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ABSTRAK

Penelitian ini bertujuan untuk mengeksplorasi munasabah  Alquran
L!alum tafsir  al-Kashshaf scbagai salah satu tafsir Mu’tazilah yang
fenomenal.  Penelitian  juga bertujuan untuk membuktikan adanya
pergescran makna 7jaz Alquran dari makna al-surfah yang berarti Allah
memalingkan  kemampuan manusia membuat semisal Alquran kepada
makna al-nazm yang berarti kei’jazan Alquran terletak pada susunan
ungkapannya,

Penclitian ini merupakan penelitian  kualitatif yang menjadikan
penafsiran al-Zamakhshari (w. 538/1144) dalam tafsir a/-Kashshaf scbagai
data penclitian. Sementara tcknik analisis data yang digunakan adalah
Analisi Isi terhadap tafsir al-Kashshaf untuk memperoleh Klasifikasi
kandungan munasabah Alquran di dalamnya.

Penclitian mendapatkan temuan adanya munasabah Alquran dalam
tafsir al-Kashshaf, Dari lima surat yang diteliti, yaitu surat al-Fatihah, al-
Bagarah, Alu ‘Imran, -al-Nisa, dan al-Maidah ditemukan ragam dan pola
munasabah Alquran. Ragam munasabah Alquran dimaksud terdiri dari
cmpat ragam, yaitu munasabah kata demi kata dalam satu ayat, munasabah
ayat dengan ayat scsudahnya, munasabah antara ayat dalam satu surat, dan
munasabah antara ayat pada surat yang berbcda. Sementara pola munasabah
Alquran yang ditemukan terdiri lima pola, yaitu penafsiran (a/-tafsir),
penyisipan (al-i tirad), perbandingan (a/-fanzir), perlawanan (al-mudaddah),
dan pengalihan (7/tifat).

Dengan temuan ini, penelitian juga menegaskan bahwa al-Zamakhshari
(w. 538/1144) dalam tafsirnya al-Kashshaf tidak mengikuti konsep /jaz
Alquran dengan al-surfah yang digaupgkan olch tokoh-tokoh Mu’tazilah
seperti al-Nazzam (w.221/836), al-Ja_hiz (w.255/868), al-Rummani (w.
384/994), dan juga al-Sharif al-Murtada (w.436/1047). Al-Zamakhsh_aﬁ (w.
538/1144) lebih memilih konsep al-nazm yang digagas oleh al-Jurjani (w.
471/1078) dan juga al-Bagillani (w. 402/1013) yang bermazhab
Ash’ariyyah. .

Penclitian ini memperkuat hasil hasil penelitian ‘Abd al-Hakim al-
Anis, Muhammad al-Bayyumi, Darwis al-Jundi, dll., yang menegaskan
orientasi munasabah Alquran dalam tafsir a/-Kashshaf; Penelitian menolak
hasil penelitian Muhammad Bazmul dan Salwa yang mengatakan bahwa
tafsic Mafatih al-Ghayb karya al-Razi (w. 606/1209) scbagai tafsir pertama
yang menekankan kajian mun asabah Alquran.
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ABSTRACT

l!w research is aim o explore the Alquran harmony in al-Kahshal as
one ol the phenomenal Mu'tazilah excgesis. The rescarch is also aim to
prove the displacement of the Ifaz Alquran from the meaning of al-surfah
which mean Allah SWT divert the ability of human in making Alquran, to
the meaning of al-nazm which mean the i%iz Alquran based on it's
structure,

The research is part of qualitative research which become the
interpretation of al-Zamakhshari (d. 538/1144) in  al-Kashshaf as rescarch
data, l\*li:unwhilc the technic data analysis used is content analysis to a/-
Kashshafto get the classification of the Alquran harmony content.

This rescarch found that there is Alquran harmony in al-Kashshaf
interpretation. From five suras rescached, al-Fatihah, al-Baqaral, Alu
Imran, al-Nisa, and al-Maidah is found the variety and pattern of Alquran
harmony. The varicty of Alquran harmony means there arc four varicties :
The first is harmony of word by word in verse, the sccond is harmony of
verse by the last verse, the third is harmony of between the verse in onc
surah, and the fourth is harmony of between the verse and different surah.
Mecanwhile the pattern of Alquran harmony found five patterns
interpretation  (al-tafsir), insertion (al-i’tirad), comparison (al-tanzir),
resistance (al-mudaddah), and diversion (iltifat).

This rescarch also found that al-Zamakhshari (d. 538/1144) in al/-
Kashshaf interpretation doesn’t follow the concept of i%jaz Alquran (the
inimitability of the Quran) with al-surfah which is identically with
Mu'tazilah leaders such as al-Nazzam (d.221/836) , al-Jahiz (d.255/868), al-
Rummani (d.384/994), and also al-Sharif al-Murtada (d.436/1047). Al-
Zamakhshari (d.538/1144) prefer the concept of al-nazn which is mention
by al-Jurjani (d.471/1078) and al-Bagillani (d.402/1013) which is
Ash arfyah scct. |

This study strengthens the results of the research ‘Abd al-Hakim al-
Anis, Muhammad al-Bayytumi, Darwish al-Jundi, etc., which confirms the
Alquran harmony in a/-Kashshaf, and at the same time, this rescarch rejects
the results of the rescarch of Muhammad Bazmul and Salwa who says that
Mafatih al-Ghayb of al-Razi (d. 606/1209) is the first cxegesis that

emphasizes the study of Alquran harmony.
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PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Kemukjizatan al-Qur’an (7 jaz) menjadi tema kunci dalam studi al-Qur’an'.
Kemukjizatan yang secara harfiah berarti ‘ketidakmampuan melakukan
sesuatu’? adalah konsep di mana al-Qur’an tidak dapat ditiru oleh manusia.
Sejak awal diturunkan, banyak orang yang mencoba membuat ungkapan-
ungkapan seperti al-Qur’an, dan pada kenyataannya mercka gagal
melakukannya®. Al-Qur’an sendiri menegaskan bahwa manusia tidak akan
mampu mendatangkan bahkan satu surat sekalipun semisalnya®.

Pada era modern, sejumlah pengamat Barat memandang al-Qur’an sebagai
sesuatu kitab yang sulit difahami dan diapresiasi. Bahasa, gaya, dan aransemen
kitab ini pada umumnya telah menimbulkan masalah khusus bagi mereka. Masa
pewahyuannya yang terbentang sekitar dua puluh tahunan, merefleksikan
perubahan-perubahan lingkungan, perbedaan dalam gaya dan kandungan,
bahkan ajarannya. Sekalipun bahasa Arab yang digunakannya dapat difahami,
terdapat bagian di dalamnya yang sulit difahami. Kaum muslimin sendiri,
dalam rangka memahaminya, telah menghasilkan berton-ton kitab tafsir yang
berupaya menjelaskan makna pesannya. Sekalipun demikian, sejumlah besar

'Bandingkan misalnya, dengan pendapat bahwa dalam Islam, 7’jaz al-Qur’an
merupakan aspek pembahasan yang agung (janib ‘azim). Lihat Subhi al-Salih, Mabahith
11 ‘Ulom al-Qur’an, (Beirut : Dar al-‘Ilm li al-Malayin, 1988), h. 313. Lihat juga Salwa
M.S. WI-Awa, Linguistic Structure dalam Andrew Rippin, The Blackwell Companion
to The Quran, John Wiley & Sons Ltd. The Atrium, Southern Gate, Chichester, West
Sussex, PO19 8SQ, United, h. 69

ZRaghib al-Isfahani, Mu’jam Mufradat Alfaz al-Qur’an, (Beirut : Dar al-Fikr,
t,t.) h. 334, Kajian cukup komprehensi tentang 7’jaz al-Qur’an dapat dilihat pada
Muhammad Barkah, al-1’jaz al-Qur’ani, (Kairo : Maktabah Wahbah, 1989); atau kajian
yang tergolong klasik, pada Muhammad Khalafu 1-Lah dan Muhammad Zaghlul Salam,
Thalath Rasail fi I'jaz al-Qur’an Ii al-Rummani wa al-Khattabi wa ‘Abd al-Qahir al-
Jurjani, (Mesir : Dar al-Ma’arif, t.t.)

3Misalnya riwayat tentang Musaylamah, seorang yang mengaku nabi,
menyatakan bahwa ia menerima surat seperti surat a/-‘Asr, dan dinyatakan berdusta
oleh seorang sahabat (‘Amr); lihat Ibn Kathir, 7afSir al-Qur’an al-‘Azim, vol. 4, (T.tp:
Nur Asia, t.t.), h. 547

4Al-Quran secara bertingkat menantang manusia mendatangkan sesuatu
sepertinya, dari mulai membuat satu kitab seperti al-Qur’an (QS. 17:88), sepuluh surat
(QS.11:13), dan satu surat (QS. 2 :23). Lihat ‘Abd al-Baqi, al-Mu’jam al-Mufahras li
Alfaz al-Qur’an al-Karim, (Indonesia : Maktabah Dahlan, t.t.), h. 835



mufasirin masih tetap memandang kitab itu mengandung bagian-bagian
mutashabihat, yang menurut mereka, maknanya hanya diketahui oleh Tuhan®.
M.S. El Awa juga mencatat adanya problem tentang pemahaman al-Qur’an
yang dihadapai oleh orang non Arab; ia menulis,
‘Many non-Arabic speaking readers of the Qur’an complain that they cannot
understand the interrelation between the different parts of its long suras, and
sometimes of its shorter suras as well. This does not come as a surprise to the
Arabic-speaking reader of the same text?.

Problem-problem seperti ini sesungguhnya tidak akan terjadi jika al-
Qur’an difahami dengan baik; tidak juga sepenuhnya seperti yang dikatakan
oleh M.S. El Awa di atas yang membagi pembaca al-Qur’an menjadi orang
Arab dan non Arab, oleh karena al-Qur’an diturunkan kepada seluruh umat
manusia’ dan bahasa Arab yang menjadi medianya dimaksudan agar dipelajari®
dan direnungkan’ , tetapi lebih dari semua itu, dalam al-Qur’an, Allah
menyatakan empat kali (janjiNya) akan mempermudah al-Qur’an untuk
dipelajari'®.

Sementara itu, Nurcholish Madjid mengkritik, bahwa apa yang dirasakan
sebagai problem pada orang-orang Barat dalam membaca al-Qur’an adalah
disebabkan karena merecka membaca al-Qur’an tidak tulus; ia menulis,

“Membaca al-Qur’an sebagai sebuah risalah, apakah keilmuan, teologis, hukum,
ataupun lainnya, seperti dialami oleh Thomas Carlyle, akan menimbulkan
kekecewaan besar. Membaca al-Qur’an harus dengan sikap menyertainya sebagai
kalam ilahi dalam semangat pengabdian kepadaNya. Dan dalam usaha menangkap
pesannya itu, orang harus memperhatikan bahwa pada setiap nuktahnya, al-Qur’an
senantiasa mengajukan tantangan kepada manusia untuk percaya kepada Tuhan
dan menerima tuntutan moralnya. Orang tidak bisa disebut membaca Kitab Suci
itu tanpa tulus menerima dan mengukuhkan tantangan tersebut. Dengan cara itu
orang akan dapat menghayati keindahan baris demi baris, dan penjajaran tema-

STaufik Adnan Amal, Rekonstruksi Sejarah Al-Qur’an, (Yogyakarta : Forum
Kajian Budaya dan Agama, 2001), h. 1-2. Lihat juga A.T. Welch, Introduction :
Qur’anic Studies-Problems and Prospects, Journal of the American Academy of
Religion, vol 47 (1979), h. 620, dan W.M. Watt, Bell’s Introduction to the Qur’an,
(Edinburgh : Edinburgh Univ. Press, 1970), h. xi

%Salwa M.S. WI-Awa, Linguistic Structure dalam Andrew Rippin, The
Blackwell Companion to The Quran, John Wiley & Sons Ltd. The Atrium, Southern
Gate, Chichester, West Sussex, PO19 8SQ, United, h. 53

’Q.S.4:174

8Q.S.12:2

2Q.S.38:29

10Q.S.54:17,22, 32, dan 40



tema pokok yang didapati dalam setiap bagian kesatuannya akan menimbulkan
kekaguman yang mendalam'!.

Sementara itu, pandangan yang cukup tulus terhadap al-Qur’an, muncul dari
orientalis H.A.R. Gibb yang menulis,

“The basis of all Muslim thought about religion is, of course, the Koran. The
Koran is not, like the Bible, a collection of books of widely different dates and by many
different hands. It is a volume of discourses delivered by Muhammad during the last
twenty years or so of his life..By him, as by all muslims, of his own time and of later

ages, they were taken to be the direct word of God, dictated to him through the angel
Gabriel”'2,

Pada permulaan abad enam H/XII M muncul tafsir a/-Kashshaf ‘an Haqgaiq
al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil karya Zamakhshari'®. Tafsir
ini menaruh perhatian yang tinggi terhadap keijazan al-Qur’an'4, khususnya
dalam mengungkap kei’jazan bahasanya (al-i’jaz al-lughawi). Dalam sejarah
penulisannya, tafsir ini ditulis oleh Zamakhshari berdasar kesulitan saudara-
saudaranya dari kalangan Mu’tazilah memahami al-Qur’an, dan kemudian

UNurcholish Madjid (ed.), Khazanah Intelektual Islam, (Jakarta : PT. Bulan
Bintang, 1994), h. 8. Contoh lain orientalis yang bias menilai al-Quran adalah Theodor
Noldeke yang mengatakan bahwa huruf-huruf muqgatta’ah dalam al-Qur’an adalah
merupakan lambang dari yang menuliskannya; lihat Wan Mohammad Ubaidillah, Huruf
Mugqatta’ah di Awal Surah al-Qur’an :@ Kritikan Terhadap Noldeke, QURANICA,
International Journal of Quranic Research, Vol.6, Issue 1, June 2014, Centre of Quranic
Research (CQR), University of Malaya, Malaysia. Tentang kajian orientalis tehadap
al-Qur’an, lihat misalnya Adnin Armas, Mengkritisi Gugatan Arthur Jeffery terhadap
al-Qur’an, ISLAMIA Majalah Pemikiran dan Peradaban Islam, Thn I No 2, Juni-
Agustus 2004; Thoha Hamim, Menguji Autentisitas Akademik Orientalis dalam Studi
Islam, Teosofi : Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam Volume 3 Nomor 2 Desember
2013; A. Farid Mawardi S, Relasi Antagonistik Barat-Timur : Orientalisme Vis a Vis
Oksidentalisme, Teosofi : Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam Volume 3 Nomor 2
Desember 2013; atau lebih lengkap lihat Muhammad Mohar ‘Ali, The Qur’an and The
Orientalists : An Examination of Their Main Theories and Assumptions, (T.tp. :
Jam’iyyah Thya Minaj al-Sunnah, 2004)

2H.A.R. Gibb, Modern Trends in Islam, (Chicago : The University of
ChicagoPress, 1945), h. 3

3Secara harfiyah, kitab tafsir ini berarti “Pengungkap hakikat-hakikat al-
Qur’an dan pokok-pokok ta’wil terkait segi-segi ta’wil”

“Dalam bagian mukadlmah Zamakhshari menuhs $3 p8 Le L\Ja > lds, (—L«U
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%LZa ak(l)jrshlartKé{bKEﬁ%% a%fHag,] %‘"{’Q)%{ %‘ ZI Wa éﬁ al-Ta W1] WUJI% al-



mereka meminta penjelasannya kepada Zamakhshari, hingga mereka kemudian
memintanya untuk menulis sebuah kitab tafsir'’.

Tafsir al-Kashshat Zamakhshari telah berhasil menarik perhatian para
ulama. Yang termasuk pertama kali melakukan apresiasi terhadap tafsir ini
adalah Abu Hayyan (w.745 H/1351 M). Apresianya terhadap al-Kashshaf ini
dibersamakan dengan apresianya juga terhadap tafsir Ibn ‘Atiyyah (w. 546
H/1152 M). Dalam muqgaddimah kitab tafsirnya, Abu Hayyan mengatakan,

Wi il S 0 Vi Ll s lall 1 cler (3 5,80y Ty 12T 6 il 8 LaslsT 057U
B A S QL o ol 2l AU el sty el r V) cndlly sl e LY
Jeal) s il 593 Y U2 Lagile o Lagsd 015 Lagdl) slias) sl 1oy Lagls Ljd
Y & R il 3 T U e legd o 2 L g sUis Y Olie Legd] ot jradlly Logd
cealt g Sl 5 g cagly il e e Lgrisey elley S0 Y s el ALy 8,05

Jiey Clai] e wazly Jol il o o S ey, Logunsdl 9 Loganmn

Ketika kitab tafsir keduanya sangat membantu dan mendasar, merupakan dua
bulan yang bersinar, kitab tafsir yang (seperti) mata bagi manusia, laksana emas
berkilau cahaya, juga bagai satu-satunya mutiara malam Laylatul Qadar, maka
banyak orang di dunia Barat maupun di dunia Timur merujuk, memuji, dan
concern kepada keduanya. (Walaupun begitu), terlepas dari kebesarannya, kedua
kitab tafsir ini terbuka untuk kritik, menjadi pentas berimajinasi dan preferensi.
Aku mengapresiasi kritik terhadap keduanya, tetapi aku juga meluruskan kritik
orang bahwa dalam hal penafsiran al-Qur’an, keduanya merupakan bentuk
penafsiran yang tidak dapat dimengerti, dan memiliki metode penafsiran yang
sulit dan hampir tidak bisa dipraktikkan. Aku menolak pendapat seperti ini. Aku
sendiri diperlihatkan ‘cahaya’ keduanya, terbebas dari tipu daya (orang)
terhadapnya, dan nampaklah keindahan keduannya. Seorang yang merupakan
ahli fikir dan memiliki kehalusan budi dan akal, juga akan mendapatkan melihat
hal seperti ini'®.

Pandangan Abu Hayyan terhadap a/-Kashshaf di atas, tentu memiliki
alasan. Zamakhshari memang menulis karya tafsir yang bermutu tinggi.
Menurut Ibn ‘Asyur, tafsir a/-Kashshaf menandai ketinggian pemikiran Islam
pada awal abad ke enam Hijriyah'”. Harun Nasution mengatakan bahwa pada
abad ke enam hijriyah, dunia Islam mengalami masa disintegrasi (1000-1250

SAbu al-Qasim al-Zamakhshari, a/-Kashshaf” ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadis, 2012), h. 16.

®*Abu Hayyan, A/-Bahr al-Muhit, vol.1, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
1993), h. 69.

lbn ‘Ashur, Al-Tafsir wa Rijaluh, (T.tp.: Silsilah al-Buhuth al-Islamiyyah,
1970), h. 45. Selain al-Kashshaf, ia juga menyebut tafsir al-Muharrar al-Wajiz karya Ibn
‘Atiyyah dari Andalusia (Spanyol).



M)'8, Hal ini ditandai dengan munculnya dinasti-dinasti kecil (muluk al-tawaif).
Kemunculan dinasti-dinasti ini, baik di dunia Timur maupun di dunia Barat
tidak serta merta menjadikan umat Islam mengalami kemunduran, khususnya di
bidang ilmu pengetahuan. Dengan adanya wilayah-wilayah yang berdiri sendiri
itu, di samping Bagdad, timbul pusat-pusat kebudayaan lain, seperti Cairo di
Mesir, Cordova di Spanyol, Asfahan, Bukhara, dan Samarkand di Timur."
Dalam sejarah tercatat, bahwa sejak abad tiga Hijriyah (VIII M) sampai tujuh
Hijriyah (XII Masehi) umat Islam mencapai masa kejayaan dalam bidang ilmu
pengetahuan. Kemajuan ini, selain di bidang ilmu agama, juga ilmu-ilmu umum
seperti filsafat, astronomi, kimia, kedokteran, dll. Menurut C.A. Qadir, kaum
Muslim menjadi pemimpin pemikiran filsafat dan ilmu pengetahuan...?’.
Peradaban Islam yang gilang-gemilang ini dapat dilihat juga pada
sejarah kemajuan dalam bidang penafsiran al-Qur’an. Jika digunakan
periodisasi yang disampaikan oleh Dhahabiy, maka hingga abad ke-enam
Hijriyah, ada tiga pembabakan sejarah penafsiran al-Qur’an; pertama, tafsir
pada masa Nabi saw dan sahabat, kedua tafsir pada masa tabiin, dan ketiga,
tafsir pada masa kodifikasi (zadwin)’. Pada masa kodifikasi (740-972 M)
khususnya --mulai pada akhir masa pemerintahan Bani Umayyah dan awal
masa pemerintahan Bani ‘Abbashiyyah—terdapat dua bentuk penafsiran al-
Qur’an : pertama, penafsiran berdasar penjelasan al-Qur’an, Rasul, sahabat dan

8Harun Nasution, [s/am Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, vol. 1, (Jakarta : Ul
Press, 2008), h. 50-76.

Harun Nasution, [s/am Ditinjau dari Berbagai Aspeknya, vol. 1, (Jakarta : Ul
Press, 2008), h. 75. Dalam konteks sejarah masuknya filsafat (logika Aristoteles) ke
dunia Islam, Zainun Kamal mengatakan bahwa daerah-daerah ini sebelum dibebaskan
umat Islam merupakan pusat-pusat studi filsafat Yunani. Lihat Zainun Kamal, 7/bn
Taimiyah Versus Para Filosof Polemik Logika, (Jakarta : PT RajaGrafindo Persada,
2006, edisi 1, cetakan 1, h. 39

NC.A. Qadir, Filsafat dan llmu Pengetahuan dalam Islam, (Jakarta : Yayasan
Obor Indonesia, 1989), h. 111. Buku ini merupakan terjemah dari Philosophy and
Science in the Islamic World yang diterbitkan oleh Croom Helm Limited, London,
tahun 1988. Tentang kemajuan dunia ilmu pengetahuan Islam, lihat juga tulisan Alfred
Guillaume pada Sir Thomas Arnold, 7he Legacy of Islam, (Glasgow : Oxford
University Press, 1931), h. 239-282

2'Muhammad al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, vol. 1, (Kairo
Maktabah Wahbah, 2003), h. 342-347. Terkait periodisasi tafsir ini, bandingkan dengan
M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an :@ Fungsi dan Peran Wahyu dalam
Kehidupan Masyarakat, (Bandung : Mizan, 1996), h. 73, Herbert Berg, The
Development of Exegesis in Early Islam: The Authenticity of Muslim Literature from
the Formative Period (Richmond [Surrey], 2000), dan Yeshayahu Goldfeld, 7he
Development of Theory on Quranic Exegesis in Islamic Scholarship, Studia Islamica,
No. 67 (1988), Published by: Brill, hal. 5-27



tabiin (tafsir bi al-ma’thur), kedua, penafsiran berdasar pada pemikiran (tafSir
bi al-ra’y).”

Al-Kashshaf dapat disebut karya tafsir kontroversial, karena cukup
banyak kritik terhadap karya Zamakhshari ini*>. Mustafa Sawiy menyebut Ibn
Taymiyyah (w. 728 H/1328 M) dan Ibn Khaldun (w. 808 H/1406 M) sebagai di
antara ulama yang mengkritik Zamakhshari**. Ibn Taymiyyah menyatakan di
antara kitab tafsir yang memiliki keindahan ungkapan bahasa tetapi
mengandung bid’ah adalah tafsir a/-Kashshaf, tetapi kebanyakan orang tidak
mengetahuinya®. Sementara Ibn Khaldun menegaskan bahwa Tafsir
Zamakhshari (meski) termasuk tafsir terbaik dalam hal pemahaman makna al-
Qur’an melalui pendekatan bahasa, 7irab, dan balaghah, argumentasi-
argumentasinya didasarkan pada mazhabnya yang rusak (al-madhahib al-
fasidah).”® Kritik Ibn Taymiyyah dan Ibn Khaldun ini terkait dengan
kecenderungan Zamakhshari kepada mazhab Mu’tazilah yang dianutnya?’.
Sementara itu di antara kajian kontemporer terkait Zamakhshari dilakukan oleh
Muhammad Isfahani yang mengkritisi teori-teori yang disandarkan kepada
Zamakhshhari (untuk menyebut contoh teori “/an al-Zamakhshariyyal’), yang
menurutnya, pemikiran tentang huruf /an yang bermakna penegasian untuk
waktu selama-lamanya ini (ta’bid al-nafy bi lan), sebelumnya sudah

2Muhammad al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, vol. 1, (Kairo :
Maktabah Wahbah, 2003), h. 108-111. Bandingkan dengan Abdullah Saeed,
Interpreting the Qur'an : Towards A Contemporary Approach, New York : Routledge,
20006), h. 43-68

BPemilihan objek penelitian terhadap Zamakhshari ini --merujuk kepada
Syahrin Harahap-- berdasar tiga hal : pertama, integritas tokoh dilihat dari kedalaman
ilmu, kepemimpinan, keberhasilan dalam bidang yang digelutinya, hingga memiliki
kekhasan atau kelebihan dibanding orang-orang segenerasinya; kedua, karya-karya
monumentalnya, baik karya fisik maupun non fisik yang bermanfaat bagi masyarakat;
dan ketiga, kontribusi (jasa) atau pengaruhnya yang terlihat atau dirasakan secara nyata
oleh masyarakat, hingga ketokohannya diakui, diidolakan, diteladani, dan dianggap
memberikan inspirasi bagi generasi sesudahnya. Lihat Syahrin Harahap, Metodologi
Studi Tokoh Pemikiran Islam, (Jakarta : Prenada, 2011), cet.ke-1, h. 8

**Mustafa al-Sawiy, Manhaj al-Zamakhshariy i Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[’jazih, (Kairo : Dar al-Ma’arif; t.t.), h. 266.

%Ibn Taymiyyah, Muqgaddimah f7 Usul al-Tafsir, (T.tp.: tp., 1972), h.86.

26Ibn Khaldun, Muqgaddimah Ibn Khaldun, (Beirut : Dar al-Fikr, ), h. 555-556.

Y7Abu al-Qasim al-Zamakhshari, a/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol.2, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 631. Kajian lebih
rinci tentang aspek kemutazilahan tafsir a/-Kashshaf dapat dilihat pada Ibrahim
Munadi, Kashshaf al-Zamkahshari : ‘Aqidah wa Manhaj, (T.tp.. Majallat Hawlayat al-
Turath, 2016), h. 107-125. Lihat juga Suleiman A. Mourad, T7he Survival of the
Mu‘tazilah Tradition of Qur'anic Exegesis in Shi’iy and Sunni al-Tafasir, Journal of
Qur'anic Studies, vol. 12 (2010), Published by: Edinburgh University Press on behalf of
the Centre for Islamic Studies at SOAS


https://www.jstor.org/publisher/eup
https://www.jstor.org/publisher/cissoas

disampaikan oleh ulama-ulama sebelumnya, seperti Khatib Iskafi dan Sharif
Murtada?®.

Al-Kashshaf  juga merupakan karya fenomenal, karena studi yang
mengapresiasi kitab tafsir ini tidak sedikit®’. Mustafa Sawiy menyebut tidak
kurang dari 613° ulama yang mengkajinya berupa penjelasan (syarf1), ringkasan
(mukhtasar), dan juga buku. Sebagai contoh kitab Futuh al-Ghayb kaya Sharaf
al-Din Tibi (743 H/1380 M) yang menurut para ulama merupakan kitab syarh
terpenting dari a/-Kashshaf'. Tibi mengatakan, “Sesungguhnya al-Qur’an yang
mulia adalah undang-undang dasar agama, kitab suci yang dikhususkan di
antara kitab suci lainnya tersebab kebalaghahannya, terputus olehnya
kemuliaan segala sesuatu...dan tercakup padanya rahasia-rahasia ma’na yang
tersembunyi. Tidak ada satu karya yang menghimpun hal-hal tersebut kecuali

Muhammad al-Isfahani, Nagd Kashif ‘amma Nusiba ila Sahib al-Kashshaf.
Jurnal al-Turath al-‘Ilmi al-‘Arabi, Edisi 2, Tahun 2017, h. 132. Kajian kritis Isfahani
ini berdasar penelitiannya pada 16 karya ‘penting’ tentang Zamakhshari, yaitu al-
Tamyiz Ili Bayan ma fi TafSir al-Zamakhshari min al-I’tizal fi al-Kitab al-‘Aziz karya
Sukuni (717 H), Manhaj al-Zamakhshari fi Tafsir al-Qur’an wa Bayan [’jazihi karya
Mustafa al-Sawi, al-Jawhar al-Shaffaf al-Multagat min Maghasat al-Kashshaf karya
‘Abd al-Lah Hadi, Taqrib al-Tafsir Ikhtisar Ili al-Kashshafkarya Sirafi, al-Intisafkarya
Ibn al-Munir, al-Zamakhshari karya Hufi, Jar al-Lah al-Zamakhshari Hayatuhu wa
Shi’ruhirkarya ‘Abd al-Sattar, Athar al-Balaghah fi TafSir al-Kashshaf karya ‘Umar al-
Malahawish, al-Dirasat al-Nahwiyyah wa al-Lughawiyyah ‘ind al-Zamakhshari karya
Fadil Samurai, a/-Zamakhshari Lughawiyyan wa Mufassiran karya Murtada Shirazi, al-
Nazm al-Qur’ani i Kashshaf al-Zamakhshari karya Darwish Jundi, al-Masail al-
['tizaliyyah i Tafsir al-Kashshaf fi Daw-i ma Warada fi Kitab al-Intisaf li Ibn al-Munir
karya Salih Ghamidi, a/-Zamakhshari Atharuhii wa Manhajuhu al-Nahwi karya ‘ Abd al-
Hamid Najjar, Athar Ma’ani al-Qur’an [i al-Akhfash fi al-Kashshaf karya Mahmud
Zubaydi, al-Qiraat al-Mutawatirah fi TafSir al-Kashshaf karya Muhammad Dumi, dan
al-Balaghah al-Qur’aniyyah fi TafSir al-Zamakhshari wa Atharuha fi al-Dirasat al-
Balaghiyyah karya Abu Musa

Haj Khalifah, Kashf al-Zunun ‘an Usam al-Kutub wa al-Funun, vol. 2,
(Beirut : Dar Thya al-Turath al-‘Arabiy, t.t.), h. 1475-1484. Tenntang kelebihan dan
keistimewaan tafsir ini, lihat misalnya Habib al-Lah Khan & ‘Abd al-Wahhab Jan,
Ibtikarat al-‘Allamah al-Zamakhshari fi ‘lIIm al-Bayan Khilal Uslub wa al-Jawab fi
Tafsirihi al-Kashshaf, Ikita Islamika, Edisi 4, Nomor 2, Juli-Desember 2016, h. 222-223

Mustafa al-Sawiy, Manhaj al-Zamakhshari fi Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[’jazih, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 271-279. Kifayat Ullah juga menegaskan bahwa
tidak ada dalam sejarah tafsir, sebuah kitab tafsir yang demikian banyak mendapat
apresiasi selain a/-Kashshaf’ Lihat Kifayat Ullah, A/-Kashshat : Al-Zamakhkshari (D.
538/1144) Mu’tazilite Exegesis of the Qur’an, disertasi pada Washington DC, 21 Maret
2013, h. iv

3'Muhammad al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, vol. 1, (Kairo
Maktabah Wahbah, 2003), h. 312. Lihat juga apresiasi Ibn Khaldun, Mugaddimah, h.

556.



yang ditulis oleh Zamakhshari. Kitabnya tiada ternilai harganya.. dan dengan
segala kekuranganku, aku beristikharah untuk mensyarahnya’?.

Salah satu kekhasan al-Kashshaf terkait dengan munasabah al-Qur’an.
Bahkan dapat disebutkan bahwa Zamakhshariy melalui tafsimya ini termasuk
yang sejak dini sangat menekankan pentingnya aspek munasabah ini dalam
menafsirkan al-Qur’an®*. Zarkashi (794 H/1400 M), dalam pembahasannya
tentang munasabah al-Qur’an, banyak mengutip Zamakhshari**. Hal yang sama
juga didapatkan dalam pembahasan munasabah al-Qur’an oleh Suyuti (911
H/1517 M)*. Pandangan dua tokoh rujukan utama studi al-Qur’an ini
membuktikan bahwa Zamakhshari memiliki perhatian yang tinggi terhadap
munasabah al-Qur’an. Dalam istilah Hashim Ja’far, keterkaitan susunan kata al-
Qur’an (al-jumal) adalah ciri yang dominan dalam a/-Kashshaf, lebih dari kitab
tafsir lainnya’®.

32Qharf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghayb fi al-Kaff ‘an Qina’ al-Rayb, vol 1,
(Dubai : Jaizah Dubai al-Duwaliyyah 1i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 610.

3Menurut Dhahabi, ada tujuh metode (a/-manhaj) penafsiran yang harus
diindahkan oleh seorang mufasir, yaitu 1) Penafsiran yang cocok dengan maksud ayat,
2) Mengindahkan mana makna hakiki dan mana makna majazi, 3) Mengindahkan
susunan ungkapan ayat dan kaitan kosakata, 4) Mengindahkan munasabah ayat
sehingga nampak bahwa dalam Al-Qur’an tidak ada (informasi) yang terpecah-pecah,
melainkan ayat-ayatnya saling terkait, 5) Memperhatikan sebab-sebab diturunkan ayat
(asbab al-nuzul), 6) Memulai penafsiran dengan menjelaskan kata baik dari segi nahwu,
saraf, ma’aniy, bayan, badi’, dan juga jika ada menjelaskan aspek hukum, 7)
Menghindari sebisa mungkin mengatakan ada perulangan (#ikrar) dalam al-Qur’an, 8)
Mengambil pengertian yang lebih kuat dari pengertian ayat (zarjih). Lihat Muhammad
al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mufassirun, vol. 1, (Kairo : Maktabah Wahbah, 2003), h.
197-199. Tentang munasabah sebagai kaidah penafsiran, lihat juga Muhammad
‘Alawiy, Al-Qawa’id al-Asasiyyah fi ‘Ulum al-Qur’an, (Jeddah : Fahrisah Maktabah al-
Malik Fahd al-Wataniyyah Athna al-Nashr, 1424 H), h. 128-129; Zahra al-* Abidi, Bayn
‘Ilm al-Munasabah wa al-Tafsir al-Mawdui’, al-Majallat al-‘Alamiyyah li Buhuth al-
Qur’an, h. 78; dan Khalid ‘Abd al-Rahman ‘Akk, Usul al-Tafsir wa Qawa’iduh, (Beirut
: Dar al-Nafis, 2003), h. 81; Sa’dun ‘Ali, al-Munasabah wa Atharuha fi Tahqiq al-
Tarabut al-Nassi al-Mathumi ‘ind al-Zamakhshari 17 al-Kashshaf, Hawlayat al-Adab wa
al-Lughat ‘Ilmiyyah Duwaliyyah Akadimiyyah Muhakkamah Kulliyah al-Adab wa al-
Lughat Jami’ah al-Masilah, Edisi 05, Nomor 11, Mei 2018, h. 11.

3*Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
ak-Fikr, 1988), h. 65, 77, dan 78.

35Jalal al-Din al-Suyuti, a/-ltqan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2 , (T.tp.: Dar al-Fikr,
t.t.), h. 109.

Hasyim Husayn, 7a’alluq al-Jumal fi al-Kashshaf Ii al-Zamakhshari,
Majallah Kulliyah al-Tarbiyah al-Islamiyyah 1i al-‘Ulum al-Tarbawiyyah wa al-
Insaniyyah, Universitas Babilonia, edisi 20, tahun 2015, h. 321. Bandingkan dengan
Karim Jasim, 7a’wil Ta’alluqg Shibh al-Jumlah fi Tafsir al-Kashshaf Surah al-Baqarah
Anmudhazan (Artikel tidak ada keterangan item publikasi)



Dalam kajian kontemporer, banyak yang mengelompokkan tafsir a/-
Kashshaf sebagai salah satu kitab tafsir klasik yang mengutamakan munasabah
al-Quran. ‘Abd al-Hakim¥’, ‘Abd al-Qahir®®, ‘Abd al-Lah dan Mustafa
Muslim*’, dan Mahmud ‘Umar adalah beberapa contoh®. Selain pendapat para
peneliti ini mengutip pemikiran Zarkashi dan Suyuti tentang munasabah al-
Qur’an, mereka juga mengelompokkan kitab-kitab tafsir apa saja yang
didalamnya didapatkan aspek munasabah al-Qur’an. Namun, pengelompokkan
tersebut tanpa menyebutkan contoh-contoh ayat yang memperlihatkan
perhatian Zamakhshari terhadap munasabah al-Qur’an ini.

Secara etimologis, munasabah bermakna kedekatan (al-muqarabah)’’.
llmu munasabah membahas hubungan atau kaitan ayat dan surat al-
Qur’an.*Terlepas dari perbedaan pendapat tentang ada atau tidaknya
munasabah dalam al-Qur’an, Zarkashi menegaskan “Kata putus (tentang hal
munasabah al-Qur’an ini) adalah memang ayat-ayat al-Qur’an turun berdasar
peristiwa (yang berbeda-beda), namun susunannya mengandung hikmah;
mushaf al-Qur’an yang mulia sebagaimana ia tersimpan (di /awh al-mahfiiz),
susunan ayat dan suratnya adalah ketetapan Allah SWT (zauqifi)*. Urgensi
kajian tentang  munasabah al-Qur’an ini juga terlihat ketika Zarkashi
‘mengingatkan’ bahwa perhatian ulama tafsir sedikit tentang munasabah al-
Qur’an karena ‘halusnya’ aspek ini*.

Aspek munasabah sangat penting dalam penafsiran al-Qur’an. Biqa’i
(874 H/1480 M), misalnya, menjadikan aspek munasabah sebagai fokus
perhatian dan metode penafsirannya. Karyanya berjudul Nazm al-Durar fi
Tanasub al-Ayat wa al-Suwar membuktikan keterkaitan-keterkatan al-Qur’an,

37 Abd al-Hakim, Adwa ‘ala Zuhur ‘llm al-Munasabah al-Qur’aniyyah, (Uni
Emirat Arab : Majallah ‘Ilmiyyah Dauriyyah Muhakkamah ta’ni bi al-Dirasah al-
Islamiyyah wa Ihya al-Turath), edisi 11 Jumadil Ula 1423 H/Juli 2002), h. 46.

38<Abd al-Qahir, A/-Munasabah fi Tafsir Gharaib al-Qur’an wa Raghaib al-
Furgan, (www. alukat. Net, 2015), h. 68.

39¢Abd al-Lah dan Mustafa Muslim, A/-Munasabah wa Atsaruha ‘ala Tafsir al-
Qur’an, Majallah Jami’ah ‘al-Shariqah li al-‘Ulum al-Shar’iyyah wa al-Insaniyyah,
2000, vol. 2, h. 3.

“Mahmud ‘Umar, A/-Munasabah 7 al-Qur’an al-Karim, (www. alukat. Net.),
h. 14.

4'Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol.1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 61.

“Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 61-64

“Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol.1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 63-64.

“Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan £i ‘Ulum al-Qur’an, vol.1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 62.
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baik pada ayat-ayat, maupun surat-suratnya*. Sama halnya dengan Razi (606
H/1212 M), mufasir yang menurut Zarkashi juga menaruh perhatian yang besar
terhadap aspek munasabah al-Qur’an ini menjelaskan bahwa keindahan al-
Qur’an kebanyakan terletak pada keterkaitan susunan (ayat dan surat)nya®.
Sementara itu, Quraish Shihab juga menerangkan bahwa pembahasan aspek
munasabah diperlukan, bukan saja untuk menampik dugaan kekacauan
sistematika perurutan ayat/surah-surat al-Qur’an, tetapi juga untuk membantu
memahami kandungan ayat*’.

Tafsir al-Kashshaf termasuk di antara kitab tafsir yang memberikan
perhatian terhadap munasabah al-Qur’an ini. Ketika menafsirkan ayat kelima
surat al-Fatihah, misalnya, Zamakhshari mengatakan bahwa ketundukan
beribadah dan permintaan tolong berhubungan dengan keberadaan Allah yang
Maha Terpuji yang merupakan pesan pada ayat pertama surat al-Fatihalf®.
Contoh lain, seperti yang juga dikutip oleh Suyuti, bahwa Zamakhshari
mengatakan bahwa pada surat a/-Mu’minun, Allah menyebutkan pada awal
surat dengan gad aflaha al-mu’minun, dan menyebut di bagian akhir surat
innahu la yuflihu al-kafirun yang menandakan adanya ‘perbedaan’ yang jauh
antara (pesan) pembuka dan (pesan) penutup surat®. Yang terakhir ini adalah
contoh munasabah antara ayat pembuka dan ayat penutup surat.

Sementara itu, perhatian Zamakhshari terhadap masalah munasabah al-
Qur’an terlihat pada bagian pendahuluan kitab tafsirnya; dia menulis,

“Burhan al-Din al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar,
(Kairo : Dar al-Kitab al-Islamiy, t.t)

46Badr al-Din al-Zarkashi, A/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 62. Studi tentang keterkaitan al-Qur’an ini dapat dibandingkan pada
Mir, Mustansir : Coherence in the Qur'an: A Study of Islahiy's Concept o/Nazm in
Tadabbur  al-Qur'an. Indianapolis: American Trust Publications, dan Adel Daher
Source: The Coherence of God-Talk : Religious Studies, Vol. 12, No. 4 (Dec., 1976), h.
445-465

4TM.Quraish Shihab, Kaidah Tafsir : Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut
Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat Al-Qur’an, (Ciputat : Lentera Hati, 2013),
h. 252-253. Lihat juga tulisan M.A.S. Abdel Haleem tentang konteks dan kaitan
internal (Al-Qur’an) merupakan kunci dalam penafsiran Al-Qur’an, pada G.R. Hawting
and Abdul Kader A Shareef, Approaches to The Qur’an, (London and New York :
Routledge, 1993), hal 71

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, al-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 31.

“Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (T.tp.: Dar al-Fikr,
t.t.), h. 111. Lihat lebih lanjut al-Zamakhshari, al-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Tawil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 3, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012) h. 189.
Informasi lain Suyuti tentang perhatian Zamakhshari tentang munasabah al-Qur’an ini
dapat juga dilihat pada kitabnya yang lain, Marasid al-Matali’ fi Tanasub al-Maqati’ wa
al-Matali’, (Makkah al-Mukarramah : al-Maktabah al-Makkiyyah, 2002), h. 122
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Segala puji bagi Allah yang telah menurunkan al-Qur’an secara serasi dan
teratur, dan menurunkannya secara berangsur-amgsur untuk kemaslahatan
manusia, dan menjadikannya dimulai dengan tahmid (pujian) sebagai
permulaannya, dan dengan isti’adhah (memohon pertolongan) sebagai
penutupnya.

Permulaan al-Qur’an dengan fahmid yang dimaksud Zamakhshari merujuk
kepada ayat pertama surat al-Fatihah yang berbunyi al-hamd Ii al-Lah rabb al-
‘Alamin yang berarti segala puji bagi Allah Tuhan semesta alam; sementara
penutup al-Qur’an dengan isti’adzhah adalah surat a/-Nas yang awal ayatnya
berbunyi qul a’udhu bi rabb al-nas yang bermakna katakanlah, aku berlindung
kepada Tuhan (vang memelihara dan menguasai) manusia.

Ungkapan ini menunjukkan Zamakhshari menaruh perhatian besar
terhadap keterkaitan ayat-ayat al-Qur’an satu sama lain. Gagasannya tentang
permulaan al-Qur’an dengan fahmid yang berarti surat a/-Fatihah dan akhir al-
Qur’an dengan isti’adhah yang berarti surat al-Nas, mengisyaratkan bahwa
menurut al-Zamakhshari semua ayat al-Qur’an antara dua surat tersebut terkait
satu sama lain. Oleh karena itu, tidak aneh kalau Zarkashi dan uyuti dalam
pembahasannya tentang munasabah al-Qur’an ada mengutip pemikiran-
pemikiran Zamakhshari*2,

Dalam konteks kesarjanaan Barat, di antara tokoh yang mengamati
perhatian Zamakhshari terhadap munasabah al-Qur’an ini adalah John
Wansbrough; dengan argumen pada penafsiran Zamkhshari terhadap rangkaian
ayat 46 sampai 60 dan rangkaian ayat 62 sampai 76 surat a/-Rahman, John
Wansbrough mengatakan, “From Zamakhshari’s pun on min dunihima
(Q.55:62) it is ligitimate to infer a correspondence between the descriptions in
verses 46-60 and 62-76%.

Kajian tentang munasabah al-Qur’an akhirnya sangat terkait dengan
konsep ijaz al-Qur’an sebagaimana disinggung di atas; atau sebaliknya
disebutkan bahwa membicarakan kemukjizatan al-Qur’an meniscayakan

0Abu al-Qasim al-Zamakhshari, al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Taw’il, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 15.

Slal-Qur’an dan Terjemahnya, (Madinah : Mujamma’ al-Malik Fahd li Tiba’at
al-Mushaf al-Sharif, 1415 H)

2Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 65 dan 77, dan Jalal al-Din al-Suyuti, a/-ltqan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol.
2, (T.tp.: Dar al-Fikr, t.t.), h. 109 dan 111

S3John Wansbrough, Qur’anic Studies : Sources and Methodsof Scriptural
Interpretation, (T.tp. : Oxford University Press, 1977), h. 27
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membicarakan tentang munasabah al-Qur’an. Banyak pakar al-Qur’an yang
menegaskan hal ini; al-Razi (606 H) berpendapat bahwa siapa yang
memperhatikan keindahan susunan surat (al-Qur’an) ini dalam hal keunikan
rangkaiannya, maka ia akan mengetahui bahwa al-Qur’an (selain) bermukjizat
kefasihan lafaz-lafaznya dan kemuliaan maknanya, juga mengandung mukjizat
dalam hal rangkaian (zartib) dan susunannya (nazm).’* Senada dengan ini,
Isfahani (749 H) menyebutkan nazm dan fartib al-Qur’an ini adalah pokok
yang paling nyata (al-rukn al-abyan) dari kei’jazan al-Qur’an, sementara
Malawi (774 H) menyebutnya sebagai keijazan yang nyata (al-mu’jiz al-
bayyin)’. Ulama lain juga menegaskan hal yang sama; Naysaburi (324 H),
misalnya, mengatakan bahwa kemukjizatan balaghah al-Qur’an kembali kepada
perihal munasabah baik tersamar maupun gamblang antara ayat-ayat dan surat-
suratnya, sehingga keseluruhan al-Qur’an seperti merupakan kalimat yang satu
dalam hal susunannya dan keterkaitannya. Menurut Mahmud ‘Umar, Jurjani
(471 H), seorang linguis yang berpengaruh terhadap Zamakhshari, juga
menyatakan hal yang tidak jauh berbeda, yaitu bahwa al-nazm adalah 7’jaz al-
Qur’an yang sesungguhnya’’; sebuah pernyataan yang ditegaskan ulang oleh
Zamakhshari dengan ungkapan bahwa a/-nazm adalah induk kei’jazan al-
Qur’an®®. Mahmud ‘Umar mengutip pendapat Taha ‘Ulwani yang mengatakan
bahwa Jurjani dengan teori nazmmya menjadikan tartib sebagai dasar naznmya,
sebagaimana tartib juga menjadi rahasia dari munasabah al-Qur’an®.

Dari keterangan di atas, jelas bahwa tafsir al-Kashshaf’ menggunakan
munasabah al-Qur’an sebagai salah satu kaidah penafsiran. Bahkan dapat
disebutkan bahwa kaidah munasabah ini sangat menonjol pada tafsir a/-
Kashshaf. Meski tidak sedikit kajian tentang munasabah al-Qur’an, tetapi

S4Fakhr al-Din al-Razi, al-Tafsir al-Kabir wa Mafatih al-Ghayb, vol. 7, (T.tp.:
Dar al-Fikr, t.t.), h. 128

SSBurhan al-Din al-Biqa™i, Nazm al-Durar i Tanasub al-Ayat wa al-Suwar,
(Kairo : Dar al-Kitab al-Islamiy, t.t.), h. 8

SMahmud ‘Umar, a/l-Munasabat 17 al-Qur’an al-Karim, www. Alukah.net.,h.
25.

S"Mahmud ‘Umar, a/-Munasabat i al-Qur’an al-Karim, www. Alukah.net., h.
13; Habib al-Lah Khan & ‘Abd al-Wahhab Jan, /btikarat al- ‘Allamah al-Zamakhshari {1
‘lim al-Bayan Khilal Uslub wa al-Jawab fi Tafsirihi al-Kashshaf, Ikita Islamika, Edisi 4,
Nomor 2, Juli-Desember 2016, h. 219

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 3, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 57. Zamakhshari
juga menambahkan bahwa nazm al-Qur’an merupakan dasar adanya tantangan al-
Qur’an (bagi orang yang menolaknya), selain merupakan hal terpenting yang wajib
diindahkan oleh seorang mufasir.

Mahmud ‘Umar, a/l-Munasabat 17 al-Qur’an al-Karim, www. Alukah.net.h.
13. Tentang teori al-nazm lihat Bayan Jum’ah dan Mohand Shabib, Qira’at fi
Nazariyyat al-Nazm, Majallah Jami’at al-Anbar li al-‘Ulum al-Islamiyyah
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mengaitkannya dengan tafsir a/-Kashshaf sangat penting dilakukan, mengingat
al-Kashashaf adalah tafsir pertama yang mempraktikkan teori nazm yang
dirumuskan oleh al-Jurjani, disamping, menurut Sawi, tafsir al-Kashshaf
memiliki distingsi dari semua tafsir, schubungan pembahasannya yang indah
tetang ke jazan al-Qur’an®.

Penelitian ini bermaksud menguji tesis Muhammad Bazmul yang
berkesimpulan bahwa menurutnya, sangat mungkin, tokoh yang memulai kajian
tentang munasabah al-Qur’an pada periode ketiga adalah Razi (606 H) dalam
kitab tafsirnya a/-TafSir al-Kabir®/, seorang mufasir abad ke tujuh hijriyah;
sementara Zamakhshari hidup satu abad sebelum Razi, dan dalam tafsirnya a/-
Kashshaf, Zamakhshari sudah melakukan kajian tentang munasabah al-Qur’an
ini®.

Di samping itu, penelitian ini juga menguji tesis Munir Sultan yang
berkesimpulan bahwa Zamakhshari keluar/berbeda (kharaja) dari dua golongan
yang membahas tentang 77az al-Qur’an (golongan Mu’tazilah yang diwakili
oleh Jahiz dan Rummani dan golongan Ash’ariyyah yang diwakili oleh
Bagillani dan Jurjani)®; sementara tesis penelitian ini adalah dari penafsiran-
penafsiran al-Zamakhshari yang sangat kuat perhatiannya terhadap munasabah
al-Qur’an, terjadi pergeseran makna 77jaz al-Qur’an dalam tafsir Mu’tazilah
yang direpresentasi oleh al-Kashshaf, dari makna al-surfah yang digagas oleh
Mu’tazilah kepada ma’na a/-nazm yang digagas oleh Ahl al-Sunnah, khususnya
Jurjani.

B. Identifikasi Masalah

Mustafa al-Sawi, Manhaj al-Zamakhshari fi Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[’jazih, (T.tp.: Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 271

®'Bazmul membat teori tiga periodisasi sejarah kajian tentang munasabah al-
Qur’an; periode pertama terdapat pada implisit hadis-hadis Rasulullah SAW yang
menjelaskan tentang ayat-ayat al-Qur’an; periode kedua terdapat pada pendapat-
pendapat ulama, seperti Naysaburiy (324 H), dan Ibn al-‘Arabiy (543 H); dan periode
ke tiga terdapat pada kitab-kitab tafsir yang dimulai, menurutnya, oleh Fakhr al-Din al-
Razi. Lihat Muhammad Bazmul, ‘//im al-Munasabat, (Makkah al-Mukarramah : al-
Maktabah al-Makkiyyah, 2002), h. 22-24.

2Penelitian ‘Abd al-Hakim tentang sejarah kemunculan ilmu munasabah al-
Qur’an, sangat jelas memperlihatkan bahwa sebelum al-Razi, kajian munasabah sudah
didahului oleh al-Zamakhshari dalam kitab al-Kashshaf, dan juga oleh guru al-
Zamakhshari, al-Kirmani (wafat sesudah 500 H) dalam kitabnya, a/-Burhan fi
Mutashabih al-Qur’an dan al-Gharaib wa al-‘Ajaib fi al-Tafsir. Lihat ‘Abd al-Hakim,
Adwa ‘ala Zuhur ‘llm al-Munasabah al-Qur’aniyyah, (Uni Emirat Arab : Majallah
‘Ilmiyyah Dawriyyah Muhakkamah ta’ni bi al-Dirasat al-Islamiyyah wa Ihya al-
Turath), edisi 11 Jumadil Ula 1423 H/Juli 2002, h. 46

$Munir Sultan, /’jaz al-Qur’an bayn al-Muta’zilah wa al-Ash ariyyah, (T.tp.:
Markaz al-Qaimiyyah bi Asfihan li al-Taharriyyat al-Kambuteriyyat, t.t.), h. 114



14

[ljaz al-Qur’an mengalami perkembangan makna dalam wacana
penafsiran al-Qur’an, termasuk di kalangan Mu’tazilah.

. Segi-segi ijaz al-Qur’an meliputi kemukjizatan bahasa, kemukjizatan

hukum, kemukjizatan pemberitaan hal-hal gaib, dan kemukjizatan ilmiah.
Terdapat banyak kaidah penafsiran al-Qur’an, seperti asbab nuzul,
munasabah, penjelasan kata dari aspek nahw, saraf, ma’aniy, badi’ dan
bayan, menghindari kesan tikrar dalam al-Qur’an, dll.

. Tafsir al-Kashshaf dapat dikaji dari beberapa aspek, seperti pendekatan

penafsiran, metode penafsiran, dan corak penafsiran.

. Rumusan Masalah
1.

Apa yang dimaksud dengan 7 jaz al-Qur’an dan munasabah al-Qur’an ?

2. Apayang dimaksud dengan tafsir Mu’tazilah ?
3.
4. Apa yang dimaksud dengan terjadinya pergeseran makna 7’jaz al-Qur’an

Apa kandungan munasabah al-Qur’an dalam Tafsir al-Kashshat'?

pada tafsir Mu’tazilah ?

D. Batasan Masalah

E.

F.

1.

Tafsir Mu’tazilah yang dimaksud dalam penelitian ini adalah penafsiran
ulama Mu’tazilah tentang suatu ayat, yang terhimpun kitab tafsir a/-
Kashshaf.

Mounasabah al-Qur’an tafsir al-Kashshaf dalam penelitian ini dibatasi
pada penafsiran Zamakhshari pada surat al-Fatihah, al-Bagarah, Alu
‘Imran, al-Maidah, dan al-Nisa.

Tujuan Penelitian

1.

