkandung alasan-alasan fundamental, baik secara teologis maupun

moral, mengapa pemaksaan agama dilarang' Pertarna, ayat-ayaI

yang menekankan alasan-alasan teologis tertentu, yaitu larangan

pencampuran keyakinan, se hingga setiap pemeluk agama

dibebaskan menjalankan agamanya masing-masing (Q.109/18:6):'2

Baginu agamalnl4 dan bagiku agamaku'

r. Af-Sh6t'b^, al'Muwifaqit' vol. 2, 7ll-79'
l l Abdullah YusufAli, Tfie llo Iy Qur'an: Text,Translation, and Commenfaiy(Beirut:

DAr al-'Arabiyah li al-TibA'ah wa al-Nashrwa al-Tawzi', 1968)' 103'

r2 Ibn al-Jawzi , NawAsikh al-Qtn"an (Beirut: DAr al-Kutub al-'llrniyah, t.th.)' 253'

Ayat ini bukan memerintahkan untukrnengakui keyakinan agama lain. Lihat latarbelakang

turun ayat dalarn al-suytrti,Lub6b al-Nuqttl,2l8; al-wdhidi, Asb6b al-NuzaLL4}.
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Ayal-ayaI lain yang serupa adalah tentang kemajemukan sebagai
kehendak Tuhan (Q. l0/51 :99),'r tentang larangan mencela
sembahan agama lain karena berakibat akan saling mencela (e.6/
55:108),ta dan tentang penekanan bahwa kebebasan beragama
adalah karena kebenaran dianggap telah jelas (e.2l\7:256).15

Kedua, komitmen untuk tidak saling mengganggu yang
diungkapkan dengan pernyataan bahwa selnua perbuatan menjadi
tanggung jawab pelakunya. Ini berarti bahwa meski orang-orang
kafir melakukan penindasan, dakwah tetap dilakukan. Klaim
penganuliran ayat-ayat ini mengacu kepada kaedah penganuliran
HibatullAh (w. 410 H/ 1019 M) bahwa setiap ayat dalam al-eur.an
yang memuat ungkapan "dan bagi kami perbuatan-perbuatan kami,
dan bagi kalian perbuatan-perbuatan kalian" dianulir oleh 6yat al-
sayf.t6 Termasuk dalam kategori ini adalah Q.28149:5517 berikur:

Apabila ntereka mendengar perkataan yang tidak
bermanfaat, ntereka berpaling darinya dan berkata: "Bagi
kami perbuatan-perbuatan kami dan bagi kalian perbuatan-
perbuatan kalian, salAm 'alaykum (keselamatan bagi
kamu), kami tidak ingin bergaul dengan orang-orang jahit."

Ayat-ayat lain yang serupa adalah Q.10/51:41,r8 e.6/55:69..rs

I I Lihat Ibn al-Jawzi, Nawksikh al-Qur'6n, 180.
Ia Ayat ini rnelarang 

''encela 
sembahan orang kafir, apalagi r'ernbunuh para

penyenrbalrnya. Lihat Ibn al-J aw zi, N aw 6s i kh al -e ur' An, I 5 6.

'i Ayat ini menjelaskan agarna sebagi keyakinan hati yang tidak bisa dipaksakan clan
nrakna ini sesuai dengan latar belakang turunnya ayat. Lihat Ibn al-Jawzi, Nawasikh al-
Qur'An, h. 92-94; Muha'rmad Asad, T/re Message of the eur,An (Gibraltar: Dar al-
Andalus, 1980), h. 57-58. Lihat juga Ibn al-'Arabi, al-Nlsikh wa ar-Mansttkrl ed. al-
Shaykh Zakariyd 'UnrayrAt (Beirut: DAr al-Kut ub al-,llnriyah, 2006), 61.

'('HibatullAh ibn SalAmah, al-Nlsikh wa al-Manstkh, ed. Zuhayr al-shdwis dan
Muhanrnrad Kan'6n (Beirut: al-Maktab al-lsl6,mi, 1404),21I .

l 7 Lihat Makki al-Qaysi. aLfdeh]T s-376; Banclingkan dengan Ibn al-J awzi, Nawasikh
al-Qur'6n,205.

r8 Lilrat tiga kritik atas penganuliran ini dalaur Ibn al-Jawzi, Nawasikh al-eur'an,
t'79

le Ayat ini hanya me'ruat pernyataan (khabar) bahwa Nabi hanya berkewajiban
nrenyampaikan dakwah, tidak bertanggungjawab atas dosa-dosa penrbangkang. Lihat
Ibn al-Jawzi, Nawasikh al-Qur'6n,154 Abtt Ja'far al-Nahhas, ar-NAsikh wa ar-MansLkh
ti al-Qur'6n al-Karint(Cairo: al-Maktabah al-Azhariyah li al-Turith, l9S7), 133.
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dasar para fuqahA, menetapkan fatwa mereka. perbedaan yangterjadi hanya karena perbedaan memaknai fundamen ini. Mengetahuiha-hal fundamental ini rnenjadi pilar O..rir*r, i""'o.""rrrrr.
Mengetahui rincian persoalan tanpa mengetahui fundamennya hanyamenjadikan seseorang taklid dan lemah dalam berpikir.s Hukumtimbal-balik ini sealur dengan ,,aturan 

emas,, (golien rule) yangmenjadi rujukan berbaga\i aturan dalarn firsafat etika yangmenyatakan ,.perlakukan 
orang lain bagairnana kamu juga ingindiperlakukan" atau .Jangan perlakukan orang lain dengan cara yangkamu sendiri tidak ingin orang lain memperlakukannya

terhadapmu"'6 Dalam har ini, 'langun memaksakan agama kepadaorang lain jika kamu sendiri tidak ingin dipaksa a"ngun cara yangsarla"' AI-Qur'an menganggap substansi hukum ini sebagai bagiandari ajaran Islarn yang prinsipil (us0f bukan furtt,/fusttl),7 atatruniversal (ku'iyat, bukan juz'iy6t).8 Kebebasan atas dasar hukumtimbal-balik tersebut menyangkut ajaran moral al_eur.an yangmenjadi eran dasar ajaran Islam seluruhnya yang mendasari ajaranlegal-spesifiknya, sarna halnya dengan keyakinan (teologi)., Al-shetibi (w' 7g0 H) pernah mengatakan, "sesungguhnya ,askh ticrak

5 Makki al-Qaysi, al-ideh h Nesikh ar-eur'an wa Mansfikhih wa Ma.rifat tJsfirih wa,fffi,-*ut Fifi, ed. Ahmad Hasan Farh'iil.JJur,, DAr al_Manara,,, ,lsi 
^ri,+t 

o 
";,6 LihatLihatMarcusG.Singer,"Gorden 

Rure",TheEncycropaediaofphirosophy,vol' 6' ed' Paul Edwards (Newyork: nr*t"trr"" prbrishing co., Inc. & The Free pr.essdan London: Collier Macmillan publishers 
, ,rirl,i,fr_Or,.7 Menurut TAha, usdladaro'. prinrip.r. yrn* i"..,r", abadi. Sarah satu pr.insip etistersebut adalah kebebasan. Tapi, t.ueuasun teisebut dibatasi oreh resiprositas danrnenggunakannya secara (lusn al-tasan'uf ,Lihat Mahrnir, Muharnmad r6hir, al-Risktah

z'f:ru.''t* ^in ar-Isrant'dararn www.arfior..".* iir t" cond Message of Israin, 5r-55,
I al-shetibi nrenyebut prinsip-prinsip rnorar, seperti keadilan, kejujuran, rnemberirnaaf' dan menolak debat d.engan'c"r" t.*"it,-v"n"g-lr,.ny.rtui peretakan hukurn Islam(seperti shalat) dan prinsip teorogi, di fase u*uti.tu-*. Ar-sharibi, ar_Muw,faqat fi usttal-Shari'ah'vor' 2' ed' 'Abdurdh-Darra, re.ili,';i;ar-Kutub ar-.Irrniyah, t.tb.),77-78." Lihat Fazlur Rahrnan,."rsram: Chalrenges onl oppo,tunities", dalarn Isram: past

';!,:;:li"i;::;;S:::!:,T;;,",\,iT#"c;;danpierre."*,i,.,"i,n,*n,
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kepada pengangkatan 'Ali oleh pamannya, 'AbbAs' Baiat 'Abbds

keparJa 'Ali dengan mengatkan, "IJlurkan tanganmu! Aku hendak

b.rrroi"t kepadamu" yang diikutl ltemuclitrn ulutr p€scrta rncnjadi

d iuqr peugqs air i.r[l]]iu.ii*

At-Ma.*.ardi senr.liri hidup sebagui hulrirn beraliran firlh shlli'i
pada rnasa pemcrintahan al-Qxdir cli masu I)inasti .A'bb0siyah,a55

dinasti yang dibangun di atas solidaritas kelompok ('asabiyafi) 'Ali

sebagai raison d'ltrenya. Pada era ini, imAmah disakralkan dengan

dianggap sebagai pendelegasian otoritas Tuhan' Di tangan al-

MAwardi lah, lahir fiqh al-siyhsah yang pada dasarnya mengangkat

masa lalu sebagai normatif bagi masa sekarang' Betul bahwa ia

memberi pendasar shari'ah bagi "hukum-hukum kesultanan", tapi

penjelasannya tidak melarnpaui sekadar menggambar dan

menjustifikasi keadaan politik yang sedang dihadapi' Setelah al-

Mdwardi,fiqhal-siyilsahberkembangbeberapafase(al-Ghazalidan
sesudahnya) yang akhirnya mengakui bahwa hukum hanya terwujud

dengan kekuatan'a56

Tirani dinasti-dinasti dalam Islam yang sebenarnya dibangun

dengan politik .,kekuatan dan clominasi" dan pewari,san tahta secara

herediter,tentusaja,titlakbisasccaratotalitasditimpakanatas
keualalratl teor"i poiitik Abl al'Suttn;/l r'rit allamfr'4h' Naltrun' sda

hubungan logis yang bisa ditarik irutara politik "tltrn:inasi dan

kehuatitl,t" dalarn scjnrah Isluln dengan justilikasi drrrninasi rjan

licliuittan uirku Qurayslr bagi calolr itnam tnelar|lai literatu!''litcratur

AItl ul-stutnafl rya al-,[uiltft'ah, yung dijustilikusi dcngan pernyataan

AbuBakarsebagaikataaklrirsiliappolitikpadapgrtgnruanSaqikrtt
Ilani sa'idah, kcrnudian ctikokohlian clongan hadith balrrva "petra

imam (harusluh) berasal clari suliu Quraysh" yang dipahanri secara

tcksl ual,r'7

4r4 Ab0 al-llasarr al-lr'llwardi, at-Ahkiirtt ttl'srtltiiniy*lt, cd' 'lrniul Zuki al-Birittli

(Cai rc : ill"Makt ntrah at;lurv fi]qiyirlr, 1'th'), 2 I -?2'
{rr lbrr Qi-tli Shutrbuh, fi,iaqit at-S;hili'iya al-Kul]r'i (l}eirtrt: 'Alaur al'Kutulr'

t4()7 il), ?30-232.
{ ! " M uh$nrmad' Abitl al--l ibi ri. pl-' Ditt wc irf-Da rviafu' ti6'

{i7 Lihai al-lhyhatli. al-Sununll-Kuhii, vol. J, ed. l"4uhnmnrad 'Abd ut-Qidir 'Af $

(Makkah: Maktabat Ddr al-Biz, 1994), l2l.,Menurut Y0suf at.Qaradawi, hadith tersebut
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i

pertama, ayat_ayat teranulir yang memuat nilai (qimah) danprinsip yang m€nentukan oruh p"ny"baran Islam, yuiiu, (a) ayat_ayat tentang kebeba.un b".uguma; (b) ayat_ayat pemberian

lTiKrfi Gye: at_indh6r), yaiti: uyut-uyut tenrang prinstp bairwa
pengemban 

tya sebagai penyampai risalut ugu-u, bukan
penanssunr-,,iT'i:':;;,;:n:il,.:":r^"T:i,,;!::!",y";22;:,

fr,r:::{:I, 
@) ayat_ayat tentang prinsip penyebaran rslam ranpa

Ke dua' ayat-aya,t teranurir yang memuat perintah sebagai

i:lT:i1:il;t", dan prinsip tersebut datam berinreraksi dengan

(b)ayat-ay,,r;JllT;Ji#,1?,f ;::lT:T:fi il:l:,!;;;.'afi,rr wa ar_safh); (c) ayat-aya, ,,r".f*";,, l;;.;:';,:,,,;;1i',uo,,ouomembalas perlakuan buruk orung_ofun* yang menolak Islam; (d)ayat_ayat perintah menyerahkan urusan kepacla Allah; (c) ayat_ayatperintah berlaku baik; (f) ayat-ayat perintah mengindahkanperj anji an damai ( Ay6t a I_ muwecla, ah/ a I -m u, Alt acl ah/ u t_,i ri aa uo un1.

tr,r-[1',]il,ri11'l"u,"t teranulir vang pada dasarnva -.,nuut
a n t a r p e nr er u k, 

1T 1. r:: ; T:,;:;T ^ i,": :::: ?,1*:;sebenarnya ticlak diingtnkan] r";;;;; perlu ditenrukan regulasi,yaitu: (a) ayat-ayat tentang perintah iri"n;ugu hubungan baik denganorang-orang kafi r' semisal dengan menghintrari terj adinya berperang;(b) ayat-ayat regurasi jika perang tak-^terhinclarkan yang memuat:prinsip tentang hukuman s"tiripuf f_ u,Awadah; reciprocity),
ffi;;,;;,T:i1r,"1"*,,,, d." rJ;;n o",o..un, di rempat cran

Di sarnp,"* o;,XT, ffi"j:ffff; il,1;fi:il,;,l. ,,.j,..un,sebagian dari ayat-ayat cramai aisebut aatam karya-karyi, iiqh, sepertial-Untm karya al_ShAfi,i,2 karcno O"rrulin ini juga menjadi bagianbahasan bab jih6d, siyar, atau *"rOii.'

2 Lihat al-ShAfi'i, al_LJntrtt.vol. 7 (Beirut: DAr al_Fikr, lggT M/1417 H). I6g.
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a. Ayat-ayat tentang kebebasan beragama

Riwayat Abtr 'Ubayd (w. 224 H)' sebagaimana dikemukakan'

tidak memuat pendapat Ibn 'AbbAs tentang penganuliran ayat-ayat

ini, kecuali Q.109/18:6 dalam riwayat al-BaghdAdi (w' 429 H) Ayat

lain, Q.2187'?56, menurut sebagian ulama berdasarkan riwayat Ibn

Kathir(w.174H),dianggapteranulirolehQ'9/113 73'Q'8/88:123

dan Q.48/111:61 yang disebut sebagai "ayat'aya| perang" (AyAt aL-

clitll).3 Tidak ada kaedah spesifik-sejauh pengetahuan penulis-

tentang penganulir an ayat-ayat ini' Penganuliran secara rnasif

tampakberkernbangSecarakomunalmelaluianalogidanpenukilan
(naqD tidak kritis para tnufassir, sebagairnana tampak dari kritik-

kritiklbnal-Jawzi(w.597H),denganbertolakdaripenyirrrpulan
dari makna ayal-ayat lain yang teranulir'

Dari 20 ayat tentang kebebasan beragama yang diklaim

teranulir, hanya 2 ayal tergolong madaniyah (Q'2187:139' 256) Itu

artinyabahwasebagianbesarayattersebutturunsebelumhijrahke
Yathrib. Ini tidak hanya menunjukkan bahwa prinsip ini sangat

penting, karena dijelaskan dalam fase-fase awal Islam' melainkan

juga hal itu sebagai representasi respon dialogis a1-Qnr'an dengan

realitas sejarah orang-orang kafir Makkah yang intensif melakukan

penolakan dan penindasan, sehingga al-Qur'an perlu meletakkan

prinsip yang rnendasari dan mengarahkan penyebaran Islam'

Penganuliranayat-ayatinibisadikritisidaripoint-pointberikut.
Pertama, secara rloral, kebebasan beragama adalah hak yang

melekat secara universal pada semua manusia dan diakui sendiri

oleh al-Qur'an bersifat permanen'a Elemen yang mendasarinya

adalah hukum tirnbal-balik (mu' awadah; reciprocity)' Ketika

menafsirkan ayat "Kami tetapkan terhadap mereka di dalamnya

(Taurat) bahwa bahwa jiwa (dibalas) dengan jiwa" (Q'5/112:45\'

Makki al-Qaysi (w. 437 H) berkomentar bahwa hal ini adalah

"fundamen fiqh dan agama" (asl a\-fiqh wa al-din) yang menjadi

I Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathit',vol' I (Beirut: DAr al-Fikr' 1986)' 312

a Lihat,misalnYa, (Q.I7150:15)'

I
I
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Q.34158:25,20 Q.4Z/62: 15,2r dan e.2lg7 :I3g.2z
Ketiga, janji balasan di akherat bahwa Tuhan akan memutuskan

perselisihan respon manusia mengenai agama yang dianggapnya
benar dalam Q.l0/5l:462i berikut:

Sungguh pasti, jika Kami perlihatkan kepadamu sebagian
Cari janji Kami kepada mereka, atau l{ami wafatkan
engkau, kepada Kami jualah mereka kembali, kemudian
Allah rnenjadi saksi atas apa yang mereka kerjakan.

Ayat-ayat lain yang serupa adalah e.6/55:159,24 e.3 ll5l:Z3,zs
Q.39/59:3,26 Q391 59:15,2i e.3g/59:46,28 dan e.40l6 0:lZ.2e

Keempat, ayat yang memuat ungkapan ,,berbuatlah 
semaksimal

mungkin, kami juga akan berbuat', atau semaknanya. Menurut para
muhaqqiq, ayat ini memuat ancaman (tahdid, wa,id) yang bermakna
bahwa orang-orang kafir berhak berbuat apa pun, tapi mereka akan
diganjar di akherat. Dengan arasan eskatologis-teologis ini, ayat-
ayat ini tidak bisa dianulir.30 Dalam kategori ini termasuk e.1ll
52:121,31 Q.6/55:135, 12 dan e.39l59:39-40.i1 Ayat pertama,

-

2('Lihat lbn al-Jawzi, Nawlsikh ar-eur'6n,2r r. Bandingkan dengan Ibn al-,Arabi,
al-NAsikh wa al-Manshkh, lB'l .

': 
I Lihat Ibn al-Jawzi,,i{a w 6si kh al - e ur, 6n, 2 l 9.

22 Lihat ibid.,53.
2r Lihat ibid., 180.

. 
2a Menurut lbn Qutaybah, sebagaimana dikutip Ibn al-Jawzi, ayat ini menyatakan

bahwa Nabi tidak berhak mengatur urusan mereka sedikit pun, atau bahwa Nuui tiout
bertanggungjawab atas persoaran barasan di akherat atas pembangkangan rnereka. Lihatibid..l6t.

25 Ayat inirnenghiburNabi agartidaksedihn.renghadapipenorakan mereka,sehingga
makna ini tidak bertentangan dengan perintah perang. Lihat ibid.,20g.

2 0 Ayat ini nrenjelaskan bahwa apa yang diperdebaikan oreh orang-orang kafir, sehingga
mereka menolak Islarn, akan diputuskan dan diganjar oreh Ailah di akherat, bukan di
dunia. Lihat ibid., 2 I 5.

2' Lihat ibid.
28 Lihat ibid., 216.
2e Seperti ayat-ayat rain dararn kategori ini, konteks ayat ini bersifat teorogis, yaitu

menjelaskan pengganjaran di akherat yang tidak nrungkin teranurir. Lihat Mriharnnrad
Asad, ?nfie Mess age of the eur,An,7l9.

3') Lihar Ibnal-Jawzi, Nawilsikh al-eur,6n,h. lg3.
r I Lihat ibid., 182-183.
u Lihat ibid., t57.
rr Lihat Ibn al-'Arabi, al-N6sikh wa al_Mansilkh, 192.
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misalnYa, dianggaP teranulir:

Katakanlah kepada orang-orang yang

"Berbuatlah menurut kemamPuan

sesungguhnya Kami pun akan berbuat"'

tidak beriman'

maksimalmu,

b. Ayat-ayat tentang pembatasan misi kenabian (6'y6tt aI'

indh&r)
Perkembangan awal klaim naskh ayat'ayat ini bisa diketahui

dari pendapat Ibn 'Abbis melalui riwayat Abtr 'Ubayd' yaitu

teranulirny a Q'50134:45 dan Q'88/68:22 dari tujuh ayat teranulir'

Ada <Iua jenis ayat yang teranulir' Pertama' ayat'ayat yang

menjelaskan pembatasan misi kenabian (profetik) Nabi Muhammad

sebagai pengemban peran keagamaan murni untuk menyampaikan

risalah agama yung u-u'onya ditekankan pada peran sebagai

pemberi peringatan siksa akher at (nadhir' mundhir' mudhakkir)'

Kedua, ayat'ayat yang menjelaskan bahwa Nabi bukan pemaksa/

tiran QabbLr), penanggung-jawab (wakil)' pemelihara (hafiz)' atau

penguasa (musaytir)' Di samping karena intensitas tekanan orang-

orung kafir Makkah, peringatan (indhilr) diutamakan dalam ayat-

ayat tersebut daripada pengabaran dengan janji kenikmatan

(tabshir), karena upaya mencegah dari melakukan larangan

diutamakan daripada anjuran melakukan perintah'34

Kata "iabb6i' adalah istilah pertama yang muncul dalan-r fase

Makkah dan hanya sekali turun, yaitu dalam konteks celaan orang-

orang kafir Makkah terhadap dakwah Nabi yang kemudian disikapi

dengan perintah dakwah dengan cara damai dengan al-Qugan (Q'50/

34:45),ri Setelah itu, kata "wakif'yang muncul pertama kali dalarn

faseMakkah(Q.17150:54)sebagai"orangyangbertanggung-jawab

]a Nizimal-Din al-Hasan bin Muharnmad bin Husayn al-Qurnmi al-Naysdbiri'

Char6'ib al-Qur'An wa Ragh|'ib al-FurqAn'vol' 3' ed' al-Shaykh Zakariyit 'U'rayrAt

(Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyah, 1996 Mi l4l6 H)' 555'

3r Lihat Ibn Jarir al-Tab ari' lAnti'a|-Bay\n' vol' 22' 383'
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atau menentukan nasib seseorang"36 dalam konteks penjelasan
argumen kebangkitan untuk menegaskan penciptaan. S.tiduknyu,
ada tiga penafsiran kata,,wakil',, khususnya dalarn ayat ini, yaitu:pengayom (pendapat Ibn .Abbis), pemelihara (al_Fa'$;, dan orangyang bertanggung-jawab memberi hidayah aun rn*g"ndalikan
keinginan audiens dakwah.37 Kata "hafii'38 rnuncul pJrtama kali(Q'6/55:104) daram konteks di mana bukti-bukri kebenaran Islamtelah dikemukakan, sehingga menerima atau menolak Islam hanyapersoalan kebebasan memilih.3e Kata ,,mus aytif, (penguasa)ao
muncul hanya dalam e.gg/6g:22 juga dalam konteks lo.ungu'pemaksaan agama.al

sebanyak 27 ayat yang diklaim teranulir dapat diklasifikasikan
sebagai berikut:

Pertama, ayat-ayat tentang peran Nabi sebagai orang yang
hanya menyampaikan (bar6gh) misi Islam, atau sebagai pemberiperingatan (nadhir, mundhir) yang dikenal sebagai ,,ayat_ayat
pemberian peringatan" (eyet ar-indt1;ir), seperti Q.3g/3g:70a2 berikut:

Io MulramrnadAsad. ?"fieMessageot'theeufan,426.Kata,.wakiilsernurabennakna
"orang yang dijadikan pegangan daram mengatasi sesuatu". Lihat al-RAghib ar_rsfahini.al-Mufrad^t fr Gharib ar-eur',n (edisi DAr ar--Ma'rifah), 532-533; to" 

",-'i."ui u;ffi;;wa al-Mansikh, 123.
r7 Ibn al-Jawzi, Nawilsikh at_eur,6n, 19l.
18 Kata"hafii' sernura bennakna.*keadaan diri yang'remungkinkan dilaksanakannyasesuatu sesuai dengan pernahaman", sehingga sering menjali tu*un ,,tupui, 

nurrrrnkemudian berkenrbang nrenjadi'rnengawasi"];memerihara", dan..mengontrol,,. Lihat ar-RAghib al-Isfahani, ar-Mufrad,t n charn ai-qugao(edisi D6r al-Ma,rifah), r24. Lihatjuga Ibn al-'Arabi, ar-N,.sikh wa ar-Mansfikh, i2+ ,',".uiuk ke karyanya, ar-Antad ar_AqsA fi AsntgA116| al-HusnAwa Sit\tih al_,u16.
re Lihat lbn al-Jawzi, Nawilsikh al_eur,6n,l55_156.
ao KaIa" nusyafil' senrura bennakna Jlnembatasi 

sebagair"'ana batas garis,, (al_Rdghibal-Isfahini, ar-Mufrad,t fr Gharib ar-eugan,232), sehingga berkernbang rnenjadi'1netr-rerintah",.lnendominasi", ,lnelakukan 
kontroi,,, ..menguasai,,, 

dan ,lnenrperoleh
kekuasaan, suprenrasi, atau otoritas". Lihat Hans wehr ADictionaryof Modern writtenArabic' ed' J' Mirton cowan (wisbaden: otto Harrassowitz, rgTr),44g.Ada pendapatbahwa ntusaytirberasar dari kata safara (rnenuris, menghasirkan/mengungkap) tic::;rnanggapan bahwa hurup yi. pad a saytarahanyatambahan. Ibn ar-,Arabi, ar_N.siktt wa ar_Mans0kh,225.

ar lbn al-Jawzi, NawAsikh al_eur,6n,252.

,#,fil:;iTva 
tentang kisah Nabi Adarn as. vang hanva bisa diketahui dengan wahyu.
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Titlak <liwaltytrkatt ke lturluku' ntelainkan bulttvtr

sesunggultnya aktt hanya seorang pembeti pcringatan

yang nYata.

Termasuk dalam kategori ini juga adalah Q35143:23'43 Q'19/

44:39,aa Q.Z] 148:92,as Q.lll52:12,00 Q' 15154:89,a1 Q'46166:9'aB

Q. | 6 l7 0 :82,as Q.29 I 85 :5 0,su Q' 3/89 :20,51 Q'4 I 92:88's2 Q' I 3/96 : 40'51

Q.24 I 1 02 : 5 4,s4 Q.22 I | 03 : 49,55 dan Q' 5/ I 12:99'56

Kedua, ayat yang menekankan bahwa Nabi bukan seorang

pemaksa QabbLr), yang turun hanya sekali, dalam konteks perintah

bersabar atas celaan dan ejekan orang-orang kafir Makkah terhadap

dakwah Nabi, Yaitu Q.50134 45|7

Kami tebih mengetahui tentang apa yang tneteka katakan

dan engkau sekali-kali bukan seorang pemaksa terhadap

mereka, maka peringatkanlah dengan al'Qur'an siapa

yang takut kePada ancaman-Ku'

'r Lihu( ibid.,2l?^
ai l.ilrat ihid.. I93.
ui Irc'ganuliran ayat ini r,-lirirvayalliau b*r'asal tlali pcrrclupul lttrr 'Abtris l-ilrr-rt ibi<I"

?05.
ro l.ilr;r( ibid., 182.

'r;1-llrirtibitt..lli5;lbnal.'Atrbi,a/-A/ii'sl(.lwj'al'Maltsiik/r'158'
is Menur.ut lbn al-'Arabi, ayat ini dianulir olelt itylt al-qititl. Menurut ttlatlla lain'

hanya potonga n,, wa tn6 adri tn6 yuf'altt bi wa IA biktni'tlari ayat tersebut yang dianulir

ot"i q.+tl f l-l : l -4, sedangkan nrlnu'ut al-Karar'i, dian ulir oleh Q '4l1ll I l:2' Seda'gkan'

nrenurut Hibatulldh, ayat ini ntuhkatn.lbn al-'Arabi, al-Nlsikh wa al-Mansttkh' 199; al-

Kararni, Qal$idat-Matj6n(Kuwait: Diral-Qugfinal-Karin.r'1400H)'188; HibatullAh'a/-

NLsikhwaal-Mansttkh,ed.Zuhayral-ShAwisdanMuhanrnradKan,in(Beirrrt:al.Maktab
alJslArni, 1404 H),24.

a' Lihat lbn al-Jawzi, Nawilsikh a/-Qur'6n' 188'

5o Lihat ibid.,207'
5r Lihat ibid., 104; Ibn al-'Arabi, at-Nilsikh wa al-Mansikh, 67-68'

s2Ayatinisemaknadenganlarangannrenaksakanagarrra..apakahkanrurrremaksa

manusia sarlpai nrereka beriman" (Q. | 0/5 I :99). Lihat uraian sebelumnya tentang kebebasan

beragatna.
5r L.ihat Ibn al-Jawzi, Nawilsikh al-Qur,An,183. Bandingkan dengan Ibn al-'Arabi,

al-N Asi kh w a al- M ans ttkh, I 5 5'
sa Lihat Ibn al-Jawzi, Nawlsikh al'Qur'An,2O0'
55 Lihat Ibn 'Ashirr, al-Tahrir wa al-Tanwir, vol' 17' 293-294'

5(' Lihat Ibn al-Jawzi, N awAsikh al-Qur' An, I 49'
5? Lihat Ibn 'Ash0r, al'Tahrir wa al'Tanwir' vol' 26' 333'
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,",rr\jiil';y.il't* vang tncnckaukan balrrva Nabi bukan or.ans

p e m b a n g k a" r, r 
", 

i,i'l'|''"XX ^'rr{ri f:l _:::ilTlll 
ke k u lur an p ar a

Terangkanlah kepaclaku tentang orang yang menjadikannafsunya sebagai tuhannya. Lalu, apakah engkau akanmenl adi penanggung_j awab atasnya.

Ayat-ayat serula yang juga dianggap teranulir adalah e.l1/50:54,se e. l0l5 I : 108,60 e.i/S\:ee,o, [.OUSS, 107,62 e39/59:4t,ntQ.42/62:6,6+

Keempat, ayat_ayat yang menekankan bahwa Nabi bukanpemelilrara' penanggung-jawab, pengawas, atau pelind ung (hafiz)terhadap orang-orang kafir, seperti {.OISS:10465 berikut:
Sesungguhnya 

.telah datang ke)aaamu bukti_bukti dariTuhanntu. Oleh 
,karena 

itu, baiangsiapa melihat, untukdirinya sendiri, dan barangsiapa bula, maka (kebutaannya)
atas (tanagungan) dirinya sencliri. Aku sekali_kali bukan
lsclintlungmu.

Avat-ayat lain yaug clianggap teranulir arlalah e.42l62:4gon d6qQ.4192:U0."2

Kclirnq, ayat yang rnenektnkan bahrya Nabi bukan $eol.angpenguasa (ntusaytir), yaitu e. gg/ 6g:22.6t
Engkau bukanlah penguasa terhadap ntereka.

str Lihat tbn al-Jawzi, Nawilsikh al_eur,6n,202.
5e Lihat ibid.. t9; Ibn at_,Arabi, ,_iX,in'*" 

"iLt_Mans4kh, 
t6l, tZ4.(0 Lihar Ibn al-Jawzi, Nawilsikh uqrr;io, ti6'.6l Lihat lbn al-'Arabi, al_Nisikh *o rt_iunisAit, tZS.62 Lihat ibid., 123_124.

,r,i*!iljll!.n 
at_rawzi. Nawilsikh at_eur,An,2t6; rbn at_,Arabi, at_Nlsikh wa at-

:: I:ihat tbn al-Jawzi, N aw6s i kh at _e ur, iln, 2 I 9.ur Lihar ibid.. 155_156.
6('Lihat ibid.,Zz2.

o"n*"tij"1,o,",rorlEX}i1" 
tcnrans tatar betakang hisroris.ayat ini yang rnenekankan

t 

",r, 
ua o p r.l u, n ;# il :f: liill,:l,i:T;.*:" |il,#*: it::,;T 

ilu n g,,u ri,
';r Lihat Ibn al-Jawzi. Nawisiktt at_eur,iin.Z!52.
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Kluir,n taahwa ayat-ayat terselrut clianggup hanya berlaku di iass

awal Islam yang kemudian dianulir oletrr perinlalt perang pada fasc

Madinah, adalah keliru dilihat dari aspek-aspek berikut' Pertama'

penganulir an ayal-ayat tersebut bertentangan dengan prinsip-

prinrip fundamenta| (usfiti, kulli) tentang kebebasan beragama' baik

secara etis maupun teologis, sebagaimana dikemukakan' Prinsip ini

bersifat pennanen Ghebil dan sentral, sedangkan berperang hanya

merupakan ketentuan yang bersifat spesifik' situasional

(mutahawwil), dan periferal' tergantung kondisi dan alasan yang

membolehkannya sebagai perang defensif'6e Tidak logis jika prinsip

yang bersifat fundamental, permanen' dan sentral dianulir oleh

ketentuan yang bersifat spesifik, situasional' dan periferal' Menurut

Ibnal-',Arabi,ayatperintahmemberiperingatan(indh6t)dengan
balasandiakherat-karenabersifatteologis-tidakbisadianulir
dengan perintah perang, bahkan dengan apa pun'70 "sesungguhnya'

peran Nabi sebagai nadhir,jika dianggap teranulir' berarti bahwa

kenabian (nubfiwah)juga teranulir, karena hal ini rnerupakan prinsip-

prinsip pengarah yang niscaya, sarat nilai' dan langgeng" (inna al-

nadhArahlawnusikhatlantasakhatal'nubttwah'fainnahAkhitat
llzimah karimah qiimah)'11

Kedua, sama halnya dengan ayaL-ayat kebebasan beragama'

ayal-ayat ini juga memuat alasan-alasan mendasar mengapa

pemaksaan tersebut dilarang' Pertama, sebagian ayat-ayat tersebut

menekankan-di samping peran manusia-sisi kehendak Tuhan

dalam memberi hidayah, sehingga kaum muslim dilarang mencela

orang-orang yang tidak mau beriman atau memvonis final mereka

sebagai penghuni neraka, karena boleh jadi mereka akan beriman

denganpetunjuk-Nya(Q.17150:54:Q'6/55:104)'72Kedua'bukti-
bukti (bas6'ir), tanda-t anda (AyAt)' al-Qur'an atau al-KitAb' dan a|-

.,., Malrmird Mrtlran1tnad T6hfl, a/-Ris6 lah al.ThAniyah tnin a/.Is/6nr dalanr

www.allikra.o rg','f he S econd Message of lslant'|32' 137'

7u Ibn al-'Arabi. a/-N6sikfi wa al-Mansikh' 163 '

72 M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbafi, vol' '1 ' ll9-l2}'
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haq tentang kebenaran Islam telah dikemukakan sehingga menerina/
rnenolak Islam adalah pilihan setiap orang dan risiko dari suatu
pilihan juga ditanggung oleh yang bersangkutan (e.6/55:104; e.29i
85:50; Q.29l85:50; e.27t4B:92; e.39/59:41; e.l0/51: 108; e.Z4/
102:54). Ketiga, menghukum atas suatu kekufuran adalah
wewenang mutlak ruhan di akherat, bukan wewenang Nabi di dunia
yang sebenarnya hanya menjadi penyampai (e.gg/6g:22_24; e.l3/
96:40). Ayat-ayat ini dari substansinya sealur dengan ayaL_ayat
kebebasan beragama dengan menekankan bahwa pemaksaan agama
dilarang adalah karena Nabi hanya sebagai Jrenyampai misi agama,
bukan orang yang berhak memaksa, tidak bertanggung_jawab atas
risiko kekufuran, tidak memberi hidayah, ar.au hal-hal lain di luar
batas kemampuan manusiawi seorang Nfabi, dan juga bukan
penguasa yang berhak memaksakan agama dengan kekuatan politik
dan dominasi. sebagian dari ayat-ayat tersebut menjelaskan dalavah
sebagai "proses manusiawi", yaitu tlakwah tlalam batas
kemanusiaan Nabi, sehingga beliau tidak bisa mencampuri
persoalan-persoalan yang hanya menjadi wewenang Tuhan, seperti
menghukum di akherat dan memberi hidayah.T3

Ketiga, karena merupakan ketentuan 5'ang sifatnya spesifik,
situasional, dan periferal, berperang tidak bisa dianggap
bertentangan dengan pembatasan misi pro{'etik Nabi pada peran-
peran keagamaan murni. partikel ,,innatnA,, (hanya) memang
berfungsi "pembatasan" (hasr), sebagaimana menjadi argumen
penganuliran.Ta Akan tetapi, pembatasan tersebut tidak berarti
bertentangan dengan kebolehan berperang yang sifatnya situasional,
namun juga tidak berarti sebagai pembolehan pemaksaan agama
dengan kekerasan dengan makna "kewajibanmu (Nabi) adalah
menyampaikan dan melakukan hal-hal lain, termasuk memaksakan

73 Khususnya, arribut"wakil'dan"hafii'drrekatkanh'nyakepadaTuhan. Lihat e.3/89:173, Q.6/55:102, e.llt52:t2, e.t2t53:66, e.28/49:28. e.3o/iO:Az,e.4/92:81, 109,
132, dan 17 l.

7a Lihat. misalnya, Ibn al-Jawzi, Nawilsikh al-eur,6n, 104.
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agama clan memuluskannya dengan pedang'"75 Selama ini' nalar

yang mendasari penganuliran tersebut adalah bahwa ayat-ayat

pemberian peringatan tersebut yang dita'wil sebagai "membatasi

pada pemberian peringatan saja" (al-iqtisar 'ala al-indh6r) selalu

dipertentangkan dengan "perintah perang" (sebenarnya, "kebolehan

perang").to Tgwil itu sendiri dihasilkan dari pemahaman pada level

mafhhtn, bukan mantttcl, yang sering diungkapkan dengan "teranulir

maknanya" (nusikhalmansfikh ma'n6ha) atau "teranulir dari segi

makna" (nusikhat/m ansukltah ma' nan)'71

Yang menjadi persoalan sesungguhnya adalah bahwa ta'wil

tersebutmenjustifikasipenganuliranyangberartimengakhiri
keberlakuan nass. Mayoritas penulis naskh mernproyeksikan nass

dari segi bentuk (sltakl), bukan dari segi isi (madrnttn) yang

seharusnya bergerak, meminjam istilah Shahrttr,Ts sebagai rumusan

baku dan kaku, yang tidak berubah penerapannya karena perubahan

konclisi. Menurut para ntuhaqqiq, seperti Ibn al-Jawzi, ayat al-indhar

sejatinya dipahami sebagai bentuk pernyataan atau pemberitahuan

biasa (kfiabar) bahwa peran Nabi adatah hanya menyampaikan misi

keagamaan Islam.Te Namun, karena didasari oleh nalar keliru tentang

kronologiayat(ayat.ayatinilebihdahuluturundibandingayat-
ayat perintah perang) dan dipahami sebagai teks yang kaku dan

final yang berlaku di semua keadaan, ayat yang meski diakui oleh

?i Makna ini dihasilkan oleh pernahaman bahwa artikel tersebut berfungsi "untuk

nrenetapkan yang terkait dan ilrembatalkan yang tak terkait" (li tahqiq al-ntuttasil wa

t anthi q al- r'n uttfasil). I bn al-' Arabi, al -N 6s i kh w a a I - M an s ttkh' I 5 5'

76 Lihat Ibn al-Jawzi, Nawilsikh al-Qur'An,l49'
7t Lihat Mar'i bin Ytrsuf al-Kararni, Qal6'id al'Marj6n, ed. Simi 'Ati'' Hasan (Kuwait:

DAr al-Qur,An al-Karirn, 1400), l7l. Lihat juga lbn H ?nitt, al'Nlsikh wa al-Manstkh'ed.
.Abd al-Gbaflar Sulayrndn al-Bindari (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ihniyah, 1406 H)' 5l;

Hibatulih ibn Sal6mah. al-Nlsikh wa al-Mansftkh' 105, 127' I 4 l, I 46' I 48'

7s Muhamrnatl Shahrirr, Dirasitt Isliltniyah Mu'isirah ti at-Dawlah wa al-Mujtama'

(Suriah, Dailraskus: Dir al-Ahali li al-Tibi'ah wa al-Nashr wa al-Tawzi" 2004)' 310-3 l9;

Andreas christmann, 'iThe Fonn is Pennanent, But the content Moveg: the Quganic

Text and Its Interpretation[s] in Moharnad Shahrour's al-Kit6b wal-Qr$fii 

" 

dalam Modern

Muslitn Intellectuals and the Qulan, ed. Suha Taji-Farouki (London: The Institute of

Isnraili Studies, 2004), 263-295.
7" Ibn al-Jawzi. Nawlsikh al'Qut'6n,158' 207'
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llrn al-'Arabi lranya berisi penryatuan (kfiabar), jika terliart dengan
hukum, boleh dianulir. Ia berkesimpulan, "ayat seperti ini teranulir
dalam keadaan apa pun dengan setiap ayat yang berisi perintah
membunuh dan berperong".xo Akan tetapi, pada saat yang sama,
menurutnya, perintah indhAr rnenjadi bagian dari kenabian, yaitu
representasi ajaran Islam secara keseluruhan, sehingga tidak bisa
dianulir, karena lebih bersifat teologis dibandingkan hukum.sr

c. Ayat-ayat tentang penyebaran Islam tanpa kekerasan
Ayat-ayat ini kandungannya terkait erat dengan ayat-ayat

kebebasan beragama dan pembatasan misi kenabian Muhammad
saw, bahkan dengan sernua ayat-ayat lain yang diklaim teranulir.
Oleh karena itu, menganggap ayat-ayat ini teranulir sama dengan
menafikan kebebasan beragama dan rnisi kenabian murni tersebut.

Ternrasuk dalam kategori ini, antara lain, adalah e.4ll6I:34t2
berikut:

Tidaklah santa kebaikan dan tidak (juga) kejahatan.
Tolaklah dengan yang lebilt baik, maka tiba-tiba orang
yang antaramu dan antara dia ada permusuhan seolah-
oleh dia teman yang sangat setia.

Ayat-ayat lain serupa yang teranulir adalah Q.l6l70:l25,sr e.
23174:96,84 Q. 29/85:46,8s dan Q. 221103:68.86

x(' Ibn al-'Arabi, a/-Ndsikft wa al-Mansfikh, 123.
tr lbid., 158.
r2 Ayat ini tidakditujukan kepadaorang-orang kafir. Menurut mayoritas ulama, ayat

tersebut mernerintahkan untuk menahan nrarah dan rnemaafkan. Lilrat Ibn al-Jawzi,
N aw As i kh al -Q ur' 6n, 21 7 : lbn al-' Arabi, a/-Ndsiklr wa a l- M an s \kh, I 9 6.

t1 lbn af -Jawzi, Nawisikh al-Qur'6n,188: idem, al-Musafli bi AkuffAhl al-Ruslkh,
dalarn si/si/af Kutub al-Nisikh wa al-Mans0kfi, ed. H6tim silih al-Dimin (Beirut:
Mu'assasat al-Risilah, l99S/1418),42; Makki al-eaysi, at-iaan,336; Shu'lah, Safwat
al-RAsikh, ed. Muharnrnad Ibrihirn'Abd al-Rahmin Firis (Cairo: Maktabar al-Thaqdfhh
al-Diniyah, 1995), l5l.

ta lbn al-Jawzi,Nawisikh al-Quf An,l97; idenr. al-Musaffh,45; Shu'lah. Safwat al-
RAsik/r,156.

Er Menurut keterangan Ibn al-Jawzi, ada dua pendapat tentang ayat ini. menurut
Qatidah dan Ibn Si'ib, ayat ini dianulir oleh Q.9/l l3:29. sedangkan, nlenurut banyak
ularrra, tennasuk lbn 'Abbis, Mujihid, dan Ibn Zayd, ayat ini ntuhkant. sedangkan, al-
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Ayat-ayat di atas pada dasarnya mengandung perintah dengan

dua penekanan' Pertama, perintah menolak keburukan/kejahatan

dengan yang lebih baik (Q'al/61:34, Q'23174:96} Setidaknya' ada

empat penafsiran yang berkembang, yaitu menolak kejahatan

dengan memaafkannya (al-Hasan), menolak kekejian dengan Islam

1'eig Oan al-DahhAk), menolak sftirk dengan tawhid (Ibn al-Slib)'

danmenolakkemungkarandengannasihat(al-MAwardi).87Kedua,
perintah berdalavah dengan kearifan (hikmah)'is nasihat yang baik'

danberdebatdenganmediayangterbaik(Q'16170:125)'seyaitu
denganmedianon-kekerasan,kecualiterhadaporangyangjuga
melakukan kekerasan/ zalim (Q'29185:46)e" atas dasar hukum

resiprositas.Dalamayatterakhirini,perintahtersebutjugadiiringi
dengan perintah untuk mengatakan ucapan yang dimaksudkan

untuk tidak saling mengganggu, "Kami telah beriman dengan apa

yang telah diturunkan kepada kami dan apa yang diturunkan

kepadamu. Tuhan kami dan Tuhanmu adalah Esa dan kami

terhadapnya aclalah orang-orang muslitn" clan dalam Q'22l103:68

dengan ucapan penyerahan, "Allah lebih mengetahui tentang apa

yang kamu kerjakan."

Penganuliran ayat-ayat ini bertolak dari nalar berikut' Pertama'

sebagaimana umumnya, penganuliran ini bertolak dari kronologi

turun ayat, khususnya instrumen makki-madani' QatAdah' misalnya'

mengklaim bahwa Q.29185:46 teranulir dengan Q'9lll3 29 (Ayat

Nahhdsrneriwayatkantigapendapat.Lihatlbnal-Jawzj,Nawilsikhal-Qur,dn,206lidettr,
al-Musaffh,47; Abtr Ja'iar al-Nahhis, al-N6siktr wa al-Mansfikh' 195-l96 Lihat juga

Makki al-Qays i, al-i d eh, 37't'37 8;Sh u' lah' S afw at al- R hsi kh' I 62'

l 6 Ada dua pendapat t ent ang ayat ini. Pert anra, t eran ulir karena ditrtrunkan sebel ut.rr

perintahperang.Kedua, ntuhkaittkarcnaayatiniditujukankepadaorang-orangrnunafik'

dankaummuslirndiperitahkanmenyerahkanperdebatantersebutkepadaTuhan.Ibnal-
Jawzi, Nawri-si kh al'Qtr'An' 196; idim, al-MusafQl'44; Shu'lah' Safwat al-Risikh' 155'

s7 lbn al-Jawzi, Nawisiklr al-Qur'An' 197 '

8s Lihat kembali pe nafsiran ulama tentang.hikrnal dalatn uraian sebclunrnya (akhir

bab 2).
*i,,yang terbaik" ditafsirkan sebagai wahyu al-Qu1an. Lihat al-Biqf i ,N,azn al'Durar

fi Tanisutbil-Ay't wa al-Stwar,vol. i, ed. 'Abd al-Razzdq GhAlib al-Mahdi (Beirut: Dir

al-Kutub al-'Ilmiyah, 1415 Hl t 995 M)' 561 '
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al-jizyalt) dan 
'rengataham, 

"tidak ada pcrdcbutall yiurg lebih cl-ckrif
daripada pedang" (lA mujAdalah ashadd tnin al-sayI).er Menurut al_
Nahhas' penganuliran ini secara sederhana menganut narar bahwa
ayat teranulir tersebut adalah makkiyah, sedangkan ayat penganulir
madanfyah.e2 Nalar ini, tentu saja, sangat absurd, karena hanya atas
dasar kronologi, dua ayat yang relevan daram konteksnya diklaim
saling kontradiktif.

Kedua, ayat-ayat perintah berdakwah secara damai ini dilihat
bertentangan dengan "perintah perang", karena keduanya dianggap
sebagai perintah mutlak dilaksanakan dan berlaku tanpa batas waktu
melampaui berbagai konteks yang mungkin berubah. Dari kritik
para muhaqqig, seperti Ibn al-Jawzi dan Ibn al_,Arabi, tampak bahwa
perintah berdakwah secara damai tersebut dipahami sebagai perintah
final yang menghalangi sama sekali kebolehan berperang, sekalipun
untuk alasan defensif. Kontradiksi tersebut dianggap lebih nyata
sebagai kontradiksi antara irua perintah, karena perintah (antr).
sepcr:ti prda "lii<7rulO" (Q,gi ll3:5) iJipahurni scbagai *,kewajiban',,

bukan "licboiehan" (pilihan) berpcrang. Dcngan dcmikiirn, nal0r
ini menga'lrt I'inalitau kebe'lakuan rcks, qlirlam pcngcrtiau bullwa
tcks dia'ggup rnenrbcri Jar,vaba' fi'al, pacrarrul tcks scring r.rcrubarr

{t db<li l) perrjrapannyu scs rrai perubuhan kor.rtclis. Wirj ar kcmucjian
ltara uultaqgiq nrengkrilik ualar ini karcnu scsulrgguhuya tielak ada
knntradiksi riil untara kndua tipc ayat tcrsgbut,

Kctiga, r'cski uuutu ayat mcrnuat puri'tah ynng konteks
spesiliknya adalalr pcnol,kan dah'alr Nabi, tapi rli dalam fcrkarrdutrg

'" "Oliuru-orang yang zalin di iurtaru nrerckri'ditul!irkan bcrugorlr, anfaru luin. scbagai
bcrikut. Ircrrama, orangyaflgnrcnolak lslarn, cnggulr bayarj izyalt,danlrerncrungi kaum
nruslinr. Lhat Abir Bakr al-Jaz$iri, Aysar al-Ta{Esir li Kalam al-'Aliy al-Kabir, vol. 4
(Madinah: Maktabat al-'Uliun wa al-Hikanr, t.th.), l4l . Kedua, orang yang tidak ma'
diberi nasihat dan bersikap kasar. Lihat Almad bin Muhamrnad bin at-tr,lanaiuin ,Ajibah
al-Husni al-ldrisi al-shadhili, al-Bahr al-Madid.vol. 5 (Beirut: DAr al-Kutub al-,Ihniyah,
2002Ml 1423H),4sl.Ketiga,orangyangmenceralsramdankaummusri'r,berdasarkan
sabab al-nuzll ayat ini. Lihat Ibn 'Ashtr, al-Tahrir wa al-Tanwir,vol.6.243.pendapat
terakhir sealur dengan pendapat Mujahid bahwa yang di'raksud adarah ahr ar-harb.Lihat
Ab0 Ja'far al-NahhAs. at-Nilsikh wa al-Mansfikh, 196.

'r QatAdah, KitAb al-Nisikh wa al-MansLkh,45.
u2 Ab0 Ja'far al-Nahhds, at-Nilsikh wa al-MansLkh, 196.
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adaujurarlctikuyarrgtrrgtrrla$at.ittya,lrarcttital.Qur.$n,tcgas
Mulranrnrad Asacl dalarn '[he Message ol- thc Qur'An' tidak

seharusnya hanya dilihat sebagai kumpulan perintah dan larangan

terpisah, melainkan suatu kesatuan integral' sehingga makna suatu

uyu, Ol samping <liperoleh dengan rujuk silang berbagai ide terkait'

juga dengan menggeser yang partikular ke general' atau yang

insidentalkeintrinsik.grKritikinil'ahyangdilontarkanolehlbnal-
Iawzi dan Shu'lah terhadap penganuliran Q'23174:96 dengan

mengatakan bahwa menunjukkan sikap baik' sosialitas' atau

kebersahabatan adalah terpuji, selama tidak melanggar ajaran agama

dan membatalkan yang benar atau mengakui yang salah'ea Itu

artinya ada ajaran etika yang sifatnya langgeng yang mendasari

suatu Perintah.

d. Ayat-ayat kesabaran (AyAt al'sabt)

Penganuliran ayat-ayat ini me ngacu kepada kaedah

penganuliran HibatullAh bahwa sernua ayat seperti "bersabarlah

terhadap apa yang tnereka katakan dan "betsabarlah dengan sabar

yang baik" dianulir oleh 6yat al-sayf' es Para penulis nasklt

memahami kesabaran tersebut dalam pengertian sikap pasif dan

bertahan menghadapi berbagai penyiksaan fisik dan tekanan yang

dilakukan oleh orang-orang ntusltrik terhadap kaum muslim'

terutama Pada fase Makkah'e6

Ada 16 ayat kesabaran yang diklaim teranulir' Hanya 3 ayat di

antaranya yang tergolong madaniyah' Itu artinya bahwa perintah

bersabar memang berkaitan dengan intensitas rintangan penyebaran

Islarn yang sering terjadi di fase Makkah' Perkembangan perintah

bersabar dalam ayat-ayat yang dianggap teranulir tersebut bisa

dibedakandalamfase-fasesecarakronologisberikut:

er MuhanrttradAsad. Tfie Message of theQur'att'vii'
9a Ibn al-Jawzi, Nawisikfi al-Qut,An.l97; Shu'lah, Safwat al-Risikft' 156'

o 5 Hibat trllih, al-N 6si kh wa al-Mansfikh'Z$9'
er,Lihatal-Nahhas,al-Nisikhwaa!-Mansitkh,l69-170;lbnal-Jawzi'al-Musatth'

43.
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l.-asc l: pcnat:l{lltlan kesai:arirrt subtgai prinsip yang
mengarahkan (guiding principre) dalam menyampaikan risarah Islar'
diungkapkan dengan "bersabarlah terhadap ketentuan Tuhanmu".
Ayat-ayat ini turun dalam konteks penolakan Islam clengan tuduhan
bahwa Nabi hanya penyihir (slhir), tersihir (masltttr), peramal
(kAhin,, orang gila (majnfin), penyair (shA,ir), atau bahkan
perekayasa wahyu' Tuduhan ini muncul karena kepercayaan daram
kultur Arab pra-Islam tentang peramal (klltin) dan penyair.ei
Perintah ini turun tiga ayat: dua ayat pertama turun pacla fase
Makkah, yaitu Q.68/02:48,e8 e.52/76:4g,eedan satu ayat terakhir
turun pada fase Madinah, yaitu e16l9\:24.rx)Ayat berikut (e.68/
02:48) merniliki penekanan yang hampir sama dengan dua ayat lain:

Maka bersabarlah terhadap ketetapan Tuhanntu, clan
janganlah kamu seperti orang yang beratla dalant (perut)
ikan ketika ia berdoa sedang ia dalam keadaan marah
(kepada kawnnva).

"'Fazltrlliuhtrau. NI4.iar'l'henrcsol'tltc(Jr1r,;tn(.Krri.rlirl,trnrprrr: Jslarrrici3ook,l,rrrsl,
I 9tr), 9l-rrl.

" 
r ;\ l-l liizinri. al-NisiLh tyit irl-h4:tositkh, 6 I ; ul-Knr,arrri , eali,i+l tl.Nttujiut, Jll. L.il.tat

kritiklbnal-Jawzi. Nawlsikltal-Qur'in,244.Ayatiniturun<-lalarnkontckskritik.rang-
orang nlusfirikterhadap otentisitas al-Qur'an dan kerasulan Muhammad saw. Ibn .Ashir,
al-Tahrh'wa al:fanwir, vol. 12, 104.

" al-HAzirni, al-Nlsikh wa al-Mansttkh, 5g: HibatulAh . at-Nilsikh wa al-Mausilklt,
25; al-Kararri. QalA'id al-Marj6n, 195; Ibn al-'Arabi. at-Nilsikh wa al-Mansilkh. 109.
Lihat kritik lbn al-Jawzi, Nawisikh al-eur'an,232.yang dinraksucl dengan,,penglihatan
kanri" (bi a'yunina) adalah janinan perlindungan Tuhan. Ibn .Asnnir-ral ,i, *u ,r_
Tanwir. vol. I l. 83.

r"" al-Hdzimi, al-Nlsikh wa ar-Mans1kh. 16, 63; Hibaturah, a!-N6sikh wa ar-
Mansfikh,l92; Ibn al-'Arabi, ar-Nhsikh wa ar-Mansakh,2z3.Lihat kritik lbn ar-Jawzi.
Nawisikh al-Qur'6n,250. Ayat ini turun dara'r konteks ancarnan Ab0 Jahr akan menginjak
tengkuk Nabijika beliau dilihatnya sedang sharat, turun dengan redaksi serupa untuk
rnenekankan bahwa gradualitas turunnya al-eur'an sesuai dengan kondisi'rasvarakat
nreniscayakan gradualitas dakwah yang tentu r'e'rerlukan k.subarun. Lihat al_'Suy0ti,
Lubdb al-Nuqal fi Asb6b ar-Nuz\r,ed. Ah.rad 'Abd ar-Shafi (Beirut: Dir ar-Kutub ar-
'llrniyah, t.th.),208. Bahkan, darame.25/42:32. dijeraskan bahwa graduaritas t urunnya
al-Qur'an terscbut dirlaksudkan untuk nrenjadikan hati Nabi tabah.
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Fase2:perintahbersabarterhadaptekanan..ucapan''(celaan
dan ejekan, bahkan siksaan fisikr0r) yang dilakukan oleh orang-

orang kafir Makkah terhadap Nabi dan kaum muslimin' Perintah

ini turun dalam empat ayat serupa berturut-turut dengan ungkapan

"bersabarlah terhadap apa yang mereka ucapkan"'

Pertatna, perintah bersabar atas ejekan dan

konfrontasi fisik yang turun dalam Q'73/03:10:'o'z

menghindari

dan
Bersabarlah terhadap apa yang meteka ucapkan

jauhilah ntereka dengan cara yang baik'

Kedua, perintah kepada Nabi untuk bersabar disertai ancaman

terhadap pembangkang dengan penggambaran sejarah kehancuran

umat terdahulu, sepelti kaum Ntlh' L0t' Fir'aun' Thamtrd' dan

Shu'ayb (aslthb al'aykah), karena mengingkari kebangkitan' Ayat-

ayat dalam kategori ini, antara lain' adalah Q'50/34:39'03 berikut:

Maka BersabarlaLh kamu terhadap apa yang mereka

katakan dan bertasbihlab sambil memuii Tuhanmu

sebelum terbit matal'tari dan sebelum terbenam(nya)'

Di samping itu, Q'38/38:17r0a dan Q'20145:130r')5 
juga dianggap

teranulir.

I 0 I al-Qwt ubi' al-I 6mi' I i Ahkint al-Qur' An' v ol' 19, ed. HishAnr Sutnayr al-Bukhiri

(Riyad: Dir' Alarn al-Kutub' too]lt 
1.t

'il;;t;t;;;il;otogiNt;ta't"oa1lri'rme,adal\:":Y!:::::::Tl:,1,1::
0,"";'#il:#;;;;;iii''uao'nivut''.t:nu:ut,o:o1:]:::I"]::::.3::i::lll"'
:#;i;ffi;,iliirl l"oin **ru turun daripada foay !!a) ::1i:::::lll;i:ll;
il:T"ilillffiil*,),,Jnti'i"r'ulurur""uaiknva Kronoro.ul:::i:]'lTi::1:l:::il

xJ:l"Ji#ffi :;';;;;., berke'rbang' rent ang ryq?l"rl:T i* ll:l,i]:flllll''A":i,i:;;::;:;;,;;;'"il;;*uwairn,*.1^'-y:::!!'i,'J;3il;Y1iTlllff 
l.

:ifr;;";{;."i;;';;';;;;';;-"' kh wa at-Mansakh'22t' Lihat kritik Ibn ar-rawzi'

N aw 6si kh al-Q ur' An, 248'

.r()3al-Hizirni,al-Nisikhwaal'Mansttkh'57;al-Karanri'Qal6'idal-Marjin'194;
iF{ibatulih, al-NAsikh*uut"'iunot'pn'167;Ibnal-'Arabi'a/-N6sitir''aal-Mansfikh'20'7'
ffi;;ilr;;;r;,""*rn"rr,'rr Kashsh6t.vol. 4 (Beirut: Dir rhyi' al-TurAth a1-'Arabi,

t.tlt, 395. ,-. \ra^:t.L -t r-\,nr6n qr-, Aziz 46. Menurut.ro4Makkial-Qaysi,ariaatr,lgt:lbnal-Birizi,Nlsikhal-Qur'6nal-'Aziz'46'N,

al_Nahhas dan shu,lah, bisa saja ayat ini tidak dianggap teranulir deng_an tnenarikrnuatan

intrinsiknya, yaitu s"Uug*i ptnguju'on mo'ol1fa''dib) untuk bersabar' Al-Nahhis ' al-NAsiklt

wa al-Mansfikh,202: t*tt" Safwat ui-na'ifn' 167' Menurut al-Al0si' ayat ini

rnemerintah Nabi untuk n.,"r,gingut kisah-kisah para nabi sebagai bukti kenabian dan
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Kvtigu, anjuran untuk bcrsaba' juga tlirurgklpkan rlalam bentuk
anjuran agar tidak bersedih terhaclap penolakan tlan terhariap
kekayaan yang dimiliki oleh orang-orang kafir (e.15/54:gg).roe

fanganlah sekali-kali engkau mengarahkan matamu
kepada apa yang dengannya Kami telalt senangkan
golongan-golongan di antara mereka dan janganlalt
engkau bersedih hati terhadap mereka dan rendahkanrah
sayapmu kepada orang-orang mukmin.

Gaya penyampaian perintah bersabar juga diungkapkan dengan
"hingga Allah memberi keputusan" dan "sesungguhnya janji Allah
adalah benar" yang bermakna sebagai ancarnan terhadap orang-
orang kafir dan janji kemenangan bagi kaum muslim,r'T seperti e.l0/
51' 109'08 berikut:

untuk menenangkan hati menghadapi penolakan dakwah beliau, bukan berkonotasi .,tidak
perang". Al-Al0si, Rtth al-Ma'ini,vol. 23 (Beirut: Dir lhya. al-Turath al-'Arabi, t.th.),
t73.

1"5 ul-llizinrl, al-Nasikh rva ul-!{ansakh, 45; I.libatuliilt al-Nisikh vu al-fulansfikh,
l9; al-Kararui, Qala'id al-Marjan, 140; lbn al-Jawzi, Nawris*/r al-eur,6n,195;Abir lshAq
al-Tha'labi, al-Kashf wa al-Bayan,vol.6 (Beirut: DAr Ihy0, al-Turith al-'Arabi,2002),
266.

r06 al-Hdzimi, al-Nisikh wa al-Mans\kh.43; Hibatuldh ibn saldmah, al-N6sikh wa al-
Mansikh, l8; Mar'i bin Y0suf al-Kara'ri , eara'id at-Marj6n, 129;Ibn ar-BArizi, Nrisrklr
al-Qur'An al-'Aziz,38. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalarn Ibn al-Jawzi, Nawasikh
al-Qur'6n, h. I 85. Menurut Ibn al-'Arabi, larangan untuk tidak tergoda dengan kekayaan
orang-orang yang bisa merusak keimanan tidak teranulir, terlepas dari perintah perang.
Ibn al-'Arabi, al-Nflsikh wa al-Mansttkh, I 57- I 5g.

rt'7 Para mu&ssrrurnunrnyarnenafsirkan kedua ungkapan ini sebagai janji kemenangan,
baik secara eskatologis (keselamatan di akhirat) maupun kemenangan p.rung. Jarir al-
Tabari, rnisalnya, menafsirkannya sebagai "pertolongan Alrah", yung ot"t Iin Kathir
diuraikan sebagai perintah hijrah,pembukaan (fath) kota Makkah, dan banyaknya orang
yang rnasuk Islarrr yang terjadi kemudian. Lihat lbn Jarir al-Tabari, I6mii al-Bav6n ,an

Tgwil Ay at-Quyan, vol.20, ed. 'Abduilih bin 'Abd al-Muhsin al-Turki tc"tr", oa. Hr:l
li al-Tibi'ah wa al-Nashr wa al-Tawzi'wa ar-I'liLn, 2001), 34g; Ibn Kathir, Tatiir lbn
Kathir,vol.4,84-85.

r,8 Dalam konteks seperti itu, perintah bersabar atas rintangan dakwah dibatasi
hi.gga Allah me.rberi pertolongan, baik yang disimpulkan dari ungkapan ,,AIIah
nremul uskan" ( yahukn AIISh\ maupun kenrahabijaksanaan-Nya ( /<lra_yr. al-hikintin\.lbn
Kathir, Tafsir l bn Kathir",vol. 2 (Beirut: Dflr al-Fi kr, l9g6), 436; Ahrnad bin Muhammad
bin al-Mahdi bin 'Ajibah al-Husni, al-Bahr at-Madid, vol.3 (Beirut: DAr al-Kutub al-
'Ilrniyah, 2002),262: Ibn 'Ash0t al-Tahrir wa al-Tanwir,vol. 5, 3 10. penganuliran ayat
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Ikutilah apa yang diwahyukan kepadamu' dan bersabarlah

hingga Allah memberi keputusan' Dia adalah pembefi

ke1utusan Yang terbaik'

Penganuliran juga dianggap berlaku pada Q'40/60:55'rr'e Q'40/

6(l:77,tro dan Q.30/84:60'r'l
Ketiga, penguatan perintah bersabar' baik dengan perintah

mengikuti kesabaran para nabi ulu al-'azm maupun dengan perintah

kesabaran yur,g ,u,tguh tanpa keluhan dalam Q'46166:35'r12 dan

Q.70179:5.u3 seperti tampak dalam ayat pertama berikut:

Maka bersabarlah kamu seperti orang'orang yang

mempunyai keteguhan hati dari rasul-rasul telah bersabar

dan janganlah kamu meminta disegerakan (azab) bagi

ntereka pada hari mereka melihat azab yang diancamkan

kepada mereka.

Fase 3: perintah bersabar ketika kaum muslim sudah berada di

Madinah yang dijelaskan dalam Q'16/70:127 
tt4 dan Q'3/89:186'r15

ini, unrar.a lairr. tlikeulukaliun 1f211 liuytl (ir,lukki ut-Qaysi, 
'I-iJit, 

.i?l) aLun tcta'i'

ilffi;iliit ""t;i,;.;tiri 
mengkritiknya' karena vang tera.ulir seharusnva tidak

dibatasiwaktutertentu(haff6lsehingga).Ibnal-Jawzi, 
Nawh-sikhal-Qu16n,l8l:Mustafb

Zaycl, at-Naskh ff al-QuyLn al-Karitl: Dirhsah Tashri'iyah TAtikhiyah Naqdiyah' vol' 2

lCoiro, Oa, al-Yusr, 200'l),26' Kasus serttpa adalah Q 2/89: 109'

roe Al-Hazimi , at-Nas'i*n wa al-Mansiklt, 53; HibatullAh , al-NAsikh wa al-Mansfikh'

152. Lihat kritik Ibn al'Jawzi, Nawilsikh al-Qur'6n'216'

' 
r0 Al-Hazirni , al-NAsikh wa al-Mansttkh, 53; al-Kararai, Qal6'id al-Marj6n' 178:'

Hibatultxh,at.Nbsikhwaa]-Manslkh,l52'Lihatkritiklbnal-Jawzi,Nawlsikhal.Qur,An'
2t6.

rl Al-Ka.rni,Qall',idal-Marjan,l64;Hibatullah, al-N6sikhwaal-Mattsfikh'142:

Ibnal-,Arabi'al.N[sikhwaal-Manslkh,l83;Ibnal-Birizi,NAsikhal-Qur,6nal-'Azjz,
44. Lihat kritik Ibn al-Jawzi, NawAsikh al-Qur'6n'201

rr2 Al-Hazimi , abNbsikh wa al-Mansfikh' 56; al-Karanri' Qat6'id al-MajAn' 188'

l9l;Hibatullilr,al.NLsikhwaal.Mans}kh'l64.LihatkritikIbnal.'Arabi,al.NAsikhwa
a l - M a n s ttkh, | 99'20 I ; I bn al-J awzi' N aw 6s i kh a I - Q ur' 6n' 228'

nr Lihatpenganuliranayatini dalarnal-Kararni, QalA'idal-Marjdn,2l3;Hibatull6h'

al-NAsikh wa al-Mansilktr, t R+; tun al-BArizi, Nilsikh aI-Qur,6n aI-'Aziz'54: al-Nahhis'

al-Nbsikhwaal-Mansttkh,236;Makkial-Qaysi'afiaan'44lLihatkritiklbnal-Jawzi'
Nawksikh at-Qur'6n,245. Lihat ayat-ayat yang setnakn a: Q'42162:18; Q'8/88:32'

il a al-H flzirni, a/-Nfsikh w a it -Nl ans rt kh, 43 -44;lbn al-B lrizi, N isi kh a l-Q tn'' An al'

,Aziz,ss.Menurui.Ati.binYasflr,tigaayatterakhir(126.|2tt)sfiratal-Nahl,tennasuk
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Di samping kritik-kritik parc muhaqqiq' seperti Ibn al-Jawzi'

Makki al-Qaysi, Ibn al-'Arabi, al-NahhAs, dan Shu'lah' penganuliran

ayat-ayat kesabaran ini bisa ditelaah ulang dari aspek berikut'

Pertama, konteks perintah bersabar tersebut memang berkaitan

denganpenindasanyangdihadapidalampenyebaranlslam.ll('Akan
tetapi, perintah bersabar atas berbagai penindasan yang semakin

intens tersebut tidak berklimaks ke solusi konfrontasi fisik yang

mengharuskan perang, sehingga bersabar dan berperang menjadi

dua hal yang berlawanan. Selama fase Makkah' memang tampak

ayat ini, turun di Madinah setelah perang Uhud (Shawwil 3 H/ Maret 625 M) ketika

Hanrzalr terbunuh. Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathir,vol.2,593. Lihat juga lbn Hisham, al-

sirah al-Nabawiyah, vol. 3, ed. Jamfll Thabit, Muhammad Mahrn0d, dan Sayyid Ibrahim

(Cairo:DAral-Hadith,2006),50.5l.olehkarenaitu,sesuaidenganlatarbelakanginidan
konteksayatsebelumnya,sebagairnanaditegaskanlbnal-Jawzi,Shu'lah,danIbnal-
,Arabi,ayatinintuhkantkarenarnaknanyaterkaitdenganidesebelumnya,yaitubersabar

atas hukuman setimpal, dakwah dengan cara damai (hiknah, nasihat yang baik' dan

berdebat clengan cara terbaik), dan ayat sesudahnya tentangjallinan perlindungan tuhan'

Dalam konteks seperti itu, tneski kaum muslim telah rnerniliki kekuatan menghadapi

ofang.ofang kafir Makkah, al-Qur.an tetap tr-renjelaskan bersabar sebagai strategi yang

lebilitepat unt uk 
'renghadapi 

tipu daya n.rereka. Lihat kritik ibn al-Jawzi, Nawhsikh al-

Qu/6n,1 89; Shu'lah, Safw)t ui-nhi*n,I51; Ibn a1-'Arabi' at-Nisikh wa al-Mansfikh'

t 60. Lihat ayat-ayat setnaknanya: Q'5/l 12:68; Q' 18169:6;Q'26147:3; Q' 35/43:8' Begitu

jug4rrrenurutal-Shdfi,i,ayatinittl-uhkanl'.Abdal-QAhiral-BaghdAdi,al.NAsikhwaal-
'ianstrkh,ed. 