Mendeskripsikan wacana tentang 7%jaz al-Qur’an dan munasabah al-
Qur’an

Mendiskripsikan wacana tentang tafsir Mu’tazilah

Mengeksplorasi kandungan munasabah al-Qur’an dalam tafsir a/-
Kashshat

. Menganalisa pergeseran makna 7’jaz al-Qur’an dalam tafsir Mu’tazilah

Manfaat Penelitian

1.

2.

Menambah khazanah penelitian tafsir, khususnya studi tentang 7’jaz al-
Qur’an dan munasabah al-Qur’an.

Mengembangkan kajian-kajian tentang tokoh-tokoh mufasir al-Qur’an,
khusunya yang berasal dari dunia Timur Islam.

Menjadi inspirasi bagi kajian-kajian al-Qur’an yang akan datang,
khususnya kajian tafsir abad ke enam hijriyah.
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4. Mengembangkan kajian-kajian al-Qur’an, khususnya pada kaidah
munasabah dalam penafsiran al-Qur’an.

G. Penelitian Terdahulu Yang Relevan

Karya ilmiah tentang Zamakhshari dan tafsir a/-Kashshaf cukup banyak
dilakukan, meski ditemukan belum secara spesifik membahas seperti yang akan
dilakukan dalam penelitian ini, yakni pembahasan kaidah munasabah al-Qur’an
dalam kitab tafsir tersebut. Berikut karya ilmiah yang telah mengkaji
Zamakhshari dan tafsir a/-Kashshat

I Al-Taf$ir wa Rijaluh
Karya Ibn ‘Asyur ini memuat satu bab khusus tentang tafsir a/-Kashshat.
Karya ini mengapresiasi Zamakhshari yang dinilainya sangat ahli dalam
bahasa Arab. Dengan keahliannya tersebut, Zamakhsyari menulis tafsir, yang
menurut Ibn ‘Asyur, didasarkan kepada analisa susunan kalimat, penjelasan
karakteristiknya, dan penegasan kemukjizatan al-Qur’an yang dirintis
sebelumnya oleh Jurjani dalam kitabnya Dalalil al-I’jaz.

Al-Zamakhsyari

Buku karya Hufi ini, selain membahas Zamakhshari secara umum, juga
memuat bab tentang a/-Kashshaf dan bab tentang kelebihan tafsir ini dari
tafsir lainnya. Pada bab tentang a/-Kashshaf, Hufi menyebutkan latar
belakang penulisan al-Kashshaf dan ulama-ulama yang pendapatnya dinukil
oleh Zamakhshari, seperti Jurjani, Zujjaj, dan Rummani, dll. Dibahas juga
tujuh pokok bahasan a/-Kashshaf, yaitu (tentang) Mu’tazilah, mazhab-mazhab
figh, gira’at, pendapat-pendapat seputar masalah nahw, masalah bahasa, teks-
teks syair, dan balaghah. Sementara pada bab tentang nilai lebih tafsir ini,
Hufi menyebut apresiasi Ibn Khaldun dan Yahya ‘Alawiy terhadap a/-
Kashshat. Hufi juga menyebut ulama yang ada meringkas tafsir Zamakhshari
ini seperti Baydawi dan Nasafi, juga disinggung tentang banyak ulama yang
mengikuti jejak al-Zamakhshari.

Manhaj al-Zamakhshari fi TafSir al-Qur’an wa Bayan I jazihi

Buku karya Mustafa Sawi ini membahas metode penafsiran Zamakhshari
yang berisi sembilan kesimpulan; satu di antarnya adalah kesimpulan tentang
Zamakhshari yang disebutnya sebagai mufasir Mu’tazilah yang sangat
mengagungkan rasio. Hal itu, menurut Sawi, terlihat salah satunya ketika
Zamakhshari mencurahkan perhatiannya tentang adanya keserasian maknawi
suatu ayat (nusq al-ayat al-ma’nawi) yang menjadi dasar pendapat al-
Zamakhshari tentang keserasian maknawi al-Qur’an (nusq al-Qur’an al-
ma’nawi); Bagi al-Zamakhshari, semua makna ayat al-Qur’an serasi.

4. Al-Balaghah al-Qur’aniyyah i Tafsir al-Zamakhshari
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Buku karya Muhammad Abu Musa ini memuat satu bab khusus tentang
al-nazm fi al-Kashshaf yang membahas tentang perhatian Zamakshshari
terhadap keserasian ayat-ayat al-Qur’an; namun demikian, pembahasan buku
ini hanya mengambil secara terpisah ayat-ayat al-Qur’an pada 26 surat al-
Qur’an dari surat a/-Fatihahhingga surat al-Shu’ara.

Al-Dirasat al-Nahwiyyah wa al-Lughawiyyah ‘inda al-Zamakhshari

Buku karya Fadil Samura’i yang berasal dari sebuah disertasi ini
mengkaji orientasi nahw dan bahasa al-Zamakhshari. Kajian orientasi nahw
Zamakhshari didasarkan kepada kitab al-Mufassal, sementara orientasi
bahasanya merujuk kepada kitab Asas al-Balaghah.

S Kaidah-Kaidah al-Bayan dan Fungsinya dalam TafSir al-Kashshaf

Disertasi karya Ahmad Tib Raya ini membahas tiga kaidah a/l-Bayan
yang digunakan Zamakhshari dalam penafsiran al-Qur’an; yaitu a/-tashbih, al-
majaz, dan al-kinayah. Dalam penelitian Tib Raya, ada dua fungsi al-Bayan
dalam tafsir a/-Kashshaf, yaitu pertama fungsi interpretatif (menerangkan
semata-mata pengertian ayat-ayat al-Qur’an menurut ilmu a/-Bayan, dan
kedua fungsi argumentatif (memberi legitimasi pandangan Mu’tazilah supaya
tidak bertentangan dengan ayat).

Orientasi Semantik al-Zamakhshari : Kajian Makna Ayat-ayat Kalam

Disertasi karya Moh. Matsna HS ini membahas kajian makna Tafsir a/-
Kashshaf. Kajian makna ini masuk dalam %/m al-dilalah yang membahas
makna hakiki (denotatif) dan makna majazi (konotatif). Sementara ayat-ayat
kalam yang ditelitinya mencakup tiga kelompok : ayat-ayat tentang a/-Usul
al-Khamsah, ayat-ayat tentang Free Will dan Predestination, dan ayat-ayat
tentang Mutashabihat.

8. Suwar al-Bayan fi TafSir al-Zamakhshari

Disertasi karya ‘Abd al-Jalil Mustafawi pada Universitas Abu Bakr
Balgayad Tilmisan, tahun 2000 ini menyebutkan al-Zamakhshari sebagai
termasuk dalam kelompok ulama yang menegaskan bahwa keijazan al-Qur’an
itu adalah pada susunan (al-nazm) dan rangkaian (a/-ta’lif) ayat-ayatnya. la
juga mengutip pemikiran Zamakhshari bahwa a/-nazm itu merupakan induk
kei’jazan al-Qur’an yang wajib diindahkan oleh seorang mufasir, sebagaimana
telah disinggung di atas.

9. Al-Nazm al-Qur’aniy Fi TafSir al-Kashshat®*

64K arena keterbatasan akses langsung terhadap buku karya Darwish Jundi ini,
penulis mengaksesnya melalui sumber kedua, pada Ziyad al-Daghamin, Manhajiyyah
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Menurut Ziyad Daghamin, ulama pertama kali yang menjelaskan tentang
adanya kesatuan tema (al-wihdah al-mawduiyyah) adalah Bagqillani 403 H)
dalam bukunya /jaz al-Qur’an. Dalam bukunya Bagqillani berpendapat tentang
adanya keteraturan susunan al-Qur’an (al-tartib); dan usaha Bagqillani ini
diikuti oleh Zamakhshari. Ziyad mengatakan Zamakhshari (dalam al-
Kashshat) menjelaskan bahwa ayat-ayat al-Qur’an saling terkait, kata-katanya
bermunasabah, makna-maknanya indah, yang menggambarkan (al-Qur’an)
sebagai satu kesatuan yang maknanya saling terangkai dan susunannya saling
terkait.

10. [jaz al-Qur’an bayn al-Mu’tazilah wa al-Asy ariyyah

Salah satu kesimpulan besar Munir Sultan, penulis buku ini, adalah
bahwa kajian 77jaz al-Qur’an di kalangan Mu’tazilah dimotori oleh Jahiz,
Rummani, dan Zamakhshari; sementara di kalangan Asy ariyyah dimotori
oleh Bagillani dan Jurjani. Menurutnya, kedua kelompok ini berbeda pendapat
dalam hal ke7jazan al-Qur’an terkait nazm dan fasahalmya. Zamakhshari,
menurut Munir Sultan, keluar/tidak mengikuti pendapat kedua kelompok ini,
dengan menyatakan bahwa ke7jazan al-Qur’an terletak pada dua ilmu :
Ma’ani dan Bayan.

11. Al-Kashshaf : al-Zamakhshari (538/1144) Mu’tazilite Exegesis of the Qur’an
Disertasi Kifayat Ullah di Washington DC ini membahas tafsir a/-
Kashshat berdasar lima prinsip ajaran Mu’tazilah, yaitu Tauhid, Keadilan
Tuhan, Janji dan Ancaman, Manzilah bayn al-Manzilatayn, dan Amr Ma’ruf
Nahi Munkar.

12. Al-Qur’an Kitab Sastra Terbesar
Buku berasal dari disertasi M. Nur Kholis Setiawan di Orientalisches
Seminar der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Univeristat Bonn, Jerman, pada
2003 ini, ada membahas tentang a/-Nazm yang disebutnya sebagai Teori
Konstruksi Teks yang disandarkan kepada dua karya utama Jurjani, Dalail al-
I’jaz dan Asrar al-Balaghah. Penelitian ini mengonsentrasikan kepada teori
Jurjani ini sebagai ‘pintu masuk’ kecenderungan susastra al-Qur’an.

13. A Traditional Mu’tazilite Qur’an Commentary : the Kashshat of Jar Allah al-
Zamakhshari
Buku yang berasalah dari disertasi penulisnya, Andrew J. Lane,
menurut Bruce Fudge ini menarik, karena dari judulnya, yaitu tradisional
Mu’tazilah (A Traditional Mu’tazilite), ingin menyimpulkan bahwa al-
Kashshaft, yang ditulis oleh seorang Mu’tazilah, tidak merepresentasikan tafsir

al-Bahth fi al-Tafsir al-Mawdui Ii al-Qur’an al-Karim, (‘ Amman : Dar al-Bashir, 1995),
h. 96-97.
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Mu’tazilah, dikarenakan metode Mu’tazilah tidak terlalu nampak dalam tafsir
ini, begitu juga doktrin-doktrin Mu’tazilah tidak terlalu banyak didiskusikan.
Akan tetapi kesimpulan ini berbeda dengan kajian yang selama ini ada yang
menegaskan kemu’tazilahan Zamakhshari. Apalagi Lane hanya mendasarkan
kajiannya pada al-Qur’an surah a/-Dukhan (44) dan al-Qamar (54)%°.

Literatur-literatur di atas memang ada membahas tafsir a/-Kashshaf
dalam kaitannya dengan 7’jaz al-Qur’an yang ditandai dengan konsep a/-nazm.
Namun demikian literatur tersebut belum sepenuhnya mengelaborasi konsep
al-nazm itu sebagai munasabah al-Qur’an sebagimana akan dilakukan oleh
penelitian ini. Seperti disebutkan di atas, bagi Zamakhshari a/-nazm adalah
induk dari 77az al-Qur’an yang wajib diindahkan seorang mufasir. Literatur di
atas juga tidak mengelaborasi bagaimana pandangan Zamakhshari terhadap
konsep al-nazm itu menjadi argumentasi terjadinya pergeseran makna 77jaz al-
Qur’an dalam tafsir Mu’tazilah yang juga mengenal makna al-surfah dalam
i’jaz al-Qur’an.

H. Metode Penelitian

Berdasar segi metode kerjanya, penelitian ini adalah penelitian
kualitatif, yang menurut Atar Semi, mengutamakan kedalaman penghayatan
terhadap interaksi antar konsep yang sedang dikaji secara empiris®. Konsep
yang dikaji dalam penelitian ini adalah 77az al-Qur’an dan munasabah al-
Qur’an. Penelitian ini juga adalah penelitian deskriptif yang merupakan
prosedur pemecahan masalah yang diteliti dengan
menggambarkan/melukiskan subyek/obyek penelitian.

Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan (/ibrary research) di
mana sumber data penelitian adalah tafsir al/-Kashshaf karya Zamakhshari
sebagai sumber data primer. Dalam penelitian ini dipilih lima surat al-Qur’an,
yaitu al-Fatihah, al-Baqarah, Alu ‘Imran, al-Nisa, al-Maidah. Sementara itu,
sumber data sekunder adalah sumber terkait dengan penelitian, khususnya
syarah tafsir al-Kashshaf, yaitu Futuh al-Ghayb fi al-Kashfi ‘an Qana’i al-
Rayb karya Sharaf al-Din al-Tibi; dan juga sumber-sumber lain yang
membahas tentang 7’jaz al-Qur’an dan munasabah al-Qur’an.

Metode pengumpul data pada penelitian ini adalah metode dokumentasi;
dengan metode ini peneliti akan mendokumentasi penafsiran-penafsiran

8Yusuf Rahman, Survei Bibliografis Kajian al-Qur’an dan TafSir di Barat :
Kajian Publikasi Buku dalam Bahasa Inggris Sejak Tahun 2000-an, Journal of Qur’an
and Hadith Studies, Vol. 4, No. | (January-June 2015), h. 121

%M. Atar Semi, Metode Penelitian Sastra, (Bandung : CV Angkasa, 2012), h.
11, edisi revisi. Tentang penelitian kualitatif dalam penelitian tafsir dapat dilihat juga
pada Nashruddin Baidan & Erwati Aziz, Metodologi Khusus Penelitian Tafsir, IAIN
Surakarta, 2015, h. 75
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Zamakhshari yang di dalamnya terdapat kandungan munasabah al-Qur’an.
Peneliti menggunakan instrumen pengumpulan data berupa daftar cocok atau
checklist sebagai alat untuk membuat daftar kandungan munasabah al-Qur’an
dalam al-Kashshaf® .

Teknik analisis data dalam penelitian ini adalah analisi isi (content
analysis) dalam rangka mengungkapkan kandungan munasabah al-Qur’an
tafsir al-Kashshaf: Melalui teknis analisis isi tafsir a/-Kashshaf, diklasifikasi
kandungan munasabah al-Qur’an tersebut yang terdiri ragam (naw’) dan pola
(wajh) munasabah al-Qur’an®®.

I. Sistematika Pembahasan

Sistematika pembahasan penelitian terdiri dari tujuh bab; Bab satu
adalah pendahuluan yang berisi latar belakang masalah, identifiksi masalah,
rumusan masalah, batasan masalah, tujuan penelitian, manfaat penelitian,
penelitian terdahulu yang relevan, metode penelitian, dan sistematikan
pembahasan.

Pada bab dua dibahas landasan teori yang juga merupakan perdebatan
akademik tentang dua teori utama penelitian ini, yaitu tentang 77jaz al-
Qur’an dan munasabah al-Qur’an.

Selanjutnya bab tiga berisi pembahasan tentang riwayat hidup
Zamakhshari meliputi latar belakang keluarga, kondisi sosial politik, dan
karir keilmuan dan karya-karya Zamakhshari.

Bab empat membahas tentang tafsir Mu’tazilah, meliputi pengertian
tafsir Mu’tazilah, karakteristik tafsir Mu’tazilah, dan tafsir a/-Kashshaf.

Bab lima membahas tentang munasabah al-Qur’an dalam Tafsir a/-
Kashshaf, berisi tentang ragam dan pola munasabah al-Qur’an.

Pada bab enam dibahas tentang pergeseran makna 7’jaz al-Qur’an
dalam Tafsir Mu’tazilah. Pembahasan ini meliputi pergeseran pemaknaan
ijaz al-Qur'an dari al-Surfah ke al-Nazm, dan pengaruh teori al-nazm
terhadap a/-Kashshat.

Bab Tujuh penutup

%Tentang hubungan data, sumber data, metode pengumpulan data dan
instrumen pengumpulan data, lihat Suharsimi Arikunto, Manajemen Penelitian, (Jakarta
: Rineka Cipta, 2010), h. 102 dan 114

%Tentang Analisis Isi ini lihat selanjutnya M. Burhan Bungin, Penelitian
Kualitatif Komunikasi, Ekonomi, Kebijakan Publik, dan Ilmu Sosial Lainnya, (Jakarta :
Kencana, 2011) h. 163-165; lihat juga Krippendorf, Analisis Isi Pengantar Teori dan
Metodologi, (Jakarta, Rajawali Press, t.t.), h. 35-37. Pengklasifikasian sebagaimana
disebut di atas, dalam bahasa Alwasilah, adalah “memahami kategori”. Lihat A.
Chaedar Alwasilah, Pokoknya Kualitatif Dasar-dasar Merancang dan Melakukan
Penelitian Kualjtatif; (Jakarta : Pustaka Jaya, 2011), h. 113
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BAB II
I'JAZDAN MUNASABAH AL-QUR’AN

A. I’jazal-Qur’an®
1. Pengertian /’jaz al-Qur’an

Secara etimologis kata 77jaz (Jla=!) berasal dari kata ‘gjaza (J>=) yang
berarti ‘kebalikan kata tekad/kuat (a/-hazm)°, dan ‘lemah’ (da’7f)’'. Dari
kata ini, muncul kata majazah yang berarti ketidakmampan (‘adam al-
qudrah)’?; dan dalam bahasa Arab terdapat ungkapan ‘ajjaza al-rajul wa
‘ajaza yang berarti ‘seseorang pergi tetapi dia tidak sampai (ke tujuan)’”>.
Sementara itu kata 77jaz sendiri bermakna kehilangan (a/-fawt), dan kalah
(al-sabg)’*. Menurut Raghib Isfahaniy kata a/-‘ajz, asal maknanya adalah
mengakhirkan sesuatu (al-ta’akhhur ‘an al-syay’i), dan lawan kata ‘mampu’
(didd al-qudrah)”.

Selanjutnya dari kata ‘gjaza yang mendapat tambahan huruf a/if dan
nenjadi a’jaza, muncul kata mu’jjizah yang bermakna satu dari mukjizat-
mukjiat para Nabi’®. Kata mu’jizah ini juga umum diartikan perkara yang
terjadi di luar kebiasaan, yang Allah tunjukkan kepada seorang Nabi untuk
memperkuat kenabiannya’’. Dalam pembahasannya tentang 7’jaz al-Qur’an,

®Kata 7’jaz al-qur’an sengaja tidak diterjemahkan, sebab kata-kata ini sudah
lazim dipakai oleh para ulama sebagai istilah, yang maksudnya adalah kejelasan dan
kefasihan, serta kesempurnaan susunan puitis yang dikandung oleh al-Qur’an, sehingga
membuat lawan-lawannya, yaitu kaum musyrikin, tidak berdaya untuk menandinginya,
padahal mereka adalah pujangga-pujangga syair. Ketidakmampuan mereka itu adalah
bukti nyata bahwa al-Qur’an bukan hasil karangan manusia, melainkan Kalam Tuhan
seru semesta alam. Lihat catatan kaki Penyalin tulisan Mahmood Mohammad Shakir
berjudul Bab tentang /’jaz al-Qur’an, pada bagian Introduksi buku Malik bin Nabi,
Fenomena al-Qur’an, edisi terjemah oleh Saleh Mahfoed, (Beirut : Dar al-Qur’an al-
Karim, 1984); studi lebih lanjut tentang hal ini lihat Malik bin Nabi, A/-Dahirah al-
Qur’aniyyah, (Beirut : Dar al-Fikr al-Mu’asir, 2000), h. 17; Lihat juga Sholahuddin
Ashani, Konstruksi Pemahaman terhadap I’jaz Al-Qur’an, Analytica Islamica, ol. 4, No.
2,2015

Tbn Manzur, Lisan al-‘Arab, h. 2816

"Tbn Manzur, Lisan al-‘Arab, h. 2817

2Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, h. 2817

Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, h. 2817

"Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, h. 2817

SRaghib al-Isfahani, Mu’jam Mufradat Alfaz al-Qur’an, (Beirut : Dar al-Fikr),
h. 334

*Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, h. 2817

""Ibrahim Anis, dkk, al-Mu’jam al-Wasit, vol. 1, h. 585
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Sya’ban Isma’il, mengatakan mukjizat adalah hal yang terjadi di luar
kebiasaan, yang disertai adanya tantangan, selamat dari penentangan,
menunjukkan kebenaran klaim kenabian, menundukkan orang-orang yang
menentang (kenabian tersebut), memantapkan hati orang-orang yang
mengikuti dan membenarkan dakwah nabi, sehingga keimanan mereka
bertambah’®. Sementara tujuan dari adanya mukjizat adalah mengukuhkan
keimanan kepada utusan Allah pada hati orang-orang yang menyaksikan
mukjizat tersebut”.

Secara terminologis, 7Jjaz al-Qur’an, menurut Zarqani, bermakna
penegasan al-Qur’an tentang kelemahan makhluk untuk membuat serupa
dengannya dengan mengajukan tantangannya®®. la menegaskan bahwa
pelemahan manusia menentang al-Qur’an bukanlah tujuan yang
sesungguhnya, tetapi menunjukkan akan kebenaran (hag) al-Qur’an dan
(Muhammad) rasul yang membawanya adalah benar (sidg); demikian juga
mukjizat-mukjizat nabi lainnya. Karena itu, kesadaran manusia akan
kelemahannya berhadapan dengan mukjizat-mukjizat tersebut, dan beralih
kepada kesadarannya bahwa mukjizat tersebut bersumber dari (Allah) Tuhan
Yang Maha Kuasa, merupakan suatu hikmah yang tinggi, yaitu membimbing
mereka untuk membenarkan dan mengikuti orang yang membawa mukjizat
tersebut, agar mereka hidup bahagia di dunia dan akhirat®!. Sementara itu,
menurut Ahmad Mukhtar, kata 7’jaz al-Qur’an bermakna ketidakmampuan
(orang) untuk menentang al-Qur’an dan tercegahnya mereka mendatangkan
sesuatu seperti al-Qur’an *.

Dari keterangan di atas, perlu dicatakan bahwa meski ada kaitannya,
tetapi hendaknya dibedakan antara 77az al-Qur’an dan mukjizat; 7’jaz al-
Qur’an menyangkut tentang totalitas kebenaran mutlak al-Qur’an sebagai
wahyu dari Allah SWT, sementara mukjizat terkait dengan bukti kebenaran

8Sha’ban Isma’il, Ma’a al-Qur’an al-Karim i Tarikhih, Khasaisih, Ahkamih,
Asrarih, Qira’atih, Adab Tilawatih, Nasikh wa Mansukhih, (T.tp.: Dar al-Ittihad al-
‘Arabiy li al-Tiba’ah, 1978), h. 307.

Mutawalli al-Sha’rawi, Tafsir al-Sha’rawiy, vol. 14, (Mesir : Akhbar al-
Yawm, 1991), h. 8727.

80¢Abd al-‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2,
(T.tp.: Dar al-Fikr, t.t.), h. 331.

81Abd al-‘Azim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2,
(T.tp.: Dar al-Fikr, t.t.), h. 331. Istilah a/-hag (yang menunjuk kepada kebenaran al-
Qur’an), dan a/l-sidq (yang menunjuk kepada kebenaran Muhammad pada definisi al-
Zarqani tentang 7’jaz al-Qur’an ini, dalam bahasa Arab dapat dibedakan artinya; al-haq
bermakna kebenaran yang meliputi kebenaran perkataan, keyakinan, agama, dan
mazhab; sementara al-sidq bermakna kebenaran menyangkut khusus perkataan; lihat
‘Ali al-Jurjani, Mu’jam al-Ta’rifat, (T .tp.: Dar al-Fadhilah, t.t.), h. 79.

82Ahmad ‘Umar, Mu’jam al-Lughah al-‘Arabiyyah al-Mu’asirah, vol. 1, (Kairo
: “‘Alam al-Kutub, 2008), h.1459
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kenabian yang biasanya berbentuk peristiwa-peristiwa yang terjadi di luar
nalar. Yusuf Rahman mengatakan, bahwa doktrin 7Jjaz al-Qur’an
mengandung dua tujuan, pertama, pembuktian sumber wahyu al-Qur’an
(dari Allah), dan kedua, pembenaran kerasulan Muhammad SAW?®,

2. Ayat-ayat Tahaddiy dalam Penafsiran

Dalam al-Qur’an, ada empat kali didapatkan ayat berisi tantangan
(tahadd*) kepada orang yang menolak keberadaan al-Qur’an; tiga surat
diturunkan pada periode Mekkah, yaitu surat a/-Isra (17) ayat 88 yang berisi
tantangan membuat utuh sebuah al-Qur’an, surat Hud (11) ayat 13 tentang
tantangan membuat sepuluh surat al-Qur’an, dan surat Yunus (10) ayat 38
tentang tantangan membuat sebuah surat seperti al-Qur’an; sementara itu
satu surat pada periode Madinah terdapat pada surat a/-Bagarah (2) ayat
23%, Muhammad ‘Abduh mengatakan bahwa tertib (ayat-ayat tahaddiy) ini

8Yusuf Rahman, 7he Miraculous, of Muslim Scripture, A Study of ‘Abd al-
Jabbar’s I’jaz al-Qur’an pada Islamic Studies, Vol. 35, No. 4 (Winter 1996), (Islamabad
: Islamic Research Institute, International Islamic University). Lihat juga Yusuf
Rahman, The Doctrine of Mu’jiza According to the Schools of Kalam in the Classical
Period, Institute of Islamic Studies, McGill University; Kajian lainnya tentang
mukjizat, khususnya, dapat dilihat pada M. Quraish Shihab, Mukjizat al-Qur’an :
Ditinjau dari Aspek Kebahasaan Isyarat llmiah dan Pemberitaan Gaib, (Bandung :
Mizan, 1998); dan Isra Yazicioglu, Redefining the Miraculous :al-Ghazali, Ibn Rushd,
and Said Nursi on Qur’anic Miracle Stories, Journal of Qur’anic Studies 13.2 (2011),
Edinburgh University

81stilah tahaddi bermakna mendatangkan ayat yang melemahkan tantangan
orang-orang penentang dari segi sesuatu yang menjadi keahlian kalangan penentang;
bukan tantangan sesuatu yang tidak dikenal oleh mereka. Dalam konteks tantangan al-
Qur’an, keahlian bangsa Arab adalah gaya bahasa (balaghah) dan kefasihan berbahasa
(fasahah). Lihat Mutawalli al-Sya’rawi, Tafsir al-Sya’rawi, vol.14, (Mesir : Akhbar al-
Yawm, 1991), h. 8727.

85Ayat-ayat tersebut secara berurut sebagai berikut :

beb pand el O gy alis 0l VO s e isb OF e oAy Y1 e 4 8
sl (88)
Katakanlah : “Sesungguhnya jika kamu manusia dan jin berkumpul untuk membuat

yang serupa al-Qur’an ini, niscaya mereka tidak akan dapat membuat yang serupa
dengan dia, sekalipun sebagian mereka menjadi pembantu bagi sebagian yang lain”.

syz(l3) R (.Mfu\ A 093 e \,',aja.,we\ oo leeoly cgyite alie e iy \j_v‘b 25 ol Oglsa ft
Bahkan mereka mengatakan : “Muhammad telah membuat-buat al-Qur’an itu”.
Katakanlah : “(Kalau demikian), maka datangkanlah sepuluh surat-surat yang dibuat-
buat menyamainya, dan panggillah orang-orang yang kamu sanggup (memanggilnya)
selain Allah, jika kamu memang orang-orang yang benar”.
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adalah pendapat sebagian ulama ilmu Kalam dan merupakan pendapat yang
logis dilihat dari sejarah penurunan ayat-ayat al-Qur’an®®. Ayat-ayat rahaddi
ini menurut M. Nur Kholis Setiawan adalah basis dari dogma ke 7’jazan al-
Qur’an®’ yang karenanya sangat penting untuk diketahui.

Menurut M. Nur Kholis Setiawan juga, penelitian mengenai ayat-
ayat tahaddi dalam kerangka doktrin ajaran Islam mengenai 7’jaz al-Qur’an,
telah banyak dilakukan, baik oleh sarjana muslim maupun non muslim.
Salah satu penelitian terbaru mengenai hal ini, menurutnya, dilakukan oleh
Matthias Radscheit yang mengonsentrasikan diri pada jawaban pertanyaan
mengenai asal-usul makna ayat-ayat tahaddi. Ia mengelompokkan ayat-ayat
tahaddi tersebut dalam enam kelompok yang terlibat, yakni : orang-orang
musyrik, orang-orang munafik, kalangan Kristiani, Yahudi, Ahli Kitab, dan
terakhir orang-orang kafir. Ia sampai pada kesimpulan bahwa ayat-ayat
polemik tersebut tidak mencerminkan polemik yang hidup pada masa Nabi,
akan tetapi hanya merupakan ilustrasi Qur’ani yang lebih bersifat simbolik
dan mengandung ajaran-ajaran keagamaan.®® Kesimpulan Radscheit ini,
sebagaimana sudah dikritik juga oleh M Nur Kholis Setiawan sendiri®, tentu

st (38) o oxSTOL ) 093 o panlarad i lyealy alte By 156 B o151 05l of
Atau (patutkah) mereka mengatakan : “Muhammad membuat-buatnya”. Katakanlah :
“(Kalau benar yang kamu katakan itu), maka cobalah datangkan sebuah surat
seumpamanya dan panggillah siapa-siapa yang dapat kamu panggil (untuk
membuatnya) selain Allah, jika kamu orang-orang yang benar

S oIS OL Al 093 a o Seligd lgesly alte o Bgm 19l Lie Jo W L () @ ST Ol

5,2 (23)

Dan jika kamu (tetap) dalam keraguan tentang al-Qur’an yang Kami wahyukan kepada
hamba Kami (Muhammad), buatlah satu surat (saja) yang semisal al-Qur’an itu dan
ajaklah penolong-penolongmu selain Allah, jika kamu orang-orang yang benar (23)

8Muhammad ‘Abduh, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, vol. 1, (Mesir : Dar al-
Manar, 1367 H), h. 192-193. Pendapat Muhammad ‘Abduh ini jelas mempertimbangkan
tertib turun ayat-ayat (fartib nuzuliy) dalam menafsirkan al-Qur’an, sebagai sebuah
kajian yang juga dianggap penting oleh para ulama, disamping penafsiran Alquran
berdasarkan tertib susunan surat sebagaimana terdapat dalam mushaf (zartib mushafiy).

8M. Nur Kholis Setiawan. A/-Qur’an Kitab Sastra Terbesar, (Yogyakarta :
eLSAQ, 2005), h. 97.

8M. Nur Kholis Setiawan. A/-Qur’an Kitab Sastra Terbesar, (Yogyakarta :
eLSAQ, 2005), h. 97-98. Buku ini merupakan terjemah bersangkutan dari disertasinya
yang berbahasa Jerman pada Orientalisches Seminar der Rheinischen Friedrich-
Wilhelms-Universitat Bonn.

8Menurut M. Nur Kholis, Radscheit mengabaikan perkembangan makna yang
dimiliki oleh ayat-ayat polemik tersebut dalam perspektif al-Qur’an yang sejatinya bisa
dipahami secara lebih komprehensif berdasarkan pada tata urutan kronologis dari ayat-
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kesimpulan yang absurd; sifat simbolik yang disematkan pada ayat-ayat
tahaddi ini, bermakna bahwa peristiwa polemik antara Nabi SAW dan para
penentang al-Qur’an tidak pernah terjadi. Dengan kata lain ahistoris.
Akibatnya, al-Qur’an menjadi kitab suci yang dipersoalkan kebenarannya®.
Sementara, di antara cara pembacaan yang sangat penting diperhatikan
dalam memahami ayat adalah latar belakang turunnya ayat (asbab al-nuzul)
(yang amat mungkin diabaikan oleh Radscheit).

Dari empat ayat tahaddiy di atas, ditemukan memang hanya surat a/-
Isra’ ayat 88 yang memiliki asbab al-nuzul sebagaimana dicatat hanya oleh
al-Suyuti berdasar riwayat Ibn ‘Abbas; sementara ketiga surat lainnya tidak
ada’!, baik pada sumber al-Wahidi®? (w. 468 H), maupun al-Suyuti®® (w. 911
H/1517 M), sebagai dua sumber otoritatif tentang asbab al-nuzul. Surat al-
Isra ayat 88 ini, khususnya, turun berkenaan dengan Salam bin Mishkam
bersama-sama kawannya kaum Yahudi datang menghadap Nabi saw, dan
berkata : “Bagaimana kami bisa mengikuti engkau, sedang engkau sendiri
telah meninggalkan kiblat kami, dan yang engkau bawa tidak teratur rapi
seperti Taurat. Turunkanlah kepada kami sebuah kitab yang kami kenal,
kalau tidak, kami akan mendatangkan kepadamu seperti yang engkau
bawa™*. Dalam kitab tafsirnya, al-Suyuti, ada juga menyebut riwayat (juga)
dari Ibn ‘Abbas, bahwa yang mendatangi Rasulullah SAW itu bukan hanya
Salam bin Mishkam, tetapi ia bersama yang lainnya, yaitu Mahmud bin
Sayhan, Nu’'man bin ‘Uda, dan Bahriy bin ‘Amr dengan isi dialog yang
sedikit berbeda; yaitu mereka bertanya kepada Rasulullah SAW : “Hai
Muhammad, apakah al-Qur’an yang engkau bawa ini benar-benar berasal

ayat yang membicarakan polemik tersebut yang menurutnya terdapat pada 47 surat.
Lihat M. M. Nur Kholis Setiawan, A/-Qur’an Kitab Sastra Terbesar, (Yogyakarta :
eLSAQ, 2005), h. 98-99.

“Menurut Bryan S Turner, ciri kajian orientalisme selalu mempersoalkan
keaslian (authenticity) dan otoritas (authority) Islam sebagai agama. Lihat Hamid
Fahmy Zarkashiy, Kerancuan Metodologi Orientalis dalam Studi Islam, dalam majalah
Islamia, Volume III, No.1, 2006, hal. 9. Sebagai bandingan baca juga Adian Husaini,
Hegemoni Kristen Barat dalam Studi Islam di Perguruan Tinggi, (Jakarta : Gema
Insani, 2006).

"Menurut Dahlawi, hanya ayat-ayat tentang perintah, kebolehan dan larangan
yang mayoritas ulama berpendapat ada sabab nuzuhya; (dengan kata lain, ayat-ayat
akidah seperti ayat-ayat fahaddiy di atas, tidak ada sabab nuzuhya). Selanjutnya lihat
Ahmad al-Dahlawi, al-Fawz al-Kabir fi Usul al-Tafsir, (Damaskus : Dar al-Gawthaniy li
a-Dirasah al-Qur’aniyyah, 2008), h. 18-19.

2Abu al-Hasan al-Wahidi, Asbab al-Nuzul, (Mesir : Shirkah wa Matba’ah
Mustafa al-Babi al-Hilabi wa Awladuhu)

%Jalal al-Din al-Suyuti, Lubab al-Nuqul i Asbab al-Nuzul, dalam Al-Qur’an
al-Karim TafSir wa Bayan, (Beirut : Dar al-Rashid, t.t.)

%Jalal al-Din al-Suyuti, Lubab al-Nuqul i Asbab al-Nuzul, dalam Al-Qur’an
al-Karim TafSir wa Bayan, (Beirut : Dar al-Rashid, t.t.), h. 311
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dari Allah?; Kami melihatnya tidak seindah Taurat. Kemudia Nabi
menjawab : “Demi Allah, sesungguhnya kalian tahu bahwa al-Qur’an ini
berasal dari Allah”. Mereka (kemudian) berkata ; “Kami sungguh akan
datangkan kepadamu sesuatu seperti al-Qur’an (mu)”. Lalu Allah
menurunkan ayat 88 surat al-Isra’ini%>.

Muhammad ‘Abduh yang cukup panjang menjelaskan perihal ayat
tantangan ini, khususnya pada surat a/-Bagarah ayat 23 dan 24, misalnya,
menafsirkan bahwa ayat 23 dan 24 ini ada kaitannya dengan pembicaran
awal surat al-Bagarah tentang respon dua golongan orang terhadap al-
Qur’an, yaitu golongan yang beriman kepada al-Qur’an, dan golongan yang
tidak beriman kepadanya. Menurutnya, ayat ini tidak keluar dari konteks
topik ini. Ia juga menjelaskan bahwa tantangan al-Qur’an ini disebutkan
sesudah al-Qur’an menerangkan tentang orang-orang yang bertakwa berikut
tanda-tandanya, tersebab mercka mengikuti petunjuk al-Qur’an;
menerangkan orang-orang yang kafir sehingga mereka buta melihat terang-
benderannya kebenaran al-Qur’an, tuli sehingga tidak dapat mendengarkan
hujjah-hujjah al-Qur’an, dan bisu untuk mengatakan yang benar dan
bertanya kepada orang-orang yang mendapat petunjuk®®. Dari penafsirannya
ini, ‘Abduh terlihat sangat konsisten menafsirkan ayat tantangan al-Qur’an
sebagaimana terdapat pada ayat 23 dan 24 ini, dengan melihat penjelasan al-
Qur’an sendiri pada ayat-ayat sebelumnya. Yang juga penting dicatat adalah
penafsirannya tentang frase ayat b7 surah min mithlihi yang berarti satu
surat sepertinya, dengan mengatakan bahwa : “Kalian hai manusia, jika
tidak mampu mendatangkan satu surat, maka hal itu berarti kalian juga tidak
mampu mendatangkan satu surat berikut isi petunjuk (hidayahinya,
rangkaian kata (us/ub)nya, dan gaya bahasa (balaghah)nya, sementara kalian
adalah para ahli balaghah, dan masa kalian adalah masa kefasihan berbahasa;
di bidang bahasa ini, banyak di antara kalian terkenal, sementara
Muhammad tidaklah mendahului kalian. Karena itu, ketahuilah bahwa yang
dibawanya adalah wahyu dari Tuhan™".

Sementara itu, ‘Abduh memberikan catatan khusus konteks ayat
tahaddi pada surat Yunus dan Hud di atas®®; pertama, bahwa dua ayat
tersebut terkait dengan pemberitaan kisah para rasul beserta kaum masing-
masing, di mana kisah-kisah ini termasuk hal-hal gaib yang tidak diketahui

%Jalal al-Din al-Suyuti, A/-Dur al-Manthur 17 al-Tafsir bi al-Ma’thur, vol. 9,
(Kairo : Markaz li al-Buhuth wa al-Dirasat al-‘Arabiyyah wa al-Islamiyyah, 2003), h.
441-442.

*Muhammad ‘Abduh, Taf$ir al-Qur’an al-Hakim, vol 1, (Mesir : Dar al-
Manar, 1367 H), h. 190-191.

’Muhammad ‘Abduh, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, vol 1, (Mesir : Dar al-
Manar, 1367 H), h. 191.

®Muhammad ‘Abduh, Tafsir al-Qur’an al-Hakim, vol 1, (Mesir : Dar al-
Manar, 1367 H), h. 193-194.
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oleh Muhammad dan umatnya sebagaimana ditegaskan oleh al-Qur’an pada
surat Hud ayat 49 mengiringi kisah Nabi Nuh, surat al/-Qasas ayat 44
mengiringi kisah Nabi Musa, dan pada surat A/u ‘lmran ayat 44 yang
mengiringi kisah Maryam; kedua, tantangan al-Qur’an untuk mendatangkan
sepuluh surat menjelaskan tentang tantangan al-Qur’an agar para
penentangnya membuat sebuat berita atau satu informasi dengan rangkaian
kata (uslub) yang berbeda-beda, tetapi sama dalam gaya bahasa (balaghah),
sekaligus menghilangkan dugaan yang terbetik dalam hati bahwa informasi-
informasi tersebut sama, padahal kenyataannya berbeda. Ini oleh karena,
menurutnya, ungkapan yang digunakan oleh al-Qur’an mencapai tingkat
penjelasan (bayan) yang sangat tinggi dan terhindar dari cacat kata dan
maknanya; sehingga, ketidakmampuan meniru satu ungkapan al-Qur’an,
berarti kelemahan membuat ungkapan al-Qur’an yang lain. ‘Abduh juga
menegaskan, tantangan 10 surat ini, juga berarti tantangan menyangkut
kandungan-kandungannya mencakup bobot petunjuknya (hidayah), hikmah,
pelajaran, dan suri teladan yang baik sebagaimana lazimnya terdapat pada
kisah-kisah dalam al-Qur’an.

Ketiga, adanya tantangan membuat satu surat al-Qur’an, kata
‘Abduh, merupakan bantahan al-Qur’an terhadap perkataan orang-orang
kafir bahwa Muhammad telah membuat-membuat al-Qur’an (7farahu),
karena al-Qur’an memang tidak menyatkan al-Qur’an sebagai buatan
Muhammad. Tantangan ini juga bukan merupakan peremehan karena
kelemahan mercka membuat 10 surat al-Qur’an.

Selain Muhammad ‘Abduh, mufasir lain yang cukup luas membahas
tentang 7’jaz al-Qur’an adalah Ibn ‘Ashur, yang ada menulis bahasan khusus
tentang topik ini®. Ketika menafsirkan surat a/-Bagarah ayat 23, khususnya,
ia mengatakan bahwa orang-orang musyrik Madinah mengikuti sikap
penolakan orang-orang Mushrik Makkah terhadap dakwah Rasulullah SAW,
termasuk penolakan mereka terhadap al-Qur’an. Oleh karena itu, tantangan
al-Qur’an terhadap orang-orang yang menolaknya sebagaimana terdapat
pada surat Yunus, Hud, dan al-Isra pada periode Makkah, disampaikan
kembali kepada orang-orang Madinah. Ibn ‘Ashur selanjutnya menegaskan,
bahwa perihal tantangan al-Qur’an ini dimulai memang dimulai dari
tantangan mendatangkan sebuah al-Qur’an sebagai terdapat pada surat al-
Isra, kemudian karena orang-orang kafir Makkah tidak mampu
melakukannya, tantangan diturunkan menjadi mendatangkan 10 surat yang
juga tidak mampu dilakukan, hingga akhirnya menjadi tantangan
mendatangkan satu surat seperti al-Qur’an, seperti terdapat pada surat a/-

PIbn ¢ Ashur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 1, (T.tp.: Dar al-Tunisiyyah li-
al-Nashr, t.t.), h. 101-119.
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Bagarah dan Yunus'®. Ibn ‘Ashur juga menyoroti kata ‘seperti’ (mithluhi)
yang terdapat pada surat a/-Baqarah dan Yunus, yaitu pertama, bahwa kata
al-mithl ini umum dimaknai sebagai ‘sesuatu yang menyerupai dan setara’
(al-syay al-mushabih al-mukafi); kedua, bahwa kata al-mithl ini berarti sama
dalam hal nama (ism) yang berarti benar-benar mendatangkan al-Qur’an
juga; dan sama dalam hal sifat (sifal1) yang berarti mendatangkan kitab yang
ayat-ayatnya mirip dengan al-Qur’an !,

Yang juga menarik adalah ketika Ibn ‘Ashur menyebutkan ayat-ayat
tahaddi, khususnya surat al-Bagarah, Yunus, dan Hud, dia mengatakan
bahwa ‘kelumpuhan’ orang-orang yang menentang al-Qur’an, akan
berlangsung terus-menerus (mutawatir), seiring mutawatimya ayat-ayat al-
Qur’an; atau meminjam langsung ungkapannya al-tahaddi mutawatirun wa
‘ajz al-mutahaddin aydan mutawatirun)'®.

B. Munasabah al-Qur’an
1. Pengertian Munasabah al-Qur’an

Dalam bahasa Arab, kata yang terbentuk dari huruf nun, sin, dan ba
mengandung arti ‘hubungan’ (ittisal/connection) antara sesuatu dengan
sesuatu yang lain'®; Contohnya adalah kata al-nasab (—..)) yang berarti
hubungan (kekeluargaan) seseorang dengan yang lain (77 ttisalihi), dan
keterhubungan (kekeluargaan) orang lain dengannya (77 ittisali bihi)'**. Kata
nasab ini bermakna juga ‘ikatan’ (ishtirak/joining) (keturunan) salah satu
dari dua orang tua'®. Di samping makna ‘hubungan’ dan ‘ikatan’ ini,
munasabah  secara  etimologis  juga  bermakna  ‘kekerabatan’
(qarabalvnearness) yang secara harfiyah berarti kedekatan sebagaimana
dikatakan oleh al-Farahidi'®, Ibn Manzur'”’, Zarkashi'®, dan Suyuti'®.

101bn < Ashur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 1, (T.tp.: Dar al-Tunisiyyah
li- al-Nashr, t.t.), h. 337.

lbn ‘Ashur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 1, (T.tp.: Dar al-Tunisiyyah
li- al-Nashr, t.t.), h. 337-338.

192bn “Ashur, Taf$ir al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 1, (T.tp.: Dar al-Tunisiyyah
li- al-Nashr, t.t.), h. 103.

19[bn Faris, Mu’jam Magqayis al-Lughah, vol. 5, (T.tp. : Dar al-Fikr, t.t.), h.
423

1%4bn Faris, Mu’jam Magqayis al-Lughah, vol. 5, (T.tp. : Dar al-Fikr, t.t.), h.
423

105SR aghib al-Isfahani, Mu jam Mufiadat Alfaz al-Qur’an, (Beirut : Dar al-Fikr,
t.t), h. 511

1Ahmad al-Farahidi, Kitab al-‘Ayn, vol. 4 (Beirut : Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2003), h. 214.

197Ibn Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 4405
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Selain kata al-nasab yang merupakan kalimat ism (noun), kata yang
terbentuk lain dari huruf nun, sin, dan ba adalah nasaba (—..) yang

merupakan kalimat 7’/ (verbal) yang berarti ‘menghubungkan’ (7o relate/to
link/to correlate), ‘menunjuk’ (to refer), dan ‘membawa ke dalam hubungan’
(bring into relation)''°. Dari kata nasaba inilah terbentuk kata munasabah
yang merupakan derivat dari nasaba yunasibu munasabah (i ooty o),
Dalam kitab 72j al-‘Arus''? disebutkan

ISy alS i (o Conly nlin Cped o Il L (ASTLEL) 1 aslil) L e

Termasuk dalam ungkapan majaz adalah (hal) munasabah yang berarti ada
kesamaan bentuk satu sama lain; disebutkan ‘baina syayaini munasabat wa
tanasub’ bermakna kesamaan.

Dari makna-makna etimologis di atas, munasabah al-Qur’an dapat
difahami sebagai hubungan, ikatan, dan kedekatan ayat dan surat al-Qur’an
satu sama lain schingga jika benar-benar ditelaah, maka al-Qur’an
merupakan satu kesatuan yang utuh!'’. Pengertian ini sejalan dengan
penjelasan al-Qur’an yang menjelaskan tentang keberadaan ayat-ayatnya,

o oS 0 e b £ aple cnSal i,

Alif lam ra, (inilah) suatu kitab yang ayat-ayatnya disusun dengan rapi serta
dijelaskan secara terperinci, yang diturunkan dari sisi (Allah)Yang Maha
Bijaksana lagi Maha Tahu (Q.S. 11: 1).

Sementara itu, Ibn al-‘Arabi dalam kitabnya Siraj al-Muridin
sebagaimana dikutip oleh Zarkashi, mendefinisikan munasabah sebagai
keterkaitan ayat al-Qur’an satu sama lain, sehingga ayat-ayat-ayatnya
seperti kalimat yang satu, maknanya saling terhubung dan strukturnya

198Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr li al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 108.

19Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (T.tp.: Dar al-Fikr,
£.t.), h. 108

"""Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Beirut : Librairie Du
Liban, 1980), h. 959

'1perubahan bentuk kata ini dengan menambahkan huruf afif sesudah 12 i’/
dengan timbngan kata (wazn) fa’ala yuta’ilu mufa’alatan

"2Muhammad al-Zubaydi, 74 al- ‘Arus min Jawahir al-Qamus, vol. 4, (Kuwait
: Matba’ah Hukumah, 1987), h. 265

'3Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 66
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teratur''. Al-Biqa’i, mengatakan bahwa ilmu munasabah al-Qur’an adalah

ilmu untuk mengetahui sebab-sebab susunan bagian-bagian al-Qur’an, dan
(ilmu untuk mengetahui) rahasia dari kebalaghahan al-Qur’an oleh karena
dengan munasabah tersebut dapat diketahui makna (ayat) sesuai tuntutan
keadaan, juga diketahui maksud yang dikehendaki dari suatu surat'".
Definisi terminologis lain disampaikan oleh al-Suyuti yang mengatakan
(tercakup dalam pengertian munasabah ini adalah) makna yang saling terkait
adalah makna ‘am (umum) dan khas (khusus), ‘agli (rasional), hissi (dapat
dirasakan), dan &khayali (imajinatif), dan makna lain yang merupakan
kelaziman logika seperti sabab (sebab) dan musabbab (yang disebabkan),
illah (sebab hukum) dan ma’lul (yang terkena hukum)nya, nazirayn
(perbandingan) dan diddayn (perlawanan)nya, d11'®.

Senada dengan definisi-definisi di atas, al-Farahi menyebutkan
munasabah al-Qur’an dengan istilah a/-nizam. Dia mengatakan, ‘“Maksud
kami dengan istilah al-nizam ini adalah bahwa sebuah surat al-Qur’an itu
merupakan kesatuan yang saling melengkapi; surat tersebut mempunyai
munasabah dengan surat sebelumnya dan sesudahnya..berdasar ini maka al-
Qur’an ini seluruhnya merupakan ungkapan (kalam) yang satu yang
mempunyai munasabah dan tertib pada pada bagian-bagiannya dari awal
sampai akhir”!"’,

Selain empat definisi tiga ulama mutagaddimin di atas, dapat disebutkan
juga definisi pakar al-Qur’an kontemporer, di antaranya Muhammad Bazmul
yang mengatakan bahwa munasabah adalah mengetahui sekumpulan prinsip-
prinsip umum dan masalah-masalah terkait dengan sebab susunan bagian-
bagian al-Qur’an satu sama lain''8, Sementara ‘Abd al-Karim Sa’dawi dan

4Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 62

5Burhan al-Din al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar,
vol. 1, (Kairo : Dar al-Kitab al-Islami, t.t.), h. 6

6Jalal al-Din al-Suyuti, a/-Itgan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (T.tp.: Dar al-Fikr,
t.t.), h. 108.

17¢ Abd al-Hamid al-Farahi, Dalail al-Nizam, (T.tp.: Matba’ah al-Hamidiyyah,
1388 H), h. 75. Meski disebut kata a/-nizam, Farahiy dalam bukunya ini juga menyebut
kata al-nazm untuk menunjuk makna yang sama dengan al-nizam. Perlu dicatat bahwa
kata a/-nizam ini, dalam pandangan Muhammad Subhani, bermakna juga munasabah;
lihat Mahmud ‘Umar, a/-Munasabah 17 al-Qur’an al-Karim, www. Alukah.net, h. 22

"8"Muhammad Bazmul, ‘7/m al-Munasabah i al-Suwar wa al-Ayat, (Makkah
al-Mukarramah : al-Maktabah al-Makkiyyah, 2002), h. 27. Lihat juga ‘Abd al-Hamid
al-Hamadani, ‘/lm al-Munasabah fi Suwar al-Qur’an wa Ayihi, Majallah al-Buhuth wa
al-Dirasat al-Islamiyyah, Edisi 46, t.t., Majallah Kulliyah al-‘Ulum al-Islamiyyah, ‘7//im
al-Munasabah fi al-Qur’an al-Karim Ahammiyatuhu wa Turuq al-Ta’lifi fihi, Nomor
38, Sha’ban 1435 H-Juni 2014 M, h. 11-39; Ahmad ‘Azawi & Hayfa Nahi, ‘/lm al-
Mounasabah fi Surah al-Mujadiah, Majallah al-Ustadh, Edisi 1, Nomor 209, Tahun 2014,
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Hasan Sultani menyebut istilah a/-insijam untuk saling keserasian ayat-ayat
al-Qur’an''®. Ulama lain, Nuh Junayd, dengan ada juga mengutip al-Biga’i,
menulis,

A OT AN joud 5sadll AY1 Gl sa sLU Uy Jopdll Slawlin o JBU s (3 2wldl 5523005
OTAN 3 cluledl e jolie yjlasl SbVly ol omlid) allas Zak (57l wiy SLSS wLTy
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Yang dimaksud dengan munasabah dalam konteks ini adalah bukan munasabah
turunnya ayat-ayat al-Qur’an, tetapi susunan tujuan atau maksud surat-surat
al-Qur’an dan ayat-ayatnya yang muhkamt. Susunan ini dalam rangka untuk
mengetahui munasabah surat dan ayat al-Qur’an yang merupakan unsur
kesatuan al-Qur’an. Munasabah ini yang meniscayakan keserasian makna al-
Qur’an dan kei’jazannya. Diketahui juga, bahwa sebagian ulama

Dari keterangan di atas, jelas bahwa definisi terminologis memperkuat
definisi etimologis tentang munasabah al-Qur’an ini, diantaranya pertama
bahwa perhatian munasabah al-Qur’an adalah pada susunan ayat dan
suratnya; kedua, bahwa munasabah al-Qur’an bukan hanya pada ayat dan
surat sebelum dan sesudahnya,tetapi pada ayat dan surat al-Qur’an secara
keseluruhan, dan ketiga bahwa munasabah tersebut mengandung sebab-
sebab atau alasan yang hanya dapat diketahui dengan telah yang mendalam
terhadap al-Qur’an sendiri'?!.

h. 337-357; Sihab Muhammad, ‘/im al-Munasabah bayn al-Ayat wa al-Suwar wa
Anwa’uha fi al-Qur’an al-Karim, Majallah al-‘Iraqiyyah/g/31/1), h. 42-55; ‘Abd al-
Jawwad Baydani, al-Munasabah bayn al-Sawt wa al-Ma’na, Majallah Dirasat
Tarbawiyyah, Nomor 25, Januari, 2014, h. 65-79

119¢Abd al-Karim al-Sa’dawi dan Hasan al-Sultani, a/-Insijam al-Nassi 1 Surah
al-Isra, Majallah Jami’ah Babil li al-‘Ulum al-Insaniyyah, Edisi 25, Nomor 5, Tahun
2017, h.2012-2025

120Nuh Junayd, Dahirah al-Munasabah wa Ittisaq al-Nas al-Qur’aniy, Majallah
Hawlayat al-Turath, edisi 11, tahun 2011, Universitas Laghuth, Nigeria, h. 136

21Uraian lain tentang munasabah al-Qur’an ini dapat juga dilihat pada Fadil
al-Mahdi, al-Tanasub bayn al-Suwar 1T al-Qur’an al-Karim Juz’ Tabaraka Anmudhajan,
Majallah al-Jami’ah al-‘Iraqiyyah/ ‘A (2/34); Hind Sardar, al-Munasabah bayn Suratay
al-Nur wa al-Furqan Dirasah Tahliliyyah, Majallah al-Jami’ah al-‘Iraqiyyah, edisi 3/40;
Khalil Hamdan dan Shahd al-‘Abidi, al-Munasabah bayn al-Fasilah al-Qur’aniyyah wa
Ayatiha Dirasah Tatbiqiyyah fi Surah Fatir, Majallah Jami’ah al-Anbar li al-‘Ulum al-
Islamiyyah, Edisi 8, Nomor 30, Tahun ke-8; Nur al-Lah Kurt dan al-Jazi al-‘Ajami,
Ahammiyyah ‘Ilm al-Munasabah fi Fahm al-Qur’an, al-Basirah, Volume 7, No. 2, Dec.,
2017; Muhammed Aydin, Taammulat fi al-Munasabat wa Dirasah Tatbiqiyyah min al-
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Muhammmad Fuqaha menyebutkan salah satu urgensi ilmu munasabah al-
Qur’an adalah mengungkap segi kei’jazan al-Qur’an dalam hal tertib al-
Quran dan susunannya (wajh al-1’jaz fi tartib al-Qur’an wa nizamihi***

2. Perbedaan Pendapat tentang Munasabah al-Qur’an

Sejarah awal kemunculan ilmu munasabah al-Qur’an diperdebatkan.
Suyuti'?®, yang mengutip Zarkashi dengan ‘sedikit’ perubahan'*,
mengatakan bahwa orang yang pertama kali memunculkan ilmu munasabah
al-Qur’an ini adalah Abu Bakr Naysaburi yang menurutnya seorang yang
sangat luas ilmunya dalam bidang agama dan sastra. Abu Bakr Naysaburi,
menurut al-Suyuti, mempertanyakan mengapa ayat ini ada sesudah ayat ini
dan apa hikmahnya. Pendapat Suyuti ini dibantah oleh ‘Abd al-Hakim;
Menurutnya, Abu Bakr Naysaburi bukanlah orang yang pertama kali
memunculkan ilmu munasabah al-Qur’an in; perannya hanya terbatas pada
memperkenalkan ilmu ini di Baghdad'®.

Qur’an al-Karim, Sakrya Universitesi Ilahiyat Fakultesi dergisi 17 /2008; ‘Adnan al-
Dusiri, Taratub al-Jumal al-Dilali fi Uslub al-Qur’an al-Karim, Majallah Adab al-
Farahidi, Edisi 1, Januari, 2009; Nuh Junayd, Zahirah al-Munasabah wa al-Tisaq al-
Nassi al-Qur’ani, Majallah Hawlayat al-Turath Jami’ah Mustaghanim, al-Jazair, Edisi
11/2011; Shihab Muhammad, ‘//im al-Munasabah bayn al-Ayat wa al-Suwar wa
Anwa’uha fi al-Qur’an al-Karim, Majallah al-Jami’ah al-‘Iraqiyyah / ‘A 1/31; ‘/im al-
Munasabah i al-Qur’an al-Karim Ahammiyyatuhu wa Turuq al-Ta’lifi fihi, Majallah
Kulliyyah al-‘Ulum al-Islamiyyah, Edisi 38, Huzayran, 2014; ‘Abd al-Majid al-
Hamadani, ‘/lm al-Munasabah i Suwar al-Qur’an wa Ayihi, Majallah al-Buhuth wa al-
Dirasat al-Islamiyyyah, Nomor 46; ‘Isa al-Qasim dan Muhammad al-Hawri, Munasabah
al-Fasilah Ii Ayatiha fi al-Qur’an al-Karim Ayat al-Siyam Namudhajan, Majallah
Jami’ah al-Quds al-Maftuhah li al-Abhath wa al-Dirasat, Edisi 44 (1), Adhar, 2018;
Riyad Qasim dan Tariq ‘Uqaylan, Munasabah al-Fawasil i Ayatiha Dirasah
Tatbigiyyah li Namadhij min Ayat al-Qur’an al-Karim, 2011

122Muhammad Fuqaha, al-Munasabat f7 al-Qur’an al-Karim, www. alukah.net. h. 3

123Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (T.tp.: Dar al-Fikr,
t.t.), h. 108.

24Yang dimaksud dengan perubahan di sini adalah karena al-Zarkashi (yang
juga mengutip dari Abu al-Hasan al-Shahrabani) mengatakan bahwa orang yang
pertama kali memunculkan/memperkenalkan ilmu munasabah al-Qur’an ini di Baghdad
adalah Shaykh Abu Bakr al-Naysaburi; oleh al-Suyuti keterangan ‘di Baghdad’ ini tidak
disebutkan, sehingga pengertiannya Shaykh Abu Bakr al-Naysaburi-lah orang yang
pertama kali memunculkan ilmu munasabah al-Qur’an ini. Lihat Badr al-Din al-
Zarkashi, al-Burhan f1 ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar al-Fikr, 1988), h. 62.

125¢Abd al-Hakim, Adwa ‘ala Zuhur ‘llm al-Munasabah al-Qur’aniyyah, (Uni
Emirat Arab : Ahmadiyyah : Majallah ‘Ilmiyyah Dawriyyah Muhakkamah ta’ni bi al-
Dirasah al-Islamiyyah wa Ihya al-Turath), edisi 11 Jumadi al-Ula 1423 H/Juli 2002, h.
15
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‘Abd al-Hakim juga membantah bahwa ilmu munasabah al-Qur’an ini
muncul pada awal abad ke empat hijriyah, berdasar penisbahan tokoh Abu
Bakr Naysaburi ini kepada nama ‘Abd al-Lah ibn Muhammad ibn Ziyad
(324 H) dan atau Muhammad bin Abduh (338)'?°. ‘Abd al-Hakim
mempunyai tesis bahwa tokoh yang dimaksud dengan Abu Bakr Naysaburi
dalam perkataan Abu al-Hasan Shahrabani yang dikutip oleh Zarkashi dan
Suyuti adalah seorang ulama abad ke tujuh hijriyah'?’.

Dalam perkembangannya, ilmu munasabah al-Qur’an ini terus
berkembang sehingga muncul tokoh Abu Ja’far ibn Zubayr (708 H) yang
dicatat oleh Zarkashi sebagai seorang ulama yang menulis kitab khusus
tentang munasabah al-Qur’an berjudul al-Burhan fi Tartib Suwar al-Qur’an.
Zarkashi juga mencatat khusus nama Fakhr al-Din Razi (604 H), yang
menurutnya, dalam tafsirnya, a/-TafSir al-Kabir wa Mafatih al-Ghayb,
banyak ditemukan hal munasabah al-Qur’an '3,

Tokoh lain dalam sejarah perkembangan munasabah al-Qur’an adalah
Zarkashi (794 H) sendiri, Biqa’i (885 H), dan Suyuti (911 H). Zarkashi
menulis bab khusus tentang Ma’rifah al-Munasabah bayn al-Ayah yang
membahas 30 surat dan 64 ayat al-Qur’an '¥°, al-Biqa’iy menulis kitab tafsir
khusus tentang munasabah al-Qur’an berjudul Nazm al-Durar fi Tanasub al-
Ayat wa al-Suwar dan mengakui banyak merujukkan tasirnya ini kepada
kitab A/l-Burhan fi Tanasub Suwar al-Qur’an karangan Abu Ja’far di atas,
khusus terkait hubungan antara surat; selain merujuk juga kepada kitab a/-

126Dalam penelitian Zirikli, nama yang dinisbahkan kepada Abu Bakr al-
Naysaburi ini ada 15 nama. Lihat Khayr al-Din al-Zirikli, a/-A lam : Qamus Tarajim al-
Ashhur al-Rijal wa al-Nisa min al-‘Arab wa al-Musta’ribin wa al-Mustashrigin, vol. 8,
(Beirut : Dar al-‘Ilm li al-Malayin, 2002), h. 56

127perlu dicatat, pertama, bahwa menurut ‘Abd al-Hakim perlu dilakukan
penelitian yang lebih dalam untuk mengetahui siapa pencetus ilmu munasabah al-
Qur’an ini; dan kedua, tesisnya bahwa Abu Bakr al-Naysaburi adalah seorang ulama
abad ketujuh hijriah di atas, boleh jadi berdasar bahwa Abu al-Hasan al-Shahrabani
adalah seorang ulama abad ke tujuh hijriyah juga. Lihat ‘Abd al-Hakim, Adwa ‘ala
Zuhur ‘Ilm al-Munasabah al-Qur’aniyyah, (Uni Emirat Arab : Ahmadiyyah : Majallah
‘Ilmiyyah Dawriyyah Muhakkamah ta’ni bi al-Dirasah al-Islamiyyah wa Ihya al-
Turath), edisi 11 Jumadi al-Ula 1423 H/Juli 2002, h. 59-60. Telaah kritis ‘Abd al-
Hakim ini dikutip oleh ‘Abd al-Lah Khatib dan Mustafa Muslim dalam tulisan mereka
berjudul al-Munasabah wa Atharuha ‘ala TafSir al-Qur’an al-Karim,; lihat Majallah
Jami’ah al-Shariqah 1i al-‘Ulum al-Shar’iyyah wa al-Insaniyyah, vol.2 edisi ke dua,
Rabi’ al-Thaniy 1426 H, Juni 2005 M, h. 2

128Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 61. Tentang kedua tokoh munasabah al-Qur’an ini selanjutnya dapat
dilihat pada Ibn a-‘Imad, Shadharat al-Dhahab fi Akhbar Man Dhahab, vol. 6 (Beirut :
Dar Ibn Kathir, 1991), h. 16 dan vol. 7 h. 35

129Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 61-78
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Burhan karangan Zarkashiy.'® Sementara itu Suyuti dalam kitabnya al-

Itgan juga menulis bab khusus tentang munasabah al-Qur’an yang juga
banyak merujuk kepada kitab al-Burhan karya Zarkashi dan membahas 42
surat dan 56 ayat al-Qur’an'!. Selain a/-ltgan, Suyuti juga menulis dua
kitab lainnya tentang munasabah al-Qur’an ini, yaitu 7anasuq al-Durar fi
Tanasub al-Suwar dan Marasid al-Matali’ 1 Tanasub al-Maqati’ wa al-
Matali**?,

Sesudah masa Suyuti, perkembangan ilmu munasabah al-Qur’an
hingga masa kontemporer ini, berdasar perspektif ‘Abd al-Qahir, dapat
dilihat dari empat hal'** : pertama dari penulisan karya khusus tentang
munasabah al-Qur’an itu sendiri, seperti Rabt al-Suwar wa al-Ayat karya
Hakim Qazwayni (920 H), Nahr al-Najat fi Bayan Munasabat Umm al-Kitab
karya Sajaqili Zadeh (1150 H), dan “/lm al-Munasabah wa Ahammiyyatuhu
17 Tafsir al-Qur’an karya Nur al-Din ‘Itr; Kedua, dari kitab-kitab tafsir yang
memuat di dalamnya pembahasan munasabah al-Qur’an, seperti Irshad al-
‘Aql al-Salim Ila Mazaya al-Kitab al-Karim karya Abu al-Su’ud ‘Imadi (982
H), Fi Zilal al-Qur’an karya Sayyid Qutb (1386 H), dan a/-Tahrir wa al-
Tanwirkarya Ibn Ashur (1393 H).

Ketiga, dari buku-buku ‘Ulum al-Qur’an yang juga membahas masalah-
masalah munasabah al-Qur’an, seperti al-Tibyan Ii Ba’d al-Mabahith al-
Muta’alligah bi al-Qur’an ‘an Tariq al-ltgan karya Tahir al-Jazairi (1338 H),
Mabahith fi ‘Ulum al-Qur’an karya Subhi Salih (1407 H), dan a/-Naba al-
‘Azim karya ‘Abd al-Lah Darraz; dan keempat, dari karya ilmiah hasil
penelitian tingkat magister dan doktoral tentang munasabah al-Qur’an,
seperti al-Munasabah fi Tartib Ayat al-Qur’an wa Suwarihi, disertasi
Muhammad Qasim tahun 1390 H pada Universitas al-Azhar, Fawatih al-
Suwar wa Khawatimuha Anwa’vha wa Dilalatuha wa Munasabatuha,
disertasi ‘Abd al-‘Aziz al-Khudairi tahun 1417 H pada Universitas
Muhammad ibn Sa’ud, dan ‘//im al-Munasabah wa Ahammiyyatuhu fi TafSir

139Burhan al-Din al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar, vol
1, (Kairo : Dar al-Kitab al-Islamiy, t.t), h. 6

B1Jalal al-Din al-Suyuti, a/-Itgan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (T.tp.: Dar al-Fikr,
t.t.), h.108-114

132Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan 17 ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (T.tp.: Dar al-Fikr,
t.t.), h. 108 dan 111

133¢Abd al-Qahir, al-Munasabat fi Tafsir Gharaib al-Qur’an wa Raghaib al-
Furqgan i al-Naysaburi, Tesis Magister pada Universitas Ummu Durman, Fakultas
Ushuluddin Jurusan Tafsir dan ‘Ulum al-Qur’an, tahun 2015, h. 66-69. ‘Abd al-Qahir
menyebut 21 contoh karya bagian pertama, 16 contoh karya bagian kedua, 11 contoh
karya bagian ketiga, dan 12 contoh karya bagian keempat.
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al-Qur’an al-Karim, disertasi ‘Ali Shaykh tahun 2008 pada Universitas
Ummu Durman'3*,

Dari di atas, nampak bahwa ilmu munasabah al-Qur’an sangat dinamis
terus berkembang dan senantiasa menjadi perhatian para ulama dalam
menggali keterkaitan ayat-ayat al-Qur’an sebagai sebuah kemukjizatan
tersendiri yang tidak pernah habis-habisnya. Tepat apa yang dikatakan oleh
‘Abd al-Lah Darraz pada bagian akhir bukunya, bahwa,

“Jika ungkapan al-Qur’an merupakan suatu kemukjizatan, uslubnya yang
mengandung nilai-nilai pendidikan suatu kemukjizatan, keberadaanya sebagai
pembuktian kebenaran kenabian suatu kemukjizatan, hukum-hukumnya yang
berlaku sepanjang masa suatu kemukjizatan, semua informasinya tentang ilmu
pengetahuan suatu kemukjizatan, maka demi usiaku, sesungguhnya susunan
ayat-ayatnya menurut kenyataan semua ini adalah kemukjizatan dari semua
kemukjizatan itu!'3>”

Dalam konteks ada atau tidak ada munasabah al-Qur’an, terjadi
perbedaan pendapat di kalangan para ulama; sebagian mengatakan bahwa
dalam al-Qur’an ada munasabah antara ayat-ayat dan juga suratnya, tetapi
sebagian lain berpendapat bahwa mengatakan ada munasabah al-Qur’an
merupakan pendapat yang dipaksakan. Namun demikian bisa disebutkan
bahwa pendapat yang mengatakan terdapat munasabah dalam al-Qur’an
lebih banyak dari pendapat yang sebaliknya.

Di antara yang berpendapat tentang adanya munasabah al-Qur’an,
selain nama-nama tersebut di atas, perlu disebut di sini nama-nama seperti
Tabari (310 H), Juwayni (438), Ibn ‘Atiyyah (546 H), Razi (604 H), al-
Zamlakani (651 H), dan Muhammad ‘Abduh (1323 H).

Tabari, misalnya, meski tidak secara tegas menyebut istilah munasabah
atau tanasub, dia ada mempunyai perhatian tinggi terhadap keserasian ayat-
ayat al-Qur’an ini; Pada bagian Pendahuluan kitabnya, Jami’ al-Bayan ‘an
Ta’wil Ay al-Qur’an, Tabari menyebut istilah ittifag (congruence) atau

134Dalam konteks ini perlu dicatat bahwa ‘Abd al-Qahir belum menyebut karya
disertasi Muhammad Quraish Shihab berjudul Kitab Nazm al-Durar li Ibrahim ibn
‘Umar al-Biqa’iy Tahqiq wa Dirasah, tahun 1982, pada Universitas Al-Azhar.

135<Abd al-Lah Darraz, A/-Naba al-‘Azim : Nazarat Jadidah fi al-Qur’an,
(Kuwait : Dar al-Qalam, 1974), h. 211. Pemikiran Darraz lainnya tentang kemukjizatan
tertib ayat al-Qur’an ini dapat dilihat pada halaman 154-155. Tentang us/ub al-Qur’an
yang mengandung kemukjizatan, baca Hasan ‘Ukayli, A/-Uslub al-‘Arabiyyah al-
Islamiyyah, Majallah Kulliyat al-Tarbiyah 1i al-Banat, Edisi 21, Nomor 3, tahun 2010,
h. 1-7. ‘Ukayli ada mengapresiasi Zamakhshari dengan mengatakan, “Yang terbaik
dalam mengkaji 7jaz al-Qur’an dan penerapan ilmu Ma’ani pada nas al-Qur’an adalah
Zamakhshari; dia menerapkan metode baru dalam menafsirkan al-Qur’an yang tidak
dilakukan oleh siapapun sebelumnya. Banyak mufasir yang hingga sekarang mengikuti
caranya dalam mengkaji us/ub-uslub al-Qur’an. Lihat halaman 4
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keserasian makna ayat-ayat al-Qur’an sebagai petunjuk bahwa al-Qur’an
merupakan kalam al-Lah yang memiliki keutamaan dari semua perkataan'*,
Tabari mencontohkan bahwa sebagaimana pada bahasa Arab, maka dalam
al-Qur’an didapati juga bentuk ungkapan yang menggunakan lafaz khas
untuk tujuan makna ‘am dan sebaliknya, lafaz kiasan (kinayah) untuk tujuan
makna gamblang (musarrah), lafaz sifah untuk tujuan makna yang disifati
(mawsuf) dan sebaliknya, lafaz tagdim untuk tujuan makna yang diakhirkan
(muakhkhar) dan sebaliknya'®’, dll.

Juwayni, seorang ulama bidang tafsir, bahasa, dan fikih, dicatat oleh
Zarkashi, ada menunjuk munasabah antara ayat 115 surat al-Bagarah dengan
ayat 114, di mana menurutnya ada ancaman Allah kepada siapa yang
berupaya menghancurkan rumahNya (Bayt al-Maqdis) dan bahkan Allah
memerintahkan agar manusia menghadapkan diri ke arahnya, karena Timur
dan Barat adalah kepunyaan Allah'*. Ibn ‘Atiyyah, mufasir Andalus yang
hidup sezaman dengan Zamakhshari perlu disebut dalam wacana munasabah
al-Qur’an. Sebab, nama ini tidak disebut oleh al-Suyuti dalam a/-/tgan, dan
bahkan juga oleh Zarkashi dalam a/-Burhan'*. Padahal, Ibn Atiyyah jelas
memiliki perhatian terhadap munasabah al-Qur’an; ketika menafsirkan surat
Alu ‘Imran, misalnya, dia jelas sekali mengaitkan ayat pembuka surat yang
berupa huruf-huruf (alif Jam mim) pada surat Alu ‘Imran dengan ayat alif
lam mim pada surat al-Bagarah, dan dalam menafsirkan keterkaitan ayat
pembuka dua surat ini, Ibn ‘Atiyyah tegas menyebut nama Jurjani berikut
teori nazmnya itu'®. Sisi menarik lain tokoh Ibn ‘Atiyyah ini adalah bahwa

136Tbn Jarir al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’wil Ay al-Qur’an, vol. 1, (T.tp. :
Hajr 1i al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’ wa al-I’lam), h. 8

37Ibn Jarir al-Tabari, Jami’ al-Bayan ‘an Ta’'wil Ay al-Qur’an, vol. 1, (T.tp. :
Hajr 1i al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’ wa al-I’lam), h. 13

138Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan £ ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 72-73

1390leh karena Zarkashi dan Suyuti sering dijadikan rujukan utama dalam
wacana ‘Ulum al-Qur’an, dan keduanya ‘luput’ mengangkat tokoh Ibn ‘Atiyyah dalam
pembahasan munasabah al-Qur’an, maka para pakar yang membahas munasabah al-
Qur’an ikut juga tidak menyebut-nyebut nama besar Ibn ‘Atiyyah (yang juga ada
mempunyai perhatian terhadap masalah munasabah al-Qur’an!). Lihat misalnya Abd al-
Hakim, Adwa ‘ala Zuhur ‘lIm al-Munasabah al-Qur’aniyyah, (Uni Emirat Arab :
Majallah ‘Ilmiyyah Dawriyyah Muhakkamah ta’ni bi al-Dirasah al-Islamiyyah wa Ihya
al-Turath), edisi 11 Jumadi al-Ula 1423 H/Juli 2002, dan Mahmud ‘Umar, A/-
Munasabah fi al-Qur’an al-Karim, www. alukah.net.

“Olbn “Atiyyah, Al-Muharrar al-Wajiz fi Tafsir al-Kitab al-‘Aziz, vol. 1,
(Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2011), h. 396.
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pemikirannya juga dikutip oleh Ibn Zubayr yang mengarang kitab khusus
tentang munasabah surat-surat al-Qur’an'*!,

Razi, Zamlakani, dan Muhammad ‘Abduh juga termasuk ulama yang
mendukung pendapat adanya munasabah dalam al-Qur’an. Razi dalam kitab
tafsirnya, ketika menafsirkan ayat 285 surat a/-Bagarah, misalnya,
mengatakan, “Orang yang memperhatikan keindahan rangkaian ayat surat
ini, niscaya mengetahui bahwa al-Qur’an itu 7jaz selain pada fasahah lafaz
dan kemuliaan ma’nanya, juga 7jaz dari segi susunan (mazm) ayat-
ayatnya..aku melihat kebanyakan ulama tafsir mengabaikan dan tidak
menaruh perhatian terhadap soal ini..”'*?, Sementara Zamlakani mengatakan
terdapat munasabah antara surat a/-Isra dengan surat a/-Kahfi, Awal surat
al-Isra mengisahkan peristiwa Isra Mi’raj sebagai peristiwa luar biasa yang
dicemooh orang-orang kafir, dan di awal surat a/-Kahfi di mulai dengan
pujian kepada Allah yang telah memberikan nimat berisra mi’raj kepada
Muhammad bahkan kemudian Allah menurunkan wahyu setelah beberapa
saat sesudah peristiwa isra miraj wahyu terhenti yang menyebabkan cibiran
orang-orang kafir'¥. Berikutnya ulama tafsir kontemporer, Muhammad
‘Abduh, yang dalam kitab tafsirnya, a/-Manar, menurut Rafi’i juga banyak
menjelaskan munasabah ayat-ayat al-Qur’an. Rafi’i mengatakan, “Terkait
munasabah al-Qur’an ini, beliau memiliki pemikiran yang menakjubkan’!#,

Sementara itu ulama yang berpendapat tidak ada munasabah al-Qur’an
adalah ‘Izz al-Din (660 H) dan Syawkani (1250 H). Izz al-Din mengatakan,

“Termasuk keindahan ungkapan berbahasa adalah jika ungkapan tersebut
terkait dan saling mengikat satu sama lain, sehingga tidak ada yang terputus.
Hal tersebut mensyaratkan satu topik pembicaraan, di mana awal dan akhir
pembicaraan berkaitan. Jika pembicaraan itu dilatari oleh banyak sebab
(topik), maka tidak disyaratkan ada hubugan antara satu dengan yang lain.
Karena itu, siapa yang mencoba menghubungkannya, dia membebankan diri
dengan sesuatu yang dia tidak mampu. Jika dipaksakan untuk menghubung-
hubungkannya, maka hubungan tersebut kaku. Pembicaraan yang baik atau
yang terbaik terhindar dari hal tersebut.

Al-Qur’an diturunkan lebih dari 20 tahun berisi ketentuan hukum yang
bermacam macam, yang di syariatkan karena sebab yang bermacam macam.
Tidak satu. Karena itu, tidak perlu dihubungkan satu sama lain. Tidak baik

“ITbn Zubayr, Al-Burhan fi Tanasub Suwar al-Qur’an, (Riyad : Dar Ibn al-
Jawziy 1i al-Nashr wa al-Tawzi’, 1428), h. 81-82

"2Fakhr al-Din al-Razi, A/-Tafsir al-Kabir wa Matatih al-Ghayb, vol. 7, (T.tp.:
Dar al-Fikr li al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1981), h.139

1%Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1, (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 66

“Mustafa Sadiq al-Rafi’i, /%jaz al-Qur’an wa al-Balaghah al-Nabawiyyah,
(T.tp.: Dar al-Kitab al-‘Arabiy), h. 244.
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menghubungkan sesuatu yang merupakan urusan Tuhan kepada makhluknya
atau hukum-hukumnya satu sama lain, sementara sebabnya berbeda beda”'*.

Syawkani dengan nada yang sama juga berkata,

“Ketahuilah, banyak para mufashir memberikan informasi yang dibuat-buat.
Mereka ‘menyelam’ ke laut yang mereka tidak mampu mengarunginya.
Mereka menghabiskan waktu pada satu bidang ilmu yang tidak ada
manfaatnya. Bahkan mereka membiarkan diri membahas sesuatu hanya
berdasar pemikiran semata yang terlarang, menyangkut dengan masalah-
masalah terkait kitabullah. Mereka bermaksud mengatakan ada munasabah
antara ayat-ayat al-Qur’an berdasar susunan surat yang terdapat dalam mushaf.
Mereka mengada-ada, tidak cermat, dan tidak wajar. Mereka mengutakamakan
pendapat-pendapat ahli bahasa daripada perkataan Allah. Untuk hal tersebut,
mereka mengarang di bidang tersebut secara khusus, bahkan menjadikannya
sebagai tujuan terpenting dari karangannya sebagaimana yang dilakukan oleh
al-Biqa’i. Ini, dia katakan pada pendahuluan kitabnya. Perlu diketahui, bahwa
sejak al-Qur’an diwahyukan kepada Rasulullah hingga beliau wafat, turun
secara terpisah-pisah sesuai dengan kejadian-kejadian yang melatarinya. Setiap
orang yang berakal, apalagi seorang yang alim, tidak meragukan bahwa
kejadian-kejadian yang menyebabkan turunnya wahyu tersebut itu memang
berbeda-beda 467,

Dua pendapat dari dua tokoh besar ulama di atas sangat penting
dicamkan, terutama kritik keduanya kepada orang-orang yang tidak hati-hati
dalam menafsikan al-Qur’an. ‘Izz al-Din dan al-Syawkani tentu tidak
bermaksud membatasi siapapun yang hendak berinteraksi dengan al-Qur’an.
Namun keduanya memberikan peringatan agar tidak terlalu mengedepankan
logika dalam menafsirkan al-Qur’an. Karena itu, meski bukan bermaksud
mengkritik balik kritik kedua tokoh ulama di atas, Ahmad Sharqawi
menanggapi kritik di atas dengan mengatakan bahwa perbuatan mengada-
ada memang sangat dilarang dalam menafsirkan al-Qur’an, dan juga tidak
boleh berbicara semata mata dengan akal. Menurutnya ilmu munasabah al-
Qur’an (bukan seperti itu), tetapi justru ilmu yang membutuhkan
perenungan dan pemikiran'’’. Ta menambakan bahwa munasabah al-Qur’an

95Izz al-Din, al-Isharat ila al-Ijaz fi Ba'd Anwa’i al-Majaz (T.tp.: tp, t.t.), h.
221

14Muhammad al-Syawkani, Fath al-Qadir al-Jami Bayn Fannay al-Riwayah
wa al-Dirayah min ‘llm al-Tafsir, vol. 1, (Beirut : Dar al-Ma’rifah, 2007), h. 50

“7Pendapat Sharqawi termuat pada tulisannya berjudul Mawgqif al-Shawkani fi
Tafsirihi min al-Munasabah; Lihat Mahmud ‘Umar, al-Munasabah fi al-Qur’an al-
Karim, www. alukah. net, h. 19-20. Subhi al-Salih juga membantah ‘kritik’ ‘mengada-
ada’ (takalluf) dan ‘tidak cermat’ (7a’assuf) dalam wacana munasabah al-Qur’an ini
dengan argumen bahwa susunan ayat dan surat al-Qur’an itu merupakan ketentuan dari
Allah (tawqifi). Lihat Subhi al-Salih, Mabahith i ‘Ulum al-Qur’an, (Beirut : Dar al-
‘Ilm 1i al-Malayin, 1988), h. 151-152.
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adakalnya terlihat jelas, dan boleh jadi juga memerlukan ketelitian yang
cermat dan perenungan yang mendalam; karenanya, jika memang
munasabah al-Qur’an tersebut ‘tersembunyi’, maka tidak seyogyanya untuk
mengingkari dan menolaknya'#®.

Dari data di atas, nampak bahwa wacana munasabah al-Qur’an
sangat dinamis; bukan saja menjadi perhatian para ulama terdahulu
(mutagaddimin), tetapi juga ulama-ulama kontemporer (mutaakhkhirin).
Perbedaan pendapat mereka seputar ada dan tidaknya munasabah al-Qur’an
dilatari salah satunya oleh keniscayaan ragam tafsir terhadap ayat-ayat al-
Qur’an itu sendiri. Karena itu, sesungguhnya tidak ada perbedaan pendapat
mendasar dari dua pendapat di atas, sebab cara pandang masing-masing
berbeda terhadap al-Qur’an sebagai objek kajian yang sama. Namun perlu
dicatat kembali, bahwa pendapat yang mengatakan terdapat munasabah al-
Qur’an lebih banyak dari pendapat sebaliknya. Bahkan perlu ditambahkan,
bahwa dari kajian Mahmud ‘Umar, terlihat bahwa hanya ‘Izz al-Din dan al-
Syawkani saja sebagai representasi ulama mutagaddimin yang menolak
adanya munasabah al-Qur’an, sementara representasi ulama mutaakhkhirin

yang berpendapat sama, belum ada'%.

3. Ragam dan Pola Munasabah al-Qur’an

Ragam'* munasabah al-Qur’an dibedakan dengan pola'®' munasabah al-
Qur’an. Tidak ada kesepakatan di kalangan para ulama tentang ragam dan pola
munasabah al-Qur’an. Hal ini oleh karena masalah ini termasuk wilayah
fjtihadi, di mana antara satu ulama dengan ulama lainnya berbeda-beda dalam
menentukan munasabah al-Qur’an'®2, Pada dua sub bahasan terpisah, Zarkashi,

“SMahmud ‘Umar, al-Munasabah fi al-Qur’an al-Karim, www. alukah. net, h.
19-20.

1“'Mahmud ‘Umar, al-Munasabah 7 al-Qur’an al-Karim, www. alukah. net, h.
18-23

130Dalam bahasa Arab istilah ‘ragam’ dapat disebut dengan naw’dalam bentuk

tunggal, dengan bentuk jamaknya anwa’yang berarti ‘macam sesuvatu’ (al-darb min al-
syay’. Lihat Tbn Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 4579, atau
kind, sort, type, species; variety; way, manner, mode, fashion; form, nature, character,
quality, grade. Lihat Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Beirut :
Librairie Du Liban, 1980), h. 1011.

Slstilah ‘pola’ dapat disebut wajh, dalam bentuk tunggal, dengan bentuk
jamaknya wujuh yang berarti ‘arah’ (jihah). Lihat Ibn Manzur, Lisan al- ‘Arab, (Kairo :
Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 4775, atau aspect, approach, point of view, standpoint. Lihat
Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Beirut : Librairie Du Liban,
1980), h. 1053

152Seperti dikatakan Zarkashi, misalnya, munasabah al-Qur’an memang bisa
nampak jelas, bisa juga samar-samar (hal mana hemat kami munasabah al-Qur’an yang



40

misalnya, menyebutkan dua ragam munasabah, yaitu pertama munasabah
antara ayat'>, dan kedua munasabah antara penutup (fasilah) ayat'*; Ragam
munasabah al-Qur’an pertama dia contohkan, misalnya, surat al-Baqarah ayat
245 yang berbunyi : “dan Allah menyempitkan dan meluaskan (rezeki
seseorang) dan kepadaNyalah kalian akan dikembalikan”. Menurut Zarkashi,
ayat ini bermunasabah dengan adanya huruf ‘ataf’ waw pada kata
‘menyempitkan’ dan ‘meluaskan’!>®

Hubungan ayat pada ragam pertama ini, selain dalam bentuk adanya
hurufataf’ (ma’tufah), menurut Zarkashi, bisa juga dalam hubungan
pertentangan (mudaddah) seperti penyebutan kata rahmat sesudah kata ‘adhab,
begitu juga penyebutan informasi yang menggembirakan (ragbah) sesudah
mengancamkan (rahbah). Demikian juga, menurutnya, kebiasaan al-Qur’an
dalam menyampaikan ayat-ayat hukum, al-Qur’an menyebutan selanjutnya soal
janji dan ancaman untuk menjadi dorongan melasanakan hukum hukum
tersebut; demikian juga al-Qur’an menyebutkan ayat-ayat yang mengandung
keesan Allah (tawhid) dan ayat-ayat yang melarang kesyirikan (zanzih), di mana
hal tersebut untuk menginformasikan tentang agungnya hukum-hukum Allah
tersebut; dan ini menurutnya banyak terdapat pada surat al-Bagarah, al-Nisa,
al-Maidah, d11'°.

samar-samar ini dapat menyebabkan perbedaan dalam menentukan munasabah
dimaksud). Zarkashi mencontohkan munasabah yang samar-samar ini dengan ayat
pertama surat a/l-An’am (6) yang menyebut soal pujian (hamd) yang menurutnya, serasi
dengan akhir surat a/-Maidah (5) yang menjelaskan soal keputusan (gada) Allah di Hari
Kiamat tentang umat Nabi Isa, dan hal keputusan Allah ini semisal penjelasan ayat 75
surat al-Zumar yang ada menuyebut soal pujian juga. Selanjutnya lihat Zarkashi, a/-
Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar al-Fikr, 1988), h. 64. Tentang adanya
perbedaan penentuan munasabah al-Qur’an, senada dengan Zarkashi, Quraish Shihab
mengatakan bahwa harus diakui bahwa bahasan tentang hubungan (munasabah) itu
sangat mengandalkan pemikiran, bahkan imajinasi atau kenyataan yang terjadi. Karena
itu, bisa saja ada banyak ragam hubungan yang dikemukakan oleh para mufasir, bahkan
bisa jadi seorang mufasir menghidangkan dua tiga hubungan buat satu ayat yang
dibahasanya. Lihat M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir Syarat, Ketentuan, dan Aturan
Yang Patut Anda Ketahui dalam memahami Ayat-Ayat al-Qur’an, (Tangerang :
Lentera Hati, 2013), h. 245

153Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan £ ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 61-81

4Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 83-132

155Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 67.

156Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 67. Pada ragam munasabah pertama ini dia juga menjelaskan bahwa
munasabah bisa didasarkan kepada makna yang menghubungkan keduanya seperti
makna umum (“amm) dan makna khusus (khass), makna logis (“agliy), makna inderawi
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Selanjutnya ragam kedua, yaitu munasabah antara penutup (fasilah)
ayat; Zarkashi mengatkan disebut fasilah karena ia memisahkan dua
pembicaraan; akhir ayat memisahkan ayat tersebut dan ayat sesudahnya. Dia
menyebutkan surat Fussilat ayat tiga sebagai dasar konsep fasilah, dan berdasar
ayat ini juga ia menegaskan bahwa tidak ada saja’dalam al-Qur’an.'’” Zarkashi
mencontohkan munasabah antar fasilah ayat, misalnya, ayat 101, 102, dan 103

surat al-Bagarah yang secara berturut-turut menyebut kata ya’lamuna'.

(hissiy), dan makna imajinatif (khayaliy); bisa juga dalam hubungan makna yang mesti
menurut akal seperti hubungan sebab akibat (al-sabab wa al-musabbab), peristiwa dan
pemicunya (al-‘illat wa al-ma’lul), perbandingan (al-nazirayn), perlawanan (al-
diddayn); juga hubungan makna yang mesti di luar akal, seperti adanya peristiwa
kebaikan yang terjadi secara bersamaan. Perlu juga dicatatkan pemikiran Zarkashi
terkait munasabah ragam pertama ini adalah munasabah ayat antara surat-surat al-
Qur’an; misalnya munasabah pembukaan surat al-Bagarah pada ayat kedua yang
menyebutkan al-kitab (al-Qur’an) yang tidak ada keraguan padanya, sebagai isyarat
kepada kata al-sirat (jalan) yang dimintakan oleh manusia mendapatkannya sebagaiman
ayat enam surat al-Fatihah. Demikian juga munasabah ayat-ayat pada surat al-Kawthar
dengan aya-ayat pada surat a/-Ma’un sebelumnya yang merupakan hubungan kebalikan
(muqabalah); jika pada surat al-Ma’un disebutkan empat sifat orang munafik, yaitu
bakhil, meninggalkan shalat, riya, dan enggan membayar zakat, maka pada surat a/-
Kawthar disebutkan ayat-ayat yang mengandung empat sifat kebalikannya, yaitu inna
a’tainaka al-kawthar sebagai kebalikan sifat bakhil, 7z salli sebagai perintah mendirikan
shalat, /i rabbika berarti kebalikan sifat riya, dan wanhar sebagai perintah untuk
berbagi. Lihat Zarkashi, a/-Burhan... h. 62 dan 65

57Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 85. Menurutnya, al-Qur’an tidak mengandung saja’, karena jika ada ,
maka gaya bahasa (us/ub) al-Qur’an, sama saja dengan us/ub masyarakat Arab, dan jika
sama seperti itu, maka al-Qur’an tidak mengandung 7’jaz, dan karenanya bisa dikatakan
saja’itu i’jaz dan syair juga i’jaz. Lihat Zarkashi, al-Burhan ...h. 86. Selanjutnya adalah
penegasan al-Qur’an bahwa Allah tidak mengajarkan syair kepada Muhammad dan juga
syair tersebut tidak layak untuknya. Lihat Q.S. Yasin [36] : 69.

158Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan £ ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 89; Penutup ayat 101 terdapat kata /a ya’lamuna, ayat 102 diakhiri
dengan kata /law kanu ya’lamuna, dan demikian juga penutup ayat 103. Ayat 101
berbicara tentang kecaman al-Qur’an kepada sebagian orang Yahudi yang melemparkan
kitab mereka (Tawrat), sesudah mereka mengetahui bahwa Rasul (Muhammad) datang
membenarkan isi kitab mereka; Sikap mereka melemparkan Tawrat tersebut, dikecam
al-Qur’an, seolah-olah mereka tidak mengetahui, bahwa Tawrat itu adalah kitab Allah
SWT; ayat 102 berbicara tentang juga kecaman al-Qur’an terhadap orang-orangY ahudi
yang menuduh Nabi Sulayman telah membuat sihir, dan karenanya juga kecaman al-
Qur’an bahwa perilaku mereka yang telah menukarkan Tawrat dengan sihir adalah
perbuatan sangat jahat seandainya mereka mengetahui; sementara ayat 103 berisi
sugestial-Qur’an yang mengajak orang-orangYahudi untuk beriman dan bertakwa
sebagai sesuatu yang sangat baik, seandainya mereka mengatahui.
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Contoh lainnya adalah ayat 66 dan 67 yang masing-masing menyebut kata a/-
rasula dan al-sabila'®.

Berbeda dengan Zarkashi, Biqa’i (885 H), seorang pakar mufasir
lainnya yang juga sangat menaruh perhatian terhadap soal munasabah al-
Qur’an, menyebut juga dua ragam umum munasabah, yaitu munasabah ayat dan
munasabah surat al-Qur’an. Ini terlihat dari karya Nazm al-Durar fi Tanasub al-
Ayat wa al-Suwar, yang berarti rangkaian mutiara keserasian ayat dan surat al-
Qur’an. Sebagai contoh munasabah ayat, Biqa’i menafsirkan kata a/-Rahman
pada ayat bismillahirrahmanirrahim sebagai kasih sayang Allah yang berlaku
umum (shamil al-rahmah) kepada semua makhluk yang Allah ciptakan;
sementara kata al-Rahim bermakna kasih sayang khusus (khass al-rahmah)
kepada makhluk-makhlukNya yang mempertuhankanNya'®’. Contoh lainnya
adalah munasabah ayat alhamdu lillahi rabbi I- ‘alamina dengan ayat al-rahman
al-rahim yang menurutnya bahwa tidak akan terwujud kemaslahatan kedudukan
Allah sebagai Tuhan yang Maha Mencipta dan Maha Mengelola (a/-
rububiyyah), kecuai dengan sifat kasih sayang (al-rahmah), dan karenanya
diikutkan dengan dua sifat Allah yang Maha Pengasih dan Maha Penyayang'®!.

Selanjutnya adalah munasabah antara surat yang dicontohkan Biqa’i
antara surat al-Fatihah dengan surat al-Bagarah, di mana pada surat al-Fatihah
terdapat permohonan akan petunjuk(7hdina al-sirat al-mustaqim), maka
petunjuk dimaksud adalah a/-Kitab (al-Qur’an) sebagaimana bunyi ayat dhalik
al-kitab la rayba fih pada ayat kedua surat al-Bagarah'®*. Demikian juga
munasabah surat al-Fatihah sebagai surat di awal al-Qur’an dengan dua surat
perlindungan (al-mu’awwadhatayn) yaitu surat al-Falag dan al-Nas; dia
misalnya mengatakan,

Ketika tujuan dari surata/-Fatihah adalah meneguhkan hak Allah akan semua
pujian dan sifat-sifat kesempurnaan, kekhususannya terhadap kekuasaan di
dunia dan akherat, hak untuk disembah dan dimintai pertolongan, dimintai
petunjukNya akan jalan orang-orang yang beruntung dan akan keselamatan
dari jalan orang-orang yang binasa, maka semua itu adalah dalam rangka

19Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan £ ‘Ulum al-Qur’an, vol. 1 (Beirut : Dar
al-Fikr, 1988), h. 91. Contoh surat a/-Ahzab ayat 66 dan 67 ini adalah satu di antara 12
pola munasabah al-Qur’an yang menurut Zarkashi ‘keluar’ dari rangkaian ungkapan
(nazm al-kalam) al-Qur’an, dalam rangka menyerasikan akhir fasilah; dalam hal ini
pada dua ayat surat al-Ahzab tersebut ada penambahan huruf alifpada kata al-sabil/ dan
al-rasul, sehingga serasi dengan fasilah ayat 64, 65, dan 68. Selanjutnya tentang 12 pola
munasabah dimaksud lihat Zarkashi, a/-Burhan...., h. 91-98

1Burhan al-Din al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar,
Vol. 1, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2006), h. 13

6!Byrhan al-Din al-Biqa’i, Nazm al-Durar i Tanasub al-Ayat wa al-Suwar,
Vol. 1, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2006), h. 14

192Byrhan al-Din al-Biqa’i, Nazm al-Durar i Tanasub al-Ayat wa al-Suwar,
Vol. 1, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2006), h. 32
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pendekatan seorang hamba kepada Tuhannya dan hanya semata-mata
kepadaNya beribadah. Inilah maksud surat a/-Fatihah sesungguhnya, dan selain
maksud ini adalah jalan menuju tercapainya maksud tersebut.. karena tujuan
dari diutusnya para Rasul dan diturunkannya kitab-kitab Allah adalah
memancangkan agama Allah, dan maksud dipancangkannya agama Allah
adalah menyatukan manusia kepada kebenaran, dan maksud dari penyatuan
manusia kepada kebenaran adalah agar mereka mengenal pemiliknya (Allah)
dan apa yang diridhaiNya. Inilah tujuan al-Qur’an sebagaimana terhimpun
dalam surat al-Fatihah. Hal demikian tidak akan terjadi kecuali mengetahui
dan melaksanakan semua yang telah tersebut di atas; dan manakala maksud
penghimpunan manusia kepada Allah adalah dalam rangka mereka mengenal
Allah supaya mereka beribadah kepadaNya, dan bahwa menjadikan namaNya
sebagai memandu mereka baik dalam keadaan diam maupun gerak untuk
mendekatkan diri kepadaNya dan juga takut kepadaNya, dan bahwa sumber
dan tempat kembali adalah Allah, maka disyariatkanlah pembacaan namaNya
pada segala sesuatu sebagaimana terdapat dalam surat a/-Fatihah; dan bahwa
mendahulukan sikap berlindung (¢a’awwudh) sebelum membaca namaNya itu
untuk menolak bahaya merupakan penghormatan kepada al-Qur’an sebagai
petunjuk kepada orang yang membacaNya untuk bersungguh-sungguh
mensucikanNya dan menyatukan dirinya dengan semua urusanNya. Semua ini
dalam rangka agar manusia mendapatkan kebahagiaan dan menjauhkan diri
dari musuh dan hasudannya, dan supaya dia dapat berjumpa dengan Allah
SWT. Dari sinilah diketahui munasabah surat mu’awwadhatayn (al-Falag dan
al-Nas) dengan surat al-Fatihah'®®_

Ulama lainnya adalah Suyuti, yang juga membahasa secara khusus
masalah munasabah al-Qur’an, dalam kitabnya, al-ltgan. Berbeda dengan
Zarkashi dan Biqa’i, dia menyebutkan dua ragam munasabah ‘baru’, yaitu
munasabah pembuka surat dengan akhir surat, dan munasabah nama surat al-
Qur’an dengan tujuan surat itu sendiri'®. Ragam munasabah pertama yaitu
munasabah pembuka surat dengan akhir surat'®® dia contohkan dengan surat a/-
Qasas (28) yang menyebutkan di bagian awal surat tentang kisah Nabi Musa
yang Allah selamatkan dari kejaran Fir’aun dan balatentaranya; sementara di
bagian akhir surat disebutkan tentang kisah Nabi Muhammad SAW di mana
terdapat janji Allah untuk memenangkan beliau dari penentangan kaumnya.
Munasabah awal dan akhir surat al/-Qasas ini dengan masing-masing kisah
tentang Nabi Musa dan Nabi Muhammad ini, dipertegas oleh Suyuti dengan
adanya dua ayat yang memiliki kemiripan; pada kisah Nabi Musa tersebut pada

13Burhan al-Din al-Biqa”i, Nazm al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar,
Vol. 1, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2006), h. 12

164Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan i ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 2., (T.tp.:Dar al-
Fikr, t.t.),h. 111-114

165Jalal al-Din al-Suyufi mempunyai karya khusus tentang ragama munasabah
ini yang berjudul Marasid al-Matali’ fi Tanasub al-Maqati’ wa al-Matali’
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ayat 17 tentang kata-kata Nabi Musa bahwa dia sekali-kali tidak akan menjadi
penolong bagi orang-orang yang berdosa; sementara pada kisah Nabi
Muhammad SAW, tersebut pada ayat 86 tentang larangan kepada beliau untuk
tidak menjadi penolong bagi orang-orang kafir'S.

Contoh lainnya adalah surat al-Mu’minun (23) di mana pada awal surat
disebutkan ayat Sungguh beruntung orang-orang yang beriman (ayat 1),
sementara pada bagian akhir surat disebut ayat Dan barangsiapa menyembah
tuhan yang lain di samping Allah, padahal tidak ada suatu dalilpun baginya
tentang itu, maka sesungguhnya perhitungannya di sisi Tuhannya.
Sesungguhnya orang-orang yang kafir itu tiada beruntung'®’.

Ragam munasabah kedua adalah munasabah nama surat al-Qur’an
dengan tujuan surat itu sendiri. Suyuti, dengan mengutip Kirmani dalam
kitabnya al-‘Ajaib, mencontohkan dengan tujuh surat al-Qur’an yang secara
berturut-turut dimulai dengan kata Ha Mim, yang semuanya memulai sama
dengan pembicaraan tentang al-Kitab (al-Qur’an) dan atau karakteristiknya'®.
Ketujuh surat tersebut adalah surat al-Mu’min (40), Fussilat (41), al-Shura (42),
al-Zukhruf (43), al-Dukhan (44), al-Jathiyah (45), dan al-Ahqaf (46)'. Tidak

166Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan fi ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 2., (T.tp.:Dar al-
Fikr, t.t.), h. 111

97Jalal al-Din al-Suyuti, a/-ltgan i ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 2., (T.tp.:Dar al-
Fikr, t.t.),h. 111

181alal al-Din al-Suyuti, al-Itgan fi ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 2., (T.tp.:Dar al-
Fikr, t.t.),h. 114

199Penjelasan tentang al-Kitab (al-Qur’an) dan karakteristiknya pada ketujuh
surat ini dapat dilihat sebagai berikut : pada surat al-Mu’min, “Ha Mim, Diturunkan
Kitab ini (al-Qur’an) dari Allah Yang Maha Perkasa lagi Maha Mengetahui” (Q.S. al-
Mu’min [40] : 1-2); pada surat Fussilat, “Ha Mim, Diturunkan dari Tuhan Yang Maha
Pemurah lagi Maha Penyayang, Kitab yang dijelaskan ayat-ayatnya, yakni bacaan
dalam Bahasa Arab, untuk kaum yang mengetahui, yang membawa berita gembira dan
yang membawa peringatan, tetapi kebanyakan mereka berpaling (daripadanya), maka
mereka tidak (mau) mendengarkan” (Q.S. Fussilat [41]: 1-4); pada surat al-Shura, Ha
Mim, ‘Ayn Sin Qaf, Demikianlah Allah Yang Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana,
mewahyukan kepada kamu dan kepada orang-orang yang sebelum kamu.” (Q.S. al-
Shura [42] : 1-3); pada surat al-Zukhruf, “Ha Mim, Demi Kitab (al-Qur’an) yang
menerangkan, Sesungguhnya Kami menjadikan al-Qur’an dalam bahasa Arab supaya
kamu memahami(nya), Dan sesungguhnya al-Qur’an itu dalam induk al-Kitab (Lauh
Mahfuz) di sisi Kami, adalah benar-benar-benar tinggi (nilainya) dan amat banyak
mengandung hikmah, Maka apakah Kami akan berhenti menurunkan al-Qur’an
kepadamu, karena kamu adalah kaum yang melampaui batas?” (Q.S. al-Zukhruf [43] :
1-4); pada surat al-Dukhan, Ha Mim, Demi Kitab (al-Qur’an) yang menjelaskan,
Sesungguhnya Kami menurunkannya pada suatu malam yang diberkahi, dan
sesungguhnya Kamilah yang memberi peringatan, Pada malam itu dijelaskan segala
urusan yang penuh hikmah, (yaitu) urusan yang besar dari sisi Kami. Sesungguhnya
Kami adalah yang mengutus rasul-rasul” (Q.S. al-Dukhan [44] : 1-5); pada surat al-
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juga luput dari perhatian Suyuti bahwa ketujuh surat ini ada kedekatan dari segi
panjang dan pendek (jumlah ayat)!”’. Dengan melihat penjelasan Suyuti,
ketujuh surat ini bertujuan untuk menegaskan kebenaran al-Qur’an sebagai
berasal dari Allah SWT. Ini menyangkut keimanan terhadap al-Qur’an. Dalam
konteks ini, Muhammad Bahi mengatakan bahwa maksud al-Qur’an berkisar
tiga hal : akidah, akhlak, dan hukum'”!. Namun demikan, perlu dicatat bahwa
Suyuti tidak secara gamblang menjelaskan keserasian nama tujuh surat di atas
dengan tujuan surat-surat itu sendiri'’>.

Demikian contoh perbedaan penentuan munasabah al-Qur’an dari tiga
ulama pakar klasik al-Qur’an. Perbedaan tersebut juga didapatkan pada ulama-
ulama kontemporer seperti M. Quraish Shihab, Abu Zayd, dan Muhammad
Bazmul. M. Quraish Shihab, misalnya, menyebutkan antara lain tujuh bentuk
munasabah al-Qur’an, yaitu 1) hubungan kata demi kata dalam satu ayat; 2)
Hubungan ayat dengan ayat sesudahnya; 3) Hubungan kandungan ayat dengan
fasilah/penutupnya; 4) Hubungan surah dengan surah berikutnya; 5) Hubungan
awal surah dengan penutupnya; 6) Hubungan nama surah dengan tema
utamanya; dan 7) Hubungan uraian akhir surah dengan uraian awal surah
berikutnya'’”>. Abu Zayd yang banyak mengutip pendapat Zarkashi, ketika
membahas khusus tentang munasabah al-Qur’an, nampak mengamini Zarkashi
yang membagi munasabah al-Qur’an menjadi dua sebagaimana telah
disinggung di atas'™.

Sementara Muhammad Bazmul membagi munasabah al-Qur’an menjadi
dua ragam, yaitu ragam munasabah internal (al-munasabat al-dakhiliyyah) dan
ragam munasabah eksternal (al-munasabat al-kharijiyyah); Munasabah internal
terdiri dari : pertama, munasabah ayat dalam suatu surat, kedua, munasabah
awal surat dengan maksud yang dikandung surat, dan ketiga, munasabah akhir
surat dengan permulaan surat. Sementara munasabah eksternal terdiri dari
pertama, munasabah surat dengan surat sebelumnya dan sesudahnya, kedua,

Jathiyah, Ha Mim, Kitab (ini) diturunkan dari Allah Yang Maha Perkasa lagi Maha
Bijaksana” (Q.S. al-Jathiyah [45] : 1-2); dan pada surat al-Ahqaf, Ha Mim, Diturunkan
kitab ini dari Allah Yang Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana” (Q.S. al-Ahqaf [46] : 1-2)

"Jalal al-Din al-Suyuti, a/-ltgan i ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 2., (T.tp.:Dar al-
Fikr, t.t.), h. 114. Jumlah ayat masing-masing surat sebagai berikut : surat al-Mu’min
40 ayat, surat Fussilat 54 ayat, surat al-Shura 53 ayat, surat al-Zukhruf 89 ayat, surat
al-Dukhan 59 ayat, surat al-Jathiyah 37 ayat, surat al-Ahqaf 35 ayat.

""Muhammad al-Bahi, Magasid al-Qur’an al-Karim, (T tp., t.p., t.t.), h. 1.

172Jalal al-Din al-Suyuti, al-ltgan i ‘Ulum al-Qur’an, Vol. 2., (T.tp.: Dar al-
Fikr, t.t.), h. 114

M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir Syarat, Ketentuan, dan Aturan Yang
Patut Anda Ketahui dalam memahami Ayat-Ayat al-Qur’an, (Tangerang : Lentera Hati,
2013), h. 244

7Nasr Abu Zayd, Mathum al-Nas Dirasah 1 ‘Ulum al-Qur’an, (Maroko : al-
Markaz al-Thaqafi al-‘Arabi, 2014), h. 162-175
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munasabah akhir surat dengan permulaan surat sesudahnya, dan ketiga,
munasabah permulaan surat dengan permulaan surat sesudahnya'”.