Hihni Karnii As'ad .Abd al-Hddi (Aman: Dir al-'Adawi,t.th.),221.

IrsHibatullah,al-Nlsikhwaal-Manslkh'9'63;Ibnal-Bdrizi'NAsikhal-Qur'6nal'
,Aziz,27.Menurut Ibn Kathir, ayat ini turun sebelutn perang Badr (17 Rarnadan 2 H/

Maret 624 M). Ibn Kathir, Tafs;iribn Kathir, vol. 1,436. Akan tetapi, rnenurut al-Qaffil'

ayat tersebut turun sesudah perang Lrhud (Sebagaimana dikutip Ibn 'Ashor, al-Tahrit wa

al-Tanwir,vol. 2, 190). Ayat ini menjelaskan bahwa cobaan berkaitan dengan jiwa dan

hartarnerupakankeniscayaandankaumnruslirnakanrnenghadapitekanankecilnrelalui
,"upu', yung, rneski tidak metrrbahayakan, selnakin intensif(adfiar kathiran), sehingga

nrereka diperintahkan bersabar dan waspada. Tekanan sernula tidak intensifdan tidak

nrenrbahayakan(Q.3/89:ll1;Q'3/89:120) LihatIbn'Ashfir' al-Tahrirwaal-Tanwir'vol'

3, 44; vol. 4,63 Perintah "bersabar dan bertakwa"' sebagaitnana dalarn Q 3/89:120'

kenrbali terulang pada ayat 125 dati surah yang sama' Mustafi Zayd mengkritik

penganuliraninisebagai:(1)penganuliransebagiancakupanperintahsabaryangsebenamya

irgu'n1"nyungkut sabar aias cobaan harla danjiwa,jadi keluar dari konteks sesungguhnya

12j pengunulirun sebagian kata kerja syarat (in fasbir0)' sedang yang lain dianggap ntuhkam

iiuituqt),puaunal keduanyadiperintahkan, dan (3) perangjusterumemerlukan kesabaran'

,"ruutuyungesensialsepertihalnyatakwa'Musta{hZayd'al-Naskhfral-Qur'6nal-
Karint,iol.i, tS-zO.Lihat juga Ibn al-Jawzi' Nawhsikh al-Qur'An' ll0'
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perkcmbangirn duri pcrintah lrcrsabar scbagai keniscayaan dalarn
dakwah, perintah menghindari para penentang sebagai antisipasi
tidak terjadi konfrontasi fisik, perintah bersabar disertai dengan janji
pertolongan tuhan (yahukm AIIAh; wa'd All6h) dan ancaman (indhAr)

terhadap para pembangkang, seperti dengan siksa kebangkitan dan

kehancuran umat terdahulu. Perintah bersabar seperti kalangan ulu
al-'azm, perintah disertai jaminan perlindungan (bi a'yunini), dan
bersabar tanpa keluhan (sabran jamilan) bisa dipahami dalam
konteks semakin intensifnya tekanan terhadap Nabi. Akan tetapi,
pada awal fase Madinah, di mana kaum muslim mulai berkembang

kuat, malah turun Q.16170:127 yang menyatakan bahwa bersabar

adalah pilihan terbaik dibanding menuntut balas kematian Hamzah

bin 'Abd al-Mutallib dalam perang Uhud, dan memerintahkan
dakwah tetap dengan eara damai. Bahkan, menurut riwayat Ibn
Kathir, ayat ini turun dalam peristiwa fath Makkah, di mana Nabi
memiliki kekuatan-tapi tidak dilakukan-untuk membalas
perlakuan buruk Quraysh.ir7

Dari kronologi perintah ini, memang terjadi perkembangan

tekanan menaik, terutama pada fase Makkah, karena intensitas
penindasan, tapi kemudian tidak berklimaks menjadi keharusan
perang pada fase Madinah. Ini arti bahwa bersabar bukan alterrratif
terhadap perang. Nalar umum (logika kekuatan) ntufassir bahwa
perintah bersabar hanya berlaku di fase Makkah ketika kaum muslim
merupakan minoritas yang tidak memiliki kekuatan tampak keliru,
karena peristiwa fath Makkah di atas, misalnya, dan yang lebih
prinsipil adalah bahwa perang dikobarkan hanya atas dasar alasan

defensif.rts Di samping argumen kesejarahan ini, para penulis naskh

sendiri, terutama kalangan muhaqqiqfin, seperti Ibn al-Jawzi (w.

597 Hl 1200 M), misalnya, menolak kontradiksi makna antara

rr6 Ungkapan"hukurntuhan" (hukntrabbika),nrisalnya,sebenarnyakontekstentang
perintah penyebaran Islatn, berlaku umum sebagai "semua ketentuan tuhan" sebagaimana
di kat akan. Must afb Zayd, al-N as kh fr al-Q u;An a I - K arint, v ol. 2, 22-23.

rl7 Ibn Kathir, Tafsir Ibn Kathir,vol.4, ed. Sdmi bin Muharnrnad SalArnah (Riyad:
DAr Tayyibah li al-Nashr wa al-Tawzi', 1999 Ml 1420 H), 614-615.

rrE Lihat,misalnya, Makki al-Qaysi. aLiaah, l'tg.
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perintah bersabar, seperti perintah bersabar atas tipu daya (Q'16/

70:127),dengankemungkinanmemerangiparapenindas,rretentu
atas dasar pertimbangan rasional sebagai perang defensif'

Ke<lua, kekeliruan memahami makna sabar' Menurut Ibn

Manz0r, makna asal "sabr" (OEN) adal'ah "m€nahan", lawan dari

"keluh-kesah" Qaza').rtu Menurut Ibn FAris, kata "sabi' dibentuk

oleh tiga makna dasar: "menahan", "puncak tertinggi dari sesuatu",

dan "sejenis batu". Dari makna dasar pertama, muncul makna

,.bertahan" dan "keberanian". Dari makna ini, juga diambil kata

"masblrah" (binatang yang dikepung kematian) dan "sabir"

(pengasuh yang punya tekad kuat)' Dari makna dasar kedua' muncul

kata subr (puncak sesuatu, atau menurut Abir 'Ubayd' tanah yang

subur). Sedangkan, dari makna dasar ketiga, muncul kata subrah

(batukerasdankasar)dansubbhrah(potonganbesi)'l2l
..Keberanian', (shajA'ah) sebagai elemen pembentuk sabr,

sebagaimana disebut Ibn Firis, menurut Toshihiko Izutsu, semula

adalah moralitas nomadik suku Arab Jdhiliyah yang hidup dikelilingi

oleh gurun pasir, sehingga setiap orang harus selalu memiliki tidak

hanya kekuatan fisik, melainkan juga sesuatu yang berasal dari

dalam c1iri, yaitu kesabaran. Sebagai lawan dati "jaza"' (keluh-kesah)

secara semantik, sabr bermakna sebagai kekuatan jiwa yang cukup

untuk bertahan di bawah kesengsaraan dan kesulitan serta bertekun

mengalahkannya dengan kekuatan sendiri.r22 Jadi, sabt adalah nilai

yang dilekatkan pada prajurit di medan perang' Namun' Islam

kemudian mentransformasikannya menjadi "kesabaran di jalan

Allah", seperti dalam Q.2187:250-251, Q'3/89:146'r23 Sabr lalu

rr,, Lihat,rnisalnya,kritiklbnal-JawziterhadapklairnpenganuliranQ.52l76:31'701
7 9 : 5, dan 7 3 I 03 : I 0 dal am Na w6si kh al - Q ur' 6tt, 232' 2 4 5' 248'

r20 Ibn Manzirr, Lis6n al-'Arab. vol. 4 (Beirut: Dir al-Fikr/ DAr Sddir, 1990)' 438-

439.
r2r Ibn Fdris, Mu',jan'r MaqAyis al-Lughah,vol. 3, ed. 'Abd al-Salarn Muhalnmad

Hirirn(Beirut:Ddral-Fikr, lg7gMl 1399H),329'LihatjugaEdwardWillianrLane'An

Arabic-EnglishLexicon,vol. I (Beirut:LibrairieduLiban' 1968)' 1644'1645'

'rr Lawan katainitarnpakdalam ayat ini: (Q'l4:21)'
rr1 Toshihiko Izutsu, Eflrico -Religious concepts in the Qur'an (Montreal: McGill

University Press, 1966), l0 l -102.
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menjadi korupopcn penting jiltfrd, tlaik ,rebagui pclang at+u
perj uangan nou-kekcras an. I 2{

Menurut al-RAghib al-IsfahAni (w. 502 H), sabr adalah "bertahan

dalam kesempitan", atau lebih tepatnya, "menahan diri agar tetap

sesuai dengan pertimbangan akal dan/atau agama".t25 Jadi, sabar

(sabr) adalah kemampuan bertahan menghadapi berbagai kesulitan

untuk mencapai puncak tujuan yang diharapkan dengan sikap

mental yang kokoh sesuai dengan perhitungan rasional danlatau

keagamaan. Hal ini berlaku di dalam dan di luar perang, baik
menghadapi musibah (awal penggunaan sabr), dalam perang

(shaj A' ahlkeber anian), dalam menyimpan rahasi a (kitm Anl diam),

dalam menghadapi hal yang membosankan (sa'at al-sadrllapang

dada), mengendalikan harta (dabt al-nafslpengendalian diri),
mengendalikan emosi (hilmlperangai halus), dan kelebihan
kehidupan (zuhd/tidak serakah).r26 Karena terkadang diidentikkan
dengan "menunggu",r27 sabar yang sebenarnya menekankan

kemampuan bertahan dalam kesulitan tersebut dikonotasikan keliru

sebagai kesabaran yang pasif.r28

Makna esensial sabar, antara lain, bisa ditarik dari konteks

historis yang menyertai turunnya perintah "bersabar dan bertakwa"
(tasbirtt wa tattaqtt) dalam Q.3/89:125. Ayat ini merespon kegalauan

kaum muslim karena kekalahan mereka dalam perang Uhud. Nabi
sebelumnya mengatakan kepada kaum muslim bahwa tiga ribu,
bahkan seorang malaikat, sudah cukup untuk menghadapi pasukan

musuh, karena tuhan telah menolong mereka dalam perang Badr,

dengan syarat mereka bersabar dan bertakwa. Bahkan, meski kaum

muslim diserang tiba-tiba, tuhan akan menolong dengan lima ribu

r2a AsnraAfsaruddin, "War andViolence", dalarn Tfie Qrar an Encyclopaedia,ed.
Oliver Learnan (London dan New York: Routledge, 2006),687 .

rrs al-RAghibal-lsfahAni, al-Mufrad\tfiCharibal-Qur'Ln(Cairo: al-Maktabahal-
'l'aw fiqiyah, 20(J3\, 27 7 .

r"' lbid.;Yirsuf al-Qarad?wi, al-Sabr fi al-Qur'An (Cairo: Maktabat Wahbah, 1989

M/ l4l0 H),9.
I 2 7 al-Rdghi b alJsfahAni, al- M ufradAt fi Gh arib al-Q ur' 6n, 2'l 8.
r28 Lihat Farid Esack, The Qur'an'. A Short Introduction (Oxford: Oneworld

Publications, 2002), 17 l-l 7 Z.



malaika!, jumlah liang justeru lebih banyak' Akan tetapi' dalanr

perang Uhud yang berakhir dengan kekalahan' tidak sebagaimana

sebelurnnya diinstruksikan oleh Nabi, pasukan panah tidak bertahan

di pos-pos pertahanan hingga ada perintah Nabi' melainkan kocar-

kacir, karena ingin memperoleh harta rampasan perang'r2e Dari

konteks historis ini, "sabar" bermakna bertahan sesuai pertimbangan

yang relevan (rasional dan/atau keagamaan)' termasuk strategi

par*g, bukan pasifisme' dan "takwa" secara kontekstual bermakna

sikap waspada, menaati petunjuk Nabi' dan menahan diri dari

keinginan memperoleh harta rampasan perang sebelum perang

dimelnangkan. 
I 30 Dalam Q' 8/8 8 :65-66, Allah menggunakan predikat

sabar (ishrttn silbirfin, miah silbirah) yang dimaknai sebagai

"kemampuanbertahan"(thabilt),13rsehinggamenjadi"strategi
bertahan", pada pasukan muslim yang diidealisasikan mengalahkan

pasukan musuh yang jumlahnya sepuluh kali lipat (20:200;

100:l.000).
Ketiga, ayal'-ayal kesabaran yang turun dalam konteks perang

Badr(2H.624M)danUhud(3H1625M)'sepertiQ'16/70:l27dan
Q.3/89:186, begitu juga ayat-ayat sesudahnya' menunjukkan tidak

hanya bahwa kesabaran dituntut di dalam dan di luar perang'

melainkan fakta itu sekaligus menunjukkan bahwa ayat-ayat

tersebut turun setelah turunnya ayat pertama ijin berperang yang'

menurutlbn.AbblsyangmenyimpulkandariperkataanAbtrBakr,
adalahQ.22ll03:39'rs2MenurutIbnal-'Arabi(begitujugakronologi

r2eMuhururradsa'idRamaddnal-B0ti,Fiqhal-sirah(Beirut:DAral-Fikr'1990)'

244.
r30 Mentnut Ahmad al-Sharbdsi, " taqwd'yangberasal dari waqimerniliki tiga elemen

makna dasar, yaitu: kekuatan (fisik dan non-fisik) (Q. l9144:12), penjagaan diri (Q'40/

60:45),danrnenjauhiyangdilarang(fawaqitahadukun.twajhahulial-n6r,hadithdalarrral-
Tabarini, al-Mu'iam al-Kabir,vol' iZ ;Vusot: Maktabat al-'Ultrm wa al-Hikam' 19831'

98).Ahrnadal-SharbAsi,Mawstt'atAkhllqat-QugAn'vol'l(Beirut:DAral-R$idal-
'Arabi, I 98 I ), 202-204.

rir Ibn'Ash0r, al-Tahtir wa al'Tanwir'vol' 10' 7l'
rr2 Ahmad bin Shu'ayb Abit 'Abd al-Rahrnan al-Nas$i, sunan al'Nas$i vol' 3' ed'

'Abd al-Ghafiir SulaynAn al-Bindiri dan Sayyid Kisrawi Hasan (Beirut: DAr al-Kutub

al-'llnriyah,lggl),3;lbn'Ashir,al-Tahrirwaal-Tanwir'vol'2'200;MuhammadSa'id
Rarnadin al-B0ti. Fiqh al'Sirah' 169 '
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il')th;llitf Mesir), ayat iui ntakkfyah,t3,t sedaug msr,rurut kron'logi
Noldeke dan Grimme, ntadaniyah.Ba Atas dasar keterangan lbn al-'Arabi tersebut, Ibn 'Ashirr berkesimpuran bahwa tidak mungkin
ayat-ayat kesabaran tersebut, khususnya e.3/g9: l g6, teranurir
dengan 6yat at-sayf, karena ijin berperang sudah turun, dan ayat_
ayat tersebut malah turun dalam konteks perang.r35

Menurut Ibn Hishdm, ijin perang tersebut (e.ZZl103:39-41)
turun ketika peristiwa Bay'at 'Aqabah kedua (622 M) yang disusur
dengan perintah perang (e.2/g9:193;.*o sedangkan, meriurut al_
B0ti, larangan Nabi terhadap ar-'Abbas bin 'ubadah pada peristiwa
itu dari keinginannya menuntut balas penduduk Mina ,"g"ru sehari
setelah itu (besok) menunjukkan bahwa ijin perang tersebut belum
turun ketika itu, melainkan setelah hijrar.*z Kesimpuian ini sejaran
dengan konteks kesejarahan internar ayat d,an hadith-hadith sejarah
tentang pengusiran kaum muslim dari Makkah yang menyebabkan
peristiwa hijrah, baik ke Abyssinia (615 M) maupun, khususnya, ke
Yathrib (l Hl 622 M). pengikut Islam at Makkah ketika iru rerah
banyak.rrs Namun, perdebatan ini tidak merubah fakta bahwa kedua
ayat tersebut turun dalam konteks perang Badr dan Uhud yang
terjadi kemudian. Di samping alasan-arasan di atas, di antara
kekeliruan lain adalah pemahaman ayat kesabaran di luar konteks
sesungguhnya, seperti penganuliran e.l6170: r27 di atas.

I r I Sebagaimana dikutip Ibn .Ashirr, 
al_Tahrir wa al_Tanwir, vol. 2, 200.t1a 

Q'22:39 berdasarkan kronologi Ncirdeke: r07, Grimrne: 49, danMesir: r03.rri Ibn 'Ash0r, ar-Tahrir wa ar--Tanwir, vor. 4, rg9. perru dicatat di sini bahwanrenrang sebagian mufassirdan fuqah$nternbedakan antara,,ijin perang,,dan.,perintah
perang". Lihat kembari kritik penuris atas penafsr'ran ,,faqturfi, (Q.g/l l3:5). Namun,sebagian penulis, seperti Makkiar-eaysi,',"ny"but "perintah perang', mencakup Lerompokayat-ayat perang, termasuk e.22 ll03:3g-41.tr(' Ibn Hisharn, al-sirah ar-Nabawiyah,vor. 2,33g-340.Dengan menrpcrti'rbangkan
keterangan sejarah yang rebih akurat iii, penuris tidak berpatokan sepenuhnya trengankronologi rnuslalMesir.

r37 Lihat Muharnmad Sa'id Ranradd,n ar-Btti, Fiqh ar-sirah,r6g-r69. Lihat juga IbnKathir, Tafsir Ibn Kathir, vol. 4, 545_546 (tafsir e. tits+,SS;.rr8 al-Qurtubi, at-J6nti, li Ahkilnt al_eur,6n, iA. O, el.
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e. Ayat-ayat pemberian maaf (hyilt aI-'afw wa al'safh)

Pcnganuliran ayat-ayat ini secara masif' sebagaimana

dihr:u:uka&;sii, ggtalah iiauli arialo$i {aii biaini ttpnganuiiran (Q'5/

112:13, Q,3/89:159) yang disebut Ab0 'Ubayd' penulis awal' sebagai

pendapat Ibn 'AbbAs.rre Seclangkan' melalui keterangan 'Abd al-

Qhhir al-Baghdddi, Ibn 'Abbis cliriwayatkan berpendapat bahwa

Q.45l65: 14, Q.2187:109' Q'43/63:89' Q'7/39:199 dianulir dengan

Ayat al-sayf atau ayat'ayat "perintah perang"'t4u Analogi yang

berkembang dibakukan melalui kaedah oleh HibatullAh bahwa

semua ayal yang memuat makna yang dianulir oleh 6yat al-sayf

(Q.9/113:5) dan/atau Ayat al-jizyah (Q'9/113:29)tat yang kemudian

berkembang melalaui karya al-Zarkashi dan al-Suy0ti'raz

Kataal-safhsemulabermakna..lebar''atau..sisisamping'',1a3
tapi berkembang sebagai memaafkan tanpa disertai sebelumnya

-"rrg""u*, apalagi menghukum' tidak seperti slogan "maafkan'

tapi jangan lupakan" (forgive, but not forget)' sehingga berbeda

dengan kata al-'afw'raa Ada 7 ayat perintah memberi maaf atas

perlakuan buruk oron$:oraR$ mushrik clan Ahl at'Kiteb terhadap

kaum muslim selama di Makkah dan Madinah yang diklaim teranulir;

4 ayal aclalah makkiyah, dan 3 ayat adatah madaniyah'

Ayat-ayat makkiyahyang teranulir adalah seperti Q' 15/54:85'45

berikut:
Tidaklah kami ciptakan langit, bumi, dan apa yang ada di

antara keduanya, melainkan dengan benar. sesungguhnya

kiamat itu pasti akan datang' maka maafkanlah (mereka)

dengan cata Yang baik'

@ ansfikh, ed.Musra{h'Abd al-Qidir' At g (Beirut :

Dir al-Kutub al-'Ilmiyah, 2006), I 56-l 58'

l4l)(Abdal-Qihiral-Baghdidi,al-Nilsikhwaal-Mans[tkh,16|,|71-172,
I 4 I Hibat ullah . al-Nilsikh wa al-M ans 0kh'209-210'

r4rAl-suyoti,al-ltq6nfi'ultntal-Qug6n,vol.2(Beirut:Darat-Fikr't'th')'24;al-

Zarkashi. al-Burh6n fi'Ultntt al-Quykn'vol' 2 (Beirut: DAr al-Fikr' t'th')' 47'

ra1 lbn Faris, Mu'jant Maqiyis at-Lughah'vol' 3' 293'

l4lalrRaghibal"lstahini,at-MufiatlitfiChatlbal-Qurdn'285-286'
r4j A|sHazilni ,aI-NAslikhwaaI-Manslkh,42;HibatullAh, al-Ndsiktr waal-Mansfikh'

Itl,al-Kararni, Qati'idal'Marjin,l28:al'NahhAs' al-Nilsikhwaal'Mansttkh'172;lbnal'

BArizi, Ndsiklr al-Qur'6n al-"Aziz,38: lbn al-'Arabi' al-Nhsikh wa al-Mansikh' 151:

*Uoi "t-q"tt 
i, afiaan,329 ; Ibn al-Jawzi' N aw Asi kh al-Qur' An' I 84'



Ayat-ayat lain yung juga diangg{p terauulir, udaluh e.4Zl
62:40,tai Q.43163:89,t41 Q.45/65' l4.r4s

Ayat pertama di atas (Q.15/a5:85) berkaitan dengan ayat-ayat
sebelumnya tentang kebinasaan bangsa-bangsa terdahulu.
Kehancuran bangsa terdahulu, keberhikmahan penciptaan, dan janji
kebangkitan merupakan argumen yang sejak awal, sebagaimana
diuraikan, digunakan dalam penyampaian risalah. Meskipun,
argumen eskatologis menjadi cfti ayal periode Makkah awal,rae dari
kala al-safh, menLu.ut al-Al0si, ada isyarat bahwa Nabi dan kaum
muslim telah memiliki kekuatan untuk membalas.r50 Meski ayat
tersebut konteksnya spesifik, Fakhr al-Din al-RAzi menarik ideal-
moralnya, atau dalam istilah Muhammad Asad, menggeser dari
partikular ke general, dari insidental ke intrinsik, yaitu sebagai
perintah menunjukkan moralitas yang baik dengan memaafkan dan
tidak menghukum atas kesalahan, sehingga ayaL tersebut tidak bisa
dianulir (nilai moral permanen).r51

Ayat kcdua di atas (Q.42162:tI0) rlelgisyar:atkau bahr.va

llcrspektil' ideal-rnoral rnoral lebih diutamakan daripacla perspektif

l{" Mcurrrut l^libatullih, bagian awal ayll"wajaz$sayy-iah sityyjahrnlrfilufid'diululir
olch Lragiarr ukhir ayat " tannn 'afii wu aslah lit ajruh 'ataAllih". tlibatullatr, al-Nisik1 wa
al-Mansfikh,l 57. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalanr Ibn al-'Arabi, al-NAsikh wa al-
MansAkh, 197-198; Ibn al.Jawzi, Nawisikh al-QugAn,22l .

'a7 al-Hdzimi, al-Nisikh wa al-Mansikh, 55; HibatullAh , a|Nlsikh wa al-MansLkh,
24; al-Kararni, Qal6'id al-Marjin, 185; 'Abd al-QAhir al-BaghdAdi, al-Nhsikh wa al-
Mansikh, l6l; al-Nahhffs, al-NAsikh wa al-Mansfikh,207; lbn al-BArizi, Nilsikh al-
Qur'6n al-'Aziz,49:Ibn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur'6n,222-223;lbn al-,Arabi, al-NAsikh
wa al-MansAkh, 198; Shu'lah, Safivat al-Risikh, l'/1.

ra8 Abt'Ubayd, al-NAsikhwaal-Manstkh.45; al-HAzinri,al-Nlsikhwaal-Mansfikh.
44-45; Hibatullith, al-Nisikh wa al-Mans1kh. 24; Qatidah, Kfteb al-Nilsikh wa al-
Mansitkh,45; al-Karami, Qalgid al-MarjAn, 187: al-Nahh6s, at-N6sikh wa al-Mansttkh,
207; Makki al-Qaysi, afiaan,qOg; 'Abd al-eihir al-Baghdddi, al-N6,ikh wa al-Manstkh.
l6l; Shu'lah, safwat al-Rflsikh, l72.Lihal kritik penganuliran ayat ini dalam Ibn al-
J awzi. N awAsi kh a I-Qu-rAn, 224-225.

rae William Montgomery Watt, Bel/'s Introduction to the eur,An (Edinburgh:
Edinburgh University Press, l99l), I 15-l 16, 159.

r5" al-Al0si, Rtth al-Ma'6ni,vol. 10, 64.
l5r Fakhr al-Din al-RAzi, Mafttih al-Chayb, vol. I (T.Tp.: DAr IhyA, al-TurAth al-

'Arabi, t.th,),2686. Bandingkan dengan al-Nasafi, /iiLiiral-Nasa/i. vol. z (Bcirut: Dir al-
Nafii1is. 2005), 23 1 .
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legal-lbnnal, karcna yang pertarna urenjuili spir:it tiagi yang kedua'

rneskiajaranal-Qur.antidakbisadirecluksimenjadisekadarajaran
moral (esensi) yang sama pentingnya dengan ajaran legalnya

(forma). Ayat ini menjelaskan bahwa memaafkan dan berbuat baik

iberdam,ri) memiliki dimensi moral lebih luhur dibanding menuntut

balas atas dasar hukum timbal-balik (resiprositas , qisas)' oleh karena

itu, sama dengan ayat pertama, ayat ini tidak teranulir'

Ayat ketiga di atas (Q'43/63:89) tampak mencerminkan

intensitas penolakan dakwah yang semakin kuat'r52 Seperti dalam

ayat pertam a, ayal' ini juga disertai argumen eskatalogis' tapi

dibubuhi "kelak mereka akan mengetahui" (fa saufa ta'Iamttn)

sebagai ancaman (tahdid)'ts3 Ancaman itu muncul' menurut Ibn

Mas'itd, Mujdhid, dan QatAdah (diikuti oleh al-Tabari) setelah

argumendarial-Qugantidakdidengardandiabaikan(mahj0ra).|54
Penganuliran ayat inj bisu dipahami ulang setidaknya dari dua level'

Dari level makna, perspektif metode al-Rhzi memahami ayat

pertama, yaitu mengfeser dari partikular ke general' atau insidental

ke intrinsik,'" dengan pesan moralnya sebagai anjuran memaafkan

kesalahan orurrg luin dan menebarkan kedamaian' Kedua' dari level

sejarah, pada fath Makkah (Januari 630M) yang terjadi setelah

turunnya ayat ini, Nabi mengatakan' "kita bersabar dan tidak

menuntut balas (memaafkan)"'156 Di samping itu' penganuliran

tersebut bertolak dari nalar kronologi semata yang' antara lain'

digunakan oleh Ibn Kathir atas dasar keterangan Qatddah dan

Mujdhidbahwaayatiniturunsebelumperintahperang(makkiyah),
sedangkan perintah perang turun setelah hijrah Nabi ke Yathrib''57

Tidak ada korelasi antara status suatu ayat sebagai ayat makkiyah

dan keharusan secara otomatis menetapkannya sebagai ayal

r s2 Lihlt Q.1 I l7 l:21 tentang pengaduan sertlpa dari Nirh as'

|5r Ab'Hafs.u-a,uin.etilin.Aoiral-Dinrashqi, al-Lub6bti'ulttt,al-Kit6b,vol.

l7 (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ilmiyah' 1998)' 305'

l 5 a S ebagai man a di kutip Ibn K alhir, T at'si r Ib n K at hi r, v o1. 7, 244. Lihal Q.25 / 42:3 0'

155 Lihat MuharnadAsad,The Message of the Qur'6n' vii'
r 5 6 Ibn Kathir ' Tafsir lbn Kathir' vol' 4' 6 I 5 '

'ri lbid.,544-545.
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mallsLrkh. Malah, adil korcl;rsi kcdua ayat terscbut, karcna irerintalr
nrenraalkan hanya sebagai bentuk penundaan (insQ) unluk
dilanjutkan dcngan perang nanti. Ayat ini tidak berkaitan dengan
pelanggaran perjanjian, berbeda dengan kyat al-sayf, dan dipahami
dalarn konteks historis masing-masing, sehingga tidak terjadi
kontradiksi.r58

Ayat kecmpat di atas (Q.45l65:14) diklaim reranulir oleh al_
Tabari atas dasar berikut. Pertama, konsensus para penafsir (ahl al-
ta'wil).tse Narnun, hal ini dibantah oleh Ibn al-Iawzi atas dasar latar
belakang turun ayat berkaitan dengan peristiwa pcrang Bani al-
Mustaliq, di mana 'IJmar ingin membunuh ,Abdullah bin Ubay
karena ejekannya "Gemukkan anjingmu, niscaya ia akan
memakanm .t" (santntin kalbaka, ya'kulka).1('0 Kedua, lima athar
dengan ayai r-,.'nganulir berbeda; dua dari eatAdah clengan e.g/
88:57, Q.9/11: 36, atau Q.9/113:5 sebagai penganulir, dari al-Dahhdk
dengan Q.22/i irl:39, dan dari Ibn Zayd (rawi cla,if) tanpa menvebut
ayat penganrlj ir.r('r l(ontroversi ini se cara otoilriitis rncmbantah
tcrladirrya k()ir ;tjnsUS.

Ayat-,yat utaduttfyilt yang diklui*r tcriurulil rclulali scperti e,2/
li7: 109r"2 be rilrirt:

Ilutltlk tli antaret Ahl al,Kitirb ncttginginkan scan<ltinytt
ucreka clapat ntengentbalikanntu setelah katnu berintan

r58 Lihat Mustali Zayd, al-Naskh fi at-eur,An al-Katinr.vol. 2,41_42.lje Ibn Jarir al-Tabari, JAnti'al-Bay6n, vol. 2, ed. Ahrnad Muhammad ShAkir (Beirut:
Mu' assasat al-RisAlah, 2000), ZZ.

r"(r Ibnal-Jawzi.Nawasikhal-eur'an,225.Lihatlatarbelakangturunayatinidalan
al-wAlridi, Asbab al-Nuztt{ ed. Muhamnrad'Abd al-eadir Shahin (Bcirut: DAr at-Kutub
at-'Ihniyah, 2006). I 96.

r"r IbnJariral-Tabari,JAnti'al-Bay6n,vol. l4,ed.AhnradMuhanrr'i,lShikir22-23.
lbn al-Jawzi (NawAsikh al-Qur'An,225) juganreriws5raf ksn ayat penglrnulirnya adalah
Q.9 I 1 13 :29 sebagai pendapat eatAdah.

r62 Ab0'ubayd, al-Nilsikh wa ar-Mansfikrt.33; eatadah, Kitab at-rrtilsikh wa at-
Mans0kh,33: 'Abd al-Qdhir al-Baghcladi. ar-Nlsikh wa al-MansLkh, l7 t ; al-HAzi'ri. a/-
NAsikh wa al-Mansfikh,2l; Hibaturlah. at-N6sikh wa ar-Mansttkh, 3; al-Kara'ri, eal$id
al-MarjAn,49 Makki al-eaysi. at-ideh,125. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalam al-
NahhAs, al-Nisikh wa ai-Manshkh, 3l; Ibn al-'Arabi, at-NAsiktt wa al-Mansfrkh. 33: Ibn
al-J awzi, Nr *'risiklr a l -Q ulin, 45 -,1(t.
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kepatlakekal.iran,iSarenairihatiyang(tinlbul)<Iari<liri
net-eka scndiri, setelah ttyata bagi tneteka kebenat'an. olelt

karena itu, tna'atkanlah dan biarkanlah mereka sampai

Allah ntentlat angkan perintah-Nya' Sesungguhnya AIIah

Maha Kuasa atas segala sesuatu'

DuaayatlainyangdianggapteranuliradalahQ.641108:14|63
dan Q.5/1 l2'.13.t"4

Ayatpertamadiatas(Q.2187:109)turundalamkontekssituasi
MadinahyangdihuniolehpenentanglslamdarikalanganYahudi
yang karena iri hati ingin mengembalikan kaum muslim menjadi

kafir. Abtr 'Ubayd,165 Ibn al-Jawzi,r66 Makki al-Qaysi'r67 dan al-

BaghdAdir6s meriwayatkan dari otoritas berbeda dengan ayat

penganulirberbeda.Penganuliranayatinidikritikdariperspektif
teori naskh sendiri bahwa hukum yang teranulir temporal, karena

dibatasi dengan "sampai Allah mendatangkan perintah-Nya"'

padahal hukum yang teranulir seharusnya sebelumnya berkckuatan

tetap, sehingga logis kerrlutlian jika dianulir'rul' Dari bcberapil ayat

."rrpu, "perintah" tersebut aclalah janji kemenangan eskatologis

dan pertolongan dalam dakwah Islam yang juga disebut sebagai

"keputusan" dan 'Janji Allah".

l6]Penganuliranayatinitidakbanyakdisebutolehparapenulisunrurrrnya.Lihat

kit ik Ibn al-J awzi, N aw 6si kh al-Q ur' 6n, 243'
r,,a para penulis berbeda pendapat t ent ang ayat penganuli r (n asikh): Q'9/ I I 3 : 5, Q'9i

l13:29,atauQ.Q.8/88:5tt.Ab0.Ubayd,at-Nksikhwaal-Manslkh,l56;Qatidalr,Kif6b
al-N[sikh wa a!-Mansfikh' 41. Lihat kritik al-Nahhits, a!-Nisikh wa al-Manstlkh' 120;

Shu' lah, S afw at al. R6s i kh, l 32;Ibn al-Jawzi, N aw 6si kh al-Q uy6n, | 45 - | 46.

165Abt.Ubaydrneriwayatkannyadarilbn.AbbAs.Abir.Ubayd'Kit6bal-NAsiklt

wa al-Mansikh,33.
l6t Riwayat lbn al-Jawzi berasal dari Ibn .Abbis, Ibn Mas,trd, QatAdah, Abir al.

'Aliyatr d"nganpengunulirQ.g/l l3:29' Ibn al-Jawzi'Nawisikh al-QugAn'45-46'

l6TMakkial-Qaysinrenyebutnyadarial-SuddidenganpenganulirayatBarA'ahdan

ayat-ayat lain tertentu. Makki al-Qaysi' al-idehJzs '

'on al.BaglrdAdi rrrenyebut dari Ibn .Abbis, Ubay, al.WAqidi, al-Zulrri dengan

penganulirAvatat-slq,t.(Q.9lll3.5)..Ab<lal-Qirhiral-Baghdddi,alNisik/rwaal.fvlttnsikh,
l? r.

roe lbn al-Jawzi. Nawilsikh al-Qur'iln,46:lbn al-'Arabi, al-NAsikh wa al-Mansikh,

33.
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jahat yang tak terlaksana tersebut bukan alasan cukup untuk

memerangi mereka, sehingga dianjurkan agar mereka dimaafkan

dan tidak dihukurn.'72

f. Ayat-ayat "berpaling" (AyAt al'!rAd)'

Penganuliran Ayht aI-i'rAd secara masif' sebagaimana

dikemukakan, didasarkan atas generalisasi Qatidah (w' 117 H)

bahwa semua ayal yang berisi anjuran "berpaling" (i'rAd; tid'ak

mengganggu) atau hanya menunggu dan menerima keadaan:

..Setiapayatdalamal-Quginyangberisiperintah.berpalingdari

merekadantunggulah'dianulirolehBarSahdan(ayat)perang''.I73
GeneralisasiinijugadikemukakandalamkaedahHibatullAh
berkaitan dengan ay^t-ayal yang memuat ungkapan YAUNO Uaaa'

YEae6 Ub66, atau yang semaknanya, yang tersebar melalui al-Suyttti

dana|-Zarkasfr'(al-tawalliwaal.i,r6dwaa].kaff,anhum).
..Berpaling',sebagaikata-kunciyangseringdirujukdigunakan

dalanr beberapa ungkop*o, ;7\ 'J'an ;; tt*Ouunya.berrnakna

"berpalinglah (dari)", atau ,i dan '1: keduanya bermakna
.,biarkanl ah/tinggalkanlah". r74 Menurut I6n al-' Arabi, "berpaling"

(i'rhd), kata-kunci paling populer, khususnya terkait Q'4197:63

dalam konteks orang-orang munafik, bisa bermakna: menghindari

permusuhan, tidak menghukum para pembangkang' tidak

menghiraukan ejekan mereka, atau tidak menghiraukan penolakan

orang-orang kafir terhadap Islam'r75 Makna-makna ini saling terkait

r72 Ibn al-Jawzi, Nawlsikh al-Qur'An,

Nilsikh wa al-Mansikh, 120.

146. Lihat juga Ab0 Ja'far al-Nahhis' aI-

r t t S ebagaimana dikut ip Ibn al-J awzi, N aw 6sikh al -Q ur' 6n' 208'

|7a Kata psi dari ;si setnula bermakna asal, menurut Ibn Firis''.lebar'' (lawan

panjang), tapi berkernban/ rnenunlukkan sisi sarnping/berpaling' Kara !'i O*t, i,t 
.

aigunutunAutu*pengertianfisik' atautidakmendengardanmengindahkan' Kata ,r dari

rlj semula bennakna mencarnpakkan karena kurang berarti atau bemranfaat' seperti kata

: i'^ (secuil daging), sehingga berkonotasi negatif' Kata ini digunakan dalam konteks

"i.i*",, 
yung rLl,iut nya diiujukan kepa6a orang yang r.nenclustakan al-Quyan, seperti

Q.6l{i02:4,1, Q.?3/3: l l clan Q.7414: l l' Kata iai dari 3l senrula bermaktra tnerendahkan'

nreninggalkan, dan menanggalkan' Ibn farE' MuJirn MaqAyis al-Lughah' vol 4' 269'

vol.6's6'9t{;Al-RAghibut-t.tunani'al.Muti.adAtfiGharibal.QryAn,333'532-533'548;
M. Quraish Shihab, Tafsir al-Mishbah,vol' 14'264'

r 75 Ibn al-'Arabi, al-Nisikh wa al-Mansikh, 104'
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dcngan urakr:ir iryat-tyat damai lain, khusus'ya iydr irl".sirbr tJan
AyAt al-'afw wa al-safrt. Namun, para ,tu'assrr. umur'nya
memaknainya secara konotatif sebagai ,,tidak perang" (tark al_
qit Al).t7u

Ada 26 ayat yang berisi perintah ,.berpaling" yang dianggap
teranulir; 23 ayal di antaranya dikategorikan sebagai ntakkiyah,
sedang 3 ayat dikategorik an madaniyafr. Fase Makkah umumnya
didominasi oleh ayat-ayat yang memuat argumen sekaligus ancarnan
(indh6r) eskatologis tentang siksaan di akherat atas celaan dan
penindasan orang-orang kafir, suatu karakteristik yang juga ada pada
ayat-ayat kesabaran dan pemberian maaf. Sedangkan, pada fase
Madinah, karena dasar teologis telah dijelaskan di Makkah dan Islam
mulai berkembang sebagai kekuatan, ayat-ayat yang turun berbicara
dalam konteks gangguan orang-orang munafik.

Kesalahan nalar penganuriran pada dasarnya mencakup hal-hal
berikut. Pertama, penganuliran ayat-ayaI yang bermuatan ancaman
oskatologis (wa'icl; tahctitt) yang, k.rena menyangkut -ianji tuhan
berkaitan dengan balasan di akherat, bersifat teorogis dan pcrmancn
yang tidak bisa teranurir. e.6g/02 :44t1i berlkut dianggap teranulir:

Maka biarkan Aku bersama orang yan-g mendustakan
perkataan ini. Nanti Kami akan menarik mereka setahap
demi setahap dari arah yang tidak mereka ketaltui.

Sejumlah ayat lain yang serupa adalah e|.3l03:ll,r7s e.74/04:ll,t7' Q.54/37:6,'s0 e. 7/39: I g0, r8r e.l 5 I 54:3,1*, e. 6/55,70,,*,
Q.6/55:9l,rtr4 Q.6/55:70,t|s e.6/55: ll2, tB6 e.6/55: 737,tx| e.43/

'i6 Lihat,'risalnya, Ibn Hdzinr, ar-NAsikh wa ar-Mansfikh ri at-eur,6n ar-Karint,
suntingan (fafiqiq) 'Abd al-Ghaflbr sulayndn al-Bindiri (Beirut: DAr al-Kutub al_,I1niyah,1986Ml 1406 H), l2-18; al-Ujh0ri, Irshild al_Rahnt6n,BZ.

l7? Lihat lbn al-Jawzi, Nawilsikh al_eur,AnZ44.
r7n Lihar ibid.,248.
I7') [.i[ut ibid.. 3.{9.
r8" Lilrul ilrid.,234.

't' Lihat ibid.. 162.
r*r Lihar ibid., lE4.

"' Lilrat ibid., 15.1.
r$a Lilrul ibid.. 155.
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63:83 r88 dan Q.70l79'.42,t'e Q.23174:54,te0 Q3217 5:30,1er dan Q.52l
J 6:45.tez

Kedua, meskipun ayat-ayat perintah "berpaling" turun
umumnya dalam fase Makkah sebagai strategi yang lebih relevan
dibandingkan melakukan perlawanan fisik, tidak berarti bahwa
secara logis strategi tersebut tidak akan berubah karena perubahan

kondisi, seperti menguatnya komunitas muslim di Madinah. Bahkan,

perubahan strategi tersebut, sebagaimana pada bebcrapa ayat

kesabaran dan pemberian maaf, tclah diisyaratkan, sebagaimana

diyakini para mufassir, misalnya, dengan ungkapan "suatu waktu"

liia; aatam Q37156:174 dan 178, yang memang berkaitan dari
konteks internal ayat dengan janji kemenangan, sehingga wajar
kemudian MujAhid menafsirkannya sebagai "perintah pcrang".'u-'

Oleh karena itu, perintah "berpaling" dan perintah berperang adalah

dua anjuran yang sama-sama relevan dalarn konteks historisnya,
bukan dipertentangkan, hanya karena faktor urutan waktu. Ayat-
ayat kategori ini adalah seperti Q.6/55:68'ea berikut:

Dan apabila engkau melihat orang-orang yang
membicarakan (memperolok-olokan) ayat-ayat Kanti,
tinggalkanlah mereka santpai mereka membicarakan
pernbi t araun se I ainny a.

Ayat-ayat lain dalatn kategori sitinr itditlilh Q,37l56:174-175,
l7E-179,r'u5 Q.53i23:29,re6 daq Q, l5l54:94.r'7

' 
$ 5 Li lr at NI akki ul-Claysi, alldrilr, 2 fl2-2 1i3.

'"' Lihat lbu al-,li*vzi, Narv:islAl al.Qur'in, 156,

'" Ltbat ibid,. t 57.
r8' Lih;1t ibid., ?22.

'3'r Lilrat ibi,l., 245.
r'(' [-ihat ibid., 197.
l'r' LihatN4ustalaZlryl,al-NaskhlialQrrr'iirrul-l{atint.vol.2,3l-33.lSarriiirrgkuu

dcngan Ibrr al-Jawzi, NawAsikh al-Qur'in,208.
r'2 Lihat Ibn al-Jawzi, Naw1sikh al-Qur'An.h.232.
rer Lihat lbid.,212.

'e4 
rAbd al-QAhiral-Baghdddi, a/-Nr4s-ikh waal-Manstrkh, 102; Ibn al-Jawzi,Nawlsikh

al-QugAn, 154.
re5 Lihat perbedaan penekanan kedua ayat ini dalam konteks ancalnan al-BiqA'i,

Naznt al-Durar. vol. 8.252.
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I(ctigu, penrahanran cli luar makna konteks ayat sesungguhnya.

Ayat-ayat yang dianggap teranulir dalam kategori ini adalah seperti

Q.7 139 :lggtet berikut:
Ambilah maaf dan suruhlah yang ma'rtrf, serta
berpalinglah dari orang-orang yang jahil.

Ayat-ayat lain kategori ini yang juga dianggap teranulir adalah

Q. 6/55 : 1 06, ree 
Q.5 I I 67 :5 4,200 Q. 3 3/90 :48, zot 

Q.4l 92:63,2')2 d,an Q.4l
92:81.203

I e " Must afh Z ay d, al-N as kh fi al -Q ur' An a l-Kafint, vol. 2, 3 4-3 5.
re7 Tidakrasionaljikaperintahuntuktidakrnengganggiorang-orangntushikdianulir

dengan perintah perang, karena ayat ini menyatakan bahwa penolakan nrerekajuga akan

diganjar di akherat. Lihat Mustalh Zayd, al-Naskh fi al-Qur'6n al-Karint, vol. 2, 30-3 l.
le8 Klainr penganuliran ayat ini didasarkan atas anggapan bahwa"al-jAhiliti'adalah

orang-orang rnusftnk Padahal, ungkapan ini bersifat umum yang mencakup semua orang
yang tidak rnengetahui ajaran Islarn. Llhat al-Zatnakhshari, al-KashshAf,vol. 2 (Beirut:
DAr Ihyfl al-TurAth al-'Arabi, t.th.), 179; Ibn al-Jawzi, Nawisikh al-QugAn, 163. Bahkan,

seandainya ayat ini diasurnsikan dituiukan kepada orang-orang ntushtik,jugatidak berarti

bahwa perintah trerpnling telsebut berrtentangan dengan pcrintah perang. Lihat tbn 'Adil
al-Dirnashqi, al.Lubib ti'UIin ai-Kitfrb, r,ol. 9,432.

tu! Makki al-Qaysi. ul-ida|286. Itiwuyut 'Ali bin Abil'all-rirlr rlari lbn'Abbls (lbu
al-Ju'ovzi, Narv'risilrll rrl.QugJn, l5fr) t idak otcnt ik karenu kedurnya tidirk pcrtralt bcd*tr u.

Liltat jugu Mustalir Z,tyrJ, al-Naskh li al-Qu16n al-Kafin\vol.2,2t). Mayotites ulanru

rnenganggap ayat ini muhkant,karena i'riddalam konteks ini benrrakna "jangan bergaul

denganorang-orang ntushrik',sehinggapenganulirannyamenjadikanlarangansebagai
perintah.

20u Ayat ini, menurut Ibn al-Jawzi, memuat larangan agar tidak mendebat orang-
orang yang tidak mau menerima ajaran Islarn, bukan larangan berperang. Lihat Ibn al
I awzi, N aw4sikh al-Q ur' 6n, 23 l.

2{)rMenurutal-Qurtubi,kataAEQAisebenarnyaambigu(utushtarak)yangrnaknanya

sarna-sarna dianulir dengan 6yat al-sayf,ntungkin bemrakna "gangguan nrereka" (rnasdar-

lA'il) atau "gangguan (karnu terhadap) mereka" (rnasdar-ntaf'ttf . Lihat al-Qurtubi, a/-
l6nti'li Ahklut al-QugAn,vol. 14,201. Akan tetapi, rnenurut Ibn'Ash0r, dengan rnakna
kedua, perintah yang ditujukan kepada Nabi tentu hanya rnenyangkut gangguan yang
nraknanya spesifik, tidak sarna dengan larangan berperang. Lihat Ibn 'Ashft. al-Tahrir wa
al-Tanwir, vol.22, 58.

'u' Ayut ini turun di Madinah secara spesifik dalarn konteks agar Nabi rnengajak
orang-orang munafik kepada Islarn tanpa rnenghiraukan penolakan rnereka. Itu artinya
bahwa rnakna ayat ini tetap diterapkan hingga wafat Nabi. Lihat Ibn al-'Arabi, al-NAsikh
wa al-Mansfikh. I 03-104.

t"t Ayaf tetakhir ini j uga t urun tertuj u kepada orang-orang munafik. Olelr karena it u,

mengarrggap ayat ini teranulir dengarr Ayat al-sayf(Q.9/l l3:5) yang konteksnya kebole han

ntenrerangi orang-olang ntushrikyang rnelanggar perjanjian danrai adalah pcmahauran

lerhatlap ayat di Iuar konteksnya.
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g. Ayat-ayat ponyerahan urusan kepada dllah
Penganuliran ayat-ayat ini, terut ama ayat_ayat .,menunggu,,

(AyAt al-infizer), sebagaimana dikutip Ibn al-Jawzi, didasaikan
generalisasi Qatadah bahwa ayat yang memuat "maka berpalinglah
dari mereka dan tunggulah" Gh u'rid. 'anhum wantazir).rro
Genep2|isa5i ini, meski berkaitan dengan penganuliran ayat-ayat
"berpaling" (ayat al-i'rad), tarnpak juga mencakup penganuliran
ayat al-intizar. Akan tetapi, uniknya, tidak ditemukan satu ayat pun
dari dua tipe ayat ini dianggap oleh eat6dah teranurir daram
karyanya, Kiteb aLNilsikh wa al-Mans\kh}os

sebanyak sebelas ayat yang diklaim teranulir bisa diklasifikasi
sebagai berikut:

Pertama, tujuh ayat yang memuat perintah .,tunggulah!", baik
diungkapkan dengan ungkapan tarabbasfi (2 kali), yaitu e.20i
45'135206 dan Q.52116:31,207 dengan ungkapan intazirtt (4 kali), yaitu
Q I 0/5 I :20,208 Q, I 0/5 I : I 02,r{), Q. I l/-52 : 122,tr,, clan e.6/55 : I 5g,, I

rnaupurl clenga4 ungkapan irtaqil: (l kali),rl yaitu e.44164:5g.2tr
Ayat tcraklrir ini, scpcrti bcrikut, adalah salirh (ontoh iryat pcnantiiur
yang diarrggap tcranulir:

Maka tunggulah, scstutggultnya ncrcka pun anng^arittlg
yang rllgnutlgggu.

roa lLrn al-Jawzi, Atir rvii^silrlr al.e vr, ln. Z0g.
2"5 Kctltutrgkittan baltwa liluirrr pcrrgunulilun Qltlclah bcr.kaitaq ayal-uyat ini

dite*ukan dalam riwayat-riwayat tak terko'rpilasi dalarn bent uk karya. Tafsir al-Tabari
umumnya mengkornpilasi riwayat-riwayat penafsiran, tennasuk dari kalangan t6bi,itn.

200 Lihar Ibn al-Jawzi, Nawasikh at-eur'an, r95; Ibn Kathft, Tafsir lbi Kathir,vor.
5.330; Fakhr al-Din al-Rdzi, Ma{htih al-Ghayb.vol. l, 3l 15.

207 Lihat lbn al-Jawzi, Nawisikh al-eur'an,h. 232; Ibn Kathir, Tafsir lbn Kathir,
jilid 7 . 43 6; Fakhr al-Din al-Rdzi, M al6t ih at-Gh ayb, jilid t, 4204.

20E Lihat Ibn Jarir al-Tab ari, J6nti' al-Bay6n, vol. I 5, 4g.
2')e Lihat ibid.,vol. 15,215.
2r(' Lihat lbn al-Jawz?, Nawilsikh al-eur,An, lgl.
2r I Lihat ibid., I 6l .

2r2 Lihat makna ungkapan-ungkapan ini dalarn Ibn FAris, Mu ,jam Maq|yis al-Lughah,
vol.2, 247,vo|. 5,444 al-RAghib, at-Mufradilt fi Gharib al_eur,6n, 8,,'201,4gi.2'r Lihat Ibn al-Jawzi, Nawilsikh al-eur,An,223.
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Kedua, tiga ayat (dua ayat terakhir adalah madaniyah)' yaitu

Q. 16/70:106, Q.3/89'.28,"0 dan Q.4192:842's yang mengesankan

kebolehan bersikap lemah/pasif dan tidak berani dalam menghadapi

sesuatu, seperti dalam ayat pertama dalam kutipan berikut:

Barangsiapa kafir kepada Allah sesudah ia befiman, kecuali

dipaksa, padahal hatinya tetap tenang dengan keimanan,

akan tetapi orang yang melapangkan dada dengan

kekafiran, maka atas mereka kemurkaan dati Allah dan

bagi ntereka azab Yang besar'

Ketiga, satu ayat tentang Allah swt. sebagai Tuhan yang paling

bijaksana/adil yang kemudian ditafsirkan secara konotatif sebagai

ayat perintah untuk menyerahkan segala urusan secara pasif dan

fatalis kepacla'Nya, yaitu Q'95/28:B:2r6

Bukankah Allitl ac/at;th penberi keputusan ytng paling

atlil

Tiga tipc ayut ini ditirl'sirkaur sc$ara subjek(if sel.ragni ayat-ayat

yang menyuruh kauru muslim bcrsikap pasif, fatalis, lidak bcrani

dalam menghadapi berbagai rintangan dakwah Islam. Kesadaran

subj ektif-psi kologis-ideolo gis p ar a m ufas si4 ket i ka hal ini dit af .sirkan

pada level ,,pemaknaan tersirat" (ntafhfinldalil al-khitab), bukan

"pemaknaan tersurat" (mantfiq al-khitAb),2ri sangat dipengaruhi

oleh berbagai situasi perang, sehingga berbagai perintah yang

2r4 Lihat ibid., 104.
2r 5 Lihat Muhamnrad Rashid Rida, Tafsit al-Qur'6n al-Hakint,vol. 5 (Beirut: DAI aI-

Fikr,2007), 217-219.
2r6 Lihat Ibn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur'4tt,252.
2r7 penraknaan pada level rnafhtnnldalil at-khitAb bukanlah tidak dibolehkan,

rnelainkan validitas hasil pernaknaan tersebut sangat rentan subjektifdan harus kernbali

diukur dengan standar-standar lain, nreski pernaknaan pad alevel ntantfiqre'rt an urenjadi

"literalitas tafs ii' (harfiyat al-la6ir). Mernang, tidak ada konsensus ulaura yang nrencegah

pernaknaan dari segi nrafhtnt'r,ntqi6z,ataulebih utnum, tgwil.Lihat kornentar Ibn Rushd.

Fasl al-Maq6t.33. Ilantlingkan rlengan lbn al-'Arabi, al-N6sikh wa al-Mansitkh, 139'

Akirn tcf api, rlalanr hirarki pemaknaan rt-rayoritas ttlama tnenempatkan prioritas tnantAq

atas nathttnt, haqiqi alas ntajiz. atau lebih umum faftiratas l3rwil. Irrioritas ini t anlpak

dirnaksudkan untukmemininralisasi subjektivitas, karenateks harus berb'rcara(nAtiqiyat

a!nas.s), bukan "dibunuh".
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lnclniliki kontcksnya scndiri selalu clipsr6enliingkun dcngan
kcinginan mernbangkitkan aktivisrne,

Pcrtamu, bcrkaitan dengan ayat-ilyat .,t-ncuurrggu,' (iiy\t al
int izar), ungkapa' "rnenunggu" dital'.sirhall secara konotatif scbagai
"tidak berperang" (al-kaff ,an al-qit6l).zti Ayat-ayat yang
diidentikkan dengan ayat-ayat pasivisme/fatalisme tersebut
sebenarnya memerintahkan sikap untuk tidak saling menganggu
(mutArakah, bar|ah) antara kalangan muslim dan non-musrim
Ucapan "tunggulahr" dimaksudkan sebagai penyerahan segara
bentuk penolakan dan penindasan orang-orang kafir hanya kepada
Tuhan yang berhak menghukum mereka, baik di dunia maupun di
akherat. oleh karena itu, ayat-ayat ini konteksnya adalah ancaman
(tahdid, wa'id) Tuhan yang, karena bersikap teologis dan berisi
pemberitaan murni (al-khabar al-kh6lis), menurut mayoritas ulama,
tidak bisa dianulir.2re

Kedua, ayat-ayat tipe kedua dikonotasikan sebagai
membenarkan pasivisme, ketakutan, atau motivasi rendah, yaitu
ayat yang menjelaskan keborehan menyembunyikan keimanan
(taqiyalr) ketika dipaksa kufur untuk menghindari intimidasi orang-
orang kafir (Q.16170:106) dan yang menjelaskan kebolehan
mengangkat orang kafir sebagai wali (e.3/g9:2S).220 Al_Tabar?
mengemukakan riwayat dari Ibn ,Abbds, al-Hasan, al_Suddi,
Mujahid, 'Ikrimah, al-Rabi', dan ar-Dahhak yang menjelaskan bahwa
taqiyah tersebut dibolehkan dan tidak teranurir.z2r Begitu juga,
perintah berperang di jalan Allah yang disertai ungkapan ,.mudah-

mudahan Allah menolak serangan orang-orang yang kafir" (e.4/
92:84). Ungkapan ini secara keliru dianggap sebagai doa yang

2r8 Ibn al-Jawzi, Nawlsikh al-eur,An, 16l .

2 'e Ibid., 2l-22.Bandingkan dengan Ibn al-'Arabi, ar-Nilsikh wa ar-Mansakh,4.
22o nwaf se'rula bennakna "dekat", baik dari segi jarak, hubungan, agalna,

pcrsahabatan, hubungan saling menorong. maupun keyakinan (al-RAghib ul-rstahani, u/-
Mufrad4t ti Gharib al-Qug€n, 533). oleh karena itu. kata ini bisa bennakna teman dckat
atau pernirnpin. sesuai dengan konteksnya.

:2' Lihat lbn Jarir al-Tabari, J6ni, al-BayAn, r,ol. 6, 3 I3_3 I7.
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dijadikan sandaran satu-satunya tanpa berbuat untuk mewujudkan

kemenangan melawan orang-orang kafir. Padahal, kata "mudah-

mudahan" (UQr) menunjukkan bahwa janji Tuhan tersebut pasti

akan terwuj ud.222

Ketiga, Q.95/28:8 tentang Allah swt sebagai Tuhan yang paling

bijaksana ditafsirkan sebagai perintah "biarkanlah orang-orang kafir
dan beri mereka kebebasan bergerak".22r Jadi, ayat teologis ini
disamakan dengan ayat-ayat damai lain yang teranulir, karena

dikonotasikan memberi keleluasan bagi orang-orang mushrik
(musAhalat al-mushrikin).22a Persoalannya adalah apa kaitan antara

pemberian keleluasan dan membiarkan mereka tersebut dengan

kemahabijaksanaan Tuhan Penganuliran ini tentu didasarkan

penafsiran pada level matllttm, bukan mantttq, atau yang dikenal di

kalangan penulis dengan istilah "dianulir dari segi maknanya".225

Menurut al-Karami, pemberian keleluasaan dan membiarkan mereka

itu karena Tuhan yang paling bijaksanaladil lah yang akan

memutuskan hukuman terhadap mereka.226 Pengaitan keduanya

hanya atas dasar "kesan" (shu'0r)221 yang dipengaruhi oleh

"2 al-Suy0ti, al-Itqen fi 'Ultm al-QuyAn. vol. I (Cairo: Matba'at Hijdzi. t.th.), 165;

Ibn Jarir al-Tabari, JLnti'al-BayLn, vol. 8, 579.

"r HibatullAh , al-Nlsikh wa al-Mans0kh,28.
22a Lihat, misalnya, alasan para penulis berkaitan dengan klairn penganuliran Q.7/

39: I 99 dalarn lbn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur'An, I 62- 163 dan Q.2/87:ll3 dalarn Shu'lah,

S afw at a/-A 6.sik1t, I 00.
22r al-Hdeinri, al-Nfisikh wa al-Mansttkh, I Il, 66; Hibatullih ibn SalAnrah, al-Ntsikh

w a al- M ans t kh, 2 8; al-Kararni, Q al 6' i d al- M arj 6n, 225.
22' al-Karami, Qal6' id a(-MarjAn,225.
227 ('Kesan"(shu'0r)yangseringtampakdariungkapanparanrufrssriseinisal 'tedaksi

ayat ini mengesankan $tush'iru, rnush'ir) memang diakui keabsahannya ole h sebagian

para rnufrssircaramemahami al-QuEan, seperti halnya "hal-hal yang terlintas" (khawAtir)

Mutawalli al-Sha'rdwi. Tapi, media penafsiran ini lebih banyak bertopang pada

subjektivitas, meski terkadang didasarkan atas analisis kebahasaan. Sebagainrana

dicontohkan, dari ungkapan p6diieda6 (dengan harakat kasrahlbaris di bawah dari

peinilihan kata"qil', bukan gawlsebagaimanalazirnnya), al-BiqA'imemiliki kesan bahwa

keadaan Nabi benar-benar dalam kondisi sangat tertekan disertai dengan pengharapan

yang besar akan pertolongan Tuhan dalatn menghadapi ejekan-ejekan orang-orang kafir
Makkah terhadap misi Islam yang disampaikan beliau. al-Biqi'i, Naznt al-Durari vol. 7,

60. Namun, bahwa gilbermakna seperti itu bukan sebagai ketentuan baku dalarn linguistik
yang dikenal umumnya, melainkan hanya kesan al-Biqd'i.
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lccsadaran subjckti&idoologis dan lionteks licsejarahan rli sckuli ling
penulis. Ibn al-Khatib, penulis Mu'tazilah dalam al-F'urqan.
mengkritik penganuliran ini, karena menurutnya, sifat Tuhan
tersebut kekal terlepas dari apakah Dia memerintahkan perang atau
damai.228 Ayat makkiyah ini kandungannya bersifat teologis,
sehingga ridak teranulir, dan konteksnya juga sama sekali tidak
terkait dengan respon terhadap komunitas agama lain.

h. Ayat-ayat perintah berbuat baik
Riwayat Abtr 'Ubayd tentang klaim Ibn .AbbAs tentang

penganuliran ayat-ayat damai memuat satu ayat, yaitu e.60:g
tentang kebolehan berbuat baik dan berlaku adil terhadap
komunitas non-muslim yang tidak memperlakukan buruk terhadap
kaum muslim.22e Hanya tiga ayat yang diklaim teranulir, jadi tampak
bahwa klaim penganuliran ayat-ayat tipe ini tidak mengalami banyak
perkembangan. Yang dimaksud berbuat baik di sini adalah
mengatakan ucapan yang baik (Q.2/87:83), berbuat kebajikan (birr),
bcrlaku adil, mcnjadikan orang-orang katir dalam pcrgauran sebagai
teman dckat (Q.60191:8-9), dan memberi makan tawanan perang
(Q.76i98:8). Seluruh ayat tersebut adalah madaniyah, karena logis
bahwa perintah berlaku baik tersebut berkaitan dengan situasi
Madinah di mana kaum muslim telah memiliki kekuatan.

Ayat-ayat yang diklaim teranulir tersebut adalah seperti e.2/
87'83230 berikut:

(Ingatlah) ketika Kami mengambil janji dari Bani IsrA,il
(yaitu) "Kamu tidak menyembah selain Allah, dan berbuat
baik kepada ibu bapak dengan kebaikan yang sempurna,
kepada kaum kerabat, anak-anak yatim, clan orang-orang
miskin, ucapkanlah kata-kata yang baik kepada manusia,

rrE lbn al-l(lratib, al-Furyin (Beitur: Dir sl-Kutub al-'llrliyah, r.th.), 156.
22' Ab[r 'Ubayd. al-Nisikh wa al-Mansiklt, 159.
rlr' Lilrat lbn al-Jawzi. al-Nlsikh wa a!'Mansitkh. 44; 'Abd ar-earrir al-Baghcla<ti. a/-

Nrisrk/r wa al-Mansitkh, 170; Shu'lah. satwirt al-Rt)sikh, lrJO"ltll: Makki al-eaysi. aL
iden. n+.
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I aks artakartl alt shal at, rlan t ut ai kttnl ah z akut' " I(em ucli an

kamu tidak memenuhi janji itu' kecuali sebagian kecil dari

kantu, clan kamtr selalu berpaling'

I)ua ayitt lain' yaitu Q'60191:8-9?rr dan Q'75/98:tizr? juga

r.lianggaP teranulir'

Penganuiiran ayat-ayat ini diclasarkan atus nillat Lre rikut'

Pcrtatra, ,t*ngotnkut' t'"oputn yaug baik tliidcntikkan dcngan

memberi kereluasaan bagi orang-orang mushrik (musAhalat a|'

mushrikin),padahal *""ku justeru harus diperangi' Kontradiksi

ini lebih bertumpu pudu p"*uhaman subjektif mufassir yang tidak

terkandung dalam teks' Menurut Ibn 'Abbas' Ibn Jubayr' Ibn Jurayj'

dan Muqdtil, sasarannya adalah orang-orang Yahudi' Sedangkan'

menurut al-Hasan' Abir- al-'Aliyah' dan Muhammad bin 'Ali bin al-

Husayn, sasarannya adalah kaum muslimin' Ada pendapat bahwa

ayat ini dari keseluruhan maknanya adalah berita (khabar) masa

lalu yang berkaitan dengan kalangan Yahudi' sehingga tidak bisa

dianulir. Di samping itu, tidak ada pembatasan bahwa "manusia"

(al-nbs) dalam ayat ini hanya "orang-orang kafir"'233 Begitu juga'

"orang-oran g mushrili'dalam Ayat a\-sayf (Q'9/113:5) hanya orang-

orang yang melanggar perjanjian datnai'23a Ibn al-Khatib rnengkritik

penganuliran inl clari dua aspek' yaitu (1) terlcpas dari konteks

spcsifiknya, maktra yang intlinsik adalah ajaratr ctika untuk

rnengatakan yang baik, *"loi"ggo jika dianulit" bcrarti mclaratrg etikil

yang baik; (2) konteks kalimat (siyilq) yang mengiringi perintah

tersebut adalah perintah bertawhid' menunaikan shalat' zakat' dan

berbuat baik (ifisdn) yang tidak bisa dianulir'zrs

Kedua, suatu pe;intah atau larangan bergantung pada alasan-

alasan ,urr, ,n""jusarinya' Kebolehan berbuat baik dan berlaku

ffisikhwaa1-Mansfikh,239;Shu'1ah,Safwatal-R6sikh'

Lihat lbn al-Jawzi, al-Nilsikh wa a|-Mans1kh'Z50'

iUti.. oo'' Abd al-QAhir al-B aghdidi' al-N irsi kh w a al- M ans fikh' 17 0'

Makki at-QaYsi, al-i deh, 43 1 -433'

Ibn al-Khatib, al-F urq\n, I 55- I 56'
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adil tcrhadap orarrg-otiurg kalir qlibatasi olch iiasan jiha tcllradap
rnc'cka yang tidak ulemcrangi atau'rcngusir kaurn nrusrirn.
Bahkan, menurut al-Tabari, perbuatan baik tersebut juga diborehkan
terhadap orang-orang yang memerangi (tnuhAribfin) jika tidak
memperkuat pasukan mereka, seperti tarnpak dalam hadith Asma.
binti Abi iJa.kr.2r6 Kebolehan ini menunjukkan bahwa ada dua sisi
ajaran ai-Qur'an, yaitu ajaran fundamental berupa hukum
resiprositas tentang bagaimana kaum muslim dan orang-orang kafir
saling memperlakukan, dan ajaran spesifik berupa kategori hukum.
oleh karena itu, ajaran spesifik tidak bisa dijelaskan dengan
penganuliran, melainkan dengan ajaran fundamental tersebut.