Untuk mencontohkan ragam munasabah al-Qur’an dari ulama
kontemporer lainnya, penulis mengambilkan dari Fahd Rumi yang secara tegas
menyebutkan bahwa (ragam) munasabah al-Qur’an ini banyak, dan dia
menyebutkan di antaranya ada tiga yaitu pertama munasabah antara satu ayat
dan ayat setelahnya, seperti munasabah ayat tujuh dan depalan surat al-Zalzalah
(99) di mana ayat delapan misalnya berisi penjelasan barangsiapa yang
mengerjakan kebaikan seberat dzarrahpun, niscaya dia akan melihat
(balasannya), dan ayat sembilan menerangkan barangsiapa yang mengerjaka
kejahatan seberat dzarrahpun, niscaya dia akan melihat (balasannya); demikian
juga ayat 17 surat al-Ghashiyah (88) yang menganjurkan supaya manusia
memperhatikan unta bagaimana diciptakan; yang kemudian disertai ayat 18, 19,
dan 20 yang masing-masing berisi anjuran agar manusia memperhatikan langit
bagaimana ditinggikan, gunung-gunung bagaimana ditegakkan, dan bumi
bagaimana dihamparkan; dia selanjutnya, dengan mengutip Zarkashi
menjelaskan munsabah penyebutan unta, langit, gunung dan bumi'’;

Mounasabah kedua adalah munsabah awal surat dan akhir surat seperti
munsabah ayat tiga surat al-Baqarah tentang salah satu tanda orang yang
bertakwa yaitu mereka yang beriman kepada yang gaib, yang mendirikan
shalat, dan menafkahkan sebagian rezeki yang Allah anugerkahkan kepada
mereka, dengan ayat 285 yang menjelaskan bahwasanya Rasul telah beriman
kepada al-Qur’an yang diturunkan kepadanya dari Tuhannya, demikian pula
orang-orang yang beriman. Semuanya beriman kepada Allah, malaikat-
malaikatNya, kitab-kitabNya, dan rasul-rasulNya..; contoh lainnya adalah
munsabah ayat satu surat al-Mu’minun (23) yang menyebutkan sungguh
beruntung orang-orang yang beriman itu, dengan ayat 117 yang menjelaskan
bahwa barangsiapa menyembah tuhan yang lain di samping Allah, padahal tidak
ada satu dalilpun baginya tentang itu, maka sesungguhnya perhitungannya di
sisi Tuhannya. Sesungguhnya orang-orang kafir itu tiada beruntung; kemudian
munsabah ayat satu surat Sad yang menjelaskan tentang al-Qur’an yang
mengandung peringatan, dengan ayat 87 yang menerangkan bahwa al-Qur’an
ini tidak lain hanyalah peringatan bagi seluruh alam; selanjutnya munsabah ayat
dua surat al-Qalam yang menjelaskan bahwa dengan karunia Tuhan,
Muhammad bukanlah orang gila, dengan ayat 51 yang menjelaskan bahwa
sungguh orang-orang kafir itu hampir-hampir menggelincirkanmu dengan
pandangan mata mereka, ketika mereka mendengar al-Qur’an dan mereka

berkata Muhammad itu benar-benar orang gila'”’.

""Muhammad Bazmul, ‘//m al-Munasabat 17 al-Suwar wa al-Ayat, (Makkah
al-Mukarramah, a/-Maktabah al-Makkiyah, 2002), h. 28-29

176Fahd al-Rumi, Dirasat fi ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t. p., 1426 H), h. 450

17"Fahd al-Rumi, Dirasat f7 ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 450-452
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Munsabah ketiga adalah munsabah ayat penutup surat dengan ayat
pembuka surat setelahnya, seperti ayat 111 surat al-Isra (17) yang berisi
perintah (kepada Muhammad) untuk mengatakan segala puji bagi Allah yang
tidak mempunyai anak dan tidak (pula) mempunyai sekutu dalam kerajaanNya
dan Dia tidak memerlukan penolong dari kehinaan dan agungkanlah Dia
seagung-agungnya, dengan ayat pertama surat a/-Kahf'(18) yang menerangkan
segala puji bagi Allah yang telah menurunkan Kitab (al-Qur’an) kepada
hambaNya dan Dia tidak menjadikannya bengkok; contoh lainnya adalah
munsabah ayat 49 surat al-Tur yang berisi perintah Allah kepada Muhammad
agar pada sebagian malam bertasbih kepadaNya dan (juga) pada waktu
terbenamnya bintang-bintang (pada waktu fajar) dengan ayat pertama surat a/-
Najm (53) yang berisi sumpah Allah yang menyebutkan demi bintang ketika
terbenam; kemudian munsabah ayat 96 surat al-Wagi’ah (56) yang berisi
perintah (kepada Muhammad) untuk bertasbih dengan nama Tuhannya yang
Maha Besar, dengan ayat pertama surat al-Hadid (57) yang menjelaskan bahwa
apa yang ada di langit dan di bumi bertasbih kepada Allah, dan Dialah Yang
Mahaperkasa, Mahabijaksana'”®.

Sementara itu terkait pola munasabah al-Qur’an, juga tidak ada
kesepakatan di antara para ulama; Fahd Rumi sebagai disebut terakhir
menyebutkan istila pola ini dengan kata wujuh, dan menurutnya juga banyak
(pola)!”. Dia menyebut diantaranya adalah perbandingan (al-tanzir),
perlawanan (al-mudaddah), pengalihan (istitrad), dan perpindahan (intigal)'®
Contoh munasabah dalam pola perbandingan adalah penyebutan ayat lima surat
al-Anfal (8) yang menyebutkan, “Sebagaimana Tuhanmu menyuruhmu pergi
dari rumahmu dengan kebenaran, meskipun sesungguhnya sebagian dari orang-
orang yang beriman itu tidak menyukainya”, yang disebut setelah ayat 4 yang
menerangkan, “Mereka itulah orang-orang yang benar-benar beiman. Mereka
akan memperoleh derajat (tinggi) di sisi Tuhannya dan ampunan serta rezeki
(nikmat) yang mulia”. Dengan mengutip Suyuti dan Zarkashi, Rumi
menjelaskan bahwa Allah SWT memerintahkan Rasulnya untuk membagikan
harta rampasan perang dalam keadaan di mana para sahabatnya ada yang
merasa keberatan dengan ketentuan Allah dan RasulNya terkait pembagian
harta tersebut; hal ini sebanding dengan keberatan mereka untuk pergi
berperang (Badar) bersama Rasulullah SAW, di mana keluar pergi berperang
tersebut jauh lebih baik, karena akan didapatkan kemenangan, harta rampasan
perang, dan kemuliaan Islam. Karena itu, hendaknya mereka manaati Allah dan

rasulNya dan meninggalkan hawa nafsunya'®!.

18Fahd al-Rumi, Dirasat f7 ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 450-452
1"Fahd al-Rumi, Dirasat 7 ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 450-452
19Fahd al-Rumi, Dirasat f7 ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 450-452
81Fahd al-Rumi, Dirasat 17 ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 452
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Pola munasabah kedua yaitu perlawanan, dicontohkan oleh Rumi
dengan ayat 10 surat a/-Tahrim yang menjelaskan bahwa Allah membuat
perumpamaan bagi orang-orang kafir, isteri Nuh dan isteri Lut. Keduanya
berada di bawah pengawasan dua orang hamba yang saleh di antara hamba-
hamba Kami; lalu kedua isteri itu berkhianat kepada kedua suaminya, tetapi
kedua suaminya itu tidak dapat membantu mereka sedikitpun dari (siksaan)
Allah; dan dikatakan (kepada kedua isteri itu), “Masuklah kamu berdua ke
neraka bersama orang-orang yang masuk (neraka)”. Kelanjutan ayat ini, yaitu
ayat 11 berbicara tentang tipe isteri sebaliknya, yaitu isteri (Fir’awn) yang
saleh, meski suaminya adalah pendurhaka besar; ayat tersebut menjelaskan
bahwa Allah membuat perumpaan bagi orang-orang yang beriman, isteri
Fir’awn, ketika dia berkata, “Ya Tuhanku, bangunkanlah untukku sebuah
rumah di sisiMu dalam surga dan selamatkanlah aku dari Fir’awn dan
perbuatannya, dan selamatkanlah aku dari kaum yang zalim!'®?,

Pola munasabah ketiga adalah pengalihan yang dicontohkan Rumi
dengan surat al-A’raf ayat 26 yang berbunyi, “Wahai anak cucu Adam!
Sesungguhnya Kami telah menyediakan pakaian untuk menutupi auratmu dan
untuk perhiasan bagimu. Tetapi pakaian takwa, itulah yang lebih baik.
Demikianlah sebagian tanda-tanda kekuasaan Allah, mudah-mudahan mereka
ingat”. Untuk menjelaskan segi pengalihannya, Rumi mengutip Zamakhshari
yang mengatakan bahwa ayat ini disebutkan dalam bentuk pengalihan (istitrad),
mengiringi informasi tentang terbukanya aurat Adam dan Hawwa dan lalu
keduanya menutupinya dengan daun-daun syurga, untuk menunjukkan bahwa
masalah pakaian adalah sesuatu yang menguatkan (dan juga melemahkan), dan
ketika terlihat aurat (karena terbukanya pakaian itu), nampaklah suatu
kehinaan. Zamakhshari menegaskan bahwa pengalihan ayat ini juga supaya
dirasakan bahwa berjaga atau melindungi diri (dari perbuatan-perbuatan dosa)
merupakan bagian dari ketaqwaan yang sangat terpuji'®’.

Pola munasabah terakhir adalah perpindahan, yang dapat dicontohkan
dengan ayat-ayat di bagian akhir surat Sad (38) yang ketika selesai
menyebutkan kisah para Nabi (sebagai kelompok ayat pertama) , lalu
mengakhirnya dengan ayat, “Ini adalah kehormatan (bagi mereka). Dan
sungguh, bagi orang-orang yag bertakwa (disediakan) tempat kembali yang
terbaik”. Sesudah ayat ini, al-Qur’an kemudian berpindah penjelasannya
tentang syurga dan keadaan penduduknya (sebagai kelompok ayat kedua), lalu
kemudian berpindah lagi menjelaskan tentang neraka dan juga keadaan
penduduknya (sebagai kelompok ayat ketiga)'®*. Selengkapnya kelompok ayat
kedua dan ketiga surat Sad'terangkai sebagai berikut :

82Fahd al-Rumi, Dirasat 7 ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 453
18Fahd al-Rumi, Dirasat 17 ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 453
184Fahd al-Rumi, Dirasat fi ‘Ulum al-Qur’an, (Riyad : t.p., 1426 H), h. 453;
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Ini adalah kehormatan (bagi mereka). Dan sungguh, bagi orang-orang yang
bertakwa (disediakan) tempat kembali yang terbaik (49) (yaitu) surga ‘And
yang pintu-pintunya terbuka bagi mereka, (50) di dalamnya mereka bersandar
(di atas dipan-dipan) sambil meminta buah-buahan yang banyak dan minuman
(di surga itu) (51) dan di samping mereka (ada bidadari-bidadari) yang rendup
pandangannya dan sebaya umurnya (52) Inilah apa yang dijanjikan kepadamu
pada hari perhitungan (53) Sungguh, inilah rezeki dari Kami yang tidak ada
habis-habisnya (54) Beginilah (keadaan mereka). Dan sungguh, bagi orang-
orang yang durhaka pasti (disediakan) tempat kembali yang buruk (55), (yaitu)
neraka Jahanam yang mereka masuki; maka itulah seburuk-buruk tempat
tinggal (56) Inilah (azab neraka), maka biarkanlah mereka merasakannya,
(minuman mereka) air yang sangat panas dan air yang sangat dingin (57), dan
berbagai macam (azab) yang lain yang serupa itu (58).



50



51

BAB III
RIWAYAT HIDUP ZAMAKHSHARI

A. Latar Belakang Keluarga

Nama lengkap Zamakhshari adalah Mahmud  ibn ‘Umar ibn
Muhammad ibn ‘Umar al-Zamakhshari al-Khawarizmi. Lahir di Zamakhshar
pada hari Rabu bulan Rajab 467 H/1075 M!. Zamakhshar adalah sebuah kota
besar di daerah Khawarizm. Sementara Khawarizm sendiri adalah sebuah
wilayah di daerah Khurasan Utara? yang sejak dulu dikenal sebagai daerah
yang sangat subur’. Kini daerah Khawarizm masuk wilayah negara
Turkmenistan yang berbatasan dengan Iran dan Uzbekistan.

Terlahir dari keluarga miskin, Zamakhshari memiliki seorang ayah yang
sangat kuat memegang nilai-nilai agama. Diceritakan bahwa ayahnya adalah
seorang yang ahli ibadah dan sering berpuasa. Namun, karena sikapnya ini
pula, ayah Zamakhshari harus mendekam di penjara. Sangat mungkin
sebabnya berkenaan dengan urusan politik. Zamakhshari sendiri ada
berusaha membebaskan ayahnya dengan cara menghadap langsung kepada
penguasa untuk membebaskan ayahnya dengan mengatakan bahwa ayahnya
adalah seorang yang berilmu dan mempunyai keluarga yang miskin. Tragis
ayah Zamakhshari kemudian meninggal dalam keadaan dipenjara.
Zamakhshari, yang saat ayahnya meninggal itu nun jauh karena sedang
menuntut ilmu, melukiskan kematian ayahnya dalam beberapa bait syair®.

YAl al-Qifti, nbah al-Ruwwat ‘ala Anbah al-Nuhat, vol. 3, (Kairo : Dar al-
Fikr al-‘Arabiy, 1986), h. 265-266. Lihat Muhammad al-Dhahabi, A/-TafSir wa al-
Mufassirun, vol. 1, (Kairo : Maktabah Wahbah, 2003), h. 304-305; Hilal Naji, A/-
Zamakhshari : Hayatuhu wa Atharuhu, ‘Alam al-Kutub : Majallat Mutakhassissat, Mj
11, ‘A 4, Rabi’ul Akhir 7411/Nopember 1990; ‘Abd al-‘Aziz ‘Abd al-Lah, Ma’a Jar al-
Lah : Zamakhshari, Majallat Fasliyyat Muhkamat, S 7, ‘A 1, Syawwal 1401, Agustus
198; Halim Sulayman & Taha Hamd, a/-Lughat wa al-Lahjat fi Kitab al-Faiq fi Gharib
al-Hadith Ii al-Zamakhshari, Majallah Jami’ah al-Anbar li al-‘Ulum al-Islamiyyah, Edisi
3, Nomor 9, Maret 2011, h. 469; Habib al-Lah Khan & ‘Abd al-Wahhab Jan, /btikarat
al-‘Allamah al-Zamakhshari fi ‘lim al-Bayan Khilal Uslub wa al-Jawab fi TafSirihi al-
Kashshaf, Ikita Islamika, Edisi 4, Nomor 2, Juli-Desember 2016, h. 220

’Ibn Jawzi, al-Muntazam 17 Tarikh al-Muluk wa al-Umam, vol.1, (Beirut : Dar
al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1992), h. 133.

3Tentang daerah Khawarizm lihat Yaqut al-Hamawi, vol. 2, Mu’jam al-
Buldan, (Beirut : Dar Sadir), h. 395-398. Peta daerah Khawarizm dapat dilihat pada
Shawqi Abu Khalil, At/as al-Tarikh al-‘Arabiy al-Islamiy, (Damaskus : Dar al-Fikr,
2005), h. 64
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Sementara itu, ibu Zamakhshari adalah orang yang sangat tegas
mendidik anaknya; di antaranya riwayat tentang betapa marah ibunya ketika
Zamakhshari menangkap seeokor burung yang kemudian diikat kakinya
dengan tali. Burung tersebut kemudian terlepas dan masuk ke sebuah
lubang. Zamakhshari menarik tali tersebut sehingga kaki burung terputus.
Ibunya mengetahui hal ini dan kemudian berkata, “Allah nanti akan
memutus kakimu, seperti halnya kamu memutus kaki burung itu”; Saat
Zamakhshari menuntut ilmu di Bukhara, ia terjatuh dari kuda, yang
membuat kakinya patah dan harus diamputasi®.

Latar belakang keluarga sebagai tergambar di atas, membentuk
kepribadian Zamakhshari menjadi seorang yang sangat mencintai agamanya
dan kelak menjadikannya seorang ulama besar. Mustafa Sawi, misalnya,
menjelaskan bahwa kejadian soal kaki burung yang patah, sangat membekas
pada Zamakhshari. Menurut Sawi, sangat mungkin maksud ibunya adalah
mendidiknya sejak kecil agar sang anak peduli memelihara ciptaan Allah,
baik manusia maupun binatang. Kejadian ini juga selalu diingat
Zamakhshari guna mengingatkan akibat perilaku buruknya terhadap seeokor
binatang, schingga tumbuh dalam dirinya sifat baik untuk memelihara
agama Allah dari orang-orang yang hendak merusaknya®.

Latar belakang kehidupan keluarga Zamakhshari, seperti dikatakan oleh
Mustafa al-Sawi, sedikit yang diketahui, dan itupun dari apa Zamakhshari
ceritakan sendiri’. Tentang kelahirannya di Khawarizm di atas, dan sekilas
tentang keluarganya yang ada mempunyai silsilah dengan keluarga Bani
Abbas, misalnya, Zamakhshari bersyair®,
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Lihat Mustafa Juwayni, Manhaj al-Zamakhshari {1 Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[’jazihi, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t), h. 25

Al al-Qifti, Inbah al-Ruwwat ‘ala Anbah al-Nuhat, vol. 3, (Kairo : Dar al-
Fikr al-‘Arabiy, 1986), h. 268

®Mustafa al-Juwayni, Manhaj al-Zamakhshari fi Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[’jazihi, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t), h. 25

"Mustafa al-Juwayni, Manhaj al-Zamakhshari fi Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[’jazihi, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t), h. 24

8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Diwan Jar al-Lah Zamakhshari (Beirut : Dar
Sadir, 2008), h. 95
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Tempat kelahiranku di satu derah Khawarizm
Bahasaku tumbuh di lingkungan pedesaan dan karenanya baik
Aku terhubung secara nasab kepada keluarga Abbas
Yaitu al-Zuhri keluarga ‘ Abbas, ini benar adanya
Tidak ada buah yang aku sukai
Selain kecintaanku kepada keluarga ‘ Abbas yang aku senantiasa puji
Jika aku butuh sebagian ketinggian
Maka aku lebih memerlukan untuk terus meninggikan memuji mercka

Zamakhshari wafat pada tahun 538 H di kota Jurjan, Khawarizm,
sesudah kembali dari Makkah. Kewafatannya menimbulkan kesedihan yang
mendalam dan ada diabadikan dalam sebuah syair berikut,

Osgastt &l > 5,4 Ljm Ll el s 8 o)
Negeri Makkah bercucuran air matanya
Karena sedih atas perginya Zamakhshari

B. Kondisi Sosial Politik

Pada masa Zamakhshari, wilayah Khawarizm dikuasai oleh dinasti
Saljuq', khususnya ketika dinasti ini dipimpin oleh Abu al-Fath Malikshah
yang berkuasa pada 465-485 Hijriyah. Dinasti Saljuq berada di bawah
kekuasaan Dinasti Abbasiyah yang saat itu dipimpin oleh Khalifah al-
Mugtadi bi al-Lah'!.

Pada masa dinasti Saljuq, perkembangan ilmu pengetahuan, khususnya
ilmu pengetahuan agama berkembang sangat pesat. Hufi mengatakan,

*Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-Tafsir wa al-Mutassirun, Vol. 1 (Kairo :
Maktabah Wahbah, 2003), h. 305

"Dinasti Saljuq didirikan oleh Tughrul Beik (429/1039-522/1127), seorang
keturunan Saljuq bin Tuqaq, pemimpin bangsa Saljuq yang merupakan orang-orang
Turki. Mereka bertempat tinggal di daecrah Bukhara. Saljuq awalnya adalah seorang
kepercayaan Bighu, raja Turki, yang kepadanya dipercayakan tugas sebagai komandan
tentara Turki. Karena pengaruhnya semakin kuat, muncul rencana pembunuhan
kepadanya. Saljuq akhirnya membawa semua keluarganya pindah ke daerah Baghdad
dan memeluk agama Islam. Lihat ‘Imad al-Din al-Isfahaniy, 7arikh Dawlah Al Saljug,
(Mesir : Shirkah Tab’ al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1900), h. 5-9. Lihat juga Ibn al-Athir,
al-Kamil fi al-Tarikh, vol. 8, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1987), h. 236 dan 255

Khudari Beik, al-Daulah al-‘Abbasiyyah, (Beirut : Dar al-Qalam, 1986), h.
464-479. Hubungan erat antara dinasti Saljuq dengan Khilafah Abbasiyyah juga
ditandai dengan sebelumnya hubungan pernikahan Tughrul Beik dengan puteri Khalifah
al-Qaim bi Amr al-Lah, khalifah sebelum al-Mugqtadi bi al-Lah. Ibn al-Athir, a/-Kamil fi
al-Tarikh, vol. 8, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1987), h. 357
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“Tidak disangsikan, banyak ulama, penulis dan sasterawan ada di Khawarizm,
dikarenakan (wilayah) Khawarizm ini memiliki banyak kebaikan dan menjadi
tempat berkunjung orang-orang yang ingin mendapatkan kedudukan yang baik.
Penduduknya menerima Islam dengan penuh cinta. Mereka melakukan
aktivitas keilmuan dalam hal bahasa Arab, al-Qur’an dan Hadis yang keduanya
merupakan sumber agama Islam. Ketika muncul kebangkitan ilmu dan sastera
pada masa Baniy ‘Abbasiyah, pergerakan kebudayaan Arab, semakin
bertambah di wilayah ini. Aktivitas mereka di bidang ilmu dan sastera ini
berkaitan dengan semangat mereka (mempelajari) Islam dan juga semangat
menjaganya dari orang-orang yang akan merusaknya. Banyak madrasah di
wilayah ini. Juga perpustakaan. Para ulama sangat giat mengajar, menulis dan
mengarang. Para pemimpin juga sangat antusias dalam mendorong munculnya
gerakan-gerakan pemikiran..”!2,

Kemajuan ilmu pengetahuan pada masa dinasti Saljuq di mana
Zamakhshari hidup, tidak lepas dari peran Perdana Menteri Nizam al-Mulk
yang sangat cinta ilmu pengetahuan dan dikenal sebagai luas wawasannya'>.
Sejarawan Ibn al-Athir menceritakan, “Dia adalah seorang yang pandai, taat
beragama, adil dan penyayang, suka memaafkan, dan lebih banyak diam;
Majelis ilmunya ramai oleh para gari dan ahli hukum Islam; Dia
memerintahkan untuk madrasah-madrasah di seluruh pelosok negeri..”!*
....menulis,

Meskipun para sultan Dinasti Saljuq dan para khalifah di masa itu berpaham
Sunni, dan sebelumnya sempat terjadi konflik serta persaingan antara aliran
dalam Islam, namun Wazir (Perdana Menteri) Nizam al-Mulk (w.1092 M)
lebih memilih sikap moderat terhadap aliran-aliran yang ada. Karena sikap dan
kebijakan inilah maka stabilitas politik dapat dirasakan pada masa itu.
Khawarizm adalah daerah yang penduduknya kebanyakan beraliran
Mu’tazilah, namun Mu’tazilah pada saat itu tidak lagi seperti Mu’tazilah di
Zaman Khalifah al-Makmun. Hal ini karena para penguasa pada masa itu
beraliran Sunni, meskipun demikian Khalifah al-Mugqtadi tidak mengambil
kebijakan seperti yang pernah dilakukan oleh al-Makmun. Sehingga aliran-

2Ahmad al-Hufi, a/-Zamakhshari, (T .tp.: al-Hay’ah al-Mishriyyah al-‘Ammah
li al-Kitab, t.t.), h. 15. Menurut Jurji Zaydan, salah satu faktor utama kemajuan ilmu
pengetahuan pada masa Bani ‘Abbasiyyah ini adalah peran para penguasa dalam
mengembangkan ilmu. Dan khusus menyangkut daerah Khawarizm, perkembangan
ilmu sudah dimulai pada masa dinasti Samaniyyah (261-389 H), sebelum berkuasa Bani
Saljuq dan Dinasti Khawarizmiyyin sebagaimana disinggung di atas. Lihat Jurji Zaidan,
Tarikh Adab al-Lughah al-‘Arabiyyah, vol. 2, (Beirut : Dar al-Qalam, 1996), h. 246

13‘Imad al-Din al-Isfahani, Tarikh Dawlah Al Saljug, (Mesir : Shirkah Tab’ al-
Kutub al-‘Arabiyyah, 1900), h. 29

“Ibn al-Athir, al-Kamil fi al-Tarikh, vol. 8, (Beirut : Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1987), h. 480-481.
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aliran keagamaan pada masa itu masing-masing berkembang dengan
sendirinya, tanpa ada dukungan atau campur tangan politik (penguasa)'®.

Zamakhshari sendiri ada menceritakan keadaan lingkungan yang telah
membentuknya, dalam sebuah syair sebagai berikut'®,
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Khawarizm ibarat sebuah syurga

Seakan-akan dia (raja) adalah penjaganya

dan pemberiannya seperti telaga Kauthar

Yang menjaga negeri ini adalah ilmu (yang ada di dalamnya)
Dan ilmu itu lebih menjaga dari busur panah
Kerajaan-kerajaan di sekitarnya enggan kepadanya

Karena Khawarizm laksana hutan besar yang ‘menyeramkan’

Sementara terhadap peran Nizam al-Mulk dalam pengembangan ilmu,
Zamakhshari memujinya sebagai berikut!”,
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Aku sungguh berterimakasih kepadamu wahai penjaga istana
Karena peranmu yang sungguh besar memajukannya

Aku senantiasa mengajakmu

Menuju langit-langit yang tinggi

C. Dinamika Ilmu Pengetahuan

Pada masa Zamakhshari muncul banyak ulama dalam berbagai bidang
sebagai berikut'® :
1. Tafsir
‘Abd al-Haqq ibn Ghalib Ibn ‘Atiyyah (542 H)

15Zainul Muhibbin, Amar Makruf Nahi Munkar dalam Perspektif al-
Zamakhshari, Teosofi : Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam, Volume 2 Nomor 1 Juni
2012, h. 82

16Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Diwan Jar al-Lah Zamakhshari, (Beirut : Dar
Sadir, 2008), h. 256

7Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Diwan Jar al-Lah Zamakhshari, (Beirut : Dar
Sadir, 2008), h. 13

8Lihat biografi Zamakhshari di bagian awal kitab Zamakhshari, al-Kashshaf
‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-
Hadis, 2012), h. 8-11
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2. Qiraat dan ‘ulum al-qur’an
Ahmad ibn Muhammad Ibn al-‘Arif (536H), ‘Abd al-Lah ibn
Muhammad al-Khashshab (567 H), al-Qasim ibn Firh al-Shatibi (590 H)

3. Hadis
Yahya ibn ‘Abd al-Wahhab ibn Mandah (511 H), Husayn ibn Mas’ud al-
Baghawi al-Farra (516 H), Ahmad ibn Muhammad al-Salafi (576 H)

4. Sejarah agama-agama, filsafat dan [lmu Kalam
Muhammad ibn Muhammad al-Ghazali (505 H), Muhammad ibn Yahya
ibn Majah (533 H), Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-Shahristani (548
H), Muhammad ibn ‘Abd al-Malik ibn Tufayl (581 H), Muhammad ibn
Ahmad ibn Rushd (595 H)

5. Figh dan Usul Figh
Di bidang mazhab Hanafi : Muhammad ibn Ahmad al-Sarkhasi (483 H),
Abu ‘Abd al-Lah Muhammad ibn ‘Ali al-Damighani (478 H), ‘Ali ibn
Muhammad al-Bazdawi (483 H), Abu Bakr ibn Muhammad al-
Samarqgandi (552 H); di bidang mazhab Maliki : Abu al-Walid ibn
Khalaf al-Baji (494 H), Abu ‘Abd al-Lah ibn ‘Umar al-Maziri (526 H),
Abu Bakr ibn ‘Abd al-Lah ibn al-‘Arabi (541 H), Abu al-Fadl ‘Iyad ibn
Musa (541 H); di bidang mazhab Shafi’i : Abu Nashr ibn Muhammad
ibn Sabbagh (477 H), Abu Sa’id ibn Ma’mun al-Mutawalli (488 H), Abu
al-Ma’ali ibn ‘Abd al-Lah al-Juwayni (487 H), Abu al-Mahasin ibn
Isma’il al-Riwayani (502 H); di bidang mazhab Hanbali : al-Hasan ibn
Ahmad ibn al-Bina (471 H), Muhammad ibn Muhammad al-Hilwani
(505 H), Mahfudh ibn Muhammad Abu al-Khitab (510 H), ‘Ali ibn
Muhammad ibn ‘Aqil (513 H), ‘Ali ibn ‘Abd al-Lah ibn al-Zaghawani
(527 H), Yahya ibn Abi Mansur ibn Hubayrah (560 H)

6. Ilmu Bahasa
‘Abd al-Qahir al-Jurjani (471 H), Abu Zakariyya al-Tibrizi (502 H), al-
Raghib al-Isfahani (502H), Ibn Sayyid al-Batluyisi (521 H), Mawhub al-
Jawaliqi (540 H), Hibbat al-Lah Ibn al-Shajari (542 H), Kamal al-Din al-
Anbari (577 H), Abu al-Faraj ibn al-Jawzi (597 H)

7. Sastera
Qasim ibn ‘Ali al-Hariri (516 H), Ibrahim ibn Abi Fath ibn Khufajah
(533 H), Muhammad ibn Muhammad al-Watwat (573 H)

8. Sejarah
‘Abd al-Karim al-Sam’ani (562 H), ‘Ali ibn Hasan ibn ‘Asakir (571 H),
al-Sharif al-Idrisi (548 H)

Keadaan seperti tergambar di atas, telah ikut membentuk pribadi
Zamakhshari sebagai orang yang cinta dan haus ilmu. Kecuali di bidang
teologi di mana ia merupakan pemuka Mu’tazilah yang sangat eksklusif, ia
jelas berinteraksi dengan perkembangan ilmu pada masanya, dan
menjadikannya sebagai orang yang sangat terbuka. Ini ia akui sendiri dalam
syair-syair berikut,
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Jika mereka bertanya tentang mazhabku, aku tidak memperkenankannya

Aku menyembunyiknnya, (supaya) aku selamat (dari penilaian yang keliru)

Jika aku dikatakan seorang penganut mazhab Hanafi,

aku katakan mereka mazhab Hanafi mengatakan (karena) aku membolehkan a/-tila
yang merupakan minuman yang haram

Jika aku dikatakan seorang penganut mazhab Maliki,

Aku katakan mereka mazhab Maliki mengatakan (karena) aku membolehkan
memakan anjing yang pendapat itu mereka sukai

Jika aku dikatakan seorang penganut mazhab Shafi’i,

Aku katakan merekak mazhab Shafi’i mengatakan (karena) aku membolehkan
mengawini anak (tiri) perempuan

Jika aku dikatakan seorang penganut mazhab Hanbali,

Aku katakan mereka mazhab Hanbali mengatakan (karena) aku berat

Jika aku dikatakan seorang ahli hadis,

itu karena mereka mengatakan Tis (?) tidak diketahui dan difahami

Aku takjub terhadap zaman dan orangnya di mana aku hidup

Tidak ada orang yang selamat dari penilaian orang

Masaku lebih mendahului orang lain di banding aku

(dalam kenyataan) mereka tidak mengetahui (yang sebenarnya), sementara aku tahu

Sejak ketidaktahuan mereka itu, aku menjadi yakin bahwa aku adalah mim (?)

dan biarlah hari-hari yang lebih tahu dan memberi keberuntungan

Namun demikian, sebagaimana dicatat khusus Samurai terkait
kecendekiaannya ini, Zamakhshari diketahui ada cenderung kepada mazhab
Hanafi. Dalam karyanya, Nawabigh al-Kalim, Zamakhshari mengatakan bahwa
sebagaimana Allah SWT membuat kuat bumi dengan gunung-gunung yang

YAbu al-Qasim al-Zamakhshari, a/-Kashshaf” ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadis, 2012), lihat bagian
Mugqgaddimah
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tinggi dan kuat, maka Dia juga menguatkan mazhab Hanafi dengan ilmu ilmu
Abu Hanifah...Agama dan ilmu itu ibarat mazhab Hanafi dan imam Hanafi*’
Pada karyanya yang lain, Afwaq al-Dhahab, ia juga menegaskan bahwa Allah
meridahai ulama-ulama yang khusyu’ kepadaNya dan meridhai hisabNya
kepada mereka...karena mereka menghimpun agama dengan mazhab Hanafi.
Bagi Zamakhshari, ulama mazhab Hanafi adalah sebenar-benar ulama?!. ‘Ali
Iyazi menegaskan bahwa mazhab Zamakhshari adalah a/-hanafi al-mu’tazil??
(pengikut Imam Hanafi dan seorang Mu’tazilah).

D. Karir Keilmuan dan Karya Zamakhshari

Dalam keadaan seperti tergambar di atas, Zamakhshari tumbuh.
Dimulai dari kota Zamakhshar sendiri, Zamakhshari mulai belajar, dan
kemudian dalam hidupnya dia melakukan perjalanan mencari ilmu ke
Bukhara, Khurasan, Baghdad, Hijaz, kemudian kembali ke Khawarizm, ke
Hijaz lagi, dan kemudian kembali lagi ke Khawarizm* hingga akhirnya
wafat di kota Kurkanj, ibu kota Khawarizm, pada malam ‘Arafah tahun 538
H/1146 M?*. Kota Kurjanj ini disebut juga kota Jurjaniyyah®.

Perjalanan keilmuan yang cukup jauh ini, menyebabkan Zamakhshari
belajar dari banyak ulama sehingga matang dalam banyak bidang ilmu;
dalam bidang ilmu bahasa, misalnya, Zamakhshari belajar kepada Abu
Mansur al-Jawaliqi, dan dalam bidang fikih Aanafiy dengan Abu al-Hasan al-
Damighani®® dan Ibn Shajari’’; dalam bidang sastera, Zamakhshari berguru
kepada Ibn Muzaffar al-Naysaburi dan Abu Mansur al-Isfahani*®; dalam
bidang hadith, Zamakhshari belajar kepada Abu Mansur al-Harithi, Abu

NFadil al-Samurai, al-Dirasah al-Nahwiyyah wa al-Lughawiyyah, (Baghdad :
Matba’ah al-Irshad, 1971), h. 14

21Fadil al-Samurai, al-Dirasah al-Nahwiyyah wa al-Lughawiyyah, (Baghdad :
Matba’ah al-Irshad, 1971), h. 14

2¢Ali ‘lyazi, Al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran
Muassasah al-Tiba’ah wa al-Nashr Wizarah al-Thaqafah wa al-Irshad al-Islami, 1373
H), h. 573

BAQ al-Qifti, Inbah al-Ruwwat ‘ala Anbah al-Nuhat, vol. 3, (Kairo : Dar al-
Fikr al-‘Arabiy, 1986), h. 266 dan 268.

24Ali al-Qifti, Inbah al-Ruwwat ‘ala Anbah al-Nuhat, vol. 3, (Kairo : Dar al-
Fikr al-*Arabiy, 1986), h. 268

Yaqut al-Hamawi, Mu jam al-Buldan, vol. 2, (Beirut : Dar Sadir), h. 395.

26Ali al-Qifti, Inbah al-Ruwwat ‘ala Anbah al-Nuhat, vol. 3, (Kairo : Dar al-
Fikr al-‘Arabiy, 1986), h. 268 dan 270

2Yaqut al-Hamawi, Mujam al-Udaba Irshad al-Arib ila Ma’rifah al-Adib, vol.
1, (Beirut : Dar al-Gharb al-Islamiy, 1993), h. 2689

28Shams al-Din al-Dawudi, Tabagat al-Mufassirin, vol. 2, (Beirut : Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah), h. 315.
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Sa’id Shaqqani, dan Ibn Battar, dan pernah mempelajari kitab Sibawayh
dengan ‘Abd al-Lah al-Yabiri saat dia berkunjung ke kota Makkah®.

Sementara itu, dari semua gurunya tersebut, yang paling berpengaruh
kepada Zamakhshari adalah Abu Mudar al-Isfahani, di mana ia belajar ilmu
nahw*, selain khususnya tentang ajaran-ajaran Mu’tazilah. Abu Mudar
adalah ulama pertama kali yang membawa ajaran Mu’tazilah ke wilayah
Khawarizm?®'. Abu Mudar adalah gurunya yang selain sangat dicintainya,
juga sangat berpengaruh dalam membentuk kepribadiannya, khususnya
sebagai seorang penganut Mu’tazilah. Diceritakan secara luas, bahwa jika ia
mengunjungi seseorang dan meminta izin (masuk), lalu ia ditanya siapa,
maka Zamakhshari menjawab, “Abu al-Qasim (seorang) Mu’tazilah™?

Terkait sisi keilmuan, Hufi mempertegas keterangan tentang bidang
ilmu yang dikuasai Zamakhshari meliputi bahasa, nahAw, ‘arud, sastera,
balaghah, tafsir, giraat, hadith, figh, ilmu kalam dan mantiq®. Zamakhshari
sendiri mengakui bidang-bidang ilmu yang dikuasainya melalui syair
berikut,
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Y Ahmad al-Hufi, al-Zamakhshariy, (T.tp.: al-Hay’ah al-Misriyyah al-‘Ammah
li al-Kitab, t.t.), h. 48-49.

Tbn Khillikan, Wafayat al-A’yan wa Anba Abna al-Zaman, vol.5, (Beirut :
Dar Sadir), h. 168.

S'Ahmad al-al-Hufi, al-Zamakhshariy, (T.tp.: al-Hay’ah al-Misriyyah al-
‘Ammah li al-Kitab, t.t.), h. 48.

320bn Khillikan, Watayat al-A’yan wa Anba Abna al-Zaman, vol.5, (Beirut :
Dar Sadir), h. 168.

3Ahmad al-Hufi, A/-Zamakhshari, (T.tp.: al-Hay’ah al-Misriyyah al-‘Ammah
li al-Kitab, t.t.), h. 66-67. Dalam konteks ini, perlu dicatat ketidaksukaan Zamakhshari
terhadap filsafat karena menurutnya ilmu ini menjadikan orang bodoh dan berlebih-
lebihan. Ia secara tegas melarang orang mendengarkan kata-kata filosof. Lihat Fadil
Samurai, al-Dirasah al-Nahwiyyah wa al-Lughawiyyah, (Baghdad : Matba’ah al-Irshad,
1971), h. 14
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Kau lihat aku tahu tentang ilmu-ilmu al-Qur’an

Dalam bidang ilmu hadith aku juga kokoh

Terhadap ilmu-ilmu Sunnah aku mendapat keberuntungan
Kitab al-Lah memintaku untuk menafsirkan ayat-ayatNya
[lmu-ilmu tentang agama-agama aku juga tidak bodoh

Bahkan aku menguasainya dengan sangat indah

Tidaka ada ulama bahasa Arab yang sepertiku

Dimana mereka menyelisihi aku

Orang-orang merujukku dalam ilmu Nahw

Yang orang telitipun tidak mendapatkannya

Ilmu Maani dan ilmu Bayan aku tekankan bagi para orator

Ilmu Qawafiy dan ‘Arud menjadi saksi

Terhadap banyaknya langkahku (dalam bidang ini) sejak dini
Dasar ilmu-ilmu sastera ada padaku

Sehingga orang tidak melihatnya lagi sebagai sesuatu yang sulit
Aku tumbuhkan banyak sekali pohon ilmu bagi yang ingin mempelajarinya
Lagi mudah memetiknya

Keilmuan yang luas Zamakhshari ini menjadikannya tampil sebagai
seorang ulama yang berpengaruh. Di mana ia berada, banyak yang datang
kepadanya untuk menimba ilmu®’. Bahkan ada juga yang datang meminta
diijazahkan untuk meriwayatkan buku-buku yang ditulisnya®*. Dengan
keilmuan yang luas ini juga, Zamakhshari menghasilkan kurang lebih 47
karya tulis baik dalam ukuran besar maupun kecil’’. Berbeda dengan Hufi,
Hamawi merinci ada 50 lebih karya Zamakhshari*®, meski cukup banyak
karyanya yang hilang®.

3 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Diwan Jar al-Lah Zamakhshari, (Beirut : Dar
Sadir, 2008), h. 372-375 H. Kutipan disesuaikan dengan fokus bidang ilmu yang
dikuasai Zamakhshari

3<Ali al-Qifti, Inbah al-Ruwwat ‘ala Anbah al-Nuhat, vol. 3, (Kairo : Dar al-
Fikr al-‘ Arabiy, 1986), h. 266.

3%Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, vol. 4, (Beirut : t.p.,1969), h. 51

37Ahmad al-Hufi, al-Zamakhshari, (T .tp.: al-Hay’ah al-Mishriyyah al-‘Ammah
li al-Kitab, t.t.), h. 67.

38K arya-karya tersebut yaitu al-Kashshaf, al-Faiq i Gharib al-Hadith, Nukat
al-I'rab i Gharib al-I'rab, Kitab Mutashabih Asma al-Ruwwat, Mukhtasar al-
Muwataqat Bayn Ahl al-Bayt wa al-Sahabah, al-Asl li Abi Sa’id al-Raziy Isma’il, al-
Kalim al-Nawabigh fi al-Mawa’idh, Atwaq al-Dhahab fi al-Mawai’dh, Nasaih al-Kibar,
Nasaih al-Sighar, Magamat i al-Mawa’iz, Nuzhah al-Musta’nis, al-Risalah al-Nasihah,
Risalah al-Masamah, al-Raid fi al-Faraid, Mu’jam al-Hudud, al-Minhaj i al-Usul,
Dallah al-Nashid, Kitab ‘Aql al-Kull, al-Anmudhaj 17 al-Nahw, al-Mufassal fi al-Nahw,
al-Mufrad wa al-Muallaf, Samim al-‘Arabiyyah, al-Amaliy fi al-Nahw, Asas al-
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Dari karya-karyanya ini, yang paling monumental dan menjadikan
Zamakhshari terkenal, menurut Samurai, adalah tafsir a/-Kashshaf dan juga
al-Mufassal yang membahas ilmu nahw,

Banyaknya karya Zamakhshari ini menunjukkan perhatiannya yang luar
biasa tinggi terhadap ilmu, khususnya ilmu agama. Pengorbanan hidupnya
untuk ketinggian ilmu, bahkan harus dibayarnya dengan hidup membujang.
Dalam Djiwarmya, ia bercerita bahwa ia meninggalkan hidup berumah

Balaghah, Jawahir al-Lughah, Kitab al-Ajnas, Mugaddimah al-Adab, Kitab al-Asma fi
al-Lughah, al-Qistas fi al-‘Arud, Hashiyah ‘ala al-Mufassal, Sharh al-Magamat, Ruh al-
Masail, Sawair al-Amthal, al-Mustagsha 11 al-Amthal, Rabi’ al-Abrar fi al-Adab wa al-
Muhadarat, Tasliyah al-Darir, Risalah al-Asrar, ‘Ajab al-‘Ajab Sharlh Lamiyah al-Arab,
Sharh al-Mufassal, Diwan al-Tamthil, Diwan Khutab, Diwan Rasail, Diwan Syi’r,
Syhrh Kitab Sibawayh, Kitab al-Jibal wa al-Amkinah, Shafi al-Ay min Kalam al-
Shafi’ly, Shaqaiq al-Nu’man fi Haqaiq al-Nu’man fi Manaqib al-Imam Abi Hanifah, al-
Muhajat wa Mutammimu Maham Arbab al-Hajat fi al-Ahaji wa al-Alghaz, al-Mufrad
wa al-Murakkab, dll., Hamawiy, Mu’jam al-Udaba, (Beirut : Dar al-Gharb al-
Islamiy,t.t.), 1993. Lihat Juga Lutpi Ibrahim dan Lutfi Ibrahim, A/-Zamakhshari : His
Life and Works, Islamic Studies, Vol. 19, No. 2 (Summer 1980); Halim Sulayman &
Taha Hamd, al-Lughat wa al-Lahjat fi Kitab al-Faiq i Gharib al-Hadith Ii al-
Zamakhshari, Majallah Jami’ah al-Anbar 1i al-‘Ulum al-Islamiyyah, Edisi 3, Nomor 9,
Maret 2011, h 470-471; Habib al-Lah Khan & ‘Abd al-Wahhab Jan, Ibtikarat al-
‘Allamah al-Zamakhshari i ‘llm al-Bayan Khilal Uslub wa al-Jawab fi TafsSirihi al-
Kashshaf, Ikita Islamika, Edisi 4, Nomor 2, Juli-Desember 2016, h. 221

Pentahqiq kitab Rabi’ al-Abrar, Salim al-Na’imi, mencatat karya-karya al-
Zamakhshari yang hilang, yaitu al-Asma fi al-Lughah, Kitab al-Ajnas, al-Amaliy fi al-
Nahwiy, Tasliyah al-Darir, Jawahir al-Lughah, Hashiyah ‘ala al-Mufassal, Diwan al-
Tamthil, Diwan Khutab, Diwan Rasail, al-Raid fi al-Faraid, Risalah al-Asrar, Risalah
al-Masamah, al-Risalah al-Nasihah, Sawair al-Amthal, Shaqaiq al-Nu’man fi Haqaiq al-
Nu’man, Samim al-‘Arabiyyah, Dallah al-Nashid, Kitab ‘Aql al-Kull, al-Kashf fi al-
Qiraat al-‘Ashr, Mutashabih Usamiy al-Ruwat, al-Mukhtalaf wa al-Mu’talaf; Mu’jam
al-Hudud, al-Mufrad wa al-Murakkab i? Al-‘Arabiyyah, Diwan al-Manthur wa Diwan
al-Manzum, Shafiy al-‘Ayy min Kalam al-Shafi’iy, dan Ruh al-Masail. Lihat tahqiq
Muhammad al-Sud pada al-Zamakhshari, Asas al-Balaghah, (Beirut : Dar al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 1998), h. 9-10

“Fadil al-Samurai, al-Dirasah al-Nahwiyyah ‘ind al-Zamakhshari, (Baghdad :
Dar al-Nadhir li al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1970), h. 3
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tangga, dan menempuh hidup seperti Nabi Isa ‘alayh al-salani''. Baginya,
putera-puterinya adalah buah karya buah karyanya dalam arti kiasan**.

Dalam konteks semua ini, lepas dari mereka yang ada mengecam karena
sikap kemu’tazilahannya, Zamakhshari sangat dihormati oleh ulama;
menurut Goldziher, kalangan ah/ al-Sunnah yang sangat keras menyerang
Zamakhshari memberinya julukan [mam al-Dunya (Pemimpin Dunia)®.
Bahkan diceritakan juga bahwa seorang ulama yang sangat dipercaya akidah
ahl al Sunnahnya, membacakan tafsir al-Kashshaf, saat ia mengajarkan
mazhab Hanafi*.

4“1Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Diwan Jar al-Lah Zamakhshari, (Beirut : Dar
Sadir, 2008), h. 16. Ulama-ulama yang ada membujang disebabkan karena semangat
mereka yang sangat tinggi terhadap ilmu, baik menuliskannya, menghimpunnya, dan
menyebarkannya; bagi mereka ilmu ibarat ruh bagi jasad, air dari suatu batang hijau,
dan lakssana udara dalam kehidupan manusia...ilmu menjadi obat dan makanan
sekaligus. Lihat Abu Ghuddah, a/-‘Ulama al- ‘Uzzab, (Beirut : Maktabah Matbu’at al-
Islamiyyah, 1982), h. 10.

“2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Diwan Jar al-Lah Zamakhshari, (Beirut : Dar
Sadir, 2008), h. 9

Blgnaz Goldziher, al-Madhahib al-Islamiyyah fi TafSir al-Qur’an, terjemah
‘Ali ‘Abd al-Qadir, (t.tp.: Matba’ah al-‘Ulum bi Shari’ al-Khalij, 1944), h. 118

“lgnaz Goldziher, al-Madhahib al-Islamiyyah fi TafSir al-Qur’an, terjemah
‘Ali ‘Abd al-Qadir, (t.tp.: Matba’ah al-‘Ulum bi Shari’ al-Khalij, 1944), h. 119
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BAB IV
TAFSIR MU' TAZILAH

A. Asal-Usul Aliran Mu’tazilah

Banyak ahli ~mengajukan sejarah kemunculan aliran ini. Harun
Nasution, misalnya, mengumpulkan tidak kurang dari tujuh pendapat tokoh
terkait asal-usul keberadaan aliran Mu’tazilah. Ketujuh tokoh tersebut
adalah Shahristani, Baghdadi, Tasy Kubra Zadan, Mas’udi, Ahmad Amin,
C.A. Nallino, dan ‘Ali Nashshar. Menurutnya, tidak ada kesepakatan
pendapat mereka tentang masalah ini. Harun menulis,

Untuk mengetahui asal-usul nama Mu’tazilah itu dengan sebenarnya memang
sulit. Berbagai pendapat dimajukan ahli-ahli, tetapi belum ada kata sepakat
antara mereka. Yang jelas ialah bahwa nama Mu’tazilah sebagai designatie
bagi aliran teologi rasionil dan liberal dalam Islam timbul sesudah peristiwa
Wasil dengan Hasan al-Basri di Basrah dan bahwa lama sebelum terjadinya
peristiwa Basrah itu telah pula terdapat kata-kata 7fazala, al-
Mu’tazilah...Selanjutnya siapa sebenarnya yang memberikan nama Mu’tazilah
kepada Wasil dan pengikut-pengikutnya tidak pula jelas. Ada yang
mengatakan golongan lawanlah yang memberikan nama itu kepada mereka.
Tetapi kalau kita kembali ke ucapan-ucapan kaum Mu’tazilah itu sendiri, akan
kita jumpai di sana keterangan-keterangan yang dapat memberi kesimpulan
bahwa mereka sendirilah yang memberikan nama itu kepada golongan mereka;
atau sekurang-kurangnya mereka setuju dengan nama itu'.

'Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 41-42. Tentang sejarah kemunculan Mu’tazilah, ‘Al
Nashshar, misalnya, menulis pendapatnya sekaligus hipotesanya sebagai berikut,
“Problem asal-usul kesejarahan(mushkilah al-asl al-tarikhi) Mu’tazilah telah memantik
banyak perdebatan di kalangan peneliti, baik dulu maupun sekarang. Perdebatan
tersebut (harus menjawab pertanyaan-pertanyaan) bagaimana menjelaskan hakikat kata
al-Mu’tazilah  sendiri, dan hakikat cerita memisahkan diri (a/-i’tizal); Apakah
Mu’tazilah muncul dalam pentas sejarah secara tiba-tiba melalui gerakan dramatik
majelis Hasan Basri, atau apakah kelahirannya merupakan kebutuhan mendesak umat
Islam yang memang nyata saat itu; Apakah kaum muslimin di periode-periode
menerima aliran ini secara terpaksa, atau apakah Mu’tazilah merupakan perkembangan
sejarah tersendiri dengan prinsip-prinsip ajarannya yang dihasilkan dari pemikiran
ilmian dan telaah rasional terhadap nas-nas agama; ...Kajian terhadap asal-usul aliran
ini menjelaskan dengan gamblang adanya kaitan antara Wasil ibn ‘Ata, dengan dua
kelompok penting sebelumnya, yaitu aliran Qadariyyah pada satu sisi, dan aliran
Jahamiyyah sebagai pelopor mazhab ta’wil aqgli pada sisi yang lain. Dua aliran ini —
tegas Nashshar- terepresentasi pada revolusi umat Islam masa Bani Umayyah”. Lihat
‘Ali Nashshar, Nash’at al-Fikr al-Falsafi fT al-Islam, vol. 1 (Kairo : Dar al-Ma’arif; t.t.),
cet. ke-9, h. 373
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Sementara itu, ‘Irfan ‘Abd al-Hamid, guru besar filsafat Islam
Universitas Baghdad dan Kuwait, ketika membahas teori-teori tentang asal-
usul Mu’tazilah, mengajukan empat perspektif tentang kemunculan aliran
ini; pertama perspektif tentang pemberian nama Mu’tazilah oleh mereka
yang berseberangan faham dengan Mu’tazilah, seperti digagas oleh
Baghdadi, Isfarayini, Shahristani, dan Razi; kedua, perspektif tentang
Mu’tazilah sebagai bagian dari aliran Qadariah, sebagaimana digagas
beberapa orientalis seperti Heinrich Steiner, Von Kremer, De Boer, Reinhart
Dozy, dan Hotsuma; ketiga, perspektif Goldziher tentang Mu’tazilah
sebagai gerakan orang-orang yang meninggalkan kehidupan dunia (zuhhad)
yang juga berarti memisahkan diri dari berinteraksi dengan orang lain;
keempat, perspektif politik sebagai disampaikan oleh orientalis dari Italia
C.A. Nallino, orientalis Swedia H.S. Nyberg, dan ilmuwan Muslim Ahmad
Amin, yang intinya adalah bahwa Mu’tazilah sebagai gerakan keagamaan
yang dilakukan oleh para pengikut Wasil bin ‘Ata dan ‘Amr bin ‘Ubayd
merupakan gerakan kelanjutan dari gerakan Mu’tazilah politik yang muncul
saat perang Siffin dan juga pada perang Jamal sebelumnya®’.  Terhadap
keempat perspektif di atas, ‘Abd al-Hamid juga menyertakan informasi
tentang kritik terhadap masing-masing perspektif; perspektif pertama
misalnya, ‘Abd al-Hamid mengutip kritik Goldziher yang mengatakan
bahwa penamaan ‘Mu’tazilah’ oleh lawan-lawan Mu’tazilah sebagaimana
dikisahkan pada peristiwa yang terjadi antara Wasil bin ‘Ata dan Hasan al-
Basri di Basrah® sebagai dongeng (usturah), dengan alasan bahwa
keberadaan Wasil bin ‘Ata dan atau ‘Amr bin ‘Ubayd dari satu masjid ke
masjid lainnya, bukanlah suatu perkara penting untuk penamaan suatu

2Abd al-Hamid, Dirasat fi~ al-Firag wa al-‘Aqaid al-Islamiyyah, (Baghdad :
As’ad, t.t.), h. 100-110. Muhammad Abu Zahrah juga mencatat latar belakang politik
ini, yaitu perseteruan politik antara Hasan bin ‘Ali dengan Mu’awiyah bin Abi Sufyan,
yang berakhir dengan pembaiatan Mu’awiyah oleh Hasan, yang menyebabkan orang-
orang yang memisahkan diri baik dari kelompok Hasan maupun Mu’awiyah, dan
mereka mengkhususkan hidup di masjid-masjid untuk beribadah dan belajar; Abu al-
Husaynal-Taraifi mengatakan dalam kitabnya AA/ al-Ahwa wa al-Bida’, “Mereka
(orang-orang Mu’tazilah) menamakan kelompok mereka dengan nama Mu’tazilah”.
Lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-
‘Aqaid wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah, (T.tp.: Dar al-Fikr al-‘ Arabi), h. 124

3Diceritakan bahwa seseorang bertanya kepada Hasan al-Basri tentang orang
yang melakukan dosa besar apakah masih tetap dalam keadaan beriman atau sudah
keluar dari Islam (kafir); Hasan al-Basri berfikir sesaat, dan sebelum menjawab, Wasil
berkata, “Orang yang berbuat dosa besar tersebut bukanlah seorang mumin secara
mutlak, tetapi tidak juga kafir secara mutak; tetapi ia berada di satu tempat dari dua
tempat (al-manzilah bayn al-manzilatayn). Lihat Abu al-Fath al-Shahristani, al-Milal
wa al-Nihal, (Beirut : Dar al-Fikr, 1997), h. 37-38; dan ‘Abd al-Qahir al-Baghdadi, a/-
Farq Bayn al-Firaq, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, t.t.), h. 20-21
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kelompok. Di samping itu, periwayatan yang berbeda-beda tentang kisah ini
menjadikan riwayat ini lemah. Riwayat ini terkadang disandarkan pada
Wasil, pada lain riwayat disandarkan pada ‘Amr bin ‘Ubayd dan Hasan
Basri*. Namun begitu, menurut pendapat ‘Ali Gharabi, peristiwa Wasil dan
gurunya Hasan al-Basri ini, menandai awal munculnya (disiplin) Ilmu
Kalam’.