Ketiga, ayat tentang memberi makan tawanan perang
konteksnya adalah pujian terhadap orang-oran g yang berbuat
kebaikan (abrAr), sehingga hanya berupa berita (khabar).
Sebagaimana dikemukakan, penganuliran ayat ini adalah ijtihed
penafsiran Hibatullah yang k.non dikoreksi oleh anak
perelllpuannya scnrliri rlcngari alasail balir,va licrvajiban nrcrnbcri
makan tawanan sudah menjadi konsensus .rlama (i1ma'). Di kalangan
ulama umumnya, bahwa tawanan pcrang harus diberi rnakan, tidak
boleh dibunuh, dianggap sudah menjadi konsensus.ziT Ar-Karami
mengemukakan riwayat bahwa Nabi menyuruh untuk berbuat baik
kepada tawanan perang.238 Akan tetapi, di sisi lain, seperti tarnpak
dalam kontroversi penganuliran e.47 :4, perlakukan terhadap
tawanan perang merupakan bagian dari strategi perang yang tidak
bisa dituangkan dalam rumusan kaku, seperti dikemukakan ar-
Tabari.23e Apalagi, konteks ayat di atas adalah berita (khabar),
bukan hukum.

i. Ayat-ayat komitmen hidup damai (6yilt al_muw6da,ah/
aI - mu' Ah ad ah/ al - muh Ad an ah)

Rirvayat Abir 'Ubayd berkaitan dengan klaim

1lr=g_ll:-::r:_?:l Y/eJ.:,:e0 
dan e uiII:6r

penganuliran oleh
scbagai dua ayat

2"' lbn Jarir ul-l'abari, Jimi'al-tsityiu,vol.23,32l .
?r/ al-zarkasli, al-uurl$u {i'L rit,, ur-eu,1tiu,vrrl. z (t}cirut: prir arJ;ikr. t.th.),34
r ir irl-l(irriurri, Q al i' kl ul- A,{ arj fu , 220.r" lbu Jarir al-Trblri, Jirni'al.l\tt1iin, vol. l?. 153.
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perjanjiun damai yang dianggap tcronulir. $ctclah itu, pcttganttiiran

ayat-ayat serupa berkembang karena pengaruh kaedah al-Dahhlk,2a0

HibatullAh,24r dan Ibn Abi Uways2a2 yang menggeneralisasi bahwa

setiap ayat perjanjian damai dalam al-Qugan dianulir dengan ayat

pedang (Ayat al-sayf) atau perintah perang dalam sirrat Barlah dan

surah-surah lain.

Ayat-ayat perjanjian damai yang dimaksud mencakup ayat-ayat

yang berisi anjuran hidup bersama secara damai (aL-ta'6yush al-

sitmi; peaceful co-existence) dengan komunitas non-muslim,

sehingga mencakup tidak hanya anjuran menghormati perjanjian

damai. Kecuali Q.25142 63, semua ayat yang teranulir adalah

madaniyah, karena masyarakat muslim Madinah telah memiliki

kekuatan politik, sehingga memiliki posisi tawar.

Kecuali ayat ini yang konteks pembicaraannya tidak tertuju

kepada orang-orang kafir karena hanya berisi berita (khabar)-
karenanya, tidak logis dianulir-tentang sifat-sifat hamba Tuhan

sejati, ayat-ayat lain memang berbicara tcntang perjan-iian tlamai

antara komunitas ntusliln dan ntltr-uruslim. Ilcrtatna, all1urall

rnencrirna ajakan berdamai (Q.8/S8:51). Kedua, pe|intah rncnr)lotrg

kaum muslim yang belum trerhijrah, namun tidak untuk metncratrgi

kclorrrpr-rk yang telah rncngatlakan pcrjanjiuu duurai dcngan

komunitas muslim (Q.8/88:72-73), Ketiga, kewajiban mengganti

mahar yang dibayar oleh suami dari wanita yang beriman dan

berhijrah jika seorang muslim ingin menikahi wanita tersebut (Q.8/

88:10), dan kewajiban membayar mahar kepada orang kafir bagi

muslim yang istrinya melarikan diri ke daerah orang-orang kafir

yang kemudian dapat ditaklukkan (Q'8/88:11).24r Ayat ini

'za" al-Dahhik,Tafsiral-Dahhik,vol.2,ed.ShukriAhmadal-Zdwini(Beirtt:DAral-
salinr, l4l9 Hl 1999 M),399. Pendapat ini dikutip oleh Ibn Kathir. Lihat -r;it Kathir,

Tafsfr tbn Kathir, vol. 2,337 .

2al Hibatullih , al-NAsikh wa al-Manstrkh (edisi al-Maktab al-lslirni), 210-2ll .

242 Makki al-Qaysi, al-idi.h,23l.
241 Hal ini sesuai dengan isi perjanjian Hudaibiyah (628 M) antara Nabi dan orang-

orang rnushrik Makkah bahwa siapa yang kedatangan seseorang dat'i penduduk lt{akkah

tanpa izil walinya, ia harus rrrengemlalikannya kepatln trtcrcka dan siapa Vang datang

?:cpada pe nduduk lvlakkah, ia menjadi bagian dari trercku. lbt tl-Jarvzi. Naw;i^si/.Jr :r/'

Qur'fu,?t10.

327



menjelaskan ugar wanita-$,anita tcrsebut ticlak dikernbalikan. kar ena
rnercha tertarik dengan Islam, scdangkan laki-laki tlari orang-orang
mushrik tetap dikembalikan. Keempat, larangan membunuh dan
menawan orang-orang yang meminta perlindungan (suaka) dengan
kelompok yang telah mengadakan perjanjian damai dengan kaum
muslim dan orang-orang yang tidak mau memerangi kaum muslim
(Q.4192:90). Kelima, kebolehan membebaskan tawanan perang
dengan atau tanpa tebusan setelah perang usai dan situasi akan
terkendali (Q,a7D5:9. Hal ini dibolehkan karena bukanlah perang,
melainkan perdamaian, yang menjadi tujuan. Keenam, penundaan
pemutusan perjanjian damai-karena pelanggaran yang dilakukan
oleh orang-orang musfirik-dan pemberian kesempatan bagi orang-
orang mushrik selama empat bulan untuk menikmati kebebasan
dan kesempatan untuk memperbaiki sikap (Q.9/l l9:2). Ketujuh,
perintah untuk bersikap konsisten menghormati dan rnengindahkan
isi pcrjanjian damai sclama ornng-orallg rnushrilc juga bersikap
ko,.rsi$tcr.l (Q,9/l 1 3 :7).

Dciupan ilyat yilng diklairn teranulir adalah Q.Z5/4?:53,*o e.B/
8ll : 6 1,1''5 Q. B/68 :7 7-7 3,7a!' Q. 6019 I : I 0- I l, r'17 

Q.4/9 Z:90,zat e.47 I
95;rl,:" Q,9ll13:?,zst clan Q.9/t l3'.7'.15t Ayut bcrikut (e.25142:63)
aelalah contoh ayat ytng tcranrrlir;

:aa Lilrlf ibid.,202.
:{5 Mcuurut lbn 'Abbis, ayat iui dianulirolch Q.9/l l3:2t) iltau, tu$nurut kctcr+ngan

slru'lalr.olchayat-ayatpclang(eyatal-(Iinh.LilurtAbi'Ubryd,a/-lfiisilJr wtal-Llansttkl,
158; shu'lah, safwat al-Risikh. l42.Tapi, ada pendapat bahwa ayat ini dianulir oleh
Q.47195:35. Lihat Makki al-Qaysi, al-fd6h,244,4l44l5.Lihat kritikterhadap penganuliran
ini dalanr Ibn al-Jawzi, al-Nisikh wa al-Mans1kh, 166-16'l .

240 Lihat HibatutlAh, al-Nhsikh wa al-Mans1kh, l5- I6; al-Karami, ealh,id al-MatjAn,
ll5. Lihat kitik penganuliran ayat ini dalam lbn al-Jawzi, al-NAsikh wa al-Mans1kh,
l'70-t7l .

247 lbn al-Iawzi. al-Nisikh wa al-Mansikh,240-242; Makki al-eaysi, at-ideh,435.
2aE Lihat Abir 'Ubayd, al-Nlsikh wa al-Mansfikh, 159; eatidalt, al-NAsikh wa al-

Mansfikh,40: Hibatullih, al-Nisikh wa al-Mans1kh, 12; al-Hlzinl at-Nlsikh wa al_
Mansftkh,34; 'Abd al-QAhir al-Baghdadi. al-Nilsikh wa al-Mansikh, 210; Ibn al-Jawzi,
Nawisikh al-Quyan, 133-134. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalarn al-Nahhis. al-
Nisikh wa al-Masikh, I 07-l 08.

2au Lihat 'Abd al-QAhir al-Baghdddi, al-Nisikh wa al-Mansttklr, 232; Makki al-
Qaysi, al-tdah. 413-414. Lihat kritik penganuliran ayat ini dalarn al-Nahhis, alNdsiklr
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Hamba-ltamba (Tuhan) yang Malta Pengasih adalah orang-

orang yang betjalan'di atas bumi dengan lemah lembut

dan apabila orang-orang jahil menyapa mereka' mereka

mengucapkan salAm (keselamat an)'

Penganuliran ayat-ayat yang berisi anjuran menerima ajakan

berdamai dan menghormati perjanjian damai' atau menciptakan

suasana damai di atas didasarkan atas nalar berikut' Pertama' urutan

waktu dan peristiwa (kronologi) turun ayat yang banyak diterima

oleh para penulis sebagai alasan bahwa ayat yang turun lebih awal

teranulir dengan sendirinya dengan ayal yang turun kemudian'

sehingga ayat-ayal per.laniian damai.hanya berlaku pada fase-fase

awal Islam di Makkah ketika komunitas muslim masih merupakan

minoritas.
Kcdua, kronologi yang mendasari pola pikir "mayoritas-

mirinritas., tcr.sebut .l,,oo,,ro orcrr "logika tclittulan" ltnantitl aI-

quw'wah, the lttgic ttf power)' scperti tampak dari pernyataan yang

clinisbatkan kepada lbn 'Abbhs yang rliikuti oleh semisal Abil

'Ubayd, Ibn 'Abidin, Ibn Hajar al-Haytami' dan Makki al-Qaysi'

sebagaimana dikemukakan' dalam pengertian bahwa karena kaum

muslim di fase Makkah masih minoritas' mereka tidak bisa menerima

arternatif selain menerima ajakan berdamai, Sebaliknya, ketika

mereka memiliki kekuatan seimbang (ishtadda surtanuhum), karena

telah membuka kota Makkah (fatlt Makkah) lanpa perlawanan

sebelum turunnya Ayat al-sayfdalam sttrat al-Tawbah' mereka hanya

menerima alternatif p"rurrg. Al-Kayl al-I{arasi (w. 504 H), penulis

Ahk|m a|-Quglnberaliran Shaf i' misalnya' mengikuti logika Ibn

waaI.N,lasik]1,?tjq-zl0.Lihat.iugrruraiansebelunrnyatentarrgstatus(i/rk:ilnataunaskh)
otut'l'.ittil?n*rbc.loirn 

|errcl'pirl tcnlun$iurnlall ayat tcrupulrr' itiyirl t-?' uyat 2' at{tr uyat

l-4. Lihat ut-l-lirzirni, 'lruitlf' 
*' a'l-filtns'kh'+0; Hiuatullitr ibn Sal^'tah' :rl-Nrisifrlt

va al-h4ans\kh, l6' Lihat *ii'U n""'u"uliran ayat ini dalam lbn al-Jawzi' Nawlsikh al'

Qrrr'iin, l'12.173. t 
^ 
r ,...1.L rr.. ..1-'arirni nl-Nisikh wa at-

r5l L.iltat Hibatullirh' alNisikh wa al-ManslkLr' l6; al-Hlzirni' a/-N'isi'kfi

Mansrtkh,l6,Lihatkitikpenganuliranayatinidalarnlbnat.Jawzi'NawAsikhal-Qur,6n,
174.
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'Abbss tcrscbut ketika rnenjelaskan tutnulir:nya e.s/tig:61 cii atas
dengan QA7 195:35 bcrikur:

Scsungguh'ya, sirrah Bara'ah (al-Tawbarr) acralarr surah yang terakhir
turtm, sedangkan perjanjian damai antara Rasulullah dzur orang-orang
musltrikterjadi sebelum itu. padahal, Allah swt berfinnan, .,Jarrganlah

kainu rnenjadi lemah dan rnengajak berdamai, padarral kamu adalah
orang-orang terat as." Tuhan rnelarang diadakannya perjanjian darnai
ketika ada kekuatan untuk mengalahkan dan membunuh musuh. oleh
karena itu, sebagian rokort madhrtab kami (shdf iyah) mengatakan,
"Jika sebagian pend,duk daerah perang rnampu memerangi musuh,
tidak boleh berdamai dengan mereka." 252

Begitu juga, menurut Ibn ,Adll al-Dimashqi, penulis al_LubAb
fi 'ullm al-Kitab, perubahan dari kebolehan perang defensif ke
perintah perang mutlak (defensif maupun ofensif) disebabkan oleh
kuantitas kaum muslim yang semula ketika itu hanya sedikit,
sehingga dari segi maslahah lebih menguntungkan jika mereka
nrenunjukkan sikap lembut dan rnernperbaiki hubungan. Akan
tctapi, kctilir rnclcka rncniadi kunt, sctlangkan clrang-rlrang ltiustnk
rnasih banyak, parlahal tclah clirunjr.rkkan mu'jizat, tlan upaya
rlukr'r'ah tclah rncncarpal titik l*eputrrs-asaaq, waiar jika Allah swt
uremcrirulahkan perang mutlak, lgnpir syarat,:53

Logika kekuatan yang scbcn,rryi,r moritliisa{i pcnganurirarn
sorlluu ayat daniri iui bcrtcnturgan tlcngan idc.ielu gcncral al-eur,nn.
Irosisi sc,bagai mayoritls irtau bcrrickuatan sciurbang tidak
rncngirarr.lskan balrwa l)crang (sebagai saranir) harus rliambil sebagai
nltcrnatif satu-satunya jika carn darlai (scbagiii lujuan) bisa tcrcapai.
Logika kckuatan ini tampa[< liarcrna sclatril ltchuatan unruk
tuengalalrkarr ntusuh rnasih i,lcl;r, solusi rtanrai clianggap tirlali bsrlaku
sciarnanya dalam keariaan apa pun, har.crr* diariggap tcranulir
(tnansli/dt), Banyak ayat al-eur'an yang r.uclrjelaskail alasan (ta,tit)

:5t af-Kuyi al-llalisi, A,ltkim al-Qur'6n.vul, J (Bcirul: Dlr al-Kulub al-'lluriyalr,
I eii3). | 63.

)51 lbn 'AdilaH)i,uaslrr;i, allu&iib ti .L.lliun al-Kitib,vol.3. J41.
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dalarn perintalt dan larirngoonya, ter.masuk "jika karrru tidak
melaksanakannya (menolong kaum muslin yang belum berhiijrah;
sarana), niscaya akan terjadi fitnahlpenindasan di muka bumi dan

kerusakan yang besar (agar tidak terjadi kekacauan; tujuan)" (Q.8i

88:72-73 di atas) yang sealur, misalnya, dengan "perangilah (sarana)

mereka sehingga tidak terjadi lagi fitnafilpenindasan dan agama

untuk Allah (tujuan), tapi jika mereka berhenti (memerangimu),

tidak ada permusuhan, kecuali terhadap orang-orang zalim" (Q.21

87:193).
Pemahaman seperti inilah yang pernah dikemukakan 'AbdullAh

bin 'Umar dalam menyikapi penindasan (fitnah) orang-orang
ntushrik dan isu yang dalam fiqh kemudian disebut sebagai
"pemberont ak" (bughAh) yang mengacu kepada kericuhan di antara

para sahabat dalam peristiwa al-fitnah al-kubr| yang mengakibatkan

terbunuhnya 'UthmAn dan keterlibatan 'Ali dalam politik. Riwayat
yang diterima Ibn Kathir dari Muhammad Ibn Bashshdr menjelaskan

bahwa 'Abdulldh bin 'Urnar didatangi oleh dua orang laki-laki, lalu

mereka lrerdua bertanya kepadanya, "Sesungguhnya orang-orang

tclalr diculik, dan Anda sendiri sebagai sahabal Nabi, apa yang

menghalangi Anda untuk ikut turun tangan" Ibn 'Umar mcnjawab,

"Yang menghalangiku adalah karena Allah rnengharamkan untuk
menumpahkan darah saudaraku sendiri." Keduanya bertanya lagi,
"Bukankah Allah swt telah berfirman, "Perangilah mereka sehingga

tidak terjadi lagi fitnah" Ibn 'Umar menjawab, "Kami sudah

berperang sampai tidak ada fitnah lagi dan agarna Allah rnenjadi
tegak, sedangkan kalian ingin berperang sehingga terjadi fitnah dan

supaya agama yang tegak bukan karena Allah." Menurut riwayat
'UthmAn bin SAlih, suatu ketika Ibn 'Umar didatangi oleh seorang

laki-laki yang bertanya, "Wahai Ab0 'Abd al-RahmAn (Ibn 'Umar),
apa yang mendorong Anda untuk menunaikan ibacah haji satu tahun
dan mukim (tidak berhaji) satu tahun, dengan meninggalkan jihAd
cli jalan Allah, padahal Anda tahu apa yang discnangi oleh Allah"
lbn 'Umar menjawab, "Wahiii, kcrnenakanku, lslam dibangun di
atas lima i'ondasi, yaitu beriman dcngan Alluh dan rasul-Nya, shulat

linro waktlJ, lruiisil br-rl$n Ilamadln, nrcrnlriryar: zuknt, ciart
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rllcnunaildan ibarlah lraji". Iv{r:rEka (orlng-orang lilin yang
nrendcngilrnya) nrengatakiru, "wahai Abft ,Abd al-ltalrrnan,
bukankah Andn mcnclengar apa yang Alrah sobutlian dalarn kitab
suci-Nya'Jika ada dua golongan dari merekayangberiman berseteru,
hendaklah kamu damaikan antara keduanya. Tapi, jika salah satu
di anta:a keduanya melanggar perjanjian terhadap yang lain,
perangilah yang melanggar perjanjian itu sampai mereka kembali
kepada perintah Allah' (Q.491106:9) dan ,perangilah mereka
sehingga tidak terjadi lagi fitnah, (e.Zlg7:193),' Ibn ,Umar

menjawab, "Kami sudah melakukan hal itu pada masa Rasulullah
saw, dan ketika itu Islam memiliki pengikut yang hanya sedikit,
sehingga setiap orang diuji dalam agamany4 adakalanya mereka
(orang-orang mushrik) membunuhnya atau menyiksanya, hingga
akhirnya Islam memiliki banyak pengikut, maka penin dasan (titnah)
seperti itu tidak ada lagi."zs+

Mernang, clalam k'ntsks orang-oraRg ntttshrik, sr:lusi damai
telah dilakukan dan mengalami jalan buntq, serringga al-eur,an
niembolchkan porang. Namun, berdamai dan porang adalah clua
solusi yang harus dilihat relevan dalam konteks historisnya, bukan
dianggap sebagai dua solusi yang bertentangan (naskh). Atas dasar
ini, al-Tabari menilai pendapat eatadah dan ulama lain tentang
penganuliran ayat yang berisi ajakan berdamai (e.gigg:61) sebagai
"pendapat yang tidak ada dasamya dari al-eur,an, sunnah, maupun
fitrah dkal",zss karena kedua ayat tersebut adalah muhkam dan
relevan dengan konteks turunnya (muhkantalt fima unzilat fih).2s6
Di sisi lain, perang dan damai adalah strategi yang tidak bisa
dituangkan dalam rumusan baku, melainkan tergantung kondisi.
Menurut al'Zamakhshari, kedua opsi tersebut dipertimbangkan
secara dinamis oleh pemimpin dari segi manfaatnya bagi Islam dan
kaum muslim.2sT Prinsip ini mendasari semua ayat perjanjian damai
di atas.

r''' 
f lrrr Kutbir:, lalsirlbu Idathir, yol. 1,229-32,g.

25r lbD Jatlr ul"l'abirti , Jiui' at-tluyilr, vul. 14, 41.
,J,, lbid.,4?-41.
257 Al-Zrunakhshari, aLlf,tsl sttlivul.3 (Ecir.ut: l)0r lhyi. al-Turirrtr {1.'.Arirbi, t.th.)"

11 I
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J, Ayat-ayot pemberiarr keieluasaan
fidak adu kaedah tertontu lrerkaitan dcngan pcnganuliran ayat-

ayat ini. Begitu juga, tidak ada riwayat tentang penganuliran ayat-

ayat ini dari Ibn 'Abbds melalui semisal Ab0 'Ubayd maupun 'Abd
al-Qdhir al-BaghdAdi. Penganuliran ini tampak didasarkan analogi

dari penganuliran ayat-ayat yang maknanya sealur, seperti AyAt a\-

intizAr, 6yAt al-i'rAd, AyAt al-sabr, d,an AyAt al-'afw wa al-safh, karena

kandungan semua ayat ini bisa diidentikkan, meski secara konotatif,
dengan perintah memberi penangguhan waktu penghukuman (iml!)
yang berimplikasi memberi keleluasaan bagi orang-orang kafir
untuk hidup bebas dan bertindak.

Limat ayat yang semuanya makkiyah yang diklaim teranulir
adalah Q. 86/36 : I 7,258 Q.3 8/38 : 88,25e Q.7 139 :l 83,260 Q. 19 I 447 5,261

)is rrl-llirzirni, alN-isi(1r wt al-fr,Iansitklt,65; tlibatullih" u/-N/;i"srA/r va al-h(ansfikJt,

28; al-Karanri, QalA'id al-MarjAn,223; Ibn al-'Arabi, al-Nisikh wa al-Mansfikh,224;lbn
al-BArizi. NAsikh al-Qur''An al-'Azfz wa Mansfikhuft, 57. Menurut Ibn al-Jawzi, ayat

karrdungannya ancanran (wa'id), sehingga t itlak bisa di an u li r. I bu a l-J arvzi, NawAsi kh al-

Qur'in,251.
2J' al-I-lizirni, al-Nisikh n'a al-Mansfikh. 52; al-Karurrri. Qali'id al-NIatjAn. 173.

Mcnurut llibatullih, jika kata "liii'(waktu) dital'sir kan dengan "clall:"(nrasa), ayat ini
tidak teranulir. Sedangkan, jika kata tersebut ditafsirkan dengan perang Badr, ayat ini
dianggap teranulir. HibatullAh. al-NAsikh wa al-Manstrkh. 23. Menurut Ibn al-Jawzi, ayat

ini kandungannya adalah ancar.nan (wa'id). Ibn al-Jawzi, Nawisikh al-Qur'6n. 214.
Menurut Ibn al-'Arabi,jika yang dirnaksud adalah waktu perang, ayat ini dikategorikan
sebagai ayat yangdiberi penjelasan (rnakhsis) dengan ayat pedang. Sedangkan,jikayang
dirnaksud adalah azab di akherat, ayat ini tidakbisadikategorikan sebagai kasus na.sk/r.

Ibn al-'Arabi, al-NAsikh wa al-Mansttkh, 192.
2('(' al-HAzimi, al-NLsikhwaal-Mansikh, I6; HibatullAh,al-Nisikhwaal-Mans\kh,

1 5. Menurut Ibn al-Jawzi, ayat ini kandungannya berita ( khabar),brkan hukunr, sehingga
tidak logis dianulir. Ibn al-Jawzi, NawAsikh al-Qur'An, 162.

2('r al-HAzirni, al-Nilsikhwaal-MansAkh,17,45 al-Karalni, Qal6'idal-Marjdn, 138;

Ibn al-BArizi, Nisikh al-Qur'An al-'Aziz,40. Menurut HibatullAh, ayat ini teranulirdianulir
dari segi r.naknanya (nusikhanta'nAhA). HibatullAh ibn SalAnrah, al-NAsikh wa al-Mans1kh,
h. 19. Menurut al-Zajjdj, sebagairnana dikutip Ibn al-Jawzi, meski redaksi ayat ini berupa
perirrtah (arnr), nraknanyaberila(khabar), sehingga bennakna bahwa balasan Tuhan bagi
orangi ,vang sesat atlalah menrbiarkarrnya clalaur kescsatan. lbn al-"lawzi" NawAsikh al-

Qur''iiu, 194.
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darr Q.lll"lill64.zaz sebagai cootoh, ayat pcr.til'ra (e. ti6/36:r7) di
antara ayat-uyat ini dianggap tcranulir:

Karena itu, berilalt penangguhan waktu bagi orang_orang
kafir itu, heri tangguhlah ntereka!

Kck,'iiruau nalar peranuiiran ayat-ayat ini dilirrat crar:i aspek-
uspck bcri liut. Pci'ta'ra, sclnua ayat ini bcrisi a'cama' siksa, baik
di dunia maupun di akherat, yang diungkapkan dengan ,,rencana/

strategi menghancurkan" (kayd),,,berita besar" (nabg),,,siksa,,
('adhAb), "kiamat" (sa'ah), dan "perhitungan teliti" (na'uctdu rahunt
adda), terhadap orang-orang kafir Makkah karena mereka tidak
hanya mendustakan al-eu-ran, merainkan juga menuduh Nabi sebagai
orang gila (majnfin), peramal (kAhin), penyihir (sAhir), atau penyair
(shA'ir), mengejek, dan melakukan kekerasan fisik. Ayat_ayat ini
mengandung anjuran agar Nabi dan kaum muslim membiarkan
rnereka, tidak memohon kepada Tuhan agar mereka segera disiksa,
dan menyerahkan segala bentuk penolakan dan penindasan tersebut
kepada Tuhan yang akan menghukurn mereka, baik dengan
membiarkan dalam kesesatan (istirtrai) maupun dengan siksa, baik
di dunia (kebolehan perang) maupun cli aktrcrat (ganjaran; wa,itl).26i
Kanclurg'n ayat-ayat ini rerlcait secara i'tegr.al clcngan pcmbatasan
misi Nabi hanya scbagai pembcri pcringatan (nadrtir, mundrtir), yang
tidak bcrtarrggung-jawab atas pcn.laka* tcrscbut, ticlak bcrhak
rncng arvvasi d a* lnengay0m i rnere liar, 

're 
lc [:i ir i ku ra k r cr

"kcrnanusiir al." (ius iriyafi) nrisi kc'abian. I)cngan clcr'ikian, lrrLrat ;rn
ini sangat bcrsilat tcologis" Ancarnan i,i bcrkaitan clcngau ,'taqrlif'
(kctcntuan) f nhan, baik yang siiaia-r,vaktunya miidiuur scbng.i

r"r ul-l'lazinri, alt{risjHr u,a irl-M;ra.rtl1,45; I,libatullilr, al_rfislUr vtt al_h,{;tnsilklt,l!' l!{cnu|ut lbtr al-Jawzi, jika yaug dinraksud clcngan laraugan nrelycgerakl. azab
bcrkaitan dengan azab di akherat, itu arlinya nrengharapkan kematian'rereka segera.
Jelas bahwa rnakna ini tidak berfentangan dengan nrakna ayat ar-sayf.Sedangkan,jika
yang di'raksud adalah perang, ayat ini turun di Makkah, sedangkan perintah perangturun
di Madinah. Larangan nrenyegerakan azab (perang) tetap relevan pada u-rasanya. Ibn ar-
l awzi, N awAsi kh al-Q ur' An, 1 94.

2('3 Lihat, rr.risalnya, Q.7/39: 182. Lihat penafsiran ayat ini dalam Mutawalli al-Sha,rawi,
Tafsir al-Sha'rAwi, vol. I (Cairo: AkhbAr al-yawrn, t.th.), 3 I 4l .
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'.lrukUrn s0sial" clan "Lrukunr sejarilh' IAflg bcrkAitarr dcngan

kchanc uran (diskontinuitas) getlcrasi suat u utnat karctra

pendurhakaan, maupun yang skala-waktunya panjang sebagai

"hukum pembalasan eskatologis" atas amal-amal di dunia'264

Bahkan, cli samping kandungannya berisi ancaman, di antara ayat-

ayat tersebut, seperti Q.38/38:88, Q'7139:183, Q 19l44:75,

kandungannya berisi berita (khabar), meski terkadang dengan

redaksi perintah (atttr) (Q.l9l4a:7 5), sehingga tidak logis jika

dianulir.
Kedua, dua ayat yang turun sesuai dengan konteksnya tidak

seharusnya dianggap sebagai dua ayat yang saling kontradiktif.

Strategi "menunda waktu" sebagai strategi bertahan disertai

ancaman di samping memiliki alasan teologis dan relevan dari segi

gradualitas penyebaran Islam di Makkah, juga relevan secara historis

dengan kondisi kaum muslim awal sebagai minoritas, karena baik

ayal-ayat penundaan maupun ayat pedang tuncluk kepada "hukum

waktu" (hukm al-waqt). Kedua ayat ini mclnang sama-salna

di latarbelakangi penindasan orang-orang kafir,2"j namun ayat-ayaI

penundaan turun dalam konteks kaum muslim yang masih belum

mampu melakukan perlawaan fisik, berbeda dengan kondisi ketika

mereka cti Madinah. Namun, penjelasan historis ini harus dibedakan

dari penjelasan "logika kekuatan", karena perbedaan kondisi

komunitas muslim di dua tempat berbeda tersebut tidak menjadi

alasan cukup untuk menjustifikasi bahwa perang adalah tawaran

satu-satunya dan final pada fase Madinah, apalagi diformulasikan

dalam bentuk naskh yang berarti penganuliran permanen. Alasan

sesungguhnya yang bisa menjelaskan perang sebagai solusi ketika

264 "Taqdii' (ketentuan) Tuhan yang skala-waktunya pendek sdalah sunnafi-Nya

yang bcrlaku dalam keajegan hukum kausalitas di dunia tisika. seperti (.,nyatakan "Segala

sesuatu Kanri ciptakan dengan qadar(ukuran)" (Q.54l37:a9) dan "Kanri tuenutunkan air

rlari langit dengan qadar(ukuran)" (Q.23 174:18). Lih.rt juga: Q' l5/54:2 I, 60; Q.43163:l l;
Q.6/55 :96; Q.36/4 I :38; Q.4 1i6 I : 12, Q.561 4660; Q-73/3 :20'

265 Lihat ayat l5-16 yangmengiringi Q.86/36:J7: "Sesungguhnyanrereka (orang-

orang ka{ir) merencanakantipu dayajahat dengan sungguh-sungguh, dan Aku pun menrbuat

rencana (pula) dengan sungguh-sungguh".
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itu adaiah karena gagalnya perjanjian-perjanjian damai dan orang-

orang nushriktiOat<"Uertr"nti memusuhi komunitas muslim' Jadi'

keclua ayat ini relevan dalam konteksnya masing-rnasing' Nalar

penganuliran ayat-ayat ini didasarkan atas pemahaman bahwa ayat-

ayat ini berkonotasi "tidak perang" (tark at-qit6'l) dan memberikan

kereruasaan (musaharat ar-mushrikfn) kepada orang-orang kafir' Di

samping itu, ayat-ayat yang berisi ancaman eskatologis

kandungannya bersifa' p"""un"n' tidak terkait dengan perintah

perang.

k. Ayat-ayat regulasi perang 
liklaim

Sebanyak tujuh ayat yang semuanya madaniyah yang c

teranulir bisa diklasifikasikan menjadi dua macam' yaitu:

Pertama' Iima ayat tentang perang defensif (dife'il yaitu bahwa

perang dibolehkanlitu uttu" atau telah diserang yang dasarnya

acialah hukum timtrai-batik/balasan setimpal (resiprosit as)' sehingga

"melampaui batas" (melakukan agresi' atau membunuh wanita'

anak-anak, orang yang tua renta)r66 dilarang' Ayat-ayat yang

tcrrrasukdalamtatego-riiniaclalahQ.2/87:190-192(tigaayat),267

:66 "N4sloutpauibulas"rlinraksutilrisatlitallsirkau.selraguirlrelanggarkctcrtttrirnpcraflg

delbnsif it u senai.r, yoitu ,r-,enr"r""rt .r*, tang t idak'ier'erangi' S hu'lah ' salwat al-

^*ifi'l?l yang teranulir terdiri dari tiga ayat. yang teranulir dad lyit re0 adalah

ungkapan..watdta,tadii'6angantatrtu,',rrmelanrpauibatas)yangditafsirkanberagam'
antara lain. ditafsiTkan t"J;;:l;;;'ot'lluunutt. unak-anak' wanita' dan para tokoh

agarna nrurni. dun aituf i'ftl"nl"Uuguitu'ungun *elakukan agresi' Tentang penganuliran

avat ini. lihat al-Hdaiml' ;;;;;il wa allMans'kh' 27; Hibatull^h' al-N'sikh wa al-

7rlrliio,."ii^,_*r'r"*,. q^teii 
"t-rra*i6n.64; 

'Abd al-Qihir al-Baghd.di. at'Nisikh wa

at-Mansakh,79; Ibn tL;;;N';# u'1-q's* at-.'Aziz'23' Lihat kritik penganuliran

ayat ini dalarn lbn 
"1-J"*';' 

;;;; i1p1' u;'[ugan' 170 Al-NahhAs dan Makki al-Qavsi

rneriwayatkan pendapat iUn 
"A'bbas 

bahwa ayat ini muhkant' Pendapat ini' menurut

kedua penulis ini, adalah Oalit"t"-ntt Ot 
"nta119e1danat 

lain' Al-NahhAs' al-Nhsikh wa al-

Mansakh,3z;M"tm ar_q"vsii,t-iaan,s;se.. Ayat l9r yang teranulirberkaitan dengan

larangan berper""s di M;Jj;;i 
""t*' 

tlyar jrf 
lioerangi' 

Ada perbedaan pendapat

tent ang ayat pe nganulit t"lttOfil' q'n/i t 3:5 atau-q 2 187:193 'Tentang penganuliran ini'

lihat Qatidah, Kiteb 'l-N;;;;*oif4uu't'*t't' 
33;al-HAzirni' a/-Nr4sikh wa al-Mansikh'

27:HibatullAh 'at'NAsikhwaa!'Mansilkh'6;al-Kararni' 
QatEitlal-Marjin'66lal-Nahhis'

alNasiklr wa a!-Mansakh, ri-ro, Ibn al-Barizi, Nitsikh al-Qu;an al''Aziz,23; Shu'lalt'

salwat al.Risikfi, l0g.t to.'t-it,*t kritik penganulilan ayat ini clalam lbn al-Jawzi' Nawrisikit
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ffiffi{;*$,Lut ul'?'je Avirt ucrikut (Q'2/87: I e4), misar'vu,

Bulan suci den

d i h o r n a t i, :fi : r::' 
;: ;:::';: #, L' ;i i "r : : : :,, :i:,barangsiaTta yang ntelukukan agresi tcrhitclapntu, lakukail

1t tt I a a g ro.s i ( p e nt b a I a s a u) s e i m b 
^,r 

r r, 
", io', ; f: r:;:;;;,terhadap kilmu. Bcrtakwalalt kepada ,r\ila[t dan ketaltuilattbiltwa AIlah beserla orot,g-onrng yilng bertilkt:yil.

Kcrlua, dua ayat yang bcrisi larangul: berperang pada bulan-lrulan suei {ar'srtah. ar-rtarfnt) crr, tarar:rgan berti'crak mel'mpauibat a.s, yair u e, 2/8 7 . 2 1 727 o dan e. 5/ I r 2.,;.;;; ;;;;';:;, 
"_r]"lru, o^kutipan berikut, rnisalnya, dianggap tcranulir:

Mereka bcrtanya kepadaaru r"ntnng betperang paela bulansuci. Katakanrah, ,,Berperang 
di buran tersebut adarah dosabesar, tetapi menghalangi (manusia) dari jalan Allah, kafirkepada Ailah, (mengharangi masuk) Masjidir Haram rran

al-Qqr^n'72'73;Makkial-Qaysi, 
at-iaatt,l57-l58.sedangJ<an, 

ayattg2berkairandenganlarangan memerangi orang-orang rnushrikjiku,n"r.tu u..t.nti memusuhi kaunr muslinr.Tentang penganuliran avat ini, lihat A_r*rn . 
^,i_i^ikh,wa al_Mans*kh,l4.HibatullAh.a I- N As i kh w a a t - M an s 0 kh.. 6; Ibn al_Jawzi' i)*ir, 0,, al _e ugAn, 7 4_7 5.2('E At_NahhAs. at_N1!kh.wa 

",_*ir'oii.'Ti_34; 
.Abd 

at_edhir at_Baghdidi, ;i/_N 6s i k h w a a t -M ans ,kh' 7 9..Lih"t u"rt u iu"r' tiivzi,, aw x i *n a Lq u;6n, 7 i -t 7 .
2('e At-HAzimi , at_Nesikh *u ut_iuir"iii.':+]niuuruuat 

, at_NjsikL wa at_Mansitktr.r2; al-Karanri' Qar6'id ar-Marj6n, *t iir"^iiu^ir, Naw'sikh ar-Qur,6n,l34; Ibn ul-
?:;izi' 

aah'id at-Marj6n,28.Lihat kr;tit lbn 
"ilo,rur, ar-N6sikh wa ar-Mansrtkh,7it6_

?7" 
Qaridah' Kitab nr'ltrf,sikrt rva ar-lr[aus0kh, tr[;ur-r.rtz,inri, ar-Nljsikrt wa :rr.Mansiktt2li; l{ibarultih . al_Nisiktt wa-r,-ii,irii,,.(r; lbn al_.Arab i. at_N6siklt wa :ttMansikh' 23-24; lbn ar-B6rizi, t txi*i tt-qrr"ui)i,-'orn,23; ar-Karanri . Qar6.id ;t!,Nlatiin. rr7. Mcnurur ,,t_rr,ll..r: 

'yar 
ini ,;,;;;;;rrucratAklrir 

atau R;rjab tahun 2 I I
sctelah pcrang Khaibar. Al-NahhAs. ,,_*Ur,in *l^i*nsfikh.37_3lt.Lihai 

lnn at_Jara zi.Nawdsikhat-eur'rir.80-*2.M*r.rtleuirol" 

"oiritun,rbnJurayj,.Ati.danMujirrirr.y:,t ;;;:I:i;' #;:;; 
to 

"t' 
t' 

" 
t r i ai,' rii - ro),l o oo .,-quhir a r - B aghd'd i. a t - N is i k h

27' 
QatAdah, Kitilb al_Nilsikh,wa al_Mans\kh, 40: al_H?rzimi, at_Nisikh wa at-#lllff;ii;i?i:i1jfi';!*i:'fn *1"'.-i*,?i, ,3; ur-Ku,u,o i, eata,id at.Marian,,!,ziz:3t,,,"',,"*ili_::{t:!i:fr,ii3;iL1; jH:mi:,1*i,xiy;i#;

Q ur' 6n, I 39 - I 42 : Shu' lah, S afw at"r_^r"rOr, l rO_ i rl
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rrlcrlgu^tiI' Ilertduduktlytt dttl'i :iel{itsrt:t'ta lebib besar

(dosanya) r/i sisi Attah' Melakukan penindasan (fitnah)

Iebih besar daripada membunuh'" Mereka tidak henti-

hentinya memerangi kamu sampai mereka (dapat)

mengembalikan kamu dari agamamu (kepada kekafiran)'

seandainyamerekaSanggup.Barangsiapayangmurtad
di antara kamu dari agamanyh' lalu di mati dalam keadaan

kafit, maka mereka itulah yang sia-sia amalannya di dunia

dan di akherat, dan mereka itulah penghuni netaka' meteka

kekal di dalamnYa'

Penganuliran ayat-ayat regulasi perang ini didasarkan atas nalar

berikut. Pertama, ayat'ayat kategori pertama yang berisi "kebolehan

perang" hanya karena alasan defensif dan larangan melakukan

balasan melebihi batas hukum setimpal dianggap teranulit' karena

Ayat al-sayf(Q.9/113:5) yang turun sesudahnya ditafsirkan sebagai

'ierlntah p"rutg" (al-amr bi al-qitilI) secara mutlak (defensif maupun

ofensi$ dan final, karena turun cli fase akhir Madinah' Analisis teks

tlan kontcks terhaciap ityat a!-sayt' sebagaimana dikcmukakan':7z

rncurt:uktikan bahrva al-Quran' hingga ayat psfang tcrakhir yatlg

tliturulrkanini,titlakp"onotlnrcrrirrggalliur.rprinsiplrukunrtirrrbal-
balik (rcsiprusitas) yang ilijadikannyd scbagai nilui rujukan dan ilasnr

kcbolehan pclang delensif' Kedua' ayut-ayat kutegr-rri kcclun yaug

berisi lar-angatr lrerp*aug cli Masjid al-I{arum' kccuali atas rlasut

alasan-alptiun dcfensif, sepcrti dihalaugi nrasuli kc dalarn masjid'

dan yang berisi larangan bertindi-li melampaui batas juga dianggap

teranulir dengan nalaryang sama' Di samping itu' para penulis yang

mengklaim penganuliran ayat ini merujuk kepada fakta di mana

pada peristiwa pembukaan (fath) kota Makkah Nabi menyuruh

sahabatbeliauuntukmembunuh.AbdulldhibnKhatal(.Abdal-
'lJzzi) dari Bani Tamim bin GhAlib ketika sebagai tawanan perang

ia lari menuju Ka'bah, lalu melemparkan senjata' dan

272 Lihat kembali bagian identifi kasi ayat pedang pada bab 3'
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bergelantungun di penutup l{a,bah.r7r Feristiwa ini harus clipahamisecara utuh. Sebelulnnya, Nabi pernah bersabtla Uatrwa slapa sajayang masuk ke rumah Abo SufyAn, ia akan selamat, kecuali limaorang (menurut riwayat lain, enam orang) yang harus dibunuh dimana pun ditemukan, yaitu: ,Abdulldh 
lUn fhatat, iuu orangpenyanyinya, Maqis bin SubAbah at_Laytht, 

"l_;;;;;rith binNafidh' dan 'Abdulldh bin sa'd bin Abi Sarh.27a Nabi memirikipertimbangan khusus dalam pengejaran orang-orang ini. ,Abdurdh
ibn Khatal, khusur
yangpernah."."#,i;Jffi:lJ,TiJ:ll,f 

lT;r"ilTiff.",:T:seorang raki-raki dari Ansar untuk mengumpulkan zakat.Di tengahperjalanan' orang Ansdr tersebut dibunuhnya karena tidakmenyediakan mak
dibunuh, i u ."nai.i'llilJffi,HT'ff::#i ;lffi:,TTj.#Xadua penyanyi untuk menyanyikan nyanyian untuk menghinaNabi.2?5 Menurut Ibn Taymiy ah, aaa tiga kesalahannya, yaitu:membunuh seorang nruslim, kemurtadan (riddah),dan menghina$s6i'zir Kemurtadan di sini ticrak sekadar sebagai keruar clari Israrn,melainkan juga rebih dari itu aianggap sebagai ancaman potensialbagi keutuhan komunitas muslim t*itu itu, karena ia seorang harbi(memusuhi Islam). Dari konteks ini, bisa dipastikan bahwakeberadaannya di depan Ka,bah hanyasebagai dalih penyelematandiri' Tindakan Nabi adalah sesuai d";gu; Q.2/g7:2r7 di atas bahwaupaya mencegah "fitnah" lpenindasanj dan menciptakan keamanansecara rebih ruas yang dalam ayat tersebut dicontoht un i"ngunpengusiran dan menghalangi kebebasan menjarankan ibadah yang

27r shu'rah' safwat at-Resikh..r r.0. Tentang peristiwa ini, rihat al-Bayhaq i. ar_sunanar-KubrA' vor' 5 (Hedarabad: Majlis oa'tr"i .irlir'drif ar-Nizarni vah. r'3aai.,17; Abt
il;;HllX,ff:lll*##::: a iuo,i^ii,i")'i"ruu,o u,-,,,,6n Mustin.voi + 1e"i.ut,
r,q 

rrF;, ;; ;,;;i lt; llj,l#l 
rii lii;ilil :;l;,fr, t;;: #: f Xir 

*,, . o
:7{ lbn Taynriyah, i-Seritn al-Maslri J""i,""r,rad .AbdullAh .Urnar 

al-Ha*vanidari Muharnmad Kab?rAhmad Shftdari 1B.,.ur, On.ibn Hazm, l4l7 H), l3Z.

"J;;i ;l \#),,;:; x;,: :,:: 
; ;,;; ;, fi;1, a re o i 0,,.", *r, i,i u. ou, : D 6r a' _

270 lbn Tayrniyah. al_Sdrim al_Masl0l. 140.
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clianggap lebih tliutamakan daripadn mentclihara kesucian masjid'

Nantun, pcristiwa ini adalirh kasuistik, tidnk berlaku utnunt'277

sotlangkan, larangan lrerperang di dalam urasjicl tersebut, mcuurut

Ibn 'Abbds, Mujdhid, dan TAw0s, masih berlaku umum'278

Ayat-ayat damai yang dianggap teranulir bisa dilihat pada tabel

berikut.
Tabel 6:

Rekapitulasi Ayat-ayat Damai yang Teranulir

(Kompilasi dari Beberapa Penulis)

Nc KateEoiifti
KatCgoriKrolologi Jurn

lah''M4klFrAt Madntyah

I Kebebasan beragama l8 2 20

2. Pembatasan misi kenabian 20 7 27

3. Penyebarau lslam tanpa kekerasan 4 5

4. Kesabaran l3 J 16

5. Pemberian maaf 4 7

6. "Berpaling" (tidak mengganggu) 23 J 26

7. Penyerahan urllsan kepada Allah swl 9 2 u

8. Berbuat baik 0 J J

9. Kotnittnen hiduP damai I 7 8

l0 F-e inberi an keleluasaan 5 0 5

l1 Regulasi perang 0 7 7

Total 97 38 135

Persentasi 7l,85%o 28,Lsyo 100%

Dari tabel di atas, tampak bahwa jumlah sesungguhnya ayat'

ayatyangteranulirdenganmerujukkebeberapapenulisternyata
lebih banyak (135) daripada jumlah terbanyak (125) yang

dikompilasi oleh Mar'i bin Y0suf al-Karami' Tampak bahwa

sebagian besar (71,85o/o) dari ayat-ayat damai yang teranulir adalah

ayat-ayat makkiyah, karena memang secara kronologis ayat-ayat

ini potensial untuk dianggap teranulir, meskipun secara umum'

ffibdu...S.sungguhnyaakutidakmengharanrkanMakkah,
tapi Allah yatrg tnengharanrkannya. Sesungguhnya Makkah tidak halal bagi seseorang

pun screlah aku hingga hari kiamat. Allah lnenghalalkannya untukku hanya beberapa saat

,.1i siang hari". l.ihat riwayat ini dalaur lbn Taymiyah, al-sdrint al-Maslitl, l15.
r?s Shu'lah. Safwat alRisiftft, I l0'
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r'lrcrrurut al-5hatibi, kcserururran ayat tn,kkiyah lcbih scdikitteranulir-karena memuat qawa'id us,riyart dan huku'r-hukumkulliyah-{Jbanding keseruruhan ayat mad.aniyah.zls Sedangkan,sebagian kecil (2g,150/o) dari ayat-ayat teranulir adalah ayat-ayatntadaniyah' Jadi, penganuliran ini merupakan penganuriran sesamaayat-ayat madaniyah, karena ayat pedang luga adatah madaniyah.Yang bisa dikategorikan sebagai uyur-uyu, teranulir kategori ekstrerradalah sebagai berikut. pertama, ayat-ayat pemberian kereluasansemuanya (100%) adalah makkiyah, karena ayat_ayat ini umumnyabermuatan teologis berupa ancaman, terutama yang bersifateskatologis' Kedua' ayat-ayat perintah berbuat uurt u* regulasiperang semuanya (100%) adalali madaniyah, karena perintah keduahal ini secara logis berkaitan dengan kondisi komunitas muslim diMadinah yang telah memiliki kekuatan dan posisi tawar tcrrradap
kottrUn j tas,korrrnnitag I ain.

2. Kritik Metocle Ta,wil penganuliran
Ulattta berbeda pentlapat tcntang apakalr ta.wilsa'a ataLrberbeda dengan tafsir. Abtt al-QAsim a-t-Naysabtrr? (w 406 H), al-Baglrawi (w' 363 H), clan ar-Kawishi (w. 6g0 H) mengart ikan ta,wilsebagai "mengarahkan suatu ayat ke suatu makna yang sesuaidengan konteks ayat sebelum dan sesudahnya, dan makna tersebutmemang terkandung clalam ayat tersebut, tidak bertentangan denganal-Qur'an dan sunnah dengan metode penyimpulan,,.280 Dalam halini' ta'wfl didefinisikan, dengan memperhatikan level kejelasanmakna, sebagai pemilihan makna yung l"muh (marjtrh) atas maknalain yang kuat (r6jih), namun di-dasari oleh konteks yangmenunjukkannya (qarfnah). OIeh karena itu, al_KhAzin (w. 741 H)mengaitkan tafsir dengan riwayat, sedangkan ta,wildengan nalar(dirhyah)' dan Abfi T'lib ar-Tha'labi (w 427 H) mengartika ,r ta'gir

t7' Abir rshAq ar'iihif ibi,.at-Nluwiraqat Ir b\ttr ur-A,karr. vor. 3, ed. Ab0 .ubaytlabMashh0r ibn Hasan Al Solnran fl".1.p.: Dir tf" .ar*, 
t 99Z), 338.

,^,"rirl,fiilfi:l!,i** in n'ut,nn"tq,nt;;'. z 1cu;.n, D6r rhyg ar-Kurub ar-
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$shagai petllahirman uakna yang Jclas rlari ungkapan, scdanglian

ra'wil sebagai taf'sir dirnensi batin ungkapan.rEr

Bark tafsir maupun ta'wil diakui keabsahan metodenya, karena

memang ticiak ada konsensus ulama, tegas Ibn Rushd (w' 595 H/

11g8 M) dalam Fasl al-Maqa\, tenlang keharusan memahami

ungkapan shar' hanya atas dasar makna lahiriahnya (z6hir),

sebagaimana juga tidak ada konsensus tentang keharusan

rnelakukan ta'wil keseluruhan makna lahiriah tersebut, karena

semuanya tergantung pada perbedaan melihatnya dan perbedaan

tingkat kecerdasan untuk memberi pembenaran (tasdiq).282 Meski

tampak ingin menengahi klaim keabsahan tafsir dan ta'wil,
pandangan Ibn Rushd ini membawa pembaca kepada "subjektivitas

penafsir" lebih lebar dibandingkan "objektivitas teks". Teks bisa

menjadi media pembenar pandangan subjektif penafsir. Goldziher

benar ketika ia menulis bahwa bisa dikatakan tentang al-Qur'an,

sebagaimana yang dikatakan Peter werenfells (tentang Bible),
.,Evervone searches Ibr ltis view in the Hoty Booli' (Setiap orang

mencari pcmbenaran pandangannya dalam kitab suci)'2xr Meski

sangat icleologis, pernyataan berikut ada benarnya, "Di antara kalian

acla orang yang berperang atas dasar fa'wil terhadap al-Qur'an'

sebagaimana kalian diperangi atas dasar tanzil (tafsir) terhadap al-

eur.an''.284 Jadi, setiap orang mungkin saja mengklaim kebolehan

rnemerangi orang lain dengan justifikasi ayat-ayat al-Qur'an

tertentu, baik pada level tafsir (tanzil) maupun ta'wiL'

Struktur teks, khususnya dalam 'ulfim al-Qughn selama ini'

diartikan sebagai gabungan ungkapan (lafz) dan makna (ma'nh)'

2s I Fahd bin 'Abd al-Rahmdn bin sulayrnin al-R0mi, Buhttth fi usil al-Tafsir wa

Manilhijih(RiyAd: Maktabat al-Tawbah' 1419 H), l0-ll'
282 lbnRushd,Faslal-MaqAIFimABaynat-Hihnahwaal'Shari'ahninal-Ittisel,ed.

Muharrrtrrad' In.rArah (Cairo : DAr al-Ma' Arif, t'th')' 3 3'
2t 3 Sebagaimana dikutip Farid Esack, Q ur' an, L i beralisnt, and Pl urali sm an ls l anr i c

Perspcctivc <tf Interreligious solidarity Against oppression (oxford: oneworld

Publications, I 997), 43.
:r{ l)ernyataan ini dinishatkan keprda 'Ali bin Atri l'irlitr. Lihut lbn ul'lr'lugtrizili'

NlanA<1ib'AIi bif'Abi'l-itib'Alayh al-Saliirn('lehe Lan: al-Maktabilh al-Isltiuriyah, l302Il)'

-390.
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Jaldl al-Din al-suy0ti dalam ur-Itqan mcmctakan liccara ringkls dua
t'aktor pcnycbab kekeliruan tatsir lnoupur tgn'il. Ircrtama,
prakonsepsi dengan menetapkan makna (ma,nil) lebih dahulu tanpa
memahami ungkapan (lafz), baik dari semantik (dilalah) maupun
ketelitian redaksi (bayan). Kedua, memahami ungkapan semata dari
perspektif kebahasaan tanpa memperhatikan konteks turunnya,
terutama subjek yang menjadi sasaran ayat (ntuUti,tub) dan konteks
pembicaraan (siyaq al-kalam). Keduanya bisa keliru dalam
mentransfer ungkapan ke makna, atau dari makna ke ungkapan.
Kemungkinan yang terjadi ada dua: (l) ungkapan teks diabaikan
sama sekali atau digunakan, tapi dibawa ke makna yang sarna sekali
tidak terkandung dalam ungkapan tersebut; (2) ungkapan teks
diperhatikan, tapi makna yang ingin ditetapkan atau dinafikan keliru
(kesalahan dalam dalil dan ntatllfil) atau benar (kcsalahan dalam
tl;tlil1. zts

Bai k,ulsir" txirupun l tt' tyil siirua-sallla rsut an terhatlap kckcUruan
tersebut. Talsir yang tcrlalu bertumpu patia ungkapan tcks rentan
literalitas tafsir (harfiyat at-tafsir). scclangkan, ta'wil yang
"rncrryctrcrang" kc makna batin rentan icicoklgis irsi (talwin), yaitu
t a' wil yang tcndensi us (al-gi rA, alt al-mughri clah).2s,, pengan uliran
ayat'ayat damai bisa melalui mekanisme tafsir dan ta'wil. Namun,
dari kritik-kritik penganuliran, sebagaimana dikemukakan, tampak
bahwa penganuliran tersebut lebih banyak bertumpu pad,a ta,wil,
yaitu "menyeberang" dari makna lahiriah (zahir) teks ayat ke makna
dalam (batin). Tidak seperti dalam garis besar kekeliruan tafsir
sebagaimana dikemukakan al-Suyirti, penganuliran tersebut tampak
lebih rumit, karena terkait dengan berbagai asumsi rnetodologis
penganuliran yang terbakukan dalam 'ulfim al-eur,an dan ttsttl al-
fiqh dalam sejarahnya yang panjang, di samping berbagai konteks
sosio-historis-politis.

Kritik metode ta'wfl penganuriran dimaksud meriputi elemen-
elemen nrendasar Lrcr.ikut:

:!5 al-Suyfrli. lbltqin,vol. 2 {llcirut: Dir al-Fikr, l.th.), l7ti.2r" 'l'crrtang lral ini, lilrut i./asr llinrid Ab ttzayd. Naq<I al-Kttiti/r r/-Diri(ttcirut: ul_
M:rrkaz al-Thaqifi al-'Arabi, 2007), I l9-122.
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a. Level semantik (rnusfarv8 al-clilllah)

Dalam 'ulrtm a\-QugAn, dibeclakan level semantik yang

terkandung dalam teks (nass) antara makna yang ditarik dari

diungkapk an (manttrq) dal yang dipahami di balik ungkapan

(malhfim). Suatu ungkapan memiliki level semantik berbeda: dari

nass (yang mengandung hanya satu makna)' zAhir (kemungkinan

sama antara dua makna), dan mgawwal (makna lahiriahnya tidak

jelas, sehingga harus ditgwil)' Para penulis naskh sering melakukan

io*putun makna dari mantlq ke mafhtttm' dari nass dan zAhit ke

mguwwul, dari makna pertama ke makna kedua atau ketiga melalui

mekanisme tgwil, seperti memalingkan khabarke amt' atau amr

yang makn a yafig sebenarnya sudah sesuai dengan konteksnya

(siyAq) ke makna konotatif (al-dilAlah zAt a1-ih|)28' yang dipengaruhi

olehsubjektivitaslatarbelakangaliran'polapikir'kondisipsikologis'
sosiologis, maupun historis-politis' Akan tetapi' pemaknaan tersebut

akan tiiuii vaiclitasnya dengan berbagai instrumen analisis semantik'

baik dari gramatikal, mr'rrfologi' leksikal' konteks' maupun

lorloicrgi. ?8u

t}gnganuliran,tnisillrryi']i,lirrrranAllalr..Bagirrruagatrratnu,clau
bagiku *:,gurrrukr" (Q.109/18:(i) tlidasarkan atas lotnpatan dari

mant ttcl ke ntatlt}rttyang tidak clidukung secara gramatikal' leksi kal'

merupul'l kontclis: (1) rnakna ntantiq literal sebagai bcrita (khaba$

bahwa baik komunitas muslim maupun non-muslim memiliki agama

masing-masing; (2) makna mafhfim setingkat nass yang tidak literal

bahwakeduakomunitasinimemilikikebebasanmasing.masing
untuk meyakini dan menjalankan ibadah tanpa mencampurkan

2s7 penraknaan konotatifdibolehkan, karena rnentang ayat-ayat al-Qur'an nrerniliki

dinrensirnaknainidanrnenjadisisikeindahanbahasaal-Qur.an'LihatAhnradal-Wadarni'
[Jsll al-Nazariyah al-Naqiiyah al-Qadimah min Khi.till Qadiyat al-Lafz wa al-Ma'nh fi

Khitab al_Tafsir (Tripoli: oi ar-riiau al-Jadid al-Muttahidah, 2005), 88. Akan tetapi'

kebenaranhasilpenafsirantetapharusdiujiolehinstrumenanalisis,karenapenraknaan
yang rlreski tepat, namun takterkandung dalarl ungkapan' hanya rnenjadikan teks tempal

nrcnrployeksi kan icle'ide s rrbjektif ideologis
re r 1;n1i{ ,lwad lltydar, 'llm at"Dililutt. Ditasah Nazariy-ah rua Talbiilryafi (cairo:

h4 akrbat al'Aciru, 2005)' ?9'7U.

J
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keyakinan; (3)'rakna tnarhtun seti'gkat utgttt'*,arrjec.rra kr:notiitifbahrva pcrrryataa' ayat i'i ditarsirk; berisi kcborchan rnc'rbiarkanorang-orang kafir hidup leruasa atau berisi keborehan tidakmemerangi (tark al_qit6l) mereka, sehingga dipertentangkan aengan"perintah" perang' Kata "agam a" (din) dari perkembangan makna-makna leksikalnya semuanya tidak berkonotasi n"ut nu yungmenjadikannya bisa teranulir.2x, Begitu, juga secara gramatikal,mendahulukan (taqditn) ungtupui,,,bagimu,, dan- .,bagiku,,
menekankan rrak setiap o'ung *"oganut keyaki nannya, baik tawhidmaupun kufr.zeo Konteks kalimat dar
berkairandengan-tawhid.penganurira'rtr?':":';;:7tiffi 

"ff ];tawhid sebagai prinsip fundamental.

b' Gerak makna: partikular-unversal, insidental-intrinsik,mikro-makro, hi st ori s_trans_hi s t ori s, furfi , (fu s fr^l) _ us 0J, at aukulll-j uz, i
I)ari irritik pcngunuliran yang clikcrnulsakan, tnfipali lrahwa plrapenulis sering membawa suatu makn a ayat dari konteks spesifiknyake rnakna Lunulnnya, atau clari konteks uinunmya ke nrakna spesifik.Pcnganuliran ayat_ayat damai di atas

kand ungan o.r-un.n, seperr i moralir as H:' ffi ;i,T::::J;i:ayat-ayat spesifik dari ajaran moral dan teologi yang menjadidasarnya, sehingga memunculkan ajaran Islam yang tidak bermoral.Penganuliran ayat semisar "Katakanrah kepada manusia perkataanyang baik" (Q'2/g7:g3) dan "Bukankah Alrah adarah pernberikeputusan yang paling a<iil,, (e.95 /2g:g), di samping keluar darikonteks sesungguhnya, seperti kitik Ibn ar-Jawzidan Ibn al-Krratib,merobohkan prinsip moral dan teologi.
Kesarahan metodis daram o"nrun;r.un tersebut adalah menarikpesan ayat yang sifatnya universal menjadi sempit denganmenaf'sirkan "perkataan yang baik" sebagai memberi keleluasan

%

, rr-,,/-',,r, "rru, 
r.u'kna ,,diri,'alalu 

.akhr iil.Diu ol-ltizi, Ltill,\tit) ul_ehq.,b,r,ol. i?,t"' Lih{l ul-Zaurakhsfiarf, a/-Kasilstil, vul.4, gI3.
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kepada orang-orang kafir' Konteks spesifiknya justeru bukan orang-

orung kafir Makkah yang sedang dihadapi komunitas muslim'

melainkan pengabaran (khabar) masa lalu tentang kalangan Yahudi'

Ibn al-Khatib mengangkat pesan universal ini karena pemaknaan

ini juga didukung oleh konteks kalimat (siyAq al-kalAm) tentang

p"rintuft bertawhid,berbuat baik, sahalat' dan zakat' Wajar kemudian

Ibnal.Jawzimengkritikbahwatidakadaindikasibahwa..manusia''
dalam konteks ini adalah orang-orang kafir' meski titik-tolak

pembicaraan ayat adalah tentang Yahudi' Begitu juga' membatasi

makna "kemahabij aksanaan/kemahaadilan" Tuhan sebagai menunda

keputusan tentang apa yang harus diterima oleh orang-orang katir

a<lalah membatasi konteks umum ayat tersebut' Makna yang ingin

clitetapkanadalahkeliru,begitujugaungkapantekstidak
mengandung makna tersebut, sehingga penganuliran ini merupakan

kekeliruan dalam dalil dan madlttl'

Penggeseran makna tersebut tentu berlangsung melalui media

nalar.Tekssebagaimanaadanya(bentuknya)tidakberubahdan
sudah diterima, sedangkan maknanya (kandungannya) bisa

dipahami berbeda' Dengan ungkapan lain' teks tetap' sedangkan

maknabergerak,demikian.istitahShahrtrrdanAhmadal.BahrAni.
Persoalan ini mengemuka dalam 'ulfim al'Qugiln' misalnya' ketika

suatuayatturundalamkontekssababal-nuzttlspesifiktertentu'
tapi dengan redaksi umum' sehingga memunculkan perdebat an: a|-

'ibrah bi 'umfint al'lafz att bi khustrs al'sabab Jawaban dengan salah

satunya terhatlap pertanyaan ini rnenghadapi dilema' yaittt

Lnernbatasi ayat pacla korrteks spesitiknya saja menjaclikan pesan

ayat sernpit clalam sudr'rt sejarah masa lalu yang seakan sudah usang'

sedangkan menarik konteks spesifiknya ke makna umun dihadang

oleh pemakn aan ayat keluar dari konteksnya atau penarikan pesan

umumnya dengan subjektivitas tinggi'2er Persoalan krusial tentang

2rr Lihat diskusi tentang dua kernungkinan tersebut dalarn rnenafsirkan dalam

n.renafsirkan al-Qur.an outunigurrar",l al-Jaural, Asbib al-Nuzal (Be irut: al-Markaz al-

Thaqifi al-'Arabi' 2005)' 353-368'
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"*cfak lnakna" lni adaiah ;rersoalan partikular.ilus-uni vefsilli tas,insidcntal-intrinsik, rnikro-'rakr.,, 
'ist,ris-transhistori 

s, I.ur.-usitl( fusit), atau kulti_j u7i.
Abit IshAq al-ShAtibi menyusun karya monumenta lnya, al_MuwAfaqat fi usfit ar-Ahkam, sebagaimana diakui sendiri, antaralain' bertolak dari istiqr6'(induksi, ienelitian kasus perkasus) atasayat'ayat al-Qur'an. Tidak semua ayat berbic uru pudulever yang

ll;ft J XI:;, ::o,o " 
t ay at - ay at rn ens ar ur 0,i",', o*, "' i p yang

ketentuan,o",,;u_il,?#'r'ir\i:f_,';^{;:,;,':"r*^X;3:Tr;i,l
hadith-hadith Nabi yang dijadikun, .i"ruloya, sebagai d,asar qaw6,idfiqhiyah' Ayfu at-kuiliyar, sebagaimana disinggung, menu.rut ar-Shatibi, adatrah ayat-ayat yang memuat

( t i d a k b r s a a i a n ui, it', *' i 
" "' 

i^; ; ",,, " 
iffi #H'lj .: T ;::Tff;kchormatan, dan harta yung tu-run ,.uogiun bcsar di Makkah dansebugian kecil tur.un di Maclinah seb 

--"1

m c i i p u t i ay a r - ay a r 
.,, 

* i,i,'," o',,;, ; -;,,-"Xi J ll ]i,T ?lll,11 r;,tl libctrerapa aj aran f'undarnenr at tai n, ;;r, ;' ;; ;' ;'," ;;;:' :' 1li ur, iy a t,seperti ketentuan tentang perang yang sangat kondisional (karenatentu dalam keadai
harusdipahu-iouiXl''Til:_iiT:"i:::2i:r::r$fi:::?:Ii,T*
spesifik umumnya tidak bertentangan dengan ketentuan umum,seperti ketentuan perang ticlak bertenta
yang kem udr un m"Lb at as i perang r*rullll,#ffl 

, il' i,:lffilakan) diperangi sebagai p.rag d"i"nrir,'tlrangan r#;;;;;#;membunuh berlebihan (membunuh anak_anak, ,r",i", 0", orangtua renta).