Perspektif kedua juga tidak luput kritik; antara Mu’tazilah dan
Qadariah ada perbedaan pandangan tentang apakah pengetahuan Allah
terhadap kejadian-kejadian bersifat terdahulu (azali) atau tidak; Qadariah
sebagai dipimpin oleh Ma’d Juhni dan Ghaylan Dimishqi mengingkari hal
ini, sementara Mu’tazilah mengakui keazalian pengetahuan Allah ini®;
perspektif ketiga berupa pandangan Goldziher tentang Mu’tazilah sebagai
gerakan para zuhhad mendapat kritik di antaranya dari Nallino yang
mengatakan tidak mungkin mengasalkan nama Mu’tazilah kepada suatu
kelompok tertentu, sementara gerakan para zahid merata ada pada
masyarakat saat itu’. Sementara kritik terhadap perspektif keempat adalah
bahwa jika dicermati pemikiran-pemikiran ka/am® Mu’tazilah tidaklah berisi
pandangan-pandangan politik yang menjadi dasar terbentuknya aliran ini.
Corbyn mengatakan, “Jika diperhatikan aliran ini, maka politik bukanlah
faktor yang memadai untuk pembentukan aliran ini®”

“Abd al-Hamid, Dirasar fi~ al-Firag wa al-‘Aqaid al-Islamiyyah, (Baghdad :
As’ad, t.t.), h. 101-102

5¢Ali al-Gharabi, Tarikh al-Firaq al-Ilamiyyah, (T .tp.:, Maktabah wa Matba’ah
Muhammad ‘Ali Sabih wa Awladuhu, t.t.), h. 19

%Abd al-Hamid, Dirasat fi~ al-Firaq wa al-‘Aqaid al-Islamiyyah, (Baghdad :
As’ad, t.t.), h. 104

7*Abd al-Hamid, Dirasat fi~ al-Firaq wa al-‘Aqaid al-Islamiyyah, (Baghdad :
As’ad, t.t.), h. 106

8Istilah kalam, berarti “.Discussion of points of religious belief on the basis of
rational crieteria’. Lihat Marshall G.S. Hodgson, The Venture of Islam Conscience and
History in a World Civilization, Vol. 1, (Chicago : The University of Chicago Press,
1974), h. 438. Sementara itu sumber pemikiran kal/am dan juga filsafat Islam adalah al-
Qur’an, bukan hadis Nabi SAW. Lihat Muhammad Shahrur, Nahw Usul Jadidah Ii al-
Figh al-Islami, (Damaskus : al-Ahali li al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 2000), h.
60

%“Abd al-Hamid, Dirasat fi~ al-Firaq wa al-‘Aqaid al-Islamiyyah, (Baghdad :
As’ad, t.t.), h. 109. Lihat juga Henry Corbin, History of Islamic Philosophy, (London :
Kegan Paul International, t.t.), h. 107. Dalam catatan Corbin, perspektif politik dari
kemunculan Mu’tazilah ini disampaikan oleh ulama Syi’ah, al-Nawbakhti, yang
mengatakan bahwa beberapa orang sahabat, utamanya Sa’d ibn Abi Waqqas, ‘Abd al-
Lah ibn ‘Umar, Muhammad ibn Maslamah, ‘Uthman ibn Zayd, memisahkan diri dari
Imam ‘Ali; mereka menolak memerangi Imam Ali dan menolak berperang bersamanya;
lalu kemudian mereka dinamakan Mu’tazilah; mereka merupakan pendahulu para
Mu’tazilah yang lain. Lihat Henry Corbin, History of Islamic Philosophy, (London :
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Berdasar perbedaan pendapat tentang asal-usul Mu’tazilah ini, ‘Abd al-
Hamid menegaskan suatu pengertian umum untuk penamaan Mu’tazilah; dia
menulis,

Aliran Mu’tazilah berisi pemikiran-pemikiran yang beragam, yang terhimpun
pada mereka prinsip-prinsip yang bersifat menyeluruh sehingga terhindar dari
tercampur dengan sesuatu yang tidak ada pada mereka. Al-Khayyat yang
seorang Mu’tazilah mengatakan, “Tidak layak seseorang disifati dengan nama
Mu’tazilah, kecuali terhimpun padanya prinsip-prinsip yang lima (al-usul al-
khamsah), yaitu tauhid, keadilan, janji dan ancaman, manzilah bayn al-
manzilatayn, dan amar ma’ruf nahi munkar’; Jika terkumpul kelima prinsip ini
maka dia seorang Mu’tazilah; Ash’ari (juga) berkata, “Inilah prinsip-prinsip
Mu’tazilah yang lima yang melandasi pandangan-pandangan mereka, yaitu
tauhid, keadilan, janji dan ancaman, manzilah bayn al-manzilatayn, dan amar
ma’ruf nahi munkar’"°

Sementara itu ‘Ali Gharabi, ketika mengkaji asal usul penamaan
Mu’tazilah, dengan merujuk kepada sumber-sumber sejarah seperti Abu al-
Fida, Aghani dan Tabari, juga mencatat bahwa nama ini awalnya adalah
nama yang ditujukan kepada kelompok-kelompok yang secara politis
memisahkan diri dari dua kelompok (Ali dan Mu’awiyah) yang berseteru;
jadi motifnya lebih pada soal politik, bukan pada faktor agama. Lebih lanjut
ia mengatakan,

Asal penamaan (Mu’tazilah) ini adalah penamaan yang biasa. Bukan penamaan
yang sifatnya memuji atau mencela. Kemudian nama ini mengandung motif
mencela sesudah muncul (aliran) Mu’tazilah yang pandangan-pandangannya
menyangkut masalah gada dan gadar, zat dan sifat bagi Allah, juga pandangan
al-Qur’an sebagai makhluk. Inilah yang menurut kami, masalah satu-satunya
yang menyebabkan umat Islam tidak menyukai Mu’tazilah, menolak ajaran-
ajarannya, dan bahkan menghujatnya. Di samping itu, perselisihan Mu’tazilah
dengan ulama fikih dan hadith (menambah problem ini). Namun demikian,
tidak diragukan bahwa mereka (Mu’tazilah) adalah orang-orang yang menurut
mereka, memelihara sunnah Nabi, mendakwahkannya, kemudian juga termasuk
orang-orang yang berpegang teguh dengan sunnah Nabi tersebut, para sahabat,
dan orang-orang saleh terdahulu..para pemuka generasi awal mereka seperti
Wasil bin ‘Ata, ‘Amr bin ‘Ubayd, dan Uthman al-Tawil adalah orang-orang

Kegan Paul International, t.t.), h. 106, dan al-Nawbakhti, Firaq al-Shi’ah, (Beirut : Dar
al-Adwa, 1984), h. 5. Perlu ditambahkan data lain yang berbeda dengan Corbyn, yaitu
perspektif Hanna al-Fakhuri dan Khalil al-Jarr yang seratus persen menyetujui pendapat
al-Nawbakhti; Keduanya bahkan mengatakan, “Semua yang kami ketahui tentang
Mu’tazilah, membawa kami berpendapat sama dengan pendapat al-Nawbakhti”. Lihat
Hanna al-Fakhuri dan Khalil al-Jarr, Tarikh al-Falsafah al-‘Arabiyyah, (Beirut : Dar al-
Ma’arif, t.t.), h. 141

19¢Abd al-Hamid, Dirasat fi~ al-Firag wa al-‘Aqaid al-Islamiyyah, (Baghdad :
As’ad, t.t.), h. 110. Lihat juga Abu al-Husayn al-Khayyat, Kitab al-Intisar wa al-Radd
‘ala Ibn Rawandi al-Mulhid, (T tp.: t.p., t.t.), h. 126-127



67

yang menegakkan agama..(karena itu) tidak masuk akal jika umat Islam
membenci mereka..!!

Namun demikian, jika melihat sumber langsung Mu’tazilah, maka
sebagaimana dikatakan oleh Qadi ‘Abd al-Jabbar, maka perihal peristiwa
Wasil dan gurunya Hasan al-Basri di atas, adalah asal muasal penamaan
kelompok mereka dengan sebutan Mu’tazilah!',

Lepas dari perbedaan pendapat tentang asal-usul keberadaannya,
Mu’tazilah adalah satu dari tiga aliran dalam Islam yang muncul karena
persoalan teologi, yaitu persoalan tentang orang yang berbuat dosa besar
(murtakib al-kabirah) sebagai dihukumi apakah ia masih tetap mumin atau
telah keluar dari Islam (kafir)'®. Jika ia mumin maka tempatnya di syurga,
sementara jika kafir, ia bertempat di neraka. Selain Mu’tazilah, dua aliran
lainnya yang membahas persoalan ini adalah Khawarij dan Murjiah'*. Aliran
Khawarij mengatakan bahwa orang berdosa besar adalah kafir, dalam arti ke
luar dari Islam atau tegasnya murtad dan oleh karena itu ia wajib dibunuh;
Murjiah menegaskan bahwa orang yang berbuat dosa besar tetap masih
mukmin dan bukan kafir. Adapun soal dosa yang dilakukannya, terserah
kepada Allah swt untuk mengampuni atau tidak mengampuninya; sementara
Mu’tazilah berpendapat bahwa orang yang berdosa besar bukan kafir tetapi
bukan pula mukmin. Orang yang serupa ini kata mereka mengambil posisi di
antara ke dua posisi mukmin dan kafir yang dalam bahasa Arab terkenal
dengan istilah al-manzilah bain al-manzilatain (posisi di antara dua posisi)®’.

Dengan pendapat di atas, nampak bahwa Mu’tazilah mengajukan
argumen rasional dalam ‘menyelesaikan’ persoalan tempat bagi orang yang
berbuat dosa besar; mereka tidak sependapat dengan Khawarij yang
menyatakan bahwa orang yang berbuat dosa besar menjadi murtad, atau
keluar dari Islam, tetapi juga menolak pendapat Murjiah yang masih

WALl al-Gharabi, Tarikh al-Firag al-Ilamiyyah, (T.tp.;, Maktabah wa
Matba’ah Muhammad ‘Ali Sabih wa Awladuhu, t.t.), h. 51.

12Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 138. Lihat kembali juga catatan kaki nomor tiga di atas.

BMuhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah 11 al-Siyasah wa
al-‘Aqaid wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah, (T.tp.: Dar al-Fikr al-Arabi), h. 124

4Sebenarnya dapat dicatat tiga aliran lainnya, seperti Qadariah, Jabariah, dan
Ahl al-Sunnah wa al-Jama’ah. Dua aliran pertama lebih mewacanakan persoalan
perbuatan manusia; Qadariah berpendapat bahwa manusia mempunyai kemerdekaan
dalam perbuatannya (free will/free act), sementara Jabariah berpendapat bahwa manusia
tidak mempunyai kemerdekaan dalam perbuatannya tersebut, melainkan terpaksa
karena kehendak Tuhan (7atalism). Sementara itu, Akl al-Sunnah wa al-Jama’ah adalah
aliran yang muncul lebih sebagai reaksi terhadap faham-faham Mu’tazilah.

SHarun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 7
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menganggap mumin orang yang berbuat dosa besar. Mu’tazilah mengambil
pendapat di antara kedua pendapat tersebut !¢,

Melengkapi keterangan di atas, Razi (544-606 H/1149-1209 M),
menulis bab khusus tentang hal penamaan Mu’tazilah dan juga sekaligus
kritiknya sebagai berikut,
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Wasil bin ‘Ata dan’ Amr b. ‘Ubayd adalah di antara murid Hasan al-Basri. Saat
terbentuknya mazhab (Mu’tazilah) adalah berkenaan seorang fasik yang
dianggap bukan orang mu’min dan bukan pula kafir, keduanya memisahkan diri
dari Hasan al-Basri dan duduk di samping masjid. Maka orang-orang berkata,
“Mereka berdua memisahkan diri dari Hasan”; lalu mereka menamakannya
Mu’tazilah. Karena itu, Abd al-Jabbar seorang pemuka Mu’tazilah berkata,
“Semua kata yang berasal dari kata al-i’tizal dalam al-Qur’an maknanya adalah
berpindah dari kebatilan, dan karenanya kata a/-i tizal mengandung arti pujian”.

6Terkait karakteristik rasional Mu’tazilah dalam menafsirkan ajaran-ajaran
agama ini, dapat dikutip juga pandangan Ahmad Amin dan al-Magqrizi yang dikutip
Muhammad Abu Zahrah, bahwa ada kesamaan antara “Mu’tazilah Islam” dengan
“Mu’tazilahYahudi” yang disebut Furushim yang berkembang saat itu; yaitu jika
Mu’tazilah Yahudi menafsirkan Taurat dengan filsafat, maka Mu’tazilah Islam
menakwilkan ayat-ayat al-Qur’an juga dengan bantuan filsafat. Lihat Muhammad Abu
Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-‘Aqaid wa Tarikh al-
Madhahib al-Fighiyyah, (T.tp.: Dar al-Fikr al-‘Arabi), h. 125. Aspek rasionalitas ini
selanjutnya menjadi ciri yang melekat bagi Mu’tazilah ini. M.M Sharif menyebut
Mu’tazilah sebagai al-madrasah al-‘aqliyyah (aliran rasional) untuk membandingkannya
dengan Ah/ al-Sunnah wa al-Jama’ah yang disebutnya sebagai al-madrasah al-naqliyyah
(aliran tekstual). Lihat M.M. Sharif, a/-Fikr al-Islami Manabi’uhu wa Atharuhu, (Kairo
: Maktabah al-Nahdah, 1986), h. 113

"Fakhr al-Din al-Razi, /’tigadat Firaq al-Muslimin wa al-Mushrikin, (Kairo :
Maktabah al-Kulliyyat al-Azhariyyah, 1978), h. 28-29. Berbeda dengan Razi, menurut
Corbyn, penggunaan lafaz al-i’tizal, khususnya ketika al-Qur’an membicarakan tentang
pemuda-pemuda goa (ashab al-kahf), konteksnya adalah mereka memisahkan diri untuk
beribadah kepada Allah, dan menjauh dari masyarakat mereka yang tidak beriman
kepadaNya; karenanya istilah Mu’tazilah tidak mengandung pengertian mencela,
karena ashab al-kahf tadi menjauh dalam rangka menjaga kemurnian Tauhid mereka
dan membela kebebasan manusia (beragama) dan juga membela keadilan. Lihat Henry
Corban, Tarikh al-Falsafah al-Islamiyyah, (Beirut : Manshurat Hawayat, 1966), h. 172-
173
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Ini adalah pendapat yang keliru, berdasar firman Allah SWT = 0yl 1oy L 06
yang maksud kata a/-i’tizal di sini adalah kekafiran

Lepas dari keberadaannya yang sudah tidak ada lagi dalam pentas
sejarah, Mu’tazilah memang pernah dibenci oleh karena pengagungan
mereka terhadap akal dan pemaksaan faham mereka terhadap umat Islam.
Namun demikian bukan berarti sedikit pandangan-pandangan apresiatif
umat terhadap Mu’tazilah sebagaimana dicatat oleh Gharabi di atas'® dan
juga Harun Nasution!>. Memperkuat Gharabi dan Harun, Nahban Husein
juga mencatat apresiasi para ulama tentang Mu’tazilah; dia menulis,

Al-Qasimi mengatakan, “Dalam hati kebanyakan orang telah tertanam sikap
yang menuduh aliran-aliran seperti Mutazillah sebagai sesat, keterlaluan dan
mengadang-ada. Sikap ini hanyalah karena kereka taklid kepada kalangan yang
hanya pandai dan besar omong. Sikap seperti ini aneh sekali. Bagaimana
tuduhan mereka ini bisa dibenarkan, padahal tokoh-tokoh Mu’tazilah itu sendiri
merupakan khalifah-khalifah di zaman kerajaan Bani ‘Abbas, mereka adalah
hakim-hakim, mereka kebanyakannya adalah Ulama besar, mereka mempunyai
hujjah bagi semua pandangan, mereka juga mendalili pahamnya dengan ayat-
ayat dan hadits. Tidak diragukan lagi mereka itu adalah mujtahid-mujtahid®.

Di tempat lain, juga ditulis,

Imam Bukhari, Muslim dan lain-lainnya ada meriwayatkan hadits dari sejumlah
besar Ulama aliran Mu’tazilah, ‘Tbadhiyah, Murjiah dan Syi’ah. Cobalah teliti
dalam keterangan mukaddimah kitab Fath  al-Bari  yang merupakan
syarah/ulasan sahih Bukhari, dalam kitab a/-Tadrib, syarah kitab al-Taqrib
karangan al-Sayuti, dan dalam kitab Mjizan al-I’tidal karangan al-Dhahabi.
Imam Ahmad malah pernah mengatakan “Kalau kita tinggalkan riwayat-
riwayat dari orang-orang yang menganut Mutazilah, pastilah kita harus
membuang riwayat-riwayat yang bersumber dari ulama ulama kota Basrah”. Ibn
Taymiyah berkomentar, "Banyak diantara penganut aliran aliran itu yang
merupakan ulama besar dan ahli ibadah”?!

B. Lima Ajaran Dasar Mu’tazilah

Aliran Mu’tazilah mempunyai lima ajaran dasar yang dikenal dengan
al-Usul al-Khamsah. Sebagaimana dikutip sebelumnya, bahwa menurut al-
Khayyat, kelima ajaran dasar ini menjadi syarat untuk seseorang disebut

8Lihat kembali catatan kaki nomor 10

YHarun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 57-60

2Moh. Nabhan Husein (ed.), Rahasia di Balik Ajaran al-Ghazali, (Jakarta :
Ahadia, 1987), h. 16,

2IMoh. Nabhan Husein (ed.), Rahasia di Balik Ajaran al-Ghazali, (Jakarta :
Ahadia, 1987), h. 12.
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sebagai seorang yang menganut faham Mu’tazilah. Kelima dasar ajaran
tersebut adalah tauhid, keadilan Tuhan, janji dan ancaman, manzilah bayn
al-manzilatayn, dan amar ma’ruf nahi munkar.

Berdasar kajian Harun Nasution, dapat disebutkan bahwa kelima ajaran
dasar Mu’tazilah ini dirumuskan tidak secara sekaligus oleh tokoh-tokoh
Mu’tazilah, melainkan terumuskan berdasar perkembangan aliran yang
sejarahnya memanjang dari akhir abad pertama hijriyah sampai dengan awal
abad keempat hijriyah ini*’. Dua dari lima ajaran tersebut, yaitu tentang
peniadaan sifat bagi Allah sebagai ajaran tauhid dan juga ajaran manzilah
bayn al-manzilatayn, misalnya, adalah ajaran Wasil bin ‘Ata®.

Sementara itu tokoh yang secara khusus membahas secara sistematis
lima ajaran dasar Mu’tazilah ini adalah ‘Abd al-Jabbar dalam kitabnya,
Sharh al-Usul al-Khamsah. Ahmad Ahwani ketika memberi kata pengantar
kitab ini, menulis sebagai berikut :

22¢Ali al-Gharabi mengelompokkan periode perkembangan Mu’tazilah menjadi
tiga; pertama periode Wasil bin ‘Ata (131 H) dan ‘Amr bin ‘Ubayd (144 H); kedua
periode Abu al-Hudhayl al-°Allaf (235 H) dan al-Nazzam (221 H), dan ketiga, periode
Abu ‘Ali al-Jubbal (303 H) dan anaknya Abu Hashim(331 H). Lihat‘Ali al-Gharabi,
Tarikh al-Firaq al-Islamiyyah, (T.tp.:, Maktabah wa Matba’ah Muhammad ‘Ali Sabih
wa Awladuhu, t.t.), h. 5

ZHarun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 45. Agak berbeda dengan Harun, Yunan Yusuf
mengatakan bahwa dari tangan Wasil ibn ‘Ata lahir tiga ajaran Mu’tazilah, yaitu a/-
Manzilah bayn al-Manzilatayn, Qadariyah, dan Nafy al-Sifah; selanjutnya ia
mengatakan bahwa alam pemikran yang dikembangkan oleh Wasil ini dikembangkan
oleh dua muridnya yang terpenting, yakni Bishr ibn Sa’id dan Abu ‘Uthman al-
Za’farani. Dari kedua murid Wasil ini muncul pemikir Mu’tazilah yang sekaliber Wasil,
yaitu Abu Hudhayl al-‘Allaf yang menjadi tokoh Mu’tazilah cabang Basrah, dan Bishr
ibn Mu’tamar yang menjadi pemikir Mu’tazilah cabang Baghdad. Lihat M. Yunan
Yusuf, Alam Pikiran Islam Pemikiran Kalam, (Jakarta : Prenadamedia Group, 2014).
Senada dengan ini, Ahmad Subhi, mengutip dari al-Shahristani, mengatakan bahwa
pada masa Wasil ibn ‘Ata sebagai pendiri pertama (al-muassis al-awwal), ajaran
Mu’tazilah tentang al-Usulal-Khamsah memang belum matang; pembahasan hal-hal
mendalam ajaran Mu’tazilah, menurutnya, baru terjadi pada masa generasi keenam
Mu’tazilah, yaitu pada masa Abu al-Hudhayl al-°Allaf, sebagai pendiri kedua (a/-
muassis al-thani). Lihat Ahmad Subhi, F7 ‘l/m al-Kalam Dirasah Falsafiyyah Ili Ara al-
Firaq al-Islamiyyah, (Beirut : Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1985), h. 119-120.
Sejarawan Marshall G.S. Hodgson juga menyebut Abu al-Hudhayl al-°Allaf sebagai
pemikir besar pertama Mu’tazilah yang merumuskan secara komprehensif ajaran-ajaran
Mu’tazilah, meski, lima dogma Mu’tazilah itu, katanya, dirumuskan oleh para
pengikutnya. Lihat Marshall G.S. Hodgson, The Venture of Islam Conscience and
History in a World Civilization, Vol. 1, (Chicago : The University of Chicago Press,
1974), h. 438.
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Qadi ‘Abd al-Jabbar bukanlah orang pertama yang merumuskan Ilmu Kalam,
tetapi dia didahului tokoh-tokoh yang diakuinya sendiri memiliki kutamaan,
seperti al-°Allaf, al-Nazzam, al-Jahiz, dan dua orang Jubbai, dll; Qadi ‘Abd al-
Jabbar mengambil manfaat (dari pemikiran-pemikiran mereka). Perbedaan-
perbedaan pendapat antara Mu’tazilah Basrah dan Mu’tazilah Baghdad, dikaji
dan dianalisa olehnya. la mengemukakan pemikiran-pemikiran para pendahulu,
di mana ada yang diterimanya dan ada juga yang ditolaknya. Kajian Qadi ‘Abd
al-Jabbar ini kemudian berujung pada aliran lengkap Ilmu Kalam di mana ia
menyusun prinsip yang lima, yaitu Tauhid, Keadilan, Janji dan Ancaman,
Manzilah Bayn al-Manzilatayn, dan Amr Ma’ruf Nahi Munkar*.

Berikut uraian tentang kelima ajaran dasar masing-masing :
1. Tauhid

Ajaran Tauhid Mu’tazilah berkisar pada tiga hal, yaitu peniadaan sifat
bagi Allah, penegasan al-Qur’an sebagai makhluk, dan pengingkaran Allah
dapat dilihat di hari akhirat®.

24Qadi‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 11. Lima ajaran Mu’tazilah ini sendiri, diakui oleh Qadi ‘Abd al-Jabbar
merupakan respon terhadap faham-faham lain yang berkembang saat itu. Dia
mengatakan, “Tidak dipungkiri bahwa orang-orang yang berbeda dengan kami tidak
lepas dari lima prinsip ini; faham mulhidah (ateistik) faham mu’attilah (mengingkari
sifat Allah (bahkan dikatakan Allah tidak mempunyai kekuvatan (a/-qudrah), faham al-
dahriyyah (kehidupan berakhir dengan waktu), dan faham mushabbihah (menyamakan
Allah dengan makhluk, mereka semua berbicara tentang Tauhid; faham al-mujbirah
(perbuatan manusia dalam keadaan terpaksa) membahas masalah Keadilan; faham
murjiah (menyerahkan nasib manusia kepada keputusan Allah di Hari Akhir) menjadi
pembahasan Janji dan Ancaman Allah; faham khawarij (orang-orang yang keluar dari
golongan Ali) terkait dengan prinsip Manzilah bayn al-Manzilatayn, dan faham
imamiyyah (mempercayai kepemimpinan 12 orang Imam bagi penganut Syi’ah) yang
membahas masalah Amr Ma’ruf Nahi Munkar”. Lihat ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-
Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah, 1996), h. 124. Ajaran Mu’tazilah, khususnya
terkait Tauhid juga merupakan kritik Mu’tazilah terhadap faham, baik Yahudi yang
mengatakan bahwa Allah menciptakan Adam dari bentukNya, maupun Nasrani tentang
Tuhan terdiri dari tiga unsur (Trinitas). Lihat Ahmad Subhi, F7 ‘//im al-Kalam Dirasah
Falsafiyyah Ii Ara al-Firaq al-Islamiyyah, (Beirut : Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1985),
h. 121-123

PHenry Corbin, History of Islamic Philosophy, (London : Keagen Paul
International, t.t.), h. 110; lihat juga Hanna al-Fakhuri dan Khalil al-Jarr, 7arikh al-
Falsatah al-‘Arabiyyah, (Beirut : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 145-149, dan Fahd al-Rumi,
Manhaj al-Madrasah al-‘Aqliyyah al-Hadithah fi al-Tafsir, Vol. 1, (Riyad : Riasah
Idarat al-Buhuth al-‘Ilmiyyah wa al-Ifta wa al-Da’wah wa al-Irshad, 1403 H), h. 47;
Ibrahim Munadi, Kashshat al-Zamakhshari ‘Aqidatan wa Manhajan, Jurnal Hawlayat
al-Turath, Universitas Mustaghnim, Aljazair, Edisi 16, Tahun 2016, h. 109
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Yang pertama tentang peniadaan sifat bagi Allah; pengertian sifat (a/-
sifah) sendiri adalah keadaan (half®, sementara yang dimaksud dengan
peniadaan sifat (nafy al-sifah), Hanna al-Fakhuri dan Khalil al-Jarr, menulis,

Mu’tazilah tidak mengingkari adanya sifat-sifat bagi Allah karena hal tersebut
sudah tegas dalam al-Qur’an; tetapi yang mereka ingkari adalah keberadaan
sifat-sifat tersebut yang dinilai sebagai gadim dan tambahan atas zat Allah
(zaidah ‘ala al-dhat). Menilainya sebagai gadim menyebabkan ada dua yang
gadim dan hal tersebut adalah syirik, dan menilainya sebagai tambahan zat Allah
menjadikan sifat-sifat tersebut sebagai karakteristik-karakteristik sesuatu; sebab
yang berada pada sesuatu, (jelas) membutuhkannnya, dan jika tidak, maka tidak
nyata keberadaannya. Pada ketika itu, Allah SWT menjadi tempat bagi
keberadaan sesuatu yang lain, sehingga Dia merupakan suatu susunan yang
membutuhkan bagian-bagian. Hal ini menyebabkan Allah menjadi hal yang
mungkin (mumkin) dan zatNya menjadi tidak wajib?’.

Mu’tazilah berpandangan bahwa Allah mempunyai sifat-sifat seperti
berkuasa (gadir), mengetahui (“alim), hidup (hay), dan ada (mawjud) yang
keempatnya mereka sebut sebagai sifat zat (sifat al-dhat)® atau sifat-sifat
gadim (sifat al-gadim)”®. Bagi Mu’tazilah sifat Allah yang tidak mungkin
ada pada makhluk adalah sifatNya sebagai gadim, dalam arti tidak ada yang
mendahului keberadaan Allah®. Sifat-sifat zat merupakan sifat-sifat esensi

2Menurut Shahristani, istilah ini berdasar pendapat Abu Hashim 1-Jubbai;
lihat ‘Abd al-Karim al-Shahristani, a/-Milal wa al-Nihal, Vol. 1, (Beirut : Dar al-Kutub
al-‘Ilmiyyah, t.t.), h. 40

?’Hanna Fakhuri dan Khalil Jarr, Tarikh al-Falsafah al-‘Arabiyyah, vol. 1,
(Beirut : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 146-147; dalam bahasa Harun Nasution, peniadaan
sifat bagi Allah adalah meniadakan sifat-sifat yang mempunyai wujud sendiri di luar zat
Tuhan, atau memandang sebahagian dari apa yang disebut golongan lain sifat, sebagai
esensi Tuhan, dan sebahagian lain sebagai perbuatan-perbuatan Tuhan. Lihat Harun
Nasution, 7eologi Islam Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan, (Jakarta : Ul
Press, 1986), h. 52 dan 53

2Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 182. Menurut Ahmad Subhi, sifat zat Allah adalah sifatNya yang terdahulu
(azaliyyah) dan tidak ada sifat perlawanannya. Dia mencontohkan, manakala
ditegaskan Allah sebagai Maha Mengetahui (“alim), maka pada saat bersamaan
dinegasikan sifat bodoh. Lihat Ahmad Subhi, F7 ‘Il/im al-Kalam Dirasah Falsatiyyah i
Ara al-Firaq al-Islamiyyah fi Usul al-Din, (Beirut : Dar al-Nahdah, 1985), h. 124-125.
Tentang prinsip ajaran Tawhid Mu’tazilah ini, lihat juga ‘Ali al-Duwayhi, Ara al-
Mu’tazilah al-Usuliyyah Dirasah wa Tagwima, (Riyad : Maktabah al-Rushd, 1415 H),
h. 82-105

»Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 151. Menurutnya, sifat Allah sebagai Qadir, adalah sifat pertama dari sifat-
sifat Qadim lain yang darinya sifat-sifat lain tersebut ada.

%Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 181
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Allah SWT3!. Selain empat sifat zat atau sifat gadim tersebut, Allah juga
mempunyai apa yang mereka sebuat sebagai sifat-sifat perbuatan dan
pengertian (sifat al-af’al wa al-ma’ani) seperti berbuat baik (muhsin),
memberi keutamaan (mutafddil), memberi rezeki (razig), berkehendak
(murid), dan membenci(karih)?, sebagai sifat-sifat yang mengandung arti
hubungan antara Tuhan dengan makhlukNya*. Bagi Mu’tazilah, semua sifat
Allah menyatu dengan zatNya*, atau meminjam istilah Mu’tazilah sendiri,
sifat al-Lah ‘ayn dhatih?®. Karena itu jika Allah disifati sebagai Maha
Mengetahui, maka pengetahuanNya adalah zatNya sendiri (5» s auley {le &),

sebagai Maha Kuasa, maka kekuasaanNya adalah zatNya sendiri ( <45 56 &f
» ), sebagai Maha Hidup, maka kehidupanNya adalah zatNya sendiri ( 4
» » sl ~); Mu’tazilah membuat batas keras (hiddah mutlagah) antara

sifat dan zat3¢.

Ajaran Mu’tazilah tentang peniadaan sifat bagi Allah bertujuan untuk
menyucikan Allah dari kesamaanNya dengan makhluk. Ajaran tauhid bagi
Mu'tazilah adalah penyucian mutlak (a/-tanzih al-mutiag) Allah dari sifat-
sifat kemakhlukan berdasar ayat ;. «:.5 )37, Karena itu, selain menegaskan

sifat gadim sebagai satu-satunya sifat Allah, terhadap sifat-sifat yang
mengandung pengertian adanya kesamaan dengan makhluk, Mu’tazilah
menolaknya. Qadi ‘Abd al-Jabbar, menulis,

Lt sy, i) Slio o 2hw i) OF & 3lte 06 OF ) 0B 28 Jlw ) e 0157 )
Of oy, &I 136 Ul gdlly SIS O 13ly i) wliv e 3 Dipayly Bl Cog

3'Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 53.

32Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 196. Menurut Ahmad Subhi, sifat perbuatan Allah adalah sifatNya yang
meniscayakan ada objek perbuatanNya. Lihat Ahmad Subhi, F7 ‘7//im al-Kalam Dirasah
Falsafiyyah Ii Ara al-Firaq al-Islamiyyah fi Usul al-Din, (Beirut : Dar al-Nahdah, 1985),
h. 125

3Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 53

3Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 182

3Ahmad Subhi, F7 ‘llm al-Kalam Dirasah Falsafiyyah li Ara al-Firaq al-
Islamiyyah, (Beirut : Dar al-Nahdah al-°Arabiyyah, 1985), h. 124

3Ahmad Subhi, F7 ‘llm al-Kalam Dirasah Falsafiyyah li Ara al-Firaq al-
Islamiyyah, (Beirut : Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1985), h. 124

37 Ahmad Subhi, F7 ‘llm al-Kalam Dirasah Falsafiyyah li Ara al-Firaq al-
Islamiyyah fi Usul al-Din, (Beirut : Dar al-Nahdah al-* Arabiyyah, 1985), h. 121
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Jika selain Allah ada yang Terdahulu kedua, maka ada yang menyamaiNya,
karena terdahulu merupakan a/-gidam termasuk sifat-sifat (yang melekat pada)
diri. Bersekutu pada sifat tersebut mengharuskan kesamaan dan karenanya
menyebabkan bersekutu pada semua sifat-sifat diri. Dengan begitu, jika Yang
Qadim Maha Kuasa zatNya, maka yang Qadim kedua juga Maha Kuasa zatNya.
Maka terjadilah saling mencegah (al-famanu’). Apakah itu? Yaitu yang satu
berbuat, tetapi yang lain menghalangi

Pandangan Mu’tazilah tentang al-Qur’an sebagai makhluk, juga terkait
dengan keberadaan sifat gadim Allah swt. Hampir sama dengan penolakan
sifat bagi Allah yang menyebabkan adanya dua yang gadim, maka menilai
al-Qur’an sebagai gadim menyebakan adanya dua yang gadim juga. Karena
itu mereka memandang al-Qur’an sebagai makhluk. Mu’tazilah membahas
hal ini dalam dua perspektif; pertama al-Qur’an sebagai makhluk dan baru
diturunan oleh Allah sebagai tanda kenabian Muhammad SAW dan menjadi
rujukan perihal halal dan haram; Kedua dalam perspektif hakikat
pembicaraan (haqigah al-kalam), yang menurut mereka, al-Qur’an (terdiri
dari) huruf-huruf yang tersusun dan suara-suara yang terputus-putus. Bagi
mereka, huruf-huruf yang tersusun ini adalah suara-suara yang terputus-
putus, dan begitu sebaliknya...*

Memperkuat argumentasi al-Qur’an sebagai makhluk, Mu’tazilah juga
mengkritik keras pandangan yang mengatakan al-Qur’an sebagai gadim.
Qadi ‘Abd al-Jabbar menulis,

Orang-orang yang mengatakan al-Qur’an sebaga gadim, kami katakan kepada
mereka bahwa kalian sampai pada kebodohan yang paling jauh; karena
sesungguhnya al-Qur’an saling mendahului satu sama lainnya, dan ini berarti ia
bukan gadim, sebab yang disebut gadim adalah yang tidak didahului oleh yang

38Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 278-279. Sementara itu, terkait sifat gadim, yang merupakan satu-satunya
sifat Tuhan yang tidak mungkin ada pada makhluknya, Qadi ‘Abd al-Jabbar
menguraikan penjelasan Abu Huzayl, pemuka Mu’tazilah lainnya, bahwa Allah SWT
bukan jism, bukan ‘ardh, dengan karakteristik-karakteristiknya seperti naik, turun,
tinggi, rendah, dan berpindah tempat; juga (tidak berkarakteristik) bertambah dan
berkurang yang menyebabkannya membutuhkan sesuatu. Lihat Qadi ‘Abd al-Jabbar,
Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah, 1996), h. 66. Lihat juga
penjelasan rinci tentang Tauhid Mu’tazilah pada al-Ash’ari, (260 H/873 M), Magqalat al-
Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin, Vol. 1, (Kairo : Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah,
1950), h. 216

¥Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 529
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lain. Ini dapat dijelaskan, misalnya, bahwa (huruf) Aamzah pada firman Allah
alhamd Ii al-Lah (4 +47) mendahului huruf /am, dan /am mendahului huruf Aa. Ini
menegaskn tidak ada gidam. Begitu halnya di semua al-Qur’an, karena ia terdiri
dari surat-surat yang terinci dan ayat-ayat yang terbagi-bagi; ada awalnya dan
akhirnya, ada sepertengahnya, seperempat, seperenam, dan sepertujuh. Jika
seperti ini bagaimana mungkin al-Qur’an adalah gadim *°

Yang ketiga tentang pengingkaran bahwa Allah dapat dilihat dengan
mata terkait dengan penolakan mereka terhadap pandangan bahwa Allah
SWT adalah seperti jism yang dapat dilihat dan diindera*'. Dasar mereka
adalah ayat

LY S sy La S Y

“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia dapat melihat

segala penglihatan itu dan Dialah Yang Maha Halus lagi Maha Mengetahui

(Q.S. al-An’am [6]: 103)
Menurut Ash’ari, ketika membahas pandangan Mu’tazilah tentang ‘melihat
Allah’ (al-ru’yah) ini, pada ayat di atas terdapat huruf ataf waw, di mana
ayat wa huwa yudriku al-absar bersifat umum dalam arti bahwa Allah dapat
melihat manusia baik di dunia maupun di akhirat, sementera ayat
sebelumnya, /a tudrikuhu al-absar, memberikan pengertian bahwa Allah
tidak dapat dilihat (juga) pada di dunia dan di akhirat*’. Oleh karena itu
yang dimaksud dengan melihat pada ayat di atas, menurut Mu’tazilah adalah
melihat dengan hati (al-ru’yah al-galbiyyah) dalam arti diketahui zatNya
yang selama di dunia tidak diketahui®.

Oleh karena itu baik tehadap nas, baik ayat maupun hadis, yang
mempunyai pengertian bahwa Allah dapat dlihat dengan mata, Mu’tazilah
melakukan ta’wil; ayat

5L Ly A 3,00 daey opr
“Wajah-wajah (orang-orang mu’min) pada hari itu berseri-seri. Kepada
Tuhannyalah mereka melihat” (Q.S. al-Qiyamah [75]: 22-23)

40Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 531

41Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 36

“2Abu al-Hasan Ash’ari, al-Ibanah ‘an Usul al-Diyanah, (Damaskus : Maktabah
Dar al-Bayan, 1981), h. 45

$Ahmad Subhi, Fi ‘lim al-Kalam Dirasah Falsafiyyah Ii Ara al-Firaq al-
Islamiyyah fi Usul al-Din, (Beirut : Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1985), h. 129;
Bandingkan Ash’ari, a/-lbanah ‘an Usul al-Diyanah, (Damaskus : Maktabah Dar al-
Bayan, 1981), h. 45
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mereka ta’wil sebagai muntaziral* yang berarti bahwa orang-orang beriman
menunggu kedatangan Allah SWT pada hari kiamat. Sementara hadis
berikut

WSOLJW il ey ade d o 1 gy Lile 3 JB o 0 2l o b o8
) @ (Ol Y ol Ogaliar ¥ (el ) Laly) L 095 LS 0Ll o oS0 09

“Dari Qis ibn Hazim dari Jarir (memebritakan) bahwa Rasulullah menemui
kami pada malam Perang Badar, lalu beliau bersabda sesunggunya kalian akan
melihat Tuhan kalian pada Hari Kiamat sebagaimana kalian melihat ini
(sambil beliau menunjuk bulan); kalian tidak bersusah-susah melihatnya”

menurut Mu’tazilah, meski hadis tersebut adalah hadis Ahad, wajib dita’wil
menjadi bahwa orang mumin akan mengenal Tuhan mereka , tanpa kesulitan
dan pemikiran®.

2. Keadilan Tuhan

Ajaran tentang keadilan Tuhan ini terkait dengan ajaran Tauhid
sebelumnya dan memang terlihat sentral pada Mu’tazilah.* Qadi ‘Abd al-
Jabbar, menjelaskan bahwa selain Tauhid dan keadilan Tuhan ini merupakan
dua pokok (ashian) dari pokok-pokok agama yang secara khusus diurainya
dalam karyanya yang lain, a/-Mughni, ia juga secara tegas menjelaskan tiga
ajaran lainnya sebagai turunan dari ajaran tentang Keadilan Tuhan*’. Karena

“Ahmad Subhi, Fi ‘llm al-Kalam Dirasah Falsafiyyah li Ara al-Firaq al-
Islamiyyah fi Usul al-Din, (Beirut : Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1985), h. 129.
Menurut Ahmad Subhi, Abu ‘Ali Jubbai mengatakan bahwa kalimat 7/a pada ayat di
atas adalah kalimat 7sm, bukan harf jarr, yang bermakna adanya kenikmatan; sehingga
makna (za’wil) nya adalah sz s, v 3,50 dseg opy

Qadi ‘Abd al-Jabbar, Fadl al-I'tizal wa Tabagat al-Mu’tazilah, (t.tp., : t.p.,
t.t.), h. 158; lihat juga Ahmad Subhi, F7 ‘I/m al-Kalam Dirasah Falsafiyyah li Ara al-
Firaq al-Islamiyyah fi Usul al-Din, (Beirut : Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1985), h. 130

46Qadi ‘Abd al-Jabbar, misalnya, menulis secara khusus dua ajaran Mu’tazilah
ini dalam bukunya berjudul al-Mughni fi Abwab al-Tawhid wa al-‘Adl. Dalam
perspektif Corbin, (karena) dua ajaran pertama mazhab Mu’tazilah, berpusat tentang
Ketuhanan; sementara ajaran ketiga tentang aspek eskatologis, dan ajaran keempat dan
kelima rentang teologi moral. Lihat Henry Corbin, History of Islamic Philosophy,
(London : Keagen Paul International, t.t.), h. 109; Ibrahim Munadi, Kashshaf al-
Zamakhshari ‘Aqidatan wa Manhajan, Jurnal Hawlayat al-Turath, Universitas
Mustaghnim, Aljazair, Edisi 16, Tahun 2016, h. 109. Tentang prinsip ajaran Keadilan
pada Mu’tazilah ini, lihat juga ‘Ali al-Duwayhi, Ara al-Mu’tazilah al-Usuliyyah
Dirasah wa Taqwima, (Riyad : Maktabah al-Rushd, 1415 H), h. 106-116

47 Ajaran tentang Janji dan Ancaman, misalnya, memberikan pengertian bahwa
janji balasan baik Allah terhadap orang-orang yang taat dan ancaman siksa bagi orang-
orang yang durhaka, mesti ditepati oleh Allah; ajaran tentang Manzilah bayn al-
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sentralnya ajaran tauhid dan keadilan pada Mu’tazilah ini, mereka sering
disebut juga sebagai Golongan Tauhid dan Keadilan (ashab al-tawhid wa al-
‘adlf®

Kata a/-‘adl, menurut ‘Abd al-Jabbar, -selain bermakna ‘keadilan’-
terkadang dimaknai sebagai ‘perbuatan’(a/-fi’l}°. Oleh karena itu,
pembahasan tentang keadilan Tuhan ini, oleh Mu’tazilah dimaksudkan
sebagai perbuatan Tuhan. Menurutnya juga bahwa kadilan Tuhan adalah
berarti bahwa semua perbuataNya adalah baik, dan Dia tidak melakukan hal
yang buruk®. Keadilan menurut Mu’tazilah adalah melakukan perbuatan
yang benar (al-sawab) dan mengandung kemaslahatan (al-masiahah)'.
Keadilan Tuhan bagi mereka juga adalah bahwa semua perbuatan Allah
adalah baik dan bahwa Dia tidak melakukan perbuatan buruk, dan juga tidak
memerintahkan (manusia) melakukan perbuatan buruk®Z.

Jika di atas disebutkan bahwa ajaran tentang tauhid dan keadilan ini
sangat sentral dan merupakan dua ajaran paling pokok Mu’tazilah, maka
Harun Nasution menjelaskannya sebagai bahwa alau dengan a/-tawhid kaum
Mu’tazilah ingin mensucikan diri Tuhan dari persamaan dengan makhluk,
maka dengan al/-‘adl mereka ingin mensucikan perbuatan Tuhan dari
persamaan dengan perbuatan makhluk. Hanya Tuhanlah yang berbuat adil;
Tuhan tidak bisa berbuat zalim. Pada makhluk terdapat perbuatan
zalim... Tuhan, dalam faham Mu’tazilah, tidak berbuat buruk, bahkan
menurut satu golongan , tidak bisa (/a2 yaqdir) berbuat buruk (zuim) karena
perbuatan yang demikian timbul hanya dari orang yang bersifat tidak
sempurna. Dan Tuhan bersifat Maha sempurna.>

Manzilatayn memberikan pengertian bahwa jika kemaslahatan kita sebagai hamba
diperoleh dengan melaksanakan hukum-hukum mukallaf; maka wajib bagi Allah
memperhambakan kita dengan hukum-hukumNya tersebut; sementara ajaran Amr
Ma’ruf Nahi Munkar menurutnya cukup terjelaskan sebagaimana ada di dalam kitabnya
al-Mughni. Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah
Wahbah, 1996), h.123.

48<Abd al-Karim Shahristani, a/-Milal wa al-Nihal, Vol.1, (Beirut : Dar al-
Kutub al-‘IImiyyah, t.t.), h. 38

“Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 131

%Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 132

S1*Abd al-Karim Shahristani, a/-Milal wa al-Nihal, Vol.1, (Beirut : Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, t.t.), h. 37

2Qadi‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h.132 dan 66

S3Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 54; lihat juga A. Hanafi, Pengantar Theology Islam,
(Jakarta : PT. Al-Husna Zikra, 1995), h. 78
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Perbuatan-perbuatan Allah yang secara zahir nampak dinilai sebagai
buruk, seperti mematikan, menghancurkan, memberi kemadaratan,
Mu’tazilah tetap memandangnya sebagai baik dari segi hikmah (min jihah
al-hikmah). ‘Abd al-Jabbar bahkan mengatakan hal ini sebagai hakikat
keadilan. Dia menulis,

Jika dikatakan orang bagaimana dinilai benar semua perbuatan Tuhan sebagai
baik, sementara Dia juga yang melakukan hal-hal yang buruk dan munkar (a/-
suwar al-qabihah al-munkarah)? Jawabannya adalah bahwa kami tidak
menilainya sebagai baik dari segi yang terlihat, hingga setiap orang
menganggapnya mustahil hal tersebut terjadi pada Allah.Yang kami maksud
sebagai baik adalah dari segi adanya hikmah (dari hal-hal buruk tersebut); sebab
tidak tertutup kemungkinan bahwa sebuah perbuatan dinilai baik dari segi yang
terlihat, tetapi buruk dari segi hikmahnya. Tidakkah anda lihat bahwa
seandainya ada seseorang yang lumpuh berjalan untuk menyelamatkan orang
yang ditawan, maka perbuatannya ternilai sebagai hal yang baik, meski
kelihatannya tidak elok. Demikian sebaliknya, jika ada orang yang menyerahkan
seorang muslim kepada penguasa yang zalim, adalah buruk dari segi hikmah,
walaupun baik kelihatannya. Inilah hakikat keadilan*.

Pandangan Mu’tazilah tentang keadilan Tuhan yang sepenuhnya baik
seperti ini, menyebabkan mereka berpendapat seperti berikut : bahwa Allah
tidak berdusta dalam kata-kataNya, tidak menyimpang hukum-hukumNya,
tidak menyiksa anak-anak orang-orang musyrik karena dosa-dosa
orangtuanya, tidak memberikan rasa sakit kepada hamba-hambaNya
melainkan untuk kemaslahatan mereka, d11%°.

3. Janji dan Ancaman

Aliran Mu’tazilah yakin bahwa janji Tuhan akan memberikan pahalaNya
dan ancaman akan menjatuhkan siksaNya atas mereka pada hari kiamat,
pasti dilaksanakanNya, karena Tuhan sudah mengatakan demikian. Siapa
yang keluar dari dunia dengan segala ketaatan dan penuh taubat, ia berhak
akan pahala. Siapa yang keluar dari dunia tanpa taubat dari dosa besar yang
pernah diperbuatnya, maka ia akan diabadikan di neraka, meskipun lebih
ringan siksanya daripada orang kafir. Pendirian ini adalah kebalikan sama
sekali daripada pendirian golongan Murjiah yang mengatakan bahwa
kemaksiatan tidak mempengaruhi iman. Kalau pendirian ini dibiarkan,

4Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h.132

33Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h.133
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maka ancaman Tuhan tidak akan ada artinya, suatu hal yang mustahil ada
pada Tuhan’®.

Sama dengan Hanafi, Harun juga mengatakan bahwa ajaran ini
merupakan lanjutan dari ajaran dasar kedua. Tuhan tidak akan dapat disebut
adil, jika Ia tidak memberi pahala kepada orang yang berbuat baik dan jika
tidak menghukum orang yang berbuat buruk. Keadilan menghendaki supaya
orang yang bersalah diberi hukuman dan orang yang berbuat baik diberi
upah, sebagaimana dijanjikan Tuhan®’.

Penjelasan Hanafi dan Harun di atas dapat diperkuat dengan keterangan
‘Abd al-Jabbar yang mengatakan,

Demikian janji dan ancaman (Allah); Jika kita tahu Allah SWT Maha Adil dan

Mabha Bijaksana, tidak main-main dan tidak buta, juga tidak menyalahi janji dan

ancamanNya, maka kita harus meyakini bahwa balasan yang Dia janjikan kepada

orang-orang yang beriman akan pasti sampai kepada mereka, dan apa Dia
ancamkan kepada orang-orang yang bermaksiat akan (juga) sampai kepada
mereka..>

Di bagian lain, ketika membahas bab khusus tentang janji dan ancaman
ini, ada tiga poin penting yang dijelaskan Qadi ‘Abd al-Jabbar; yaitu
pertama tentang apa yang layak diperoleh dari suatu perbuatan; kedua,
syarat-syarat sehingga sesuatu itu layak diperoleh; ketiga, bagaimana cara
mengetahui semua hal tersebut, apakah dengan cara yang dinamis (farig al-
dawam), atau cara yang baku (zariq al-ingita’f°.

Terkait dengan poin pertama tentang apa yang layak diperoleh dari suatu
perbuatan, Mu’tazilah menerangkan tentang empat konsep, yaitu pujian (a/-
madh), celaan (al-dhamm), ganjaran (thawab), dan siksaan (“igab). Konsep
pujian diiringi dengan konsep ganjaran; dan konsep celaan diiringi dengan
konsep siksaan. Keterpujian yang Allah janjikan ganjaran ini, menurut

SSA. Hanafi, Pengantar Theology Islam, (Jakarta : PT. Al-Husna Zikra, 1995),
h. 78. Karena itu menurut Hanafi, kaum Mu’tazilah mengingkari adanya “syafaat”
(pengampunan) pada hari Kiamat, dengan mengenyampingkan ayat-ayat yang
menetapkan syafaat seperti ditegaskan dalam suratal-Baqarah ayat 255, karena syafaat
menurut mereka berlawanan dengan prinsip janji dan ancaman (al-wa’d wa al-wa’id);
lihat juga Ibrahim Munadi, Kashshat al-Zamakhshari ‘Aqgidatan wa Manhajan, Jurnal
Hawlayat al-Turath, Universitas Mustaghnim, Aljazair, Edisi 16, Tahun 2016, h. 109

S"Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 55. Tentang prinsip ajaran Janji dan Ancaman pada
Mu’tazilah ini, lihat juga ‘Al al-Duwayhi, Ara al-Mu’tazilah al-Usuliyyah Dirasah wa
Tagwima, (Riyad : Maktabah al-Rushd, 1415 H), h. 117-122

8Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 597-598

Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 611
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mereka dihasilkan dengan ketaatan (al-fa’ah), sementara celaan yang Allah
ancamkan dengan siksaan disebabkan kemaksiatan (a/-ma’siyah)®.

Poin kedua tentang syarat-syarat sehingga sesuatu itu itu layak
diperoleh, terbagi kepada dua hal; pertama syarat-syarat terkait dengan
perbuatan yang layak dipuji dan perbuatan yang layak dicela; kedua, syarat-
syarat terkait dengan perbuatan-perbuatan yang layak diberi ganjaran dan
yang layak diberi siksaan. Tentang syarat perbuatan yang layak dipuji,
Mu’'tazilah mencontohkan perbuatan yang mengandung segi kemanfaatan, di
samping dari segi pelakunya mempunyai pengetahuan tentang nilai kebaikan
dari perbuatan tersebut; dua syarat ini baik dari segi perbuatan dan
pelakunya harus dipenuhi untuk mengatakan sebuah perbuatan layak dipuji
sebagaimana berlaku juga untuk kebalikan dari sebuah perbuatan yang layak
dicela (yaitu dari segi perbuatan adalah buruk (gabih1), sementara dari segi
pelaku, ia mengetahui perbuatan tersebut adalah buruk. Mu’tazilah
mencontohkan seorang anak kecil baik yang melakukan baik perbuatan
terpuji maupun tercela, maka ia tidak layak dipuji ataupun dicela®'.

Poin ketiga yaitu tentang cara mengetahui perbuatan dengan hukum-
hukumnya tersebut (terpuji, ganjaran, tercela, dan siksaan), Mu’tazilah
menyebut petunjuk akal atau istilah lain mereka a/-dilalah al-‘agliyyah dan
petunjuk agama atau al-dilalah al-sam’iyyah. Lebih tegas, Qadi ‘Abd al-
Jabbar menegaskan,

.Inilah petunjuk akal. Adapun petunjuk agama tentang hal tersebut, bahwa
Allah SWT menjanjikan ganjaran (pahala) untuk orang-orang yang taat, dan
mengancamkan siksaan kepada orang-orang yang bermaksiat. Jika tidak harus
seperti ini, maka tidak bermakna janji dan ancamanNya tersebut. Abu al-Qasim
al-Musawi berprinsip seperti ini; ia berkata : “Dalam hal tersebut (janji dan
ancaman), tidak benar bersandar kepada ketentuan ini. Kami sudah jelaskan
bahwa petunjuk akal tentang hal ini adalah seperti petunjuk agama sebagai
sandaran”®?