Prinsip ini kemudian diperkuat oreh Muhammad .Abduh 
denganmcnyatakan bahwa scbagai kitab suci, al_eugan tidak seharusnyadilihaf ha'ya sebagai kun"rpuran t"ruugui perintah cian larangan.lV,ak'a intcgrar suaru ayar hanya uiru:ii"*tch dcnga' mcrakukanrujuk-sirang (cross-retbt'cttca) clengan iyut.oyot lain ya'g terkait

,l: lUO 
lshiq rrl-Slrrrritri, t!^Ntuv,it;tttrir. vul. l,3ltr.:"J Ibirl...t35-i36.
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. i, :.^,.. ikular
rlcngan menggeser yang insirlental ke inlrinsik' atiru ymg partt

kc gcncral luniversaii-pr ltu artinya bahwa ada ayat-ayat yang

berclimensi universai; sebagai kandungan moral yang permanen'

yang dijadikan rujukan r--:+:- Lqrano redrrl
Meski harus dengan catatan-catatan kritis' karena reduksinya

ke ,.nilai_nirai etis,,"yang terralu kuat, tidak seperti al-Shdtibi'

pemilahan T thA ant ar'a-l FV at al- usfil" dan " hy 6t al.fur|"' memiliki

benang merah yu"g 
'n""ghubungkannya 

dengan al-Shitibi dan

'Abduh. TXhX adalah benar dengan mengatakan bawa eyet al'furi'

(meski tidak bisa diidentikkan seluruhnya dengan ay^t-ayal

madaniyah) t'u'u' Oi'uf'uti u"tut kerangka rujukan hyilt al-usttl

(meski tidak Ui'u iiia""tikkan -seluruhnya 
dengan ayat'ayal

makkiyah). Ketika 6 y'6t a!-futtt' karena konteks spesifik dan

kondisionalnyu''"p"'ti 6y At a!-i ihdd y4lg didesak oleh'kepentingan

membela diri aan iiiat Uerlat<'u Oi:'setiap"k"ud1ll''' harus

dikembalikan, atau "dianulir seoara temp"til'-i:iu' "ditunda"'

dengan merujuk AyAt al-ustrlyang permanen' icle ThhA ini momiliki

persamaan ,i"ngol";-; g'"au't ttt auble movelnellt) Fazlur

Rahrnan. A'l.QuIan"""*nu'ot llahrnan; tnefi"Iuut ajaruu'llcgal-

spesifik" g,''ryai1 au" "iatut-* orul;; 1;'1<ulliydf)'ie5 
Yan-g^ pertama

harus dipahami secara integral dengan'yang keclua secara dlnlmis

dan sirkular' u"';;;;*L ranq' Rahman mengingatkan bahwa

forma sama pentingnya dengan e,1nsl" Yang harus. dihild'ari bukan

forma, melainkan io'*uti'rn"'2e6 Perny'ataan ini bertujuan untuk

mengurangi r"sito ireduksi etis"' seperti pada Tdhd' meski Rahman

sendiri tisa m"nioi J"'"n'lulis"'2e? Terlepas dart n::ttl:Ttttik ini'

baik al-shatibi' 'Abduh' Taha' maupun Rahman sama-sama

menyarankan untuk memahami ayat secara integral' tidak lepas dari

2e4 Sebagaimana dikutip Muhan-rnad Asad' The Message of the Qul i.tt' vii'

2es Faztur Rabnroo, "tutu*, ittuit"or"' 1:d ?pl"n'i:lt:";Li?3i; h tnet s
; : i;ffi ;ilill;'*[ffi il;"-""J r .'rv i 

i'1 i 11' i :] :llilf- i# 
tt,s u n n a h :

klEals antl Re tt lff ies' crl' t ;' ;;;;i't;;a Lumptrr: 
.lsianric 

Bouk Trust' 1 996)' 23 1'

rul Lrh.rt pcnalliran,*,",t, tcnlanB k":"1^.t:1i11" agilrrla-agurrla' Fazlur Rahrnan'

TIw Maiorfherttt's '' '0" 
O''''ti' ifnli"ut"opuf i'' Bitrliothcca lslanrica' 1989)' 166'
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i

;Jyat-{yitt yirog dilncl.tsiuyu universal <Jau pel,mancn. Secarir feolggis,terutama dalarn perspektif Sunni, diyakini barrwa orang ya'g tidakbermoral sekalipun, seperti pendosa besar (mur takib ar-kab$ir),namLrn beriman, tetap selam at (naj6h), tapi ticlak ."Uuiitnyu.Perspektif ini akan menurunkan moralitas craram keyakinan. padahal,"orang mukmin yang paring sempurna imannya adalah yang palingbaik akhlakr.tyn".zvx Ibn al_Mubirut f*. lgl H), penulis pertamatentang jihed' mengatakan bahwa harnpir dua pertiga dari ajaranIslam berisi ajaran mq13l'2ru oleh karena itu, nilai moral dan aqidahsulit dipisahkan' Hirarki teori dan kaedah dalam usttr ar-fiqh yangdikemukakan Jamar ar-Din 'Atiyah, unt*u lain, bisa menjembatanikesenjangan hukum spesifik dan nilainya.r00

Nilai dan 
t 
iifrir-t ;runannya

Aqidah, Moral,,inn Niiai_nilainya
+

ftori-tcorj Uurunr fjhiu.i,ah

Kaecllh dan Tcori f"rtllt BcbcrapilSntir I_lal

+
Tcori-ter.rri Khusus

I{uk um-h ukurn t pcsi fi frCabrrn g

Ilcnganurirai:r 
'yat-ayat cramai rr.isa aipahami urarig ercnga'mcrnlrcrtiurbangka' baik-baik usulan pernikira' tokoh-tokoh di atasuntuk memahami ayat-ayat spesifik clalam ,,payung,, 

ayat_ayatt'tttivorsitl' Itu a'ti'ya balrrva di sarnlri'g kcrnt"ks Jristoris, baik makrc

:'* l.ilrut, rrrisalnyu, irl-l16kinr, al-Musr4rlrak.alfr a!-Sultiltai, vol. l, clt. Mustalir' Abrl al-eitrir' Ar 3r ( ticir ur : Dir- ul-K ur ub .,-:ii",,r"i, r 9r0 ). 4 3.

',i;;';,1',:JlfilH i:X;'^"* 
i';;;;;'';;:;:; Nazih Hamn,6d (Jaddah: D6r ar-

^ 
100 Diadaptasi dan dirnodifikasi dari Jamil al_Din ,

Qatar; Tp., 6V ii t'ioi'ul, tz. Ativah, at-Tanzirat-Fiqhi(Dohah/
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scl)agaimuna diusulkan oleh J{ahrlran,3"' ll adi Ma'ri{'at'i": llliltlptln

Su'id al-'Ashtnawiror dengan pcrnahurnan perangkat scjarah

(tArikh), biografi (sirah), clan hadith-haclih sejarah' maupun mikro

rnelaluisababa].nuzllbaikmelaItrikontekshistorisinternalayat
maupun riwavat-riw ayat sahih, kita perlu seuara opcrasional

merujukkan ayar ke "kesatuan/unit nilai" (wihdat a|-qimahi).)t'a Hal

inisealurdenganapayangditawarkanolehTAhiJibiral-'Alwini
tent ang "tujuan-tuj uan al-Qugan" (al'maclAsid al-QugAniy ah al-' uly A

al-hAki mah), yaitu tujuan-tujuan universal'30s Perbed aany a adalah

bahwakonsepal-'Alwhnimemilikicakupanluassebagaitujuan
agama Islam yang melampaui semua risalah para rasul' Sedangkan'

yang dimaksud di sini adalah tujuan-tujuan universal al-Qu3an itu

sendiri yang menaungi tujuan-tujuan spesifik lain' Pemahaman

secara integral sebab atau alasan di balik suatu perintah/larangan

bisa mengurangi terisolasinya ayat-ayat spesifik dari kerangka ajaran

funclamentalnya, baik yang clijelaskan dalam (l) ayat yang sedang

tlibahasmauptlll(2)sccararujtrk-silangdikctahuidarisekianayat-
ayat lain yang terkait. Dcngan wihdat al'clirnah' dibedakan antara:

(l) perintah (:unr) clarr larangan (nahy) yang rnenjadi sarana (wAsitah\

tercapainya suatu tujuan (ghAyah); (2) tujuan yang ingin dicapai;

(3) nilai (qimall sebagai tujuan akhir yang mendasari tujuan tadi

dan terwujudnya perintah atau larangan'

Metode seperti ini diproyeksikan menjawab sebagian problcm

yang muncul berkaitan dengan ayat-ayal perang' Dalam banyak

ayat tersebut, kebolehan berperang dijelaskan alasannya (scperti

Modernity' Transfomtation of an Intellcctual

Tradition(Chicago: The University ofChicago' I 982)' I 43 '

r02 MuhammadHadiMa'rifah.sejarahal-Qur'an(Iakarta: al-Huda'2007)'97-101'

,,,r Muharnrnad Sa'id al-'AshmAwi, Us0lal- Shari'ah(Cairo: Maktabat Madb0li dan

Beirut: Dir lqrir, 1983), 64-70'
](la }'alrg<lirrraksudnilaidi sini aclalahlirlraprinsipuniversal('al.kttlli1,frtal-khans)

yang cli kcrr rirkakail orch al-Shatibi, jacli ni lai rnenruat ticlak hanya moralit us, nrulainkan

iugo-po,-,,1a,'gonutcntikrtrcntlasarteologisg|.Qur.an,lrrrkankecendgrurrganpirntlangutt
spktrj-sckte tcoltlgi.

r)5 I'ehxJibiral,'Alwani, Nahwaal-l'4jtlidwital,lilihiirl(Cailo: DaLTanwir,J008)'

I 94- I 96.
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terzalirni, dipcrangi, cliusir, rJihalangi masuk nrasjicl, eliejclr, tlan
dibunuh) dan tujuannya (agar. 3rcninclasan/fitnah titlak tcrjacli lagi,
dan agama Islam berkembang secara alami sebaguimanu agama-
agama lain) yang disebut sebagai ,,perang di jalan Allah,,.
sedangkan, nilai sebagai tujuan akhirnya adalah terpenuhinya hak
setiap manusia untuk hidup secara damai tanpa ancaman dan
penindasan orang lain, dan hak setiap orang memeluk agamanya,
dalam hal ini Islam. pembedaan antara "sarana" (w6sitah. wasirah)
dan "tujuan" (ghayalt, maqsad) dikemukakan di sini karena memang
hukum yang berisi perintah atau larangan yang terkandung daram
al-Qugan memang berisi dua hal ini.

Skema 6:
Metode sintesis untuk menyatukan ,,gerak makna,, partikular_

universal

l(esatuar.r
llisloris Stn/klur hisl0ris ayal

Sebab antar ayat

Baqlr al-Din ar-zarliasiri, nrisalnya scbagaimana trikutip orcrrshihab al-Din al-Al0si tlaram sutrat ar-zild ri safarat ur-.lir,arr,
berpendapat bahwa jih6d (perang) adarah "kewajiban hanya sebagai
sarana" (fardiyat al-wasQil), bukan ,.kewajiban 

sebagai tujuan,,(fardiyat al-maqhsid), karena tujuannya adalah m"rnberi petunjuk,

Konteks rnakro
(eojarah, biograli, nraghiirf

Lalar Belahang Turun Ayal
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sefiilgga jitca bisa tcrcapai cletlgau mcngernukakun llonje litsan

argumen, tentu cara tersebut diprioritaskan. Namun, mayoritas

ulama berpendapat bahwa iihed adalah "kewajiban sebagai

tuju6n".roo Dalam ungkapan KAmil SalAmah al-Diqs, "perang

bukanlah kaedah, melainkan hanya pengecualian dari kaedah" (inna

al-harb laysat hiya at-qA'idah, wa innamA hiya istithn$ min aL-

q$idah), karena perang hanya sarana pertahanan diri untuk

mengamankan proses dakwah damai Islam.307 Persoalan ini menjadi

krusial karena menempatkan iihAd (perang) sebagai tujuan akan

mengakibatkan hubungan antaragama tidak pernah akan harmonis.

Hal itu adalah cerminan dari kegagalan membedakan antara ajaran

al-Qugan yang fundamental dan yang kondisional'

Firman Allah swt, misalnya, (Q.2187 193), "Perangilah mereka

sampai tidak ada lagi penindasan (fitnah) dan agama untuk Allah.

Jika mereka berhenti (memusuhimu), tidak ada lagi permtlsuhan,

kecuali terhaclap orang-orang yang berbUat zalim" mcmuat perintah,

tujuan, tlan nilai. Sebagai perintah, perang tujuan agar tidak ada

lagi penindasan dan agama Islam tersebar seaara alami. sedangkan,

nilai yang mendasarinya adalah hukum tirnbal.balik, karena perang

dibolehkan hanya jika suatu komunitas diperangi. Itu artinya bahwa

jika pihak yang memerangi berhenti memusuhi, perang harus

dihentikan. Prinsip ini mendasari hak untuk hidup, rasa aman, bebas

dari ancaman, dan hak memeluk agama. Alasan tersebut terkadang

dijelaskan dalam ayal yang sedang dibahas, atau dalam ayar-ayal

lain yang setopik, sehingga kesatuan nilai (wihdat al-qimah) harus

dipahami juga dalam konteks kesatuan topik (mhdat al-mawdtt)1oi

roo 5fi;,hff$, al-Din al-Altsi. Sufrat al'Zid Ii Safarat al'Jihhd" 6-7 nranuskrip (MS)

dal anr www.mostafa.co.m.
3u7 Kinrilrtin,lomrrlr a'l-Di+, ,-V fit al.Jihi<1,261 .

r{,t'l'entiurgha-liitii;, liliq{i,.tuisilluyaMustunsirlvlir,Co{rcrcnccintlteQur'itn:tlStudy
ot'lslihi's Concept ofNaz;rn in T'a<Iabbur-i Qur'an (USA: Atnerican TrustePublications,

I986); Ahmad bin Ir4uhanrnrad al-Sharqiwi. "Nazariyat al-Wahclah al-Mawd0'iyah fi
T'aliir li al"eugir4 ql:Karim rnin l(hil.l "al-Asls ti al-Tatbir" li ahshaykh Sa'id I'lawwi

Rahinrahullfllr" (Tesis, llniversitas al-Azhar, 1425 H).
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dan kcsatuan historis (al-vvihtlnh al-tirikriyalr).r,'e l{al itu liarcna
kctiga lral ini saling terkait, misalnya, asbib ar-nuz0l l.rarus
berinteraksi dengan munAsabah ayat.rr()

Penganuliran ayat-ayat damai ticlak hanya memahami suatu ayat
yang dianggap tcranulir sccara parsial tcr.pisah clari ayut-ayi.rt tcrkait,
melainkan lebih mendasar, juga terlepas dari tujuan dan nilai yang
menghubungkan semua ayat perintah perang. Tidak sedikit ayat
yang menjelaskan tujuan dan nilai seperti dalam ayat di atas. Ayat_
ayat perang tersebut, sepengetahuan penulis, meski turun dalam
kurun berbeda, tidak pernah meninggalkan prinsip-prinsip, seperti
hukum timbal-balik yang mendasari perang defensif.

c. Pergeseran makna naskh
Pertama, definisi yang tidak seragam tentang naskh. Sernantik

kata "naskh", sebagaimana diuraikan, mengalami perubahan atau
pergeseran (al-taghayyur al-dil\ii; sentantic change) atau, lebih
tepatnya, mengalami "penyempitan makna" (tadyiq al-ma,nA) ,Jari
tiga aspek, yaitu penycrnpitan makna ,,rncnghilangkan" 

dan
"mernindatr" nrenjadi "*rcnglril ar1gkar1" iiirlarn karnus:kam us,
pemaknaan di kalangan sahabat Nabi scbagai "rncnghilangkan
lictidukjelasan", elarr penyc1141i1iln n.iskl kctiliqr al-slrifi'i (rv. 204
iI) nrcrnbcdakannya dcngan bayfrn.3tl

Kctidulcjela$iur pcmilknircn yang dirujuk clan clipililr olch
pcnulis-l"renulis bclakarrgau (nlufa'arkh,li/rlr0u) scsuelah al-sliffli'i
antara dua makna tersebut menyebabkan kekacauan antara naskh
:rcsrurgguhnya sebagai pcnganuliran linal clan scbagai bay.in. Jauh
sesudah al-sh&fi'i, nrisalnya pacla abacr kc-ti lii l4 IvI, tlu al-FJiu.izi
(w. 738 I-I) masih rncngklairn scbauyak ?g uylt clalam l l sur.llr
scbagai "ayat-ayat yang tcrunulir kcuurumilllny$ (ir1-mans0kh

l-ilrat 'lnrr&u $jlrnilr Nazil, al-LVitttlah al:firikhiy:tb li al,suwar al-eul.iuiyalr\il 
Qutuybah dan Aurau: Dir ul-eur.r1;, 2006).
89-96; Nasr Hdmid Ab0 Zayd, Mafhtnr a/-Nass, l6j-175.

'bali bahasan ini pada bagian diskusi argu'rentasi teks (nass) tentang
'a bab 2.
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'umAntuhA) dengan pengecualian (istithnA') atau semakna
dengannya".3r2 Padahal, sebelumnya pada abad ke-6 Hl 12 M, Abtl
tsakr ibn al-'Arabi (rv.543 FV ll48 M) menulis karyanya, al-Nisikh
wa al-Mansdkh, justeru bertolak dari kritiknya terhadap pengacauan

naskh dan rakhsis. ltu artinya bahwa para penulis tidak memiliki
definisr terminologis yang sama dan, karenanya, klaim teranulirnya
135 ayat damai ditanggapi beragam, karena oleh sebagian penulis

disebut "teranulir" dianggap oleh penulis lain hanya "dijelaskan",
baik dengan takhsis, istithnA', taqyid, atau jenis-jenis bayhn yang

lain.

Kedua, ayat-ayat damai yang diklaim teranulir permanen

sebenarnya lebih tepat dilihat hanya sebagai "penundaan" (nag) atau

"penggantian nass dengan nass lain" secara kodisional dengan tetap

mempertimbangkan kembali keberlakukan teks yang diganti suatu

ketika yang telah diusulkan sebelumnya dengan arah yang kurang

lebih sama (dengan trend agak berbeda), baik oleh al-Zarkashi (w.

794 Hl 1392 M), al-BiqA'i (w. 885 I{/ 1480 M), 'Abduh (w. 1905

M),Ibn'Ash0r (w. 1393 I'Il 1973 M),'l'Ahit, (rv. l9ti5 M), Muhammud

Asad (w. 1992 M), Abil. Zayd (lahir 1943 M), maupun M. Quraish
Shihab (lahir 1944 M).

Dali uraian yarrrg tcluli eliksuruliakan tcntung "ltcnuncliiiltl"
yang, antara Iain, diriasarkan atus pandangarr bahlvu rriJss

diproyeksikan ke realitas yang dinamis, dan uraian tentang
partikularitas-universalitas, suatu nass, meski rnemiliki sisi
"universalitas" berupa nilai-nilai aqidah dan moral, tergantung atas

"partikularitas",rtt yaitu: (1) alasan ('illah) yang mendasari suatu

perintah atau larangan, sehingga keberlakuan nass tersebut dibatasi

oleh keberadaan alasan tersebut; (2) kondisi (waqf) yang

menentukan apakah suatu alasan tetap berlaku atau tidak yang

menjadi titik-tolak berlaku atau tidaknya suatu hukum. Inilah jenis

"naskl7" (sebenarnya adalah "penundaan") ketiga yang pernah

ditegaskan oleh aI-Zarkshi (w. 794 Hl 1392 M) berikut:

r I 2 Ibn al-Birizi, Nisikh al-Qur'An al-'Aziz,?3 .

1 r:1 r'lPartikularitas" sebenarnya adalah dimensi waktu dan ternpat dalam pengertian
Ittls.
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,uJ u:*1 ;**1J ;-,tJ!; ;AU x$t:,.:*}jr 
',13 ,,!ri -Jr ,!:l d # r /i L. :i_JtrJr

r"urJJ-rJ.",t+! ur; itofsrg,[rrr(dr .f *"Jt-, .JJl.l!,-!i 
",-,1+l rrr;,0;+-,olr

lr:& ji d! JtiJr, ,,1' ,+ L..ru (W \i:Jw Ju L.f e,j y U!.r i;;rr + -* _;
1 e t, -.i*- Jr.f d+";'lt tjjl .Lt)Vt ,lr ^Jt *:*: ,t(.Ir ,,,"( .j*ari ,!t_ +J d,*J..ll
L*tlt ;r ,rt,! *UjS *-J1 *:=Jr {! is.J-*. tit .j+*j! ;7!i .:,q\r .J ;-Jr ;, ,'15-

Jl ,Ut .:lu,iuil, *gti rr,*(-t eU: r*i {U u *jl ,} !k:.r \.4,:r, 
"i 

J' ii ;_,r
Jl ilt ",Jr J urrL:Jt ,t*f r; J!; r*f Jur,r )r \ e iJr;}'r i-*,j1 til C*-, ,J: pt r<-
J';j *t ,.e JV:*.14* "1, 

r"r,r!yt r.., i tirir ,i-l .,, **u!t t/:l-*:r ;r,ra-lr
,rCl kt i", Jn i:.t:rn;.st+ i-!+.fi Lu ,;- .rj,, Ji., *<It

Jenis ketiga aclalah atrlo yilng cliperintahlcln k6rcni rl.,.r,
alasan, kernudian alasan tersebut tidak berlaku lagi, seperti
perintah ketika kondisi masih lemah dan sedikit untuk
bersabar dan memaafkan orang-orang (kafir) yang tidak
mengharapkan pertemuan (balasan) dengan Allah, dan
yang semisalnya, tanpa mewajibkan amr bi al-ma,r1f, nahy
'an al-munkar, jihed, dan semisalnya. Kemudian, perintah
ini dianulir dengan mewajibkan perang. Sebenarnya, hal
ini bukanlah penganuliran (naskh), melainkan hanya
penundaan, sebagaimana Allah swt. berfirman, ,,atau 

ayat
yang Kami tunda" (aw nuns.ihA). yang ditunda adalah
perintah berperang hingga kaum muslim memiliki
kekuatan. Sedangkan, ketika keadaan mereka masih
lemah, ketentuan yang berlaku. adalah kewajiban bersabar
atas penderitaan yang dialami. Dengan tahqiq ini, jelaslah
kelemahan pendapat yang <lipegang teguh oleh banyak
nl ufas.slr berkaitan clengan ayat-ayat yaug lnclneri nt ahkau
untuk meml.reri keringanan bahwa ayat terscbut cliarrulir
dcngan ayat pcclan g {A}:at al-sayt), parlahal sebenanrya
ti<Jak rir:rnikian, rnelilinkan lranya tsrmasuk hai yang
ditunda dalarn pengcr.tian balrwa sef iap per"intah yang
disarnpaikan wujib dilaksanakan pad{ $u0tu wnktu
rnungkin liarcna i,rda ula$an yang nrenghnruskan
diterapkannya ketentuan tersclrut. Ksrnudian, ketantuan
terucbut berubah karcna alasan yaog n:cuclasarinya jugu
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trerubah kc ketcntuan l*itt, dan karcnunya bukanlah

petrganulirarl(na.skh).I}enganuliratradalalrtttcncabu[,
sehingga tidak boleh dilaksanakan selananya' Inilah yang

diisyaratkan oleh al-ShAfi'i dalam al-RisAlah tentang

larangan menyimpan daging-daging binatang qurban

untuk rnenunjukkan rasa kasihan, kemudian turun ijin

yang membolehkannya, namun ia tidak menganggapnya

teranulir (mansfiklt), melainkan termasuk penarikan

hukurn karena alasan yang mendasarinya tidak ada lagi'

sehingga jika ada orang-orang tertentu dalam suatu

komunitas secara mendesak mengalami kondisi darurat,

larangan tersebut kembali berlaku bagi komunitas

t ersebut.3la

Sama dengan penjelasan Ibn 'Umar sebelumnya tentang fitnah

sebagai alasan kebolehan perang' penjelasan al-Zarkashi

rncncgaskart,.pcrintah" ("anrr) memctatrgi orang-orung ntushrik

diclasurkan atts "lrartilslllaritas", yuitu (l) alasan ('i114.[) berupa

dilanggarny.r pcrjanjian damai dan kaurn nruslinr te lutt scl ing

mengalami penindasan dan (2) kondisi (waqt) ketika kaum muslim

tclah rnemiiiki kekuatan. Dengan derrikian, keadaan kaum nruslitn

diMadinahyangtelahmemilikikekuatansebenarnyabukanalasan
(,illah), melainkan kondisi yang mendukung diberlakukannya

ketentuan tersebut. Pembedaan ini menjadi penting untuk

membedakan antara alasan "logika kekuatan" dengan sifat

"kondisional" hukum tersebut.

Ketiga, "bias-wakt tt" (time-bias)'315 Istilah ini mengandung

pengertiantidakhanyabahwapenganuliranyangdicetuskanoleh

r 14 Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan fr 'uftm al-Qug6n (Beirut: DAr lhy$ al-Kutub

al-'Arabiyah, 'isA al-Bdbi al-Halabi wa Shuraklih' 1957),iuz2,h' 42'

rts Istilah "bias-waktu" (tinte-bias) pernah digunakan oleh Alvin Toffler, seolang

futurolog yang terkenal, dalant Future Shock Setiap rnasyarakat menrpunyai sikap yang

karakteristik pandangannya terdapat pacla tiga dirnensi: masa lanlpau, rnasa kini, dan

ntasa clepan. Bi as wakt u, uren ufut nya, lrrerupakatr cletenninan yang pal ing tidak kent a|a,

narnun paling mcne ntukan tlalanr membcntttk tingkah laku nlasyarakat. Masa lalu dianggap

sebagai tujuan dengan nrenjadikan pengcnalan tnasa latnpau itu sebagai standar ttntuk

rrrcnrahauri rrrasa kini. Alvin't'ottlcr, l:uture shock, terj. Sri Koesdiyantinah (Jakarta:

l)arrtja Sirnputi. 1992 )' 356.
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tokoh-tokoh Islam generasi awal tidak relevan lagi diberlakukan
dalam kondisi lain yang sudah bcrubah, mclairrkan bahwa
penganuliran tersebut dipengaruhi oleh determinan waktu masa

lampau seakan waktu tersebut merupakan representasi paling ideal

untuk diterapkan pada masa sekarang. Padahal, penganuliran
tersebut telah digeser oleh waktu yang telah berubah. Dengan
pembakuan dan normativisasi luar biasa di tangan Ibn al-'Arabi
bahwa penganuliran ini ditopang oleh penetapan di level ustrl al-

fiqh dengan pengambilan kesirnpulan secara universal (al-tahcliq

al-usttli al-jAri 'alA al-qAnttn al-kulli), penganuliran ini diidealisasikan

sebagai sikap final mengenai hubungan muslim dengan non-muslim

di semua situasi apa pun. Padahal, Ibn 'Abbds yang dirujuk sebagai

otoritas tertinggi memiliki kesadaran berbeda tentang kondisi masa

Nabi dan sahabat clcngan kondisi Ibn al-'Arabi rian pcnulis-pcnrrlis

nasl<h scsudaluya. l'cnycbubnya adalah abscnnyu kcsadaran akan

hisiori sit as.

d. Fsntransmisian riwayat se cara tidck valirl (ca&/fi) dan
pendapat secara tidak kritis (ma'qttl\

Penganuliran ayat-ayat damai, sepanjang pengetahuan penulis,

tidak ada yang didasarkan atas sabda Nabi. Fenomena penganuliran

(naskh) adalah fenomena pasca-Nabi. Bahkan, para sahabat dan

tebiun yang dirujuk menggunakan istilah ini dalam pengertian lebih
luas. Penganuliran hanya bertolak dari generasi ini berupa athar
tafsir. Sebagai " ijtihAd t afsii', penafsiran-penafsiran mereka dilihat
dari dua aspek: (1) diuji dari segi validitas pentransmisian (sihhat
al-riwAyah); (2) jika terbukti sahih, penafsiran tersebut tidak mesti
harus diterima, melainkan harus dipahami kembali dari berbagai
aspek, seperti historisitasnya yang muncul dalam kondisi (waqt)
clan alasan ('illah) tertentu, dan menilainya kembalr italam skema

kcmungkinan relevansinya sekarang. I)engan clemikian, riwayat
penafsiran tidak hanl'3 valid (s.riih al-ntanqfil\, ruclainkan juga jalan
pikirannya dalam pengertian keclua ini nrur.irrrr cliterima (sarih al-
mgqAl), atau masuk akal \ratictnable) dan mungkin diterapkan
(feasible).
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(l). Pcntransnrisian riu'ayat $coal'a tidak valid (safuili).

Sebagian klaim penganuliran yang dinisbatkan ke otoritas

sahabat atau tAbi 'i tertentu kadang-kadang tidak sahih, apalagi

penisbatan riwayat Ibn 'AbbAs, di mana namanya hanya menjadi

justifikasi suatu riwayat karena ketenarannya.3r6

Daiarn uraian berikut, dikemukakan contoh riwayat
penganuliran yang dinisbatkan kepada Ibn 'AbbAs yang terbukti

tidak valid (sahih) dari segi ketersambungan riwayat (ittisAl al-sanad)

maupun integritas periwayat ('adAlat al-rAwf) dari perspektif kdtik
hadith konvensional dan bias-ideologi dari perspektif analisis politik

rijAl. Contoh ini tidak dimaksudkan untuk menarik generalisasi

bahwa semua riwayat penganuliran tidak valid, karena pbnganuliran

suatu ayat juga diuji dari standar-standar kritik lain. Berikut adalah

contoh athar penganuliran dari Ibn 'AbbAs:

4t ;.e'o.JL ,li ;t LW J L-sV ;f tw;,, ,1r ,." ui-r- :Ju -r- ti U.r- :Ju .rL upi

(s :i1 ,,(l ,iP ti Gs 
'.V s ,, ry : (22 :L.iHl) ,*+ *'aj :n j e gV

\.r4.':rr-- Iti #+ -ii ,F r f l: s (159 :..rlr*r ii) #;;iu 'F -i :' lp )
(5 :!lr) ,^i*t * *s;:lt i1,:ti ,,1; -'t i- :.1u .qt4 :iltrl) "dr i,i ;,io'i
3't1z.r ,qr.t,; 

'1,':lryt* 
r"'::Jj j! ;!r fijl l, prr':rri,';il;tii' iiri :S* 3 S ly ,t

llungkaian sanatl rawi adalalt scbagai lrcl'ikut:rrd

'Ali liin 'Abrl al-'Aziz al-ltaghdldi (w. 287 lI)
+

Abtr '(Jbayd (rv. 22"1 Hl 827 ut.ru 828 M)

{
'AbclullAh bin S0rlih (Ab0 Sfilih) (173'22?Il)

+
Mu'awiyah bin Sirlitr (w, Iitl [l)

J
'Ali bin Abi Tirlhalt (tr', lzl3 II)j

Ibn 'AbbAs (w. 67168I-V 686 atau 688 M)

:' r 0 Li hat, rnisrrlnya, ll-N abhirs, a/-,NI.r-iLl w a al- hl aus ir k b, l2'1'
:'r7 Ab0 'Ubrryrl, al-Nrisiltfi wn al-ft4nnsitkh,l56.

'tn TcntangrrngkaiuupenyaliohitabiuilringgaAbil'Ubayrl, lihuttragiurrlwul kitab

Atru 'Ubuyd. al-Nisiklt u'a al-ilirus0ftA.

353



Al'suyirti dalam ar-Itqi.n mengemukaka, peniraian Becara urum
terhadap tafsir yang bersumber dari Ibn 'Abbds. Menurut al-suy0ti,
ada beberapa jalur riwayat tafsir dari Ibn 'Abbas, di antarany a yang
dipandang otentik adalah melalui 'Ali bin Abi ralhah ar-HAshimi.
Sebagaimana dikutip al-Suy0ti, Ahmad bin Hanbal
menginformasikan keberadaan sebuah kumpulan lembaran yang
masih terpisah (sahifah) yang diriwayatkan oreh 'Ali bin Ab? Talhah
dan sering dirujuk oleh Ab0 Ja'far al-Nahhas dalam Kit6b al_NAsikh
wa al'Mansfikfi. Naskah tersebut, menurut keterangan Ibn Hajar,
berada di tangan Ab0 Salih (sekretaris al_Layth) yang
diriwayatkannya dari Mu'dwiyah bin SAlih dari ,Ali bin Abi ralhah.
Rangkaian riwayat seperti inilah yang sebenarnya yang dikatakan
oleh al-Bukhari sebagai riwayat dari Abtr sharih, dan dalam sahihnya
dicantumkan sebagai riwayat mu,allaq dari Ibn .Abbas, re

Dari Abtr Sdlih inilah, Ibn Jarir al-Tabari, Ibn Abi HAtim, dan
Ibn al-Mundhir meriwayatkan tafsir Ibn 'Abbas yang sebenarnya
melalui bcbcrapa perantara (rawi) antara mcreka ctan Abir selih.
Komentar sebagian ulanra tentang keterputusan sanad, sebagairnana
dikcmukakan al-Suy0ti, adalah scbagai berii<ut:

sebagian kelompok ulama berkata: "('Ali) ib, Abi rulhah ticrak
mendengar langsung tafsir dari Ibn .AbbAs, ia hanya menerima
riwayat dari Mujdhid atau Sa'id bin Jubayr." Ibn Hajar berkata:
"Setelah saya mengetahui perantara dimaksud, dan ternyata ia
adalah seorang yang terpercaya, hal itu tidak rnenjadi persoalan.,,
Al-Khalili dalam al-Irshild berkata: "Tafsir Mu'awiyah bin SAlih,
seorang hakim di Andalus, yang berasal dari 'Ali bin Abi ralhah
dari Ibn 'Abbds diriwayatkan oreh para pemuka ulama dari Abtr
sdlih' sekretaris al-Layth, dari Mu'dwiyah, padahar para penghafal
(hadith) sepakat bahwa ('Ali) ibn Abi ralhah tidak mendengar
langsung dari Ibn 'Abbas." Ia juga mengatakan: "Tafsir-tafsir yang
panjang yang mereka sandarkan kepada Ibn 'Abbas aclalah ticrak
otentik dan para rawinva ticrak crikenal, seperti tat:sir J0waybir dari

I'q irl-SuyCrti, ul-ltqin ti ,IJIfun al_ew,!tt,r,ul.2, lg[i,l89,
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al-Dallhak dari lbn 'Abbfls, ilau taf'sir: yurrg diriwayutlran olch

sekelompok ulama dari lbn 'AbbAs tnelalui Ibn Jurayj. Talsir yang

pating panjang adalah yang diriwayatkan oleh Bakr bin Sahl al-

DimyAti dari 'Abd al-Ghani bin Sa'id dari MtrsA bin Muhammad

dari Ibn Jurayj." Tapi, ini masih perlu ditelaah ulang' 320

Dengan demikian, ada dua keterputusan sanad yang menjadi

persoalan berkaitan dengan validitas riwayat tentang klaim
penganuliran di atas, Yaitu:
a) Keterputusan sanad pada: 'Ali bi'n Abi Talhah (w. 120 Hl 737

M) - ...,.(seharusnya melalui MujAhid [w. 104 Hl 772 M] atau

Sa'id bin Jubayr [w. 95 W 714 M]) - Ibn'AbbAs (w. 67-68 H/

686-688 M). Para penghafal hadith sepakat bahwa 'Ali bin Abi

Talhah tidak tidak menerima riwayat langsung dari Ibn 'AbbAs'

b) Keterputusan sana d pada: (seharusnya melalui Ab0 Salih) -
Mu'Awiyah bin SAlih -'Ali bin Abi Talhlh - Ibn'Abbis'
Sebagaimana tampak dalam kutipan di atas, para pemuka

ntufassir tidak meriwayatkan langsung dari Mu'iwiyah bin SAlih,

melainkan:'mt:lalui perantara Abfi Salih yang dikatakan

meulcgang naskah pcnal.siran Ibn 'Abbas melalui rirryayat 'Aii
bin Abi lalhah dad,Mu'Arviyah bin SAlih.

Ilclacakan tcrharlap otcntisitas riwayat irii tnelalui pcnclitian

kctersanrbupgan (ltfisll) sau:it/ yflnli bis{ cliukur tlcngun inclacak

biografi $srnu4 rilrvi, Icrmasulr ya[g n1el]jadi isu scrius, yaltU

lcctsrsambungatl iltau tidak untaru 'Alt birr Abi Tallrath rlcngnn lbn
,Atrbls, bisa mernbuhtikan kebenaran bahwa Muj&hid atau sa'id

bin Jubayr mcnjatli Pcruntaril'Ali bin Abi'fulhatr dun l[-rn'Abbls.

a" Ibn 'Abb&s dan Penilslan terlradapnya
-Abdullilr ibn 'Abbis atau yang lcbi]r dikenal dengan lbn 'Abbirs

adalah seorang sahabat Nabi. Pandangan kaum muslimin terhadap

kredibilitas sahabat beragam, ada di antara para ulama, terutama di

kalangan Aslthb (Ahl) ai'I-Hadith, yang meyakini kredibilitas sahabat

32" lbid.
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sccarir tolalitas, te'nasuk kcadaan salratlat pasca-ar-ritnah ar-kubri
dengan terbunuhnya 'uthman bin 'Affln. Ibn al-'Arabi (w. 543 I{),
misalnya, menulis pembelaan tersebut clalam ar-'Awasim min ar-
QawAsirn.l2r Akan tetapi, ada juga di antara para ulama yang
bersikap kritis, seperti sikap Ibn al-Khatib dalam ar-Furqanizz yang
menekankan sisi kemanusiaan para sahabat yang tidak rna's0m (bisa
salah), seperti halnya sikap mayoritas kalang an Ashab (Ahr) at-Ra,y.
Salah satu persoalan yang tampaknya fundamental adalah sikap
kritis mereka dalam persoalan teologi tentang im6mah, meski di
kalangan mereka sendiri terdapat perbedaan sikap. Dalam konteks
ini, analisis politis rijhr diperrukan mengingat bahwa masa sahabat
juga diwarnai oleh suasana politik. Munculnya pengelompokan
sahabat (Muhdjirtrn, Ansdr, dan pengikut ,Ali bin Abi TAlib, atau
kelompok 'Ali versus Mu'awiyah) menyebabkan munculnya hadith-
hadith palsu dan hadits-hadits tentang fadQil (keutamaan-
ke utamaan) sahabat tertentu.r2l

lb' ',Abi:ar dil.lhirka4 tigu tahun scberurn hijr.ah Nabi ke
Madinah. Nama lengkapnya aclararr 'Atrdulrirh ibn .Abbas ibn .Abd
al-Mutallib ibn HAshirn dan ia adarah sepuplr Nabi Muharnmacr dari
pihak ayah. Itibinya juga a<.ralah istri Nabi. Mu'gki, karcna taktor
inilah yang menyebabkan Ib' ,Abbas bisa [:erhuburlga, mudah
dengan Nabi. Namun, Ibn ,AbbAs ketika itu masih sangat muda.
Ketika Nabi meninggal, ia mungkin baru berusia sepuluh, tiga belas,
atau lima belas tahun. Meski demikian, Nabi sebagaimana
diriwayatkan memiriki perhatian khusus terhadapnya. Bahkan, Nabi

r2' Lihat Ibn al-'Arabi, ar-'Awilsint min ar-eawilsint fr Tahqiq Mawaqif ar-sahabahBa'd wafht ar-Nabi sail6 AIr6h 'arayh wa sailant (Beirut: oar ar-rutui ar-,Irmiyah,
r 986).

r22 Ibn al-Khatib, ar-Furq6n: Janr'ar-eur'6n wa Tadwinuh, Hija,uh wa Rasntuh,Til|watuh wa Qira'atnh, rvnjttb Tarjarnatih wa ldha,atih (Beirut: D6r ar-Kutub ar-'llnriyah. r. th.), I 59.
12r Jalaluddin lrakhorat" "pcnrahanran tacris: perspektif Historis,., rralaurI'c:ttgembutga$ Petnikiran tcrhadap Hatris. ecr.l'urrah..r ilya; duir vr.Ivlas,urli (ycrgyilkarta:

Lcurtraga Puilgka.jian dan I)engarnaran rsrarn IL]r]'rj tJHivcrsitas I\4uh''rina.riyah
\bgyukart u, 1 99 {tl - I 44, l. 46.
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pcrnah rnonde(rkaflnyil agar rtibcrikfln hearifan (/ilkcraA) dan
kemarnpuan melakukan fErwf,l al-Qur'an.324

Meskipun kehidupannya jauh dari politik selama pemerintahan
Klralifah Ab0 Bakr (memerintah 11-13 Hl 632-634 M), 'Umar (13-
23 III 634-644 M), dan 'UthmAn (23-35 Hl 644-656 M), Ibn 'AbbAs
memiliki reputasi dengan ikut serta para sahabat dalam perang Badr
(2 H) dan menjadi penasehat 'IJmar dan 'Uthmdn. Ia juga ikut dalam
ekspedisi ke Mesir (18-21 Hl 639-641 M), Afrika (27 Hl 647-648
M), JurjAn, dan ThabaristAn (30 H/ 650-651 M). Tugas khusus yang
pernah dipercayakan kepadanya adalah memimpin jemaah haji pada

tahun ketika 'UthmAn dikepung di rumahnya. Oleh karena itu, ia
tidak berada di Madinah ketika terjadi pembunuhan 'Uthmin dan
pemilihan 'Ali (memerintah 35-40 Hl 656-661 M) sebagai khalifah.
Sekembalinya dar:i Makkah, ia memberikan dukungan terhadap 'Ali
dan rrrcrninrpin bebcrapa prajurit 'r\li selarna pefang Jarrral (36 lIl
656 M) dan Siffin (37 Hl 657 M). 'Ali kcmudian mengangkatnya
sebagai gubcr:nur Basralr. Ilcbcrapa rvahtu k{:rnudian, tcrjadi
kcticlaksepahauran antaril 'Ali dau lbn 'Abbls yang menyebabkan
Ibn 'A.bbAs rnenarik cliri dal'i kehidupan politik tlan rncncfap cli

Makkah. S'Jtelah rucninggalnya 'Ali, Ibn 'Abbis terlibat dalirm
porsclcruan antora al-Ilarsan bin'Ali (rv. .:19 III 669 h,I) tlcngan
Mu'iwiyah. r\l-I-Iasan mcneinpatliau Ibu 'Abbfrs rlalam pasukannya,

tapi lbn 'Abb0s sendiri rnengadalian lionfak dengirn Mu'0wiyah,
Akibat perseteruan ini, Ibn 'AbbAs mengambil alih pernegang
keuangan kota Basrah. Ia kembali menarik dari politik setelah
penaklukan Constantinople pada tahun 49 Hl 669-670 M. Ia terlibat
lagi dalam politik ketika 'AbdullAh bin a|-Zubayr (w. 73 H/ 692 M)
mendirikan kekhalifahan tandingan di Makkah (64 Hl 683 M). Ibn
'AbbAs sendiri menolak untuk mengakuinya sebagai khalifah.
Sebagai akibatnya, ia dipenjara. Tapi, ia kemudian melarikan diri
ke dekat kota al-TA'if. Ketika ia meninggal di al-TA'if pada tahun
68 H/ 687-688 M di usia 70 tahun, Muhammad ibn al-Hanafryah

124 Herbert Berg, The Develollnent of Exegesis in Early Islant: The Authenticity ol
MuslinLiteratu'efronttheFonnativePeriotl(l)ritain: CurzonPress,?000), 130.
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bcrkata kctika psurakilrrrannya, "pacir bari i.i guru suci \rubbiutfl
umat ini tplah nrcninggal".::s

Kctcrkaitan lbu 'Abbis tlcngan politik menlang sangat iarnpah.
semula Ib' 'Abbas, sebagaimana halnya juga ayarrnya, acralarr orang
tidak menunjukkan ambisi poritik, melainkan menekuni hadith,
sehingga Ibn 'Abbas terkenal sebagai arrli hadith di Hijaz pada abacl
pertama Hijrah. Namun, ketika 'Ali bin Abi ralib berjuang untuk
menduduki jabatan khalifah melawan Mu'awiyah, Ibn .Abbas 

dan
ayahnya mendukungnya. Ketika Mu'awiyah telah kokoh menjadi
khalifah, Ibn 'Abbas sering berkunjung ke istananya di Damaskus,
bahkan setelah Mu'dwiyah diganti oreh anaknya, yaitu yazid.
Kunjungan Ibn 'Abbds ke istana Bani umayyah tersebut kemudian
ditafsirkan oleh anggota keluarga Bani .AbbAs yang datang
kemudian sebagai upaya membela Ahl al_Bayf (keluarga Nabi
Muhammad saw.) di hadapan kharifah Bani Umayyah. pembelaan
politik Ibn 'Abbds terhadap kelompok AI,tl al_Bayf juga tampak
ketika terjadi perang saudara antara'Abdu[ah ibn zubayr melawan
Yazid bin Mu'dwiyah. Ketika 'Abdullfirr ibn Zubayr menguasai
scluruh ncgc'i I$larn, kccuaii r)a*askus, untuk bqbcrapa saat, lbn
'Abbas tidak mau mengakuinya sebagai khalifah karena bukan dari
kclonrpok Ahl al-Bayf, serringga Ibn 'Abbas bersama Muhanrmacr
ibn al-Hanafiyah melarikan diri ke al-Ta'if'iz6

Kiprah politik Ibn 'Abbas diranjutkan oleh anaknya, ,Ali bin
Abdullah bin'Abbas (w lrg Hr 736 My.rzr Ia dijuluki oleh orang-
orang Hijaz dengan al-sajjkd (orang yang banyak sujud) karena
banyaknya shalat dan dengan drtfi at-thafanat (orang yang memiliki

r2s Herbert Berg, The Developntent of Exegesls, l3 Lr2(' M. Atho Mudzhar,,.Teori-teori tentang Jatuhnya Daulat Bani ilnravyah dan
Bangiktnya Daulat Bani Abbasiah", dalarn Al-ranti,ah: rournal of Israrnic.grudr.es, no. 60(tee7), t.

r2i '.Ali bin 'Abdullah bin 'Abbas dirahirkan pada tahun 40 H. Tahun nreninggarnya
masih kontroversial, Ibn al-Madini rnengatakan tahun r l7 H, Ibn Ma'in r lr{ H, Khalitah
tahun I l4 H' rJnn Abfr l-lassin al-ZayAcli tahun I l9 H. I-ihat lcbih lar{ ut tlalarn l6n Ha.iaral' Astlalini, 'fahtthib ul-'fah<tttib, vur.7 (Beirut: Dir ar.K ut ub ar-,r l'riyynh, r 994), 2(l r "2A2.

358



tanda cli clahinya karcna banyuk sujuer). scperti hulnya ayah r.ran
kakek'ya, ia juga sering berkunjung ke istana Bani Unrayyah cli
Damaskus, terutama pada masa pemerintahan 'Abd al-Malik bin
Marwan (memerintah pada tahun 6g5-705 M). pada masa
pemerintahan walid bin 'Abd al-MAlik, ambisi politiknya kernudian
tercium, sehingga walid mencari-cari kesalahan untuk menindaknya.
'Ali bin 'Abdullah bin 'Abbas tiga kali dihukum oleh walid. perrama,

karena ia mengawini Lubabah binti 'Abdulrah bin Ja'far, seorang
janda 'Abd al-MAlik (ayahnya) yang dianggap oleh walid sebagai
penghinaan terhadap ayahnya itu. Kedua, karena dicurigai
melakukan kegiatan politik anti-Bani Umayyah, sehingga ia
dihukum pukul dan diarak di atas onta dengan duduk menghadap
ke belakang. Ketiga, karena dituduh membunuh saudaranya, salt
bin 'Abdullah bin 'Abb0s, sehingga ia dihukum pukul, dipenjarakan,
kemudian diusir dari Damaskus dan diperintahkan pergi ke daerah
shurat. Di sini ia kcmudian tinggal di Humaymah, sebuah kota yang
terletak pada rute perjalanan antara Damaskus dan Hijaz sampai
akhir lrayat.r;8

b. 'All bin Abi Talhah
Narna scbenurnya adalah siliur bin ar-Mrrkhiriq al-I{ishimi

yang merniliki narna pariggilan Ab0 al-IIasan. Bcrdasarkan
keterangan Abtr Bakr bin 'isa, penulis Tilrikh Hints, rawi tabaqah
-keenam ini meninggal pada tahun 143 H.32s pandangan kritikus

r2E M. Atho Mudzhar, "Teori-teori...",Zl-22.
12' Ibn Hajar al-'Asqal6ni, Tahdzib at-Tahdzib, vor. 7 (Beirut: DAr al-Kutub al-

'Ilrniyyah, 1994),288; Taqrib at-Tahdzib, voi|. 2,39. .Ali bin Abi ralhah dikatakan
menerirna riwayat dari Ibn 'Abbas. padahal, menurut Ibn Hajar al-'Asqalani, ,Ali binAbi
Talhah sendiri tidak menerirna riwayat secara langsung dari Ibn ,Abbas, karena ada rawi
yang nrenjadi perantara keduanya, yaitu Mujahid, Ab0 al-wadak Jabr bin Nawa{ RAshid
bin sa'd al-Muqri'i, dan al-QAsirn bin Muhamrnad binAbO Bakr. yangmenerimariwayat
dari 'Ali bin Abiralhah adalah: Mu'awiyah bin silih al-Hadrami, al-Hakarn bin .Utaybah,
Ddw0d bin Abi Hind, Ab0 Bakr bin Abi Marya'r, Muhammad bin al-warid ar-zubayri,
sufoin al-Thawri, Safwan bin 'Amr, 'Abduilihbin SAlim al-'Asy'ari, al-Hasan bin silih
bin Hayy, Thawr bin Yazid al-Rahbi, Badil bin Maysarah, Ab0 sab6 .utbah bin Tamim,
danal-FarajbinFudalah.lbnHajaral-'Asqalini, Tahdzibat-Tahdzib,vol.7,2g8.
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I

t'rydl bcragam. Ya'qtrb bin sufyin menilainyu lernah lrlit'ff) dan
ntunkar, serta memiliki pandangan madhhab yang titlak terpuji,
Tapi, pada kesempatan lain, Ya'qttb juga pernah mengatakan bahwa
'Ali bin Abi Talhah bukan seorang yang hadithnya rnatrfik,3r(, tapi
bukan juga seorang bisa dipegangi ucapannya (hujjalt). Namanya
disebutkan dalam karya Ibn Hibbdn, al-Thiq6t.Ibn Hibban sendiri
mengatakan bahwa 'Ali bin Abi ralhah menerima riwayat dari Ibn
'AbbAs, tapi sebenarnya ia sendiri tidak pernah bertemu dengan
Ibn 'Abbds.3rr Atas dasar penilaian seperti ini, Ibn Hajar al-,Asqaldni
berkesimpulan bahwa 'Ali bin Abi Talhah adalah seorang yang
" sadfiq", tapi kadang-kadang melakukan kekeliruan. Kesalahannya
yang terpenting adalah mengatakan bahwa ia menerima riwayat
dari Ibn 'AbbAs yang sebenarnya tidak pe.rnah ditemuinya (irsll).

Penilaian tentang kredibiltas 'Ali bin Abi ralhah dikemukakan
oleh Ab0 DAw0d, sebagaiman dikutip oleh Ibn Hajar al-'AsqalAni
beri kut:

Al-Aiir"i lrrcngatalittn trcr:dasarkau rir.viryllI yang
rlitcri'ranyu dari ,A,btr Dfiw&d: "Diu i'syir,*\Ilfrlt hadirh'ya
ticlak berrnasalah. Akan tetapi, ia memiliki pendapat yang
jclc[<, karcna mcnrilihi panc{angan (r.urtuk rncnyclesailiarr
masalah dengan) pedang, dan hal itu disaksikan oleh HajjAj
bin Muhammad. r32

Apa yang dikatakan oleh Ab0 DAw0d dengan .,ia memiliki
pandangan (untuk menyelesaikan masalah dengan) ped,ang (yarA
al-sayf", menurut Ibn Hajar al-'AsqalAni, berkaitan dengan fakta
berikut:

11t'Matrfikadalahhaditsyangdiriwayatkanolehorangtertuduhberdusta,sedangkan

hadith tersebut hanya diriwayatkannya sendiri dan bertentangan dengan kaedah-kaedah
utnurn. Sebutanini juga diterapkan kepada hadith yang diriwayatkan oleh orang yang
dikenal biasanya berdusta, naun tidak ada tanda-tanda kebohongan dalam hadith yang
sedang diriwayatkannya. Ibn Hajar al-'Asqalini, Nuzhat al-Nazar fi Tawdih Nukhbat al-
Fikar, ed.'Abdulldh bin Dayfullih al-Rahili (Riy6d: Matba'at safft, 1422),225; Nirr al-
ffin 'ltr, Adanhai al-Naqd li'LJlitn al-Hadith(Danraskus: DAr al-Fikr, lqt)1),2gg.:''l lbn Hajar al-'Asqalir:rl, \'ahtlttib at-7'ahdhib,vol. 7, 2E9.

.'rr ibid.. rtol. 7,2ti6.
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Aku tclah rucugctahuj alilsan yartg luoll)'cbabhan Abir

Dlwud lnengatakan "ia rucmiliki pattdangau (untuk

menyelesaikan masalah dengan) pedang (yari al-sayt)".

Hal itu berkaitan dengan riwayat kejadian yang

disebutkan oleh Ab0 Zur'ah al-Dimashqi yang diterimanya

dari 'rrii bin 'IyAsh al-Himsi, ia mengatakan: "Al-'AlA'
bin 'Utbah al-Himsi bertemu dengan 'Ali bin Abi Talhah

di bawah kubah". Kemudian al-'All'bertanya: "Wahai

Abt Muhammad (panggilan terhadap 'Ali bin Abi Talhal-r),

setiap kabilah dari kabilah-kabilah kaum muslimin

ditindak; laki-laki, perempuan, dan anak-anak dibunuh,

maka tidak akan ada lagi seseorang pun yang

mengucapkan 'AllAh, AIhh'. Demi Allah, seandainya

Bantr Umayyah dianggap berdosa, tentu semua orang di

penjuru timur dan barat ini juga akan dianggap berdosa

karena mclakukan kesalahan yang sama'" Ia (al-'Ali')
mengatakau itu dengan mcrujuk hepada apa yalrg

elilakukan oleli lial0 'Abbis untuk nrcngalahkan LJauit

Umayyulr dan ml:mbolclrkan nrerckit ttntu[i dit:uuulr

tlengan caro yang telah tliscbutkan itu. 'Ali bin 'lyiish ai'

l-Iimshi kcrnbali mcnccritukati: "I(curutlian 'Ali bin Abi

Tulliair bcrkuta licpada ul*'Ali': 'Walrai orilng yallg lcntah,

desu maciltn apa yitng ltnrus {itanggung olch ki:luurga

kctrrluniu (AItl lluyt) Nabi h'f uhumttilil sar'v jilia tnercliit

mcnindak sckclompok orttng liarcnd kesalahan-licsalahau

mcrcka qletu tnctnaafkar-r scbagian yang lain' "'Ali bin

' Iyisir al-llirrisi nrcnccri!itiiirrr lagi: "Kemudian al-'A1.1'

bcrkata licpadany;1: 'Itu sunggtth lianyu lrctrdilliattnu saja'.

Ia rnerrjawab: '1'a'. Kcrnudian al-'r\li' mpnjarvub: "f idak

bisa begitu, suttgguh ukatt tiusuntpuikan kepirdanru y;rng

muncul dari nrulutku se nclirt cle ngan hurrya saI u

pernyataan yatrg lrcrlaku sclantanyl'l(anri nronsitltiti

kcturunan Nabi Mulramttird lranya karcna kami tnctrcitttai

bcliau. Olclr- karcnir itu, jikrr lncrolql uicLryalalti pctjalanan

hiclqr bcliau dan urslalflrkau lial yang trcrtcntangan clcttgatl
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sunllahnya, ntereka adalah orang-orang yartg paling kanri
bcltcit". i3r

It'tipa' diiri kctc'angan Ibn Frajar .l-'r\sqarini di irt;rs
menggambarkan keterlibatan, atau setitlaknya, cara pandang ,Ali
bin Abi ralhah tentang wajarnya menghukum karangan Bantr
umayyah clengan membunuh ira* nunyu kaum laki-laki, melainkan
juga kaum wanita dan anak-anak. 'Ali bin Abi ralhah ikut
mendukung penggulingan kekuasaan Ban0 Umayyah clan tegaknya
kekuasaan Bantr 'Abbdsiyyah dengan sentimen Ahl at-Bayf. Dalam
pandangan mereka, kekuasaan Bantr umayyah berdiri tegak rli atas
kesalahan-kesalahan yang mereka lakukan dengan menyingkirkan
kelompok 'Al? bin Abi ralib. Kesalahan-kesalahan Bantr Umayyah,
dalarn pandangan 'Ali bin Abi Talhah, patut dibalas dengan
"pedang" (pembunuhan).

Pola pikir "pedang" (menyeresaikan masaiah dengan kekerasan)
tampaknya tidak hanya ditemukan pada 'Ari bin Abi rarhah,
melainkan tampak sebagai sebuah kecenderungan ulama terdahulu
(salat) yang mcnganggap penyelesaian ,,pedang,' merupakan cara
terbaik, termasuk menghaclapi para penguasa tira'. Namun, cli
kalangan ulama belakangan (khatal), seticraknya di masa ketika Ibn
Hajar al-'Asqalani mencatat, eara ini ditinggalkan karena akan
berakibat lebih buruk, dan para rawi yang masih menganut
pandangan itu tetap menjadi persoalan bagi sebagian kritikus lain,
meski bagi sebagian kritikus rijar tidak berpengaruh terhadap
kredibilitas rawi. Ketika menjelaskan penilaian ulama terhadap Ab0
Nu'aym, Ibn Hajar al-'AsqalAni menulis sebagai berikut:

Ia memiliki pandangan (untuk menyelesaikan masalah dengan) pedang,
yaitu ia memiliki pandangan tntuk mencari solusi dengan peclang
terhadap para penguasa yang tiran, Ini adalah aliran lama ualaf. Akan
tetapi, persoalan telah ditetapkan untuk tidak menggrnakan cara ilu
lagi' karena mereka berpandangan bahwa rral itu akan berakibat iebih
brruk.

r1) lbid., vol. 2,269.
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Al-'Ata' scudiri yiulg, sebagaitrrana tarnpak dalarn kutipan di

atas, berdialog langsung dengan 'Ali bin Abi Talhah menganggap

pola pikir "pedang" (menyelesaikan masalah dengan kekerasan)

mengurangi kredibiltas seseorang, sebagaimana tampak dari

pernyataannYa:

Trdakkah .{nda berpikir bahwa pedang mengurangi derajat

kemuliaann!''tr. jika dikatakan "sesungguhnya pedang

lebih bisa menyelesaikan masalah daripada tongkat"'33a

Perbedaan mendasar antara pandangan 'Ali bin Abi Talhah dan

kalangan salaf umumnya adalah bahwa yang pertama mendukung

penggunaan cara tersebut dalam konteks sektarianisme Bantt

'Abbisiyah dengan sintimen AhI al-Bayf, sedangkan yang kedua

menggunakannya sebagai perlawanan terhadap ketidakadilan

penguasa, dua hal yang jauh berbeda. Namun, keduanya sama-sama

dianggap tidak tepat lagi di masa belakangan.

c. Mu'&stiyah bin S&lih
Nama lengkapnya atlalah Mu'irviyah bin sirlih bin Judayr bin

Sa'icl bin Sa'd bin Fihr al-Hadrami dan memiliki nama penggilan

Abtr ,Amr atau menurut riwayat lain, Ab0 'Abd al-R-ahman al-Himsi.

Ia adalah seorang hakim di Andalus dan menurut beberapa riwayat

adalah sekretaris al-Layth. Sebutan "al-Himsi" menunjukkan bahwa

ia dilahirkan di Homs, sebuah kota di Suriah. Menurut Ibn Yttnus,

ia meninggal pada tahun 158 H, dan menurut Ab0 Marwan bin

HibbAn, penulis Tkrikh al-Andalus, ia meninggal pada tahun 172

H. Pada tahun 125 H, ia meninggalkan kota Homs menuju Mesir,

kemudian ke Andalus. Ketika pada masa pemerintahan 'Abd al-

Rahmdn bin Mu'iwiyah, ia memiliki relasi dengan penguasa ini dan

ia pernah diutus ke Shdm untuk memenuhi perintahnya. Ketika

pulang dari Sham, ia diberikan jabatan sebagai hakim di Andalus.335

1la Sebagairnana dikutip dari karya al-suy0ti, al-Maqintat al-Lu'lu'iyah, dalatn

Mustafh al-shal'ah, Jal6t at-Din al-suyfrti: Masiratuh al-'llniyah wa Mab\hithuh al-

L ugh awiyah \Cai19; 3l.DAr al'M isriyah al'Lubnfr niyah, I 99 4), 1 I'
3 r 5 lbn Hajar al-'Asclalivti"fahdhib al-'fahdhib'vol l 0, I 90- I 9 l'
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Itcuilaian terbailap krerlibiltasnya beragam. Itrn Mir'iu,
setragaimaua dikutip Ja'flu al-Tay&lisi, rnenilainya setragai rawi yang

thiqah (dipercaya) dan, sebagaimana dikutip Ibn Abi Khaythamah,
ia menilainya sebagai sAlih. lbn Ma'in pernah bertanya kepada

Muhammad bin WaddAh: "Apakah kamu telah mengumpulkan
hadith Mu'dwiyah bin SAlih". Ia menjawab: "Tidak". Ibn Ma'in
berkata: "Demi Allah, kamu telah menyia-nyiakan kesempatan

untuk mendapatkan ilmu yang banyak". Penilaian Ibn Ma'in yang

diriwayatkan oleh Ibn Abi HAtim dari al-D0ri menyatakan bahwa

Mu'Awiyah bin SAlih tidak bisa dipercaya (laysa bi mardi), lapi
riwayat ini dibantah kebenarannya oleh Ibn Hajar al-'AsqalAni. Al-
'Ajali dan al-NasA'i menilainya sebagai rawiyang thiqah. Abtr Zur'ah
menilainya sebagai thiqah dan muhaddifft (ahli hadith). Ibn Sa'd
menilainya sebagai hakim Andalus yang thiqah dalam meriwayatkan

banyak hadith. Ibn KharrAs menilainya sebagai rawi yang sadttq.

Ibn 'Adi menilainya sebagai rawi hadith yang bisa dinilai "sAlih"
(sahih) dan, menurutnya, Mu'dwiyah bin Sdlih adalah rawi yang

ticlak memiliki persoalan serius (14 b4sa) dalam hal kredibilitas. Al-
Bazzttr juga menilainya sebagai rawi yang ticlak bermasalah (laysa

bihi bgs).Ibn FIajar al-'AsqalAni juga meriwayatkan penilaian lain
dari al-Bazzir, yaitu penilaian sebagai rawi yang thiqah.316

Sebagian kritikus rijfllmenilai Mu'Awiyah bin SAlih sebagai rawi
yang menengah (wast) yang tidak terlalu dipercaya, tapi tidak juga

lemah. Akan tetapi, sebagian kdtikus menganggapnya lemah. Sa'id
bin Abi Maryam pernah mendengar pamannya, Mtsd bin Salamah,

bercerita sebagai berikut: "Saya pernah datang kepada Mu'Awiyah
bin SAlih untuk menulis hadith darinya. Tapi, saya lihat ada sesuatu

di sampingnya. Setelah ditanyakan kepadanya, ia menjawab:
"Hadiah yang akan disampaikan kepada penguasa Andalus". Atas
dasar hal ini, pamannya membatalkan niatnya untuk mencatat hadith
dari Mu'Awiyah bin SAlih. Muhammad bin Ahmad bin Abi
Khaythamah pernah bercerita bahwa ia pernah datang ke kota
Andalus untuk mencari kitab-kitab utarna yang ditulis olch
Mu'Arviyah birr $Alih. Ia tidak menctrukurt kitub-kitab tersebut,
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karcna tclah liilang, ktrctta pcuclucluk An4alus scnclir.i tidak ter.tarik.
Ibn Abi Khaytharnah juga rne'cra'gkan rakt'r" pe'yebab'ya adal'h
bahwa Mu'awiyah meriwayatkan hadith yang gharirb (sebenarnya
tidak identik dengan da'if) yang para rawinya berasal dari penduduk
sham'3ri Suatu ketika Mu'awiyah bin SAlih bersama menantunya
(suamr anak perempuannya), ziyad bin.,Abd al_Rahmdn Sibtirn
berkunjung ke rumah Malik bin Anas. Kemudian, menantunya
tersebut bertanya kepada Malik: ,,Bagaimana penilaian Anda
terhadap Mu'awiyah" Malik menjawab secara diplomatis: ..Tidak
ada seorang pun yang pernah bertanya kepadaku tentang orang
seperti Mu'awiyah"'tr Diamnya MAlik daram penilaiannya tlerhadap
Mu'Awiyah dan jawabannya bahwa tidak ada orang yang p".nuh
menanyakannya mempunyai dua kemungkinan; plr,urrru,
Mu'awiyah memang sama sekali tidak bermasalah sehingga tidakada seorang pun yang merasa perlu untuk menanyakan
kredibilitasnva; kedua, sebaliknya. Jika bcrtolak dari ccrita x{irsa
bin sala'rah' Marik kcrnungkinan rnemililti pcniraian hetrua ini,
karena Malik hidup di Maclinah (kemungkinan dikunjungi oleh
Mu'Awiyah dan menantunya ketika menunaikan ibadah nu;l; Aan
penduduk Madinah tidak pernah menanyakan Mu,dwiyah karena
ia meriwayatkan hadith dari jalur para rawi Shdm.

Dalam konteks perbedaan penilaian kritikus n761 tersebut, Ibn
Hajar al-'Asqaldni daram Taqrib at-Tahdhib memberi keterangan
bahwa Mu'dwiyah bin SArih adalah rawi genera si (tabaqah) ke-7
yang dinilai dapat dipercaya (sadfiq), meski banyak k"ruguun.,,o

13n Ibid., vol. 10, 190-191.
137 Gharibdarisegitenrpatini disebut gharibnisbi.LihatNirrar-Din,rtr,Manhajar_

Naqd, 400 - c h ari b dan fard sering disarnakan nraknanya. Nam un, t erkadang fard nt ut r aqdiscbut far<I,yaituhadithyang hanyadiketahui berasar dari seorangsahabaiSedang rardnisbidisebut gharib'seperti seorang rawi sendirian rneriwayatkan rtalam hal tcrtentu.sebagiun ularrra hadith titlak urengernukakan peinbedaan ini, termasu k gharib nisbicrarisegi tcrtrpat ini' Yang dipertimbangkan hanya segi s.ararlclan ntatn. Li-hatal-Sakriwi,
F-ath al-Mughitlr (Beirur: DAr al-Kutub al_,tirniyai, 1427 H). 30.

l:: Jb" 
Hajar at-,Asqat?rni, Tahdhib atraninin,vot. 10, tgt_ls|.lre Ibid., vo1.2,259.
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d. '.A.bdull&h bin Salih (AbO Salih)
Nama lengkapnya adalah 'AbdullAh bin SAlih bin Muhamrnad

bin Muslim al-Juhani atau Abtr SAlih yang dikenal sebagai sekretaris

al-Layth. Menurut 'Ali bin 'Abd al-RahmAn al-Mughirah, Abtr Sdlih

lahir pada tahun 173 H. Menurut Ya'q0b bin Suffin, ia meninggal

pada bulan Muharram tahun 222 H,340 dan menurut al-Dhahabi
pada tahun 223 H.141

Penilaian dari kritikus rijhl, antara lain, dikemukakan oleh 'Abd
al-Malik bin Shu'ayb bin al-Layth bahwa Abtt Salih adalah seorang

rawi yang thiqah, lbn Ma'in juga menilainya sebagai rawi yang

tsiqah. Ibn al-Qattdn menilainya sebagai rawi yang sadttq. Kritik
terhadap Abt Selih, antara lain, datang dari al-NasA'i yang

mengemukakan hadith riwayat Abt Sahh Qnna All6h ikhtAra ashAbi

'a16 jami' al-'hlamin) sebagai hadith palsu (mawdt). Ab0 Hdtim
menampik tuduhan sebagian ulama terhadap Abtl Salih sebagai

pendurrta, Mcnurut Abfi HAtim, hadith-hadith yang diriwayatkan
oleh Abfl SAlih pada akhir hidupnya yang ditolak oleh para ulama

r4o lbid., vol. 5,228-229.
la' al-Dhahabi, Miz6n al-I\idel,vol. 3, ed. 'Ali Muharnmad al-Bajiwi (Beirut: Dir

al-Fikr, t.th.),445. Abo Silih menerima riwayat dari (guru-gurunya), antara lain, adalah:

Mu'dwiyah bin Silih al-Hadrami, M0si bin 'Ali bin RabAh, Hannalah bin 'Irnrin al-
Tajayyubi, Sa'id bin 'Abd al: Aziz al-Tan0khi, al-Layth bin Sa'd, al-Fadl bin FudAlah,

Ibn Luhay'ah, Ibn Wahb, Bishr bin al-Sirri, YahyA bin Ayytb, Ab0 Shurayh 'Abd al-
Rahrnin bin Shurayh, dan 'Abd al: Aziz bin 'Abdullih bin Abi Salarnah al-MAjish0n.
Orang-orang yang menerima riwayat dari Ab0 Silih (murid-rnuridnya), antara lain, adalah:

Ab0 'Ubayd al-Qdsirn bin SallArn Ab0 Diwid, al-Tinnidhi, dan Ibn Mijah rnelalui perantara

al-Hasan bin 'Ali al-Khilil, 'Abdullih al-Dirirni, Muhamrnad bin Yahyi al-Dhihli, 'Ali
bin DAwfrd al-Qantari, Makttrm bin al-'AbbAs al-Marwazi, Muharmnad bin Abi al-Husayn
al-SimnAni, Ab0 HAtim al-RAzi, Abfr al-Azhar al-NaysAb0ri, YahyA bin Ma'in, Ab0
Mas'id al-Rizi, Ahmadbin al-Hasan al-Tinnidhi, Ahrnad bin Mansir al-RamAdi, Hamid
bin Zanjawayh, Khashish bin Asram, al-Rabi'bin SulaynrAn, RajA'bin Murji, Duhayrn,
Muharnnrad lrin 'lsnr6'll al.Tinrridhi, Muhan'rrnad bin lshfiq al-SaghAni, Muhammad bin
Muslim bin WArah, Ya'qfrb bin Su[in, lsrnA'il bin 'AbdullAh Sarnawayh,Ab0 Zur'ah al,
Dinrasyqi, Yahyi bin 'Uthmin bin SAlih al-Sahnri, HArirn bin KAmilal-Misri, Abir Bakr
bin Ubay, 'Ali bin 'Abd al-Rahnrin al-Makhz0rni, dan Abfr al-Hasan bin Muhamrnad bin
'UthrndnbinSa'idbinAbial-Sawddal-Misri. IbnHajaral-'Asqaldni. Tahdhibal-Tahdltib,
vol.5,229-230; al-BukhAri, KitAb al-Thrikh al-Kabir, vol. 5 (Beirut: Dir al-Fikr. t.th.),
tzt.
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ailalah hasil pcrnal$uan yanlE dilakukan okh tenrannya, Khilicl bin
Nujayh. Menurut lbn HibbAn, AbO Salih sendiri adalah seorang bisa
dipercaya dan munculnya hadits-hadits munkar adalah karena olali
orang dekatnya yang memalsukan hadith atas nama Abit Salih.
Begitu juga, Ibn 'Adi menilai Abtr SAlih sebagai rawi hadith yang
tidak u,engandung masalah (mustaqim al-hadith) dan adanya
kekeliruan pada sanad dan matn, menurutnya, bukan karena
disengaja.3a2

e. 'Abt 'Ubayd (Penulis) dan sanad para rawinya
Abfr 'Ubayd al-QAsim bin SallAm lahir di Harah, sebuah kota

besar yang terkenal di Khurdsdn, sebuah pusat perdagangan yang
berlokasi di rute perdagangan strategis antara laut Mediterania
hingga India dan China. Berbeda dengan tahun kematian yang
disepakati hampir semua sumber, yaitu pada tahun 224 H, tahun
kelahirannya diperselisihkan. Menurut al-Zubaydi- (319 Hl 989 M),
ia hidup selama 73 tahun dan clilahirkan pada tahun 151 H. Namun,
menurut al-tsaghdAdi, ia meninggalkan dalarn usia 67 tahun yang

bcr:rtrti ia dilahirkan padu tahun 157 I-I, Kar.ena pcrbcrlarn ini, Ibn
KtrallikAn mencaufumkan tiga vsrsi tahu! kelairirannyu, yuitu: 150
II, li4 II, dun IS7 rI. Karya-kary{rlya, antarit lain, arjirlah: Kki,b
ubNAsiklt t+a al-Ivfansrtk& Kitfrb al-Amvtil, dan Fad$il aLQtu"iip.tit
Dari seg.i klediLrilitas, kecuali Ahruad biu Ahn:ad yarig paliug jauh
bisa nrcniJainya scbagai "usfiidh" (guru) dirn balikan nrcncclanya,
nirmur lclrih belsifat pribaili, para klitikus rtjfrl, scmisal Ab0 DAwtrd,
al-Diraqutni, tlan al-l-Iikinr, rncnilainya scbagai orang yang bisa
dipcrcaya.:'a{ Dilr,i keterurgan ibn }Iajor ul-'AsqalAni tlularn l'attethib
al-Tahdhfb, Abir 'Ubayd lranya rnemilihi hubungan riwiiyat kc
muridnya yang bisa mcngesahkan dalam kontcks diskusi kita tentang

rd2 lbo l'f ujar rl-'Asqulini, "l'uyib al-?hldtri&, vol. 5.230.ttt Ugi Suharlr, Keuangan Fublik Islant: ReinlerprcIasi Zukat dan t,ajuk, Stutli
Kitab al-Amwal Abu'ubayd(Yogyakarta: Pusat studi Zakat Islarnic Business School
ST IS Yogyakaa a, 2004), 29 -30.

ra a lbn H ajar al-' Asqalini, Tahdhib al -Tahdhib. v ol. 8, 27 5.
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klainr nasklt di sini tiari 'Ali bin 'Abd al-'Aziz rlatr tidak ada bukti

(sepanjang pelacakan genealogi riwayat yang bisa penulis lakukan)

bahwa Abo ,ubayd menerima riwayat ini dari Abo salih.ra5 Bahkan

dalam karyanya, Taqrib al-Tahdhib' Ibn Hajar al-'Asqalini

berkomentar: ..sepengetahuan saya, ia tidak memiliki hadith yang

bisa dikategorikan sebagai musnad dalam beberapa kitabnya,

melainkan hanya pendapat-pendapatnya dalam menjelaskan

gharib" .tqa

Kritik terhadapnya muncul dari keterangan al-RAmahurmuzi

(w'360H)tentangkritikHusaynbin.Alial-Kardbisi(w.245H)!41
terhadap ketidakjujuran Abtr 'Ubayd mengutip pqndapat al-ShAf i

(150-204 H). Al-Kardbisi yang tinggal di Baghdad hidup semasa

dan berinteraksi dengan Abo 'ubayd yang ketika itu menjadi hakim

di kota Tarstrs di bawah pemerintahan ThAbit bin Nasr bin MAlik.3a8

Al-Rdmahurmuzi menuturkan sebagai berikut:

rai Ibitt., 2'lrt-275.
r1(, Ibfr l.lajar al,'Asqaliuti,'faqrib at-"fabdlib,vsl.2,510. Abir 'ubayrl discbu( ruetlulis

kitalr tentarrg 6adit6, gltarib. Al-'lr1qt, al-1'aqyid wa ul-kl1h, ed' 'Abd al-ldahnrAn

Muhamnrad'UthrnAn (Madinah: al-Maktabah al-Salafiyah, 1969),275'
r{7 Iaadalalrseorangsahabatal-Shifiyangsukaberpolenrik(nizhirija<Ialfl,penulis

tentang rawi-rawi ntudallis, ahli fiqh dan hadith, dan tinggal di tsaghdad dan pernah

berpolemik dengan Ahmad bin Hanbat di hadapan al-Shif i tentang keqadirnan al-Qur'an

Ahmad bin Hanbal mengatakan bahwa al-Qur'an adalah abadi (qadin1) sebagaimana zat

Allah juga qadint. Akantetapi, Husayn bin 'Ali al-Karabisi yang ahli dan yang pertama

mengkhususkan perhatiannya kepada persoalan lafzhberpendapat bahwa al-Qur'an

,r-,",nung qadint,tapi bahasa Arab al-Qur'an yang dilafalkan tidak qadinr' Ahmad bin

Hanbal rnenuding pendapat ini sebagai bid'ah.Petseteruan ini berirnplikasi pada penilaian

Ahrnadterhadap al-Karibisi. KetikaAhmadditanyatentang kredibilitas al-Karibisi, ia

menjawab: "sernogaAllah menjadikan al-Karabisi hina, tidak patut untuk semajlis ilmu

dengannya, tidak patut dinrintai pendapat,jangan ditulis kitab-kitabnya, dan kami tidak

akan rnenerima ihnu dari orang yang menerima ilmu dengannya". Ahrnad bin Hanbal

menganggap pendapat al-Karibisi sebagai representasi pendapat Jahm bin Shalvin. Ini

artinya bahwa faklor teologis subjektif berpengaruh dalarn penilaian seorang tokoh

terhadap rawi. Al-Khatib al-Baghdadi. Tilrikh Baghd6d,vol.2 (Beirut: DAr al-Kutub al-

'llmiyah, t,th.), 65.
ras al-Mizzi. Tafulhib al-Kant6!, vol.23, ed. Bashshar'Awwid Ma'rirf (Beirut:

Mgassasat al-I{isilah, I980), 354.
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Dibe'ritrkan kepadaku oleh al-sir1i birrrlva Ja'f*r bi* Arrn:racr
memberitakan kepada mereka, ia mengatakan, ..Kctika
Abtr 'Ubayd menulis kitab_kitab fiqh dan bantahan, hal
itu cliketahui oleh Husayn bin 'Ali al-Karabisi, kemucrian
al-KarAbisi rnengambil sebagian kitab_kitabnya itu, lalu
nr:,'1s!111 isinya. Ternyata, ia (Abir ,Ubaycl) 

menggunakan
argurnen-argumen yang dikemukakan oleh al-Shafi'i dan
menggunakan ungkapannya, tapi ia tidak menyebut nama
al-ShAfi'i. Husayn pun lalu marah dan rnenemuinya,
kemudian berkata, ,,Wahai Abir ,Ubayd, dalam kitab_
kitabmu, kamu mengatakan ,Ibn al_Hasan berkata,, ,si
anu berkata', dan kamu menghilangkan penyebutan nama
al-ShAfi'i. Kamu sungguh mencuri cara bagaimana ia
berargumentasi dari kitab-kitabnya, padahal karnu ticlak
berarti apa-apa dan tidak menguasai permasalahan sama
sekali. Kamu hanyalah penwayat.', Kemudian Husayn
n"reRanya kepadanya tentang kasus seseorang yang
rnemukul tlacla t_rrang lain, sehingga mematahkan salalr
satu c1i auta'a turang-turang rusuk'ya. Ia r'cnjawab keliru.
llusayn lalr-r berkatao,,Kamu t.idak rncnguilsai srratu
r.rasalilh 1rr-ur, sedangkan ku'ru ingi' 

'rcur.rlis 
kitab-tdtilb "

la ticlak bcranjali sanrl:iri pcrsoalannyu tclah
clij c laskannya. sr,

Itcristiwa tcrscbut scbcniulya bcrhaituu dengan plagiasi 1,x1jg
seltatusnyu cukup rncngurangi krcclibilitas Atrir ,Ubayd. fidak lrany,il
itu, al-Nahhds, scbagarimana rrikutip 'Atrtruilih lflrfrrsrrid ar,Birri,r5i,
scr"i'g rncucata[ kckerirua* Abfi 'ubuyd. Aka' tctapi, par.a liritilrus
l't'idl, scpcrti rliscbulkitn rli atils, l.rlpillly. Iotap urcrnundirpg sosoli
Abft 'Ubayd sccara ulnltnt scblgai r.arvi terpcrcuya.

:'tu ul-Qitli ul-llusan bin ',Atrtl alLt(rhnrlrAl-I{ir61lrur.'rrrrzi, ;tl-6,tuhadrtitlt al-t;it;ilbtyn al-Riwi rvt al-14/i'ilBcir.ut: Dir rl-l;ikr. l9fi4),2j0.25 l. Ilirvayat ini kernutliarr
di krrtip olcb l brr l kdur al-' Asqalini dllaru . 

f.uttd Lrib a i:fattcilti b, v <tl. Z, 3 l l .

"''r 'Abtiuf lAlr ltlr0rurrirl ar-lrirri'. at-eur'in wu ,LJIiuuult ri ry.f isr 2()H-J5riLI..4tx.

i
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Da*i Abtl 'ubayd kernudian karyanya terscbut tlitEri'ra dcnga.n
metode riwayat masing-masing dengan rantaian sanad berikut:
a) 'Ali bin 'Abd al-'Aziz al-Baghdddi al-Baghawi (w. Zg7 H)

menerima riwayat pada tahun 284 H dengan mendengar
langsung dari awal hingga akhir karya AbO ,Ubayd. .Ali adalah
paman Abtr al-QAsim 'AbdullAh bin .Abd al-'Aziz al-Baghawi
(penulis Musnad).Ia tinggal di Makkah dan memiliki hubungan
dekat dengan AbO 'Ubayd. Menurut yAqtrt, ,Ali sendiri adalah
seorang penulis Musnad. Meskipun dianggap bisa dipercaya
oleh al-Ddraqutni dan Ibn Abi HAtim, ia dikritik karena sikapnya
yang materialistik.

b) Abtr Bakr bin Ahmad bin Muhammad bin Ahmad bin Abi al-
Mawt (260-351 Hl 873-962 M).

c) Ab0 'AbdillAh Muhammad bin Ahmad bin Muhammad bin
'Ubayd bin MtrsA al-Washshd' (dengan simA,pad,a tahun 392 W
1001 M).

d) Abq al.I'Iasan 'Abd af-tticli bin Abi al-Fqth Ffir:is bin Arrmad bin
M0sA al-Muqri' al-Himsi (w. 450 H/ 1058 M) clengan meto<le
qir|'ah atau membaca dalam bentuk tertulis pada tahun 447 H.

c) r\bt al-I{asan 'Ali bin al-I{usayn bin 'urlrirr al:Farra' al-Mtrsili
(433-519 IV l04l-1125 M) dalam benruk kitabah arau tcrrulis.

0 Abtr 'Abdillah Muhammad bin Ahmacl bin HAmid bin Mufa*ij
bin Ghiydth al-Arydhi (601 H/ tz04 M). Rawi rerakhir inilah
yang menyalin dengan tulisannya karya Abfi ,Ubayd, at-NAsikh
wa al'Manst)kh fi al-Kitab wa al-sunnah, dan baru selesai pada
Sabtu, 8 Rabi'ul Akhir tahun 5g7 H.3sl

Berdasarkan pelacakan dengan metodologi penelitian sanad dan
mana klaim naskh ayat pedang tersebut terhadap beberapa ayat
kepada otoritas Ibn 'Abbas, kita bisa berkesimpulan sebagai berikut.

Pertama, dari segi ketersambungan rangkaian periwayatan
(ittisAl al-sanad), terbukti bahwa:

15r Lihat Ab0 'Ubayd, al-Nlsikh wa al-MansLkh, l7; John Burton, ,,The
Transnrission ofthe Text", dalarn Ab0 'Ubayd, Kit6b al-N6sikh wa al-Manstkh. ed. John
Burton. 52 (pengantar), 102-103.

370



a) Scbagairnana telah tlinyatakan oleh al-$rry0ti dalanr al-ftq\n
scbagai suatu kesepakatan di kalangan ulama, rrernang 'Ali bin

Abi Talhah tidak pernah bertemu dan mendengar riwayat secara

langsung dari Ibn 'Abbis. Dalam ilmu hadith, penisbatan suatu

riwayat kepada rawi yang tidak pernah ditemui secara langsung

disebut sebagai irsAl. Bagi Ibn Hajar al-'Asclaldni, tidak menjadi

persoalan jika rawi yang menjadi perantara telah diketahui

sebagai rawi yang thiqah. Beberapa penulis biografi,
sebagaimana dikemukakan, menyatakan bahwa nama-nama

murid Ibn 'Abbds, seperti MujAhid bin Jabr dan Sa'id bin Jubayr,

berperan sebagai perantara. Tapi, bagaimana memastikan bahwa

seorang tdbi'i benar-benar meriwayatkan hadith dari murid Ibn

'Abbds Jika benar klaim naskh benar-benar berasal dari Ibn

'AbbAs dan diterima oleh 'Ali bin Abi Talhah melalui perantara,

siapa yang menjadi perantara dan mengapa ia memilih lr.s,41

dengan tidak rnenyebut nama rarvi pcrantara Oleh karena itu,

al-slrltf i rnenolak rnenjadikanny:r sct:ugai hujiah, bcrbcda

dcngan sikap Milik dan Abit l'Ianifah. r52

Scbrgaimanu tamPiik dalam sanul, rlremilng ada peran 'A.bdulldh

bin SAlih (Ab0 SAlih) yang mcnjadi pcrlutara antaru Mu'Arviyah

biu Siilih dengau para pcmukit tafsir, scpcrti ltrn Jarir: ul-Tltrari'

yung meugklairn nerirvayalkan ta{'sit' lbn 'AbbAs. Tapi, sejauh

pelacakan FenLllis, ini tidak bcrlakrl pada Abir 'Ubaycl, karena

rncslti ia hiclup scmasa (mu'i.taralr) dcngan Ab0 Selih, tielali ada

sanra sekali kcterangan dari para pcnulis biografi irydl, seperti

Ibn l{ajar nl-'r\sqal,lni, baLrrvo Abft 'Uboyct tttcltcrima riwayat

1i: |sii/udatalruxllisbutkunsuatuharlilhyungdirirvayatkanolefiscorangfiibi'i(duLi
gcne rasi uwql, alau kibir al-tib.i'in) scbugai sutrdu Nubi, pirluhul rirwi se rrditi, lcnt u saju,

tidak berten'ru dengan beliau, nrelainkan nrelalui perantara sahabat beliau. MAlik dan Ab0

H anil'ah mene rina hadith ini sebagai fiula/r. Sedangkan, al-ShAf i nrenolaknya, kec uali

yang berasal dari Sa'id ibn al-Musayyib. Menurut al-ShAf i, rawi yang menjadi me njadi

perantara belunrjelas kredibilitasnya. Pendapat ini didukung oleh Ibn al-SalAh dengan

nrengatakan, "ketentuan tentang hadith nrursalsanra dengan ketentuan tentang hadith

da'if'. Llhat perdebatan ini dalam lbn Hajar al-'AsqalAni' al-Nukat 'ah Kiteb lbn al-

Sal6h.ed. Rabi' bin HAdi Umayr al-Madkhali (Madinah. al-Bahth al-'llmi, 1984)' 90-91.

b)
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(menjadi muriti) dari ,Ab0 SAtih. Ketcrputrrsun (inglf6') mata
rantai periwayatan ini disebut irsfil khati.
Kedua, dari segi kredibilitas rawi dengan menelusuri fakta

penilaian para ulama dan konteks kesejarahan kehidupan rawi
(sosio-historis dan politis) secara lebih luas, dapat disimpulkan:

a) Meski kredibilitas Ibn 'AbbAs diakui oleh para ulama sebagai

figur sahabat yang saleh dan kesepakatan mayoritas Sunni
tentang keadilan sahabat ('adAlat al-sahAbah) Nabi, tidak ada

orang yang bisa membantah kenyataan faklual bahwa ia terlibat
dalam persoalan politik mendukung kelompok 'Ali bin Abi Talib
dan jejak langkahnya berkembang sebagai gerakan politik
dengan menggunakan sentimen keturunan Nabi (Aftl al-Bayt).
Dalam sejarah perkembangan hadith, pasca-al-fitnah al-kubrA,
pengelompokan kubu 'Ali versus kubu Mu'iwiyah berakibat
pada munaulnya hadtth-hadith palsu (ntawdu') yang hanya

dijadikan justifikasi kepentingan politik kel<lmpok. Tanpa

rtembcrlaltukan sejauh ini, adalah suatu hal yang mungkin
bahwa klaim Ibn'AbbAs tentang naskh oleh Q.9/113:5 dan 29

yang kemudian diidentifikasi sebagai ayat pedang keduanya atau

salah satunya terhadap beberapa ayat lain dan pernyataan 'Ali
bahwa Q9/113:5 adalah ayat pedang dibakukan (fixation) di
bawah, atau kedua klaim itu "direkatkan" oleh, situasi politik
pendukungan Ibn 'AbbAs terhadap 'Ali karena hubungan AftI
al-Bayt.

b) Meski dari segi sanad, sebagaimana ingin dibuktikan oleh Rishid
'Abd al-Mun'im al-RijAl, riwayat 'Ali bin Abi Talhah dari Ibn
'AbbAs bersambung (muttasil),353 dari segi kredibiltasnya
dipersoalkan. Sebagian kritikus rijAl memang menilainya sebagai

rawi yang bisa dipercaya, Ibn HajAr menilainya sebagai seorang

rawi yang sadiq, tapi kadang-kadang berbuat kekeliruan.
Bahkan, Abtr DAwtrd mempersoalkan pola pikir 'Ali bin Atri

rr:f Lihat L{islrid 'Abd al-Mun'iru al-Rljil, "al-rrruqaddinral.r", dalanr 'fitfsit'lbu'.A,bbis

al-Musannnfr Sahilst 'Ali bin Abi'l:alhah (Nlyassasat al-Kut ub al-"1'haqflliyah, I 993 M/
r4t4 H),24-76.

372



Talhah yang cenderung menyelesaikan masalah dengan
"pedang" (kekerasan), seperti tampak dari dukungannya
terhadap polttik pernbersihan etniu let hnl c cleansing), khr"rsusnya

terhaclap kalangan tsantr Umayyah, untuk menegakkan
kekuasaan Bant 'AbbAsiyyah yang dalam sejarah tegak rnemang

dari sentimen keturunan 'AbbAs. Jadi, ini juga sentimen Altl al-
Bayt.

c) Kritik paling penting terhadap kredibilitas Ab0 'Ubayd, sang

penulis naskh, adalah plagiasi yang dilakukannya, sebagaimana

dibuktikan oleh al-KarAbisi dalam kitab fiqhnya. Jika tuduhan

ini benar, persoalan ini seharusnya berpengaruh terhadap
penilaian kredibilitasnya. Plagiasi melebihi dari kekeliruan
berpendapat yang sesungguhnya wajar dalam kitabnya al-Nisikh
wa al-Mansfikhyang dikdtik oleh al-NahhAs.3sa Persoalan serupa

pernah mendera penulis produktif, Imam Jalll al-Din al-Suyfrti,

ketika Shams al-Din al-SakhAwi (seorang pencinta polemik
seperti al-KarAbisi) dalam al-I)aw' al-LAnti' li Ahl al-Qarn al-

fdsi' mr:nycbutnya rnencuri buku"buku diperpustakaan al-

Mahmfidiyyah yang ditulis oleir ulama-ulama terdahulu yang

belum diketahui oleh khalayak umum, kemudian melakuan
perubahan sedikit, dan menulisnya kembali atas namanya.r55

Persoalan ini sangat serius bagi integritas keilmuan dan

kepribadian, meski sebagian ulama, seperti al-Qurtubi dalam a,l-

JAmi' Ii Ahkhm al-Qur'An, menganggap kejujuran ilmiah, dengan

semisal menyebut sumber pendapat, hanya sebagai "mengambil
ggvksl'I".3sc

ttn Apa yang disinggung oleh 'Abdulldh Khirrshid al-Birri berkaitan dengan kritik
al-Nahhis terhadap kesalahan Ab0 'Ubayd sebenarnya tidak banyak, dan wajar sebagai

srratu pendapat. Lihat, mi salnya, al-NahhAs, al -N 6sikh w a al -M ans ikh, I 5.
r55 Ini yang kemudian n.renyebabkan al-Suyirti tidak nrengajar dan urenrberi fatwa

unt uk serrenlara dengan rnengurung diri di rumah, sambil rnenulis karya al-MaclAmat al-
L,u'lu'iyah, di urana di dalarrrnya ia nrenurupahkan senrua kesedihan dan pembelaannya.

Muslal?i al.Shal'ah, Jalil al-Din;,lsuy0ri I l-95.
r!n al-Qurtubi nrenyatakan di awal kitab tallirnyasebagai berikut:

d,u q\! Jlr giL4 Ji dJl € t v ,Jq !F .rd";.3- Ji i4)r-!l -, ,+'ru -il Jriyr ijtpi :er"$.Jr r:- 3 ;n;
Lihat al-Qurtubi, al-JAn'ti' li Ahk\nt al-Qugiln, vol. I , 3.
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(2)' Pentrangmioign pendapat secara tidak kritis (ma,qfiI).
rbn al-Jawzi mengkritik sebagian besar penulis naskir hanya

sebagai "para pentransmisi tafsir" (n6qirfi/naqarat ar-tafsir) atau
"para pengadopsi taflsir" (muntahilfi al-tafsir). Kritik ini hampir sama
dengan kritik Ibn 'Ash0r bahwa tafsir-tafsir selama ini sebagian
besar hanya mengutip tafsir-tafsir terdahuru, sedang penulisnya tidak
memiliki andil apa-apa, kecuali hanya meringkas atau
menguraikan.35T Hanya sedikit, daram konteks penganuliran ini, dari
para penulis naskh d,an mufassiryang bisa dikategorikan sebagai
muhaqqiq. Nama al-Nahhds, Ibn al-'Arabi, Ibn al-Iawzi, al-Tabari,
Fakhr al-Din al-RAzi, dan ar-zamakhshari adalah tokoh-tokoh yang
disebut dalam kritik penganuliran di atas yang bisa dikategorikan
sebagai para muhaqqiq dengan tingkat berpikir kritis berbeda. Al-
Nahhas' misalnya, menulis karyanya tentang naskh bertolak dari
kebingungan kalangan mutgakhkhirfin daram menyikapi riwayat-
riryayqt pcnganuliran tlari sahabat dan {iibi,0n, untara mengikuti
jejak-langkah mereka begitu saja, mengkclmpromikan, atau
menolaknya.35s Ia menegaskan pentingnya menilai kembali apa yang
telah disepakati kalan gan mutaqqadimfin dari perspektif' bahasa
maupun nalar. Al-Tabari, sebagaimana dicontohkan, mengkritik
klaim penganuliran eatddah sebagai tidak berdasarkan al-eugan,
sunnah, maupun fitah akal.

Kelompok muhaqqiq hanyalah sedikit. Sedangkan, sebagian
besar dari para penulis naskh dan mufassir adalah kompilator yang
mengkompilasi klaim-klaim berserakan berkaitan dengan
penganuliran ayat-ayat tertentu, yang didorong oleh berbagai
kepentingan, antara lain, untuk menyusun handbookyang dirujuk
dalam berijtihad, terutama pentingnya ilmu n6sik& -mansfikh
dinormativisasikan oleh generasi terdahulu dan masuk menjadi
bahasan usttl al-fiqh dan 'urtm ar-eughn sebagai sarah satu syarat
mujlahid dan ruulz.r'.s.rr. Nama-nama seperti l-libatullih, al.Fdrisi, al_

15t lll.r 'Aslr0r. il-'ktlu.ir rvu ul,.funwtr,vol. l, 7.rst Lilrut pe ngaotarnya clalam al-Nuhhis, al-NdsiA.lr va at-ltlansfikh,r)-10
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Iliizimi, Ibn al-llirrizi, dan al-Kurarni, $crta ulayoritas inufas.sir,

sepcrti fbn Juzzay al-Kulbi adalah l]at:a Lot 'tn,,ttot.

Otoritas-otoritas sebagai rujukan yang menonjol dalam berbagai

klaim penganuliran adalah sebagai berikut. Pertama, 'Ali bin Abi
TAlib yang disebut tidak hanya sebagai otoritas tertinggi tafsir,
karena penafsiran Ibn 'Abbds dikatakan justeru bersumber dari 'Ali,
melainkan karena keperkasaannya yang melegenda. Kedua, Ibn
'AbbAs yang tidak hanya dikutip dalam penganuliran ayat-ayat

damai tertentu, melainkan juga dirujuk dalam ucapannya "ini hanya

berlaku pada awal masa Islam" yung mendasari "logika kekuatan"

yang berbeda dengan penjelasan Ibn 'Umar. Ketiga, al-Ztthfi, dalam

penjelasannya tentang pentingnya ilmu nAsikh-mansfikh, meski

penisbatan penjelasan tersebut kepadanya ternyata hanya fiktif.
Keempat, para penulis atau mufassir kalangan thbi'ttn, terutama

seperti Qatidah, MujAhid, al-DahhAk, JAbir ibn Zayd, dan 'At$ al-

KhurAsAni. Ibn al-Jawzi, misalnya, pernah melontarkan kritik tajam

terhadap "sebagian para penukil tafsir yang tidak memahami apa

yang dinuliihlya", tnisalnya, bcrkaitart deogan pctltlndaatt (tgiil)
yang dianggap penganuliran (nasklt) pada kasus penganuliran Q,9/

I l3:?.35e

3. Kritik KEcenderungan I'a'wfl: Memahami Isi Kesadaran

Penulic
Secara epistemologls, peluahantan terhadap al-Qur'an, lraik

mclirlui mckanistnc lat'sir lnatlPull ta'tvil, l.rcrtolirk ilari kr:itcriir

sunrlrer dan validitas kcbenaran. Kedua hal tclah didiskusilian pada

level senrautik dari pentranstnisian lir,vayat dan pendapat lrrufassit'.

lliwayat (riwdyah) dan pcnr.ikiran rasional (dirlyalt) sebenarnyir

adaiah sunrber to{'sir, nillnun ketika dirujr'rk secari} domin0tr,

lreduunya bisu ineuj+di kccendcrungan riwf i atuu af&ari cian

keccnclerungau aqli atau nilzuri. Keduanya bukanlali pemilahan

clear-cLtt, schingga salalr satu dari Lieduunya saling mempottgaruiri.

i5e llrn ul-Jawzi, Nav.tsiJ.l al-Qur'iu, 172.
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Ta'wil peniiauuliran alut-alat datlai utnumnya. ul;har dari gencrasi

sahabat dan tfrbi'ttn sangat berpengaruh di kalangan penulis-penulis

belakangan, seperti tampak pada karya al-NahhAs dan Ibn al-Jawzi.

Namun, athar-athar yang kemudian dikompilasi oleh generasi

belakangan tersebut sebenarnya merupakan produk ta'wil generasi

awal secara individual yang bertolak dari kesadaran pribadi atas

kondisi yang ada yang kemudian diperhadapkan dengan al-Qur'an.

Oleh karena itu, corak aqli atau nazafi lebih dominan dibandingkan

corak riwA'i atau athari. Jarang sekali tafsir antarayat yang

merupakan salah satu tafsir bi al-riwAyah diterapkan dalam klaim
penganuliran tersebut, sehingga kritik penting dari aspek ini adalah

diabaikannya koherensi makna antarayat dan ide general al-Qur'an.

Oleh karena itu, perkembangan llmu munAsabah ikut mengambil

andil dalam menciutnya jumlah klaim penganuliran ayat-ayat damai.

Yang sering absen dari perhatian kita adalah "kritik ideologi

tafsir" untuk menilai kembali sejauh mana tafsir yang dihasilkan
diu!.ur: ilari gtandar subjektivitas dun objektivitas. Coltlziher dalam

Die Richtungen juga memetakan aliran-aliran tafsir, baik rasional

milupun dwayat, .$glelall tcrjadi skismc Iulam menjadi sektc-$ckte.r61)

Dalanr disertasinya, al-Tafsir wa al-Mufassirttn, Muhammad Husayn

al-Dhahabi lebih komprehensif dibandingkan Goldziher dengan

mengarahkan fokus bahasannya pada apa yang disebut sebagai
"kecenderungan" (naz'ah), "arah" (itfijeD, atau "corak" (laun) yang
membentuk aliran-aliran tafsir, seperti saintifik ('ilmi), sektarian
(madhhabi), atheis (ihedD, retorik (bayAni), hukum (fiqhf), sufistik
(ishArf), dan sastrawi kemasyarakatan (adabi ij t imA' f).161 Sedangkan,

Fahd al-R0mi hanya mempetakan kecenderungan rasional modern
pada tafsir al-AfghAni, 'Abduh, RidA, dan al-Mardghi yang, antara
lain, bertolak dari metode unit topikal (al-wihdah al-mawdtt'iyah)
dalam memahami ayat.362

r t"' Ignaz Goldziher, Di e Ri cht un gen der i s l anti sc hen Koran ausl e g un g, l erj.' Abd al-
Halinr al-hiajjAr ke bahasaArab dengan judul MadhLhib al"Tatkir al-lslAnri(Beirut: Dir
Iqrg: 1403 l-l/ 1983).

r"r I ilrat Mulranrrnaii]lttsayn al'Dhalrabi,al-l"ukirw:uat.Ltvtit.*ir.fi,tt(Ciriro: I)iral:
l ludil h, 2{]05).

r6! Lilrut lcbih lnnjut Fuhd ul-R0nri, Munltt$ al-lvladtasab al-'Aqliyab Ii al-'fat'sit
(Riyid: Idirat al-Buhirtli a[-'Ihniyr.rh wa al-l ft i' wu al-Du'walr rva ul-h'shid, I 9li3).
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Scbua[ tal)sir mlgpun tn'wii [:isa rncrnili&i kgricndufurllji]rl
ganda, karena tafsir lidak hanya terkait dengan bagaimana
memaknai teks yang multi-aspek (dlttt Wujtth), melainkan juga
terkait dengan isi kesaclaran ntulassir yang tcrcermin dari latisir alau
ta'wilnya. Oleh karena itu, tat',sir mungkin berkecenderungan
polemis-saintifik-teologis Qadali 'ilmi kalAmi) seperti Mafttih al-
Gh ayb, met odi s-linguist i k-ret o ris (m anh aj i I ugh awi b ay Ani) sepert i
al-KashsltA{ reformis-sastrawi (isl6hf adabi) seperti al-ManAr,
linguistik-ensiklopedis (lughawi mawstt'i) seperti Tafsir aI-
Sha'rAwi.163

Dari kandungan ayal-ayat damai yang diklaim teranulir yang
bisa kita urut secara logis pergerakannya "dari prinsip ke aksi",
karena ayat-ayat tersebut berbicara dari hal prinsipil-teoretis ke aksi-
praktis, sebagaimana dikategorisasikan, kita bisa merekonstruksi
secara utuh apa yang kita sebut sebagai "isi kesadaran" penulis
naskh tentang apa sesungguhnya yang ingin mereka wujudkan,
meski kesadaran ini hasil "endapan" dari sejarah panjang berbagai
klairri penganulil,an. T'gwil penganuliran ayat-ayat damai merniliki
kecerrderungan haraki siyAsi (gerakan dan politik) yang tercflcksi
dari "isi kcsadaran" pcnulis berikut:
a. Penguatan "Islam politis" (al-IslAmi al-siyAsi; political Islam).

Istilah ini merujuk kepada orientasi penekanan ajaran Islam
tentang pentingnya perjuangan Islam melalui politik, bukan
sekadar "Islam kultural" (a\-IslAm al-thaqLfi; cultural Islam).36a

36r Arsip MultaqA Ahl al-Tafsir l0, kompitasi AbO Muharnmad Misri dalam http:
www. aldahereyah. net.

r6a Penrbedaan antara kedua istilah ini didasarkan atas penekanan, karena meski
tidak ada satu ayat pun yang secara eksplisit yang berisi perintah nrendirikan negara
Islanr, banyak ayat al-Qm'an yang terbuka ditafsirkan memerintahkan mendirikan negara
Islanr, rneski hasil pemaharlan ini tentu ijtihedi. Sebagai produk ijtih6di klaim Islarn
politis rnerujuk ke kesadaran akan berbagai kondisi dan proses analogi hingga bermuara
ke pencgakkan syariat lslam yang ditafsirkan harus melalui negara. Lihat pergulatan rlan
talik-urcnarikdua kutub pemikiran ini, nrisalnya, dalaur Muharnrnad Sa'itl al-'AshnrAwi,
al-shad'ah al-lslintiyah wa al-Qinfin al.NIisri(cairo: Maktabat Madbtrli al-saghir., 1996);
irlem, Llsfil al-shari'ah (cairo: Maktabat lvladb0li dan Beitut: DAr lqra,, 1983). ,.lslanr

politis" sering dikontraskan dengan "lslanr kultural" yang nrelihat bahwa yang cliperlukan
bukanlah pcrsoalan apakah Islam mengambil bentuk negara atau tidak, rnelainkan lebih
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LIal ini tarnpak rlrri terunuliurya "ayut-uyat pcnrberiirn
pcringatan" (eyat aLindlllir) yang ruenol(ankan rnisi keagarnaau
murni, non-politis, dalam kenabian Muharnmad saw., sehingga
ditegaskan bahwa Nabi hanya sebagai pemberi peringatan
(nadhir, ntundhir, mudhakkir), bukan pemaksa/tiran e abbAr),
bukan pemelihara (hafrz), bukan penanggung-jawab (wakil), dan
bukan penguasa (ntusaytir).Itu artinya bahwa penganuliran ini
dilatarbelakangi oleh keinginan para penulis naskh untuk
penguatan Islam politis. Islam diidealisasikan sebagai negara,
bukan sekadar kekuatan kultural biasa. Dua ayat kategori ini
(Q.88/68:22; Q.50134:45) yang dianggap teranulir yang
dinisbatkan sebagai pendapat Ibn 'Abbis dalam riwayat Abtr
'Ubayd menunjukkan bahwa kesadaran politis ini telah ada sejak
masa sahabat atau, setidaknya, karena riwayat ini tidak valid,
ada sejak generasi-generasi sesudahnya di masa tAbi,fin d,an atb|,
al4ebi 'in, scperti masa ketika 'Ali bin Abi ralhah menyatakan
kcbolchan cthnic clcansing dengan mcnumpahkan darah
kalangan Urnayyah untuk mcncgakkan dinasti .AbbAsiyah.

Kebolehan ini berbanding lurus dengan munculnya kesadaran
politis tentang pentingnya Islam menjadi negara, meski dengan
"pedang".

b' Pembangkitan semangat aktivisme. Isi kesadaran ini bisa
dipahami secara logis dari penganuliran ayat-ayat yang
"dik<-rnotasikan" membenarkan fatalismc, pasivisme, menerima
apa adanya, atau kepasrahan. Ayat-ayat tersebut meliputi ,.ayat_

ayat kesabaran" (6y\t al-sabr), "ayat-ayat penantian" (AyAt at_

intizLr), "ayat-ayat pemberian keleluasaan". Dari tgwil yang
mendasari ayat seperti "bersabarlah", ,.tunggulah", dan ,,berilah

penangguhan waktu", padahal ayat-ayat telsebut konteksnya
bukan n:embenarkan f'atalisme afau .pasivisrire, tamllak bahu'a
fgwil tcrsebut bertolak dari kcsadaran penulis tentang pentingnva
membangkitkan semangat aktivisme. Makna krnotatif ini terkair
clengan penguatan lslam politis. Itu artinya bahwa aktivisrne rl:
sini bukan untuk kepentingan kultural, seperti kemiskinan dan
pendidikan, melainkan untuk agenda politik.
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c. Penyebaran Islam secara represif. Isi kesadaran ini bisa dipahami

secara logis dari penganuliran ayat-ayat tentang kebebasan

bcragama, penyebaran Islam dengan cara-cara damai, "ayat-ayat

penrbcrian tnaat" (AyAt al''afw wa al'saIh), dan "ayat-ayat

'berpaling/tidak mengganggu"' (AyAt al-i'rdd)' Sebagai contoh'

sebagaimana dikutip Shu'lah, berkaitan dengan penganuliran

ayat "Tidak ada paksaan dalam agama" (Q.2187:256), Zaydbin
Aslam dan sekelompok mufasstr mengatakan: "Ayat tersebut

turun sebelum ayat perang (Ayat al-qitAl). Kemudian setelah itu,

Nabi Muhammad saw. diperintahkan untuk berperang, maka

beliau memaksa orang-orang untuk masuk Islam dan memerangi

mereka $ika tidak masuk Islam). Beliau tidak suka terhadap

mereka, kecuali dengan masuk Islam".365 Dengan penganuliran

ayal-ayat ini, pemaksaan penganut-penganut non-Islam untuk

konversi ke Islam dianggap boleh dengan cara kekerasan,

bahkan dengan perang sekalipun. Penolakan, pencelaan' dan

perlakuan kasar yang pada masa Nabi harus ditanggapi dengan

perintah tnemaaf'kan dan bersabar sekarang dianggap boleh

dibalas dengan pe rlakuan yang setimpal atau le bih kasar

(perang). Scbagian penulis, sebagilimalra tampak dari pcrnyataatr

al-KayA al-Hardsi yang dikutip sebelumnya, menganggap bahwa

cara itu rasional karena dakwah dengan cara damai, seperti

menunjukkan mu'jizat, telah dilakukan, namun tidak juga

berhasil dan telah mencapai titik keputus-asaan. Dari sini, tampak

keterlibatan peran psikologis penulis dalam menafsirkan sejarah

dan menanggapi ayal-ayat perintah dakwah damai. Ketika

berhadapan dengan ayat-ayal yang umumnya makkiyafi tentang

perintah bertahan di tengah berbagai hujatan, para penulis

berer'npati ketika.rnasuk ke druoia sejarah yang dialami oleh Nabi

dan sahabat-sahabaf, beliau, yang diperlakukan semena-mena,

dari pengejekan, perlakuan kasar, hingga pengusiran mereka dari

Makkah yang menyebabkan hijrah yang menjadi peristiwa

rnonLlmcntal clalam scjarah Islam itu' Fakta itu seakan

tcrtayangkarr kcmbali di dcpan tnata pctrulis. I{"esp<rn psikologis

irTi kcliru karcnu di s'rla-sEla ayat-ayat perintah tersebLtt,
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dibcrsitka''ptinrisme tentang'JanJi kernenangan" clengan
berbagai ungkapan. Iraktanya adalah bahwa clakrval.;r Nabi
terbukti sukses dengan tersebarnya Islam di tanah Hij?tz d.an

sekitarnya. Perintah bersabar sebenarnya hanya bagian dari
strategi dakwah yang tidak hanya sesuai dengan kondisi
komunitas muslim Makkah ketika itu, melainkan juga sesuai
dengan prinsip gradualitas turunnya ayat-ayat al-eugan. Ketika
menjelaskan penganuliran firman Allah swt, "Maka bersabarlah
kamu, karena sesungguhnya janji Allah adalah benar dan sekali-
kali janganlah orang-orang yang tidak meyakini (kebenaran
ayat-ayat Allah) itu menggelisahkanmu" (e.30/g4:60), Ibn al_
'Arabi menyimpulkan bahwa Nabi Muhammad saw telah bosan
dengan penolakan orang-orang kafir Makkah.366 Memang,
beberapa ayat al-Quran menceritakan tentang kerasnya arus
penolakan dakwah yang menyebabkan beliau .,mungkin"

(la'alla) akan bunuh diri karena putus-asa atau bosan (e.26147:3;

Q.l8/69:6), atau tidak lapang dada dan meninggalkan wahyu
(Q.ll/52:12). Pertama, ayat-ayat ini berkaitan dengan penegasan
berkali-kali al-Qugan bahwa Nabi hanya manusia, namun diberi
wahyu, dan hanya sebagai pemberi peringatan Gyet aLindhe\.
Kedua, proses gradualitas turunnya ayat-ayat al-eugan seiring
dengan berjalannya waktu akan menempa ketabahan Nabi
(Q.25142:32'1.361

d' Perang mutlak (perang ofensif/agresi maupun perang defensif).
Isi kesadaran ini bisa dipahami secara logis dari penganuliran

rnengkonsentrasikan diri pada pernberdayaan unat Islam (fariqif al-muslimin) melalui
pendekatan kultural, seperti rnelalui pendidikan. Lebih lanjut, lihat, misalnya, John L.
Esposito, Islam and Politrcs (syracuse: syracuese University press, l9g4); L. carl Brown,
Religion and state: The Muslint Approaches to pollics (New york: colurnbia university
Press, 2000); oliver Roy, The Failure of political Islant, trans. carol Votk (cambridge:
Harvard university Press, 1992); John L. Esposito, political Islam: Revolution, Radicalisrn,
or Reform (London: Lynne Rienner publishea I 997).

1('5 Shu'lah, Safwat al-Rlsikh, 116.ll7.
16(' lbn al.'Arabi, al-Nilsikh wa al-Manshkh, 183.
307 Penggunaan rasfidid(rnenunjukkan intensitas/kuanritas; li al-taktiir) pada kata

" Ii nuthabbita bihi fyadaki' (supaya Kami perkuat hatimu), bukan dengan ,, Ii nuthbita
bihi fyAdaki',secara granratikal menunjukkan bahwa ketabahan hati berlangsung melalui
proses waktu.
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uyat-ayat perintah berbuat traik (rnengal;akatr ucapan yang baik'

berbuat kebajikan, frerlaku atlil, menjadikan orang-orang kafir

dalam pergaulan sebagai teman dekat, dan memberi tnakan

tawanan perang), ayat-ayat komitmen hidup damai' dan ayat-

ayat regulasi perang, baik yang berkaitan dengan larangan perang

didalamMasjidilHardmmaupunprinsiphubungantimbal-balik
yang mendasari kebolehan perang defensif' Penganuliran ayaf-

ayal ini berimplikasi setidaknya dua hal' Pertama'

ketidakbolehan menjalin hubungan baik' apalagi kerjasama

saling menguntungkan, dengan komunitas non-muslim' Kedua'

kebolehan untuk menyerang (agresi) terhadap komunitas non-

muslim, terlepas dari apakah mereka menyerang atau tidak

menyerang komunitas muslim' Apa yang diistilahkan sebagai

"perang-ad1l" (belt.um justum), yaitu perang atas dasar alasan

yang bisa diterima sebagai pembelaan diri' atau yang diistilahkan

sebagai "perang demi Tuhan" (belluttt pium)'368 yaitu sesuai

rlcngarrsar'rksiagatnarlatlpcritrtalrTulratr,keduarryatliabaikarr'
Sebenarnya, tidak ada satu ayat pun yang membenarkan

pembunuhan tlan perang tanpa alasan yang bisa dibenarkan'

Para penulis dan mufassir "menyeberang" dari teks (nass) ke

sejarah Gilrikll) tentang perang-perang pada masa Nabi' Peristiwa

pembunuhanlbnKhataldidepanKa'bah'misalnya'adalahsalah
satu rujukan peristiwa sejarah bagi mereka bahwa perang adalah

tanpa batas'

Dari ringkasan empat point utama dalarn kandungan ayat-ayat

damai yang teranulir, kita bisa merekonstruksi secara utuh "isi

kesadaran''penulisdanmufassir.Merekamengidealisasikanlslam
mengkristalkan dalam bentuk negara sebagai kekuatan politik yang

memungkinkan tidak hanya penerapan hukum-hukum Islarn secara

nyata, melainkan juga melakukan penyebaran Islam ke luar secara

represif, melakukan pemaksaan, jika perlu dengan perang' Untuk

kepentingan itulah, diperlukan semangat aktivisme yang kuat untuk

mewujudkan cita-cita tersebut. A<la indikasi kuat bahwa isi kesadaran

- ;ffi Majid Khadduri, war and peace in the Law of

Is/anr (New Jersey: The Lawbook Exchange' Ltd" 2006)'57-62'
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ini lalrir ticlak ha'ya di tc'ga' keingina. agar Islam mcneg;lra aa'
di tengah berbagai peperangan, rnelainkan juga trilatarbelakangi oleh
t'atalisme yang menghinggapi uniat Islam. Isi kcsadaran ini
ritcnjadikar., t gtviJ yang rncndasari pcngarruririr' ayat-ayat dlmai
bcrkecc'derungan "pcrgcrakan ilan p.ritik" (ittij*t Inruki siyisi).

B. Faktor,faktor Ideologis
I . Bias Pandangan Teologi

Dari uraian yang telah tljkcmukakln, sulit bagi kita untuk
urengiri'dari kcsirnpuran bahwa ada berbag.i be.tuk b.ias tcorogis
yang 

're'dasari 
penganuliran ayat pcriar,rg terhatlap iiyat-ayot cranrai.

Pada lc'cl awal pun, bius teologis urengaurbir bcntuk seticr*k'ya
dalaru lral bcr.ikut. pcrtama, penycbutan istjlah ,.iyat 

al-savf, (e.9/
I l3:5) dalarn rirvayot oreh ibn 'Arri I-IAtirn yang di.isbatkan .sebagai
perkataan 'Ali bin Atri TAUb ternvat(r tcrtrukti tidak otcr:rtik. SLrlit
untuk tiduii mengatulian bahwa ntanilclib kepcrkasaim ,Ali (sebagiiur
riwayatnya melllang otentik, tapi lrcrcaimptr crcngan rirvayat palsu)
nrcn:iliki kaitan de'gan pcnycbutan ayat terscbut. sun'i da'shi,?
sftma-silma nrcmiliki fhnatisr.uc dan image tcrscbul tlengan kaclar
berbeda, karcua 'Ali rncmang sahabat Nabi yang <tikafu*ri olerr
ke,ua kclor'npok ini' Kcdua, penganuriran beberapa .yat da,rai
dalanr riwayat Ibn .Abbirs, scbagaimana dicontolikan dalnrn
pclacakan rir.vayat sebelumnyu, tarnpak 

'reiniliki [<aitan cle*gan
sentimen pcnduk.ung an Ahl al-Bayt cJcngan urengcsrhkall {":aril
lsekcrasan untuk mer,bersihku' (cflirrl c crca'sittg) kelrrnpok
umayyuh. IInl i'i terbukti karsnil rirvayat terscbut juga tidak otcntik.

Di kalangan ulanra {iqh, acra clua i}rus utam' pernikiran tentung
alasan yang nrcndasari kctrorcr.*n "jilta<! pcrarng" (ar-jittirrt ar-qitnLD.
Itertal,il, me' ui-ut'mayorit as ulama (I-Iana{Iyah, Mfflikiyah, r,i}n
I'lrnAbilah), perang dibolelika' hanyrr unturi rrre'a'gkis serangiul
yang akiui atiru seclang dilancartriarr {hir6baillj(, Ked,a, rns'u*tr

3(re Ibil Nujuy'r' ar'Bahr ttr-RQ'irr srtarrt Kanz at-Daqi,iq,v.l.5 (rlcir'l: Dir ur_Ma rifah, t.th'),76; Kamar ar-Din ibn al-Huma'.,, shaLrh r-ath at-eadir,vor.5 (r3cirut: D6ral-Fikr, t.th.),437. M6lik sebenarnya menegaskan pentingnya dakwah seberurn perang.Itu artinya bahwa kui? sebenarnya menjadi alasan perung. Tapi, pendapatnya bahwa
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al-Shill'i scbugai pcndapat terkuirt dari dr.rir pcnilapat elan lncnurut

Ibn l.Iazrn al-Zihiri, alasan yang lllclnbolehkan porang adalah

kekufuran (kufr). Kedua tokoh ini tidak mengecualikan orang-orang

yang ticlak berbahaya, seperti anak-anak, wanita, orang tua lanjut

usia, dan pemuka agama yang tidak berbahaya, untuk dibunul'r

dengan alasan, antara lain, fitnah (Q.2l87:193) adalah shirk,l?o

keurnuman "orang-orang ntushtit<-' (al-mushrikin) (Q.9/1 13:5),

penganuliran ayat perang defensif dan larangan melakukan

perbuatan melampaui batas (Q.2187:190) dengan ayat pedang

tersebut, dan keumuman hadith seperti "bunuhlah orang-orang tua

dari orang-orang musfirik dan permalukan anak-anak rfludanya"'rut

Itu artinya bahwa menurut kelompok pertama, perang hanya

bersifat tlefensif. sedangkan menurut kelompok dua. perang bersifat

ofensif karena menjadi meclia penyebaran Islam. Menurut al-Btrti,

argumen-argumen dari ayat dan sunnah yang menjadi dasar

pcndapat keclua tidak valid, ditinjau dari berbagai suclut

puuraiinaan,r)r Sa1'atlgnya, kritih al-tsirti tct't'okue pada pcmaknaan

tekS, seakan.akan argumen-arguill$n tersetlut Semuanya murni

bertolak dari teks. Padahal, argumen-argumen khususnya dari al-

shati,i sangat teologis. sebagaimana ia menjustilikasi kcberadaan

nasklt dalam al-Risalah dengan bertolak dari ayat tentang

kemahatahuan Tuhan, argumen-argumennya terutama dalam

Ahkilm al-Qur, an (sebagaimana dijanjikannya dalam al-RisAlah

untuk menguraikan ayat-ayat teranulir secara rinci) dan al-umm

tentang kewajiban jihad dan penganuliran ayat al-sayf (Q.9/113:5)

terha<lap ayat-ayat perang defensifT3 yang turun sebelumnya adalah

sangat teologis, meski tampak bertolak dari ayat ke ayat'

wanita, anak-anak, petnuka agama, dan orang tua renta tidak boleh dibunuh

nrembedakannya dengan al-shafi'i. Lihat Milik, al-Mudawwanah al-KubrA, vol. l, ed.

Ahrrrad .Abd al-Sallm (Beirut: Dir al-Kutub al-'llmiyah, t.th.), 496-502; lbn Rushd,

Bitt|yat al-Mujtahitl wa Nihkyat al-Muqtasid.vol. 2 (Beirut: DAr al-Fikr, t.th.), 28 I .

i7" Lihaf al-Shitl'i. ul'Unutt,vol.7, l8l
','' lbn llaztt, il-i\4ultalli bi al-Atttiir; vol. 5. cd. "Atitl al'Shuffir Sulaynrin ol-

iJiudiu:i (llc,ir:ut: Dir al-l"ikr, 1.th.), 34(r'351 .

1?' Lihat sl'irl ttarnaclin ul-lliui, al--lihitl t.i il-lslim KuylaNalluutuh wt I{aytir

Nurrriidsu/r (l)arluskus: Dirr ul'Fikr, 1993 lv'I1 t4l4ll). 9"1,

r7r irl-Slrili'i" t\hkint alQur'in,vol.2, crl. 'r15.J 1l-fitrnui 'Abtl ul-Klritliq (lJcir:rr{:

llur ul-Kutub ul-'llrniyalr, t400 l-l), lil-15.
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urutan bcrpikir a1.sh01i'i un[uk sampai kc kcsimpulan bisil kita

lacark scbagai berikut;

a) Manusia darr jin rliciptukan olelr Tuhut dcltgan tujuan $upaya

mereka menyembah-Nya (Q.5 l/67:56).

b) Manusia terbaik yang mengabdi kepada Tuhan adalah para nabi

lQ.2l87:213)
c) Keturuan para nabi yang merupakan keluarga Nabi Ibrdhirn dan

IsmA'il yang terakhir adalah Nabi Muhammad saw: (Q'3/89:33-

34; Q.19l44:54).
d) Sifat Nabi Muhammad saw dan para pengikutnya digambarkan

oleh al-Qur'an sebagai orang-orang bersikap ketas (ashiddA')

terhadap orang-orang kafir (Q.48/l ll:29) yang membentuk

"umat terbaik" (khayr ummah) yang memiliki misi yang

ditujukan kepada semua manusia, yaitu menyuruh yang baik

dan mencegah yang mungkar (Q.3/89:110). Asumsi al-ShAf i
di sini adalah bahwa kufr bentuk kemungkaran yang harus

dicegah.

e) Misi dakwah tersebut, sebagai misi "membuka rahmat",

ditujukan juga kepada Ahl al-KitAb, slrpaya tidak ada anggapan

koktrsongan masa (lafrzli) pengutusan rasul (Q.5/ll):19; Q.621

I l0:?).
l) Penyiurrpaiarn misi clakwah terscbut nn(uk "menampakkan agama

Islarn rli atas [gama scu-Illarlytl" (liyttzbirahtt ';tlfr $l'din kullih\"

r,nEski rnisi ini tidak disukai olcii ol'itt1g'ol'xng rnuslrrlk (Q.9/

I l3:33).374

g) Rcspon ntanusia terhadap dakwah tcrscbttt hanya ar.lir dua

nlaeallt: bsrimatr ilfau ku[ur, trtgski bcntuluyu beragam, karcna

Islam cuma satu kcyakinan( al-[slfirtt millab vilii ck:h), sarna

halnyn kuttr (al-kufr mil\ah u'.iftidah),r?5

l)engan premis-prernis ini, kjta bisa menyittrlrulkan bahwa apa

xcsunggultnya yong ingin dikatal,;an oleh fil-Slrfili'i' yaitu bahwa

r7a al-Slr0li'i. Ahkfrnr al-Q{r'ti& vol. ?, 3'7; idetr" a/.'[/arur, vol. 2 (13cirut: Ditr ul-

liikr,1990),167-168.
r7i al-Shif i, al-[Jntut,vol.7 (l]cirut:Dit'rt'Ma'rif'uh' I393 Il)' I?7.
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dilihat dari tujuun penciptaan rlan misi ksnabialr Muharrunad yang

nrcliputi scrnua rnanusia, kekufuran (kulr) adalah penyirnpangan

atau kesalahan. Pandangan ini sama dengan pandangan Ibn
Taymiyah yang menyatakan bahwa perang adalah bentuk hukuman
yang tak terelakkan (karena tidak bisa semisal dengan hadd seperti

pada kcralihan individual) terhadap kesalahan kolektif orang-orang

kafir atas penolakan dakwah Islam.376 Alasan al-ShAf i yang lain
adalah karena Islam harus mengungguli semua agama. Di samping

itu, dalam al-Umm, al-Shlf i merujuk ke fakta penolakan dakwah,

ketika surat Nabi ke raja-raja dirobek atau didiamkan saja.377

Premis al-ShAf i di atas tentang "umat terbaik" (khayr umniall
yang disebut dalam kitab-kitab suci agama IbrAhim yang turun juga

dijadikan dasar bagi al-Sarakhsi dalam al-Mabsit untuk kewajiban

berdakwah kepada orang-orang mushrik dan memerangi mereka
yang enggan menerima Islam. Bahkan, menurutnya, shirk adalah

pangkal kemungkaran.3T8 Akan tetapi, al-Sarakhsi tampak
tnembcdakan antara mushrik dan Ahl al-KitAb. Menurutnya,
di l"rantlingkarr dcngan kesalalian-licsalai:an larn. sepcrt i mcnc uri d:rn

berzinil, kckuluran (Aulh adnlalt terrnrsuk kcsalalran atau bahlian

"krirnitralitas priing Lrerat" (t'zam al-jittfryitt). Akan tctairi,
kckuluran adalair kesalahan anlara Tuhan rlan hamba. Tuhanlah

yang berilak mcrrghukumnyn. iliqh lianya mcngatur hutriurnan di

cluniu sebagai "siarsat" (strategi) mcnrrju kcrnaslahatan lranrba qtas

elasar pcurcltharan nt;tqisid, se1:c:rti pcnrt:erlaliuan qls;ls uutuk
pcrncliharuan jirva rnunusia uurutnrlyii, Seilungkan, nenrcrangi
nrercka rJiatur olcb 'illah karena dipcr;urgi {Q.2187:l9l) rlan sr:trab

yirrrg nrcndorong lte 'illah tersel-rut, yuitu slri*. Atas drsar lni,
tle urlrunult nrere kir ltanya alas clasar jika rncrck0 mclncrangi,
schingga llcrenlpuiul tiduli tiibunuir, baik karrena lrulr'atas dasar"

rT" llrrr'l"ayrrriyah,Kitibal-Jihid,ed.al-ShayktrZuhayrShaliqal-l(abbilltcirrrt: D$r'

al-Fikr rrl-'Arabi. 199? l\4/ l4l2ll),71.
3'7 ol-5hiif i. ril.Llnrru (edisi DAr al.Ma'r'ilah), vol. 7. I80-I I l.

'78 al-Saralbsi, al-N{absttt, vo. 10. ed. l(halil fulubyidrlin ul-lvtays (l}cirut: Dirr al-
l:itL, 2t)0()). 3-4 { A.rfi0 ttl-:iiy a).
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keyakinannya (al-kufr al-asli) atau karena alasan mendadak tertentu
(al-kufr al-thri).''e Sama halnya dengan al-Sarakhsi, al-Dabtrsi juga
menyatakan bahwa orang muslim dan kafir dalam hal pencapaian
kehidupan di dunia adalah setara, karena dunia ini bukan tempat
pembalasan (dAr j azQ).1to

Meski tampak dari ayat ke ayat, premis-premis argumen al_
shaf i di atas bertolak dari asumsi ke asumsi rain yang bersifat
teologis' karena pemilihan ayat dan peletakannya daram urutan
argumen tersebut bukanrah tanpa asumsi. pertama, fitrah penciptaan
manusia yang dirancang untuk mengabdi kepada Tuhan. Hal ini
sealur dengan pernyataan bahwa bertawhid merupakan fitrah
penciptaan manusia. Jadi, orang-orang kafir yang masuk Islam
sebenarnya kembali ke tujuan dan fitrah penciptaannya. Kedua,
idealisme tentang terwujudnya ,,umat terbaik" (khayr ummah) yang
berperan sebagai pengemban amr bi al-ma,rfif dan nahy ,an 

al_
munkar. Hal ini terkait dengan konsep ,,umat tengah" (ummah
wasat). Di antara mufassir ada yang dengan arabismenya
menafsirkannya sebagai anugerah yang suclah ad,a (given) pada
masyarakat Arab,rnr di samping ada juga yang menafsirkannya
dengan pendekatan teologis sebagai keunggulan umat Nabi
Muhammad saw. di tengah umat agama_agama lain nanti di
akherat.382 Ketiga, garis kenabian Muhammad saw yang

17e Ibid., lg7.
It(lSebagaimanadikutipdalamMuharnrnadHarnidullah, 

MusliutConductofstate
(Lahore: SH. Muhamrnad Ahsraf, lggT), 7 5.

_ 

t8r lbn 'Abbas, sebagaimana dikutip oleh Ibn Kathir, menafsirkan sifat nrasyarakat
ini hanya relevan pada n'rasyarakat yang hijrah dari Makkah ke Madinah pada masa Nabi.Lihat lbn Kathir' ?aftir lbn Kathir, vor. r,392-397. Bahkan, at-sayyio .Abd 

ar-HAd?
mempersempit sasaran ayat ini hanya pada superioritas bangsa Arab. Lihat al-sayyid
'Abdal-Hddi, Hedhihi (Jrnntatukum(cairo: Dirar-Fikrar-'Arabi, rggz),21-35.r82 Lilrat' rnisalnya, tbn Kathir, Tafsir lbn Kathir, vol. r, l9l-r92; Ibn ,Atiyah, 

a/-
Muharrar al-Wajiz,vol. I (Beirut: Dir al-Kutub al-,Ihniyah, t993),2191uf_Jiu*tani,
Fath al-Qadh', vol. r (Beirut: Ddr ar-Fikr, 1973), r50; ar-Bayd6wi, Anwar ar-Tanzir waAsrAral'Tgwil,vol. r (Beirut:Dirar-Fikr,t.th.), I95; rbn.Arii,t, ui-runnrwaut-r*wrr,
vol. 2, l8-20. Bandingkan dengan Muhanrnr ad,'rzzahDarwazah, ar-Tafsir ar-Hadith,vor.
7 (Cairo: Dir lhyi al-Kutub al-'Arabiyah, tg63),252.
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ulenghubunSkiur beliau dengetn lictut'unun lbr&him us. datr Ismir'il

as. Dalam studi agama' puncak penisbatan agaura-agama ini menjadi

titik-temusekaligustitik-konflikantaragamamonotheistik.
Kenabian (nubtwah) Muhammad saw' mernbenarkan sekaligus

merevisi ajaran-ajaran agama-agama Ibrahim (Abrahamic

religions)'{ lain dan meliputi semua tnanusia' termasuk Ahl a|-KitAb'

Argumen al-Shif i tidak jauh berbeda dengan argumen Sayfuddin

at-Arnidi dalam karya us01 al-fiqhnya, a|-IhkAm' berikut:

Di antara bukti yang menunjukkan hal itu (bahwa shari'at

Islammenganulirshari'at-shari'atagamaterdahulu)adalalr
sabdaNabiMuhammadsaw:o.Akudiutuskepadabangsa
berkulitmerahmaupunberkulithitam'''..Akudiutus
kepada semua manusia", dan sabdanya "Seandainya

saudaraku,NabiMirsAas',masihhidup'tentutidakada
alasan baginya kecuali harus mengikutiku"' Begitu juga'

hal itu ditruktikan dengan dnkwah beliau yang riwaitatnya

sudah ter:kenal ilai't nrularr,d{ir kcpacla suku.suku yang

ku;tt (pcnguasa) tnuupLln yatlg lenrah (rakyat biasa)'

pclaksunaan clukwuh bcliau hinggi't kc dacruli-dar;rah yang

jault, tiun rncngujak untuk nlasuti agamanyfl' serta

memcrangi ol'(rng yang mqngingkari l<cnabiunnya' baik

orang-orang Arab atau sclain tnercka'18''

Argutnen-argumen ini tidak cukup urrtuk nrcnyatakan bahr'va

orll'rg-orang yftng ticlak kernbali ke tujuan dan fitrah pcnciptoan'

tidak nrgnginchhkan atrtr bi al-rna'rttf tltLr na/ry 'an a|'ntunkat" scrta

menolak dakwah "universal" terscbut harirs dibtrtluh, karcna akan

bcrtentangun dcugan banyak ayat al-Qr'r5an tentang kebcbasan

ilgama dan prinsip ajaran -[slam'

Sanralralnyadenganal.slrAfi'iyangbcrarglltllclldcngan
kcumumankata..rlrang.orallglnusllrik,,untuknrenegaskan
bolehr"rya membunuh seilltra orarrg kafir, Ibn al-'Arabi berpcndairat

ffisiuipirrlabab2tctItangntgurtten(c:oIogisrraskft.
,,r' 5n 1ng-;;;n al.Anri,li, alilrkii4i li tlsill tl-r\ltkiru, vol. 3 (tleirut: Dir ul-l(utub ul-

'l lrrriyalt. 1913), 179.
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balrwir tidak aaa perlrerraan autaro AItt ar-Kitrtb clan orang-orang
ntushrik cralar' l'ral bahwa rncrcka sclnuanya orallg-ol-ang kafir,
meski bisa dibedakan bahwa setiap kiftbi acrarah ntushrik,tapi tidak
sebaliknya. "orang-orang mushrik', mencakup yahudi, Nasrani,
Majusi, para tentara Salib (salibiyhn), dan semua orang yang tidak
mengenal Allah swt. Dengan argumen ini, menurutnya, tidak ada
perbedaan mendasar antara ayat kebolehan memera ngi Ahr ar-Kitab
(Q'9/113:29, ayat at-jizyafr) da' ayat keborehan memerangi orang-
orang ntushrik (e.9/113:36).:r: Hal itu, menurutnya, karena kata
s.hrrk sama dengan kufr seperti dalam kutipan berikut:

Penjelasannya (kesamaan mushrik d,an k6fir) aclalah bahwa
"ntushrik" (shirk) digunakan untuk menyebut setiap
bentuk kekufuran. Meski ungkapannya berbeda, keduanya' memiliki pangkal makna ketidaktahuan tentang Allah swt.
dan mengingkari-Nya yang menyebabkan kebolehan
menumpahkan darahnya, mengambil hartanya cli dunia,
serta kckckalau ili api neraka kelak di akhcrat narrti.jso

lr'Iernang, me nurut'y a, kurt" sccar.ir kcbahlsun bcrmak'il
menutup, scdangkan s/rri* bcrrnakna mcuyanraka' antara crua rvujud
daliinr suatu atribr-rt malina, tapi hakikat l*cduanya sanrt. Atas dasarini, Ibn al-'Arabi mensanggap Mu,tazilah dan eadariyah termasuk
orang-orang kafir, karena mereka menyamakan hamba dan Tuhan
dalam terwujudnya perbuatan (khalq af,AI al-ibAd).38i Itu artinya
bahwa, menurutnya, sekte teologi dalam Islam ini juga harusdiperangi' Dengan demikian, pendefinisian ini membenarkan perangtidak hanya terhadap komunitas non_muslim, melainkan juga
penganut sekte yang dianggap keluar dari Islam. pendefinisian inijelas merupakan bias teologis. Ia sangat menyadari, seperti halnyatttufassir lain, tentang pentingnya perspektif us0/ ar-ctin untukpersoalan-persoalan furfi'dan ta'wil al-eur'an (man ram ya,ram usillal-din lam yuhkim furfi'ahu, wa IA ,ilm ta,wil al-eur,An).tss AkanH r85 Ibn al-'Arabi, al-N6sikh wa al_Manstkh, 142_143.r8u Ibid.. 143.

r'7 lhid., 143-j!8 Ibid., 143.
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tetairi, tu()logi lbn al,'Arabi tcntu cljbcntuk olch latar subjcktii'

kcilmuannya.
Penrikiran Ibn al-'Arabi ini dipeugaruhi oleh dua falttor.

Psrtarna, trionteks historis keagamaan. Andalus, tetnpat tinggal ltrn

al-'Arabi, dipengaruhi oleh aliran Sunni, bahkan Salafi yang literal,

yang mclarang keras sekte teologi seperti Mu'tazilah. Masuknya

Ash'ariyah yang diterima kemudian belakangan adalah karena peran

al-Juwayni (w. 478 H/ 1028 M), seorang teolog Ash'ariyah yang

juga pemuka ntadhhab Maliki.3se Sebagaimana dicatat sejarawan

al-MurrAkishi, penduduk Andalus pada masa MurAbittln menganut

pandangan untuk mengkafirkan (takfir) setiap orang yang

mempelajari ilmu kalAm. Bahkan, pata fuqahA'yang mendampingi

penguasa menetapkan keburukan ilmu kalAm, sehingga orang yang

terlihat tertarik dengan ilmu ini harus dikucilkan dari kaum muslim,

karena ilmu ini dianggap bid'ah, yang menyebabkan keretakan

keyakinan.re') Kedua, konsep Ash'ariyah tentang iman sebagai

pembenaran (tasdiq) risalah Nabi yang befisi tawhid. Definisi ini

sama dcngan dcfinisi lbn KullAb yang mengikuti panclangan

Jalrnriyah (sckte Jahrn bin Satwln) dari Murji'ah bahwa tasdiq

berkaitan dengan pengenalan tentang Allah swt (ma'rilat AllAh) d.an

ftufi scbagai ketidaktahuan tentang-Nya (al.iahl bi Al/?.h).3er Potensi

yang memungkinkan lahirnya teologi yang rigid dan eksklusif dari

Ash'ariyah adalah klaim keselamatan eskatologisnya yang kuat.