4. Manzilah bayn al-Manzilatayn

Terkait faham al-manzilah ini, menurut al-Shahristani, Wagil bin ‘Ata
pernah mengatakan,

Iman itu adalah ungkapan tentang kumpulan kebaikan. Jika terhimpun
kumpulan kebaikan tersebut dalam diri seseorang, maka ia disebut seorang
mumin, dan menjadi terpuji; sementara seorang yang fasiq adalah orang yang

%Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 611-612

%1Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 612-613

2Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 621
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tidak terkumpul kebaikan itu, tidak layak menjadi terpuji dan tidak dinamakan
seorang yang beriman, tetapi bukan pula ia seorang yang kafir, karena ia masih
bersaksi (shahadah) dan perbuatan-perbuatan baik ada padanya. Ini tidak bisa
dipungkiri. Namun, jika ia meninggal dalam keadaan berbuat dosa besar tanpa
bertaubat kepada Allah, maka ia termasuk ahli neraka selama-lamanya. Sebab
hanya ada dua kelompok di akhirat, satu kelompok di syurga, dan kelompok
lainnya di neraka. Namun demikian orang ini diringankan siksa neraka
baginya, dan tempatnya di atas tempat orang-orang kafi..%3

Prinsip yang disandarkan oleh Mu’tazilah selain kepada sumber-sumber
Islam dan juga filsafat ini®, menurut Mu’tazilah, menyangkut sebutan nama
(ism), hukum (hukm), dan tempat bagi orang yang melakukan dosa besar.
‘Abd 1-Jabbar menulis,

Nama bagi pelaku dosa besar ini di antara di antara dua nama, dan status
hukumnya di antra dua hukum. Pelaku dosa besar namanya bukan muslim dan
bukan pula kafir, tetapi fasik; sementara status hukumnya bukanlah status
hukum seorang mumin ataupun kafir, tetapi berstatus hukum ketiga, terkait

03<Abd al-Karim Shahristani, al-Milal wa al-Nihal, Vol.1, (Beirut : Dar al-
Kutub al-‘Ilmiyyah, t.t.), h. 42-43 Lihat juga Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-
Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-‘Aqaid wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah, (T .tp.: Dar
al-Fikr al-‘Arabi), h. 128. Mu’tazilah mengelompokkan perbuatan dosa menjadi dua :
perbuatan dosa besar (kabirah), dan perbuatan dosa kecil (sagirah); Dosa besar adalah
dosa yang mengakibatkan siksa terhadap pelakunya lebih besar dari balasan baiknya,
baik nyata maupun perkiraan; sementara dosa kecil adalah dosa yang balasan baik buat
pelakunya lebh besar daripada siksaannya baik nyata maupun perkiraan. Lihat Qadi
‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah, 1996), h. 632;
lihat juga Ibrahim Munadi, Kashshaf al-Zamakhshari ‘Aqgidatan wa Manhajan, Jurnal
Hawlayat al-Turath, Universitas Mustaghnim, Aljazair, Edisi 16, Tahun 2016, h. 109,
dan ‘Ali Duwayhi, Ara al-Mu’tazilah al-Usuliyyah Dirasah wa Tagwima, (Riyad :
Maktabah al-Rushd, 1415 H), h. 123-126

%4Sumber Islam di antaranya al-Qur’an surat al-Isra ayat 29 dan 110, sementara
sumber filsafat (Yunani) antara lain Aristoteles yang terkenal dengan teori “jalan
tengah emas” (golden means) yang mengatakan bahwa tiap-tiap keutamaan merupakan
jalan tengah antara kedua ujungnya yang buruk. Keberanian, misalnya, adalah tengah-
tengah antara gegabah dan penakut..Plato dalam salah satu dialognya mengatakan
apabila sesuatu tidak baik, tidak berarti buruk sama sekali, begitupun sebaliknya.
Artinya ada satu tingkatan antara kebaikan dan keburukan, seperti ada alam Roh yang
menjadi perantara antara Tuhan dan manusia dan yang mondar-mandir antara alam atas
(langit) dan alam bawah (bumi). Lihat A. Hanafi, Pengantar Theology Islam, (Jakarta :
PT. Al-Husna Zikra, 1995), h. 79
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tempatnya yang bukan menempati tempat seorang mumin, dan tempat seorang
kafir, tetapi tempat di antara dua tempat tersebut®.

Penilaian pelaku dosa besar oleh Mu’tazilah ini sebagai fasik ini
berbeda dengan penilaian Murjiah yang menyebutnya sebagai tetap mumin,
dan berbeda dengan Khawarij yang menyebutnya sebagai telah kafir®®. Di
antara argumen yang dibangun oleh Mu’tazilah adalah terkait dengan soal
hakikat keimanan dan kekafiran itu sendiri; menurut mereka, seseorang
disebut sebagai mumin, disebabkan sifat keterpujian (al-madh)’ disamping
ia selalu menyibukkan dirinya dengan keimanan (a/-iman)®. Orang yang
melakukan dosa besar, jelas tidak bisa disebut sebagai orang terpuji dan ada
padanya iman saat dia melakukan perbuatan dosa tersebut. Hakikat
keimanan sendiri bagi Mu’tazilah, sebagaimana dinyatakan oleh Abu ‘Ali
Jubbal, Abu Hashim Jubbai, dan Abu al-Hudhayl, sebagaimana juga
disetujui Qadhi ‘Abd al-Jabbar adalah melaksanakan ketaatan kepada Allah
dengan mengerjakan ibadah-ibadah yang wajib selain yang sunnah, dan
menjauhkan hal-hal yang buruk (al-mugbihatf°.

Sementara itu, terkait dengan hakikat kekafiran, Mu’tazilah
mengatakan bahwa secara kebahasaan, kuff berarti tertutup (al-sitr wa al-
taghtiyah), dan secara syara’ adalah orang yang pantas mendapatkan siksa
yang keras (al-‘igab al-‘adhim), di mana berlaku padanya hukum-hukum
khusus seperti tidak boleh dinikahi, tidakbisa mewarisi, tidak boleh dikubur
di pemakaman kaum muslimin?. Dari sini, kaum Mu’tazilah mengatakan
bahwa seorang pelaku dosa besar tidak dapat diperlakukan mendapat siksa
yang keras dan hukum-hukum khusus seperti ini.

®Inilah yang membedakan pemuka Mu’tazilah, Wasil bin ‘Ata dengan
gurunya, Hasan Basri; jika Wasil menyebut pelaku dosa besar ini sebagai fasik, maka
HasanBasri menilainya sebagai munafik. Dalam pandangan Mu’tazilah, munafik atau
orang yang melakukan perbuatan nifag (selain orang murtad, Yahudi, Nasrani, dan
Majusi) , adalah bagian dari perbuatan kafir. Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-
Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah, 1996), h. 698.

%Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 701

¢7Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 705. Hal ini karena menurut mereka, Allah selalu menyertakan sifat pujian
ketika menyebut orang-orang mumin (seperti pada surat al-Mu’minun (23) : 1)

8Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 703. Menurut mereka, orang yang hari kemarin beriman, tidak bisa hari ini
disebut seorang mumin (jika tidak ada padanya sifat-sifat orang beriman).

“Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 707

Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 712
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Argumen kedua tentang pelaku dosa besar yang berstatus hukum di
antara mumin dan kafir adalah riwayat jawaban saydina ‘Ali ketika ditanya
tentang apakah orang-orang yang memberontak terhadapnya itu kafir; beliau
menjawab (kalau) orang kafir, mereka lari. Beliau ditanya kembali, apakah
mereka orang Muslim?, Beliau menjawab bahwa jika Muslim, tentu kita
tidak memerangi mereka; mereka, di waktu yang lalu adalah saudara-saudara
kita yang memberontak kepada kita. Dari riawayat ini, beliau tidak
menamakan orang-orang yang memberontak dengan sebutan kafir dan tidak
juga Muslim, tetapi beliau menamakannya pemberontak (bughah). Perkataan
saydina ‘ Ali ini adalah Aujjah’.

Argumen ketiga, adalah firman Allah SWT, “Sesungguhnya orang-
orang munafik adalah orang-orang fasik”sebagaimana termaktub pada surat
al-Tawbah ayat 67. Terkait ayat ini, menurut Mu’tazilah terjadi perbedaan
pendapat orang tentang pelaku dosa besar; ada yang mengatakan sebagai
kafir, ada yang mengatakan sebagai mumin, ada juga yang mengatakan
sebagai munafik; tetapi mereka tidak berbeda pendapat bahwa orang
tersebut adalah fasik. Qadi ‘Abd al-Jabbar menegaskan, “Kami mengambil
pendapat yang disepakati, dan kami  meninggalkan pendapat yang
diperselisihkan™2.

5. Amar Ma’ruf Nahi Munkar

Menurut Mu’tazilah, amar ma’ruf nahi munkar yang berarti menyuruh
kebaikan dan mencegah kemunkaran adalah tugas semua umat’®. Tujuan dari
perintah untuk melakukan amar ma’ruf nahi munkar adalah supaya apa yang
ma’ruf tidak hilang dan apa yang munkar tidak terjadi. Menurut mereka
kebanyakan hal menyangkut amar ma’ruf nahi munkar ini adalah pada
seorang pemimpin’*.

"IQadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 713

2Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 717

“Hal ini mereka landaskan kepada al-Qur’an surat Alu ‘Imran (3) ayat 18,
surat Lugman (31) ayat 17, juga sebuah hadis Nabi SAW yang berbunyi, ‘Tidaklah
seorang pengumpat yang engkau lihat dia bermaksiat kepada Allah, kecuali engkau.....,
hingga dia berubah atau berpindah”. Lihat juga Ibrahim Munadi, Kashshaf al-
Zamakhshari ‘Aqgidatan wa Manhajan, Jurnal Hawlayat al-Turath, Universitas
Mustaghnim, Aljazair, Edisi 16, Tahun 2016, h.110

"Qleh karena itu, hal kepemimpinan juga menjadi perhatian kalangan
Mu’tazilah di mana mereka membicarakannya dalam lima hal : hakikkat pemimpin,
sesuatu yang menyebabkan dibutuhkannya seorang pemimpin, sifat-sifat imam, jalan
pemimpin (furuq al-imamah), dan penentuan pemimpin (7a’yin al-imam). Lihat Qadi
‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah, 1996), h. 749-
750;
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Ma’ruf adalah semua perbuatan yang diketahui sebagai baik (husn) atau
yang mengarah kepada yang baik, sementara munkar adalah semua
perbuatan yang diketahui sebagai buruk (qubh) atau yang mengarah kepada
yang buruk”.

Mu’tazilah menentukan syarat-syarat di mana prinsip amar ma’ruf nahi
munkar ini harus dikerjakan, yaitu, pertama, bahwa sesuatu yang diperintah
tersebut adalah sesuatu yang baik (ma’ruf), dan sesuatu yang dilarang adalah
sesuatu yang buruk (munkar); kedua, hal yang munkar itu jelas nampak
seperti jika anda melihat benda-benda minuman keras; ketiga, jika diketahui
konsekwensi melarang perbuatan munkar tersebut tidak menyebabkan
madarat yang lebih besar, terhadap kemaslahatan kaum muslimin; keempat,
diketahui bahwa ucapan larangan yang disampaikan berpengaruh kepada
orang yang berbuat kemunkaran; dan kelima, larangan tidak berkonsekwensi
kepada kemadaratan kepada diri orang yang melarang dan juga tidak kepada
hartanya’®.

Mu’tazilah juga menggariskan bahwa untuk melaksanakan prinsip amar
ma’ruf nahi munkar ini, jika masih bisa dengan cara yang mudah, maka cara
yang sukar tidak perlu dilakukan”’.

Mu’tazilah juga memandang bahwa amar ma’ruf nahi munkar dapat
dilakukan baik oleh seorang pemimpin, maupun masyarakat kebanyakan;
yang dilakukan seorang pemimpin, misalnya, menegakkan hukum (hudud),
menjaga kemuliaan Islam, mengatur tentara, mengangkat hakim, pemimpin,

3Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 141. Dalam konteks ini, Qadi ‘Abd al-Jabbar juga mengatakan bahwa
perbuatan ma’ruftersebut tidak menyangkut perbuatan a/-Qadim (Allah) SWT karena
tidak diketahui baiknya dan juga (tidak diketahui) sesuatu yang mengarah kepada yang
baik itu; sementara terkait kemunkaran, jika (sekali lagi : jika, Pen.) sesuatu yang buruk
ada pada Allah SWT, maka hal tersebut bukanlah hal yang munkar, karena tidak
diketahui keburukannya dan (tidak diketahui juga) sesuatu yang mengarah kepada yang
buruk tersebut. Tentang prinsip ajaran pada Mu’tazilah ini, lihat juga ‘Ali Duwayhi,
Ara al-Mu’tazilah al-Usuliyyah Dirasah wa Tagqwima, (Riyad : Maktabah al-Rushd,
1415 H), h. 127-135

76Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 142-143

"Hal ini mereka dasarkan kepada al-Qur’an surat Hujurat (49) ayat 9 yang
berisi perintah mendamaikan dua kelompok mumin yang bersengketa, tetapi jika salah
satunya bertindak sewenang-wenang, maka diperintahkan untuk diperangi. Berdasar
prinsip ini juga, sangat boleh jadi Mu’tazilah melakukan tindakan kekerasan (mihnah)
terhadap mereka yang berseberangan dengan faham mereka. Menurut Harun Nasution,
tindakan kekerasan yang pernah dilakukan Mu’tazilah inilah yang menjadi salah satu
penyebab tidak disukainya aliran ini, disamping dianggap tidak percaya kepada wahyu
dan hanya mengakui kebenaran yang diperoleh dengan perantaraan rasio. Lihat Harun
Nasution, 7eologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan, (Jakarta : Ul
Press, 1986), h. 56
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dll; sementara yang dapat dilakukan oleh masyarakat, misalnya, mencegah
orang minum khamar, mencuri, berzina, dll; namun demikian, jika hal-hal ini
dilakukan oleh pemimpin jauh lebih baik’®.

Bagi Mu’tazilah amar ma’ruf nahi munkar termasuk kewajiban fard
kifayaly®. Prinsip ini lebih banyak bertalian dengan amalan lahir dan
lapangan figh daripada lapangan kepercayaan dan ketauhidan. Banyak ayat-
ayat al-Qur’an yang memuat prinsip ini, prinsip mana harus dijalankan oleh
setiap muslim untuk menyiarkan agama dan memberikan petunjuk kepada
orang yang sesat. Sejarah pemikiran Islam menunjukkan betapa giatnya
orang-orang Mu’tazilah mempertahankan Islam terhadap kesesatan yang
tersebar luas pada permulaan masa ‘Abbasi yang hendak menghancurkan
kebenaran-kebenaran Islam , bahkan mereka tidak segan-segan
menggunakan kekerasan dalam melaksanakan prinsip tersebut, meskipun
terhadap golongan-golongan Islam sendiri, sebagaimana yang pernah
dialami oleh ahli hadis dalam masalah al-Qur’an. Menurut orang-orang
Mu’tazilah, orang-orang yang menyalahi pendirian mereka dianggap sesat
dan harus diluruskan®.

Yang juga menarik adalah, terjadi perbedaan pendapat di kalangan
mereka, apakah kewajiban amar ma’ruf nahi munkar ini diketahui melalui
akal atau agama (shara’); ada yang mengatakan dapat diketahui melalui
akal, tetapi yang lain berpendapat diketahui melalui agama. Yang
berpendapat dapat diketahui melalui akal adalah pada hal-hal yang
dipandang menimbulkan manfaat dan menjauhkan madarat; sementara yang
berpendapat dapat diketahui oleh agama mencontohkan seperti kewajiban
shalat dan kekejian berzina®!.

C. Sejarah Pertumbuhan Tafsir Mu’tazilah

Sejarah pertumbuhan tafsir, secara umum dimulai sejak masa
Rasulullah SAW, di mana beliau memberikan penjelasan makna dari kata-
kata al-Qur’an yang tidak dapat difahami langsung oleh para sahabat®.

8Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 148

Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 148

8A. Hanafi, Pengantar Theology Islam, (Jakarta : PT. Al-Husna Zikra, 1995),
h. 80

81Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 742-743

82Terkait fungsi Rasulullah SAW sebagai penjelas al-Qur’an ini, Allah SWT
berfirman, ““...Dan Kami turunkan kepadamu al-Qur’an, agar kamu menerangkan
kepada umat manusia apa yang telah diturunkan kepada mereka dan supaya mereka
memikirkan” (Q.S. 16 : 44). Dalam kaitan ini, dicontohkan riwayat tentang pertanyaan
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Sebagaimana sudah disinggung pada pembahasan sebelumnya, sejarah tafsir
ini kemudian berkembang pada masa Sahabat sebagai periode pertama
perkembangan tafsir, masa Tabi’in sebagai periode kedua, dan selanjutnya
dikenal apa yang disebut sebagai masa Kodifikasi®® sebagai periode ketiga.
Menurut Fahd al-Rumi, pada masa Kodifkasi inilah meluas penafsiran
dengan akal atau rasio (al-tafsir bi al-ra’y); dia menulis,

Pada masa itu masuk riwayat-riwayat israiliyyat dan meluas karena faktor-
faktor yang terjadi pada masa sebelumnya, dan juga meluas penafsiran al-
Qur’an dengan akal. Mujahid bin Jabr berkata terkait tafsir ayat .. ol a3l
kel 833 1555 b WB cwdl @ Se ael bahwa yang berubah menjadi buruk adalah
hati mereka, bukan mereka (Bani Israil, Pen.) menjadi kera; ayat tersebut
sesungguhnya merupakan perumpamaan Allah terhadap mereka seperti
(perumpamaan pada ayat lain yaitu) himar yang membawa buku-buku. Ibn
Jarir menolak penafsiran Mujahid ini dan mengkritiknya; sementara Hasan al-
Basri menafsirkan al-Qur’an dalam rangka mengukuhkan faham gadr kepada
orang yang menolaknya dan menilai orang tersebut menjadi kafir..hal-hal
seperti inilah yang selanjutnya menjadi inti kemunculan aliran-aliran rasional

dalam penafsiran al-Qur’an®.

Dari keterangan di atas, dapat disebutkan bahwa sejarah pertumbuhan
tafsir Mu’tazilah, dalam konteks penafsiran al-Qur’an yang sangat
mengedepankan akal dalam menjelaskan makna-makna al-Qur’an telah
muncul sejak masa Kodifikasi, atau periode ketiga dari periodisasi
penafsiran al-Qur’an®. Periode ini ada pada masa kekhalifahan Abbasiyah
yang menurut al-Dhahabi, timbul pada waktu itu dinamika pemikiran Islam,

sahabat kepada Rasulullah SAW terhadap makna ayat 82 surat al-An’am (6) yang
menyebutkan perihal orang-orang yang beriman dan tidak mencampuradukkan
keimanan mereka itu dengan kezaliman; Rasulullah menjelasakan bahwa kezaliman
dimaksud adalah syirik sebagaimana dinyatakan pada ayat 13 surat Lugman (31)

8Masa kodifikasi maksudnya adalah masa dimana dilakukan pembukuan
hadis-hadis Rasulullah SAW, dan Tafsir menjadi satu di antara bab-bab kitab hadis.

84Fahd al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-‘Aqliyyah al-Hadithah fi al-Tafsir,
Vol. 1, (Riyad : Riasah Idarat al-Buhuth al-‘Ilmiyyah wa al-Ifta wa al-Da’wah wa al-
Irshad, 1403), h. 22

8Periode Kodifikasi ini maksudnya adalah periode di mana dilakukan
kodifikasi hadis-hadis Nabi SAW, yang keberadaan bab Tafsir menjadi salah satu dari
bab-bab kodifikasi hadis; periode Kodifikasi ini dimulai akhir abad pertama
kekhalifahan Abbasiyah di bawah kepemimpinan khalifah pertama Umar bin ‘Abd al-
‘Aziz. Lihat Fahd al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-‘Aqliyyah al-Hadithah i al-Tafsir,
Vol. 1, (Riyad : Riasah Idarat al-Buhuth al-‘Ilmiyyah wa al-Ifta wa al-Da’wah wa al-
Irshad, 1403), h. 21
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termasuk di dalamya aliran Mu’tazilah yang pertumbuhannya dimulai pada
pada masa Bani Umayah®.

Kajian tentang sejarah pertumbuhan dan perkembangan tafsir
Mu’tazilah ini dapat dilihat juga dalam konteks apa yang disebut Fahd Rumi
sebagai periode keempat, kelima, dan keenam; Periode keempat disebutnya
sebagai Periode Penulisan (a/-tasnif), yaitu periode penulisan tafsir b7 al-
mathur yang terpisah dari hadis yang sebelumnya menyatu dikodifikasi.
Pada pada periode inilah muncul tokoh Mu’tazilah, ‘Amr b. ‘Ubayd, yang
menulis tafsir al-Qur’an yang didapatkannya dari Hasan al-Basri (116 H)¥.

Periode kelima ditandai oleh keadaan yang sangat memprihatinkan di
mana banyak musuh Islam yang memasukkan hadis-hadis palsu dan juga
kisah-kisah israiliyyat dalam kitab-kitab tafsir. Ini disebabkan karena pada
periode ini terjadi peringkasan-peringkasan jalur periwayatan (7snad), juga
periwayatan kepada salaf; tanpa menyebut siapa yang mengatakannya. Hal
ini memberi kesempatan kepada musuh-musuh Islam untuk merusak dengan
periwayatan-periwayatan palsu. Dampak dari hal ini, menurut Fahd Rumi,
bertambah banyak penafsiran-penafsiran al-Qur’an dengan pendapat, baik
pendapat yang terpuji, maupun yang tercela. Bahkan menurutnya, ada
sebagian orang yang fokus memperbanyak periwayatan-periwayatan rasional
dalam penafsiran al-Qur’an®®.

8Ketika menjelaskan tentang Mu’tazilah dan perspektif mereka tentang
penafsiran al-Qur’an, jelas seckali al-Dhahabi mengutip riwayat tentang perbedaan
pendapat antara Wasil ibn ‘Ata (80-131 H) dan gurunya Hasan al-Basri yang keduanya
hidup pada masa kekhalifahan Bani Umayyah Hisham ibn ‘Abd al-Malik. Lihat
Muhammad al-Dhahabi, al-TafSir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo : Maktabah Wahbah,
2003), h. 262

87Tokoh-tokoh lain yang menurutnya juga menulis tafsir pada periode ini, yaitu
Mujahid b. Jabr (menulis tafsir dari Ibn ‘Abbas-68 H), Sa”id b. Jabir yang menulis tafsir
ujtuk ‘Abd al-Malik b. Marwan (86 H), Abu al-‘Aliyah (90 H) yang menulis tafsir dari
Ubay b. Ka’ab, Zayd b. Aslam (136 H), Isma’il b. ‘Abd al-Rahman al-Suddi (127 H).
Berdasar ini, al-Rumi mengatakan tidak menyetujui pendapat Ibn Taimiyah dan Ibn
Khillikan yang menyebutkan bahwa Ibn Juraij (80-150 H) sebagai orang yang pertama
menulis tafsir. Bahkan, menurutnya, masih banyak tokoh lain yang juga menulis tafsir,
selain nama-nama di atas. Lihat Fahd al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-°‘Aqliyyah al-
Hadithah i al-Tafsir, Vol. 1, (Riyad : Riasah Idarat al-Buhuth al-‘Ilmiyyah wa al-Ifta
wa al-Da’wah wa al-Irshad, 1403), h. 23

8Fahd Rumi mencontohkan penafsiran ayat ketujuh surat al-Fatihah tentang
siapa yang dimaksud dengan orang-orang yang dibenci (al-maghdub), dan siapa yang
sesat (al-Dallin) yang disebutkan ada 10 pendapat, sementara riwayat bersumber dari
Nabi SAW, yang dimaksud dengan keduanya adalah masing-masing al-yahud (orang-
orang Yahudi) dan a/-nasara (orang-orang Nasrani). Lihat Fahd al-Rumi, Manhaj al-
Madrasah al-‘Aqliyyah al-Hadithah fi al-Tafsir, Vol. 1, (Riyad : Riasah Idarat al-
Buhuth al-‘Ilmiyyah wa al-Ifta wa al-Da’wah wa al-Irshad, 1403), h. 25-26
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Periode keenam dari sejarah pertumbuhan dan perkembangan tafsir,
khususnya tafsir Mu’tazilah adalah periode di mana aliran-aliran pemikiran
dalam Islam, baik di bidang akidah, fikih, filsafat, dll. tumbuh berkembang
pesat. Muncul juga fanatisme masing-masing mazhab. Dan di antara aliran-
aliran tersebut adalah Mu’tazilah. Fahd Rumi, menuturkan lebih lanjut,

Di antara aliran-aliran itu adalah Mu’tazilah di mana tafSir bi I-ra’y menjadi
pendekatannya (manjah) dan akal menjadi kekuatannya. Mereka memberikan
otoritas yang sangat besar kepada akal, meyakininya dan mengangkat tinggi
kedudukannya; mereka mengatakan bahwa akal diciptakan untuk diketahui
dan ia mampu untuk menyibakkan semua kegelapan. Mu’tazilah menjadikan
akal dalam bagian keimanan mereka. Bagi mereka kedudukan akal mendahului
al-Kitab, al-Sunnah, Ijma’, dan Qiyas. Mufassir mereka, Zamakhshari ketika
menafsirkan ayat .. J L-s, mengatakan bahwa (akal) diperlukan dalam
agama, karena ia merupakan undang-undang yang menjadi landasan al-Sunnah,
Ijma’, dan Qiyas yang ketiganya berkedudukan sesudah akal. Dia juga
mengatakan, “Bersikaplah dalam beragama dibawah panduan akal dan jangan
puas dengan periwayatan kata orang kata orang”®.

Sejarah pertumbuhan tafsir Mu’tazilah juga dapat dibaca dari tulisan
Shauqi Daif, ketika ia membahas perkembangan ilmu-ilmu keislaman yang
tumbuh pada masa dinasti ‘ Abbashiyah; ia menulis,

b s Sesall i e e Lgd e OLAN (3 aledl e Giilar alST 3 Wil L,
o adkir ol pd) a5l ) e awddl a6 @) LY sl O 190 Loy, 3O
0 4150 i Jgf s 0 232 i (351 o1 S s 1 F pllasd g il O30

Aktivitas Mu’tazilah adalah dalam penulisan karangan-karangan tentang
mutashabih al-Qur’an, seperti yang diceritakan oleh Bishr b. al-Mu’tamir dan
Abu al-Hudhayl al-‘Allaf. Mereka (Mu’tazilah) menaruh perhatian terhadap
masalah ta’wil ayat-ayat al-Qur’an, yang (ada) memberi pengertian penyamaan
(al-tashbih) Allah (dengan makhlukNya) dan memberi pengertian adanya
keterpaksaan (al-jabr). Selain tentang mutashabih al-Qur’an, Mu’tazilah juga
melakukan pembahasan-pembahasan yang beragam seputar al-Qur’an dan
kei’jazannya, sehingga akhirnya Abu Bakr al-Ashamm yang wafat pada 232 H
menulis tafsir pertama Mu’tazilah

Di tempat berbeda, Shawqi Dayf menyebut dua nama tokoh Mu’tazilah
yang dalam konteks sejarah tafsir Mu’tazilah, kiranya tidak dapat diabaikan;
pertama adalah Bishr b. al-Mu’tamir seperti tersebut di atas, dan kedua adalah

%Fahd al-Rumi, Manhaj al-Madrasah al-‘Aqliyyah al-Hadithah fi al-Tafsir,
Vol. 1, (Riyad : Riasah Idarat al-Buhuth al-‘Ilmiyyah wa al-Ifta wa al-Da’wah wa al-
Irshad, 1403), h. 28-29

“Shawqi Dayf, Tarikh al-Adab al-‘Arabi al-‘Asr al-‘Abbas al-Awwal, Vol.1
(T.tp.: Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 129
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al-Jahiz Shawqi Dayf mengulasnya dalam konteks perhatian keduanya terkait
di antaranya masalah kebahasaan dan balaghah. Bishr b. al-Mu’tamir, misalnya,
disebutkan menekankan adanya kesesuaian antara suatu pembicaraan (al-kalam)
dengan keadaan pendengar dan kejiwaan (nafasiyyah) mereka. Di samping hal
kesesuaian ini, Bishr juga menekankan perlunya menghindari kalam dengan
makna yang berbelit-belit dan sulit dimengerti, dan juga menjauhi lafaz-lafaz
dan atau susunan-susunan kalimat yang terdengar asing bagi pendengar. Bishr
menegaskan bahwa keindahan suatu ungkapan adalah apabila ungkapan
tersebut berada di pertengahan (7ughah wusta) antara si penutur dan yang
pendengarnya’'.

Sementara itu, Jahiz yang juga sahabat Bishr, berbeda dalam menilai
keindahan suatu kalam. Menurutnya, lingkup keindahan bahasa al-Qur’an
terletak pada susunan kata-kata (nazm)nya yang tanqgati’u al-rigab duna
muhakatih. Pemikiran Jahiz ini, menurut Shawqi Dayf, melampaui pendapat
Bishr tentang ’bahasa pertengahan’nya itu, sehingga pemikiran Jahiz ini selaras
dengan kekinian; lafaz-lafaz (suatu ungkapan) tidak boleh tidak difahami oleh
khalayak, juga tidak boleh asing bagi yang mendengarkan®?.

Sementara itu, mufasir Ibn ‘Ashur, ketika menjelaskan tafsir Mu’tazilah,
mengulasnya dalam konteks ‘kontradiksi’ antara apa yang disebutnya sebagai
‘tafsir ilmu’ (al-tafSir al-‘ilmi)/tafsir pendapat’ (al-tafsir bi al-ra’y), dengan
‘tafsir riwayat’ (al-tafSir bi al-ma’thur)®. Dalam subjudul Dari Bukhari ke
Mu’tazilah, menurutnya, oleh Mu’tazilah, a/-tafSir al- ‘ilmi ini sangat didorong
kuat, sementara di sisi lainnya, tafsir riwayat juga berkembang pesat. Namun,
oleh karena banyak pemalsuan riwayat dari musuh-musuh Islam sebagaimana
disinggung sebelumnya, maka kepercayaan terhadap tafsir riwayat ini menjadi
berkurang, khususnya dari kalangan Mu’tazilah. Al-Nazzam, misalnya, berkata,

Jangan kalian bersandar kepada banyak mufasir, walaupun mereka mendapat
kepercayaan umat dan banyak memberikan pendapat. Kebanyakan mereka
berpendapat tanpa riwayat yang tidak dapat dipertanggungjawabkan. Mufasir
dengan pendapat yang paling aneh, justru paling disukai. Hendaknya kalian cukup
bersandar kepada ‘Ikrimah, al-Kalbi, al-Suddi, al-Dahhak, Muqatil b. Sulayman, dan

IShawqi Dayf, Tarikh al-Adab al-‘Arabi al-‘Asr al-‘Abbas al-Awwal, Vol.2
(T.tp.: Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 154

2Shawqi Dayf, Tarikh al-Adab al-‘Arabi al-‘Asr al-‘Abbas al-Awwal, Vol.2
(T.tp.: Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 154. Jahiz, misalnya, mencontohkan seorang penutur
tidak menggunakan istilah-istilah yang dipakai oleh para orator (al-mutakallimun)
kepada orang awam; menurutnya juga, pembicaraan yang ringkas (7jaz) dan yang
panjang (itnab) ada konteksnya masing-masing, bukan hanya pada kata (al-/af2), tetapi
juga pada susunan ungkapan (a/-usiub).

%Ibn Ashur, al-Tafsir wa Rijaluhu, (t.tp : Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah,
1970), h. 43
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Abu Bakr al-Asamm, di mana aku peraya kepada tafsir mereka dan lebih
menenangkan®*

Tafsir riwayat yang pada abad tiga hijriyah direperesentasi oleh tafsir Tabari
yang hidup sezaman dengan Bukhari, dengan demikian memang ‘berhadapan’
visa vis dengan tafsir b7 al-ra’y, di mana Mu’tazilah menjadi representasinya.

Sumber lain, misalnya dari khazanah yang ditulis oleh orientalis, Ignaz
Golziher menyebut beberapa nama tokoh Mu’azilah yang menulis kitab tafsir,
yaitu Abu Bakr al-Asamm (w. 850 M), ‘Abid al-Lah ibn Muhammad ibn Jarw
(w.797 M) yang menafsirkan surat al-Fatihah dari 120 aspek penafsiran, Abu
Muslim Bahr (w. 934 M) yang menulis 14 (riwayat lain 27 jilid, ‘Abd al-Salam
al-Quqwayniy yang menulis 300 jilid®.

Dalam tulisannya tentang kitab-kitab tafsir Mu’tazilah yang terpenting, al-
Dhahabi mendaftar banyak tokoh Mu’tazilah yang menulis tafsir; dia
menyebutkan yaitu Abu Bakr al-Asamm (w. 240 H), Ibrahim b. ‘Aliyyah, Abu
‘Ali al-Jubbai (w. 303 H), Abu al-Qasim al-Balkhi (w. 319 H), Abu Hashim al-
Jubbal (w. 321 H), Abu Muslim al-Isfahani (w. 322 H) yang menurutnya
menulis Jami’ al-Ta’wil Ii Muhkam al-Tanzil dalam 14 jilid, Abu al-Hasan al-
Rummani (w. 384 H), ‘Ubayd al-Lah al-Asadi (w. 387 H), ‘Abd al-Salam al-
Qazwayni (w. 483 H). Namun demikian, menurutnya, semua karya mereka
tidak sampai ke publik, kecuali 7anzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in karya Qadi
‘Abd al-Jabbar (w. 415 H), tafsir karya Amali al-Sharif al-Murtada (w. 436 H),
dan al-Kashshat karya Zamakhshari®®. Menurut Zuhairi Misrawi, harus diakui
bahwa khazanah tafsir dari kalangan Mu’tazilah tidak banyak diketahui oleh
kalangan Muslim sejalan dengan inkuisisi besar-besaran terhadap tokoh dan
pemikiran Mu’tazilah®’.

%bn ‘Ashur, al-Tafsir wa Rijalubu, (t.tp : Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah,
1970), h. 43

%lgnaz Golziher, Madhahib al-Tafsir al-Islamiy, (Mesir : Maktabah al-
Khanijiy, 1955), h. 135-136

%Muhammad al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo :
Maktabah Wahbah, 2003), h. 275-277.

97Zuhairi Misrawi, Al-Qur’an Kitab Toleransi Inklusivisme, Pluralisme, dan
Multikulturalisme, (Jakarta : Fitrah, 2007), h. 145. Senada dengan Dhahabi, Goldziher,
menyebutkan tafsir-tafsir Mu’tazilah yaitu tafsir karangan Abu Bakr al-Asamm (240
H), tafsir tulisan ‘Ubayd al-Lah al-Asadi, (387 H), tafsir karya Muhammad al-Isfahani
(322 H) yang berjumlah 14 (di lain riwayat 20) jilid, tafsir karangan Abu Yunus al-
Qazwayni (483 H) berjumlah 300 jilid (!). Semua tafsir ini tidak ada lagi. Tafsir-tafsir
M’tazilah yang sampai ke publik adalah tafsir Sharif Murtada (436 H), tafsir
Zamakhshari, dan kitab a/-Sina’atayn karangan Abu Hilal al-‘Askari (395 H). Lihat
Ignaz Goldziher, al-Madhahib al-Islamiyyah i TafSir al-Qur’an, terjemah ‘Ali ‘Abd al-
Qadir, (t.tp.: Matba’ah al-‘Ulum bi Shari’ al-Khalij, 1944), h. 113-121. ‘Ali ‘Iyazi juga
mencatat kitab-kitab tafsir Mu’tazilah yang sudah tidak ada lagi, namun tersebut dalam
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Pakar al-Qur’an lainnya, ‘Ali Iyazi, juga memiliki perspektif sendiri tentang
tafsir Mu’tazilah; la, misalnya, karena penekanannya pada kekuatan akal,
mengelompokkan tafsir al-Kashshaf, selain dalam kelompok tafsir Mu’tazilah,
juga kelompok tafsir Hanafiyyah®®. Tapi menariknya juga Qadi ‘Abd al-Jabbar,
selain tafsir Mu’tazilah, juga dikelompokkan dalam tafsir al-Shafi’iyyah®. ‘Al
‘lyazi mengelompokkan tafsir-tafsir Mu’tazilah sebagai berikut : Ahkam al-
Qur’an yang ditulis oleh al-Jassass (370 H), Tanzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in
oleh al-Qadi ‘Abd al-Jabbar (415 H), al-Nukat wa al-‘Uyun oleh al-Mawardi
(450 H), dan a/-Kashshatoleh Zamakhshari (538 H)!%,

D. Karakteristik Tafsir Mu’tazilah

Karakteristik suatu tafsir, merupakan bagian tidak terpisahkan dalam kajian
suatu karya tafsir. Karakteristik suatu tafsir dapat membantu seseorang
memahami latar belakang dan tujuan seorang mufasir dalam menuliskan karya
tafsimya. Muhammad Yunan Yusuf, dengan dengan mengutip dari JMS Baljon
dan Nasikun, menulis berikut pengertian karakteristik suatu tafsir,

“Karakteristik —dari bahasa Inggris characteristic—mengandung sifat khas...Dalam
‘Ulum al-Tafsir karakteristik diidentifikasi lewat metode penafsiran, teknik
penafsiran dan corak pemikiran penafsiran. Metode penafsiran dimaksudkan, apakah
tafsir-tafsir yang ada mempergunakan metode penafsiran ayat dengan ayat,
penafsiran ayat dengan Hadis, penafsiran ayat dengan kisah-kisah Israiliyat atau
penafsiran ayat dengan semata-mata mempergunakan ra’yu. Adapun teknik
penafsiran akan memperlihatkan apakah penafsiran tersebut diawali dengan
memperjelas arti mufradat, kemudian pindah ke arti 7jma/ (global) dan akhirnya
penafsiran zafSiliy (uraian terperinci). Sedangkan corak pemikiran penafsiran, yang

khazanah keilmuan tafsir, yaitu tafsir Qasim ibn Ibrahim al-Rassi (274 H), ‘Abd al-
Rahman ibn Kisan (terkenal dengan nama Abu Bakr al-Asamm) (235H), Abu ‘Ali al-
Jubbai (303 H), Abu Qasim al-Balkhi al-Ka’bi (Catatan: ‘Ali Iyazi tahun wafat kosong
data), Abu Muslim al-Isfahani (307 H) dengan karyanya Jami’ al-Ta’wil Ii Muhkam al-
Tanzil, *Ali ibn ‘Isa al-Rummani (384 H), Qadi ‘Abd al-Jabbar yang mengarang tafsir
al-Muhit, Muhammad ibn Muhsin al-Jushmi yang mengarang al-Tahdhib fi al-TafSir,
Abu Yusuf al-Quzwayni (483 H), dll. Lihat ‘Ali ‘lyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa
Manhajuhum, (Teheran : Muassasat al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-
Islami, 1414), h. 576

WAl ‘lyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran
Muassasat al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-Islami, 1414), h. 830

9¢Ali ‘lyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran
Muassasat al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-Islami, 1414), h. 831

10ATi  ‘lyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran
Muassasat al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-Islami, 1414), h. 834
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dimaksud adalah corak pemikiran keagamaan mana yang mempengaruhi tafsir-tafsir
tersebut, baik pemikiran keagamaan rasional atau tradisional '°.

Mengacu kepada keterangan di atas, yang dimaksud dengan karakteristik
tafsir Mu’tazilah di sini adalah corak pemikiran rasional dan penonjolan
prinsip-prinsip Mu’tazilah dalam penafsiran. Sebagai bercorak rasional, maka
tafsir Mu’tazilah tergolong tafsir b7 a/-ra’y. Dalam konteks ini, sangat jelas
keterangan ‘Abd al-Halim Mahmud, ketika menjelaskan tentang tafsir al-
Kashshaf, misalnya, yang menurutnya ada dua karakteristik utama, yaitu
pertama penonjolan prinsip-prinsip Mu’tazilah dan kedua adalah pembuktian
kei’jazan al-Qur’an'”, Sementara itu, terhadap tafsir Qadi ‘Abd al-Jabbar,
Mutashabih al-Qur’an, ‘ Abd al-Halim mengatakan bahwa kitab tafsir ini sangat
mengutamakan ajaran-ajaran Mu’tazilah'®. Karakteristik rasional dalam

OIM. Yunan Yusuf, Karakteristik Tafsir al-Qur’an di Indonesia Abad
Keduapuluh, Jurnal Ulumul Qur’an, Volume III, Nomor 4, Tahun 1992, h. 50-51. Lihat
juga JMS. Baljon, berjudul Modern Muslim Koran Interpretation, (Leiden : EJ. Brill,
1961); dan Nasikun, Sejarah dan Perkembangan Tafsir, (Yogyakarta : Bina Usaha,
1984). Diskursus lebih lanjut tentang istilah ‘tafsir’ dapat dilihat pada tulisan Haydar
Hajar, Dirasah Nazariyyah fi Mustalahat al-TafSir wa Ishkaliyyatihi, pada Seminar
Internasional, Oktober 2014, h. 97-113. Bandingkan dengan Hasan Asad, 7afSir al-
Qur’an I-Karim Ishkaliyyat al-Manhaj, Jurnal Abhath Misan Edisi 11, Nomor 21, Tahun
2015, h. 54-80; Sabah ‘Ardawi, Madkhal li Fahm Qawa’id al-Tafsir al-Qur’ani,
Majallah al-Kulliyyah al-Islamiyyah al-Jami’ah Nejf Ashraf, Edisi 2, Nomor 40, tanpa
tahun, h. 583-593

102¢Abd al-Halim Mahmud, Manahij al-Mufassirin, (Kairo : Dar al-Kutub al-
Misri, 2000), h.105-110. Pada karakteristk kedua ini, menurutnya, Zamakhshari
melakukannya secara khusus dengan menggunakan ilmu ma’ani dan ilmu bayan.

103¢Abd al-Halim Mahmud, Manahij al-Mufassirin, (Kairo : Dar al-Kutub al-
Misri, 2000), h. 84. Kecenderungan ‘Abd al-Jabbar kepada prinsip-prinsip Mu’tazilah
dalam penafsiran al-Qur’an, salah satunya terlihat misalnya pada, syarat-syarat yang
harus dipenuhi oleh seorang mufasir; menurutnya, seorang mufasir tidak hanya cukup
mengetahui bahasa Arab saja, tetapi juga pengetahuan tentang ilmu nahw dan ilmu
riwayah (hadis), dan juga ilmu fikih yang membahas hukum-hukum shara’ dan sebab-
sebabnya. Menurutnya juga, seseorang tidak akan mengerti ilmu fikih, kecuali ia
mengetahui tentang ilmu usu/ al-figh yang membahas tentang dalil-dalil fikih, al-
Qur’an, Sunnah, [jma’, Qiyas, khabar dan hal-hal yang terkait. Semua itu tidak dapat
dimengerti kecuali ia mengetahui tentang masalah Tauhid dan Keadilan Allah SWT,
sifat-sifatNya baik yang wajib, boleh, dan yang mustahil. Bila seseorang mengetahui
hal ini semua, dan, katanya, pengetahuan tentang mutashabih dan muhkam, maka orang
tersebut boleh menafsirkan al-Qur’an, dan sebaliknya, jika tidak mengetahui dan hanya
mengandalkan bahasa, nafw, dan ilmu riwayah, maka dia tidak boleh menafsirkan al-
Qur’an. Lihat Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah
Wahbah, 1996), h. 606-607
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penafsiran Mu’tazilah ini, dalam catatan Harun Nasution, bukanlah terkhusus
kepada aliran Mu’tazilah saja, tetapi juga terdapat pada aliran-aliran lainnya'®,

Karakteristik rasional tafsir Mu’tazilah lazim dikaitkan dengan soal
ta’wil'®. Ta’wil sebagai upaya menemukan makna lain dari makna satu kata,

14Menurutnya, semua aliran teologi ini dalam memperkuat pendapat mereka
masing-masing, di samping membawa argumen-argumen rasional, juga membawa ayat-
ayat al-Qur’an. Argumen rasional tanpa ditopang oleh ayat-ayat al-Qur’an dianggap
belum cukup kuat. Demikian juga semua aliran itu, termasuk Mu’tazilah, dalam
pemikiran teologis mereka, tidak menentang nas atau teks ayat. Semuanya tunduk
kepada nas atau teks al-Qur’an; hanya nas itu diberi interpretasi yang sesuai dengan
pendapat akal. Perbedaannya hanyalah bahwa golongan Mu’tazilah memberikan
interpretasi yang lebih liberal dari golongan Ash’ariyah. Dengan kata lain, penafsiran
Ash’ariyah dekat kepada arti lafzi sedang penafsiran Mu’tazilah jauh dari arti lafzi.
Tetapi, bagaimanapun semua aliran itu, termasuk Ash’ariyah, mempergunakan akal
dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an. Lihat Harun Nasution, Aka/ dan Wahyu dalam
Islam, (Jakarta : Ul Press, 1986), h. 81. Senada dengan Harun, Komaruddin Hidayat
juga menegaskan tentang karakteristik rasional dalam penafsiran Mu’tazilah. Lihat
Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama, (Jakarta : Paramadina, 1996), h. 137

105perlu dicatat bahwa di kalangan Mu’tazilah sendiri, tidak ada keterangan
definitif tentang pengertian fa’wil Lihat https://al-maktaba.org/book/31901/1691. Ibn
Faris mendefinisikan fa’wi/ sebagai mengakhirkan sesuatu dan membelakanginya. Lihat
Ibn Faris, Figh al-Lughah al-‘Arabiyyah. Tbn Taimiyyah memberikan tiga pengertian
ta’wil; pertama ta’wil bermakna tafsir yang, menurutnya, sebagaimana misalnya
dimaksudkan oleh Tabari; kedua ta’wi/ sebagai makna sebenarnya dari suatu
pembicaraan (kalam), seperti informasi-informasi Alquran terkait hari kembali (yawm
al-ma’ad) tercakup di dalamnya hari kiamat, hari perhitungan, hari pembalasan, syurga,
neraka, dll; ketiga, mengalihkan makna lahir suatu kata kepada makna lainnya, karena
ada petunjuk kepada makna lain tersebut dan karena ada penghalang untuk
menggunakan makna lahir; menurut Ibn Taimiyyah, makna ketiga inilah yang
digunakan oleh Mu’tazilah. Lihat Ibn Taimiyyah, Majmu’ al-Fatawa, Vol. 3, h. 55
Sementara itu karakteristik ¢2’wi/ dalam pandangan al-Ghazali adalah pelibatan akal
dalam pemahaman nas-nas agama. Meski ia tidak mendefinisikan ta’wi/ itu sendiri, dia
mengatakan bahwa orang yang mendustakan akal, maka dia mendustakan syara’, karena
dengan akal diketahu kebenaran syara’. Lihat al-Ghazali, Qanun al-Ta’wil, (T.tp., t.p,
1940), h. 9. Sementara itu menurut Wan Mohd Nor Wan Daud, 7a’wi/ adalah kata
benda infinitf dari kata kerja transitif, awwala, yang berarti membuat sesuatu itu
kembali atau mengurangi sesuatu, yang berarti “menemukan, mendeteksi,
mengungkapkan, mengembangkan, atau membuka, atau menjelaskan, menggambarkan,
atau menterjemahkan tentang sesuatu atau mungkin menguranginya atau tentang
sesuatu yang terjadi atau mungkin terjadi. Lihat Lane, Lexicon, s.v. “ta’wil”,
sebagaimana dikutip oleh Wan Mohd Nor Wan Daud dalam T7afSir dan Ta’wil sebagai
Metode Ilmiah, ISLAMIA, Thn I, No 1 Muharram 1425/Maret 2004, h. 62 . Tentang
metode ta’wil pada al-Kashshaf, lihat Suhayb Nadir, A/-Tamthil wa al-Takhyil ka
Aliyat Ii al-Ta’wil ‘ind al-Zamakhshari fi TafSirihi al-Kashshaf Dirasah Ii al-Manhaj al-
Ta’wili, Majallah Jami’ah Tikrit 1i al-‘Ulum, Edisi 19, Nomor 5, Mei, Tahun 2012;
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tentu melibatkan daya akal untuk menemukan makna tersebut. Menurut Hanna
Fakhuri dan Khalil Jarr sikap Mu’tazilah yang menolak pandangan yang
menyamakan Allah dengan makhluk (mushabbihah) membuka pintu bagi
penafsiran ta’wil majaz (ta’wil majazi) ayat-ayat al-Qur’an'®. Pernyataan tegas
bahwa Mu’tazilah melakukan ¢a’wil tehadap ayat disampaikan oleh pemuka
Mu’tazilah, Abu Khayyat, yang mengatakan bahwa hal ta’wi/ adalah mudah
dan dekat (sahl qarib)®. Maksud pernyataan al-Khayyat ini boleh jadi
menunjukkan bahwa ta’wi/ menjadi identik dengan aliran Mu’tazilah. Ibn
‘ Ashur mengatakan bahwa di antara dasar yang membedakan antara Mu’tazilah
dengan mazhab Sunni (ah/ al-sunnah) adalah ta’wil ayat-ayat mutashabihat'®®.

Sementara itu, menurut Harun Nasution, dalam memahami ayat-ayat al-
Qur’an Mu’tazilah lebih banyak memakai penafsiran majazi atau letterlek.
Sebagai umpama dapat disebut ayat-ayat tajsim atau antropomorfis yang
terdapat dalam al-Qur’an. Wajah Tuhan ditafsirkan menjadi esensi Tuhan dan
tangan Tuhan menjadi kekuasaan Tuhan. Ash’ariyyah sebaliknya lebih banyak
berpegang pada arti lafzi., yaitu wajah tetap berarti wajah dan tangan tetap
berarti tangan, hanya wajah dan tangan Tuhan berbeda dari wajah dan tangan
manusia'%.

Pemerhati kajian Alquran dari Barat, Golziher mengatakan bahwa
Mu’tazilah bukanlah (aliran) yang memulai meretas penafsiran kiasan atau
majazi pada lafaz-lafaz al-Qur’an yang fashbih, tetapi dapat diurutkan kepada
pemikiran-pemikiran tafsir sebelumnya, di antaranya penafsiran-penafsiran
kebahasaan oleh Mujahid, murid Ibn ‘Abbas. Peran Mu’tazilah, tambah
Golziher, adalah memperluas dan mengembangkan cara penafsiran rasional ini
kepada semua ungkapan-ungkapan al-Qur’an. Mu’tazilah kemudian

Riyad Jabr dan Shamil Latif, Ufug al-Zamakhshari al-Ta’wili al-Lughawi, Majallah
Diyali, Nomor 70, Tahun 2016; ‘Abd al-Lah Hadidi, al-Manhaj al-‘Aqli al-Intiqai, 17 al-
Tafsir ‘ind al-Mu’tazilah, Majallah Abhath Kulliyyah al-Tarbiyah al-Asasiyyah, Edisi
12, Nomor 1, Tahun 2012, h. 363-376; Ahmad ‘Abd al-Rahman, a/-Qadi ‘Abd al-Jabbar
wa Madhhabuhu al-I’tizali i TafSirihi al-Musamma bi al-Kabir aw al-Muhit, Majallah
Jami’ah al-Anbar bi al-‘Ulum al-Islamiyyah, Edisi 3, Nomor 12, Desember , Tahun
20111, h. 83-121

1%Hanna Fakhuri dan Khalil Jarr, Tarikh al-Falsatah al-‘Arabiyyah, Vol.1,
(Beirut : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 149

197 Abu al-Husayn al-Khayyat, Kitab al-Intisar, (t.tp : t.p., t.t.), h. 121. Ibrahim
Munadi, Kashshaf al-Zamakhshari ‘Aqidatan wa Manhajan, Jurnal Hawlayat al-Turath,
Universitas Mustaghnim, Aljazair, Edisi 16, Tahun 2016, h. 111-112

'%]bn Ashur, al-Tafsir wa Rijaluhu, (t.tp : Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah,
1970), h. 43. Tentang ta’wil pada Mu’tazilah ini dapat juga dibaca Hisham Sa’d al-Din,
al-Ta’wil al-Lughawi ‘ind al-Mu’tazilah Sighatu Af al Namudhajan, Majallah al-Ulum
al-Islamiyyah wa al-Hadarah, Edisi 7, 2018

1Harun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam, (Jakarta : Ul Press, 1986),
h. 81
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mempraktikkan cara penafsiran ini kepada ayat-ayat yang berbicara tentang
sifat-sifat fisik ketuhanan, seperti melihat (a/-basar), mendengar (al-sam’), rela
dan marah (al-rida wa al-ghadab), turun dan naik (al-nuzul wa al-su’ud), dll;
juga sejumlah deskripsi-deskripsi keyakinan, seperti al-gada dan al-gadar''°.
Golziher juga menegaskan bahwa ta’wil sendiri bagi kalangan Mu’tazilah
bertujuan sangat agung, yaitu untuk menjaga firman Allah yang suci dari orang-
orang yang meragukannya, dengan penjelasan yang sesuai dengan logika.''!
Golziher menegaskan bahwa konsen Mu’tazilah dalam menafsirkan al-Qur’an
adalah membebaskan dari maksud tekstual ayat, dan mengedepankan
pemahaman teks suci berdasar penafsiran yang kritis dan membebaskan; dan ini
harus ditegaskan kenyataan bahwa mereka tidak melakukan hal tersebut
berdasar kebebasan akal, tetapi berdasar kewara’an dan ketakwaan'!2,

Pandangan Golziher di atas senada dengan penilaian Ghazali; filosof ini ada
mengatakan bahwa bukan hanya Mu’tazilah yang melakukan ¢a’wil, tetapi juga
kalangan Ash’ariyyah; ia mengatakan oleh karena mazhab Ash’ari dan
Mu’tazilah termasuk suka mendalami keterangan nag/ dengan akal fikiran,
maka mereka sama-sama banyak melakukan 7a2’wi/ menghadapi ayat-ayat atau
Hadis. Kalangan Ash’ariah, sebagai telah disinggung tadi, menta’wilkan Hadis
yang mengatakan maut akan datang berupa seekor domba di hari kiamat nanti,
menta’wilkan timbangan amal dengan timbangan catatannya. Alasannya karena
amal itu merupakan kualitas yang tentu tak dapat ditimbang. Yang ditimbang
nanti hanyalah catatannya, katanya. Kalangan Mu’tazilah juga menta’wilkan
timbangan (mizan) itu sebagai “sesuatu yang secara dengan sendirinya
menyingkap kadar amal perbuatan setiap manusia’. Dan menurut saya
(Ghazali) fa’wil Mu’tazilah ini lebih memadai ketimbang fa’wilan kaum
Ash’ari'?,

Wignaz Golziher, Madhahib al-Tafsir al-Islamiy, (Mesir : Maktabah al-
Khanijiy, 1955), h. 133

Wgnaz Golziher, Madhahib al-Tafsir al-Islamiy, (Mesir : Maktabah al-
Khanijiy, 1955), h. 133.