Politik pengkafiran ini berkaitan dengan "pengerdilan" Ahl al'

Sunnah menjadi Ash'ariyah sebagai satu-satunya "sekte yang

selamat" (al-firqah a|-najiyah) seiring dengan kemunculan hadith

prediksi yang kontradiktif tentang munculnya skisme Islam menjadi

rB, LihatpengantardalamQ'ninal-Ta'wil,ed.Muhammadal-Sulaymini (Jeddah:

DAr al-Qiblah li al-ThaqAfalr al-IslAmiyah dan Beirut: Mu'assasat 'Ulirm al-Qur'in, t.th.),

37-41.
rer'sehagairtranadikutipN'luhan.rrrladal"StrlaynrAniilalaniibid.,42.

ret llutll bint N0sir bin Muhanrrttad ul-Salili, .4ri' iil-Ku.libiyah al"Aqtliy* wt

AthartrhA li al-Ash'ariyah fr Daw' Aqidat Ahl al-sunnah wa al-Jama'ah(RiyAd: Maktabat

al-Ruslrtl. l{){)0). 247.
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tuiuh puluh tigar sektc.rer sataliyalr dan Ash,ariyah aclalah clua alirar-r
yang salna-sama bcrkecenclefungan kuat kc arah itu, apalagi u[_
Ash'ari sendiri pernah mengakui sebagai pengikut setia Ahmad bin
Hanbal, sebagaimana tampak dari karyanya, al_IbAnah ,an [Jsill al_
DiyAnah dan Maqarat ar-Isrilmiyin meski di sisi rain dalam IstihsLn
al-Khawd fi 'Ilm ar-Kar6tn, al-Ash'ari tampak sebagai pembela yang
bersemangat terhadap kal6m.3s3

_ 
re2 Pertar'a, terdapat kontradiksi yang sangat rnenyorok dararn redaksi antara

"sernuanya di neraka. kecuali satu gorongan; lkultuhunt/ kuiluh| fr at-n6r iu6 wahidah)
dan "semuanya di surga, kecuari satu golongan" (kuiluhunt/kuiluhl fr ar-jannart iilawahidah\' Dalanr riwayat rain. tambahan tersebut justerutidakditemukan. Hadith_hadith
ini oleh Fazlur Rahrnan disebut sebagai ,,hadith--anti-hadith". 

Lihat Fazlur Rahnran,
lslantic Methodology in Histoy(New Derhi:Adam pubrishers & Distributors ,Igg4),36dst' sebagairnana dikutip Rahnran, Ab0 ytsufpernah rnernperingatkan tentang bahaya
"pcnggandaan hadith" (multiplicatiort of'hadiih),yaitu hadith-huoitt yong pada'rasa
Abir Yfrsufditeurukau terah diproycksika. ke berakang, senrisar hadith tcntang bahayaya'g diurunculkan oleh rzr6nr. Kedua, r^ebagai'rarra diketahui, kegenrirangan arira'Mu'tazilah nrcncapai ritik kurrrinasinya pa,Ja rnasa Dinasti Abbasiyah ili bawohpenterintahan al-M3nrirn. Kebe basan pemikiran Mu'tazilahyangberafilia-si kokoh tlengankekuasaan' akhirnya, menjadikannya anakhis dengan rnerakukan inquisisi (ntihnah).
Keadaan segera berubah seterah pe'.rerintahan ar-Mutawakkir ,Aralldh. 

Karena menyadari
kejenuhan rakyat dengan pemaksaan paharn Mu'tazirah, ia rnenghapuskan rnrhnai danMu'tazilah sebagai aliran resnri negara. Sejak itu. ar-Mutawakk]r diberi gerar n6sir ar_sunnah (perrrbela sunnah). Dalam konteks seperti itulah, hadith sekte (satartariqu
ut,ntati...\ tersebut muncul danAbO al-Hasan al-Ash'ari, rnuridAb0 HAshirn danAbfr'Ali' menyatakan keluar dari Mu'tazilah dan rneurbentuk aliran teologi tersendiri. Lihatsaid Aqeil siradi, "Latar Kurtural dan poritik Kerahiran Aswaja", Inia'r Bachaqi (ed.),Kontrcversi Aswaja: Aura perdebatan dan Reinterptetasi (yogyakarta: LKis. l()gg),26-
27; Mllianr Montgornery watt, Israntic Theotogy and phirosophy: An Extended survey(Edinburgh: Edinburgh university press, rgg2),7g-52,56. Fakta inirah yang secara logisnlenghubungkannya dengan "pengerdiran" Ahr ar-suunah wu ur-ian i,afi menjadiAsh'ariyah di tangan Abfi ar-Muzaffar ar-Isfarlini (w. 47gH) dararn ar-Tabsir fi ar-Dindandilanjutkanolch'Adudar-Dinar-iji(r29r-r35;M).pengidentikan,,nrd 

ana,arayh
wa ashibi" dew an ArrI as-.sun nart wtt ar-Janti'af sebagai Asy,ariyah juga tli rakuka' ore rral'l3aghdadi dan al-shahrasti'i. Al'Gh.uili (w. I I t 1 IvI) sebelurnnya telah rner'pe'irrgatkan
sikap bcrlebihan terscbut, karerra be'irrrplikasi pada pengkafiran (takrir).A. r-ranati,P_engantar'l'heolttgy /srarrr (Jakarta: pcnerbit Pustaka Ar,Husna, r9tJ0), 126, 132. rbnHazrn dalanr a/-tsas'/justeru'renganggap hadith terse but da,it(re,tah).H usein Muhanrmad,
"Menrahami Sejarah Ahrus s unnah wal Jama'ah yang Toreran dan Anti Ekstre'r',, hramBaehaqi (ed,.), Ko nt rovers i Aswaj a, 3 4.

, 
rer Lihat George Makdisi, Rerigion, Law and Learning in crassicar Isrant,4l-42

dalar'r bahasan "Ash'ari and the Ashiarites in Israrn Religious Historv,,.
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Perluasan makna di atas, baik pada al-Sh6f i maupun Ibn al-
'Arabi, bertendensi teologis, karena kata tersebut, baik dalatn Ayat

al-sayf (Q.9/113:5) maupun dalam Q 9/113:36, hanya mencakup
orang-orang mushrik yang secara khusus melakukan penindasan

terhadap komunitas muslim dan beberapa kali melanggar perjanjian

damai. Memperluas maknanya kepada semua orang kafir tidak
hanya bertentangan dengan rangkaian ayat terkait yang memuat
alasan perang sesungguhhnya yang menyertai Ayat aL-sayf tersebut,
melainkan juga bertentangan dengan konteks internal Q.9/113:36
yang secara jelas menyebutkan alasan kebolehan berperang,
"perangilah orang-orang mushrik semuanya sebagaimana mereka
memerangi kamu semuanya". Bahkan, anggapan teologis bahwa
"kekufuran (kufr) sebenarnya adalah hanya satu jenis keyakinan"
(al-kufr millah wihidah) juga diterima di kalangan fuqahQ lain.rea

?. ni$u Fesda$garr Fiqii
Talsir dan fiqh adalah dua ilrnu yang saling urcnrpengarulri.

Namun, sebagaimana dicatat oleh Ibn 'Ash0r sebelumnya, tafsir
sebagai ilrnu yang bermuara langsung ke pcmahaman al-Quran
berkembang lebih awal dibandingkan ilrnu-ilmu Islam lain. Narnun,

seiring dengan hajat memahami al-Qugan, sejauh itu pula fiqh
diperlukan, terutama yang berkaitan dengan pemahaman ayal-ayat
hukum dalam al-Qugan. Itulah sebabnya, memahami perkembangan

fiqh dengan tidak terlepas dari memahami perkembangan tafsir, di
mana al-Qugan sebagai sumber utamanya, menjadi keniscayaan.

Pemahaman ini berkaitan dengan pemahaman fase formatif fiqh

rea Lihat, misalnya, Ibn Nujayrn (Hanafi), al-Bahr al-R6'iq, vol. 3 (Cairo: DAr al-
Ma'rifah,t.th.),227,vol.8,458,571-572; Ibn'Abidin(Hanafi), al-Durral-Mukhtir,vol.
4 (Beirut: Ddr al-Fikr, 1386H), 247,vol.6, 645; al-Sarakhsi (Hanafi), al-Mabsht,vol.5,
78, 85,41 t; Fakhr al-Din 'UthrnAn bin 'Ali al-Zayla'i (Hanafi), Tabyin al-Haq|'iq Sharh
Kanz al-Daqi'iq, vol.2 (Cairo: DAr al-Kutub al-lslAnri, I 3 I 3 H), 179, vol. 3, 2tt5, vo l. 4,
224; Muhanrnrad 'Aralah al-Dasirqi (Maliki). HLshiyat al-Dashql'alfi al-Sharh al-Kabir,
vtrl. 4 (Beilut: DAr al.Fikr', t.th.),283,486; lbn Qud6nrah (Hanbali), al-h.,tughni,vol.l2
(tseirut: DAr al-Fikr, 1405 H), 52; M ustafh al-Suyirti (H anbali), lvlat\lib UIi al-Ntrhi, vol.
4.(Dauraskus: al.Maktab al-lslftni, 196 l), 145.
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yang dalam perspektif pengkaji-pengkaji Barat, seperti tesis Joseph
Schachtses yang menguatkan tesis Ignaz Golclziher dalam
Muhantmadanische Stuclien,lei diproycksikan ke belakang hingga
abad ke-2 H. Asumsi ini keliru, karena pemahaman terhadap cabang
keilmuan Islam, termasuk fiqh, tidak bisa dilepaskan dari peran
sentral al-Quran. Di sisi lain, itu juga artinya bahwa .,nalar fiqh"
(al-'aql al-fiqhfi3e1 telah berkembang mengiringi perkembangan
"nalar tafsir" (al-'aql al-tafsir}.tet Dari perspektif objektivitas tafsir,
secara epistemologis, pemahaman al-Quran mulai dimasuki ,.pra-

konsepsi" fiqh, sebagaimana dalam kritik al-Suyirti, di mana makna
(ma'n|) mendahului pemahaman ungkapan (lafz).

Perkembangan naskh sebagai bagian dari epistemologi fiqh
terjadi ketika al-Shaf i (w. 204 H) melakukan sistematisasi bahasan
ustil al-fiqh dan membedakan secara jelas antara naskh d,an bayAn.
Salah satu point penting justifikasi us0l al-fiqh dalam ktaim
penganuliran ayat adalah penggunaan konsensus ulama (ijmfi') yang

:"r l-.ihut,nrisah:rya,paudu.garuyatcnli*rgsun'abscbugli ,.(rnilisi yanghidup"(livirg:
tradiIion) darr kaitannya derlgan proses tcrbent uknya konscnsus ulanra (r,1nrii ) yang bisa
dilacak di abad ke-2H. Joseph Schacht , An Introduction to Islantic Law(oxford: clarendon
Prsss. l9B4), h.31.

r"' Charles J. Adnnrs, 'llslartric lleligious Ttnlition", dalarn Lce,.arrl Ilirrclsr {ecl ),
'f hc Study of thc Mitklle East: Iiesearch and Scholatship in the llumaniticjs anl the Social
Sciences (New York: John Wiley & Sons Inc., 1916),h.67.

1'7 Istilah "nalar fiqh" (al-'aql al-fiqhi) penulis pinjarn dari istilah yang digunakan
oleh Ab0 Unramah Nawwar bin al-Shibli, guru besar usttl at-fiqh di Universitas Anrir
'Abd al-Qidir untuk iln.ru-ihnu keislarnan di al-Jazgir, untuk nrenyebut bahwa pemikiran
fiqh seorang tokoh secara subjektifdipengaruhi ole berbagai faktor di sekelilingnya (seperti
latarbelakang pendidikan, cara rnengambil kesimpulan hukurn, dan rnekanisrne perujukan
ke dasar-dasar hukurn). oleh karena itu, diperlukan "kritik pernikiran fiqh" (a/-na qd fr at-
fikr al-tiqhi). Tradisi kritik ini tidaklah asing, karena para t'uqahgtelah n:encontohkan
tradisi akadenri k ini, seperti dengan kemunculan at-Radd 'al6 siyar al-Awzr4'i oleh Abir
Y0suf, a/-Hulah'ala Ahl al-Madinaholeh Muhamrnad al-Hasan al-Shaybini, dan,,al-
Radd'al6 Muhammad bin al-Hasan" oleh al-shaf i dalam karyanya, al-(Jntnt. Lihat lebih
lanjut Ab0 Urnirnah Nawwar bin al-shibli, al-'Aql at-Fiqhi: Ma'6lim wa Dawilbit (cairo:
Dir al-Salim,2008).

r'* Yang dimaksud dengan "nalar tafsir" (al-'aqt ar-tafsitt adalah pola pikir yang
rnernbentuk rnufassr'rdalam rnenafsirkan ayat yang, sama dengan "nalar fiqh" dipengaruhi
oleh latar belakang pcndidikan, nretode tafsit yang cliatlopsi. keccntlcrungarr, nalar, dan
scbagairrya,
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digunakan olch al-Shifi'i, ilntara lain, dalatn kasus pengatluliran

ayat wasiat dengan ayat waris. Tak ragu bahwa justifikasi konsensus

ulama menandai lompatan berpikir, di mana penganuliran seharusnya

berawal dari telaah hubungan koherensi ayat, Pcnganuliran tersebut

juga tidak didukung oleh hadith yang otentik.

Seabad setelah al-ShAf i, penganuliran (nasklt) sebagai metode

yang digunakan hanya untuk pembelaan fanatisme aliran fiqh sangat

tampak dari pernyataan 'AbdullAh al-Karkhi (w. 340 Hl 951 M),

seorang tokoh aliran fiqh Hanafi, berikut:

Pada prinsipnya, setiap ayal yang bertentangan dengan

pendapat para tokoh aliran kami harus dibawa ke isu

penganuliran (naskh) atau pertimbangan pendapat terkuat

(tarjih). Yang lebih tepat adalah dita'wil untuk melakukan

kompromi.3ee

Ab0 'Ubayd yang semasa dengan al-ShAf i aclalah penulis

pertama menyusun karya naskh dengan sistcinatika tiqh dalam

kaqyatrya, al-NiisiAh wa aLMansftl,;h fi al'Kitfrb wa al'Sunnah.

Se{angkal:, sebugiap bcsar karya ttasklt disusUn scsuai sistelratikA

nrushirf Setelah Ab(l 'Ubuyd, al-Baghrjiidi ntenytlstln dcngan

sisteuiatihil yar.rg apik utas dasar kli:rim peugirnulir0n y0I'rg

clipcrdebatkiln dau yang clisepakati dolarr:r hal pcnganLtliran,

pcnganulir, qlan tcranulir. Sistematika belkaitirn crat qlcngan pola

pikir fiqh. Abi .ubayd yang serllasa dcngarr al-shxf i adalah penulis

pertama m,emba\va asumsi liqh. Scdanglran, al-IlaghdAdi di sallping

clilrcngaruhi pcnrlapat-pcndapat fuqah$, terutamil dati madhltah al-

Shaf i, juga diwarnai oleh argumentasi teologis yang kuat, karena

ia aclalah seorang teolog Ash'ari'

Scb4gitimanu dikr:mukukalt, Ibn al-'Ar-abi tnengatakan trahrva

memerangi Ahl al-Kitilb aclalah pentattaman yatg ditar:ik dari Q.9/

tou Sebogaiurana clikutip olclr Slraykh Ahnrar,l biu irl-Slra,vlth Mr;blmrnnd al-Zarqi,

Shatlt u!-Qaw|'itl al-Fiqtfyah, cd. 'Abd al-Sattir Abir Chuddah (Darrraskus: Dir al-

Qalam, 1996), 39; Muhamr.nad Husayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiran, vol. 2

(Beirut: Dir al-Fikr, 19761 1396),434.Di antara karya al-Karkhi adalah Mukhtasar fr
Fur{t' al-Fiqh al-Hanafi .
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I l3:29 (^6yat al-say.f arau $yat at-jizyali) yang <liclasarkan irtau
"pertirnbangan mendalam dari segi us0r ar-Iiqh atas dasar hukum
yang bersifat universal" (al-tahqiq al-ustili al-jari ala al-qanhn al-
kullfl. Kesimpulannya ini, menurutnya, didasarkan bukti "ntantfuq"
(pernyataan lafal ayat), bukan trarir ar-khitkb, yaitu pengambilan
kesimpulan atas penggunaan nalar terhadap teks.aoo Akan tetapi,
ustl al-fiqh yang dimaksud oleh Ibn al-'Arabi-tidak seperti us01
al-fiqh maqasidi al-Shatibi yang elatis--didasarkan atas pemaknaan
harfiah terhadap teks, sebagaimana dijelaskannya, "keharusan
melabuhkan ungkapan-ungkapan pada makna-makna lahiriahnya
yang layak" (wuj1b tanzil al-alfhz 'ala ma'anih6 al-zilhirah fiha al-
lQiqah).aol

3. Bias Pandangan Tasawwuf
sebagaimana dicatat oleh S. Abdullah Schleifer, tasawwuf

berperan dalam berbagai moment pergolakan Islam. Kharisma .Ali
dikembangkan sebagai simbol penopang kekuatan politik
'AbbAslyah yang ber,aksclcrasi tlengan pcrkcmbangan tasawwu{.
lde tentang "thtA" (pemucla, kesatria) 'Ari dikembangkan menjacri
ktrnsep "tuittwah" (kesatriaan yang sareh) untuk menggerorakan
i ihAd.toz

Tidak kurang pentingnya adalah peran tasawwuf sebagai
justifikasi doktrinal untuk menggelorakan jihad serama perang Sarib.
setting historis-politis-keagamaan ini yang mengendalikan
kesadaran seorang Ibn al-'Arabi dalam alasan sufistiknya yang
mendasari penganulira n ay at' ay at damai. Menurutnya, teranulirnya
"ayat-ayat pemberian peringatan,, (AyAt al_indhilr) dengan ..ayat
perang" (Ayat at-qitAl) atau..ayat pedang,, (6yat ut-rin adalah
karena memang Nabi Muhammad saw. diciptakan oleh Tuhan
dengan sifat-sifat-Nya juga ,.menduai,, seperti Tuhan maha pengasih

4{'(' Ibu rrl,'Aralri, a1-A,rrisii./r ryt a!-il{ansful'rtt, l42..
''"' lbid., 139.
{"i S. Abrlullalr Sohle ilbr, "-I.rftrirlqnJ l{itJ'itio,,ffl} Islqlrriq ge115r1rrusucss,,, rJalaur llclslamic Quanerly,vol. 27.no. 4 (1983), lgl-|lii..
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$ekilligus Maha Pcpgfiukunr.a0] Wajar ltcmUr.lian, rnenqrUtnya, Nabi

juga rnemiliki karakter "mendua": pemberi peringatan sekaligus

pembunuh (nadhir[an] qatfilfan]),aoa pemberi peringatan sekaligus

pembunuh dan penguasa terhadap semua umat, kecuali penganut

agama Islam (mudhakkir wa qattAl wa musallit 'alA al-umam mA

,ad| din al-Isl6m),a05 Nabi rahmat (Nabi al-rahmah) sekaligus Nabi

perang (nabiy al-mall'tamafi), pemaaf sekaligus penghukum, murah

senyum sekaligus pembunuh (al-dahik al-qattAl), pemberi

peringatan (nadhir) sekaligus pemberi perhitungan (muh6sib), atau

pemaaf ('aflw, saffih) sekaligus pembalas dendam (muntaqim)'a06

Ibn al-'Arabi mengutip hadith yang dikatakan berasal dari '{ishah

radiyallAh 'anh6:

Rasulullah tidak menghukum karena keinginan dirinya

sendiri, melainkan karena larangan di antara larangan-

larangan Allah dilanggar, maka beliau adalah orang yang

paling keras mcnghukuinnya,{07

Justitikasi lbn al-'Arabi tcrsebut rnerr;juk kc kl'nscp tasarvwuf

tentung rncniru silat-sifat Tuban yang dikatukan bersutnber dari

sabda Nabi, "Berakhlaklah dengan akhlak Allah" (takhallaqfi bi

ttkhlLq Allfrh).ilus lbn Qayyirn ul-Jarveiyah (u"' 751 I-I/ 1350 M)'

scorBng sufi I:Ianbalian yllng lncmang ul:lulrlnyir purit an,

licngk;ilik clo!.trin tasawlvuf ini sebagai pcnyimpangau clatl rnenilai

pernyataun tcrscbut scbagai rifliai'yang batil'40' Gurunya' lbn

{{r1 lbr ul-'Arrbi, alNisi&ir rva alA'frrrls0ftl, 153'154'
{00 lbid., 199.
4"r jbid.,225.
4"u lbid., 188.
nut lbid., 154. Pcnutis tirlakureueuruk{n pernyutilan iui selrugui haclitil Nabi dalotrr

lioleksi-liuleksi ha<litl,t tcrpercayu'
{,r{ Sepanjantri pclacoka6 pcptrlis, pclryulaun ini (idak tlitcnrtrkin rlalaru ktrleksi-koloksi

hadith standar. baik kitab-kitab haclith sembilan, rnaupun kitalr-kitab hadith lcvel di

bawahnya. Menurut al-Albini, pernyataan ini tidak ada dasarnya sarna sekali untuk

dikategorikan sebagai hadith ( I6 asla lahu). Muharmnad Nisir al-Din al-Alb?ni. al-Silsilah

at-Da,ifah,vol. 6 (Riyid: Maktabat al-Ma'arif, t.th.), 323; idem, s/rarft al-'Aqfdah al-

Tah|wiyah Ii Ibn'Abd al-'Izz al-Hanafr(Beirut: al-Maktab al-Islitni, 1414 H), 113.

40e lbn Qayyim al-Jawziyah, Madarij al-s6likin, vol. 3, ed. Muharnmad Hirnid al-

Faqi (Beirut: Dir al-Kitib al-'Arabi, 1973),240-241'



Taynriyalr (w. 728 H/ 1326 M) dalam al-Saf<li1'xl1,juga nrelorirarkan
k'itik yang sama yang ditujukan secara khusus kepada al-Ghazali
dalam karyanya tentang nama-nama terbaik Tuhan (al-asmQ at-
husnA), yaitu al-Maqsad al-Asnk Sharh Asm$ Alleh al-HusnA.an
Pemikiran Ibn al-'Arabi dalam hal ini dipengaruhi oleh al-Ghazali
yang memang menjadi salah satu gurunya. Sebagaimana diceritakan
dalam biografinya, Rishlah al-Mustabsir, pada tahun 490 H,
sekembali dari K0fah ia singgah di Baghdad sebelum ke Damaskus,
di mana ia bertemu dengan al-GhazAli (w. 505 H/ l l l l M) dan belajar
kitab IhyA 'Ulfim al-Din.att Namun, kemungkinan besar, ia juga
mempelajari karya-karya al-Ghazdli yang lain, termasuk al-Maqsad.
Perhatian besar Ibn al-'Arabi terhadap al-asmQ al-husnA
dituangkannya dalam karyanya, al-Amad al-Aqs| fi AsmA AIIAh al-
HusnA wa SifAtih a|-'(Ie.4t2

Ada perbedaan yang mendasar antara konsep Ibn al-,Arabi dan
al-Ghaz6li tentang meniru sifat-sifat Tuhan. Menurut al-Ghazari,
kcsatuan antara dua hal sccara mr-rtlak adalatr mustahil, karcna
bagaitnunapun duu wujud yanLr sanra, aPalagi bcrbedr, tidak
triungkin burr;alu, schir:gga clolitrjn "kcbcrsatuan" (itrlhid) jugil
tidak ruungkin tcnvujnd.{rr Karena pcrlredaan itu, ncniru sifat-sitirt
Tuiran ti<Jakluh munglrin dalam ircrrgcr.tiln scsungguirnya,
scbitgainrana juga disadari olch lbn ill-'Arabi.{ra pcrbedaan anrar;r
licduanya atlalilh lrahwa al-Ghazili melakulian fgrvil malina sitit-

aru lbt.r'fuyrrriyah, al-SitliJiyah. vol. Z, cd. [4uhaurrrracl tlaslrid Siliru ('l'.1 p: Tp.,
l-l(l(r;, 337.

arr Siluasikcogun:uunirkhirakhirinidiAndalus,scbagainrntrudicatatlvlulrunrnrad
ul'sulayrnini,jauh berbcda deHgau kondisi kctika Ibn al-'Arabi hidup. ungkapap terkcnal
sekarang'Jualjenggot, beli Ihy$t" 1i11uk berlaku sebeluxnya, karena pahanr Sunni yang
sangat prritan rnenricu pembakaran kitab ini di Andalus, karena dianggap urernual brd,afi.
Lihat pengantardalam Qintn al-Tgwit, 54.

ar2 Di sanrping RisAIah al-Musfabsrr, perjalanan ilniah Ibn al-'Arabi ditulisnya secara
rinci dalanr QAnin al-Ta'wi|,411457 . Lihat juga al-sh aykhzakariy?t,urrrayrat,',Nubdhah
'an al-Mu'allif ', daf anr Ibn al-'Arabi, al-Nlsikh wa al-Mansfikh,7-10.

a'3 Ab0HAmidal-Ghazdli, al-Maqsadal-Asn6sharhAsme'AIhhal-Husni.,takhrij
hadith-hadithnya oleh Mahrnird Bijir (T.Tp: T.p., 1999), 128.

ara Ibn al-'Arabi. QAnfin at-Ta,wit,465.
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sifat Tuhan kctika sebagai irnplikasi moral pernahanran tarvftirl ingin
diterapkan atau ditiru oleh hamba-Nya, seperti "sif-at jabbir rJari

hamba-harnba-Nya" adalah orang yang mampu berada di puncak

dalarn keluhuran budi, sehingga ia ticl4k nrengikuti orang lain,
melainkan diikuti, tidak terpengaruh, melainkan mempengaruhi,

sehingga setiap orang yang melihatnya seakan tenggelam
memperhatikan dirinya, merasa rindu, bukan karena fisiknya,
melainkan kepribadiannya.4ts Sifat ini, menurutnya, hanya dimiliki
oleh Nabi, Sifat qahhLr pada hamba adalah bukan sekadar
kemampuan mengalahkan musuh, melainkan menundukkan
nafsu.ar6 Begitu juga, sifat muntaqim pada hamba adalah membalas

musuh-musuh Allah., tapi musuh terbesar adalah nafsunya sendiri.arT

Dari ta'wil al-Ghazdli ini, memang ada potensi kuat yang

memungkinkan sifat-sifat ini dimaknai secara agresif untuk
perlawanan terhadap musuh-musuh Tuhan yang kemudian
diidentifikasi oleh Ibn al-'Arabi sebagai orang-orang kafir. Meski

kedunnyn hidup dalanr kurun yang sanra, lbn al-'Arabi memang

menulis QAnttn al.Ta'wil di mana ia rnengcrnukakan prinsip-prinsip

taiwil, tcrutarna ayat-ayat teologis yang mutashdbih scperti halnya

al-GhazAli. Namun, sebagai penganut Maliki, Ibn al-'Arabi
menganut kecenderungan literalisme yang kuat dengan menyatakan

bahwa makna-makna lahiriah adalah makna utama. Sedangkan, al-

Ghazdli sebagai penganut Shafi'i dalam karyanya dengan judul
serupa (QAnttn al-Ta'wil) dan karya-karya lain, seperti IljAm al-
'AwwAm, menegaskan pentingnya ta'wiL, terutama karena tidak
semua ayat jelas maknanya untuk dipahami oleh orang awam.ars

4r5 Ab0 HArnid al-Ghaziii, al-Maqsad,57.
4tn lbid.,64.
417 lbid.. ll6-ll'7.
dl8 Dalarn karyanya, Qinttn al-'fa'wil, al-GhazAli berupaya menengahi lirrra sekte

lslarn yang berberla kecendorungan penggunaan naql(riwayat) dan 'aql(akal). Dalarn
I$Am al-'Awwdnr, al.Ghazili nrelakukan stratiJikasi tingkat pemahanrun orang-orang
nruknrin tethadap ayat-ayat al-Qur'an yang tidak selalujelas nraknanya Qnutash\bih),
se hingga nrulti-tat'sir atau nralah tidak dital'sirkan sama sekali. Dalanr Faysal al- fat'riqah,
ia menjelaskan bahwa t a'wil tak terhindarkan karena makna yang disebut dalarn suat u

teks tidak selalu merujuk ke wujud hakiki yang bisa disaksikan. Di sini, ia rnernbedakan
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Dcngan demikian, pantlangan Ib. al-'Arabi tcntu.g ar-asrili, ar-
Itusna yang dimaknai aktivisrne tersebut jelas bersumber dari al-
Ghazdli, tapi "menyimpang" dengan mengalami riteralisasi
(pengharfiahan).

Kasus pemikiran Ibn al-'Arabi adalah kasus unik, tidak hanya
tampak "menyimpang" dari alur pemikiran yang menjadi
sumbernya, pemikirannya juga berbeda dengan kalangan s0fi Mdliki
umumnya yang hampir sama dengan kalangan Hanbalian, yaitu
bersifat puritan. Ibn al-Jawzi yang juga penuris naskh adalah seorang
Hanabalian, sama halnya Ibn Taymiyah dan Ibn eayyim al_
Iawziyah, yang puritan yang mengkritik keras tasawwuf al-Ghazali.
Kalangan Hanbali memiliki pola pikir rigid dan sangat terikat denga
nass. Meski demikian, mereka adalah sufi sejati.are Genealogi
mcreka bisa dirunut dari nama-nama sepcrti 'Abd al-eartir al-Jili/
al.Jilani (rv^ 561 II/ 1166 h4), Abir'umlr ibn eudamah (u,. (r07 I{/
l2lcl trd), lr{un'at'fuq ad-Din ibu eutlaniah, Ibn Abi 'uurar ibn
Qr"rd0nruh (u'. 6tl2 rv l?83 M), dan tbn Rajab (r.r,. 795 Hl 13% Iv{;.-rzu

sepcrti halnya mercka ini, ulama Maliki, scpcr.ti yang ter:jacli di Afiika
Utala dan Mesir Atas, mcnola[< tastwwuf'. Karaktcr yang
nrenghubungliarrr rncreka dcngirn penolakan tcrsebut aclalah sifat
pttlitan merclia, i(arcnu ulama Maliki arlalah Ah! al-I:Iadi{lr yang
mengikatkan diri sccarir kuat pacla kewcnangan r;irss. Ktrum l\,{aliki
dari wilayah Maghribi adalah lebih puritan dan dalam bebcrapa
kasus ogresif. scbagairnana diketalrui, suri Mcsir (Nubia) arval, Dhir
al-Niirr al-Misri (w. ?a5 brl s59 M) crihukum mati oleh ahli hukum
Maliki Mcsir, 'i\bdull0h ibn 'Abcl al-I{akarn, I}cgiru juga, al-Ghuzdli
dikutuk dan karyanyu dilar.ar:g oleh para luqabgt Mlliki clalri Spanyol.
salah satu serangan ya'g paling keras terrrad*p ta$arvwuf di Mcsir,

antara wujud dhati (ad'a di luar indera dan akal), wujud r,ssi(inderawi) wuj ud agli (ada
dalanr pikiran), wujud khayAli (ad,a dararrr irnaginasi), w'jud sfirbfii (sebenarnya tidak
nrenriliki wujud sendiri). Lihat al-Ghaz6li, Faysal al-Tafriqah, Ilj6n al-,Aww6m, dan
QAn\n al-Ta'wildalamMajntfi'at Rasa'il al-lntilnt al-Ghaz6li,ed,. IbrahimAnin Muhanrrad
(C airo : al-Makt abah al-Tawfiqiyah, t.th.), 253 _260, 326_328, 623 _630.

are GeorgeMakdisi,"TheHanbali schoolandSufistn",Religion,LawandLearning
in Classical Islanr (Great Britain: Variorum, I 991), 1 I 5.

4zr lbid.,122.
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terutama dari aliran-aliran ekstrem, berasal dari Ibn al-Hajj al-'Abdari,
seorang ahli fiqh MAlikl terkemuka di abad ke-14 M.a1' Meski
demikian, tidak semua ulama Menki menolak tasawwuf. 'Ali ibn
Maymtn (854-917 Hl 1450-l5ll M), seorang tokoh Maliki
terkemuka dari Maroko, telah berjasa dalam penyebaran aliran
revivalis dari tarekat ShAdhiliyah di Syria.a22

Karakter yang sama antara kalangan s0fi Hanbalian dan Maliki
umumnya dengan Ibn al-'Arabi adalah aktivismenya dengan

merespon kondisi politik yang terjadi, karena ia menggembara di

beberapa daerah dan sempat mengetahui berkecamuknya perang

Salib I (1095-1099 M) sebelum ia meninggal pada 542H| ll48 M.
Ia ke Baghdad menemui al-GhazAli pada 340 Hl 1096 M ketika
perang Salib I sudah berkobar, dan setelah ke Mesir dan ShAm, ia

ke Baitul Maqdis sebelum diduduki tentara Salib pada 15 Juli 1099

M.421

Pelubclan dua karakler pada Nabi cli atas tcrnyata menyebar di
kalangan para pcnulis. fuIungkin saja bahwa penjelasan tasawwuf
Ibn al-'Arabi juga dipengaruhi oleh sumber-sumber yang dirujuk
oleh penulis-penulis lain, yaitu hadith. Namun, baik tasawwuf dan

hadith sarna-sarna merupakarl taktor yang mungkiu bcrpenguruh.
Sctclah lbn ul-'Arabi, Ibn Tayniyah jugit mcnycbut karnktcr ini
dcngan rncniubatkannya scbogai haclitb tlitlatn Saltih al-fJukhir"i dan

Sahilt Muslinr clari Abtr Mirst al'Ash'ari.a?a Nanrun, sejauh pclacakan

c:r rlzJurrardi Azri1, J.n;isglyt Ulama 'f inw'fengab dalr Kcpulatrau Nusutuu Abatl
XVII &. XVIIL Akar Pembarrtan lslam /adorcsia (Jakudu: Prcnarla Mcdiu, 2{}04). l2l-
122.

4:? lbid.
{2 r 

I lrrt al-' Ar.obi, Q in fat al -T:t' wi 1,433 -446.

'r{ lbrr'l'aynriyah, Miyrrr0'a l-F'atiutt,vol. 13, ctl. Anrvir al-l}lz dan 'Anril al-Jrzir
(T.tp: Dir al-Wa{b,2005 M/ 1426ll), lRZ, vul. 15,406, vol. 28, 257;ilew, al-Javib al-
Saltih Ii N,Ian Buklala Diu al-Masllt,vol. 5, cd. ',,\li l'lusun Nisir,, 'r\btl al-'Aziz Ibrirlriru
ol.'Askuri, r"lon l'larudiin Muhanlnarl (liiyAd: Dlr ul-'Asinuh. l4 l4l l), 80-B l ; iclcrn" a/-
Siyisah al-Shar'iyab (Tp: Diir al-Mu'rilah, t.tlr.), 29; idem. a/-Sinirt al-ft:/nslitl, cd.
Muhuulrad'Abdullflh'Unrar al'llihvini dan Muhanrurad Kubir Alrmad Slrirdari (Bcirut:
Dir lbu l{uzrn, l4l7),422: idem, Da1'Tu'trud al-',441 va ul-Naql, vol. 2 (Riyid: D0r ul-
Kuo0z al.Adabiyalr, l39l l{), I 15.
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penulis, hadith ini tidak ditemukan dalam koleksi kedua irnam hadith
ini, kecuali dalam Mustadrak al-HAkim.a2s penyebutan karakter ini
juga ditemukan dalam karya Ibn eayyim al-Jawziyah (w 751 H;.rzc
Menurut ai-QAdi 'Iyad (w. s44 H) ketika ia menjeraskan sifat-sifzrt
Nabi seperti penjelasan Ibn al-'Arabi, riwayat Ab0 Mirsff juga
ditopang oleh riwayat Hudhayfah.a2T Dalam beberapa koleksi hadith,
karakter "nabi peran g" (nabi ar-marhamarl) disebut karena Nabi
Mulramrnad adalah sebab terjadinya perang (sabab al_qitAl).azx
Dalam al-siyar al-Kabir karya Muhammad al-Srraybani, bahkan,
penggambaran karakter Nabi lebih dramatis dengan penjelasan
bahwa karakter tersebut sudah disebutkan dalam Tawrat sebagai
"nabi perang, kedua matanya memerah, karena kuatnya keinginan
berperang".a2e Menurut Murtadd ar-zubaydi daram kamus Ti,j at-
'Aris dan Ibn Manztrr dalam Lis6n al-,Arab, ungkapan ,,nabi 

al_
malhatnah" sebenarnya mengandung dua kemungkinan makna.
Pertama, "nabi perang" (nabi al-qit6l) sebagaimana digambarkan
oleh para penulis tersebut. Kedua, "nabi kebaikan dan penata umat',
Qtabi al-salih rua tiilit'at-um.,alt) dar,i kata laharna al*atnr(mcrguasai
sttatu pcrsoalan). Makna ini tliriwayatkan olch ar-Zuhri crari
S h ur11;. t."'

o:5 ,'dl-[lekinr ll'Naysib[rli, al-if ustulrak'nliat-Sahih:tin. vol.2, cd. Nlus{ir{i,Abcl
ul-Qiidir',4.11(13cirut: Dir al-Kurub al-'lluriyalr, 1990 M/ l4l I Il), (r59.

a2n Ibn Qayyim ar-Jawziyah, z6d ar-Ma'ad,vor. r (Beirut: Mu.assasat al-Risdrah dan
K uwait : Makt abat al-ManAr al-lslirniyah, I gg 4 Ml I 4 I 5 H), 95.a']? al-QAdi'lydd, at-Shili bi Ta,rifbi Huqfiq al_Mustalh,233.

428 Lilrat 'Al| al-Din 'Ari bin Hisarn ar-Din ar-Muttaqi ar-Hindi ar-Burr 
'?nfifi, Kanz

al-'urnm\l ti sunan al-Aqw6r wa ar-Af'6r,vol. l r, ed. Bakri Hayani (Beirut:Muassasat
al-Risdlah' 198 I M/ r40 r H),443. hadith nomor 32086; Abir ar-sa,adat ar-Mubarak bin
Muhamnrad al- Iazari, ar-Nihayah fi Gharib ar-Athar,vor.4, ed. TihirAhnrad ar-Zdwi dan
Mahrn0d Muhammad ar-Tandhi (Beirut: ar-Maktabah ar-,Irrniyah, r9r9 \4r r3g9H), 459;
AbirJa'farAhnradbinMuhanrnradbinSald.rahal-Tahawi, sharhMushkilal_Ath6r,vol.
3, ed. Shu'ayb al-Arngirt (Beirut: Muassasat al_Ris6lah, l9B7 Ml 1408 H), 185.a2e Lihat al-sarakhsi, sharh ar-siyar al-Kabir,vol. r, 7 (pemb ahasan fadilat ar_rib6t),
dalarn www.al-rnostafa.conr. Karya ini adalah penjclasan ar-siyar ar-Kabtr karya
Muharnrnad bin al-Hasan al-ShaybAni.

. 
ar1) Murtadd al-Zubaydi, T6j al-'Ar's, vol. I (T.tp: D6r al_HidAyah, t.th.), 7S90

(pasal hurup /.4nr); Ibn Manztrr, Lis6n al-'Arab, vol. l2 (Beirut: oar sartir, t.tn.), srs.
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C" Konteks Sosio-Historis-Politis
1. Perang-perang pada Fase Awal Islam" Ilcnganuliran ayat-ayat clamai bertolak dari ta,wil teks, nantun
bersurnbcr dari isi kesadaran yang bcrmuara kc konteks kesejarahan
pcnulis. Mcmahami hal ini adalah penting untuk rncmahami teks
dari konteks dan untuk "menegosisasi" teks dengan sejarah.
Sebagairnana diketahui, al-Qur'an diturunkan di tengah bangsa Arab
Hijaz yang diwarnai tradisi jLhiliyalt berupa perang antarsuku. Oleh
karena itu, wajar jika ayat-ayat al-Qur'an berisi respon terhadap
kondisi yang mengiringi dakwah Nabi ini. Ibn HishArn dalam
Sirahnya menyebut sebanyak 27 kali perang yang dipimpin oleh
Nabi (ghazwah) dan 38 kali yang tidak dipimpin beliau (sariyah),
termasuk pengiriman utusan (ba'tlt).a31

Moment penting dari masa Nabi adalah fase-fase akhir di
Maclinah yang menjadi latar historis turunnya ayal-ayat perang,
terutama ayat pedang. Pada tahun ke-6 H, kaum muslirn
tnengatlakan perjanjian damai cli lludaibiyah yang dikcnal scbagai
perjanjian i-ludaibiyah (sulh al-Hudaibivalt) dcngan pencluduk
h4akkah. Ketika lilunr nruslim ingin u-lculasuhl liota lviakkah urtuk
mcnunaiknn'ulrrah, orilng.s1il11g lvlakkatr menglriliangi nrcrcka.
$etclali ncgusiasi panjnug, kaurn rnuslirn uklrirnya hanyu dibolclrkan
rnerrunaikarr 'urnroh pada tahun bcriliutuyir, ricliingga ruerclia ilirrus
irErnbali kc l\tlrriliuair. Ccnjatan scnjata sclaura sepululi tahun
discpakati. Mcski ltctcntuan torsclrut tii1ak cliinclahkun, Nabi fctap
lrclsc:dia rnencnrpuh eilra damai. $alalr satu isi pcrjanjian gcnjatan
scnjata telsebul Llcnyatiiliun bahrva siapa saja yang iugin bergabung
dcrrgun liauur rnuslirn, atuu dengan oranlJ-oraog N{alrkah,
elitrolchliau. Akan tctapi, sctelah dud tahun, orang-orang Makkah
urenrbrintu Bani"r Bakr rintuk lnellycrrng lJarrir Khuzt'air (aliansi
liauur muslim), sekalipun nrcrckil tclah hcrlindung tli Ku'bah. Ilrurtr
Klruzii'alr rnengirim utusan kcpacla Nabi untuk rnenyarrrpaikan
l"rahwi: sebugian nercka tlibunutr kctilru scdang salat. Dengirn alasar.r

'rl llrtt llishinr, al-Sirah d-Nabavviyah,vol,6, ed. flhi',tbd ul"Rgrif Sa'd (Lleirut:
Dir ul"Jil, l4l I l-l), lli-20.
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teruabut, kaum muslim rnerryusuu trarisan menttJu Makkth untuk
menguasai Ka'bah dan tempat-tempat suci lain. Sebclurnnya, Nabi
mengumumkan bahwa siapa yang tinggal di dalam rumah, masuk
ke rumah Abtr SuffAn, atau masuk masjid akan selamat. Beliau tidak
mengatakan bahwa orang muslim alau musltrik akan selamat.
Orang-orang mushrik di sekitar Makkah, akhirnya, memilih masuk
Islam. Sedangkan, yang tinggal di perbatasan Makkah masih
menjadi mushrik.alz

Pada tahun 9 H, Nabi memimpin ekspedisi ke Tabtrk untuk
menghadang pasukan Byzantium yang dikabarkan akan menyerang
kaum muslim. Orang-orang mushrik yang pernah berkomitmen
dalam perjanjian-perjanjian damai dengan Nabi, baik pada peristiwa
Hudaibiyah maupun sesudahnya, ketika mengetahui hal ini, berpikir
bahwa brigade pasukan Byzantium tersebut akan menjadi tanda
berakhirnya kekuatan komunitas muslim, sehingga mereka secara
terbuka menyatakan pembatalan perjanjian damai sepihak dengan
kaum muslim. Nabi dan pasukan beliau kembali ke Madinah, karena
isu kedatangan pasukan tersebut ticlak tcrbukti.

Pada bulan Dhir al.Qa'ilatr tahun yailg salnl, Nabi rnengutus
Ab0 13akr untuk mcmirnpin jcmaah unruk n'renunaikan haji. Titlak
lama kemudian, turunlah beberapa ayat awal s0rat al-Tawbah.
Berkenaan dengan isi ayat tersebut, Nabi mengutus 'Ali bin Abi
Talib menyusul Abt Bakr untuk mengumumkan beberapa hal
penting mengenai hubungan kaum muslim dengan orang-orang
ntushrik, antara lain, sebelum pemberlakuan pemutusan perjanjian,
diberikan tenggang waktu untuk bebas selama empat bulan, yaitu
dari l0 Dh0 al-Hijjah "hari haji akbar" (yawm al-hajj al-akbar) tahun
9 H hingga l0 Rab?' al-ThAni tahun l0 H. Periode dua bulan pertama
(50 hari) sejak l0 Dhtl al-Hijjahhingga Muharram sebenarnya
merupakan bulan-bulan biasa di mana sebelum turun ayat ini, orang-

4r't M. A. S. Abdel Haleem, "'l'he Sword-Verse Myth (El mito del'versiculo tle la
espada)", dalarn El coran ayery hoy(The Quran yesterday and roday), ed. pefra Marin,
salvador, dan de Lamumendi, Miguel tlernundo (cordoba: Ec.enicc,2008),307.340.{ri Lihat ibid.
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orulrg Makkah dau kaunr muslini u]stniillg ticlilk bcrpcfnng. Jitdi,

Q.9/113:5 sebenarnya memberi tenggang waktu lebih lama daripada

bulan-bulan suci. Jadi, terjemah "al'ashhur al-hurum" scbagai

"bulan-bulan suci" sebenarnya tidak sepenuhnya tepat.ar3

Perang-perang tersebut merupakan moment-moment penting

yang "merrgendap" dalam kesadaran dan ingatan generasi ketika

itu dan sesudahnya yang mempengaruhi mereka secara bcrbeda

dalam memaknainya. Intensitas perang-perang yang lama tersebut,

misalnya, seakan menjacli teks yang berbicara bahwa "iihed' rclah

rnenjadi rukun Islam. Abtr 'ubayd mengemukakan riwayat tentang

seseorang yang menghadap 'AbdullAh bin 'Amr bin al-'As dengan

disaksikan oleh 'Abdullah ibn 'IJmar. Orang tersebut menyebutkan

jihed sebagai kewajiban sebanding dengan rukun Islam yang

menyebabkan Ibn 'IJmar tampak marah dan mengoreksinya a3a

Para pengkaji sejarah Islam berbeda memaknai perang-perang

pacla masa Nabi. Pertama, analisis yang reduksionis pengkaji yang

melihat perang-perang tersebut 1-'anya sebagai bentuk agresi atau

serangan (ofensif). Silas, misalnya, mengkritik keras apa yang

disebutnya sebagai "teologi iihad' dalam Islam yang membenarkan

perang defensif maupun ofensif, karena menurutnya, sejarah

"bersuara lebih keras" dibanding teks tentang fakta sesungguhnya

bahwa perang-perang Nabi adalah agresi.a35 Di kalangan penulis

muslim sendiri, penggambaran Nabi sebagai agresor juga

ditemukan, seperti Ibn al-'Arabi yang mengatakan bawa Nabi

Muhammad adalah "nabi perang" (nabiy al-malhamah) dan

Muhammad Bdqir al-Majlisi (w. ll11 H) yang mengatakan bahwa

Islam adalah "agama pedang" (din al-sayt) dan Nabinya adalah "nabi

pedang" (nabiy al-sayf).a36 Kedua, analisis idealistik, seperti yang

dipaparkan oleh Moulavi cheragh Ali dalam A critical Exposition

4r4 
^bir 

'lltrLryrl, al-Nri.siL/r wl alAlarr.r0lrft, l6?.
4.5 Lilrat Silas. "'l'he Vclsc ol'thc Swurd: Sura 9:5 arrtl Jihad". dulattr lvww.uttswcring-

islanr.crrg/Silas/swordverse.htnr ( I I Novenrber 2009).
a1,' af-Majlisi, Bih6r al-Anw6r al-J6nti',ah li DurarAkhb\r al-A'intmah al-Athar,vol.

97 (Beirut: Mu'assasat al-Waf6', 1983),43.
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<sl' Ilapular.fi&;rd u'tuk r re m[ruktikan barrwa so'ru' pcrirug p'dir
t'asa Nabi aclalah delt'siI.ar7 Karya '.apologis" acralah labcl yang
sering dilekatkan oleh scbagian pengamat, karena bertolak dari
keinginan menepis beberapa tuduhan Barat, seperti Muir, tentang
ekspansi Islam. Namun, label "apologis" atau "reduksionis" akan
diukur oleh fakta dan keseimbangan analisis terhadap fakta.

Ketiga, posisi tengah dengan analisis idealisrne politik yang
sebenarnya merupakan bagian dari semangat trcnd kedua
(idealistik). Al-Btrti yang ingin keluar dari kategori defcnsif-ofensif,
misalnya, tidak ragu untuk mengatakan bahwa ticrak semua perang
tersebut nerupakan perang defensif (diIe,i), melainkan ada yang
merupakan perang ofensif (hujfimi), karena hijrahnya Nabi cian para
sahabat ke Madinah bertujuan untuk membentuk "komunitas
muslir-n". Al-Btti membedakan antara "dakwah Islam" (al-cra,wah
al-Isl6miyah) dan "gerakan Islam" (at-harakah ar-Isramiyah).,,perang
ofensif"' karenanya, dimaknai secara wajar crari iderisrr-re
te rbcntuknya "komunitas muslim" tcrscbut dan sc'.iarah N.{adiniih
tc.scbut, lllcnurLlt'ya,'rcngillranri balrwa dalirvah liarus rncnjadi
gerakan.ars Hamidullah membedakan lima tipe perang: (l) perang
sebagai kelanjutan dari perang yang dihentikan karena suatu alasan,
seperti genjatan senjata, yang tennuat dalarn ayat pedang (e.g/
113:5), seperti ekspedisi Tabirk; (2) perang defensil, yaitu untuk
pernbelaan, seperti perang Khaybar, Uhud, dan Khanclaq (e.9/
ll3:12); (3) perang simpatik, yaitu pembelaan terhadap komunitas
muslim yang diserang (e.g/gg:72; e.4192:75_76); (4) pcrang sebagai
tindakan (punitive) terrradap hal yang dianggap ticlak benar, seperti
kemunafikan, kemurtadan, enggan membayar zakat, seperti
penaklukan kota Makkah; (4) perang idealistik, yaitu peran g yang
didasarkan atas idcalisme untuk rnewujudkan negara Islam yang,
menurut Hamidullah, didasarkan atas idc kekhalifahan n rnuqia di

a1l L'ilrat Moulavi chcragh Ari, A (:riticat Exposition <tt'popurar,'Jih;i/, (Derhi:
ldarah-i r\rlabiy,at-i Dl- lhi. t.th.).

a'8 N4ulrarrnrad sa'icr R.a'raclan ar-Birt?, Fiqh ar-sh-ah: Dirisit Manhaiiyah ,ilniyah
li si.at al-Mustath 'Arayh ar-sar6m wa MA yantawi ,Alayh nti, 'rzat wa Mabiicr"i waAfikdnr(tseirut: Diral-Fikr. lgg0ll4l0).169-17l:id,ent,al-JiharJfial-lsl6tr,42_45.
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rnukir burrri dan amr bi al-na't0t'- naltX 'iln ill-tnunkar yang

diungkapkan dengan "di jalan Allah" (sabil AllAh) (Q.3/89:ll0; Q.9/
113:33). Hampir sama tujuannya dengan perrbeclaan al-B0ti antara

"dakwah Islam" dan "gerakan Islam". Harnidullah membedakan

antara "keimanan Islam" (Islamic faitlt) yang tidak bolch
dipaksaka.r, sebagaimana dinyatakan al-Qugan, dan "pemerintah

Islam" (Islamic rule) yang harus ditegakkan dengan semua cara.

Pembedaan ini bisa menjustifikasi institusi iizyah yang diterapkan

dalam sejarah Islam.are Baik al-Btrti maupun Hamidullah bertolak

dari asumsi Islam harus menjadi negara (dawlalt).

Dalam konteks seperti, perspektif berikut bisa ditawarkan.

Pertama, asumsi untuk menegosiasi teks dengan sejarah yang meski

teologis tapi logis, yaitu "teks" (nass) yang sejauh telah kita tawarkan

pembacaannya dengan memperhitungkan berbagai segi penafsiran

tidak ada satu pun yang meninggalkan prinsip hukum timbal-balik,

yaitu perang hanya dirnungkinkan karena alasan teologis.
Llagaimana mungkin "sejarah" perang tersebut bertentangan dengan

rnisi substansial clakrvah, atttura laitt prinsip utural sellctti itu, yang

ingin disampaikannya Oleh karena itu, perang idealistik sebagai

'iperang di jalan Allah" (ti sabil AIIAIt)aal untuk kepentingan idealisme

negara [slam, sebagaimana dikemukakan Hamiclullalt, akan sangat

sulit, untuk tidak mengatakan tidak mungkin satna sekali,

mempertahankan prinsip moral tersebut. Pembacaan sejarah ini
muncul dari idealisme "negara-kota" (city'state) Madinah, karena

Nabi Muhammad dianggap tidak hanya seorang nabi, melainkan
juga negarawan (sfafe sman).

Kedua, perang tidak diperkenalkan ke dunia Arab oleh Islarn.

Perang telah dikenal di kalangan masyarakat Arab dengan perang

suku. Perang diatur oleh tatanan sosial yang ada dan aturan serta

prosedurnya juga menjadi bagian dari "sunnafi" (tradisi) Arab.

Karena suku menjadi unit politik utama, perang-peralrg yang terjadi

a r') 
N4 ulrrnr nrarl l Jaurid ul l irb, h'[ us l i u t Concl ua t of Sl a/ c:, l {tG l 7 ?.

{{" Lihal ksnrbali ulaian tcntuug malinu scsuuggulruya ungliaprn "li.srbil Alli/.i'
pada bab 3.
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bcrtujuatr untr.rk kepcntilrgirn rr],,rncnurri kcpcrluun hitlup dan
pembelaan. Ibn Khaldfin mengamati hal ini melalui spir.it Arab tlalau
kepercayaan diri, keberanian, dan kerjasama di antara anggota
suku.aar Dalam kultur tribalisme yang sangat kuat di kalangan
masyarakat Arab dan peperangan yang sudah menjadi .,hukum",

memang konsep "defensif' tidak bisa dirnaknai dalam keadaan
normal, yaitu ketika hanya serang, melainkan juga harus diletakkan
dalarn konteks peperangan tersebut. Oleh karena itu, dua opsi
"perang" atau "masuk Islam" yang ditawarkan oleh Nabi terhadap
orang-orang mushrik, misalnya, tidak hanya atas dasar pertimbangan
tentang gagalnya berbagai rangkaian perjanjian damai, melainkan
juga atas dasar konteks semangat tribalisme dan semangat perang.
Hukum bunuh bagi orang murtad juga harus dipahami dalam
konteks yang tidak seluruhnya doktrinal, melainkan juga karena
pertimbangan keutuhan komunitas muslim, seperti kasus lbn
i(hat a l.

2. Perang Salib (339,535 FIt 1095-1291 M)
Pada pertengahan abad ke-4 r'I/ ll M,'rerctus perang Salib r

(1095-1099 M) antara kaum rnuslim dan Kristen yang kenrudian
berkelanjutan hingga selama hampir clua abad selama sembilan kali.
Narnun, setelah itu, "perang Salib" tetap berlangsung hingga abad
ke-16 M dan baru berakhir ketika iklim politik dan agama berubah
di Eropa selama masa renaissans. perang Salib pecah secara khusus
sebagai reaksi orang Kristen di Eropa terhadap muslim di Asia, yang
telah menyerang dan menguasai wilayah Kristen sejak 632 M, tidak
hanya di suriah dan Asia Kecil, tetapi juga di spanyol dan Sisilia.
Di samping itu, ada beberapa penyebab lain, seperti kecenclerungan
gaya hidup nomaden dan militeristik suku-suku Teutonik-Jerman
yang telah mengubah peta Eropa sejak mereka mernasr:ki babak
sejarah dan perusakan Makam Suci milik gereja, tempat ziarah
ribuan orang-orang Eropa yang kunci-kuncinya telah diserahkan

fult{id Klruddun.ll'ar antl llcauc, b. 62.
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pada 800 Iv{ kepada Charlcmagn* dengan berkah dari Uskup
Yerusalcrn, oleh al-I{ikim. Koadaan menjatli gcnting karena lrara
penziarah tidak bisa melewati wilayah muslim di Asia Kecil. Meski

demikian, sebab utama Perang Salib adalah permohonan kaisar
Alexius Comnesus kepada Paus Urban II pada 1095 untuk
membantunya, karena kekuasaannya di Asia telah diserang oleh

Bani Saljuk di sepanjang pesisir Marmora.aa2

Rangkaian perang Salib tidak hanya berpengaruh secara timbal

balik terhadap Barat dan Islam dalam konteks ekonomi, sosial, dan

politik secara luas, tetapi juga meninggalkan sindrom yang kuat

dalam kesadaran umat Islam sendiri ketika itu. Perang ini juga

mempengaruhi kuat arah pembentukan ilmu keislaman, terutama

tafsir.aa3 Karya-karya naskh yang ditulis selama perang Salib, antara

lain, adalah karya Hibatulldh (w. 410 H), al-Baghdadi (w. 429 H),

Makki al-Qaysi (w. 437 H), al-Fdrisi (w. 490 H), dan Ibn al-'Arabi
(w. 543 H). Klaim Hibatulllh berkaitan 124 ayat damai teranulir
dan upayanya mengaRgkat ijtihad penaf.siran individual gencrasi

terdahulu melalui pembakuan kaedah bisa dipahami dari konteks

pentingnya membangkitkan aktivisme kaum muslim menghadapi

tentara Salib. Ibn al-'Arabi yang klaim penganulirannya sangat

teologis, sufistik, dan berbasiskan argumen us01 al-fiqh, adalah

penulis yang paling dipengaruhi kondisi ini, seperti pendefinisian

"orang kafir" yang disebutnya mencakup "tentara Salib"
(salibiyin)ano yang harus dibunuh,

Pengaruh Salib tentu juga tersebar pada para penulis seperti al-

Hazimi (w 584 H), Ibn al-Jawfi (w. 597 H), Shu'lah (w 656 H), Ibn

al-B?trizi (w. 738 H), al-Karami (w. 1033 H), dan al-Ujhtrri (w 1190

H). Generalisasi yang muncul bahwa "kekufuran adalah satu

442 Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukrttan Yasin dan Decli

Slamet Riyadi (Jakada: Seranrbi, 20 I 0), 8l I .

{*r Lihat 'Aziz Sirriyil 'Atiyah, al-}lurfib al-Salibiyah waTgthiruhA'alA a1-'Aliqit
Bayn al-Sharq wa al-Charb(Cairo: Dtu'al-Thaqifah, t,th.); 'Abdulldh bin 'Abd al-RahmAn

al-Rabi'i. Athar al-Shatq al-Isllmi fi al-F'ikr a\-}rubbi Khill,t at-Hurhb at-Satibiyah (Riydd:

Jirni' at al-hrrAm, Kulliyat al-' Ulirm al-Ijtinri'iyah, I 994).
444 lbn al-'Arabi, at-Nilsikh wa al-Mans1kh, 143.
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keyakinan" (al-kuli' ruillah wihitlutt), tanpa me lihat kontcks lristoris
spesifik kata "orang-orang mushrili' maupun,,Ahl al-Kitilb,,, lahir
dari opini komunal penulis bahwa mereka sedang menghadapi
tentara salib yang juga orang kafir yang harus dilawan. oleh karena
itu, Ibn a!-Iawzi, seorang ntuhaqqiq yang meski kritis terhadap klaim
penganuliran ularna terdahulu, tetap mengakui adanya ayat damai
teranulir, meski jumlahnya sedikit (ll ayat), karena didorong oleh
konteks politik kaum muslim ketika itu. Ia juga menulis al-Arba'fn
fi al-rihAd wa al-Mujaltidinyang berisi empat puluh hadith tentang
keutamaan jihad dan menulis al-Muntazam fi rarikh al-Mul1k wa
al-Umam yang berisi paparan sejarah berlangsungnya perang Salib.

Perkembangan karya-kary a naskh beriringan dengan
merebaknya penulisan karya-karya tentang jihadyang didorong oleh
konteks perang Salib ini. Karya-karya awal ditulis selama masa ini,
antara lain, adalah Kfteb aLJihad karya'Ali bin Tdhir bin Ja,far al-
Sulami (w. 500 H/ 1106 M), Kfteb Fi Fadt at-Jihad karya Majd al-
Din TAhir bin NasrullAh bin Jahbar (w. 596 H) yang clitulis untuk
sultan Ntrruddin (w. 659 H), Fad$it at-.tihact karya salah al-Din al-
Ayytrbi (w. ll93 M), AhkAm at-JihAd wa Fadgituh karya,Izz, al_Din
'Abd al-salAm (w. 660 H), suliat al-z6tt li satarat at-Jihad karya
shihab al-Din al-Altrsi (w. 1270 H), '[Jyfin al-Athar fi Funhn al-
Maghizi wa al-sham$il wa ar-siyarkarya Ibn Sayyid al-NAs ar-
Ya'muri (w. 734 H), Nih|yat al-Sgl wa al-Umniyah fi ,Ilm 

al_
Furtrsiyah karya Muhammad bin 'is0 bin 'Isma'il bin Khasr0shah
al-Aqsirani al-Hanafi al-Rirmi (w 750 H), beberap a karya, seperti
KitAb al-Jihad dan QA'ictah fi al-Inghimas fi al-'Adtrw wa Hal yubah,
yang ditulis oleh Ibn Taymiyah (w. 7zg H), dan al-Ijtihad fr Talab
al-JihAd karya Ibn Kathir (w. 774 H), seorang murid Ibn Taymiyah.

Ibn Taymiyah adalah tokoh paling penting dalam membangun
doktrin jihed. Di samping sebagai penulis, ia juga pemimpin perang
salib masa Dinasti Mamalik yang menggantikan Ayytrbiyah di Mesir.
sebagairnana dikemukakan, ia menycbut e.9/ll3:5 ctan e.9/il3:29
sebirgiri tlua ayat pcclang (fiyat at-sityfJ yang rncpganulir ayat-ayat
danrai. Di tangan muridnya, ibn Kathir (w.774 H), icle ayat pedang
yang berasal dari riwayat Ibn Abi HAtim dan dipengaruhi gurunya
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dikcrnbarrgkun nrcnjadi idc frDpat ayat p0dar)g, iilc yang jugr
ditcrnukan pada Ibn llajab, seorang I{anbalian. Al-ljtiltitl li ratab
al-JihAd ditulis oleh Ibn Kathir karena permintaan Minjak bin
'AbdullAh Sayf al-Din al-Yfisufi, penguasa Dahiyah, yang berada
di bawah kekuasaan Muhammad bin Qaldwttn di Mesir.aa5 Dalam
karya terseb'.rt, Ibn Kathir mengemukakan bahasan tentang anjuran
berjihAd (perang) dari ayat-ayat al-Quran, termasuk e.9/113:123
tentang perintah memerangi dan bersikap keras terhadap orang-
orang kafir yang berada dekat kaum muslim dan e9ll13:29 yang
dalam karya tafsirnya disebutnya sebagai Ayat al-sayf yang
ditujukan kepada Ahl al-KitAb, serta beberapa hadith Nabi, sepcrti
kelebihan mengawal perbatasan (ribi't) dibandingkan beribadah.aa6
Selain merujuk ke sejarah perang-perang Nabi, ia merujuk ke fakta
sejarah tentang penyerangan kaum Frank ke kota Iskandariyah pada
hari Rabu 22 Muhanam tahun 767 H yang berakhir rlengan
kemenangan kaurn muslim, kcgagalan kaum Frank mcncluciuki kota
lyas, clan .jatuhnya Baitul Maqdis kc tangan tcntara Salib sclarna
scmbilan puluh iahun hingga akhirnya direbut oleh satah al-Din ar-
Ayytrbi.aa? Bahkan, tidak hanya dengan ayat, hadith, dan sejarah,
jihild melawan tentara Salib digelorakan dengan akan turunnya Nabi
'isA bin Maryarn yang saiat di belakang imam kaum muslim sebagai
penghormatan terhadap penguasa. 'isd disebutkan akan membunuh
babi, mematahkan salib, mewajibkan jizyah, dan tidak memberi
tawaran, kecuali Islam.aas

Munculnya karya yang berisi aktivisme ini adalah wajar karcna
pada abad ke-7 Hl 13 M, terjadi serangan Hulagu dcngan mernbawa
tentara secara besar-besaran yang menyebabkan kerunturian kota
Baghdad pacla 656 Hl 1258 M. Dengan dua ratus ribu tentara,
mereka membunuh harnpir seluruh penduduk tsaghclacl, k.lcuali

'*J Liliirl lbn Katlrir', ul-ljtiltil li'l'alab ttl-JiLitl,cd. 'Abs-furllih'Abcl ul-t{ahinr 'Usa,rlin
(lJcir trt : M grirssuat al-li isalalr, I 9ti I ). (r | -(r?.

a{ " l- i lrrr( I bn K ul ir ir, u t- lj I i ltit Li 
-l'a 

I ab al-J.i lt lirl, $2-7 2.,
oit Libirt tbid., 71.{!i0, (,X}-t?.

{t$ l-ibat ibiri..95-9}.
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se,dikit yang tersisa. Dinasti'Abbisiyah bclakhir clcngou

terbunuhnya al-Musta'sim (memerintah 640'656 H). l'embantaian

berlangsung hingga empat puluh hari.a4e Di sisi lain, kondisi politik

kesultanan Mesir, ShArn, Makkah, dan Madinah selama 676-776 H

diwarnai oleh seringnya pergantian pemimpin. Khalifah yang

diangkat di usia muda, seperti Sha'bAn bin Husayn yang naik tahta

pada usia sepuluh tahun, hanya menjadi mainan para amir. Hal ini

memicu ketidakstabilan kondisi politik.a50

Kutipan berikut ini adalah salah satu rekaman sejarah tentang

justifikasi penganuliran ayat pedang terhadap semua perjanjian yang

dilakukan dengan kelompok non-muslim digunakan untuk

membangkilkan jihAd melalui perjanjian yang ditulis al-Qldi Muhyi

al-Din bin 'Abd al-Zithir untuk Sultan al-Mans0r QalAwttn
(memerintah 1280-1290 M) dari Khalifah 'Ab0 al-'AbbAs:

Segala puji bagi Allah swt. yang telah menjadikan ayat

pedang (Ayat al-sayt) menganulir sekian banyak ayat dan

ntcnr bitt al litut pcrj anj i tll)"ipcli onj i an dcn g lLt o rall g-o rilllg

yang masih me rasa raglt clan tidak jelas, yang lrelnuliakan

scbugian rnaliltluk rirclcbitii scbagian yang lain dcngan

bcbcrirpa dcrajat, dan t:rctnbe rikan liiiccliatatt clalun't

ureng uru$ urusan- llru$;ati ncgaril c.lan rvalgancgara liepadir

r)rangi yaug tr:curiiiki hetnantpuln-kcmatnpttau luar bisil

dengarr kciuanrpuan yarrg jika tidali tcrntasuk tnukjizat,

leulu termosuk lcenrulioln. Kenrudiitu, scgal4 pitji juga

bagi Allatr yang tslab mcnjadikarr kQlihalifahan
'Abbisiyah sstslah lrcrltonsoliclasi tcrsetryiltn induh,

se tclah pcndcritirtu tctiip bcrtnanis mukit, dan sctclall
pcngusiran tctap rncnjacli daerlh lslarn (</ir fsfirn) yang

lcbitr bcsar clari clacrah perdatnaialt (dfir al-silittt)ail

{ae "l}cngautarf'(rarrdii,f.y dalanr lbrr Katlrir, ttl-Eicliiyalr rr.a rl-Nllri}'aJr, vol. I (.[.]cinrt:

Di.r' al-Kut ub al.'lhniyll.r, 300 I ), 3
ai" "l'e nguttlar" (rarrrtrii'f thlam lbrr I(atbir, al"t}idri.v4fi rva alNilliyal. r1-5.

a5' xf'Qaklulasharrdi. Ma';irhir al-Ifiluh Ii lla'ilim ul-Khilitlilt' vul. 3 (l{urvuit:

Matba'at Hukiunat al-Kuwayt, 1985). I29-l30.
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Di kalang:rl1 [entlrra Salib, tlitlengungkan janji "pcnebusau

tlosa". seclangkau, cli kalaqgan tcntara tnuslim, <lidcggungkan

anjuran ayilt-ayat, tcrmnsuk penganuliran ayat'a1'at danrai oleh uyul

peciupg, anjuratt hadith-hlilitir, elan janji-jirnji l"ettlcttangan. l)ari

laktor-l:aktor pcnycbab meictttsrryu pcrang panjang ini, lakt0r ilgamit

hanya sulalt sttU dari faktor-faktor lain yartg bcrsitat sosio'politis,

scperti pcrluatsan wil1yalr.d52 Di tengah kcinginan n*trt;let'ta|ankan

. kcuttthuu clinasti, wajar jika ayat-ayut tetttar"rg pcmbatasan tnisi notr-

poltis kepabian (Ayil al-ipclhfrr) kcmltclian dianggap tcranulir. lJaltm

kolttclis untuk nrembangkitlian alitirrismc, widar jtrga jika scltlua

ayat <lamai yang dikonotasikarr membcnarkan pasivisne ntau

latalismc tlianggap tcranulir. Jadi, pcrang sulib yang berlangsung

bcgitu lama tlan rnelibatkan beberapa bangsa bcnar-bctlar scmacalll
..rujukan scjarah" yang masilr "m9ngendap" lama rlalam kesatlaran,

ticlali hanya cli kalangirn utnatt Islatn mclainkan jugir nun-nruslin:,

dularu menlaknai doktrin agama dan urernundang orang lain.