"W[gnaz Golziher, Madhahib al-Tafsir al-Islamiy, (Mesir : Maktabah al-
Khanijiy, 1955), h. 133. Perihal bahwa kaum Mu’tazilah adalah orang-orang yang
bertakwa dan saleh ditegaskan juga oleh al-Nashshar, “Kebanyakan pemikir Ahl
Sunnah menyerang al-Nazzam, dan menganggapnya sebagai seorang atheis besar. la
mereka gambarkan sebagai orang yang tenggelam dalam maksiat. Kita tidak bisa cepat-
cepat percaya pada tuduhan-tuduhan serupa ini. Kaum Mu’tazilah terkenal sebagai
orang-orang yang zahid, bertakwa, dan banyak beribadat”. Lihat Harun Nasution,
Teologi Islam : iAliran-Aliran, Sejarah, Analisa, dan Perbandingan, (Jakarta : Ul Press,
1986), h. 57

"5Moh. Nabhan Husein (ed.), Rahasia di Balik Ajaran al-Ghazali, (Jakarta :
Ahadia, 1987), h. 38-39. Di tempat lain, Ghazali mengatakan, “Oleh karena itulah saya
menarik rumusan “orang-orang yang memakai ta’wil tidak boleh dianggap kafir”.
Mengkafirkan orang-orang yang memakai ¢a2’wil itu merupakan perbuatan yang tidak
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Tokoh Mu’tazilah, Khayyat sebagaimana disinggung di atas, memberikan
banyak contoh fa’wil; dia menulis,

ooy ol (1030 V) aoT n iy o Leg) Wb LT o femd SLYI o S U il Lol LGS
o 1985y opae ) Oly 4,08 a s s OB (Lads s IS LY Las o) W Ll addy o
(b o on V) ol Ol Yg) b Lily L aile oy oS OLEY) 8 pelsa¥ sl ) Wy ogdey
B eds 3 Lo oy el WLl oS3 o anss ) weidlet) G dy agidlas) e s s OB
o (A Ll 1 b ) 5 (o558 e 0 ) 458 Ll LOLSAST LS) ol (S ales
Jsi ol VI oalgadly Sy ) Jo aSy—elld el 4 el U gate &l Lo el
O (L G oo Jntt alizs O 20 (pag) s Ll S0 e b sl s o Uy (o20)
sl L. M) (pr aie O ade Sy Yo oly) azeand o) Aoy SN Lizy O gy 055 Lo
o ey ) oSaen Yy wll e s b w2l Ll S e S U Al o5l

114;;&\.:“

Tafsir Mu’tazilah terhadap ayat-ayat al-Qur’an dekat dan mudah. Firman Allah (wa
ma hum bi darina bihi min ahadin illa bi idhni Lah) maksudnya adalah pengetahuan
Allah dan ...Nya. FirmanNya (wa law syi’na la atayna kulla nafsin hudaha)
mengandung informasi tentang kekuasaanNya, dan bahwa orang-orang yang yang
menentang dan kafir kepada Allah tidak akan mengalahkanNya, dan jika Dia

beralasan. Lagipula tidak ada satu kelompok pun di kalangan umat Islam ini yang tidak
terpaksa memakai fa’wil Imam Ahmad ibn Hanbal tergolong salah seorang yang
menjauhkan diri dari penta’wilan nas-nas. Tetapi, menurut ulama-ulama aliran Hanbali
yang dapat dipercaya, Imam Ahmad ibn Hanbal pun masih juga melakukan ta’wi/ di
beberapa tempat. Menurut keterangan lain beliau menggunakan 2 w7/ dalam memahami
tiga buah keterangan. Dua di antaranya ialah Hadis Nabi yang berbunyi “Hajar Aswad
itu merupakan tangan kanan Allah di bumi”dan “Hati seorang mu’min berada di antara
dua jari Tuhan yang maha pengasih.. Imam Ahmad terpaksa melakukan ta’wil setelah ia
menganggap tidak beralasan menterjemahkan Hadis-hadis itu secara lahiriah.
Mengenai Hajar Aswad beliau mengatakan, “Kata fangan itu biasanya digunakan untuk
menunjukkan dekat dengan si empunyanya. Maka Hajar Aswad itu kita artikan sebagai
sarana pendekatan diri kepada Allah melalui pelaksanaan perintahNya di Hajar Aswad
(ibadah haji). Ia diibaratkan sebagai tangan kanan (dalam Hadis itu) bukan berarti
tangan dalam arti jasmaniah maupun sifat...Beliau memegang dalil yang mengatakan
mustahil Allah mempunyai jari yang berurusan dengan hati. Orang tersentuh hatinya,
misalnya, tidak berhubungan dengan sentuhan jari-jemari. Oleh karenanya Imam
Ahmad terpaksa menta’wilkan Hadis ituu secara fikir, tetapi dengan tetap
memperhatikan kelaziman jari itu, sehingga diperoleh pengertian : hati manusia berada
dalam kekuasaan Allah dalam perubahannya dari satu keadaan kekeadaan lain sesuai
kehendakNya. Lihat Moh. Nabhan Husein (ed.), Rahasia di Balik Ajaran al-Ghazall,
(Jakarta : Ahadia, 1987), h. 36-38
14Abu al-Husayn al-Khayyat, Kitab al-Intisar, (t.tp : t.p., t.t.), h. 121-122
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menghendaki, niscaya Dia akan menjadikan mereka beriman secara paksa.
FirmanNya (wa la yazaluna mukhtalifina illa man rahima rabbuka) berisi informasi
tentang perselisihan yang bukan disebabkan oleh Allah, tetapi oleh diri mereka
sendiri. Kami tidak ada masalah terhadap ayat ini, tetapi pengarang kitab seperti
orang yang mabuk (baca : terpana, Pen). Firman Allah (khatma ‘Lahu ‘ala
qulubihim) dan (bal taba’a ‘Lah ‘alayha bi kufiihim) tidak bermakna bahwa Allah
menghalangi dari apa yang Dia perintahkan kepada mereka, tetapi bemakna
memberikan nama, hukum/penegasan dan kesaksian. Bukankah anda lihat Dia
berkata (bi kufiihim) di mana Dia mengunci hati mereka dengan kekafiran.
Sementara firmanNya (wa man yurid an yudillahu yaj’al sadrahu dayyiqan harajan)
berarti Allah berkehendak menyesatkan orang yang kafir, menamainya sebagai kafir,
dan menghukuminya dengan kesesatan...Inilah fa’wil-ta’wil Mu’tazilah terhadap
ayat. Semuanya jelas dan tidak keluar dari kaidah bahasa dan tidak juga merusak
makna. Segala puji bagi Allah Tuhan alam semesta

Kutipan panjang di atas memperlihatkan banyak ayat yang ditafsirkan oleh
Khayyat secara ta’wili; ayat tentang ketidakmampuan setan memberi madarat
kepada manusia kecuali dengan izin Allah!''>, maksudnya adalah dengan
sepengetahuanNya; Ayat tentang kehendak Allah memberi petunjuk kepada
setiap orang''® dimaknai sebagai kekuasaan Allah dan Dia tidak bisa
dikalahkan oleh orang-orang yang durhaka kepadaNya; Ayat tentang adanya
perselisihan di antara manusia, kecuali orang-orang yang disayangi oleh
Allah''”  menggambarakan bahwa perselisihan  tersebut semata-mata
disebabkan oleh masalah manusia itu sendiri, bukan karena Allah; Ayat
berkenaan dengan Allah menutup hati orang-orang karena sikap kekafiran
mereka''®, maksudnya adalah bahwa bukan berarti Allah menghalangi mereka
melakukan yang diperintahNya, tetapi ‘penguncian’ hati tersebut jika
kekafiran benar-benar nyata dilakukan; dan ayat terkait dengan orang yang
Allah kehendaki sempit dadanya''’, mengandung pengertian bahwa Allah
memang berkeinginan menyesatkan orang kafir sesesat-sesatnya. Perlu
ditegaskan bahwa melihat contoh-contoh za’wi/ di atas, nampak bahwa ta’wil
dimaksud lebih pada pengertian ta’wi/ dalam maknanya sebagai tafSir, seperti
penjelasan Ibn Taimiyyah di atas. 7a’wil dalam pengertian ini berarti
menjelaskan maksud dari suatu ayat al-Quran.

Sementara itu, fa’wil dalam arti mengalihkan makna lahir suatu kata kepada
makna lainnya, karena ada petunjuk kepada makna lain tersebut dan karena ada
penghalang untuk menggunakan makna lahir, yang menurut Ibn Taimiyyah
digunakan oleh Mu’tazilah, dapat dicontohkan dengan ayat-ayat mutashabihat,

115Q.S. al-Baqarah [2] : 102
116Q).S. al-Sajdah [32] : 13
17Q.S. Hud [11] : 119
118Q).S. al-Baqarah [2] : 7
119Q.S. al-An’am [6] : 125
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Pada ayat s 34 e o) misalnya, kata al-istiwa (ss-Y') pada ayat lima
surat Taha ini ditafsirkan Mu’tazilah sebagai menguasai (al-istila) atau
memenangkan (al-ghalabah)®®. Ayat ss Je mady  pada ayat 39 surat Taha
menyebut kata al-‘ayn () yang ditafsirkan sebagai pengetahuan (“ala
iImi)*'; dan ayat88 surat al-Qasas 43 ¥l s ;.2 IS yang menyebut kata al-
wajh («4) ditafsirkan sebagai zat (al-dhat)'**.

Karakteristik ta’wili sebagai dijelaskan di atas, ada terkait dengan
karakteristik kedua tafsir Mu’tazilah, yaitu penonjolan ajaran-ajaran Mu’tazilah
dalam penafsiran al-Quran. Dalam rangka menghindarkan pengertian
antropomorphisme seperti disebut di atas, misalnya, ta’wil/ yang dilakukan oleh
Mu’tazilah disesuaikan dengan pandangan-pandangan Mu’tazilah sendiri.

Ketika menafsirkan ayat 22 dan 23 surat a/-Qiyamah tentang hal ‘melihat’
Allah pada hari kiamat, Zamakhshari menafsirkan sebagai berikut,

e 4l ﬁjja.u aolaslb 094 o2 ) N Y ol Qj;.afﬁ\ ),.6‘}? el G5 3l cptagll OB
L Bb o dI 6T A I n 066 OF e ey sy, olians Y1 s e e o ales (b

123 . .

Maka sesungguhnya orang-orang yang beriman pada hari itu melihat (Tuhan) oleh
karena mereka adalah orang-orang beriman yang tidak ada rasa ketakutan dan
kesedihan pada diri mereka. Mengkhususkan mereka melihat Tuhan adalah sesuatu
yang mustahil, dan karena wajib membawakan makna yang benar terkait
pengkhususan ini; dan yang benar adalah seperti perkataan orang “Aku menunggu
Fulan memperbuat apa kepadaku”; dalam hal ini ada makna ...dan pengharapan

Penafsiran Zamakhshari di atas, jelas menunjukkan pandangan mazhabnya
yang menolak pendapat bahwa Allah dapat dilihat dengan mata kepala. Dia
mengatakan sebagai mustahil (muhal), dan harus diberikan makna yang lebih
benar. Dalam konteks ini, Zamakhshari mendasari pendapatnya kepada

120Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah
Wahbah, 1996), h. 226. ‘Abdal-Jabbar juga memberikan argumentasi makna ini dengan
mengutipkan dua bait syair berikut :
Sy e (o (2S5 ke Lagnaly sle Lol
Blrgay 039 e 16 o Slall de i syl 8
21Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah
Wahbah, 1996), h. 227
122Qadi ‘Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah
Wahbah, 1996), h. 227
12 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 6, (Kairo : Dar al-Hadis, 2012), h. 270
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kebiasaan bahasa yang memberikan pengertian sebagai ‘menunggu’'*, dan juga
mendasari kepada sebuah syair'?. Pengertian ‘menunggu’ dalam konteks
penegasan ayat al-Qur’an sendiri adalah menunggu perhitungan dan pembalasan
baik dari Allah atas iman dan amal perbuatan baik mereka di dunia'?.

Ahmad Hufi, selanjutnya banyak memberikan contoh penafsiran
Zamakhshari lainnya, berkenaan dengan menonjolnya pandangan-pandangan
Mu’tazilah dalam tafsir al-Kashshaf'?’; di antaranya adalah ta w7/ Zamakhshari
terhadap surat al-A’raf ayat 143 dan surat al-Fath ayat 10. Pada surat al-A’raf
ayat 143 tentang Allah yang bercakap-cakap dengan Nabi Musa, Zamakhshari
mengatakan bahwa Allah memang berbicara dengan Nabi Musa memang secara
langsung sebagaimana seorang Raja yang berbicara (dengan hambaNya);
(tetapi) pembicaraan Allah tersebut (maksudnya adalah) Allah menciptakan al-
Qur’an yang dapat diucapkan pada sebagian benda (ajram), sebagaimana Dia
ciptakan tertulis pada sebuah papan, dan diriwayatkan bahwa Musa mendengar
perkataan tersebut dari semua penjuru'?®. Sementara pada surat al-Fath ayat 10
tentang ‘tangan Allah di atas tangan mereka’, Zamakhshari mengatakan,

Dia mengukuhkan pernyataan kesetiaan (bay’ah) dengan cara penggambaran
imajinatif (zakhyil); yaitu maksudnya adalah bahwa Dia menghendaki tangan
Rasulullah SAW yang ada di atas tangan orang-orang yang membai’at beliau,
adalah ‘tangan Allah’, sebab Allah suci dari anggota tubuh dan sifat-sifat fisik.
Makna ayat juga adalah penegasan bahwa ikatan perjanjian dengan Rasulullah
SAWadalah seperti ikatan perjanjian dengan Allah SWT. Tidak ada perbedaan

124Lihat kembali catatan kaki nomor 44 di mana ‘Abd al-Jabbar juga
menafsirkan dengan kata ‘menunggu’. Perlu dicatat di sini, bahwa menurut Hufi,
Zamakhshari memang mengambil pendapat dari para ulama Mu’tazilah sebelumnya,
maupun bukan Mu’tazilah, yaitu ‘Abd al-Jabbar, Mujahid, Amr ibn ‘Ubayd, Abu Bakr
al-Asamm, Zajjaj, Rummani, Ibn Durustawih, Sibawaih, Abu ‘Ali, Jahiz, dan Waqidi.
Lihat Ahmad al-Hufi, A/- Zamakhshari, (T tp. : al-Hay’ah al-Misriyyah, t.t.), h. 109-
111

125 L 53 gy g Sl o SU @k 13, Zamakhshari, al-Kashshat ‘an
Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 6, (Kairo : Dar al-Hadis,
2012), h. 270

126Jika dilihat ayat 25, memang terdapat informasi bahwa, sebaliknya, orang-
orang yang wajahnya muram, merasa yakin bahwa akan ditimpakan kepada mereka
malapetaka yang amat dahsyat Lihat Q.S. 75 : 25

2TAhmad al-Hufi, A/- Zamakhshari, (T.tp. : al-Hay’ah al-Misriyyah, t.t.), h.
112-166. Kajian lain yang mendalam tentang aspek kemu’tazilahan dalam tafsir al-
Kashshaf ini dilakukan oleh Salih al-Ghamidi, a/-Masail al-I’tizaliyyah fi TafSir al-
Kashshaf li al-Zamakhshari, vol 1 &2, (Hail al-Mamlakah al-‘Arabiyyah al-Su’udiyyah
: Dar al-Andalus 1i al-Nashr wa al-Tawzi, 1998)

28Ahmad al-Hufi, A/- Zamakhshari, (T.tp. : al-Hay’ah al-Misriyyah, t.t.), h.
121. Lihat juga al-Zamakhshari, al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil
11 Wujuh al-Ta’wil, vol. 2, (Kairo : Dar al-Hadis, 2012), h. 142
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antara keduanya, sebagaimana ayat man yuti’ al-rasul fa qad ata’a I-Lah. Maksud
ayat adalah Bay’ar Ridwan'®.

Mufasir Mu’tazilah sebelum Zamakhshari, ‘Abd al-Jabbar, dalam Tanzih al-
Mata’in juga mena’wilkan surat al-A’raf ayat 143 dan surat al-Fath ayat 80 10
di atas '*°; Pada surat al-Araf ayat 143 ini, ‘Abd al-Jabbar memang tidak secara
khusus menafsirkan tentang hal pembicaraan Allah kepada Nabi Musa, akan
tetapi secara jelas ia mena’wil ayat ayat yang cukup panjang ini'*'; menurutnya,
pertama, bahwa yang dimaksud dengan bukit atau gunung pada ayat tersebut
adalah penduduk gunung itu; kedua, bahwa permintaan Musa melihat Allah
bukanlah untuk dirinya, melainkan untuk kaumnya; ketiga, bahwa jatuh pingsan
Musa, bukanlah Musa yang pingsan, akan tetapi pernyataan ayat tersebut
merupakan penghinaan kepada kaumnya'*’. Sementara pada surat al-Fath ayat
10, ‘Abd al-Jabbar menafsirkan bahwa maksud ayat adalah bahwa Allah lebih
kuat (agwa) dan lebih mampu (agdar) dari orang-orang yang berbai’at, dan
terkandung pada ayat tersebut peringatan agar mereka tidak membatalkan
perjanjian tersebut. Dia juga menegaskan, bahwa orang yang menetapkan Allah
bertangan dari bunyi lahiriah ayat, maka orang tersebut menjauh (dari maksud
ayat), sebab, ayat sudah menegaskan ‘tangan’ Allah di atas tangan manusia-
manusia (al-nas), dan kata di atas (7awg) tidak digunakan kecuali dalam
pengertian (sesuatu) di atas sesuatu'®>,

Dari uraian di atas nampak, bahwa karaktristik penonjolan ajaran mu’tazilah
menjadi identik dalam kajian tafsir Mu’tazilah; dan selalu menjadi penegasan
para pemerhati kajian-kajian tafsir Mu’tazilah'**.

29Ahmad al-Hufi, A/- Zamakhshari, (T.tp. : al-Hay’ah al-Misriyyah, t.t.), h.
126. Lihat juga al-Zamakhshari, al-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil
11 Wujuh al-Ta’wil, vol. 4, (Kairo : Dar al-Hadis, 2012), h. 210

13%Qadi Abd al-Jabbar, Sharh al-Usul al-Khamsah, (Kairo : Maktabah Wahbah,
1996), h. 662 dan 675

31Secara lengkap terjemah ayat tersebut adalah “Dan tatkala Musa datang
untuk (bermunajat kepada Kami) pada waktu yang telah Kami tentukan dan Tuhannya
telah berfirman (langsung) kepadanya, berkatalah Musa, ‘Ya Tuhan-ku, tampakkanlah
(diri Engkau) kepadaku agar aku dapat melihat Engkau’. Tuhan berfirman, ‘Kamu
sekali-kali tidak sanggup melihatKu, tetapi lihatlah ke bukit itu, maka jika ia tetap di
tempatnya (seperti sediakala) niscaya kamu dapat melihatKu’. Tatkala Tuhannya
menampakkan diri kepada gunung itu, dijadikannya gunung itu hancur lulu dan
Musapun jatuh pingsan. Maka setelah Musa sadar kembali, dia berkata, ‘Maha Suci
Engkau, aku bertobat kepada Engkau, dan aku orang yang pertama-tama beriman”.

132Qadi ‘Abd al-Jabbar, Tanzih al-Mata’in, (Mesir : Sahib al-Maktabah al-
Azhariyyah, 1329 H), h. 138-139

133Qadi ‘Abd al-Jabbar, Tanzih al-Mata’in, (Mesir : Sahib al-Maktabah al-
Azhariyyah, 1329 H), h. 327

34Lihat, misalnya, Lutpi Ibrahim, Az-Zamakhshar : His Life and Works,
Islamic Studies, Vol. 19, No. 2 (Summer 1980), h. 102, dan Muhammad Izhar al-Haqq,
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E. Mengenal Tafsir al-Kashshaf

Tafsir al-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Aqawil fi Wujuh al-
Ta’wil (The Unveiling of the Truths of the Revelation and the Essence of the
Opinions Concerning the Perspectives of Interpretation) adalah Tafsir
Mu’tazilah yang paling terkenal'*®. Goldziher menulis,

“Sesudah kitab-kitab tafsir (Mu’tazilah) sebelumnya, muncullah sebuah kitab tafsir
yang daikui lawan maupun kawan sebagai salah satu kitab tafsir yang mendasar dan
pokok (al-asasiyyah al-asilah), juga sangat masyhur, yaitu kitab (yang dikarang
oleh) Mahmud ibn ‘Umar al-Zamakhshariy, di mana Mu’tazilah pada masanya
mencapai masa keemasan.. jika kitab al-Tabariy adalah kitab tafsir b/ al-ma’thur
terpenting, maka kitab al-Kashshaf karya Zamakhshariy adalah representasi kitab
tafsir Mu’tazilah”1%¢,

Tafsir al-Kashshaf ditulis oleh Zamakhshariy, menurutnya, berdasar
permintaan saudara-saudaranya dari kalangan Mu’tazilah, sesudah mereka
mendengar dan kagum atas uraian-uraian Zamakhshariy dalam menafsirkan
Alquran. Permintaan ini memang tidak langsung direspon Zamakhshariy,
kecuali setelah permintaan tersebut disampaikan kepadanya berulang-ulang
sehingga ia merasa berkewajiban untuk menuliskannya. Dalam perkiraannya,
penulisan tafsir ini akan selesai dalam jangka waktu lebih dari 30 tahun, namun
atas izin Allah, tafsir a/-Kashshafdapat diselesaikan, menurutnya, dalam jangka
waktu masa kekhalifahan Abu Bakr (dua tahun)'®’.

Dalam tafsir a/-Kashshaf, Zamakhsyari mengambil pendapat para mufasir
sebelumnya, baik dari kalangan Mu’tazilah, maupun di luar Mu’tazilah. Khusus

Zamakhshari and His Contribution Toward Human Knowledge, al-Qalam, December,
h. 30-31

135Abu ‘Ammar Qadi, An Introduction to the Sciences of the Qur’an,
(Birmingham : al-Hidayah Publishing and Distribution, 1999), h. 342

36lgnaz Golziher, Madhahib al-Tafsir al-Islamiy, (Mesir : Maktabah al-
Khanijiy, 1955), h. 140-141. Senada dengan Ignaz Golziher, Komaruddin Hidayat
mengatakan bahwa dari sekian mufassirin (ahli tafsir) yang muncul di abad tengah
adalah Zamakhshari (w. 1144), Fakhr al-Din al-Razi (w. 1209), dan Ibn ‘Arabi (w.
1240) barangkali yang melakukan kajian Hermeneutika secara mendalam. Dalam
tafsirnya al-Kashshaf Zamakhshari berusaha menggali pesan al-Qur’an dengan alat
bantu filsafat dan ilmu bahasa yang dikuasainya. Berangkat dari warisan Tabari yang
sangat menekankan penafsiran berdasarkan hadis Rasul dan pendapat sahabat,
Zamakhshari, sebagai tokoh Mu’tazilah, menafsirkan al-Qur’an secara rasional filosofis
berdasarkan pengetahuan yang mendalam dalam bidang filsafat dan bahasa. Ia
membawa teks al-Qur’an berziarah dan berdialog dengan teks-teks lain yang hadir
dalam benaknya. Lihat Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama Sebuah Kajian
Hermeneutik (Jakarta : Paramadina, 1996), h. 141

187 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 16-17.
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dari Mu’tazilah, misalnya, ia menukil pendapat-pendapat ‘Abd al-Jabbar (415
H/1020 M), ‘Amr ibn ‘Ubayd (144 H), Abu Bakr al-‘Asamm (24 H), dan
Rummani (384 H)'*%; sementara dari luar Mu’tazilah, seperti AA/ al-Sunnah, ia
mengambil pendapat, misalnya, dari Jurjani, yang oleh banyak sumber
disebutkan sangat memengaruhi Zamakhshari. Dua kitab Jurjani, yaitu Dalail
al-I’jaz (membahas tentang ilmu Ma’ani), dan Asrar al-Balaghah (membahas
tentang ilmu Bayan), dipraktikkan oleh Zamakhshari dalam al-Kashshaf '*°.
Seperti diketahui, Zamakhshari dengan tegas menyatakan bahwa tidak ada yang
bisa dapat memahami hakikat ayat-ayat al-Qur’an, kecuali orang yang
menguasai ilmu Ma’aniy dan ilmu Bayan'®. Tafsir al-Kashshaf kemudian
dikenal sebagai tafsir yang pertama yang mengungkap rahasia balaghah al-
Qur’an, dengan dua pokok ilmunya ini, yaitu ilmu Ma’ani dan ilmu Bayan.
Yahya Yamani (749 H), dalam kitabnya a/-Tiraz, sebagaimana dikutip oleh
Mustafa Sawi, mengatakan, ‘Aku tidak mengetahui kitab tafsir yang didasarkan
pada ilmu Ma’ani dan ilmu Bayan, selainnya (tafsir al-Kashshaf)''*'.
Sementara, kedalaman pembahasan dua ilmu ini pada a/-Kashshaf, dinilai oleh

Abdel Haleem sebagai particular distinction'**.

38Ahmad al-Hufi, A/-Zamakhshariy, (T.tp.: al-Hay’ah al-Mishriyyah al-
‘Ammabh li al-Kitab, t.t.), h.109-111

39Syawqi Dayf, al-Balaghah Tatawwur wa Tarikh, (Kairo : Dar al-Ma’arif,
t.t.), h.6; Mustafa Sawi, Manahij 1 al-Tafsir, (Iskandariah : Mansha’ah al-Ma’arif, t.t.),
h. 294; Muhammad Bayumi, Khutuwat al-Tafsir al-Bayani Ii al-Qur’an al-Karim,
(T.tp.: al-Maktabah al-Azhariyyah, 1971), h 231; Muhammad Abu Musa, al-Balaghah
al-Qur’aniyyah fi Tafsir al-Zamakhshari(T.tp.: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.t.), hal. 5.
Dalam al-Kashshaf, setidaknya ditemukan dua tempat yang sangat tegas
memperlihatkan pengaruh Jurjani terhadap Zamakhshari ini; pertama penyebutan nama
kitab Dalail al-I’jaz ketika Zamakhshari menafsirkan surat al-Bagarah ayat pertama,
dan kedua penyebutan nama Jurjani ketika ia menafsirkan surat Qafayat 37. Lihat Abu
al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil i
Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h 43, dan vol. 4 h. 260.

140Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 17. Tentang
perhatian Zamakhshari terhadap ilmu Ma’ani ini, misalnya, lihat Sa’dun ‘Ali, al-Athar
al-Dilali Ii Ma’ani al-Qur’an fi al-Kashshaf Ii al-Zamakhshari, Majallah al-Qadisiyyah li
al-‘Ulum al-Insaniyyah, Edisi 12, Nomor 4, Tahun 2009, h. 45-62; Fadil al-Samurai,
Ittisa’ Ma’ani al-Alfaz wa al-Siyagh al-Sarfiyyah fi Tafsir al-Kashshaf, Majallah al-
Adab, Nomor 106, Tahun 2013; As’ad Sa’di, Athar Ta’addud al-I'rab fi Tawassu’ al-
Ma’na ‘ind al-Zamakhshari i al-Kashshaf, Nomor 4, Tahun 2011

“Mustafa al-Sawi, Manhaj al-Zamakhshariy fi Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[ljazihi, (Kairo : Dar al-Ma’arif, ), h. 278. Lihat juga Ahmad al-Zuhayli, Marja’al-
‘Ulum al-Islamiyyah, (Damaskus : Dar al-Ma’rifah, t.t.), h. 208.

2M.A.S. Abdel Haleem, The Role of Context in Interpreting and Translating
the Qur’an, Journal of Qur’anic Studies 20.1, Edinburgh Univeristy Press (2018), h. 47-
48
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Sawi juga mencatat sumber-sumber penafsiran Zamakhshari, yaitu, tafsir
Muhjahid (104 H), tafsir Abu Bakr al-Asamm (235 H), tafsir Zajjaj (311 H),
tafsir Rummani (384H), Kitab Sibayawayh (189 H), Islah al-Mantiq karya Ibn
al-Sikkit (244 H), a/-Kamil karya Mubarrad (285 H), kitab a/-Mutammim fi al-
Khatt wa al-Tahajji karya Durustawayh (374 H), kitab al-Hujjah karya Abu
Farisi (377 H), kitab al-Muhtasib karya Ibn Jini (392 H), dan kitab a/-Tibyan
karya Abu Hamadani'*.

Dalam tafsir al-Kashshaf, Zamakhshari banyak mengutip syair-syair Arab
yang jumlanya mencapai 1000 bait, banyak menyinggung masalah 7’rab dan
nahw, juga ada membahas masalah-masalah fikih secara singkat sekali, tanpa ia
menunjukkan fanatisme mazhab hanafi yang dianutnya'#*,

Tafsir al-Kashshaf ditulis oleh Zamakhshari untuk menyebarkan dan
mengunggulkan ajaran-ajaran Mu’tazilah (dari ajaran-ajaran lainnya), melalui
pendekatan makna kebahasaan. Untuk keperluan ini, terkadang Zamakhshari
menyajikan riwayat-riwayat israiliyat yang disampaikanya dengan kata-kata
ruwiya (berarti : diriwayatkan), juga mengakhiri setiap pembahasan dengan
hadis-hadis yang kebanyakan dha 7fatau mawdhu™*®.

Pada pembahasan sebelumnya, telah disebutkan bahwa tafsir a/-Kashshaf
adalah tafsir yang sangat fenomenal. Studi yang dilakukan oleh Haj Khalifah
memperlihatkan banyak sekali yang meneliti tafsir ini, khususnya dalam bentuk
sharh, selain ringkasan, kritik, dan zakhrijhadis. Dalam bentuk sharh, misalnya,
tercatat 37 kitab sharh, dalam bentuk ringkasan ada sembilan kitab, dalam
bentuk kritik ada empat kitab, sementara dalam bentuk zakhrij hadis ada tiga
kitab'*6. Melihat apresiasi yang sangat tinggi ini, tafsir a/-Kashshaf memang

“SMustafa al-Sawi, Manhaj al-Zamakhshariy i Tafsir al-Qur’an wa Bayan
[’jazihi, (Kairo : Dar al-Ma’arif, ), h. 80. Namun demikian dalam catatan Muhammad
‘Iyazi, dari beberapa nama di atas, Zamakhshari ada terpengaruh ‘khusus’ dari Hakim
Jushmi dan Abu Muslim Isfahani. Menurutnya, terkait keterpengaruhannya dari kitab
Tahdhib al-tafsir karya Jushmi, menurut Zamakhshari karena ia pernah berguru kepada
Jushmi, membaca kitabnya dan mengambil manfaat dari kitab tersebut, sebagaimana ia
juga mengambil manfaat dari kitab tafsir Mu’tazilah yang lain, khususnya tafsir Abu
Muslim Isfahani. Namun demikian, tegas Muhammad ‘lyazi, tafsir Zamakhshari
berbeda dengan al-Jushmi dan Isfahani, seperti dikatakan Zurzur, bahwa cara
Zamakhshari dalam menyampaikan penafsirannya, dari banyak segi berbeda dengan
Jushmi; penafsiran-penafsiran Zamakhshari lebih mendalam dan bernilai tinggi. Lihat
Muhammad ‘lyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran : Muassasat
al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-Islami, 1414), h. 577

“Ahmad Zuhayli, Marja’al-‘Ulum al-Islamiyyah, (Damaskus : Dar al-
Ma’rifah, t.t.), h. 208

“Ahmad Zuhayli, Marja’al-‘Ulum al-Islamiyyah, (Damaskus : Dar al-
Ma’rifah, t.t.), h. 208

%Haj Khalifah, Kashf al-Zunun ‘an Usam al-Kutub wa al-Funun, vol. 2,
(Beirut : Dar ‘Ihya al-Turath al-‘Arabiy, t.t.), h. 1475-1484. Data yang disajikan oleh



104

mempunyai pengaruh besar dalam wacana keilmuan al-Qur’an. Zamakhshariy
sendiri memuji kitab tafsirnaya dengan syair-syair berikut :
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Cukuplah al-Kashshaf menjadi perbendaharaan harta yang bersinar
Yang tahu membedakan hal-hal yang baik

Mengapa mereka tidak lama mendalaminya

Agar mengetahui keindahan-keindahannya

Penjelasannya baik tentang hakikat susunannya

Yaitu inti dan pokok dari susunannya

Demi Allah, al-Kashshaf memang satu-satunya dalam bidangya
Tidak ada yang sebandingnya

Demi Allah, al-Kasysyal mengungkap makna tersembunyi menjadi jelas
Sungguh banyak tafsir di muka bumi ini

Demi usiaku, tetapi tidak ada yang menyerupai tafsir al-Kashshatku
Kebodohan itu seperti penyakit

Dan al-Kashshatku ini laksana yang menyembuhkannya

(Maka) jika engkau mencari petunjuk, biasakan membacanya

Sebagaimana sekilas sudah disinggung pada bab sebelumnya, bahwa kitab
tafsir ini diakui secara luas ketinggian nilainya oleh para ulama, al-Kashshaf

Haj Khalifah ini juga ada mengutip dari keterangan Suyuti dalam kitabnya Nawahid al-
Abkar. Di antara ulama yang menulis terkait al-Kashshaf, seperti Ibn al-Munir yang
menulis al-Intisaf yang membahas masalah-masalah Mu’tazilah; ‘Alam al-Din yang
menulis a/-Insaf yang mengkaji al-Kashshaf dan al-Intisaf sekaligus; Jamal al-Din ibn
Hisham yang meringkas kitab al-Kashshaf dan a/-Intisaf ; Sharf al-Din Tibi yang
menulis Hashiyah al-Kashshaf dan merupakan hashiyah terbaik; Jamal a-Din Zayla’i
yang mentakhrij hadis-hadis dalam al-Kashshaf.

4TAbu al-Qasim al-Zamakhshari, Diwan Jar al-Lah al-Zamakhshari, (Beirut :
Dar Sadir, 2008), h. 375, 392, 393, 396, 397
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juga tidak luput dari kritik, khususnya karena pembelaannya terhadap ajaran
Mu’tazilah!®®, Dhahabi, seorang mufasir Sunni, dan yang secara terang
mengakui ketidaksukaannya kepada Mu’tazilah'*, mengatakan bahwa tafsir a/-
Kashshaf merupakan kitab tafsir satu-satunya dalam bidangnya (kei’jazan al-
Qur’an), dan karenannya diakui oleh para ‘musuh-musuh’nya, akan
keistimewaan dan keindahan bahasanya. Oleh karena melihat banyaknya
apresiasi para ulama terhadap a/-Kashshf, Dhahabi mengambil sikap tidak

mencela tafsir karya Zamakhshari ini'*°. Dhahabi, mengatakan,

Nilai tafsir (al-Kashshaf) ini —lepas dari segi Kemu’tazilahannya—adalah tafsir
pertama yang menerangkan segi-segi kei’jazan ayat-ayat al-Qur’an, dan tafsir
pertama yang menunjukkkan keindahan susunan al-Qur’an. Tidak ada orang yang
seperti Zamakhshari yang mampu mengungkap keindahan al-Qur’an dan daya pikat
kebalaghahannya, di mana hal ini disebabkan penguasaannya terhadap banyak
disiplin imu, terutaman perhatian mendalamnya terhadap bahasa Arab, ilmu-ilmu
balaghah, bayan, i’rab, dan sastera, yang semuanya terkemas baru dalam tafsir al-
Kashshaf ini. Semua perhatian ulama tertuju pada tafsir ini, dan hati para mufasir
tertarik dengannya's!.

Selanjutnya, beberapa ulama yang mengapresiasi al-Kashshaf, secara
khusus dikutip oleh Dhahabi, seperti Ibn Bashkawal dan Haydar Harawi, Abu
Hayyan, dan Ibn Khaldun'*>. Menurut Ibn Bashkawal --yang membandingkan
al-Kashshaf karya Zamakhshari dan a/-Muharrar al-Wajiz karya Ibn ‘Atiyyah—
misalnya, mengatakan bahwa tafsir Ibn ‘Atiyyah lebih (dekat kepada) nagqi,
lebih lengkap, dan lebih bersih, sementara kitab Zamakhshari lebih ringkas dan
lebih mendalam. Namun demikian, Zamakhshari melakukan lompatan
penafsiran, di mana dia mencukupkan pada penafsiran yang sedikit dari pada
penafsiran yang banyak...Tafsir Zamakhshari cocok bagi orang yang mau
menggunakan akalnya, dan tidak tepat bagi orang meragukannya...'>

Haydar Harawi (780-854 H) yang merupakan murid Taftazani, dan ada
mengarang kitab Hashiyah ‘ala Hashiyah al-Taftazani ‘ala al-Kashshaf,
mengatakan bahwa kitab al-Kashshaf memiliki nilai yang tinggi, yang tidak

8L ihat kembali uraian pada Bab 1. Tentang sikap kemutazilahan
Zamakhshari, baca Fatimah, Diwan Jar al-Lah al-Zamakhshari, (Beirut : Dar Sadir,
2008), cet. Ke-1, h.z

“Muhammad al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo :
Maktabah Wahbah, 2003), h. 312

S'Muhammad al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo :
Maktabah Wahbah, 2003), h. 308.

S!Muhammad al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo :
Maktabah Wahbah 2003), h. 307

132Untuk apresiasi Ibn Khaldun dan Abu Hayyan, khususnya, dapat dilihat
kembali pada Bab Satu.

153Muhammad al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo :
Maktabah Wahbah, 2003), h. 308
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terdapat pada kitab tafsir sebelumya dan sesudahnya. Ia juga menyatakan
kesepakatannya bahwa al-Kashshaf memiliki susunan kalimat yang indah dan
pilihan kata yang meyakinkan, sangat memenuhi kaidah-kaidah penafsiran,
hujjah-hujahnya sangat bersih, kaidah-kaidahnya sangat gamblang, dan simpul-
simpulnya sangat kuat. Menurutnya juga, meski ada sangat kecil kekurangan
pada al-Kashshaf ini, jika dibandingkan dengan semua kitab tafsir sesudahnya,
maka kitab-kitab tafsir tersebut tidak akan menyamai keindahannya...!>,

Sementara itu, sebagaimana disampaikan oleh Salih Ghumaydi'®®, kritik
para ulama terhadap al-Kashshaf, disebabkan beberapa hal berikut : Pertama,
al-Kashshaf dijadikan sebagai corong untuk menyuarakan dan membela ajaran-
ajaran mazhab Mu’tazilah, baik secara terang-terangan maupun tersamar.
Kedua, kerap mendasarkan penafsiran ayat kepada akal, seperti penafsiran
terhadap surat Maryam ayat 47 yang berbicara tentang janji Nabi Ibrahim untuk
memohonkan ampun kepada ayahnya meski seorang yang kafir; menurut
Zamakhshari, jika ada pemahaman tidak boleh memohonkan ampunan bagi
seorang yang kafir, itu disebabkan karena (faktor) mendengar (a/-sam’) dari
suatu ayat, sementara dalam tinjauan akal, hal tersebut bisa saja terjadi'®.

Ketiga, pengetahuan Zamakhshari tentang hadis sedikit. Ta tidak menaruh
perhatian untuk membedakan mana hadis yang sahih dan mana yang tidak; dan
karenan kebanyakan ia meriwayatkan dengan sighah tamrid atau dengan lafaz
‘diriwayatkan’. Keempat, Zamakhshari cenderung memudah-mudahkankan
dalam mengambil hadis da’7f dan mawdu’, khususnya berkait dengan
keutamaan-keutamaan surat yang disebutkan di akhir penafsiran suatu surat.
Sebagai contoh adalah keutamaan surat Alu ‘Imran di mana tersebut hadis,
“Barangsiapa membaca surat Alu ‘Imran, maka dari setiap ayatnya akan
diberikan keamanan kepadanya ketika melintas jembatan Jahannam’'%’.
Bersamaan dengan hal ini, adalah pengambilan riwayat-riwayat israiliyyat,
seperti halnya ketika Zamakhshari menafsirkan surat al-A’raf ayat 107 yang
ada berbicara tentang tongkat Nabi Musa yang berubah menjadi ular;
dikisahkan,

Ular tersebut adalah laki-laki, ....mulutnya, antara dua dagunya berjarak 80 hasta,
dagu yang paling bawah ada di tanah, dan dagunya yang atas ada di pagar istana
Fir’awn. Kemudian ular tersebut bergerak ke arah Fir’awn untuk menerkamnya, lalu
Fir’awn lompat dari singgasananya dan berlari—sesuatu yang terjadi dan belum

54Muhammad al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo :
Maktabah Wahbah, 2003), h. 308-309

155Salih al-Ghumaydi, al-Masail al-I'tizaliyyah fi Tafsir al-Kashshaf li al-
Zamakhshari fi Daw’l ma Warada fi Kitab al-Intisaf Ii Ibn al-Munir, Vol. 1 (Hail : Dar
al-Andalus li al-Nashr wa al-Tawzi, 1418 H), h. 52-59

136 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 3 (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 20

S7Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 428
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pernah terjadi sebelumnya-- Sementara itu, orang-orangpun berlari menyelamatkan
diri sambil mereka berteriak-teriak. Kemudian ular itu bergerak menyerang
kerumunan orang, dan terbunuhlah 25.000 orang. Kemudian Fir’awn kembali ke
istananya, dan berkata ke Nabi Musa, “Hai Musa, ambillah ular itu, aku sekarang
beriman kepadamu, dan aku serahkan Bani Israil. Nabi Musa kemudian mengambil
ular itu dan berubah menjadi tongkat kembali. !>

Kelima, sikap ‘tidak simpatik’ Zamakhshari tehadap Nabi Muhammad SAW
dan juga kepada nabi lain, juga kepada para sahabat, melalui ungkapan-
ungkapan yang tidak pantas ditujukan kepada mereka. Seperti ketika ia
menafsirkan surat al-Tawbah ayat 43 tentang pengampunan Allah SWT
terhadap Nabi SAW di mana Zamakhshari menafsirkan ayat ini sebagai bentuk
sindiran (kinayah) kepada Nabi yang telah berbuat keji (jinayah); maknanya
adalah, kata Zamakhshari, “Kau keliru (Muhammad) dan buruk sekali yang kau
lakukan™%, Begitu juga penafsirannya terhadap surat al-Tahrim ayat satu
tentang Allah yang mempertanyakan sesuatu yang Allah halalkan, tetapi Nabi
SAW haramkan untuk dirinya, hanya karena hendak menyenangkan isteri-isteri
beliau; Zamakhshari mengatakan bahwa ini adalah keterpelesetan (zullah) Nabi
SAW, karena tidak boleh ada seseorang yang mengharamkan sesuatu yang
Allah halalkan'®,

138Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 2, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 129

19Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 2, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 254
Terkait ini, Dhahabi menyebutkan bahwa orangtua Taj al-Subki (Taqi al-Din al-Subki)
menghentikan telaahnya terhadap al-Kashshaf, ketika mendapatkan penafsiran
Zamakhshari terhadap surat al-Tawbah ayat 43 dan surat al-Tahrim ayat satu, yang
membuatnya malu kepada Rasulullah SAW, dan kemudian mendoronya menulis kitab
Sabab al-Inkifaf ‘an Igra al-Kashshaf (Sebab Berhenti Menelaah al-Kashshaf). Lihat Al-
Dhabhabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol. 1, (Kairo : Maktabah Wahbah, 2003), h. 311

10Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil fi Wujiuh al-Ta’wil, vol. 4, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 415.
Contoh penafsiran Zamakhshari yang ada ‘menyudutkan’ Nabi lain, misalnya Nabi
Nuh, terkait surat Hud ayat 46 tentang larangan Allah kepada Nabi Nuh agar tidak
menanyakan sesuatu di luar pengetahuannya; Zamakhshari mengatakan Ia (Nabi Nuh)
mengajukan pertanyaan yang ia sendiri tidak mengetahui urgensinya, sebagai sebuah
kebodohan (jahl wa ghabawah), yang kemudian Allah menasehatinya agar ia tidak
mengulangi perbuatan orang-orang yang bodoh seperti ini. Lihat Abu al-Qasim al-
Zamakhshariy, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-
Ta’wil, vol. 2, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 368. Sementara itu, penafsirannya yang
menyudutkan sahabat, terkait misalnya sahabat ‘Abd al-Lah ibn ‘Umar, ketika
Zamakhshari menafsirkan surat Hud ayat 106-107 tentang orang-orang yang berbuat
durhaka akan ditempatkan di dalam neraka selama-lamanya; ia mengatakan bagaimana
mungkin Ibn ‘Umar tidak mengetahui (ayat ini), bagaimana mungkin ia memerangi
‘Ali, apa yang membuatnya tidak mengindahkan hadis ini _-J Wiyl b giws pp wer Jo ol
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Keenam, ejekannya terhadap Ahl al-Sunnah dengan kata-kata yang buruk
hingga mengkafirkan mereka, seperti ketika ia menafsirkan surat Alu ‘Imran
ayat 105 tentang larangan berpecah belah; dia mengatakan (yang dimaksud oleh
ayat itu) mereka adalah orang-orangYahudi dan Nasrani; ada juga dikatakan
bahwa mereka itu adalah yang melakukan perbuatan mengada-ada pada umat
ini, yaitu kelompok mushabbihah, mujbirah dan hashawiyyah'®'. Tbn al-Munir
memberi catatan pada penafsiran Zamakhshari ini bahwa jika yang dimakusd
tiga kelompok ini adalah Ahl al-Sunnah, maka sungguh nampak sekali
fanatismenya terhadap Mu’tazilah'®2,

Lepas dari keberadaannya yang kontroversial, tafsir a/-Kashshaf
memang seperti dikatakan oleh ‘Ali Iyazi, membuat banyak mufassir
terpengaruh terkait dengan ketelitiannya dalam menjelaskan sisi kebalaghahan,
kefasihan al-Qur’an, dan sisi kei’jazan al-Qur’an'®®, merupakan kitab tafsir
Mu’tazilah yang terbesar yang ada'®*, dan bahkan -meski sedikit
‘berlebihan’—*Ali Iyazi mengatakan tidak ada yang mampu mengungkap

af e Lihat Abu al-Qasim al- Zamakhshariy, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 2, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 395-396

161Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 373

192]bn al-Munir, al-Intisaf, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 373. Istilah
mushabbihah berarti “yang mempersamakan”; maksudnya adalah kelompok AA/ al-
Sunnah yang menetapkan adanya sifat-sifat bagi Allah, sehingga muncul pemahaman
mempersamkan Allah dengan makhluk yang juga memiliki juga sifat-sifat; Istilah
mujbirah berarti “yang terpaksa’; maksudnya adalah kelompok Jabariyyah yang
berfaham bahwa manusia terpaksa dalam melakukan perbuatannya dan tidak
mempunyai kehendak. Bagi kelompok ini, perbuatan manusia pada hakikatnya
merupakan kehendak Allah SWT. Istilah hashawiyyah berasal dari kata al-hashw;
dalam bahasa Arab al-hashw min al-kalam berarti kata-kata yang tidak berdasar. Istilah
hashawiyyah dimaksudkan Mu’tazilah juga kepada kelompok AA/ al-Sunnah yang
menetapkan sifat-sifat bagi Allah. Lihat pembahasan tentang tiga kelompok ini pada
‘Ali al-Nashshar, Nash’at al-Fikr al-Falsafi fT al-Islam, vol. 1 (Kairo : Dar al-Ma’arif,
t.t.), cet. ke- 9, h. 285-296

163¢ATi  ‘lyazi, al-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran
Muassasat al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-Islami, 1414), h. 576; lihat
juga Abu Qadiy, An Introduction to the Sciences of the Qur’an, (Birmingham : al-
Hidayah Publishing and Distribution, 1999), h. 343; ia mengatakan, “In his tafseer, he
emphasises the grammatical beauty and eloquence of the Qur’an, and accentuates its
literary 7’jaz. He discusses thewisdomand beauty behind the particular phrasing of
verses and pessages..” Pada kutipan dari Walid A. Saleh ini juga disebutkan kekaguman
al-Biqa’i terhadap al-Kashshaf Walid A. Saleh, The Gloos as Intellectual History : The
Hashiyahs on al-Kahshaf, Brill : Oriens, Vol. 41, No. 3/4/ (2013), h. 218

164Ali  ‘lyazi, al-Mufassiran Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran
Muassasat al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-Islami, 1414), h. 575
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keindahan al-Qur’an selain Zamakhshari'®. Oleh karena itu, pendapat yang
mengatakan bahwa tafsir ini berbahaya (a dangerous one)'*¢, adalah berlebihan,
meski pendapat ini mendasarkan kepada pendapat para ulama seperti Ibn
Taymiyyah, Ibn Qayyim, Subki, dll.

165Ali  ‘lyazi, al-Mufassiran Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran
Muassasat al-Tiba’at wa al-Nashr Wizarat wa al-Irshad al-Islami, 1414), h. 575

166 Abu Qadi, An Introduction to the Sciences of the Qur’an, (Birmingham : al-
Hidayah Publishing and Distribution, 1999), h. 343
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BABV
MUNASABAH AL-QUR’AN
DALAM TAFSIR AL-KASHSHAF

A. Munasabah al-Qur’an Surat al-Fatihah'
B () 2 o e (3) o) ) (2) okl o) @ okt (1) o) o) ) e

ke Ogadll e ele canl Al Lo (6) i) byl s (D) Crrzwd s dum
(7) ol Yy

Metode al-Qur’an banyak menggunakan pujian kepada Allah (a/-hamd
Ii al-Lah rabb al-‘alamin) sebagaimana terdapat pada ayat kedua a/-fatihah yang
ini berarti merupakan pengajaran Allah kepada para hambaNya untuk
mengambil keberkahan (zabarruk) yang ini berarti ada kaitannya dengan ayat
pertama (bi ism al-Lah al-rahman al-rahim)

Hubungan ayat pertama surat al-Fatihah yang menyatakan pujian
kepada Allah disebutkan Zamakhshari hubungannya dengan ayat kedua dengan

'Surat al-Fatihah disebutkan sebagai surat yang diturunkan di Makkah
(Makkiyah) dan juga diturunkan di Madinah (Madaniyah). Surat ini disebut juga Umm
al-Qur’an, karena mencakup semua penjelasan tentang pujian yang hanya untuk Allah,
penjelasan tetang pengabdian kepadaNya melalui pelaksanaan perintahNya dan
menjauhkan laranganNya, dan juga penje lasan tentang janji dan ancaman Allah. Oleh
sebab itu, ia dinamakan juga sebagai surat perbendaharaan (al-kanz), dan surat yang
mencukupi (al-wafiyah). Surat ini disebut juga surat pujian (al-hamd wa al-mathani),
karena pada setiap rakaat shalat, (bacaannya) merupakan pujian. Surat ini disebut juga
surat shalat (surah al-salah) karena keutamaan dan sahnya shalat adalah dengan
membacanya. Nama lainnya adalah surat obat yang menyembuhkan (a/-shifa wa al-
shafiyah). Disepakati surat ini berjumlah tujuh ayat. Lihat Abu al-Qasim al-
Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-
Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 21. Menurut Mahmud Shaltut, surat a/-
Fatihah merangkum semua penjelasan al-Qur’an mencakup keesaan Allah, hari
kebangkitan, dan penjelasan tentang jalan lurus yang (harus) ditempuh manusia dalam
hubungannya dengan Allah, dirinya, dan orang lain. Lihat Mahmud Shaltut, //a al-
Qur’an, (T.t. : Matbu’a.t al-Idarat al-‘Ammabh li al-Thaqafah al-Islamiyyah, 1962), h. 5

2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 23. Zamakhshari
mengaitkan soal keberkahan membaca basmalah ini dengan menyebutkan bahwa
basmalah dibaca pada segala sesuatu yang dinilai penting; dalam musnad Ahmad bin
Hanbal ada hadis Nabi yang diriwayatkan Abu Hurayrah, kullu kalamin aw amrin dhi
balin la yuftahu fihi bi dhikr al-Lah fa huwa abtar (riwayat lain agta’). Lihat Sharaf al-
Din al-Tibi, Futuh al-Ghayb fi al-Kashfi ‘an ‘Qana’ al-Rayb, Vol. 1, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 681-682
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mengajukan pertanyaan apa makna penyifatan Allah dengan kasih sayang (al-
rahmah). Zamakhshari mengatakan bahwa hal ini merupakan kiasan (majaz)
tentang penganugerahan nikmatNya kepada para hambaNya; sebab seorang raja
(baca: Allah) apabila dikaitkan dengan orang yang dipimpinnya dan ia sendiri
berlaku lembut pada mereka, maka raja itu akan dikenal dengan kebaikanNya;
sebaliknya jika raja tersebut didapati keras dan kasar kepada rakyatnya, maka ia
tidak akan dikenang dan (jika ada) kebaikannyapun tidak akan dinilai®.

Ayat malik yawm al-din seperti terdapat pada ayat keempat surat a/-
fatihah, ditafsirkan Zamakhshari terkait dengan surah Ghafir ayat 16 yang
berbunyi /i man al-mulk al-yawm, dan surah al-Nas ayat 2 yang berbunyi malik
al-nas, ditambahkan Zamakhshari bahwa kata a/-mulk itu umum, sementara al/-
malik itu khusus®.

Ayat fyyaka na’budu wa iyaka nasta’in m erupakan penjelasan (bayan)
bagi ayat sebelumnya tentang hal pujian kepada Allah (alhamd Ii al-Lah rabb
al-‘alamin), seakan-akan dikatakan bagaimana kamu memuji Allah ?
jawabannya adalah ‘kepadaMu kami beribadah®. Zamakhshari juga mengatakan
bahwa ketika Allah menyatakan bahwa pujian itu adalah milikNya beserta
semua atribut-atribut agung yang menyertaiNya, maka pengkhususan ibadah
dan permohonan pertolongan hanya kepadaNya; hal ini supaya khitab efektif

3Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 26-27

4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 30. Dalam
perspektif agak berbeda, Biqa’i, menunjukkan hubungan antara surat a/-Fatihah dengan
mu’awwadhatayn (surat al-Falag dan al-Nas) dengan mengatakan bahwa jika
permohonan perlindungan pada surat al-Fatihah adalah dalam rangka meraih
kebahagiaan, maka permohonan perlindungan pada mu’awwadhatayn adalah dalam
rangka menolak keburukan. Lihat Burhan al-Din al-Biqa’i, Nazm al-Durar fi Tanasub
al-Ayat wa al-Suwar, (Kairo : Dar al-Kitab al-Islami, t.t.), h. 22

SAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 28. Namun
demikian, dapat dicatat, bahwa Tibi, sebagai pensyarah utama tafsir a/-Kashshaf, ada
mengkritik penafsiran Zamakhshari perihal penafsirannya ini; menurutnya, ayat 7yyaka
na’bu wa iyyaka nasta’in bukanlah penjelasan atas pertanyaan bagaimana memuji Allah
sebagaimana tercermin dari ayat al-hamdu lillah rabbi ‘l-alamin. Menurutnya kedua
ayat ini berbeda, karena keduanya tidak diselingi huruf ‘afaf’ (yang meniscayakan
hubungan pertanyaan dan jawaban). Hubungan empat ayat pertama surat al-Fatihah ini
adalah bahwa ayat al-hamdu [i ‘I-Lahi sampai maliki yawmi °‘I-din merupakan
pernyataan syukur secara lisan, ayat fyyaka na’budu adalah pernyataan kesyukuran
dengan anggota badan (maksudnya beribadah), dan ayat wa iyyaka nasta’in adalah
kesyukuran dengan hati. Lihat Sharaf al-Dian al-Tibi, Futuh al-Ghayb i al-Kashfi ‘an
‘Qana’ al-Rayb, Vol. 1, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013), h. 723-724
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(adall) menunjuk bahwa tidak ada selainNya untuk disembah dan dimintai
pertolongan®.