3. $ituasi IntolEktual: otoritss salaf dan Perumusan Fiqh

Politik
sclain uituasi politik pefan{i p{da tnasa Nabi dan pcrang salib,

yang tidak kurang pentingnya dalarn mcmbentuk nalar penganulit'an

ayat-ayaI damai adalah situasi perumusan ilmu-ilmu Islam awal.

Apakah praktik @masyarakat generasi awal (salaf) yang

merupakan para sahabat adalah "normatif' untuk diterapkan oleh

generasi selanjutnya atau "historis" yang harus diletakkan pada

konteks kesejarahan masa lalu yang berarti harus dipertirnbangkan

kErnbali untuk diteraPkan

salatr satu contoh rujukan pengalaman sejarah masa lalu para

sahabat, yang diconfo,hkaur. oleh trvluhammad 'Abid al-Jdbiri, adalah

penggunaan pengallamar,r sejlaraih untuk menjustifi kasi realit as politik

sekarang dengan cara nrenjadrikan peristiwa masa lalu sebagai dasar

norrnatif bagi masa sekarang (tawzif min ajl tabrir al-hAdir wa idfi

arr LilrutNlulrurunrorlal-'Ar.tsiul-tvlottvi,al-llurfibil.Sdi$i1.a{rtiitl^Mubr4twal"
lvlaghrib(f unis.: Dir al-Charb al-lsllmi, 1982)'29-37 '
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ttl'sltar'fyab 'arayrr. pcr'tilrr,r', inisiatif' ,unrilr 
untuk mernbaiat ,Ab{rBakr dalar'pertemuan saqifah Bani sa'idarr yang ilijacrikan sebagaidasar bagi pembolehan diangkatnya seorang imam berdasarkan baiatoleh satu orang dalam rangka menjustifikasi ketiadaan ,nuryu*u.ohdi masa mereka dan di mas_masa sebelurnnya. Kedua, penjelasanAb' Bakr yang menjadi kata akhir sikap politik dalam pertemuan

Saqifah Bani sa'idah tersebut, yaitu bahwa ..orang-orang 
Arab tidakakan tunduk kecuali kepada suku euraysh,,, yang dijadikanjustifikasi bagi keabsahan pemberian kekuasaan kepada kelompokyang kuat dan dominan untuk memerintah setelah masa ar-KlturaQal-RAshidfin dengan alasan bahwa orang-orang tidak akan mautunduk kecuali kepada yang terkuat. pengalaman historis (konsensus

sahabat) tersebut dijadikan justifikasi t"oii ,,kekuatan 
dan dominasi,,dengan mengabaikan musyawarah, bahkan dijadikan prinsip ,.siapa

yang paling kuat wajib ditaati".453
Teori-teori politik yang dikembangkan kemudian, terutama olehAhl ar'sunnah wa ar-ratna'ah, Iebih banyak dikernba^gkan clarillralar'".iustifiliusi 

scperti itr. Al-]\,Iirv.rtli (w. 4s0 H/ l0i9 rvi) rrarrar'al-Altkim ul-Suttiniyalr nrcnjelaskau bahwu untuk sclcksi intint(klralilalr, rirja, surtan, utau kcpara ncgara) djpcrlukan artr ar-ikrtiyir.,yaitu rnerck+ ya'g bcrrverrturg unt'k mc,ririh int',t, r.un artr ur-irtt,,ntalt, yititu tuereku yang betuk nrertgisi jabirlun i'rirnr. At.la c.luacar(t psl'lgul.lgkatau iurant, yaitu rlcrrgalt cilra Fcrrrilihan olch fllI al-'aqd wa ar-ha' yang discbut dcngarr ahr itt-ikrttiyfrr.cri utas, cran cara

'cnu'jukan 
atau r.vasiat oleh ima'r uebclumnyil. IVIgngapapenguugkatan imam dapat diunggap uarr dcngan pcnurrjukkan iltilurvasiat inram scbcluu'lya untuk rnenjustifikasi lral itur, ar-M.*,ardimcrujuk kepada pengalanran hj.storis kerika Abir Bakr rncnurluk'Umnr scbirgai perrggantinya. L)alanr kontcks cli nrana pcugln-qliat,tnituaur harus eljlakukar: dcngan pcrni lihrn, al-Mirvardi $teuyer:uLkanpc.selisi,an ura'ra tclltang jur'rarr minirnal lreserta (seluruh rakyat,

*T;,::: :^:l:l :"'rl. 
Naur un, at - Mervar<ti men gcs ahkan i)llnd a parru d [,dtterakhir tcntang pcngalrgkatarr urch satu orirng clengan 

'rcru.ir"rkarr l\rfr.rhrrnrnaU.AUiAql_.litriri, itl_Dinryttal-Oavlalt$,:t"lhtbirlal-Sttari,r/r(t3eirut;
lvlar kuz Dirisrlr al-Walrtlah al-,Anrtriyr,,. irrii. ru-ii.
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Yang ir:gin cligarisba'uvahj dar,i uraiau di irtas arlalafi sctrag4i
berikut. Pcrtar'a, tcrtlupat pcngakua' otoritas salaf (sulfa t ur-saraf)
secara tidak proporsional, berupa praktik menyelesaikan masalah
kepemimpinan yang dianggap normatif bagi generasi berakangan,
meski praktik tersebut tidak lepas dari situasi politik yangkondisionar dan mendesak ketika itu.ass Ini yang kemudian
mempengaruhi dan merahirkan fiqh ar-siyasah yang membenarkanlogika kekuatan dan sakralisasi penguasa; Al_MAwardi, sangteoretikus awal, hidup pada masa 'Abbasiyah ketika perang salib Ibergejolak, sehingga wajar bahwa teori politiknya oifengarurri ot.t,konteks ini. Di kalangan para penulis nasklr umumnya, otoritas
sahabat, apalagi Ibn 'Abbas yang sering dikutip dalam penganuliran
ayat, sangat diakui sebagai sumber penafsiran. Hal ini yang
menyebabkan apa yang sering dikritik oleh Ibn ar-Jawzi sebagai
pentransmisian yang tidak kritis oleh ..para penukil tafsir,, (n'qit'
al-tafsir) yang tidak mengerti apa yang dinukil. Di kalangan Ahl al_
Sunnah umumRya, sahabat setelah at_fitnah at.kubr.A cliyakini tctapterjaga kredibilitasnya, seperti tampak dari uraian Ibn al-,Arabi
dalam al-'AwLsim min al_eawAsim yang mengkritik keras para
sejarawan (kecuari al-Tabari), seperti ar-Mas,0di, dan pemikir kritis
seperti Ibn Qutaybah'ase Hal ini berbeda dengan pundungun karangan
Sh?'ah dan Mu,tazilah. Ibn al_Khatib dalam al-FurqAn, misalnya,
mengkritik penganuliran sejumlah ayat dengan penisbatan kepada
Pendapat sahabat.a6o

Kedua, para penulis.naskh menghadapi dua hal secara
bersamaan, yaitu perang Salib dari ruar yang harus dirawan dan

harus dipahami dengan mernpertimbangkan ratarberakang, situasi, kondisi, dan tujuannya.Y0sufal-Qaraddwi, Kayfa Nata'iimartia'at-sunnah ar-Nabawiyath: Ma,6rint wabawabit,terj..Muharnmad al-Baqir (B and ung: Karisrna, t OOZj, I : ti.o'* Lihat Muham'rad sa'icr Ra,ractan al-tstti, 
'ar-saratiyah: 

Marharah Zat;tuniyahMub'rakah' LA Marthhab /s/6nri (Damastus' oa, oi-t it r, r990). Bandingkan trengansdlih bin Fawz'n bin 'Abdulrih ar-Fawzan, ro:qit at ,ata Kitab ar-saratiyah LaysatMadhhaban (Riy6d: D6r al-Watan li al_Nashr, f +f i Ul.a5e Lihat lbn al-'Arabi.a/ -'.Awasint nin ,,t-qu*xi,n Fi rahqiq Maw.qif at-sahAbah

"r;{_:;*, ",,Nabi 
Satt6Nt6h ,Alayh Wasattamis"*,, al-Maktabah al_,'miyah, I986),

460 lbn al-Khatib. al_FurqAn(Beirut: DAr al-Kutub al_.Ilmiyah, t.th.), 159.
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penguasu clari dalam yatrg lrarus clipatuhi. I)ctgan dipclrgurulri olch

perkembangan tiqh al'siyAsah di atas, penjelasan penganuliran ayat-

ayat darnai dan penjelasan tentang pentingnya iihAd menjadi bagian

clari kcpatuhan terha<lap penguasa. Hal ini, misalnya, tampak dari

periwayatan penganuliran melalui jalur 'Ali bin Abi Talhah yang

muncul r.,alam konteks pendukungan Dinasti'AbbAsiyah,
sebagaimana dikernukakan. Begitu juga, penulisan karya Ibn Kathir

(w. 774 H), al-IitihAd fi Talab al-JihAd, misalnya, yang

dilatarbelakangi oleh perintah Minjak dan sakralisasi penguasa

ketika menjelaskan turunnya Nabi 'isa pada waktu fajar di menara

masjid Damaskus, seraya mempersilahkan penguasa (imAm al'

muslimin) untuk menjadi imam salat, sedangkan Nabi 'isA sendiri

salat hanya sebagai makmum.a6r Ibn Khaldtrn (w' 808 H) dalam

M uqtrddi n t a,h mcn gkri t i k kcmunc ul an lr aclit h-hadit h t urunr, y a Nabi
,lsI ini, tidak hanya karena tidak otentik dari syarat-syarat riwaYat,

melainkan jelas juga hanya rileniacli agenda politik Dinasti

Ffltimiyah.a,,r l{:ri scrupa juga tarnpak dalam kutipan pcrjanjian yang

ditulis al,Qidi lvluhyi al-Din bin 'Abd al-Z-Ahir pada tnasa Sultan

Qallwtrn yang berisi pernyataan bahwa kemampuan penguasa

dalam mengatur rakyatnya adalah "mukjizat" atau setidaknya
,,kemuliaan". Dalam konteks kepatuhan tersebut, penguasa tidak

hanya memerintahkan penulisan karya-karya iih6d maupun naskh

untuk kepentingan membangkitkan perlawanan terhadap tentara

Satib yang didasarkan faktor keagamaan, melainkan juga didasarkan

faktor politik untuk kepentingan menjustifikasi kekuasaan dengan

agama melalui penganuliran ayat-ayat misi non-politik Nabi (eye,

al-indhAr).

{( I lbn liuthir, al-ftilr ir,t Ii Talub il'Jihld.')5'r"l .

{n: Lebilr lanjut lihat lbn Khaldiur, Muqaddimal;ed. l{drlridAhmad al-Tlhir(Cairo:

DAr al-Fajr li al-TurAth,2004), 380-40 l.
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BAB IV
DARI TEKS KE KONTEKS:

KRITIK ATAS PENGANULIRAN
AYAT-AYAT DA}VIAI

A. Kritik Ta'wil Teks (Nass)

1. Penganuliran AYat-aYat Damai

Penganulira n "uyat-ayat damai" Gyet a|-silm' peace'verses)'

atau dalam istilah Tdha "ayat-ayat persuasl" (ayat al'ismah)'t

menurut Ibn 'Abbds (w' 67-68 Hl 687-686 M) berdasarkan riwayat

Abtr'Ubayd 1w. ZZ'+ H/ 838 M)' sebagaimana dikemukakan'

menekankan tiga hal, yaitu anjuran tidak memberi ampun orang-

orang kafir, menolak ajakan berdamai' dan penegasan misi politis

Nabi sebagai penguasa (musaytir) atau seorang tiran ( jabbdr)' Nalar

ini tampak bergeser clari icleologi ke aksi' seperti tarnpak pada

penaf-siran lbn 'AbbAs riwayat 'Abd al-QAhir al-Baghdldi (w' 429

H), seperti penekanan kebolehan melakukan agresi' pembalasan

dengan yang lebih berat, kebolehan perang di bulan suci' dan

penekanan aktivisme'

Ayat-ayat damai yang diklaim teranulir bisa diklasifikasi kepada

tiga macam sebagai berikut:

I Malrnr0<l Muhammad Tirhi' al-Ris|lah

www.alfikra.ory: The Second Message of Islant'

(Syracuse: Syru"us" University Press' I 987)' I 34'

al-ThAniYah ntin al-lslAnt dala:m

trans. Abdullahi Ahmed An-Na'im
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BAB V
IMPLIKASI PENGANULIRAN AYAT.

AYAT DAMAI DALAVI
PERUMUs$I FIQH ttuAo

A. Wacana Fiqh tentang Hukurn lihed
1 . Kronologi Legislasi lihild

Dalam AhkAm a\-Qur'An, al-ShAfi'i (w. 204 H) menjelaskan

konologi legislasi jihildpada dasarnya menjadi empat fase. Pertama,

fase sebelum hijrah, ketika perang dilarang. Kedua, fase sesudahnya

hijrah ketika perang defensif melawan orang-orang n-tushrik diijinkan

(Q.2187:190-l9l , Q.221103:39)' Ketiga, fase ketika perang ofensif

melawan orang-orang mushrik diijinkan. Tiga ayat yang rnenjadi

dasar kebolehan perang defensif pada fase sebelumnya dianggap

dianulir oleh Q.2/87:193. Keempat, fase ketika perang menjadi

kewajiban mutlak. Meskipun tampak tidak konsisten clalam sebuah

penjelasan kronologi, di mana Q.2187:190 dijadikan sebagai salah

satu rujukan pada I'ase akhir legislasi ini karena sebclumnya

dianggap tcranulir, tekanan pen-jeiasannya adalah pacla perang

sebagai kewaiiban yang tidak bisa ditawar (Q.2187:216, Q.9/l l3: I I I 
'

Q.41195:4, Q.9/113:38, Q.9/ll3:41).r Meski tidak dalam istilah ayat

ral-Shdf i. Ahkilnt al-Qur'6n,vo1.2, ed' 'Abd al-Ghani'Abd al-Khiliq (Beirut: DAr

al-Kutub al-'Ihriyah, 1400 H), l3-15.
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pedang, Q.2187:193 memiliki status penganuliran luar biasa dengan
menganulir beberapa ayat ini. penyebutan ayat ini sebagai ayat
pedang sama sekali tidak cligunakan oleh para penulis naskh. Ar-
shafi'i tarnpak tidak dipengaruhi, bahkan sebagai tokoh awal cran
segenerasi Abu 'ubayd, mempengaruhi daram beberapa har terhadap
tokoh-tokoh sesudahnya, seperti al-NahhAs, Ibn ,AtA.iqi, dan Ibn
al-Jawzi,2 meski penjerasan ini memiliki akar kuat dari penjerasan
Ibn 'Abbas sebelumnya tentang perbedaan kondisi Makkah dan
Madinah yang meniscayakan perubahan strategi menghadapi
komunitas non-muslim. Al-shaf i menekankan pentingnya rnoment
hijrah Nabi dalam perubahan tersebut.

Ibn Hajar al-Haytami (w. 973 H), seorang tokoh ShAfi,iyah,
dalam Tuhfat al-MuhtAj, menganggap bahwa perang tanpa batasan
('al6 al-itlaq) adalah akibat penganuriran ayat-ayat damai dan ayat-
ayat perang defensif dengan e.9/l 13:36 dan e.9/l 13:41.3
Penyebutan Q'9/ll3:36 sebagai ayat penganulir juga dikemukakan
olch al-Nafrdwi (w. ll26 H) (Maliki) claram ar-Fawakih ar-DawAni.a

Di kalangan tok'h aliran fiqh Hanaf?, ar-sarakhsi (w. 4g3 H/
I101 M) dalam al-Mabs\t mengemukakan kronologi yang
substansinya sama, tapi merujuk kepada e.9/ll3:5 yang dikenal
umum sebagai ayat pedang di kalangan para penulis naskh dan e.Zl
87:193 yang dianggap oleh al-ShAf i sebagai penganulir ayat_ayat
perang defensif. Namun, al-Sarakhsi tidak menyebut adanya
penganuliran, karena e.8/88:61 yang mendasari perang defensif
pada fase sebelumnya turun rebih akhir dibandingkan e.2rg7:r93,
kecuali jika dianggap dianulir oleh e.9/ll3:5.5 Namun, dalam

2lihat Kusmana, "shdf i's Theory of Naskb and rts Influence on the , (Jtintt ar_
Qu;An", (Tesis, McGill University. Montreal, 2000).

rlbrrHajaral-Haytami, 
Tuhthtal-Muhtri'(rnargin),dalarn.Abdal-Hanridal-Shar.wani,

Hawishi ruhtat al'Muhtaj bi sharh ar-Minhij, vol. 9 (Mesir: Marba'ar Musratfi
M uhanrnT ad, r.th.), 2 l Z (kit tib al-s iyar)

aAhnrad lrin clrunaym bin sdlinr al-Nafi.iwi, al-Fawikih al-Dawilni ,ati IrisLlnt lbnrlbi zayd al-Qayraw6ni" vor. z, ed. Ricri Farrrit (Macrinah: Maktarrat ar-l.haqirlah ar_
Dirriyah, t.rh.), $i79.

5al-sarakhsi, al-Mabsitt,vol. 10, ed. Khalir Muhyiddin al-Mays (Beirut: Dir al-Fikr,
2000), 3-4.
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bc|1erAllir kusus lain, seirerti kusrr,l kebolchirn menetrus IUwonan

pefaltg, seperti clikcmukakan oleh al-'At$ tlan al-I-Iasag, ditolaknya

karena Q.47195:4 tentang kebolehan membebaskan tawanan dengan

atau tanpa tebusan dianulir oleh ayat pedang (Q.9/113:5).6

A1-Sarakhsi juga mengemukakan ide empat pedang, yaitu

pedang yang digunakan oleh Nabi dalam memerangi para

penyembah berhala (tidak ada ayat yang dirujuk, namun umumnya

merujuk kepada Q.9/113:5), pedang yang digunakan oleh Abtr Bakr

untuk memerangi orang-orang murtad (Q.48/111:16), pedang yang

digunakan oleh 'umar untuk memerangi Majusi dan Ahl al-Kitab

(Q.9/l 13:29), dan pedang yang digunakan oleh 'Ali untuk memerangi

orang-orang membatalkan perjanjian dan para pemberontak (Q'49/

106:9).? Seperti halnya Ibn Kathir, al-Sarakhsi bertolak dari riwayat

Sufyan bin 'Uyaynah, sebagaimana pernah dikutip oleh Ibn Abi

Hatirn al-RAzi dalam karya tafsimya. Kecuali pedang terhadap orang

murtad, ide peclang al-sarakhsi memiliki persamaan dcngan ide

peclang Ibn Kathir. Iiclak ada pctunjuk kuat adanya keterpengaruhan

Ibn Kathir dengan al-sarakhsi, karena keduanya mcngklairn idenya

bcrtolak dari riwayat tersebut. Hanya saja, pengembangan al-

sarakhsi tampak ditandai dengan keinginan kuat menjustifikasi ide

empat pedang tersebut dengan praklik Nabi dan tiga sahabat lain.

Ide Ibn Kathir juga tidak berbeda jauh dengan ide Ibn Rajab al-

Hanbali (w. 795 Hl 1393 M), tokoh yang juga dipengarul,i Ibn

Taymiyah. Perbedaan hanya dalam menentukan ayat terkait, yaitu

Q.47lg5:4 sebagai ayat yang memerintahkan untuk memerangi

orang-orang mushrik dan beberapa ayat dalam sorat Barlah, al-

Tahrim, dan al-Ahzab sebagai ayat-ayat perintah perang dan berlaku

kasar terhadap orang-orang munafik dan zindiq'$

ulbid., 4l .

rlbid,,3-.1.
sscbugaimanu dikutip Abu 'Ab.l ul.'Aziz irl-Sulaymilul, "Ayut ul'Sayt bayna S$

qasd at-ratrin wa Ghulow al-Khawirij at-Miriqin wa Tahrif al-Hizbiyin", dalarn

www.sahab.net/forums.newreply.php (12 November 2009). Ayat-ayat yang berkaitan

dengan perlakuan terhaclap orang-orang uruna{ik dan zindiq yang dinraksud oleh lbn

Raj ab adalah Q.9/ I I 3i t I 3:73; Q.66/99:9; Q.33/90:60-6 1 '
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penulis Hanafi yang lain, Ibn ,Abidin (w. 1252H) dalam Raddal-MukhtAt, merujuk kepada e.9/ll3:5, tapi tidak menggunakanistilah ayat pedang. Dalam kronoroginya, ia menjeraskan fase akhirleglislasi ini sebagai fase diperintahka'nnya perang tanpa batas denganmerujuk Q.2/87:190, yaitu ayat yangjuga dirujuk oleh at_Shafi,idalam penjelasan yang sama. Sedangkan, e.9/ll3:5 hanya berisiperintah perang ofensif dengan o"rnUururu" *"irrluau rur"sebelurnnya.

Fakhr al-Din 'uthman bin 'Ali ar-zayla'i (w. 743 H/ 1343 M),seorang tokoh Hanafi yang lain, dalam Tabyin al-HaqQiqmenjelaskan empat fase daram kronologi regislasi perang, yaitu faseketika perang dilarang (e.15/54:85,94; e.I6/70:125), fasekebolehan perang defensif (e.ZZtt03:39), fase kebolehan perangof'ensif bcrsyarat (Q g/r13:5), cran fase perang rnutrak (Q.Z/ti7:lg3).Al.Zayla'i mcncrapkan teori penganuliran, terutarna oleh e.9i I l3:5terhadap ayal'ayat damai, ,"p.rrr rarangan berperang patia bulan-bulan suci'e K.nologi ini hampir sama dengan krunr.rlrgi Akmaral-Din al-Babarti (w' 786 H) dalam ar-'In,yart sharh ar-Hidayah.toDi samping itu' ar-BAbarti juga menerapkan teori penganuliran ayatPenebusan tawanan perang. lr
Dari uraian di atas, bisa ditarik beberapa kesimpuran. pertama,meski para fuqaltA, awal seperti al_ShAfi,i yang hidup ketikapenulisan karya-karya naskh dimulai, seperti dirakukan Abtr ,ubayd,tidak nrerujuk kepada penulis ,,tt^ 

al_eur,An tertentu,penjelasannya tentang kronologi legislasi perang tidak ragu lagibertorak dari penjelasan Ibn 'Abbas, sang Bapak tafsir. Ibn ,Abbas
mcnjelaskan bahwa dakwah crengan damai, seperti dengan menerimadeysan bersabar perlakuan burut orang-orang kafir Makkahlerhadap kaurn muslim, cran ketentuan perang clefbnsif di fase-fhseawal Islarn, elianurir segera setelah kaun muslinr r'e'riliki kckuatan

"' ;ji:li:illi ;.ii'Jil :il.till f,1{iil,11ll 
iu ar-rtaqgiq sbarh Kanz at-Daqgiq.

,.,,, ,tl'il"' 
rf 'Di. al-llib* rti. at-'Iuivatt si,i,uii uti-'u,rttu,rh, vrt, 70J'irur: Dirr .r-iiikr.

rrlLrid., 479. 482.
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setclah [ii.jrah ke Mailinalr. Pcnjclusat'r iui ditcrirna oleh lilq;r/ti' lain,

seper.ti lbn Ilajar al-[-Iaytami, al-saf akhsi, clan lbn 'Abirlir't,

sebagaimana juga diterima para penulis naskh dan mufassi4 seperti

Ab0 ,ubayd dan Makki al-Qaysi. Faktor lain yang bisa menjelaskan

tentang kesamaan antara fuqah6" para penulis naskh, dan mufasslr

adalah perulukan mereka yang sama kepada riwayat Sufyhn bin
,uyaynah yang menyebar pada abad ke-5 Fi. Meski demikian, terjadi

keterpengaruhan antar tokoh, seperti lbn Taymiyah mempengaruh

Ibn Kathir dan Ibn Rajab.

Kedua, ada perbedaan di kalangan fuclahA' dalam menempatkan

ayat-ayat perang tertentu. Bagi al-Shdft'i, Q'2187:193 (bukan Q'9/

113:5) menjadi rujukan fase perang ofensif. Dari perspektif teori

naskh konvensional, penganuliran ini tidak logis, karena secara

konologis, ayat ini turun lebih alval dibandingkan ayat-ayat tertentu

),arig elirujuk clalarn lase ketika perarlg dilarang (Q.5ll 12 6"1, 99

Q.24 102:54) dan fase perang o{'e nsi{ (Q'221103:39) yang turun

scsuclahnya. tsagi al-sarakhsi, Q.9/l13:5 dan Q.2/tt7:193 mcrupakan

r.ujukan fase akhir lcgislasi pereulg oltrrsi{. Akan tetapi, [ragi Ibn

'Abidin, kcdun ayatt tcrscbut tidak nrct4adi ru{r,rlian legis}asi lasc

akhir., kalcna ayat tqrsebut nrasih bct'isi p"^rnbatasan waktu pcrang.

la rrlerujuk Q.2/87:190 ucbagai rttjukan pQri{ng tattpa syarat'

Para 1:ctrulis r,nerr"rjuk Q.9/ll3:5 (fryat al-sayf) utttuk

mcnjclaskan t-ase berbcda dalatn legislasi tqrsebut rlengan rincian

bcrikut;
er. Al-Shali'i sama sckali liclak mcrrrjuk ayut ini darl$rl] logislasirrya,

scbagai gantinyir, clari su[at irl-'Iawbah, iil merujuk Q.9/113:3ti,

41, dan l1l.
b, Abtr .utrayd rlelrgan mcrujurli lieparlo riwayftt ILru 'Abbfls

rr-rcnjatlikun oyat iui l.rersuma Q.9ll13:29 sebagili ltrjukau pcfitllg

defensif (fase 2) dan penguatan perintah perang dengan

pembatalan perjanjian damai dan ijin memerangi orang-orang

mushrik setelah bulan-bulan suci.

c. Fuqah;' Hanafi (al-Sarakhsi, dan Ibn 'Abidi', al-Zayla'i, dan

al-BAbarti) menjadi Q.9/113:5 sebagai rujukan perintah perang

ofensif bersyarat. Bagi rnereka, ayal ini belum menjadi dasar
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perintah perang tanpa syarat, karena dalam ayat ini, perintahpcrang masih dibatasi oleh bulan-bulan suci. Ayat yang rnenjadi
elirsar pcrintah perang tanpa syarat aclalah e.g/l I 3:2g fiyat al-sayf atau 6yat ar-jizyah), e.9/r13:4r. se<langkan, al_Karami
menggunakan e.9/ll3:5 sebagai rujukan perang terhadap orang_orang ntushrik dan e.9/Il3:29 sebagai rujukan perang terhadapAht at_Kfteb.

d' Al-Haytami merujuk ayat ini dalam kronologinya dalam ketikamenjelaskan tentang fase kebolehan perang ofensif bersyarat.
Sedangkan, pada fase akhir berupa perintah perang mutlak, iamerujuk e.9/lt3:36 dan e.9/113:41 fiuga dirujuk-oleh imammadhhabnya, al_ShAfi ,i).

Yang unik dalam cralarn kronologi kalangan fuqarta, adalahperujukan e.2/87:190_193 dengan perbedaan p"n.roporonnya <ialarnfase legislasi:
a' Al-shif i m''iliki bany.k kcsamaarr acngan al-ilitrarti ka1.cni1samt-lialna rnerujuk e.2/97 :190-l gl d;rlar.n rncnjelaskan per.angdefensif dan e.2/g7:193 sebagai perang ofensit. Al_Zayla,i

bahkarr nreru.juk Q-2/B'r:1g3 Jalarn rnenjclaskan l'ase akhirlcgis lasi.
tr' scbariknyu, lb' 'Abi<Iiu rncrujuk Q.ZrE'r:lg3 sebagai r-ujukanpcra,g def'eusil' tlan e.?/[iZ,,l 90 selragai r.qj ukari pcriut ah pcrilngtupa syarat yang olch al,shili'i tlq al_llfibarti ttiju.liku,., rnalahhanya scbagai ru-jukan pcrang clefensif.

llcrbcda dc'grn *l'Lls utama lrcurikiran pai,a tokoh ini, lbn ar-Jarvzi lidak 
'rcnjcrasku' proscs legisrasi pcrang qralam iiategr_rridefbusi{'-olbr:sif yang rliilasarkan af as perbcrlaan kontlisi kaumr,Lrslim di Makkarr .au Madi'ah, mcruinkil' clad pr'$esnyi,r sebagaikewajiban perorilngan (liu'dtt 'ayr) menjarli kcwajiban kolektif (tarrlttki{lyah). Perubahan hurcuur i'i titiak crisertai acranya pcuganuri'a'(nask,)' scperti y*ng pernari dijeraska' olerr Abu .ubayd. 

FIar itukarcna lbn al-Jawzi nrenyadarri akan banyaknya ayat ciamai yangcliklaim ter.-irnulir tanpil riasar
Fara penulis di atas bisa dilicl'rnpokka' darirnr rral mekanismeperujukannyil ke teori ,crrgan'rir;l' ('a.r[r) kepacla crua kcrrrr,pok:
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0. ltara pcnulis yallg utengakui $ccara cksplisit tettri pcngantllirtrn

dalaun menjelaskan pergeser"an fhsc-lhse legislasi tersebut, scpcrti

al-ShAf i, Abtr 'Ubayd, al-Sarakhsi, al-BAbarri, al-Zayla'i, dan

al-Karami.
b. Para penulis yang tidak secara eksplisit menerapkan teori ini,

sepertr al-Haytarni, ai-NafrAwi, dan Ibn 'AUiOin.

Perbedaan legislasi perang tersebut dapat dilihat pada tabel

berikut:
Tabel 7:

Pengaruh Kronologi Ibn 'Abbis terhadap Kronologi Legislasi
Perang

lo Penulis
Fase Legislasi

Fase 1 Fase 2 Fase 3 Fase 4 Fase 5

1 \1.$hafi'

w.2041.1

Dilarang
gll l?:07,9S;15/54
:94 14/72:95,97;
17l50:90-93;
1 09/ I B:6;
241102:54:
6i9.1:68,108 _

Boioh
defensif
2l87:19A
-191 ;

221103:3
o

Perintah
olorrsif
2l87t193
(nasikh)

Perintah
rnullali
2i87:1 90,
?t6i
471954,
9/l 13;38,,1
1.t11

?. \b0
Ubayd
w.2231-ll

Dilarang
88/68:?2;
50134:45;
3/89:159;
45165::l 4

t3oleh
defensif
2?t103:3
9"40;
9/113:5,
to
(nasikh)

Anjuran
perang
9/1 13:45;
241102:62,

Ponguatan
perin"tah
perang
8/88:66
(nasikh)

FeRgualan
perinIalr
perang dan
pernbalalan
perdamaian
9/113:l-
1.1 ,29
(nasikh)

J, il-
iarakhsl
w.483H)

Dilarang
15/54:85,94;
1617A:.1?5

Folen
defetrsif
??t103:s
o-

21871191
: 8/88:61

Forintah
plensif
bpreyaral
2/87:1 93;
9/J 13:5

4. lrn al
lawzT

;97t"{l

tiilarang
4192:77

Fardu
'ayn
9111.3:41

Fardu
ki{ayah
91113:12?

5 \t-
layla'i
w.743Fl

Llilarang
15/54:85,94;
16/7O:125

tsoleh
defensil
221103'.3
I

Perintah
ofensif
bersyarat
9/1 13:5
/nasikhl

ueilntall
perang
mullak
2187].1s3

L \t-
SAbartI
w.786Fl

Dilarangl
15/54r85,94;
16/70:125

Holen
delensil
?2/103:3
9;
2187:191

Perinlalt
o(ensif
bersyarat
9/1 13:5
{nasikh)

Ferinlah
ofensif
mrttlak
e/87:193;9
/113:29
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(70 ayal lebih,
tanpa rincian)

ofensif
bersyarat
9/l 13:5

perang
mutlak
9/1 13:36;
9/1 13:41
(ayat al"

15/54:85,94;
16/70:125;

Perintah
perang
mutlak
9/1 13:5,36,
41

Dilarang
15/54:94:
16/70:125

Perintah
defensif
2/87:191

Dengan demikian, dapat dibedakan dua penjelasan legisrasi
perang' yaitu kronorogi perang def-ensif-of'ensif disertai teori
pcnganulirall, dan kr'norogi terscbut tanpa ponjelasan teori
pcnganuliran yang'rc'dasa'inya. r,rcrbagai penlelasa' kronor'gi
di atas sebenarnya bertolak dari asumsi Ibn 'Abbas tentang
perubalrun ko'disi kekuatan kaum muslirn tli Nlakkah clan Macli'ah.
scpcrti ta*rpak dari tasc-rasc sctiap per{elasa' kronorogi, ruasing-
masing fase tampak jelas tidak berraku lagi setelah datangnya fase
berikutnya. Fase awar (ketika perang dilarang dan dakwah hanya
dengan cara damai) secara otomatis dianggap tidak berraku lagi
setelah perang dibolehkan. Fase akhir yang diusulkan oleh setiap
penulis dimaksudkan sebagai fase finar yang menyebabkan tidak
berlakunya lagi fase-fase sebelumnya. oleh karena itu, para penuris
yang meski tidak secara ekspilisit menerapkan teori penganuliran,
dari asumsi yang mendasari kronologi tersebut, mengakui teori
penganuliran.

Fakta lain yang menguatkan kesimpulan ini adalah bahwa teori
penganuliran diterima oleh hampir semua penuris sunni sebagai
pcnganuliran final (naskh). Ar-Zarkashi, misalya, meski mendasarkan
pcnjelasan tipe ketiga nashh scbagai pcnundaan (la.s,) dari
pcnjclasan al-sh0f i, sebcnarnya juga r'engukui pcnganuriran frnar,
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bahkan sebagaimana al-Shif i sendiri. Justeru al-Shaf i lah penulis

yangtidakhanyamembedakannaskhdaribay|n,melainkanjuga
pada saat yang san"la mcnjadikan nasklt sebagai penganuliran f"inal

setragai tnetocle usfil al'fiqh. Bahkan' hingga belakangan' al-Iliqf i

yang berupaya mengkomprotnikan naskh, nisy\n, dan rlas' tidak

mengakui pcnundaan sebagai alternatif terhadap dua konsep lain

(naskh dan nisyhn) sebagaimana pada penulis.penulis sesudahnya,

seperti TAhA. Dengan demikian, para penulis di atas menerima tidak

hanya penjelasan Ibn 'Abbds tentang kronologi tersebut' melainkan

juga penganuliran ayat-ayat damai' KAmil Saldmah al-Diqs' penulis

modern, sebenarnya menganut asumsi penganuliran ini dalam

kronologi perang yang dikemukakannya, sehingga wajar kemudian

iaberkesimpulandakwahNabimenganutal.manhajal-haraki
(strategi gerakan).r2

Kronologi sama pentingnya dengan teori penganuliran' karena

ketluanyaberkonsekuensiyangsanradalamhalini'Al-Kayhal-Harilsi

dan fto.Aclil al-Dimashcli, sebagainrana dikemukaka',

rnenggunakan alasan perbedaan kondisi rnuulim di Makkah dan

Maclinah untuk membcnarkan pcnganuliran ayat pcrjirnjian damai'

Ilal yang sama jttga dikernukakan oleh 'Al$ al-Din al-KAsAni (w'

587 H), seorang aliran fiqh Hanafi, bahwa sikap koperatif dan

bersabaryangmewarnaidakwahdamaidifaseawallslammemiliki
alasan yang sama dengan pemberian zakal kepada ngallaf pada

masa awal Islam, yaitu sebagai strategi menarik simpati ke Islam

ketikakaummuslimsedikit.Iarnengutipriwayatbahwa.Umarbin

I2Kinril Salirnah al-Diqs, AyAt al-Jihhd: Dirilsah Mawdit'iyah wa TArikhiyah wa

BayAniyah (Kuwait: Dir ai-BayAn, 19721 l3g2\' 368' Kesimpulan ini saura dengan

t"ri,r.,pi,tun Vuhamrlad Sa'id Rarnadin al-Btti. sebagairnana disinggung, tapi keduanya

merniliki arah berbeda. Al-Btrti rnenalnbah penjelasan historis. Menurutnya, pcrang dengan

klairrrpernbelaanbisadilaktrkanhnnyaterhariapSesuatuyangsudahacla'bukanuntuk
,rren"iptakon yang tidak aila urenjadi ada. Lihat al'llirti, al'Jihir| ti ul-lslin, 196-197

1-anpakn.va,iairrginnrenjustitikasincgara-n€galalslaruyarrgkcbe.radaannyalrrcll-lilng

,olni o*ot eiimiliki oleh kaurn ttruslitu. Natnun, in r'en.lak gorakan-gcrukan untuk

rncnjadikan negala-uegara yang tlirlirikan sccaru kolclitil'atttlra tnttslinr clan hon-nruslinr

scbagi.ri 4cgtt:a Islam.
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Klrattirtr mcngatakan kepada kaurn ntgurrar', "scsuuggurrnya
Rasulullah dulu rne'rberi (zakat) kepada kalia', supaya beliau bisa
mclulrhk.n hati kalian untuk mcneri*a Islan-r. Aclapun hari ini,
suugguh Allalr tcl,h'rcn.iadikan agarrarlya kuat. Jika karian
berpendirian teguh untuk menerirna Isram, (kami terima). Jika tidak,
tidak ada di antara kami dan kalian, kecuali hanya pedang".rr Ketika
kaum muslim menjadi kuat, ketentuan juga berubah, karena
ketentuan awal bisa dipahami (nta'qttr) karena alasan khusus ini,
sehingga jika tujuan (makna), atau katakanlah ,illah, ini berakhir,
ketentuan juga berakhir. Inilah nalar yang mencrasari kronologi. Ar-
KAsAni mengatakan sebagai berikut:

....dan karena telah ditetapkan berdasarkan kesepakatan
umat Islam bahwa Nabi hanya memberi mereka agar
beliau bisa meluluhkan hati mereka untuk tertarik dengan
Islam. Oleh karena itu, Allah swt menyebut mereka ..orang_

orang yang hatinya diluluhkan" dan Islarn ketika itu masih
lenrah, tregitu ju-ua pcnganuin-ya scdikit, Sedangkan,
lncrcku itu banyak, mcurilikj kekuatan <.lair pcllcngltalrirn.
Scdangkan, hari lni-dcngan nicuurji Allah**Islaru tclah
kuat, pcnganutnya banyak, tiarng_tiungnya kukoli,
kcrangkanya [uat, dan pengurut sbrr]k tclah rncujadi lijna.
llulituu kctika tclali clitctapkirn sccara l<;gis rlc,gan lqf ua'
(rnarlcna) lilrusus tcrtcntu akan lrcrakhir tlcngan hil;rlgnya
tujuiin terscbut.ta

2. Iihdd Scbagai perang pcrmanen
Mcnurut lbn Khalcliln dalarn Murladclintalt, d,i ill-ltarir talitor-

faktor pemicu perang adalah solidaritas dan persaingan yang memicu
perang antar suku Arab yang berdekata,.15 Khacrcluri darzttn war

'1',,\li' ul-Diu aI-KasAn?, Ba,l[t,i,al-Satti,i' I:l Tarrilt al_Shary,i,.vol. 2 (lJcirur: D$rul-l(itib rl-'.r\rabi. l qsl), 52.
Inl bicl.
rsSclaiu l'uhtor ini, fuktor-{'uklor lair.r adalalr lllktor pcnltlulran di antaru suku-sukuterbclakflng seperli Arub dan Turki yang didasarkan ulas rlrolifekrnrrrri, luktur uga'ruyang mendasari jihad darant Israrn, dan faktor kemarahan yang menric, p".unf bun*ru
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ancl lteace in tlrc Law of Istarn, rncuyimpulkan <lari tietcrungan Itrn

KhaldCrn tersebut, adanya hubungan antara tribalisrne Arab dengatr

munculnya jihAd sebagai perang permanen dalam Islam. Islam
merubah fokus perhatian suku-suku Arab yang dulu berperang

dengan semangat tribalisme ke dunia luar dengan doktrin keimanan

baru sebagai "jihed di jalan Allah". ,Iiftdd bukan fenomena kekerasan

yang begitu saja terjadi, melainkan merupakan hasil dari banyak

faktor. Perspektif yang menekankan perubahan ekonomi yang

mendesak bangsa Arab mencari wilayah subur, menurut Khadduri,
juga tidak cukup untuk menjelaskan sifat permanen jihed, karena

adanya faktor politis-religius yang menjadi motif permanen.r6

Menurut Khadduri, Islam mengkombinasikan dualisme agama

universal dan negara universal yang berbeda dari Yahudi dan Kristen.

Yahudi bukan agama misionaris, karena orang Yahudi adalah orang

pilihan Tuhan (God's chosen people). Sedangkan, Kristen adalah

agama non-negara. Islan, simpul Khadduri, menggabungkan

elemen-elemen keduanya untuk menciptakaR: "sebuah negara

nomokratik ketuhanan atas dasar imperialisme" (a divine nomocratic

state an an imperiahsfic trasrs).r7 Analisis ini tampak reduksionis,

tidak hanya bertolak dari keterpengaruhan Islarn dengan traclisi

Yahudi-Kristen, seperti banyak mewarnai tulisan-tulisan Barat

seperti Wansbrough, yang banyak dikritik semisal oleh Fazlur
Rahman, melainkan juga kuatnya reduksi analisis ekonomi dan

politik yang mengabaikan bagaimana teks kitab suci al-Qugan

sebagai sumber ajaran diinterpretasi oleh para mufassir dan fuqah$.

Faktor politis-religius tersebut muncul dari nalar "teks kedua" yuttg

diusung oleh para mufassir dan fuqahQ yang hidup dalam konteks

peperangan dan keinginan Islam menegara. Ini berada pada level
penafsiran, yang harus dibedakan dari "teks pertama" (nass).

te rhadup bangsa lain karena keiuginau yang tidak diintlahliur. lbn Ktraldiru, f*luqtdtliuutt
(Cairo: Ddr al-Fajr li al-TurAth,2004),333.

'0Mujid Khadduri, l\ttrr and Peuce in the Law of'lslarn (New Jersey: The Lawbook

Exchange, Ltd., ?A0 6), 62-63.
17lbiil.,63.
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Dari tabsl kronologis lugislasi pcl.rJltg rli atas, kita bisa
membedakan setidaknya tiga arasan utama yang menyebabkan j,tacr
dianggap sebagai kewajiban permanen. pertama, kuf sebagai alasan
perang' seperti pada al-Shaf i. Alasan ini melekat pada orang-orang
kafir, sehingga selama mereka tetap tidak beriman, kewajrban jihad
sebagai perang untuk "menghapus kuii di hati mereka,, tetap
berlaku' Padahal, kernajemukan sudah menjadi ciri manusia
sepanjang masa. Ar-Shashi (325H), seorang tokoh uslr ar-fiqrt
Hanafi, mengatakan bahwa jih6d ad,arah hal yang baik sebagai suatu
sarana untuk membasmi orang-orang kafir dan 

'renegakkankebenaran. "Jika alasan (kutr) tersebut kita andaikan tidak ada, tentu
jihad tersebut juga tidak lagi diperintahkan, karena kalau tidak ada
kriminal, tidak bisa diberlakukan hadci, dan kalau kufr yang
membolehkan perang tidak ada, jihAct jugatidak wajib,,.rx Itu artinya,
tidak semua kalangan Hanafi memiliki pandangan bahwa alasan
perang adalah karena diserang. Kedua, analisis kebahasaan pada
ungkapan "semua" (k6ffah) dalam e.9/l13:36 yang menunjukkan
bahwa perang mcrupakan kewajiban untuk melawan semua orang
kafir' Anggapan ini, misalnya, mencrasari al-Haytami tialam menyebut
ayat ini dan Q.9/ll3:41 sebagai ayat pedang yang dijadikannya
sebagai rujukan perang mutlak,re Ketiga, argumen kronologi
legislasi perang itu sencliri dan teori penganuliran. FJal ini terlihat
dari fakta bahwa semua penulis dalam peta pemikiran kronologi
legislasi perang di atas sepakat dalam hal bahwa fase akhir legislasi
tersebut adalah perintah (wajib) perang, meski dalam kesimpulan
tampak berbeda:

a' Al-shaf i berkesimpulan bahwa fase akhir legislasi merupakan
kewajiban perang yang tidak bisa ditawar. Dari penganuliran
ayat-ayat perang defensif dengan e.2/g7:193, tampak bahwa
kewajiban perang yang dimaksud adalah kewajiban perang

ltAl-Shishi, Usfil at-Sh'shi(Beirut: DAr al_Kutub al_,Ilrniyah, l40ZH), 146.Itlihat uraian paira bab3 tentang identitikasi ayat pcdang. Lihat juga sa,d al.DinMas'0d bin'Unraral-Tafiaz6ni, shai ar-,'arwih ,arfr'ar-Tawaii 
ri Matn"a;-:r;n:,1;t ff us,tal-l:iqh, ed. ZakariyA ,Unrayrdt (Beirur: DAr al-Kutub al_,llmiyah, trnf;1,Zil.
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oI'cnsif, apalagi ia berpandangau batrrva alasan yung
mernbolchkalt perang adalah kekufuran {kufi).

b. AbO 'Ubayd berkesimpulan bahwa apa yang disebutnya
pcnguat4n perirrtah pr;rang adalah diijinkunnya mcmcrangi
orang-orang nusltrik setclalr bulun-bulan suci bcrakhir tlan
pcnriri,talan pcrjaljian claruai clcngiur tlcrcka. Dari pcngarr ulilan
ayat-ayat pcrang rLcfensiL tlcngan Q.9/ll3:5 clan Q.9ll13:29,
jclas bahivu pcnguatan potintah pefang tcrsebut berkaitan
dengan pcrarig olbnsif.

c, Ai-IIaytanri, al-Nali"frrvi, al-Zayla'i, al-Biibarti, dan lbn 'Abiqlin
secara lebih tcgas bcrkcsinrpulan bahr.va lase tkhir lcgislasi
pcrflng adtlah pcrintah (kewajibari) berperang mutlak, yaitu
pcrang dcfcnsif maupun of'cnsif, pada bulan suci atau bukan.

d. Ibn al-.Iawzi bcrpenrlapat bahrwu fasc akltir legislasi pcrang aclalah

diwaj i ban kanltyil pcrafl g sccara lcolcktif. ({'ard u k i t'ay ;tlt).

r\tas dasar kronologi clan teori pcngantrlirar:, mcrckit
rncnyinpulkan bahwit pcrang ailalah kcwajitran abadi yang bcrlakr,r

hingga hari kiaural yang harus clilaksanakui minin:al sckali setahun,

scbagaimlna al-Nali"iwi simpulkan:

FuqahA' borpandaugan billrr.va jiltitl tidak bolch
ditinggalkun (u,ajib dilaksanakan) setiap tahun paiing
scdikit seliali. ltu artinya [:ahrva pcrrrimpin harus

nrcngerahkan sckclompok ornng setiap tahu.n dan ia harus

mclibatkan cJili bersanra mcreka, atau setirlaknya
mcnunjuk scbagai pcnggantinya otang yang ier pcrcuyai
untuk mengajak dan menjaclikan nrang-orang kafir terterrik

kepadu Islam. Kemudian, iu lrarus nrenrerangi merelia jikir
turcrcka enggnn (rncucrirnu Islam), karena jika yi&dcl ini
diabirikau lcbih dari setahun akan rncnycbabkan musulr

nkan trersikap scrlkah terhadap kaum muslim. Jika clalanr

setahrrtr diirerlulian l{:bih dari sckali, tEntu rvujiLr

dilalis;rnaktn, korena jihAd udalah licrv4jiban sccilra
kolcktif, schiuggir yaug dirn,ajibkrtn adalah yang scsuai

dcngon kelrerluan. Jika kcailaan rnenglrendaki pcnun<lonn

Jllt.jr,f gut"oa lenrahnya konclisi kirunr rrruslinr, gtau liarena
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kuraugnya bekal rrtau [:antuatt yang dipcrlukan dalanr

melaksanakan perang terhadap mereka, atau jalan yang

menghubungkan ke tempat mereka terhalang, tidak ada

bekal makanan, atau mengharapkan agar mereka mau

masuk Islam, dan halangan-halangan lain, iihed boleh

ditunda, karena Nabi Muhammad saw. mengadakan

perjanjian damai dengan Quraysh selama sepuluh tahun

dan menunda perang terhadap mereka sampai mereka

melanggar perjanjian damai, serta menunda perang

terhadap kabilah-kabilah lain yang tidak terikat dengan

perjanjian damai. Begitu juga, karena jika dengan

menundanya bisa diharapkan adanya manfaat lebih besar

daripada manfaat jika dipercepat, iihAd tentu harus

ditunda. Jika tidak ditemukan yang menghalangi iihed,
dianj urkan memperbany ak i ihAd tersebut.20

Tidak hanya di kalangan Maliki, sebagaimana dinyatakan al-

Nafrfuvi di atas, mclainkan jugu di kalar:rgan llauafi, ilyat pedang

(Q.9/t 13:5) dijadikan dasar kervajiban iihIil' Kcwajiban ini
disirnpulkan atas dasar aelany{l ayat'ay+f lain sebagai pcllopang

(Q.ZIS7:193, 216; Q.9/l 13 17,36, 4l) yang nlcrlyatakatr baltwa

rnaknil urnunl "lterangilah" dijelaskan (fafr/rsis) olcb ayat-ayat

tersabut yang menurrjukkrrrr rrufna spcsifrkpyu tfardu, yaitu urenurut

llanali adalah kclvatjibau yung ditunjukkan oleh rlalfl qat'n' lvl.eski

dernikiarr, penraknaan ini sebenunyil bcltentilngan clengan koFteks

spesifik oriurg-otang mushrik yang bolelr dipcrangi karenn alasan

pelangguran pcrjanjian danrai' I)engan argulnen ini, ditol0k
penclupat al-Tharvr;i dau lbn $hubruntah lrlhwa 7llrdd tidali fardu

ilan ba[w+ perinfah dalurur ayat tarsebut hanya nrenttnjr-rkkan itnjuran

(nrtelb).2t Balrkan, rirvayirt pendapat Ibn 'Umar yattg juga

:,'Alrururl trin Ghaniru biu Siliru al-Nati'iLwl, ttl-Fawflkilt ul-Daw.lni, vol. ?, 879. Lihqt
jrrgu ul-Ranrli, Niblyat al-Muht{1j, vol. I (Bcirul: Dir al'Fikr, l}84)' 46.

:lKuu-il al-Din ibu al-Huniinr, Slnrh Fath al-Qirdir; vnl. 5 (lleirul: DSr ol-Fikr, t.{lt.),

437.
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menyatakan jihAd tidak fardu, jika terbukti otentik, harus dftgwil
menjadi "tidak fardu 'ayn", melainkan fardu kiftyah.22 Itu artinya,

jihed dianggap tetap menjadi kewajiban yang berlaku permanen.

Sebagaimana dikemukakan, Ibn 'lJmar berpendapat bahwa iihed
harus dipahami atas dasar alasan yang mendasarinya, yaitu
terjadinya penindasan (fitnah), sehingga iihed hanya bersifat

kondisional yang akan berakhir jika penindasan berakhir.23 Bahkan,

ia memarahi orang yang memasukkan jihAd sebagai salah satu rukun

Islam.2a

Dalam konteks itu, munculnya formulasi jihAdsebagai kewajiban

pennanen didorong oleh justifikasi kronologi dan teori penganuliran

tersebut. Dengan kronologi, tidak ada satu penulis pun yang

membantah bahwa fase akhir dan final dari legislasi tersebut adalah

kewajiban perang, baik secara ofensif maupun mutlak, sebagai fardtr

'ayn atau tardu kif|yah. Sedangkan, dengan teori penganuliran,

kewajiban pada fase akhir legislasi tersebut tidak hanya mcrupakan

ketentuan yang bersifat final, melainkan juga tidak bisa lagi dianulir

lagi, karena para penulis ini menganut naskh konvensional yang

mempunyai karakter "regresif' dari segi waktu, atau "linear" dari

segi gerakannya, yaitu menuju ke satu titik final, atau membatalkan

yang terdahulu (mu'aqqib li al-sAbiq, meminjam ungkapan al-

Biqf i). Hal ini berbeda dengan teori penundaan (naE) yang

berkarakter "progresif', yaitu berorientasi ke depan dengan

ketentuan dan bergerak "sirkular", yaitu masih mempertimbangkan

hukum yang pernah ditunda (mud|wil li al-mgakhkhar).25

Argumen dari ayat melalui teori penganuliran tersebut diperkuat

dengan hadith yang menyatakan bahwa jihAd tetap berlaku sampai

hari kiamat sejak Nabi diutus hingga terbunuhnya dajiAl, tidak akan

berubah karena perubahan kondisi politik yang adil atau tidak.26

u Ibid., {37,
:rllrn Kotlrir; 't:a&ir tfu Kal0k vol. I (lleirut: Dir u-Fikr, 1986), ?28-2?t.
?'Abt 'Ulrayd, al-Nrisi/*& wa al-NlansiMt Ii al-Kitf.b wa al-Sunnah, ed. Mustal&

'Abd al-QAdir'At! (Beirut: Dffr al-Kutub al-'Ilmiyah, 2006),162.
25al-tsiqA'i, Naznt al-Durar, vol.2 (Cairo: Dir al-KitAb al-IslAnri, t.th.),95.
26Lihat, nrisalnya, Fahkr al-Din 'Uthrndn bin 'Ali al-Zayla'i, Tabyin al-Haq$rq, vol. 3,

24t.
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Msnrrrut Ibn An'rir al-I-I0ji 1w. E7g It), hadith ter.sebut mcmuat
ungkapan eksplisit bahwa kewajiban jihad tid,ak bisa clianulir.3T I)i
kalangan ulama Hanafi, hadith ahad ini menjadi penopang terhadap
ayat perang yang, karena qat,i, bisa dijadikan dasar kesimpulan
bahwa jihed adalah fardu. penulis Mirqat al-Mafatih, setelah
mengutip banyak uraian dalam Fath al-eadir, sebagaimana diuraikan
di atas, menegaskan bahwa hadith ini hanya menunjukkan jihad
adalah wajib, sedangkan argumen jihkd sebagai fardu adalah ayat-
ayat perang di atas (e.ZlS7:193,216; e.9/l13:5, lZ, 36, 4l) yang
tidak teranulir oleh ayat lain.2s Itu artinya bahwa konsep fiqh tentang
jihad sebagai kewajiban pennaneq meski daram kondisi politik yang
tiran terhadap rakyat, menunjukkan kondisi politik yang mendesak
yang menghendaki kaum muslim menghadapi non-muslim sebagai
musuh bersama.

Bahkan, Ibn Qudlnruh (rv. 620 I-I), seqrarrg tokoh llanbali clallm
al'Mughnf, urengemukakan sebuah hatlith "scsungguh'ya Allalr
benar-benar menguatkan agama ini dengan orang yang berbuat
dosa" (inna AIlah taygayyirtu hedhe aLdin bi al-rajur at-fajir).
Menurut Ibn QudAmah, yang penting adalah bahwa seorang
pemimpin perang merniliki rasa keprihatinan dan pengetahuan baik
tentang kondisi kaum muslim, meski ia diketahui meminum
minuman keras sekalipun. Hal itu karena perbuatan dosa tersebut
hanya menjadi tanggung-jawabnya sendiri.2e Akan tetapi, tentu

zTlbn Arrrir al-H ?gj' at-Taqrir wa ar-Tahbir (Beirut: DAr ar-Fikr, l 996), l9(r. Lihat j uga
sa'd al-Din Mas'0d bin 'Urnar al-Taftdzini, sharh ar-Tarwih,al6 ar-Tawdih Ii Matn ar-
Tanqih fi us\l al-Fiqh,ed..zakariyi'urnayrat (Beirut: Dir ar-Kutub ar-'Ih.iyah, 1996),
233.

- _ 
2*Al-Mari 'Ali ar-Qirj. Mitqet aLMafetih sharh Mishkilt ar-Mas6bih,vol. r r, 42 I,

dalam www.ahneshkat.nct/books/index.php. Hadith ini adalah riwayat al-Daylarni dari
Aras. t,ihat 'Al$ al-Din 'Ati bin Hisam al-Din al-Muttaqi al-Hindi al-Burhin firi, Kanz
al"unmfrl ti sunan al-Aqwiil wa al-At-'6l,vol. 4, ed. Bakri Hayani (Beirut:Muassasat al_
Risalah. 198 I M/ l40l H), 3 14. Dalam surnber rcbih terpercaya, hacrith yang .rikutip: ..a/-
khayl nta'qfid fi nawdsihd ar-khayr iri yawm ar-qiyamah ar-ajr wa ot-rnoghia,r." Lihat ar-
tsukhiri, al-.limi' al-Sahifi, vol. 3 (tseirut: DAr lbn Kathir, l9g7), l04ti.2'Ibn 

Quddmah. al-Mughni, vor. 13, ed. .Abdulldh .Abd al-Muhsin al-Turki dan
'Abd al-Fattih Muhanrmad al-Hulw (Riyid: Dir .Alarn al-Kutub, lgg1\.14.
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pandangan tiqh ini nrclemahhan urulalitas. Fengutipan lradith ini
juga berada di luar konteks sesungguhnya.r0 Jelas bahwa ber.bagai

konteks historis-politis, terutama perang Salib, lebih berpengaruh
dalam perumusan fiqh seperti ini, yaitu fiqh yang
mempertimbangkan kondisi darurat dan priorit as yang
menempatkan persoalan perang menghadapi musuh sebagai prioritas
utama dibandingkan moralitas pemimpin.

Kronologi, teori penganuliran, alasan teologis. analisis
kebahasan, dan konteks historis-politis menjadi faktor-faktor yang
saling mendukung yang mengkondisikan formulasi jiltAd sebagai
kewajiban permanen tersebut, sehingga para usttliyfin dan fuqah|'
tidak bisa lagi membedakan antara "sarana" (wasilah, wflsitah) d.an

"tujuan" (maqsad, ghhyah). Al-Zarkashi (w. 794 H), sebagaimana

disinggung, menyatakan bahwa jiltAd memang merupakan
kewajiban, tapi tidak melebihi dari statusnya sebagai sarana (fardiyat
al-wasA'il), bukan sama sekali sebagai tujuan (fardiyat al-maclAsid).11

I)cngan menjadikan sarana sebagai tujuan, perang dianggap
pcrinanen. Akan tetapi, al-Bazdawi (w. 482 H), juga seorang l{anafi,
mongatakan bahu,a jihed bertujuan untuk "mcngangkat agama

Islanl" (yalg scbcnerrnya bcrmakna rnemunsullian Islam scjajar
dengan agama lain dalam penyebarannya secara natural), "tapi
sarana di sini adalah yang dituju."32

Meskipun jihed diformulasikan sebagai kewajiban perang
permanen, tidak berarti bahwa perang harus bersifat kontinu, tidak
berhenti. Tidak hanya karend kewajiban-kewajiban agama bisa
terlaksana dengan cara damai, melainkan juga karena hubungan
dengan musuh tidak selalu dengan konflik konstan. Dalam fiqh
kernudian berkembang ajaran jihed sebagai "keadaan permanen
perang", bukan perang terus-menerus. Dalam konteks ini, penguasa

diharuskan menyiapkan kekuatan militer untuk menghadapi situasi

]r'Lilrat lcbih lqngknp dalurn al.liuklrir:i, al-Jiwi' al"Saltil, vol. 3, I I 14.
slShihab al-Din al-Alfrsi. Sufraf al-Zild li Safarat al-Iihild,6-7, nranuskrip (MS)

dalanr wrvw. nrost ath.conr.
r;'Ali biu NJuhanrnratl ll:Ba;rlar*vi, Ustrl al:[l.azdawi(Kanz ubWua\l ihN[a'ritht al"

Llsri/1 i1"p: lv{atba'at Jiwid lJaris, t.th.). 305.
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pcrung mr: nclurlak. Ponggescran ajaran jihic! dalarn fiqh juga
dilakukan untuk menyesuaikan dengan kondisi hidup, seperti aturan
tentang perjanjian damai.3l

2. Iihed Sebagai Msdia Penyebnran Islam,
Dalarn persoalan pelaksanaan jiltAcl sctiap tahurr, ter.ilapat

perbcrlaan pcnrlapat di kalangan fuqaltil'. Al.Raf i (rv. 623 lI) r.lalan:r

al-'Aziz mcngemukakan alasau al-Shlfi'i yung rncndasarlian
kctiil)tuan tcrsr:but pada praktik pcrang yang dipirnpin Nabi
(ghazwah) dnn penungutiln jizyah clilaksanakan se tiap tahun.:'{
IJalatrr menyikapi ircnrlupat ini, al-I{0f i merlganggilp pandangu
t'ttqaltit'tcrscbul ticlak bersifat rnutlrk, karenu lral ini hanya faktor
licbjlsaar.r darr ia rlenrilih kctcntuan para tukrilr usil al-t'ic1lt \nasfrlik
aLusrtfiyin'l bcrikrrt:

./iir,id arlalah dakrvah kekcrasan (<li1'nilIt t1altriyuh), tnalsa

rvajib dilaksanakan sesuui licrtr;impuan, schinggit tidrk
tersisa lagi, kecuali hatya inusliln iltau oraug yilng
l"rcrdamai (rnusi,lint\, tidak rnesti hanya scliali ctalan
setahun, jika mr,rngkin lcbilr, yang penting kcwajiban
terscbut tidak tcrabailtiur.rl

Meiuang, fidak $cujuil frtqahfr' rnencrirnil lictsrjIuan ini.3('
Namun, pcnolakau tcrjatli lranya tcrkait dcngan pcrnyataau lcntang
anjuran berjihAd lebih sekali dalam setahun. Sedangkan, pemyataan

rrMajid Khadduri, War and Peace,67.
raal-RAf irlencatatbahwaperang-perangdilakukanolehNabisetiaptahunterbukti

dari rangkaian perang-perang berikut: Badr (2 H), Uhud (3 H), Dhat al-Riqi, (4 H),
Khandaq (5 H). Ghazwah Bani al-Nadir dan al-Muraysi' (6 H), Fafl Khaybar (7 H), Fath
Makkah (8 H), dan Tab0k (9 H). Lihat al-RAf i, al-'Aziz Sharh al-Wa,iiz (al-Sharh al-
Kabir), vol. I l, ed. al-Shaykh 'Ali Muhamrnad Mu'awwad dan al-Shay kh ,Adil Ahmad
'Abd al-Mawjird (Beirut: DAr al-Kutub al-'Ihniyah, 1997 Ml l4l7 H),:46-351. Lihat
juga Zakariyi al-Ansari, Asna al-Matalib, vol. 4, ed. Muhannrad Muhanrrnad rarnir
(tseirut: DAr al-Kut ub al-'llmiyah, 2000), I 75- I 76.

lsal-RAf i, al-'Aziz Sharh al-Wajiz(at-Sharh al-Kabir),vol. I l, 35 l. Lihat juga dalam
al-Nawawi. Rawdatal-TAlibin,vol. l0(Beirut: al-Maktabal-IslArni, 1405H),209.

rtlihat, misalnya, Ibn Hajar al-Haytami, Tuhfat al-Muhr4y- (rnargin), dalanr ,Abd al-
llanrid al-Sharwini, HawAshi Tuhfat al-Muht6j bi Sharh al-Minh6j.vol. 9.213.
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balrwa jihAd adalal: clakwah kekcrusan tidak tlikctahui atlanya

penolakan. Ini menjacli bukti pandangan penting usttliy1n tentang

jihed, meski pun, sepengetahuan penulis, tidak atau belum

ditcmukan pembakuan pada level usttl a|'fiqh seperti ini dalam

literatur-literatur us01 al-fiqh non-ShAf i.

Sebagaimana al-Nafriwi dari MAliki, Shihab al-Din al-QarAfi

(w. 684 H) dari aliran Shaf i dalam Sharh Tanqih aL-Fusil fi al-

Us0,l juga menganggap jihAd sebagai metode penyebaran Islam. Ia

menganggap bahwa ayat-ayal perjanjian damai telah dianulir oleh

ayat pedang.37

Argumen mayoritas adalah bahwa fundamen-fundamen

(keyakinan-keyakinan) agama adalah penting lagi agung.

Oleh karena itu, Allah ta'AlA membuat ketentuan tentang

kebolehan memaksa dalam soal fundamen-fundamen

tersebut, bukan soal yang lain, sehingga dilakukan
pemaksaan untuk masuk Islam dengan pedang, perang,

pembunuhan, pengambilan harta dan keturunan. Itu adalah

pemaksaan teragung.3*

Di sarnping itu, al-Qarf,li juga mcngatakan babrva di utrtetra

perang yang dimaksuclkan untuk mengagungkan Allah ta'llA adalah

nrembunuh orang-orang kafir dengan tujuan menghapus kufr dari

hati mereka dan merusak salib.3e Di antara perang dengan tujuan

memusnahkan, menurutnya, adalah perang melawan orang-orang

zalim untuk menolak kezaliman mereka, memotong asal kerusakan

mereka, menghancurkan rumah-rumah mereka, menebang pohon-

pohon mereka, dan mernbunuh binatang-binatang mereka jika
menjadi penghalang perang terhadap mereka, serta menghancurkan

sarana-sarana maksiat, seperti berhala dan alat-alat permainan

(malAhi).ao

'shihab al-Din al-Qarifi, Sharh Tanqih al-Fusil fi al-Usitl, 108
rslbid.

r"lbid.
{0lbid.
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Pcrsodlan tcologis yung dihadapi uleh para us0liy0u yang
nretnbcnarkan jih6tl sebagai metode pcnyebaran Islam adalah sah
kah keimanan seseorang yang dipaksa masuk Islam Al-Bazdawi
dalam karya usDl al-fiqhnya berargumen bahwa pcngakuan dengan
lisan yang berkaitan dengan pembenaran dalam hati adalah rukun
dalam menentukan keberimanan seseorang. Pengakuan lisan
tersebut pada dasarnya hanyalah indikasi pembenaran hati, tapi
kemudian menjadi rukun sebagaimana berlaku dalam ketentuan-
ketentuan hukum di dunia (transaksi) dan di akherat (keyakinan).
Atas dasar ini, jika seorang kafir dipaksa untuk beriman, kemudian
menyatakan beriman, keimanannya sah karena salah satu rukun
tersebut ada, yaitu pengakuan lisan. Hal ini berbeda dengan
pemaksaan seorang muslim untuk keluar dari agamanya. Ia tetap
dianggap beriman.ar Logika yang mendasari argumen dalam dua
kasus ini tampak tidak konsisten, karena sebagaimana pada kasus
murtad, seharusnSra keberimanan yang dipaksa adalah juga tidak
sah, karcna keyakinan adalah persoalan pcnghayatan hati.r2

IMunculnya pandangan tiqh tentang jihAd sebagai metocle
pcnyebaran Islam karena didasarkan atas kronologi dan teori
penganuliran. Pertama, berdasarkan kronologi, semua penulis yang
dipetakan di atas sepakat bahwa ayat-ayat perintah dakwah secara
damai hanya merupakan fase awal. Para fuqahA. menerima
penjelasan dalam tafsir, terutama atas dasar penjelasan Ibn ,AbbAs,

bahwa dakwah tersebut hanya berlaku di fase awal Islam di Makkah.
Kedua, ayat perintah memaafkan (hyAt al-'afw wa al-safh) atas

perlakuan buruk orang-orang kafir Makkah, ayat perintah ticlak
menghiraukan (tidak memusuhi) mereka (Ay6t al-i,rad), dan ayat
perintah dakwah secara damai, yaitu dengan hikmah, nasihat yang
baik, dan perdebatan dengan cara yang terbaik dianggap telah
dianulir oleh ayat-ayat perang yang turun sesudahnya. Ayirt-ayat
yang umumnya yang dirujuk adalah "rnaka rnaafkanlah (mercka)

{l ul-llazduivi, Us AI il- Baalawi, 3Q5.
{':I-ihut Abdulfah Yusuf Ali. 'l'ltc l,luly Qnr'an: 'l'-*xt.'I'rwslutiou, awl C.vuuncntaty

(Ucirut: Dil al-',Arabiyah li ul-'f ibi'uh tvu ll-Nuslrr wu al-'fawzi', I g6ll), 103,
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clengan curir ylus baik" (Q,15/54:85), "llitka salttpaikanlah scsara

tcrang-tsfangan segala ilpa yang clipcrintahkan dau berpalinglah

dari orang-orang mushflk' 1q.15154:94), dan "serulah kepada jalan

Tuhanmu dengan ltikmah, nasihat yang baik, dan bantahlah mereka

dengan cara yang terbaik" (Q.16/70:125)'

Pandangan yang tarnpak ekstrem dalam konteks ini

dikemukakan oleh al-KAsdni bahwa ayat pedang (Q.9/113:5) adalah

rujukan kebolehan memerangi orang-orang kafir secara ofensif'

meski sebelumnya dakwah tidak pernah disampaikan kepada

mereka, karena ayat tersebut menganulir fase-fase awal, seperti

larangan berperang pada bulan-bulan suci'43

Argumen penganuliran ini tampak dipengaruhi kuat oleh

riwayat-riwayat penganuliran ay at-ay at tersebut yang berkembang

dalam tafsir, terutama yang berasal dari Ibn 'Abbas, seperti melalui

karya Ab0 'ubayd dan al-Baghdldi maupun penafsiran-penafsiran

Ibn 'AbbAs yang terpencar yang kemudian dikompilasi taf'sir awal,

scpcrti al"labari. Penganuliran ayat pcmboriun maaf atas perlalcuan

kasar orang-orang kafir Makkah terhadap Nabi (Q.5/ll2:l3l Q.3l

89:159;aa Q.2187:109), ayat perintah tidak menghiraukan mereka

(Q.7139:199),perintahdakwahdengancaradamai(Q'29/85:46)'
dan kebebasan beragama (Q'109/18:6)a5 memiliki alur yang sama

dengan penganuliran ayat-ayat semaknanya yang dikemukakan oleh

para fuqahQ. Enam ayat (Q'15/54:94, Q'109/18:6, Q'241107"54' Q'5/

lI2:99, Q.6/55:68, dan Q'6/55:108) dari ayat-ayat yang dirujuk oleh

al-ShAf i merupakan ayal-ayat yang dikenal teranulir dalam literatur-

literatur naskh. Dari urutan ayat-ayat yang disusun kita bisa

membedakan tiga fase dawah damai di Makkah: (1) fase awal ketika

Nabi diperintahkan menyampaikan misi kenabian dan jaminan

perlindungan dari perlatkuan buruk orang-orang kafir Makkah' (2)

fase ketika sudal-r terjacli hambatan ciakwah. tapi tetap tidak ada

pcrintah untuk berperang clan juga ticlak ada perintah rnenjauhi

{]al-Kis&nl, Badj, i' irl-Sami'i', vul.7' t00'
j{Lihut korupilusi Abfl 'LIbAyd sebagrirrruuir tlikcruukAk4n pudl bab 3'

{5l,itra! kourlrillsi 'Abrl ul"Qalrir ul-U.r6trdidl sebrgaitrluua dikcntukuklu purla bab 3'
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lurcrcka, (3) fasc l[ctiku udit pcrintah untuli nrenjuuhi rncrcka.
Momen-rnomen ini adalah apa yang sering dikutip oleh para ntulassir
sebagai "fase awal Islam" (fi ba( al-IslAm) dari keterangan Ibn
'AbbAs. Pada fase kedua, al-ShAfi'i mencatat titik keputus-asaan
dakwah Nabi dan pernyataan ayat bahwa mereka tidak akan beriman
juga, hingga ditunjukkan mukjizat inderawi (,hissf (Q.17150:90-93,

Q.r4l72:97).46
Adanya penjelasan tentang keputus-asaan ini kernudian

ditemukan juga pada penjelasan al-KayA al-HarAsi, seorang ntufassir
ayat-ayat hukum beraliran Shaf i, yang dijadikannya sebagai titik-
tolak penganuliran ayal-ayat damai. Momen ini, menurutnya, adalah

momen ketika kaum muslim masih lemah, sedangkan penolakan
dan penindasan terjadi semakin intensif. Keadaan mereka di Madinah
lebih baik dan menjadi kekuatan seimbang. Perubahan ini yang
menyebabkan ayat-ayat dakwah dengan cara damai dianggap tidak
berlakr.r lagi. {7

I)alattt'l" uh tat al -luluht aj " ul-I'l ayt arni mcurtraut ub pendapat ul-
Zarkaslri yaug mcltgatakan bahwa jihAd adalah kcwaliban sciragai
silrana. br"rkan tujuan. Mennrut al-Zarkashio mengcmukakan
ilrgurucrl scbagai $aralla lebih diutanrakan daripatla urcnggunahan
kekuatan fisik, karena tujuannya aclalah memberi hidayah, Kritik
al-Haytami pada dasarnya memuat empat hal. Pertama, pernyataan

al-Zarkashi bahwa tujuannya adalah untuk memberi hidayah,
menurut al-Haytami, menunjukkan bahwa jizyah tidak rnesti bisa
diterima.as Al-Haytami dalam hal ini ingin menegaskan bahw a jizyah
tidak bisa dianggap sebagai pengganti (alternatif), atau bahkan
pengakuan kekufuran mereka.ae Hal ini karena bagi kalangan ulama

a('al-Sh6f i, Ahkint al-Qur'An, vol. 2, 8- I0.
aTal-Kayd al-H arisi, Ahkint al-Qur'6n,vol. -3 (Bcirut: Dlr al-Kut ub al-,llniyah, l9g3),

I (r.3.

ahlbrr Hajar al-Haytartri, 'f uhtat al-MuJttij(nrargirr), dalanr 'r\bd al-Harnitl al-Shanvini.
Ilatvi:ilti'l'ultlit al.Multti^i bi Stnrh ul-Nlinhil,vol. 9, I I l,

"lbitl..2"l4-275.
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$lrilii'i, ulauan jilt&d adalah kufi: I(crlus, munllrutnyu, penggunaall
argumen dianggap tidak efektif, karena jarang sekali, bahkan
mustahil, orang-orang kafir akan b,eriman dengan penjelasan
argumen. Pernyataan ini, seperti halnya pada al-ShAfi'i dan al-KayA
al-Harflsi, rnenunjukkan keputus-asaan dan dominasi logika
kekuatan. Ketiga, seringnya perang pada masa Nabi, yaitu dua puluh
tujuh ghazwah dan tiga puluh delapan sariyah. Perujukan ke
"kuantitas" perang seperti ini, dengan mengabaikan latarbelakang
peristiwa sesungguhnya dan sejumlah perjanjian damai yang gagal,

sering menjadi perujukan tidak utuh. Keempat, untuk menopang
argumen ini, ia mengemukakan ayal-ayat jihed yang turun dalam
proses kronologis hingga berakhir pada fase akhir, di mana jihed
menjadi kewajiban perang mutlak dengan mengacu kepada Q.9/
i13:36 dan Q.9/113:41 yang disebutnya sebagai ayat pedang.
Dengan argumen ini, al-Haytami berkesimpulan, "sepertinya jihAd
adalah tujuan, bukan sarana" (wa kganna al-jihAd ntaqsfid, I6
ryasil;rh ).5(l

B. Intermelasi Penganuliran Ayat-ayat Damai, Ithed,
dan Konsep-konsep Terkait
1. Dikotomi Ddr al-Isl6m d,an Ddr al-Harb

lvlcski tiduk arla dcfinisi baku yang rlisep;rliuti olch para ftlc1irlr$'

tcntang clua istilah ini, kiuakleristik menrlilsilmyo adalah sclrirgai

bcrikut. I'crtamd, ricbuah rvilityah yang clitalilukan rlan dipcr,intulr
olch liaunr uruslirrr. Al-Saraklrsi rncrckurr"r pcurlirpat Abir Ytrsuf dan

ul-Shaybiuri bahwir suatu wilayalr rucnjirili rrrilik suatu [<clornpolr
jika rvilayah tcrse but ditakluliau dcngun liakuiltull mercko dan
berfungsinya hcpenrimpinarr yilng rnensatur wilayah tcrscbut.r!
Secara cksplisit, al-S arakhsi nrcngatakan, "rl'ang-orang non-uruslim
ailalali penduduk ditcrah melcl{u rnasing-urasing, sesuai dcngu
hpkuatan pcrtahanao yaug rncrcka uriliki". Karillitqristik ini br;rliiiitan
dongir$ lilairn kcpeurilikan rvilaylh. Atrs dasar ini, al-N4rvit,uvi (rv.

x'lbid., 1il.
trfuluhuluuarl l.{auridullob, fut usli,,:u Cortduct r,rl5l;l(r:. li6.
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6?fi ll) tlalanr ul-Majntfi' rnenglilasirikasilian dir il-Is!inL rneujadi
dr-ra; ( l) wilayah yang scjak scurula dirniliki dan clibangun olch kaurn
muslim, seperti Kfrrhh, Basrarl, Baghclacl, cairo, dan lunis, dan
wilavah yung sebcllrmllya dikrrasai oich ke l.rnpok rr.ru-muslinr,
kcntudian dirchonstruksi oleh kaurn ur usli ril, sr:perli lskanriariyah,
Dar'aslius, l)rmanh[rr, ilan euils; (2) wirayah yi.urg tlikuasai oleh
kaum musli'r, lapi pcnduilukr"rya marsil; mc*rpcrtahurrka, 

'ga'ranrcrclia.5: Dir al-kufi'bisa clibedakari meujacii duir, yairr.r rvilay4lr
kaum rnuslinr yang kernudiirn tlikuasai olch nou-rnusiinr, scpcrti
Pulestina, clan wilayrrh yang mcir;1ng ticr;rk lrcruulr clikuasai olcli
kirrrm uruslinr, seltcr.ti Andalus.rj

}{cdua, pcncrapiln lrukurn lsleur. Fcnerairan lrulium lslarrr irclalah
iiuusskuclrsi dar.i adanya l^cdaulafiln dan pcnguasaan tcdritdap suatu
rvil'yuh, sehinggu larungln, scircrti 'rncndirilian gcr.cja clan
nrenrslilrrra babi, be rtulak rJarj "licpcmilikan" e ksi<lusif tcrhaclalr
rvilayah.s{ Menurut ll-l]abtrsi, perbccraan rvilayali hanya dibedalian
clcngarr penerflpon hukum dan bcrjalanuya kcpcnrirn.lri'a'. Ilatokan
ini juga berlaku untar rvilayah lslaru.5i .Di liallngan {itqahfi, dLr at-
Is/:inr umunrnyir clinraknai scbagai "l:cgaru atau rvilayah ya'g rnasuk
dalanr licdar.rlattrn clan lrcmeriutahan kaum rnuslilu, di rnana rncrcka
inalrlpLl rncuutrj ukkan licislanran rncrelia r.lan lsckual arr rncnahari
$cfausilll nrusuh, bailr hal iui tri|rvujud dengan pcnguasrilrl secaf;r
dama.i rrilupr,ll llsrilrg, arau cilra laiu yirng $crlrpil."ru Dari pc'spcltrif-
rlclinisi rlcgaru moclern, al-uirti mgnganggilp dfrr ;tl-lsli,nr rr(,rrrsnuhi
sal'lt satu dari tiga unsur (rvilayah, pcnduduk, tran kcriaulatir')
ttcgara.iT Di lialang*n titqart!, sctidrk*ya llunariyah, discpakati
bairrva <lar al-kuli' dianggup tcluh rneljaili ciiir ;tl-Islintjika hukum

I:i-rl-Nurvawi tidak nreogetlrrrknkan cou(olr-cun{olrnya yang rcleva,i r,,'t uk wil.yalr
y0tlg dikuasai olclr knurn rrruslinr, rtorntru 1lcn{trrlukrrya te tup rnr.lrpcrta;or ! 11un agllrpryu
serrrula..dl-Nawawi, al-Ntajmt',vol. r(r (Jeddalr: rvraktabat ar-rrshiicl, l.rrr.) ,zu+-zos.5rlbid., vol. I 5, 286. Lihat juga Maiid Khaddu ri, War and peace. I 57 -l 61.5alilrat, rnisalnya, Ibn euddnrah, al-Mughni,vol. 13,240.

ssMuhamnrad Hamidullah, Muslint Conduct ofS/a/e, tJil.
snM uhanrrnad S a' id RanradAn al-B 0ti, a t -ti h Ad fi al _Is I ant. g0.
s7 Liltat tbid,.. 7 4-92.
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Islanr ditcraphau di dalumny{.5* 'fcrnpat dl rntnt kasus hukunr
nrurre ul, bagi para Iuclah$, mempengaruhi keputusan hukurn. llal
ini juga berlaku cli kalangan tokoh aliran fiqh lain. Di antara fuqah!
Shaf i, al-MAwardi, misalnya, menjelaskan bahwa seorang nruslim
yang membunuh seseorang yang kemudian diketahui adalah muslim
di der aLksfr secara tidak sengaja, tidak dikenakan diyah, melainkan
hanya kaffArah. Q.4192:92 yang menjadi dasarnya kemudian
dipahami dalarn pengertian bahwa memang "dAr al-kufr didasarkan

atas hukum kebolehan" (dAr al-kufr mawdfi'ah 'alA al-ibAhah).s')
Uraian status kasus-kasus hukum yang muncul dalam dua wilayah
seperti inilah yang mewarnai karya-karya awal siyar, seperti al-Radd
'alA Siyar al-AwzA'i Abt Ytrsuf d,an Kiteb aLSiyar al-FazAri, dan
masih mempengaruhi uraian jihAd dalam karya-karya fiqh
sr:s udahnya,

I)alarrr kasus scbuiiknya, yaitu ciiir ul-lsliln rnenjurJi di:r al-kuti',
fuqahA'Hanafiyah berbeda pendapat. Menurut Abtr Hanifah sendiri,

ada tiga standar, yaitu diterapkannya hukum non-muslim, bergabung

ke dAr al-kufr, dan tidak ada lagi penduiluk rnuslim atau dltinnti.
Akran tetapi, tlenurutnya, standar utama dalam
mcngkatcgorisasikan wilayah adalah standar kearlanan, bukan
penerapan hukum Islam. Suatu wilayah dikategori dAr al-IslAm jika
keamanan terjamin secara penuh bagi kaum muslim, dan hal ini
terwujud jika wilayah tersebut menjadi milik mereka.60 Dengan
demikian, standar ini tidak hanya muncul dari idealisasi penerapan

hukum Islam secara total, melainkan juga dari rasa terancam hidup
di tengah komunitas lain. Para fuqah|' awal umumnya merujuk ke

sejarah interaksi muslim-non-muslim generasi awal pada masa
Nabi yang diwarnai perang-perang. Dari uraian-uraian implikasi
kategorisasi wilayah ini dalam hukum dalam karya-karya awal
tentang siyar, tampak bahwa penerapan hukum mcnjadi standar

ital-Kiuiiul, AatJi'i' ti-Sanii'i', virl. 7, t30.
r'.A.trir ul-llasll al-lVliiwuxii, al-Itfixyi irl-K.ub.tr. vol. l4 {Boir:ut: Dll ll-l;ikr, r.th.j,

415.
i"'al.Kirsirni. tsadf i' al-Suni'i', vol. 7.I30,
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idcal yting lionrudian ingin ditr-rju. Iicdangkan, stundar kcanrirnan
hanya lltiurrlar rninimal.

ful.unculnyil dikutorni <lar al-Is!frm dan ddr al-kufr, scperti lialuya
pcnganuliran ayat-ayat tlamai, bertolak dari pcr:istirva /riiralr Nubi
clari lvlukkah ke Madinah, sepcrti tarnpalc jelirs tlari pcnjclasan al-
shili'i. Mcnurut Ibn Qayyinr al-Jawziyah (rv, 751 Il), tcnrpat hr-iah
Nabi (d.{r al-hijralfl, yaitu Madinab, lrada masa Nabi adalah dar ar-
ls/iinr, scbingga kctika penducluk sr"ratu rvilayah masuk Isllunn uegcri
tqrscbut rrrenjadi wilayah lslam.6t lbn llazm (w. 45(r II) rncrrgartakan,
"sctiap tcrnpat sclqin Madinah aclalalr tvilayah peraug" (thaghr, cllr
harb, naghz& -iihi(4.62 olcir karcna itu, stanctar dili<rtourisasi terse but
bukan sekildar kcaurirnln dan pcncl'apan hukunr lslaru, meluinlian
standar akidah sebagai r.lasarnya.

standar rlalam fiqh lanra ini rnasih diihuti bahkan oleh para

trrcmikir mor.lcrn, sepcrti r\bt al-A'li ul-il{arvcllrrli, .Abd al-I(arirn
ZayrlA', rla' 'Abcl al-Wahh0b Khalllf. Pailirhal, jika rujukan
scjarahnya adalah idealismc nasyaraltot Maclinalr, pcrjanjian
perdamaian yang menjadi dasar masyarakat ini, antara lain,
menyebutkan, "Sesungguhnya Yahudi Bani 'Awf adalah satu ummat
dengan orang-orang mukmin. Yahudi berhak menganut agama
mereka, begitu kaum muslim berhak menganut agama mereka". Di
samping itu, meskipun dLr al-IslLm semula berkaitan dengan
Madinah tempat hijrah kaum muslim awal, tidak berarti istilah yang
sama bisa diterapkan kepada setiap wilayah yang di dalam
diterapkan shariat Islam, karena perbedaan-perbedaan antara
Madinah dan wilayah lain.6l

Meski tokoh-tokoh Hanafi, seperti al-Sarakhsi, mendefinisikan
dar al-Islhm sebagai daerah kekuasaan muslim di mana mercka aman
di dalamnya dan al-KAsani menyebutkan dhinmi termasuk warga

6rf Lrq Qayyirn al=Juryziyalr, Altklitt tlhl it-Dhipurlal, rtul. l, atl. \'ibuf .r\hrriiid ul,
tsakri dan shdkir'l'awliq al-'A.rirrl (tseirut: Dir lbn Hrzur. ltanridi Ii al-Nashr'. lg91 M,l
1418 il).1{e.

'rllrn Ilaztr, at-Ntuhnttfi bi *l-Atltir,vol. ? (l]e:irut; Dir al.Fikr, t.rh.), 353.
":Falrrrri llulvuydi, fulurvi{inin, LiDhinmiy0n (Cairo: Dir.al-slrurirq, lg90 M/ l4l0

LI), t03-t05.
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nggitranya, staI)dar al:itJah yang diterapkiln tctup rnenyisilrlitn

rnereka, tlan wilayah tersebut tetap menjadi rnilik pemeluk Islam'

Al-Shaii'i pernah mcngatakan bahrva dunia ini pada dasarnya satu

wilayahsaja.Namun,kalangantokoh-tokohalirantiqhShAfl'i'cli
sampingclilrat-lstAmdanrJAral-harb'menambahkandAral''ahd
(wilayar, perjanjian damai)' di mana penduduknya yang

mengadakan perjan.lian damai harus membayar pajak (kharAi)'

Bahkan, Abtr Hanifah memasukkan d1lr a1-'ahd sebagai dat al-harb'

Dikotomiinisebenaml'abukannassshar,i,melainkanijfihedsebagai
hasil pembacaan para fuqahA'terhadap realitas yang sedang mereka

hadapi, dengan menganaloeikannya dengan idealisme masyarakat

Madinah.('a

Dikotomisasiwilal'ahiniberkaitaneratdenganduatipejihed.
Pertama, iihAd ad'alah sebuah upa]'a untuk mempertahankan dhr al'

Is,ldm yang clianggap telah teruujud' Para luqah|' mengidealisasikan

bertahannya sebuah u'ila)'ah' atau negara (sfafe) menttrut al-Bttti

darr Hanrirlullah, cli lnana ataS tiasar kcsamaan .iman Sccara ckskiusif

r.likuasai ('l;l.r pcuguasu nruslitrt tlan rlihuni olcll nliryoritas penr-iurir'rk

musliiil (kccuali iranl,a uotr-ntuslitll scbagai dltimrni dcngan jizyah)

scliinggatnct.ckuticlakhan-val)l9|asaatrrandari})era$aantcrancetlr.I
(rrrcskiukltranirritatnlliiksujcktil.ideoiogis),rnclainkartjugutuereka
lrir;a mcncrupltau hukurn [sliitlr secara t0tul, ilujr.rkan scjarahnyit

nrlulah ir.lcalisiisi rrras.varakat yang dibangul] oluhNabi di ]t'ladinah

yurrg discbr-rt olclr I.Iarlidull.rlr scbagai ncgura-kotu (uil;z-5131";.c5

Masyirrukat ini dianggrrp scbagai tnanitcstasi <lafi ktrnscp al-Qur'an

tcn,tang "uras.varukut tcrhrai[."' (kltayt'ulunra&) yllng i]ern{ii rlirtUuli

'ulbid", 106- l0l{.
,,51\,Julrir[rrrra..l llanrirJrrllalr, ,&.liisllrrl C|fiduct Qf'stills,65. tstiluh itri tanrpak b0rtr'rlak

darikcirrginarrttrrtuktrtcngatakanbahwapLaktiklrerrnasyarakutataulretncgaraNabi
sudah modern, bahkan untuk ukuran sekarang sekalipun. Namun, jika ingin ttrembangttn

konsep hukunr internasional dengan bertolak rjari literaturJiteratur liqh dengan nrerujuk

praktik awal ini. terutama karya al-Sarakhsi (yang dianggap pioner)' konteks ideologis

p.rurturun fiqh seperti ini menjadikan apa yang disebut hukun internasional tersebut

iiduk r"p.nohnya kompatibel uniuk ukuran sekarang (keadilan' kebebasan beragama' hak

perlindungan jiwa, dsb.).
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olel,t al.SlrAfi'i dan al-Sarukhsi scbagai clasar "-filos<_r1is,, kcrvajibanjihed' di mana segala bentuk kemungkaran, aparagi shr* sebagai
pangkalnya, bisa dibasmi (e.3/s9:llO;.ra Idealisasi semacam ini
memunculkan jihAd sebagai upaya mempertahankan wilayah agartetap menjadi d6r ar-Isr6nt. Meski demikian, tipe jihad ini akan
memunoulkan konflik perebutan klaim paling berhak dalarn proses
sejarah penaklukan wilayah.

Kedua, jih6d adalah sebuah upaya untuk mewujudka n dAr al_Isl6m dari dar ar-kufr.Idealisasi mewujudkan sesuatu yang tidak
ada menjadi ada ini menyebabkan jihild sebagai ekspansi, perang
ofensif, atau perang idealistik. rih6d tid,akhanya berkaitan dengan
mempertahankan dar at-Isr6m, seperti diklasifikasikan oreh ar-Nawawi di atas, merainkan juga merub ah dar ar-kufr menjadi daral-Isl6m. Dalam hal ini, jihed untuk menguasai wilayah menjadi
sarana islamisasi dengan kekerasan (da,wah qahriyah) yang
dijustifikasi dengan penganurir an ayat-ayat damai dengan ayatpedang' Dalam konsep fiqh, dar ar-Isram memang bisa dan legal
diwujudkan clengan penaklukan bersenjata. Inilah salah satu alasan
yang bisa menjelaskan mengapa ada trend di kalangan fi.rgarrd, untuknrerujuk Q.2/87:r93 tlaram kronologi lcgislasi perang. Ar-shafi,i
rnerujuknya sebagai penganulir (n6sikh) ayat-ayat perang defensif
pada f'ase ke'3, ar-sarakhsi merujuknya bersama e.9i rl3:5 pacla
fase ke-3 (akhir), d.an al-Zayla,i merujuknya setelah e.9/ll3:5 pada
fase ke-4' Har itu karena ayat ini tampak dianggap berisi idearitas,yaitu perintah perang hingga tidak ada slrirk, untuk membentuk
sebuah wilayah eksklusif yang dihuni oleh kaum muslim.
Sedangkan, fuqaha'lain memahami bahwa idearitas tersebut termuat
dalam berbagai ayat perintah perang, baik terhadap orang_orang
mushrik maupun Ahl al_Kit6b.

""al-shili'i, Ahktim ar'eur'dn, vor. 2,3-7;iden, ar-[Jrttnr,vor. 2 (Bcirut: Dirr ar_Fikr,l9{]0)' 167'16*; ar"sarakhri. ar-Nfabs0t,vor. io,.J. rnuti, vut y,,tttin al,Mays (tseirur:DAr al-ltikr, 21100), 3,4 (kitib al-siyar)
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2 ' Al'A'mr bt ar'Ma'rf,f wa al-Nahy 'an al-Munkan Kontrol
Sistem Politik

Konsep ini memang muncul dari pemahaman terhadap sejurnlah
a.yat al-Qur'an.6' IJarrkun, ar-srril{'i'i r'cnjadikan'ya sebagui
karuktcristik umat Islilm sebagai ,,urnat tcrbttik" (3/t1g;l l0) yrltg
juga licrkaraktcr "keras tgrrraelap orang-orirns kafir" (ashidcri, ,ara
al' ku t firl. s asarar uta'rarya adarair m*mb$r,antas kekururarr (kurD,
karEr:a clianggap sebagai suruber scgala bcntuk ken:ungl<aran
(ruunkar).,i8 Al-sarakhsi mengatakan scbagai bcrikut:

Adapun penjelasan tentang cara berinteraksi dengan orang_
orang mushrik, kami katakan, ..yang menjadi kewajiban adalah
mengajak mereka ke agama (Islam) dan memerangi orang_orang
yang menolak ajakan di antara mereka, karena sifat umat ini dalam
kitab-kitab suci yang telah diturunkan adarah menyuruh melakukan
yang ma'rttf dan mencegah yang munkar, Dengan sifat ini, mereka
merupakan umat terbaik di antara umat-umat yang lain. Allah ta,ala
berfirman, 'Kalian adalah umat terbaik yang dilahirkan untuk
manusia' (Q.3/89:ll0). pangkal dari hal yang ma,r,f adalah
keimanan dengan Allah ta,Ald. Oleh karena itu, setiap orang yang
beriman berkewajiban menjadi penganjur dan pengajak untuk
melakukan yang ma'rfiftersebut. Sedangkan, pangkal dari hal yang
munkar adalah shirk, yang merupakan kebodohan dan pengingkaran
terbesar, karena di daramnya terkandung pengingkaran kebenaran
tanpa tgwlL olch karena itu, sctiap orang yang beriman berker.vajiban
mcncegahnya sesuai kemampuan yang <lirnilikiny6.',n,,

('TLilraI 
rrrisalnya e.9/t t3:71. I l2; e.3/ti9: 104; e.?i39:t 57; e .72/l0t:4t; e.3l157:17.o{Kata "'lullksrl'se'rura [ren'ukua scsu'lu sesustu yung ter,ri'tus <Ii rrari ya'g

sebelumnya tidak tergambarkan, sehingga bagian dari ketidaktahuan. Kata ben.akna
sesuau yang dianggap buruk oleh akal atau agarna. sebariknya, nra'r,fsernula bermakna
sesuatuyangdiketahuidenganperenungan,karenadiarnbildarikata 

nta,ifah.sesuatu
yang nilai kebaikan diketahui dengan akal atau agarna disebut nta,rfif.Lihatal_RAghib al_IsfahAni, al-Mufradat fi Gharib ar-eugan, ed. Muhanmad Sayyid Kayrini (cairo: Dir ar-Ma'rifah, t.th), 331, 505.

6eal-Sarakhsi. al-Mabs0t.vol. 10. 2.
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Konscp ini tidak ha'yu rnc'jadi r.rasilr kr.rn(ror srsial (social
contrctl) keberagamaan masyarakat, melainka' juga kontrol terrracrap
sistem politik yang ada. Oleh karena itu, konsep ini tidak terpisah
clari konsep dilr al-IslAm dan dkr al_harb, karena tujuan keduanya
adalah sama, yaitu tegaknya hukum Islam yang dianggap hanya
mungkin melalui sistem poritik yang ada, atau bahkan bentuk
negara.

Jika konsep ini diproyeksikan untuk membasmi kufr, itu artinya
bahwa konsep ini menyentuh tidak hanya fiqh, melainkan juga
teologi (kalAm), Menurut al_iii 1w. 756 H/ 1355 M), seorang tokoh
Ash'ariyah, kecuali Shi,ah RAfidah, semua teolog Islam menganggap
al-amr bi al-ma'rfif wa ar-nahy 'an ar-munkar sebagai kewajiban
kolektif (fardu kifAyah). Hanya saja, menurut Ahr ar-sunnah,
ktrususnya Ash'ariyah, kewajiban tersebrrt ,Jidasarkan atas wahyu,
tapi hanya isu f'ur0'. sedangkan, menllrut Mu'tazilah, kewajiban
tersebut didasarkan pertirnbangan rasio dan dianggap sebagai isu
us0l. Al"fi seneliri bcrpcnrlapat bahwa status lrukumnya tergantung
tnatcr i pcr$oalan yang ciiarrjur'lian atau clilarallg.i,) Akan tetapi,
pcrLreclaan pcndapat ini tirJali berrkibat melernahuya siliap tcrliaclap
orang-orang kafir, lrarcnil di antora bentuk rnwktr acjrrlah tulj: Dari
perspcktif licih, al-Qarafi (Mauki) clalam Anuvir- ar-Lturaq iuga mcrinci
status hukurnnya, tapi ia mengaitkannya dengan perlawanan
terhaclap penguasa tiran yang tlisebut sebagai jihAd paling utama.
Menurutnya, Nabi tidak membatasi hal yang dirawan berkaitan
dengan persoalan fur$ atau usttr.it Itu artinya bahwa jihad sebagai
penerapan konsep ini juga dianggap sebagai jiltAd paling utama jika
hal yang dilawan adarah kufr penguasa. Menurut sebagian tokoh
aliran fiqh ShAf i, meninggalkan kewajiban ini adarah dosa besar,
bahkan, menurut Ahmad bin Hanbal, adalah kekufuran (kufr).12
Menurut Ibn 'Aqil, seorang Hanbali, kewajiban ini menjacli bagian
dari ketentuan-ketentuan pada agama-agama paling rnendasar
%

7,A,dud ar"Drn al-i1t, xitaa aLMawaqir)vo|. 3 (Beirut: Dir aLJir, rg97),645.TrShihab al-Din al-earAfi, AnwAr at-tsurirq fr AnwA, al-FurLq,vol. 8, 439.72Abd al'Rahrnan bin Muha'rmad bin bin .Urnar BA'a rawi, tsighyat ar-Mustarshidi,(Bcirut; Dir al.trikr, t.lh), 53j.
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(r.1arv;i'itl ul-uclyAn), karcna rncnjatli rnisi yung *liernbun oleh parir

ras u1.71

3. trIiJrah: Tranuformasi Keagaruaea dan Polltik
Hijrah (berangkat, keluar, ernigrasi, imigrasi, atau ekscldus)74

sering dikartkan dengan peristiwa monumental berpindahnya Nabi
dan para sahabat dari Makkah ke Yathrib (Madinah) pada tahun I
Hl 622 M. Para fuqah|' umumnya, sebagaimana dipetakan dalam

kronologi legislasi perang, menjadikan hijrah ini sebagai peristiwa

monumental bagi perubahan strategi dakwah Nabi dari persuasif

ke represif. Peristiwa ini sering menjadi titik-tolak dalam perumusan

berbagai rumusan fiqh, terutama tentang jihAd.

Kamus kosa-kata al-Qur'an yang bisa dianggap sebagai kamus

awal, al-Mufrad\t fi Gharib al-Qur'An, yang ditulis oleh Rdghib al-

Isfahdni (w. 502 H) sudah memuat pemaknaan politis ini.
Menurutnya, meski secara kebahasaan, hijrah adalah menjauhi

sesuatu, baik dari fisik, ucapan, maupun hati (Q.4192:34, Q.25142:3{J,

Q.73103: 10, Q.20/45:46, Q.74104:5), pengertiannya yang jelas

(zfrhir) dari perggunaan turunan kata tersebut dalarn beberapa ayat

(Q.2lS7:30S, Q.59/101:8, Q.4i92:ti9,100) adalah "kelttar dari clAr

al"kutr ks dir ;rl-imln", vaitu scpcrti hiirah dari Makkah ke

Mudinah.Ts

IIijrah rliunggap nrcrupakan licrvi.rjiban, ulerkipuu tttilsilt
tlipenJcbatkau clalarn hul licrvajiban individr"rul (/art/u '45'rr) scpaulung

nrusu (dikernukaliau olch Sa"irl iLrn ul-Musayylb), hanyu padu nu,ill

Islam kctika tcrjadi llerang (discbutltan ulch ul-lvlas'trdi), atart

kcwaji ban kolekti f ( /irrdu ki ffu alt) uetragaitnuna um ullutya diyakini

olelr part fur1tlt4.76 ltrgumon yirng scriuS tlijarlikatr rujulian
kcwajiban hijrch terscbut udalah:

7''Scbagairuana dikutip dulaur lbr N{uflih ul-Mnqdisi, Klfiib al-Fur0', vol. 3. eil.
'.,\bdutlih bin 'Abd al-Muhsil a[-Turki (l]eirut: Myussasat al-Risilalr,2003 N'Il 1424 l'l),
I 80.

7aJ. Milton Cowan (ed.), Hans Wehr. ADictionaty of Modern Written Arabic (lthaca:

Spoken Languange Services, lnc., 1976), 1019.
?5 al-Righ i b al-ls fahdni, al - M u fi'adAt fi C h arib al -Q ur' 6n, 53 6 -5 37 .

76al-Nawawi, al-Majmt', vol.2l, I 16.
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a. Q,tI/{}2: 9"1

.9c,strngguft nya (trang-orang yang dir,vatat kan malai kat
tlalam kaadaan menganiaya cliri sencliri, (kepacla mereka)
malaikat bertanya, "Daram keadaan bagaimana karian ini"
Mereka menjawab, *Kami adalah orang-orang yang
tertindas di muka bumi (Makkah)." para maraikat berkata,
"Bukankah bumi Allah itu luas, sehingga kamu dapat
bcfuijrah ks ,rlana" Orang-orang itu tt:iltl)ittnyit aclalalt
ttctaka Jahannant, tlun .Iahannau itu sclsuruk_bw.uk tcmpat
kembtrli.

lvlcnurut ul-Tubari, uyat irri bcrkaita' crungan ora'B-orarg
musliur Makkah yang tidak rnar"r l:crhijruh bersar,a r.rabi,
sctlangkan merct(a $anggurr. Mcr,cka kEmurJiiln ditindas dau
dipaksa olch 

'rarg-orang 
karlr' untuk ikut bqrsarna nrcrcka pergi

kc perrlng l3adr. Akirirnya, di antara mcreka ada ya'g terbu'uh
dtrlanr pcrang itn.7? Ayat ini menrang luclnuilt {alita scjarah yang
kenrLrdiau pada masa sesutlahnya ure'runcurkau illasarl ..pcrasann

1eranc.nl", sebagair'*nir crikcn:ukaka' Abir Ilanifbrr, yang r'asih
r.rcwa'nai perulnusall ficlh tentang eJiu. at-Isrinr deur d6r al-ltarb,
sehinggu monrunculkan doktrin hijrqh.

b. lladith Nabi:
Aku berlcpas rliti clari setiup tntulim yang finggal di bngalt
prlng-aritng mushrj k. rd

I-ludith,r'ni, r'cnul'at t:ttiirt al-llukrr0r:i, adalah,tursar.7e
Kontelrsnya berkajtarr rlengan atlanya sckelonrpoli musljm yang

77al-'falrurf, 
"/drni',t-Bayin,vor. 9, ed. Ahrnad IVlurra,,rutislrikir(Bcirul: r\rrr,ussusar

al-liisilah.2000), t00-t I t.
rrl,ilrat' irutara lai,, ar-fabari'i, ar-A4u'jam ar-Kabir; vur.2, cd. Frurxri bi' .Abd 

ar-l\4ajirl (lvlosul: Mirkrubar ul-,Uliun ruo al-l"tikarrr, lggJM/1404il), 203 (nun:or 22(r4,
22(t5); Abtr Diwird, sunan Abi oiwiirl, vor. 2 1[Jcirut: Dir ar-Kitib ar-,Arabi, t.rh.), 349(nornor 2647); al-Tirmidhi. sunan al-Tirrnidhi,vol. 4, ed. Ahnrad Muharnmad shikir(Beirut: Ddr lhy$ al'Turith ar-'Arabi, t.th.), r55. Menurut keterangan Ibn Hajar ar-'Asqaldni, al-Bukhfiri rnenfaryii bahwa hadith ini ntursal.

. -TeSebagairnana 
dikutip oreh Ibn Hajar ar-'Asqar6ni, Burttgh ar-Marint ntin Adiilat ar_

Ihk?!,ed.KhalidbinDayfulrihar-Sarihi(Beirut:Mu.assasatar-Risdrah, 1003'rvi/ r424
H), 371.
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u){ilnintit pcrlindultgrun liepada l}ani Khath'ilnl. Ketiku Nabi

mengirim pasukan perang (sariyah) ke suku ini, sekelompok

muslim tersebut meminta perlindungan dengan sujud. Namun,

perang yang dengan cepat berkecamuk menyebabkan sebagian

kaum muslim tersebut terbunuh secara tidak sengaja oleh

pasukan muslim yang menyerang.r" Dengan dua argumen yang

meski konteksnya spesifik ini, para t'uqahA- rnengangkat kasus

sejarah yang kondisional ini dan tidak selalu berlaku sekarang

ke tingkat normatif dengan memberlakukannya pada semua

keadaan muslim di negeri non-muslim'

Secara kronologis, menurut al-ShAf i, legislasi kewajiban hiirah

d,ari dAr shirkke dar al-Islam melalui tiga fase: (1) dilarang ketika

kondisi kaum muslim masih lemah; (2) dibolehkan sebagai jalan

keluar (Q.4192:100) dengan hijrah ke Ethiopia, lalu ke Yathrib, dan

sebagian mereka masih dibolehkan tinggal di Makkah; (3)

diwajibkan setelah iihed (perang) dibolehkan (Q'59/l0l:8, Q.9i

ll3:100, Q.241102:22). Jadi, hijrah, menurutnya, adalah salah satu

dari bentuk 'Jih\d" (ahad al--iihAdayn) sebelum jihkd sebagai perang

otbnsif dibolehkan.sr Karena konteks historis adanya penindasan

yang melatarbclakangi kebolehannya, hijrah, menurutnya, hanya

wa-jib bagi muslim yang tertindas di d,6r shirk sedangkan ia n)ampu

$$rhijrah.uz Dalgrn hal kqbolehan untuk bcrhijrah atau tidak' al-

Shaf i r:rerujuk faktu bahwa ll"Abbos biu 'Abtl al-Mutallib, sels:lalt

prasrrli lslut11, tilggal di Mokkah tiatt n:clyuruh pirra prirjuritnya

untult mcngatukan kcpacla orang yang mttsuk Islanr, ""lika kalian

berhijrah, ltulian nicmiliki |ak yang jugo dinr!liki oluh n:igratr rnuslim

(muhajirin), dan jika kalian bcrtahan, kalian sepcrti orang-offlng

Arab lain."Nr Menurul al-Sarakhsi, lilril hanya rvajitr scbclurn fhflt

Iv{ukkah (16 hijrah bp'<l al-fatlt), kalcna kepentingan pc{uungan

IsIam.8{

'"rl-Ltayltatli, a1-5urrarr al.Kubrf,. vol.6, 130'l3l (rrotrror l69l I' 16912' 165 l3)'
E'tl-Slrill'i, AItkQrn al-Qur'iu, vol' ?, 3-71 irjcnt, Kifi0 r/ 'Unrrn,val' 2' I fiH- I 69'
ffid-Slrrlf i, Kitib al-Uunl vol.3, l6t'170.
Nlt,id., 170.
{l irl*Surakhsi. al-iVsbsti(, rrul. 5, 6.
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Meski rle*ikian, al-Mrwarcri 1rv.450IV r05g M) cra'al-Narvawi
(w. 676 [I) dari alira' {iqh shaii'i berupaya urcngurai pcrsoaran i'i
dengan membedakan tiga keadaan. pertama, hijrah menjadi wajib
dalam keadaan tertindas seperti kasus yang disebut terakhir ini.
Kedua' hijrah menjadi sunnat daram kasus seperti al-,Abbas bin'Abd al-Mutallib. Ketiga, hijrah rrenjadi keringanan jika yang
bersangkutan tidak mampu melakukannya.rs Meski persoalan
tersebut telah diuraikan seperti ini, mayoritas fuqahQ tetap
menganggap bahwa hijrah dari d6r ar-kufrke dar ar-Isrant adalah
merupakan kewajiban, terutama bagi seorang muslim yang mampu
berlrijrah dan tidak mampu ,.menunjukkan 

agamanya,, 1izhe, uL
din, istilah mengacu ke e.9/113:33) di dAr al_kufr, atau orang yang
mampu menunjukkan kebenaran di d6r al_Isllm, tapi tidak
rfl$ndafiat uambutan.u! llenjelasan tiga kuiii.iaan tor,scbut juga
dikcruukrk'[ olch ib* eudt'rah (rla'buri) iruram ar-NIugrtni.
I3ulrkan, ia mengemukakan hadith yilug rxcryatirkan birhr.r,a hi-irtrt
udaluh brrgiarr dari sgi1111i1 da' ltarcnarrya tidak uka' dihcutikan
selama jihed dilakukan.*7 Acla pcndapat yang berkembang,
sebagaimuqa dikutitrr Shekh ,Ulayslr (rv. 1299 tll ISS? M), bahu,a
ot'ullg ylnli- milmpu bcrhijrah, tilpi rirJuk n:elilkukqnnya, boltlr
rlibunulr, karcna dikharvatirlian iu akan bcrgalrung ticngar.r orang_
urang kulir untuli mencraugi kiluru muslirn.x'

I)afi uruian di atus, kita bisa rncnurik dua arus urantu alirsan
Ircwujilran lijrah, yaitu keauraunn jir.va clnp pencrapan Sukum Islanr.
Dcngau ulasan pcrfauril, Itijralt rnenjncli atratcgi pcnyclanratan diri,

"ul-lvliwardi, il-ltitwi al-Katrir; vol. l,l,310; al-Nawa\.vi, at-tv{4jtufr,vol.2l, I l5-
I r6,

Enal'shi'iei, 
ur-Nlnbadhrtbab ri Fiqb i1r-rrniiut at-sttili,i,vor. 2 lBeirrr: Diir rr_Fikr,t 'lh'),226'227;Zakariyr ar-,,\rrsari, .,tsrrri:r!A tattitib, vor.4,204; ut-nifi, i, ar-,Aziz iihar!.tal-Wajiz,vctl.2,464.

87ltru qu,li,troU , al-N.f ugltni. vol. 13, 150.152.
"lu ulrarrrrrrud bin A,hulatt biu rr,rrrha,,rruacl ,uruyslr, 

F:trb ar-,An ar-N{ilik ri ar-Fanvrt'al, Madrilrab ar-rnfim Mitik, vor. r (r3eir,ur: DAr ar-Fikr., t.rh.), 375. Ketika rcrjadiperrrberontakan Arabi pasha, ia dicurigai rnelakukan aktivitas poritik r'ernbahayakan,
sehingga ia ditangkap daram keudaan sukit, ralu di rnasukkan ke rumah satit p.fu.u, aunmeninggal di sana.
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l,iurcnl mcailofi Sdilrnyf adalab bahwa piltla masa Nabi kautn

muslim mcm[ rtrmrr rtau dipaksa oleh keadaan (penindasan)

untuk migran"f ScC@eq dengan alasan kedua, Itiiruh rnenjadi

strategi menqin i&ltisnc penerapan hukum Islam secara total'

Sebagaimana dilsudcrhr, para fuqah6' umumnya mengidealisasi-

kan dlr at-IcL kII[* fugan "perasaan terancam" sebagai alasan

pertama, lccamrnn srngguhnya dianggap terwujud hanya pada

wilayah cL*kltrn{ nnr. }rlmrn, para tuqalti' juga merrgidealisasikan

It#rierlprir huirrrru lrranir y;r$g tct\l:ujrr-* ji4+ sirrtctir puiitik iiun

fenrluduknya .liikrt rrlcb kcsantaan i'tatt. Dalarn ko'tcks seperti

inl, hijrahti&t llEr dom6gry scbagai sckar"lar strategi petryclainatatn

cJiri, mclaintru rchegai stratcgi mewujtrilkun sebuah tatatla$

kcegarnaan dm prtitrL tsluur yang dianggnp bisa nrenjatnin

pgncrupan hst|lm rdtD $c{ara rotal clalatn bcntule nagar4 Islarn'

I.Iijrahdiider"{ifl[rtanuebagaititili.tolakperubalranurrtuk
mcntransfornritn r51Es! total kcbidupau heaganraan dan politik'

lttr artinya b*'r.o qlrrr b*ilt sekadar suatu pedstirva scjaralr binsa

paclu mata !*abi. tlpr bcrubah menjadi konsep fiqh yang

diproycksikm hc mee yrng akan datang' Oleh karena itu' rvajar

lralrwa hurifr r.h!* tqru masitl rlianggap setragai kewajiiran biasa,

nrelainkan jrryn ruruEd kmrajibau yang setaru dengatr iiltid yang

bersifat pcrlon
Dalam hodctt trmcfurmasi sistem kragitmaan iluu politik'

ttijrab ti.lek tcrpr* dri .litirl sebagaimana tcrganrbar jelas dari

p"n.,*t".*el.sh!8'ilcutangkronologilcgislasi,Ilijrahtlcririrrgan
,l*rr*un rraoo|ryr r -tr"i iihed. Penerapan jihftcl mcr.rjarli rnungkin

setelirh kar.m ndin hiirah ke Maclinah rjan nrernhcntuk ucbuah

konrunitas bru yug tHrliliki kekuatau tanclilgan bagi konrunitas

lain. Meskrprn rl-shifi'i mengataltan bali+va hiirah 111{"njndi

kewajibanharyarlalukea<laalrtertinclss,llasanpcr0ng(kuli)
menunjuktrr r,eglril kuut bahrva tujr.ran firral 4ari pcrjuangau

eLihd Q,!A||o!}|[ Bndingkan dcngan Ka-rrril salirnruh E,l-Diqs. AyAt a1-Jinil'

Dirirsalt,l&gfilqa w Tfuittiyatr wa llayiniyab (Kuq'ait: Diu irbllaye n' $77 Nli

1392 ll).1116
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irrrrjang ltijrah dan jihid sesungguhnya adirlah tcrbentuknya
komunitas yang onggota-anggota seiman. Ketika al-Righirr ar-
IsfahAni mendefinisikan hijrah sebagai,.keluar dari dar ar-kufrke
dAr al'iman", itu artinya bahwa hijrah bukan sekadar perpindahan
fisik' melainkan melakukan perubahan atau transformasi sistem
keagamaan dan poritik, karena hijrah esensinya aclalah ..membuat
jatak rla4 mengf inclari musuh" (r1us.4'arna t ar-ghayt, wamutirakatull). vtt

T---I lrr'.0-f
I Pclaksanaon Hijrah I+

I
I

I

+

0Ar al-lrl*Bl

'"rl-lligh ib al-ls lirberri, a t -M u fi.ad it ti e tt ari b a l - e ur.rin, 536,5l 7.

Skenra 7:
Intcrrelasi Ilenganuliran Ayat-ayat I)anrai clcngan

Iihicl dan l(onscp_konscp .l.crkait

Hijrah
Translornrasi Keagamaln,polillk

Ponerapan ljukum lslam
(Tuj[en Akhtr)
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BAts VI
PENUTUF

A. Kesimpulan
l)ari pernbahasun yang dikcltruliakan putla trab-bab

sebelumnya, dapat ditarik kesimpuian sebagai berikut'

1. Keberadaan dan status keberlakuan ayat pedang'

Istilah "ayat pedang" (Ayat al'sayt) muncul pada abad ke-4 H

dalam riwayat dari Sufyan bin 'Uyaynah (w 198 H), sebagaimana

dikutip oleh Ibn Abi Hatim al-RAzi (w.327 H), berkaitan dengan

pernyataan 'Ali bin Abi Talib bahwa Nabi Muhammad saw. diutus

dengan pedang. Misi ini dikaitkan dengan Q'9/113:5 yang berisi

perintah membunuh orang-orang mushrik. Meski istilah ini muncul,

di kalangan para ulama secara kontroversial muncul istilah-istilah

lain, yaitu ..pada surat BarAah" (li BarQah), ayat al-qital, ayat al-

jizyah, Ayat a\-ghilzah, dan "perintah perang" (al-amr bi al-c1itaL).

Ibn Kathir adalah tokoh yang paling berp.eran dalam perumusan

.,misi empat pedang" sebagai misi kenabian untuk memerangi

orarlg-orang tnushrik, Ahl al-Kit6b, para munafik, dan pcmberontak

lbughitl:t).
A.dil cmput pclrclapat yalng bcrlicnr[rilng tetrtang stattu$

kcberlakuag (iDlrir1 ltau ra,rkft) ayut peditpg, khususnya Q.9i ll3:5,

yaitu: (l) bahwa ayut tcrsebut nlengauulir (nislklt) bebcrapa ayat

l0in sccuru sckaligus yur:g jun:lahnya {ipcrsclisihkan, (2) ayut

tcrscbtrt tcranulil' (rlansriklt) sccara intcrnill i:lyat, y1itu h.lgiiul uwal

ayat yang berisi pcrintah rnembunuh orang-otang ntushrik dianulir
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oleh bagian akhir ayat yang berisi tawaran keamanan dengan syarat
tobat, mendirikan stralat, dan nrembayar zakat; (3) ayat tersebut
teranulir derrgan suatu Hyflt lain yarrg juga masih cripertiebatkan,
yaitu Q.9/113:6, e.9/l 13:29, atau e.47/95:4; (4) ayat tersebut tetap
berlaku (muhkam), tidak menganulir atau teranulir. pendapat
tentang penganuliran secara luar biasa ('ajib ar-naskrl) terhadap ayat-
ayat damai yang semula berawal dari riwayat penafsiran ,Ali bin
Abi Talib berkembang secara komunal yang kemudian memicu
klaim penganuliran secara dramatis terhadap ayat-ayat damai.

2 ' Faktor-faktor penyebab terjadinya kontroversi
penganuliran ayat-ayat damai dengan ayat pedang.

Faktor-faktor yang menentukan munculnya penilapat tentang
penganuliran tersebut adalah sebagai berikut. pertarna, penerapan
nretode ta'wfl' Penganuriran tersebut muncul scsara semantik
bertolak darl penyimpulan rlari mskna ungkapan (_ntantfrq) ke makna
yang dipalra'ri di balik ungkapan (nta[h[nnJ sq)c]ara konotatif yang
dipcngarulri olclr subjcktivitas ratar bcraliang ariran, pora pikir,
k'*disi llsikolugis, sosiologis, maupl*l historisloritis, Irara pcnr.rris
jugir me'ghadapi pcrsoirlarr gcrak rtrakra ru:tar. yang purtikurar dau
univcrsal utau &u,l/i dan juz,i. Secara kcliru, rn*roka mcnarjk I,e$an
+yat yang si{atnya universal nrenjar.li par:tikurar dari scnrpit. utau
scbalik'ya. ltroblenr i*i clipersurit crc'gan pcnggunailn *roritas
(sullah) rirvayat s(:cara tidalr valiil dan pcngnelopsiln peridapat tokoh
sccafa ticlak rasiorraLr. llenggunilan metode ta'wil pcnganurir'r
bc'kcccnderlrrgiln baraki siyitsi (geraka' tlarr politik), yaitn
lrcnguatan "Islunr politis" (al-lslfrrn al-siyirsf) ya'g rnengidsalisasikan
perjuang*p Islanr rnclarui p'liti[, kcpcnti,gan untuk
membangkirkan sema,gut akfivisme u'rat Islam yang ketika itu
berhadapan dengan kon{eks porflllg, clru keinginan urcnycbarkan
lslarn $esa'a represitr'yang clipicu ol*-h kontcks h'bungan Israur-
Kristen yang nensgang selamir pcrang Salib, ya'g mcmu'cak patla
kcir:ginan bahrva per:rng harus bersifat nrutrah (perang oltnsif
maupun perang dotbnsi{).

Kcdua, f'aktor-taktor idcologis, baik clolctrin teologi, riqh,
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rnauilLlt t aslrvwut, Para ,tl] ulls.sfi. mctrgaj ukail arglunelt pcnganuli ran

dari pan<larigan teologi yaitg tarr)pak eltsklusif, scircrti keyaltinan

bahwa scnlLla ot'ang lialir ltarus dipcrangi, tcrlcpas t{ari alasan-illasan

yang lncurbt;lcltkan pct'illlg, karcna ,ku/i- diyahini hanya satu.icnis

(ut-kutt' nt!IIrtlt w'iltirlalt). Ilantlangan ini {ipcrpitrah dcngan

eksklusiyisnrc I'iqh, sspcrti litcralisnrs dalarn usill al-l'iqh, rlan

ctisklnsi vismc t itslwwul', scpcl't i dr.rktril ti"tsawrvLtf s90ili'a kclirU

tentang "rnuriru" silat "fuhan (takhalluq bi ul;ltlitcl Allilt),lcrutaua
silirt kcrnahapcrhasaillt, yilllg dijadiliiin clasar rujukau lichartt$an

sclalu bcrsikap hct'iis lerhaclap oraug-orang ilafit'.

Kctiga, kouteks sosjo-iristoli; dan politis' ilangkuiau pcrarlg

Salib telah nrclitggalkan sitrdt:oui yang kr-rat tjalatn kesitdatan unrat

Islam kctika itu. Pcrang ini tidak ltatnyii lllcmperlgarirfti siluusj

$kenonri, susial, dan pr.rlitik Islittn, ttrclainknu juga tncmpetrgaruhi

kuut arah llcmbcnlukan ilrnu licislaruan, tCrutitmit taliir. Dari scgi

ilelitn inlclcktual, dturia lslattr dipcngrrtlhi [<uat olch otoritas salaf

(su/tar ;tl-salaI) claru petrgttalan liclh polilik (l'iql: al-siyJ,sah).

Perken:bungarr liqh al's i,v is ah sartgat tlipcng+rulti oich dotritrasi

kcpatultan sccara t i dali propot'siotlal lerhadalr pralitik-proliti k
gcger-asi tcrclairulu yang scbagiarrnl,it ltarrya cksperctncu scjarah,

r.ltlnull dinoruratiyisasi. OlcI Liare tril itu, pcltganuliran ;lyat-ayilt

{anrai liiia[i bar-iya beLtnuutan alitsatr doktrinal agauriJ, ntelainkan

mcmbaur dcngau kontcks polttis ke1:atublu keparla pettgua$[.

3. Pe ngaruh penganuliran ayat-ayat damai dengan ayat

pedang terhadap perumussn tiqb iihfrd.
Penganuliran avat-ayat damai tersebut berpengaruh secara

signifikan terhadap perumusan fiqh jihAd. Pertama, di samping istilah

ayat pedang dan klalm penganuliran, kronologi legislasi iihhd juga

diadopsi oleh kalang an fuqahA' . Kronologi memiliki asumsi yang

membenarkan "logika kekuatan", yaitu bahwa ayat-ayal damai

hanya berlaku ketika di ivlakkah kaum muslim merupakan minoritas,

sedangkan ketlka di Madinah, di mana kaum muslim memiliki
kekuatan politik. perang dianggap sebagai jalan satu-satunya dan

final dalam menf ikapi non-muslim.
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Kcrlua, pgrulnlrsiu' jihitcr sebagai kewitjiban pe*llancn rringga
hari kiamat, yang harus tiilaksanaka' setidaknya sekali setahun.
Hal itu karena penganuliran ayat-ayat damai dengan ayat pedang
dianggap menjadi tanda sikap final kaum musrim terhadap non-
muslim di setiap keadaan. Dengan penganuliran tersebut , jirtad
sebagai perang menumpas orang-orang kafir tidak hanya dianggap
sebagai kewajiban sarana (fardiyat ar-wasa'i,r), melainkan sebagai
t r"rj uarr (I ttrtlfyat al -nt aqls i tll.

Kctiga, pqfumil":ian iiltAd scbagai media yang sah untuk
pcnycbara' Isla* dcngan kekerasan (rra'vah qahriyah). r-Iar ini
menjudi putokan, terutanra rJi kalangan uslfiytn Strirli'iyah, dalam
menjelaskan rincian-rincian fiqh tentang jil1ed. Konsep hijrah, ar-
amr bi al-ma'rfif wa al-nahy 'an ar-munkar, dan dar ar-Isr6m-dar ar-
kufr adalah tiga konsep yang semuanya dalam sistemTrh6d bertujuan
sama, yaitu penerapan hukum Islam secara total. Untuk tercapainya
hal ini, diidealisasikan terbentuknya "wilayah Islam" (dar al-Islknt).
Dalam konteks itu, setiap muslim diperintahkan melakukan kontrol
terhadap sistem politik yang ada. Jika suatu sistem politik dianggap
tidak sesuai dengan Islam, seorang muslim harus melakukan hijrah,
yaitu transformasi keagamaan dan politik.

Penganuliran tersebut berpengaruh besar dalam perumusan fiqh
jiltad yang lalu secara keliru memberikan justifikasi kekerasan
terhadap non-muslim yang tidak bersalah, tidak atas dasar alasan-
alasan perang yang ttibenarkan oleh al-eur,an.

B. Irnplikasi Teoretik
Temuan-temuan clalirm penclitian ini, tedrariap nrralisis wilcana

kritis (cnfical discourse anarysis) T., u' A. van Dijk, bcri'rprikasi
dua hal. Pertarna, teori ini bisa rrenunjukkan bagaimana penafsiran
sebagai wacana terhadap ayat-ayat al-eur'an dikondrsiran oleh
kognisi masyarakat (socio-cognitive). Terdapat kaitan erat anrara
wacana, kognisi' dan masyarakat ketika penafsir hidup dan menulis
tafsirnya. Munculnya dan menyebarnya klaim penganuliran ayat_
ayat damai dengan ayat pedang, atau dengan term lain, yang
berstatus penganuliran luar biasa dikondisikan oleh berbagai
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ideologi. Panrlangatr teologis yaug cksklusif sangat berpengaruh,

scpcrti porlyarnilan kul} dan s/tlr* sccara ternrinologis clan secara

kontekstual dalam Q.9/ll3:5, ide tentang kenabian (nubfiwalt), dan

ide tentang ummat terbaik (khayr ummah) yang mengharuskan

semua umat manusia menganut satu agama, tanpa memandang

keragamaan agama, karena sernua agama non-Islam dianggap sama

sebagai kekufuran (al-kufr millah wAhidah). Begitu juga,
penganuliran tersebut dipengaruhi oleh ideologi ajaran fiqh, seperti

literalisme yang eksklusif, dan ideologi ajaran sufisme, seperti

tuntutan berperang yang dianggap sebagai representasi meniru sifht

keperkasaan Tuhan. Dengan alasan-alasan ideologis ini, perang

terhadap non-muslim, tanpa alasan defensif sebagaimana dijelaskan

oleh al-Qur'an, adalah perang permanen berbasis ideologis untuk

membasmi kekufuran, mewujudkan "satu umat" (ummah w6ltidah),

dan menjalankan misi kenabian.

Ideologr-ideologi itti, sebagai bagian dari kognisi sosial pcnaf'sir,

adalah hal yang disadari, diketahui, dan diajarkan, bukan kesaclaran

palsu, sepcrti dinyatakan Karl Marx. Di sarnping kognisi sosial,

kontcks pcrang-perang paila masit saliubat dan pcrilng Salib yang

berlangsung lama mcugcndap dalanr kcsuclarttl pcnaliir yang

rlrcrnicu rnuncul klainr pcnganuliran tcrscb\tt yung dirnaksutlkan

untuk Drcrespotr terltadap situasi pcrnng dalattt lbrnulasi teori fl;l.r/dl

yung cliictealisasikan bertahan lama di scmtla keirdaan rncngbadapi

musuh. Namuu, pacla sant yang $ama, iionteks scpct'ti itu juga

eliman{hatkan oicb i)enguflro nruslim untuk tnempertallankan
berdirinya kekuasaan tncreliu dari irrvasi luar. Olch karena itu,
icleologi agarna dan liontcks hisloris politis berbarur trrctnicu

munculrrya tvu!:ana pengarruliran ayat-ayat datltai sacara perlllanen,

Dalum kontclis politis itti, wacattit tst'scbut lebih rnirip dcngatr pntktik

kskuasaan. IIal ini, misalnya, tatll ak dari lnkta bagainr.ana al-Q,ldi

Mutryi ul-Din bin 'Abd al-Zihir merulis pcrjanjian damai untuk

Sultan Manstrr Qaliwfin (tnetrrcrintatl 1280-1290 M) di lvlcsir dcngan

msilgl{Lrnakau justifikasi pcnganuliran tcrscbut pada tnasa

bcrkoburnya perang Salib (1095-1291 M). Ilegitu jitgu, beredarnya

hirdith-haclith tcntang turunRyil Nabi 'isir us. yilng menjanjikan
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kgruc*anguu melawun tc'tara sarib yang diganrbarkan clalarr:
kejadian-kejadian luar biasa, sebagaimana clikritik oleh lb' Krraltlirn,
adalah bagian dari agenda politik Dinasti FAtimiyah.

Kedua, keberatan terhadap analisis wacana kritis pada
umumnya, baik pada Van Dijk maupun Fairclough sebagai kalangan
kognitivis, telah dilontarkan, antara lain, dari perspektif psikorogi
diskursif. Misalnya, kalangan konstrr-rksionis memancrang srkap,
kclorlpok, dan idelltitas sosial sebagai konsttirksi sosial. proges
psikologis bukan sckaclur aktivilus nrental rlan bersi{at pribi,rdi
scbagai hasil proses intlivitlu, mcrainkan alitirritas dair hasil interaksi
sosial. ISahasa <Iari persl:cktif' psikulogi disliursif trukan scruatir
pcngalama', mclainkan pcngaraman sckaligus rearitas psirtor.gis
dan subjektif.' Kritik lain juga, misalnya, ditujukan terhaclap
kegagalan van Dijk memahami kekuasaan etower) daram pengertian
Foucault sebagai produktif dan menyimpang. Kekuasaan selalu
dianggap Van Dijk sebagai oppressif (menindas), sehingga
pandangan ini berlawanan dengan pandangan strukturalis bahwa
kekuasaan produktif sekaligus oppressif dan dengan konsep
hegemoni Gramsci bahwa kekuasaan bisa dinegosiasi. sebagai
konsekuensinya, Van Dijk cenderung mengabaikan kemungkinan
orang untuk melawan (tidak bisa ditindas)"2

Dalarrl f.ubilngannya deng'r: k.iti{r di atas, 1rc,*iitia, ir:i
'rc'rbuktiku' seridaknya trua rral. Di satu sisi, trilairn pc'ganuriran
tersebut sudah bersifat komunal, terjadi saring -".p"ngu*hi antar
ulama dalam jaringan intelektual mereka, seperti tampak dari
pengembangan misi empat pedang sebagai misi kenabian
Muhammad tidak hanya ditihat sebagai hasil penisbatan riwayat

!Ufvari $i11 tLlyayrluli, rqglairl_ftaq karcqil !11trqngunlya yang [ruatdc,gau kularrga' llarrtralia', scpcrli lbn:l.aymiyrU J",, ir;;il;;.
Hal ini juga direkatkan oleh tradisi ketaatan kalangan trac'sionalis
kel'tqda gal4lismc' Di si*i lain, klairu pengauuliran yilng rrer:sifat

rLilrul, lcbih llnjut, lt4ur:iaur;e JorgenscLr dll: Lorrisc J. llhillips, DrtcortlscAnalp.sis asT hcary an<l N\erl.ro</ (Londou: S age, 200?). I 01.
'zlbid.,91.
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kourural tclsebut tidak bisa dibaca $ceara kuku seluruhnyar sebagai
perpanjangan kekuasaan. Seperti tampak dalam grafik fluktuatif
jumlah ayat-ayat damai yang diklaim teranulir yang disebabkan
munculnya ketidakpuasaan atas penafsiran yang dianggap tidak
ontentik dari segi riwayat atau tidak rasional dari segi pemikiran,
munculnya kalangan muhaqqiqttn, seperti Ibn al-Jawzi, yang nyaris
menolak penganuliran tersebut menunjukkan bahwa persoalan ini
tidak seluruhnya hasil intervensi penguasa, melainkan secara
epistemologis adalah hasil pergeseran kuat rasionalitas penafsiran.
Dengan bertolak dari kritik metode tawil, penelitian ini menemukan
persoalan ini sebagai persoalan ketidakorisinalan penafsiran, karena

sebagian besar penafsir hanya menjadi "pentransmisi tafsir" (nAqili
al-tafsir) atau o'pengadopsi tafsir" (muntahili al-tafsir). Hingga batas

ini, terbukti tesis Ahmed Hasan bahwa klaim penganuliran muncul
karena dari segi rasionalitas para penafsir al-QuEan menemukan jalan
buntu dalam mengkompromikan ayat-ayat yang lahiriahnya tampak
kontradiktif'.i Atas dasar ini, kognisi dalam analisis wacana Van Dijk
yang mt;ngaitkan dalam segitiga antara wasana, kognisi, dan
kontcks masyarirktt harus dipahami dalam konteks epistcnrologi
kcilmuiur yang herkembang di kalangan pewacanu (penufsir), llal
itu kalcna pcnganulir,an adalah {br:oniena yang kourplelis.

C. Keterbatasan Studi
kleski penelitian in berupaya rncughidangkan tlata rlari clua

l:elite bcsar dalam lslaru. yaitu Shi'i dan Sunni, sumber-sumbsr dari
selrite pcrtama rnasilr sangat terbatari llado semisal Bihfrr al-rlnwilr
al-Majlisi (klasili) rJ,an al-Ta'uril al'IJahrflni (rnodern). Tradisi
keilmuan sckte ini yaug sansat rlistingtif clan lrras dalarn bangruurn

ilmu lieislarnan perlr,r diiaeak lebih niEndfllam, semisal untr.lk
merekonstruksi gonealogi istilah ayat pedang dan muncuhlyu
pcnganuliran tcrsebut utelalui jaringan intclekfual antar tcrlroll $ecilra

lAlrrrred llasan, l'hir Early Dovelopweat qf lslitutic !rtt'isltrwleuce (lndiu: A,rlaur

Publislrers & Distributors, 1994), 78.
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lelrih ko'rprcrhensif', I-ral ini juga berraku pad.,r rircr.uturJitcrorur fiqh
shi'i yang belurn criakses craram menjeraskan implikasi penganuriran
tersebur dalarn doktr.in jihild.

D. Rekomendasi
Pcrtama, kita perlu rlelakukan rekonstruksi, ulfim al_eugfrn,

'terutanra yang berkaitan de'gan nasklt atau nasiklt wa ntansLklt.
Jenis pembahasan (nau') ini telah memuat kompleksitas-
kompleksitas persoalan yang ternyata berimplikasi jauh dalam
pembentukan tafsir-tafsir yang berkembang. Tafsir terhadap ayat
yang bertolak dari asumsi naskh sebaiknya ditelaah ulang. Ini wajar
karena tafsir sebagai konstruksi berpikir mufassirdalam memahami
ayat memiliki sisi historisitas (tilrikhiyah).

Kedua, kita perlu melakukan rekonstruksi fiqh hubungan antar
agama' terutama yang berkaitan dengan fiqh jihad. pembahasan
fiqh ini yang bertolak dari penganuliran ayat-ayat damai tidak hanya
lahir dari konteks sosio-historis-poritis, seperti perang-perang Salib,
yang selalu diliputi oleh keterancaman dan semangat poritis dinasti-
dinasti Islam yang tidak seralu rerevan dengan kondisi kini dan di
sini, melainkan juga bertentangan dengan spirit moralitas al_eur.an
scndiri yang {ijulrjung tinggi, scpcrti kebcba$an bcr.aganra,
kesetaraan, kemanusiaan, kcadilan, dan hubungan timbal_balik.

Kajian-kajia' kritis ucperti ini rJipcrlukan sebagai rangkarr uwal
membangun kembali khazanah keilmuan Islam, seperti yang
dilakukan oleh al-JAbiri dan Arkoun daram epistemologi ilmu-ilmu
Islam umumnya, 'Abduh dan Ibn ,Ashtrr dalam tafsir, atau T6ha
JAbir al-'Alwani dan Jamar al-Din 'Atiyah dalam ranah us0/ ar-fiqh.
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