Ayat ke enam, ihdina al-sirata ‘I-mustagim, menurut Zamakhshari,
merupakan penjelasan dari pertolongan yang diminta pada ayat sebelumnya.
Dia menambahkan bahwa seolah-olah dikatakan, “Bagaimana aku meminta
pertolongan kepadaMu ya Allah?”; dan jawabannya adalah “Tunjukilah kami
jalan yang lurus”. Dari sinilah Zamakhshari menegaskan adanya keserasian
ungkapan al-Qur’an (talaum al-kalam)’.

Ayat (ketujuh) sirat al-ladhina an’amta ‘alayihim merupakan
keterangan pengganti (badal) dari ayat sebelumnya (keenam) ihdina al-sirat al-
mustagim. Zamakhshari kemudian mengaitkan penafsirannya ini dengan surah
al-Qasas ayat lima, al-ladhina ‘s-tud’ifu, yang terkait dengan ayat tiga yang
menyebutkan tentang orang-orang yang beriman, gawm yu’ ’minun. Menurutnya
juga, fungsi badal di sini adalah untuk memperkuat, di mana tersebut kata sirat
ini dua kali dan berulang untuk menegaskan bahwa jalan tersebut maksudnya
adalah jalan orang-orang yang berserah diri kepada Allah.® Memperkuat
pendapat Zamakhshari ini, fungsi bada/ menurut Tibi memang adalah
menjelaskan’.

Pada ayat ketujuh itu juga, Zamakhshari menunjuk munasabah internal
ayat, yaitu bahwa ungkapan ghayri ‘I-maghdubi ‘alayhim merupakan pengganti
atau badal dari ungkapan an’amta ‘alayhim dalam pengertian bahwa orang-

®Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 31-32. Dia juga
menegaskan bahwa penyebutan lebih dahulu maf’ul, yaitu iyyaka, dari f£i’il, yaitu
na’budu (dan nasta’in) adalah untuk tujuan pengkhususan, dengan membandingkannya
pada us/ub ayat 64 surat al-Zumar dan ayat 164 al-An’am

"Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 32. Tibi
mengatakan bahwa bila ada dua sesuatu yang cocok maka disebut dengan tallaum.
Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghayb fi al-Kashfi ‘an ‘Qana’ al-Rayb, Vol. 1,
(Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 751. Tibi juga
memberikan keterangan menarik tentang munasabah kedua ayat ini; menurutnya bahwa
jalan lurus (al-sirat al-mustagim) itu cakupanny lebih luas dari ibadah (na’budu); jalan
lurus ini, tegasnya, bisa mencakup di kehidupan dunia ini meliputi ibadah itu sendiri,
berakidah, berakhlak, berpolitik, bermuamalah, berkeluarga, dll; bisa juga mencakup
kehidupan sesudah di dunia, seperti keselamatan dari pedihnya siksa alam Barzakh,
Hari Mahshar, al-Sirat, Hari Perhitungan, siksa neraka, hinga akhirnya sampai di syurga
dengan memperoleh derajat yang tinggi. Semuanya ini membutuhkan pertolongan dan
karunia Allah. . Lihat Sharaf al-Din a/-77bi, Futuh al-Ghayb fi al-Kashfi ‘an ‘Qana’ al-
Rayb, Vol. 1, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 752

8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 33.

°Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghayb 11 al-Kashfi ‘an ‘Qana’ al-Ray®b,
Vol. 1, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 758
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orang yang diberi ni’mat oleh Allah adalah mereka yang selamat dari murka
Allah SWT. Munasabah ayat juga ditunjukkan Zamakhshari dengan
menegaskan bahwa orang-orang yang dibenci (Allah) (a/-maghdub) dan orang-
orang yang tersesat (al-dallin), sebagai menurutnya berbeda (khilaf) dengan
orang-orang yang Allah berikan ni’'mat sebagaimana tersebut sebelumnya (a/-
ladhina an’amta)’’. Munasabah perlawanan ini ditegaskan juga oleh Ibn Jini,
sebagaimana dikutip Tibi, bahwa penyebutan orang-orang yang diberi nikmat
memakai ungkapan langsung (k#hitab) yang menunjukkan kedekatan mereka
dengan Allah, sementara penyebutan orang-orang yang dibenci oleh Allah
menggunakan ungkapan tidak langsung (ghaybah) (yang berarti mengandung
kajauhan mereka dengan Allah), yang hal ini adalah termasuk rahasia ungkapan
al-Qur’an'!.

Masih di ayat tujuh surah a/-fatihah ini, Zamakhshari membahas perbedaan
antara kata ‘alayhim yang tersebut dua kali; ia mengatakan bahwa kata
‘alayhim pertama kedudukannya sebagai nasab ‘ala al-maf uliyyah, sementara
kata ‘alayhim kedua berkedudukan sebagai rafa’ ala al-fa’iliyyah'.

B. Munasabah al-Qur’an Surat al-Baqarah'®

Zamakhshari mengajukan pertanyaan tentang susunan ayatalif lam mim
dengan dhalika al-kitab, ia mengatakan bahwa alif lam mim berkedudukan

VAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 33. Tibi
memperkuat penjelasan munasabah Zamakhshari ini dengan menjelaskan keserasian
lafaz ayat ini dengan ayat 58 surat Maryam yang berbunyi ul/aika al-ladhina an’ama ‘I-
Lahu ‘alayhim min al-nabiyyina (Mereka itulah orang yang diberi nikmat oleh Allah,
yaitu dari (golongan) para nabi), yang huruf min di situ berfungi menjelaskan. Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghayb fi al-Kashfi ‘an ‘Qana’ al-Rayb, Vol. 1, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 759

"Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghayb f7 al-Kashfi ‘an ‘Qana’ al-Rayb,
Vol. 1, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 765

2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 34

BSurat al-Bagarah adalah surat dengan ayat terpanjang (286 ayat) dan
merupakan surat Madaniyah pertama. Surat ini berisi penjelasan tentang kelompok
manusia dalam hubungannya dengan al-Qur’an, baik yang mengambil manfaatnya,
maupun yang menyia-nyiakannya. Surat ini juga berisi tentang pokok-pokok agama,
penegasan tentang bukti-bukti keesaan Allah yang ada pada diri manusia dan alam raya,
dan juga berisi peringatan tentang kedudukan manusia di pentas kehidupan ini. Lihat
Mahmud Shaltut, //a al-Qur’an, (T.t. : Matbu’a.t al-Idarat al-‘Ammah li al-Thaqafah al-
Islamiyyah, 1962), h. 6. Dari penjelasan Shaltut ini, dapat dimengerti ungkapan
Muhammad Abduh bahwa, “Tidak perlu dijelaskan (lagi), kaitan surat ini dengan surat
al-Fatihah’. Lihat Muhammad ‘Abduh, Tafsir al-Manar, (T .tp. : Dar al-Manar, 1367 H),
h. 105
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sebagai mubtada, dhalika sebagai mubtada kedua, dan al-kitab sebagai
khabamya; gabungan mubtada kedua dan khabamya menjadi khabar mubtada
pertama. Dari penjelasannya ini, Zamakhshari memaknai sebagai berikut :
bahwa Kitabal-Qur’an tersebut adalah kitab yang sempurna(a/-kitab al-kamil),
di mana seolah-olah kitab selainnya adalah kurang (nagis); dan al-Qur’anlah
yang menjadi kitab suci yang memulai dinamakan sebagai kitab'®.

Pada ayat dua surah a/-Bagarah, terdapat penggalan ayat hudan [li al-
muttagin, yang secara harfiyah berarti petunjuk bagi orang-orang yang
bertakwa; ia menjelaskan kaitan kedua kata tersebut dengan mengajukan
pertanyaan mengapa susunan ayat seperti itu, sementara orang-orang yang
bertakwa (al-muttaqun) adalah orang-orang yang mendapatkan petunjuk
(muhtadun). Zamakhshari menjelaskan bahwa makna dari ungkapan ayat
tersebut adalah menghendaki tambahan dari apa yang sudah ada dan juga
kesinambungannya!®. Menegaskan munasabah dua ayat pertama al-Baqarah,
Zamkahshari menjelaskan bahwa ungkapan f7hi hudan mengandung pengertian
bahwa al-Qur’an berisi petunjuk yang dapat menyampaikan ke sebuah tujuan,
dengan argumen bahwa kebalikannya adalah kesesatan sebagaimana firman
Allah wulaika al-ladhina ‘shtaraw al-dalalata bi al-huda dalam surat al-Bagarah
ayat 16 dan firmanNya /a’ala hudan aw fi dalalin mubin dalam surat Saba ayat
241€,

Munasabah ayat al-Qur’an juga ditunjukkan oleh Zamakhshari ketika
menafsirkan hubungan dua ayat pertama surah al-Baqarah, yaitu alif lam mim,
dhalika al-kitab, la rayba fih, hudan Ii al-muttagin, Zamakhshari mengatakan
bahwa ayat alif lam mim merupakan jumlah pertama, dhalika al-kitab jumlah
kedva, /a rayba fih jumlah ketiga, dan hudan Ii al-muttaqgin jumlah keempat.
Zamakhshari selanjutnya mempertegas, “Susunan jumlah ini memperlihatkan
kebalaghahan al-Qur’an dan kepastian nazmmya yang bagus, di mana satu sama
lain serasi dan ada kemiripan (mutaakhiyah), jumliah kedua menyatu dengan
Jjumlah pertama, demikian jumlah ketiga dan keempat... sesudah nampak

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 47

SAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 49

1S Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 49. Tibi, ketika
menjelaskan penafsiran Zamakhshari pada ayat ini mengatakan bahwa yang dimaksud
dengan muqabalah (perlawanan/kebalikan) dalam bahasa Arab adalah menghimpun dua
kata yang menunjukkan dua makna yang bertentangan baik makna tersebut yang
sebenarnya ataupun tidak sebenarnya, berobjek (muta’addi), ataupun tidak berobjek
(lazim), atau yang satu muta’addi, yang lainnya /azim; dan pada dua ayat ini (a/-
Bagarah ayat 16 dan Saba’ ayat 24) makna ini didapatkan. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi,
Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 60
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susunan (ayat) yang anggun dan terangkai samar ini...(dapat dikatakan bahwa)
pada jumlah pertama terdapat simbol (huruf) yang mempunyai tujuannya dan
seginya yang paling indah; pada jumlah kedua ada pengenalan sesuatu yang
agung; pada jumlah ketiga terdapat prioritas penegasan bahwa keraguan tidak
terdapat dalam al-Qur’an, dan pada jumlah keempat penyebutan masdar kata
hudan yang ‘menggantikan’ kata hadin sebagai sifat dari al-Qur’an, selain
bentuknya yang umum (nakirah), yang semunya ini menambah pengetahuan
kita tentang rahasia-rahasia al-Qur’an dan mendorong kita mengamalkannya!’.

Pada ayat tiga di mana disebut tiga sifat orang-orang yang bertakwa, yaitu
beriman kepada yang gaib, mendirikan shalat, dan membayar =zakat,
Zamakhshari menjelaskan keterkaitan ayat ini dengan ayat sebelumnya, yaitu
bahwa keadaan orang-orang yang bertakwa adalah mengerjakan kebaikan-
kebaikan dan meninggalkan keburukan-keburukan. Mengerjakan kebaikan-
kebaikan tercakup dalam pengertian “iman” sebagai pondasi kebaikan itu
sendiri, yang dicontohkan pada ayat ini adalah shalat dan zakat, dua induk
ibadah jasamani (badaniyyah) dan harta (maliyyah); sementara meninggalkan
keburukan-keburukan adalah seperti dijelaskan dalam surah a/-‘Ankabut ayat
45, yaitu mengerjakan yang keji (fahsha) dan munkar (munkar)’®,

Zamakhshari juga menyoroti hubungan ayat ke empat dengan ayat-ayat
sebelumnya sehubungan ada huruf ‘ataf; ayat empat tersebut berbunyi,
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Dia mengajukan pertanyaan apakah orang-orang beriman yang
dimaksud pada ayat ini merujuk kepada al-awwalun (maksudnya adalah orang-
orang yang bertakwa (al-muttaqin) sebagaimana tersebut pada ayat ke dua);
ataukah ghayr al-awwalin (maksudnya adalah orang-orang yang beriman
kepada yang gaib, mendirikan shalat, dan berinfak sebagaimana tersebut pada
ayat ketiga). Berkenaan hal tersebut, Zamakhshari mengatakan bahwa ayat
tersebut memang boleh jadi mengandung pengertian bahwa maksud ayat
tersebut mencakup juga orang-orang ah/ al-kitab yang beriman seperti ‘Abd al-
Lah ibn Salam; Selanjutnya Zamakhshari mengajukan pertanyaan jika ayat
tersebut tidak mencakup pengertian ah/ al-kitab yang beriman, apakah orang-
orang yang dimaksud pada ayat empat ini masuk dalam kategori orang-orang
yang berakwa? Menjawab pertanyaan ini, dia mengataka jika ayat empat ini

7Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 50-51. Perlu
dicatat keterangan Tibi terkait ungkapan mutaakhiyah Zamakhshari pada penafsiran
ayat ini, sebagai mutanasibah (keserasian). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab
fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an
al-Karim, 2013), h. 73

8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 51
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di’atafkan kepada ayat tiga (al-ladhina yu’minuna bi al-ghayb), maka orang-
orang yang dimaksud pada ayat empat ini masuk dalam kelompok orang-orang
yang bertakwa (karena kandungan ayat ketiga itu merupakan karakteristik
orang-orang yang bertakwa); tetapi jika ayat ini di’atafkan kepada ayat kedua
(Ii al-muttagina), maka orang-orang yang dimaksud pada ayat ini tidak
termasuk kelompok orang-orang yang bertakwa. Zamakhshari menegaskan
penafsirannya hal ini dengan mengatakan (al-Qur’an merupakan) petunjuk bagi
orang-orang yang bertakwa, dan juga merupakan petunjuk bagi orang-orang
yang beriman kepada apa yang diturunkan kepadamu'®.
Berikutnya adalah ayat enam, yaitu
(6) Ogoge ¥ o Lol (B 000 wgde clow 19,8 000 0]
Pada ayat ini, Zamakhshari mengatakan bahwa ketika sebelumya
disebutkan tentang orang-orang beriman dengan sifat-sifat mereka yang
menjadikan mereka dekat dengan Allah, dan dijelaskan juga tentang al-Qur’an
sebagai petunjuk untuk mereka, maka di sini dijelaskan tentang kebalikan
mereka, yaitu orang-orang kafir yang angkuh yang tidak ada manfaat petunjuk
untuk mereka, begitu juga ada atau tidak ada al-Qur’an, dan ada atau tidak ada
peringatan Rasulullah SAW. Zamakhshari menambahkan jika ada yang
mengatakan kisah orang kafir pada ayat enam ini dan kisah orang mumin pada
ayat sebelumnya tidak diselingi huruf ‘afaf'sebagaimana terlihat pada surat a/-
Infitar ayat 13 (inna ‘l-abrara lafi na’im) dan 14 (wa inna ‘I-fujjar lafi jahim)
yang diselingi huruf ‘ataf waw, maka antara dua kisah ini tidak sebanding,
karena yang pertama merupakan penjelasan terkait hal a/-Qur’an yang menjadi
petunjuk bagi orang-orang bertakwa, sementara yang kedua berbicara tentang
orang-orang kafir dan sifat mereka yang begini begitu, sehingga antara kedua
ayat tersebut berbeda pada tujuan dan wus/ubnya®. Keserasian pada ayat ini juga

YAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 54

2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 58. Tibi
menjelaskan keterangan Zamakhshari tentang wus/ub dan tujuan yang saling menjelaskan
pada ayat lima dan enam tersebut dengan mengatakan bahwa tujuan pada ayat lima
adalah menjelaskan al-Qur’an sebagai petunjuk yang dapat mengantarkan orang kepada
tujuan (hidup)nya, sementara tujuan pada ayat enam adalah mengecam orang-orang
kafir dan peringatan al-Qur’an tidak bermanfaat bagi mereka; kemudian secara us/ub,
ungkapan kedua (al-ladhina kafaru, dst. Pen), didahului oleh huruf tawkid (lafaz inna)
yang maknanya bisa penegasan maupun pengingkaran, tetapi (uslub ini) ‘tidak sesuai’
dengan baik aspek bayan maupun aspek badi’, sehingga tidak seperti misalnya
ungkapan inna al-abrara la f na’im, wa inna al-fijjara lafi jahim yang merupakan us/ub
pertentangan yang boleh meletakkan huruf ‘afaf” pada antara dua jumlah atau juga dua
kata yang saling serasi. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an
Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013),h. 119
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dicatat Zamakhshari dengan menjelaskan bahwa ungkapan sawaun ‘alayhim
aandhartahum am lam tundhirhum merupakan jumlah mu taridah’’.
Munasabah berikutnya adalah ayat tujuh yang berbunyi,

(7) s DM by 3528 el oy pone oy o855 o il oo
Pada ayat ini Zamakhshari mengajukan pertanyaan tentang makna dari
terkunci hati dan pendenaran (al-khatm ‘ala al-qulub wa al-asma’) dan tertutup
pendengaran (tahgshiyah al-abshar) terhadap orang-orang kafir sebagaimana
ayat diatas; Dia menjelaskan bahwa ungkapan tersebut adalah bukan makna
yang sebenarnya, tetapi merupakan kiasan (majaz) di mana ungkapan pertama
bermakna 7sti’arah, dan ungkapan kedua bermakna tamthil. Maksudnya adalah
bahwa hati mereka tidak bisa ditempati oleh kebenaran, disebabkan mereka
berpaling dari kebenaran tersebut dan bersikap sombong untuk menerima
kebenaran tersebut dan meyakininya; demikian juga telinga mereka yang sudah
rusak fungsi pendengarannya sehingga sudah layak dikunci. Demikian juga
penglihatan mereka yang tidak lagi berpengaruh ayat-ayat Allah yang
ditunjukkan kepada mereka, sehingga orang-orang kafir itu seolah-olah
terhalang untuk mendapatkan pengetahuan, tidak seperti mereka orang-orang
yang mau mengambil pelajaran®’. Sementara itu dalam konteks tamhtil
memberi pengertian bahwa mereka orang-orang kafir tidak (mau) mengambil
tujuan-tujuan ajaran agama dimana mereka dibebankan dan karenanya mereka
diciptakan, sehingga mereka menjadi terkunci dan tertutup®.
Munasabah pada ayat ini terlihat juga ketika Zamkhshari menafsirkan
kata ‘azim pada ungkapan adhabun ‘azim dengan membedakan antara kata a/-
‘azim dengan al-kabir yang menurutnya perbedaannya adalah bahwa al-azim
(agung) lawan katanya adalah a/-haqir (hina), dan al-kabir (besar) lawannya

21Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 59. Sementara itu,
Tibi menambahkan kererangan Zamakhshari terkait ungkapan inna al-ladhina kafaru
dengan mengatakan bahwa maksud ungkapan tersebut yang berarti orang-orang kafir
dengan sifat-sifat kekufurannya, cocok dengan ungkapan sawaun ‘alayhim
aandhartahum (yang berarti sama saja kekufuran mereka, baik ada peringatan atau
tidak) sehingga pengertiannya menjadi gamblang. Dapat juga pengertainnya adalah
umum, yaitu baik mereka yang berkesadaran maupun yang tidak. Lihat Sharaf al-Din
al-Tibi, Futuh al-Ghyab i al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay
al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 121

22Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 59

BAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 59
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adalah a/-saghir (kecil). Kandungan makna a/- ‘azim lebih tinggi dari kandungan
makna al-kabir, sebagaimana al-haqirlebih rendah dari al-saghir’.

Munasabah ayat juga sangat jelas diterangkan Zamakhshari ketika ia
menafsirkan ayat delapan, sembilan, dan sepuluh surah a/-Bagarah, dalam
kaitannya dengan ayat-ayat sebelumnya; ia mengatakan bahwa Allah mula-
mula menyebutkan orang-orang (beriman) yang mengikhlaskan ketundukan
mereka kepada Allah, menyelaraskan hati dan lisan, juga menyesuaikan kata
dan perbuatan; kemudian kedua, Dia menyebutkan orang-orang (kafir) yang
hati dan lisannya terang-terangan menyatakan kekufurannya; selanjutnya ketiga
Allah menjelaskan tentang orang (munafik) yang beriman hanya di mulut saja,
sementara hatinya tidak. Zamakhshari menegaskan orang kelompok ketiga ini
adalah mereka yang dijelaskan Allah juga pada surah a/-Nisa ayat 143%

Selanjutnya Zamakhshari juga menyoroti munasabah antara kata amanna
dan kata bi mu’minin pada ayat delapan surah a/-Bagarah, menurutnya, kata
amanna merupakan kata kerja (7i’l), sementara kata mu’minin adalah kata
benda pelaku (72’7/). Ia menjelasakan hubungan keduanya dengan mengatakan
bahwa tujuan ayat adalah mengingkari dan menegasikan apa yang mereka
(munafik) klaim sebagai beriman; karenanya redaksi ayat adalah untuk
menegaskan tujuan tersebut. Pada ayat ini, kata Zamakhshari, ada penegasan
dan penguatan (pesan) yang ‘tidak ada’ pada ayat lainnya, yaitu mengeluarkan
keberadaan orang-orang munafik supaya tidak dalam kelompok orang-orang
mukmin, disebabkan karena tidak ada iman dalam diri mereka. Jika mereka
dipersaksikan dengan sifat-sifat ini, maka termasuk di dalamnya adalah
menegasikan apa yang mereka nyatakan itu sendiri*.

24Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 63. Tibi memberi
catatan menarik terkait ini; di mengatakan bahwa apabila kehinaan (a/-hagir) itu adalah
lawan kata keagungan (al-‘azim), dan kecil (al-saghir) adalah kebalikan dari besar (a-
kabir), maka dapat difahami bahwa keagungan bukanlah kehinaan, karena dua kata
yang berlawanan tidak dapat berhimpun, sementara besar (al-kabir) adakalanya hina (a/-
haqir), sebagaimana kecil (al-saghir) adakalanya agung (al-‘azim), karena keduanya
bukanlah perlawanan satu sama lain. Dia menegaskan dengan perlawanan ini, sesuatu
menjadi jelas. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-
Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 147

B Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 64. Dalam
konteks munasabah ayat, Zamakhshariy juga menegaskan bahwa cerita tentang orang
munafik (dalam surah al-Bagarah ini) merupakan keterangan yang menyertai (ma’tuf)
dari cerita tentang orang-orang kafir (pada keterangan ayat sebelumnya), sebagaimana
suatu jumlah mengikuti jumlah lainnya. Surah a/-Nisa ayat 143 tersebut berbunyi cs.iis

Vga ALYy o¥en ALY U5 o
2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 65
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Masih pada ayat ini, Zamakhshari melihat hubungan antara yang mutlak
(mutlag) dan terbatas (mugayad); keterangan al-Qur’an bahwa mereka
(sejatinya) bukanlah orang-orang yang beriman disebutnya sebagai keterangan
kedua yang bersifat mutlak, sementara informasi tentang sebagian orang yang
mengaku beriman sebagai keterangan pertama yang bersifat terbatas. Dia
‘mempertanyakan’ mengapa sesuatu yang sudah disebutkan sebagai terbatas,
lalu dinyatakan sebagai mutlak; terhadap masalah ini, Zamakhshari
menafsirkan sebagai mengandung (dua) pengertian : pertama, boleh jadi yang
dimaksud adalah memang pembatasan (dalam arti memang ada sebagian orang
yang menyatakan keberimanannya kepada Allah dan hari akhir), namun
kemudian pembatasan ini ditinggalkan atau tidak berlaku karena ada petunjuk
ayat yang membatalkan; kedua, yang dimaksud adalah kemutlakan itu sendiri,
karena memang tidak ada keimanan sama sekali, baik kepada Allah, hari akhir,
atau selain keduanya?’.

Y oSy Sotnill on WEL YT (TT) Ogmian 2 U196 2,00 (3 loeis Y 4 43 131,
sleind) oa B YT sleaidl ale LS ol 196l pole WS Igele ob 8 1305 (12) 002y
) oSan B 15 a1} s 13l oo 196 Iynle ) 1530 13 (13) Csades ¥ S0
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Pada ayat 12 dan 13, khususnya, Zamakhshari jelas melihat hubungan
keduanya ketika, menurutnya, ayat 13 di akhiri dengan kata /a ya’lamuna
(mereka tidak mengetahui), sementara ayat sebelumnya diakhiri dengan kata /a
yash’uruna (mereka tidak merasakan), ia menafsirkan bahwa pada ayat 13
berbicara tentang masalah agama (amr al-diyanah), yaitu perintah untuk
beriman, dan karenanya dalam rangka menegaskan bahwa orang-orang beriman
ada pada jalan kebenaran, dan orang-orang munafik berada pada jalan kebatilan,
maka diperlukan penalaran dan perenungan, dan juga pembuktian, supaya
dihasilkan pengetahuan (mana yang benar dan yang salah). Sementara itu,
menurutnya juga, bahwa perilaku nifag yang berpotensi pada tindakan
melampaui batas yang mendorong terjadinya fitnah dan kerusakan, merupakan
perkara duniawi yang sudah akrab diketahui oleh banyak orang, khususnya pada
bangsa Arab masa kejahiliyahan, dan hal-hal lumrah terjadi di antara mereka
seperti saling tipu menipu (taghawur), saling tega mengorbankan (zanahur),
saling memerangi (zaharub), dan saling bersekutu (zahazub). Semua hal (yang
ada terkait dengan perilaku nifaq ini, kata Zamakhshari, dirasakan (mahsus) dan
disaksikan (al-mushahad) oleh masyarakat Arab. Zamakhshari juga

2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 65
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menyebutkan bahwa penyebutan a/-7lm (la ya’lamun) sebagai berkedudukan
lebih tinggi dari ‘merasakan’ (yash’urunf® juga menunjukkan sebagai
keterkaitan ayat-ayat al-Qur’an.

Pada ayat ini juga, Zamakhshari menunjukkan munasabah antara ayat
innama nahnu mustahziun dengan ayat inna ma’akum dengan mengajukan
pertanyaan apa kaitan keduanya; ia mengatakan bahwa kaitan keduanya sebagai
penguatan (faw’kid). Menurutnya, ayat inna ma’akum (kami bersama kalian)
bermakna pengukuhan terhadap orang-orang Yahudi, sementara ayat innama
nahnu mustahziun (sesungguhnya kami hanya mengolok-olok) bermakna
sebagai penolakan (orang-orang munafik) terhadap Islam. Menurut
Zamakhshari, mengolok-olok sesuatu berarti merendahkan dan mengingkarinya,
dan menolak lawan dari sesuatu bermakna menguatkan kekokohan sesuatu yang
menjadi lawannya, atau sebagai menggantikannya. Orang yang menghina Islam,
sungguh besar kekafirannya, tegas Zamakhshari®.

BAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 72. Tibi
menjelaskan bahwa penafsiran Zamakhshari bahwa perilaku nifag yang berpotensi pada
tindakan melampaui batas yang mendorong terjadinya fitnah dan kerusakan, merupakan
perkara duniawi yang sudah akrab diketahui oleh banyak orang, khususnya pada bangsa
Arab masa kejahiliyahan merupakan tafsir ayat pertama (ayat 12); sementara
penafsiranhal-hal lumrah terjadi di antara mereka seperti saling tipu menipu (taghawur),
saling tega mengorbankan (zanahur), saling memerangi (zaharub), dan saling bersekutu
(tahazub). Semua hal (yang ada terkait dengan perilaku nifaq ini, merupakan tafsir ayat
kedua. Terhadap munasabah dua ayat ini, Tibi, mengatakan, “Renungkanlah”. Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 194

P Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil T Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 72. Menurut Tibi,
penjelasan Zamakhshari tentang penguatan (fawkid) antara ungkapan innama nahnu
mustahziun dengan inna ma’akum, secara kiasan mengandung tiga pengertian :
pertama, kami (maksudnya orang-orang kafir) bersama kalian dan dengan agama kalian,
sehingga benar kuat ungkapan innama nahnu muustahziuna yang atinya berarti kami
serang agama musuh kalian dengan olok-olok; kedua, kami adalah sahabat kalian dalam
agama, dan kami tidak akan meninggalkan kalian karena menaruh hormat. Pengertian
kedua ini karena orang yang menghormati sesuatu atau seseorang, tidak akan
meninggalkannya, sehingga ungkapan innama nahnu muusttahziina menjadi sesuai,
karena orang yang merendahkan sesuatu pasti, akan mengagungkan lawannya. Tibi
menambahkan bahwa ungkapan innama nahnu muustahziuna yang tersebut sesudah
ungkapan amanna maknanya bisa sebagai pembenaran adanya penguatan (zawkid)
bahwa ucapan ‘kami mengolok-olok’ merupakan tawkid dari ungkapan ‘kami bersama
kalian’, dan juga bisa kelogisan penafsiran (7afsir) bahwa ucapan ‘kami mengolok-olok’
menjadi badal dari ungkapan ‘kami bersama kalian’; ketiga, ungkapan inna ma’akum
yang dapat berarti kami setuju dan menjadikan kalian sebagai pemimpin, memunculkan
pertanyaan orang-orang kafir, “jika benar ucapan kalian bersama kami, bagaimana bisa
kalian mengucapkan beriman kepada mereka?”, lalu mereka menjawab,”Kami hanya
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Selanjutnya Zamakhshari juga mempertanyakan mengapa pada ayat
Allahu yastahziu bihim (Allah memperolok-olok mereka) tidak dihubungkan
(dengan memakai huruf ‘afaf’ yang berarti dengan kata wa ‘/-Lahu yastahziu
bihim), dengan ayat sebelumnya yang berbicara tentang perolok-olokan orang-
orang munafik terhadap Islam ? Zamakhshari menjelaskan bahwa dalam
konteks ini, maksudnya adalah untuk makna yang luar biasa dahsyatnya (ghayat
al-jazalah wa al-fakhamah), yaitu bahwa Allah sendiri yang membalas olok-
olok yang keterlaluan dari orang-orang munafik, karena sesungguhnya olok-
olok mereka tidak berarti kecuali akan menghinakan mereka sendiri.
Zamakhshari juga mengatakan bahwa Allahlah yang menghadapi olok-olok
tersebut, sehingga orang-orang mumin tidak perlu membalas dengan olok-olok
yang sama’. Zamakhshari juga menyebutkan mengapa tidak disebutkan dengan
ayat Allahu mustahziun bihim agar selaras dengan ayat innama nahnu
mustahziun; menurutnya, ungkapan yastahziu memberikan pengertian
terjadinya perolok-olokan yang dapat diperbarui dari waktu ke waktu (yang
berarti menjadi sangat diperolok-olok). Begitulah, tegas Zamakhshari, siksaan
Allah kepada mereka orang-orang munafik, dan musibah yang mereka
dapatkan’!. Dalam konteks ini, Zamakhshari, selain menafsirkan munasabah
antar ayat yang berbicara tentang perbuatan-perbuatan munafik seperti terlihat
pada rangkaian ayat 11sampai 16, dia juga didapatkan menafsirkan ayat tentang
perolok-olokan orang munafik di atas, dengan ayat pada surat lainnya, seperti
ayat 64 dan 126 surat al-Tawbah yang keduanya juga mengungkap tentang
orang-orang munafik’?.

Selanjutnya Zamakhshari mengarahkan perhatiannya pada ayat 16 yang
berbicara tentang kesesatan (al-dalalah) dan petunjuk (al-huda) yang jelas
memperlihatkan  munasabah dalam konteks perlawanan. Zamakhshari
mengajukan pertanyaan : “Mengapa orang-orang munafik (malah) ‘membeli’
kesesatan dengan petunjuk, sementara mereka (justru) tidak dalam keadaan
mendapat petunjuk?”’. Dalam kaitan ini, Zamakhshari mengatakan bahwa
orang-orang munafik dijadikan untuk mampu mengambil petunjuk dan juga

mengolok-olok”. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-
Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 202

30Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 74

31Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 74.

32Terjemah ayat 64 adalah sebagai berikut : “Orang-orang munafik itu takut
Jika diturunkan suatu surat yang menerangkan apa yang tersembunyi di dalam hati
mereka. Katakanlah (kepada mereka), “Teruskanlah berolok-olok (terhadap Allah dan
RasulNya)”. Sesungguhnya Allah akan mengungkapkan apa yang kamu takuti itu’:
sementara terjemah ayat 126 adalah : “Dan tidakiah mereka (orang-orang munafik)
memperhatikan bahwa mereka diuji sekali atau dua kali setiap tahun, namun mereka
tidak (juga) bertobat dan tidak (pula) mengambil pelajaran’.
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dapat memilih kesesatan, seakan-akan, tegas Zamakhshari, petunjuk dan
kesesatan tersebut ada di tangan mereka; apabila mereka meninggalkan
petunjuk dan memilih kesesatan, maka mereka menafikan petunjuk tersebut dan
menggantikan petunjuk tersebut dengan kesesatan. Zamakhshari juga
menambahkan bahwa agama yang lurus itu adalah fitrah Allah yang Dia jadikan
untuk manusia; maka siapa yang sesat, dia telah mengganti fifrah tersebut
dengan kesesatan. Masih dalam kaitan (ayat 16 al-Baqarah) ini, Zamakhshari
juga mengajukan pertanyaan : “Mengapa hal kerugian dihubungan dengan
perniagaan (pada ayat fa ma rabihat tijaratuhum), sementara hal kerugian
tersebut hanya bisa dimengerti jika ada perniagaan yang sesungguhnya?”.
Terhadap hal ini, Zamakhshari menjelaskan bahwa penghubungan tersebut
bersifat metaforis (al-isnad al-majazi), yaitu penghubungan kata kerja (yaitu ma
rabihat yang berarti tidak beruntung/rugi), dengan sesuatu yang dapat
mengandung makna hakiki yang ada kaitannya dengan kerugian tersebut, yaitu
perdagangan, sebagaimana kata a/-tijarah itu dapat mengandung pengertian
pembeli®,

Selanjutnya Zamakhshari juga mengajukan pertanyaan, jika (dalam
ayat tersebut dinyatakan) petunjuk dibeli dengan kesesatan yang mengandung
pengertian kiasan, maka penyebutan selanjutnya soal keuntungan dengan
perdagangan seakan-akan mengandung perjualbelian hakiki. Zamakhshari
menjelaskan bahwa hal ini termasuk ungkapan a/-badi’ yang menjelaskan
makna kiasan yang paling tinggi, yaitu menjadikan sebuah kata dalam makna
majaz yang kata tersebut kemudian diikuti oleh kata lain yang maknanya
setara. Jika kata-kata tersebut beriringan, maka ungkapannya paling bagus dan
paling indah. Hal ini, tegas Zamakhshari, disebut majaz murashshah. Dia
menambahkan bahwa keduanya a/-ribh (keberuntungan) dan perdagangan (a/-
tijarah) sebagai kesaksian yang saling menegaskan (mushahadah mu’ayanah) **.

Selanjutnya pada ayat 17 dan 18 Allah berfirman
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Pada dua ayat ini Zamakhshari menafsirkannya terkait dengan ayat

sebelumnya; dia mengatakan bahwa jika pada ayat sebelumnya dijelaskan sifat-
sifat sesungguhnya orang munafik, maka pada (dua) ayat ini Allah SWT

3Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 77

34Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 77. Tibi
menjelaskan pengertian mushahadah mu’ayanah sebagai dua keadaan yang sinonim,
atau saling menguatkan seperti ungkapan kepada musafir, dengan rashidan mahdiyyan,
terbimbing dan tertunjuki. Lihat Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb,
Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 218.
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melanjutkannya dengan memberikan perumpamaan dalam rangka Ilebih
mengungkap siapa orang-orang munafik itu. Zamakhshari menegaskan bahwa
perumpamaan (al-mathl) dalam bahasa Arab berarti perbandingan (al-nazir)”.

Zamakhshari mengatakan bahwa pada ayat ini perumpamaan orang-
orang munafik dalam bentuk 7st/’arah yang berfungsi menjelaskan sesuatu yang
aneh (gharabah); dalam hal seperti keadaan orang-orang yang menyalakan api’®,
yang ketika api tersebut menyinari sekelilingnya, Allah kemudian hilangkan.
Zamakhshari menegaskan bahwa cahaya yang mereka nyalakan adalah berupa
kemanfaatan yang sedikit dari ucapan-ucapan lisan mereka di mana di
belakangnya tersimpan kegelapan sifat nifag mereka yang menyebabkan
kegelapan kemurkaan Allah dan kegelapan siksa untuk mereka selama-lamanya.
Allah yang menghilangkan cahaya orang yang menyalakan api tadi, juga
bermakna bahwa Dia mengungkap rahasia-rahasia orang-orang munafik dan apa
yang mereka rasuki kepada orang-orang beriman®’.

Segi munasabah ayat ini dengan ayat sebelumnya juga terlihat dalam
penafsiran Zamakhshari berikutnya, ketika dia mengatakan, “Ketika orang-
orang munafik disifati dengan membeli kesesatan dengan petunjuk, hal ini
diiringi oleh perumpamaan petunjuk yang mereka jual dengan cahaya yang
mereka nyalakan, dan kesesatan yang mereka beli sehingga hati mereka
terkunci, dengan perumpaan Allah pupuskan semuanya itu, dan Dia tinggalkan
mereka dalam kegelapan-kegelapan®®.

Selanjutnya ayat ayat 19 dan 20 sebagai berikut,

3Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 78

3%Abu al-Qasim al-Zamakhshari menyebutkan contoh isti’arah lainnya seperti
surat al-Ra’d (13) ayat 35 yang menjelaskan tentang keadaan syurga yang
menakjubkan, dan surat al-Fath (48) ayat 29 tentang orang-orang beriman yang juga
menakjubkan. Lihat Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil
wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 78

37Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 81. Tibi
mengkritisi penafsiran Zamakhsari yang mengatakan bahwa kiasan bagi keimanan
orang-orang munafik adalah menerangi (idaah) sebagai bermasalah; yang tepat
menurutnya adalah penunjukan iman oleh orang-orang munafik (kiasannya) adalah
menyalakan api, sementara ‘menerangi’ adalah konteks kemanfaatannya, dan hal ini
sesuai dengan tashbih al-Qur’an yang menegaskan mathaluhum ka mathali ‘s-tawqada
nara. Lihat Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 255-256

38Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 81
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Pada dua ayat ini Zamakhshari menjelaskan tentang perumpamaan
kedua® al-Qur’an terkait sifat-sifat orang munafik. Dia mengajukan
pertanyaan, “Jika pada perumpamaan pertama, orang munafik diumpamakan
orang yang menyalakan api, cahayanya diumpamakan keimanan, dan ketiadaan
manfaatnya diumpamakan padamnya api, maka mengapa pada perumpamaan
kedua ini, mereka diumpamakan dengan hujan, kegelapan, kilat, petir, dan
halilintar ?” Zamakhshari menjelaskan bahwa ajaran Islam seperti hujan yang
menghidupkan bumi (hati) dan perilaku kufr sebagai kegelapan. Dalam ajaran
Islam juga terdapat janji dan ancaman Allah yang pada hujan diumpamakan
seperti kilat dan petir, sementara akibat-akibat dari perilaku kufi seperti fitnah
dan musibah, seumpama halilintar®.

Munasabah perumpamaan pertama dan perumpamaan kedua juga
dijelaskan Zamakhshari terkait keduanya yang dihubungkan dengan huruf ‘atf
waw. Dia mengajukan pertanyaan mengapa dipakai huruf‘atf waw tersebut
yang merupakan huruf yang menimbulkan pengertian ragu (harf al-shak)
(bahwa keadaan orang-orang munafik itu bisa seperti salah satu dari dua hal :
seperti orang yang menyalakan api dan atau seperti hujan), dalam hal ini dia
menjelaskan bahwa pada mulanya hal tersebut dalam rangka menyamakan dua
hal dan seterusnya dalam hal keraguan; tapi kemudia diperluas dengan
menggunakan uslub isti’arah dalam hal bukan keragu-raguan..hal ini seperti
firman Allah wa /a tuti’ minhum athiman aw kafura yang pengertiannya adalah
bahwa baik perbuatan dosa maupun perbuatan kufr dua-duanya sama
merupakan perbuatan maksiat. Demikian juga, lanjut Zamakhshari ungkapan

397 amkhshari menyebutkan ayat-ayat al-Qur’an lainnya yang menggambarkan
tentang dua-dua perumpamaan secara berurutan, yaitu surat Fatir ayat 19-22

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 84. Menarik
penjelasan Tibi terkait penafsiran Zamakhhari bahwa ajaran Islam diibaratkan sebagai
hujan (karena sesungguhnya konteks penyerupaan ayat al-Qur’an dengan hujan terkait
dengan sifat orang munafik); Tibi mengatakan bahwa ketika al-Qur’an menyamakan
orang munafik dengan hujan, maka mereka menjadi bercampur baur bergabung dengan
kaum muslimin, sehingga menyebabkan keberlakuan hukum yang sama antara mereka
dan kaum muslimin (sebagaimana hujan menjadikan benda-benda yang ditimpanya
dapat ‘menyatu’). Tibi kemudian mengutip Baydawi yang mengatakan bahwa orang
munafik disamakan dengan hujan, karena iman mereka yang bercampur dengan
kekufuran dan tipu daya...Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an
Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013), h. 256.
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aw kasayyibin bermakna bahwa kisah orang munafik itu sama dengan dua
kisah ini*!.

Munasabah perumpamaan pertama dan perumpamaan kedua juga
ditunjuk Zamakhshari berdasar penggunaan kata shayb pada perumpamaan
kedua yang disebut dalam bentuk umum (Zankir) dengan kata nar pada
perumpamaan pertama yang juga dalam bentuk umum®.

Selanjutnya adalah penggunaan kata kullama pada adaa (menyinari),
dan kata idha pada azlama (menggelapi); menurut Zamakhshari, hal tersebut
(penggunaan kata kullama yang berarti ‘tiap kali’) menunjukkan keinginan
yang sangat kuat orang-orang m unafik untuk mewujudkan apa yang mereka
harapkan, yang diumpamakan al-Qur’an dengan ‘berjalan’ tiapkali ‘kilat’
menyinari mereka; sementara keinginan yang kuat tersebut tidak ada manakala
mereka ‘terhenti’ akibat kilat tidak memberikan sinarnya®.
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Zamakhshari menjelaskan munasabah dua ayat di atas dengan
mengajukan pertanyaan : mengapa perintah berjaga dari siksa neraka ditujukan
kepada mereka yang tidak mampu mendatangkan suatu surat al-Qur’an; dia
menjelaskan bahwa apabila mereka tdak mampu membuat semisal al-Qur’an
dan nyata kelemahan mereka menentang al-Qur’an, maka benar kerasulan
Muhammad SAW; dan jika mereka tetap mengingkari dan tidak menerima
Islam, maka mereka wajib mendapatkan siksa neraka. Seolah-olah dikatakan
jika kalian tidak mampu, maka kalian tidak boleh ingkar. Dalam kaitan ini,
Zamakhshari memberikan penekanan bahwa inti ayat ini adalah 7a2 ‘t-faqu ‘n-

4L Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 85. Dua kisah ini
maksudnya adalah kisah orang yang menyalakan api dan kisah orang yang berjalan di
bawah petir dan hujan.

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 85. Dalam kaitan
ini perlu juga dicatat penjelasan Baydawi, bahwa hujan yang diungkap dalam bentuk
nakirah (umum) dimaksudkan sebagai hujan yang lebat (sehingga membuat sesuatu
sangat bercampur baur seperti disinggung di atas). Lihat Nagir al-Din al-Baydawi,
Anwar al-Tanzil wa Arsar al-Ta’wil, Vol. 1, (Beirut : Dar Thya al-Turath al-‘Arabi), h.
51

$Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 89



127

nar yang pengertiannya adalah (agar orang-orang kafir) tidak melakukan
pengingkaran, karena orang yang takut neraka, pasti tidak ingkar**.

Munasabah lain yang disampaikan Zamakhshari adalah hubungan ayat
24 surat al-Baqarah ini dengan ayat enam surat a/-7ahrim, di mana pada surat
al-Bagarah disebut kata al-nar dalam bentuk ism ma’rifah yang berarti khusus,
sementara pada surat al-7Tahrim, disebut kata nara dalam bentuk ism nakirah
yang maknanya adalah umum. Dalam kaitan ini Zamakhshari mengatakan
bahwa ayat surat al-Tahrim yang menyebut dalam bentuk nakirah tersebut
turun di Makkah, sementara ayat surat a/-Bagarah yang menyebut dalam
bentuk maritah turun di Makkah®,

Pada ayat tersebut, Zamakhshari juga menyoroti pengaitan kata al-nas
(manusia), dengan kata a/-hijarah (batu) di mana keduanya dijadikan sebagai
bahan bakar neraka; Zamakhshari mengatakan ha tersebut karena pada waktu di
dunia, manusia menjad ikan batu yang dipahat menjadi berhala dan mereka
sembah sebagai sekutu-sekutu Allah SWT. Zamakhshari juga menegaskan
bahwa penafsirannya ini didasarkan kepada ayat al-Qur’an surat al-Anbiya ayat
98 yang berbunyi “Sesungguhnya kamu dan apa yang kamu sembah selain
Allah, adalah umpan Jahannam, kamu pasti masuk ke dalamnya”, di mana frase
‘apa yang kamu sembah selain Allah’ maksudnya adalah manusia dan batu;
pengaitan manusia dan batu ini sebagai bahan bakar neraka ini dimaksudkan
sebagai bentuk pencelaan terburuk terhadap diri mereka sendiri dan juga
bentuk penyesalan terdalam mereka®.
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Hubungan ayat ini dengan ayat sebelumnya, menurut Zamakhshari dalah bahwa
adalah menjadi kebiasaan Allah menyebut hal yang bersifat menggembirakan
(al-targhib) sekaligus mengancamkan (a/-tarhib) dalam rangka mendorong
orang semakin dekat kepada Allah dan sebaliknya menjauhkan semua perbuatan

*“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 102. Tibi
memperkuat penjelasan Zamakhsahri dengan mengatakan bahwa konteks pembicaraan
al-Qur’an adalah orang-orang yang meragukan al-Qur’an dan mengingkari neraka,
sehingga bagaimana mungkin mereka takut kepada neraka. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi,
Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 336

4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 102.

4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 103
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yang menjauh dariNya?’; dalam hal ini ayat 25 merupakan berita gembira
kepada orang-orang beriman dan beramal saleh, sesudah pada ayat sebelunya
Allah menjelaskan perbuatan-perbuatan orang kafir dan janji siksaan neraka*®.

Berikutnya adalah hubungan kata jannat (syurga-syurga) yang disebut
dalam bentuk umum (nakirah), sementara kata amhar (sungai-sungai) disebut
dalam bentuk khusus (ma rifah); dalam hal ini menurut Zamkhshari penyebutan
kata jannat sudah jelas tersebut dalam bentuk nakirah, sementara penyebutan
kata anhar (yang berarti sungai-sungai) menunjuk kepada pengertian jenis yang
sudah maklum diketahui oleh pembaca sebagai ada di surga, atau bisa juga
menunjuk kepada pengertian sungai-sungai sebagai tersebut dalam surat
Muhammad ayat 15%.
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Pada ayat ini Zamakhshari menyoroti penyebutan frase wa kuntum
amwatan fa ahyakum yang menurutnya sebagai mengandung pengertian yang
telah lalu (madi), sementara frase thumma yumitukum thumma yuhyikum
sebagai mengandung pengertian yang akan datang (mustagbal); dia
mempertanyakan jika ayat menyebut dua cakupan waktu tersebut yang
keduanya pernah dan akan terjadi, apa yang ditunjuk ayat terkait cakupan
waktu kekinian (hal); ia menjelaskan bahwa hal itulah yang hendak diungkap
oleh ayat, bahwa seolah-olah dikatakan bagaimana mungkin kamu (manusia)

YTAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 103

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 104

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 106. Ayat
tersebut yaitu “(Apakah) perumpamaan (penghuni) surga kepada orang-orang yang
bertakwa yang di dalamnya ada sungai-sungai dari air yang tiada berubah rasa dan
baunya, sungai-sungai dari air susu yang tiada berubah rasanya, sungai-sungai dari
khamar (arak) yang lezat rasanya bagi peminumnya dan sungai-sungai dari madu yang
disaring...” Tibi menjelaskan bahwa penyebutan bentuk umum (nakirah) kata jannat,
mengandung pengertian aneka ragam (kenikmatan) surga yang akan didapatkan
penghuninya, sementara penyebutan bentuk khusus kata al-anhar mengandung tiga
pengertian, yaitu pertama memberikan gambaran tentang surga yang langsung difahami
oleh akal; kedua, bahwa sungai-sungai yang beraneka ragam tersebut diadakan sesuai
peruntukkan masing-masing orang menurut amal perbuatannya; ketiga bahwa ada
sungai-sungai yang diperjanjikan antara Allah dan hambaNya, sehingga informasinya
perlu tersurat. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-
Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 359
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bersikap inkar, sementara kamu mengetahui keadaanmu baik di awalnya
(berarti yang lalu) dan akhirnya (berarti yang akan datang)*°.

Selanjutnya Zamakhshari juga menyebut istilah al-ihya al-thani yang
berarti penghidupan yang kedua, yang mengacu pada kata yuhyikum, dan
dengan demikian dari ayat 28 ini dapat disebut istilah penghidupan yang
pertama (al-ihya al-awwal) yang mengacu pada kata ahyakum, Zamakhshari
mengatakan jika ditanyakan maksud ‘penghidupan pertama’ maka menurutnya,
jawabannya bisa berarti penghidupan dari alam kubur yang kemudian
dibangkitkan, atau bisa juga maksudnya adalah kebangkitan manusia dari alam
kubur yang kemudian mereka dikumpulkan untuk hari pembalasan®'. Masih
terkait pembahasan ini, Zamakhshari juga menyoroti penggunaan kata sambung
(‘ataf) dengan huruf 72 pada kata ahyakum (Dia menghidupkan kamu),
sementara kata sambung lainnya dengan huruf thumma pada kata yuhyikum;
dia menjelaskan bahwa penghidupan (manusia) kali yang pertama didahului
oleh kematian yang tidak dirasakan manusia kenikmatannya, sementara
penghidupan kali kedua, yaitu hari kebangkitan, didahului oleh kematian yang
jelas merupakan masa peristirahatan (dari penatnya kehidupan dunia)®?.

Pada ayat 29 ini juga Zamakhshari membahasa hubungan huruf ‘ataf
thumma, dengan kata yang menyertainya, yaitu istawa. Menurutnya, ada yang
mengatakan bahwa makna istawa (ila al-sama), yang berarti menuju langit
adalah seperti melesatnya busur panah ke sebuah sasaran tanpa tertahan oleh
sesuatupun; maka dengan penafsiran seperti ini, bertentangan dengan kata
thumma yang mengandung pengertian berpelan-pelan (al-farakhi) dan tidak
cepat (muhlah); Zamakhshari menjelaskan bahwa makna thumma di sini adalah

S0Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 119. Terkait
kandungan ayat ini, Tibi menegaskan dua hal : pertama, kenyataan bahwa orang-orang
kafir itu mengingkari ayat-ayat Allah yang agung (ayatihi al-‘izam) , dan kedua
kenyataan bahwa mereka tidak mensyukuri ni’mat-ni’matNya yang dapat mereka
rasakan (ni’amihi al-jisam). Dia menegaskan bahwa nikmat kehidupan di dunia dan
akhirat meniscayakan mereka bersikap bersyukur kepada Allah; sementara bahwa fase-
fase kehidupan manusia itu adalah tanda-tanda kebesaran Allah yang meniscayakan
manusia mengkui keagungan dan kebesaran Allah sehingga beriman kepadaNya. Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 417. Di lain tempat, yaitu
pada halaman 423, Tibi juga menegaskan bahwa ayat ini mengandung dua pengertian,
yaitu pengertian adanya ni’mat dan adanya ayat (tanda kebesaran Allah). Perlu dicatat,
dengan penjelasannya ini, terlihat Tibi menginformasikan munasabah ayat dalam
konteks perlawanan antara perilaku kufr (terhadap ayat-ayat Allah) dan perilaku syukur
(terhadap ni’mat-nimatNya).

SAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 119

S2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 119



130

untuk menerangkan adanya perbedaan penciptaan dua makhluk, yaitu
keutamaan penciptaan langit (a/-sama) dibanding bumi (a/-ard), bukan dalam
konteks makna waktu yang bertahap, sebab jika dimakanai seperti itu, maka
yang engkau katakan (bahwa Allah menuju langit, sesudah menciptakan sesuatu
di bumi), adalah tidak benar, sebab ketika Allah menuju langit, Dia tidak
melakukan penciptaan sesuatu yang lain®.

Selanjutnya Zamakhshari juga mengkritisi, bahwa penciptaan bumi
sebagai tersebut pada ayat 29 di atas, tidakkah bertentangan dengan keterangan
ayat lainnya, yaitu ayat 30 surat a/-Nazi’at (79) yang menjelaskan ‘Dan bumi
sesudah itu dihamparkannya’ (yang berarti bumi sudah ada sebelumnya)?
Terkait ini, dia menjelaskan bahwa tidak demikian pengertiannya, karena
bentuk bumi, penciptaanya mendahului penciptaan langit, sementara
penghamparannya belakangan. Dari Hasan, demikian Zamakhshari mengutip ,
diriwayatkan, “Allah menciptakan bumi di tanah Bayt al-Maqdis, dalam bentuk
seperti batu yang diliputi asap; kemudian asap tersebut naik, dan dari asap
tersebut diciptakan langit, sementara batu (bumi) tadi tetap di tempatnya dan
darinya dihamparkan bumi. Karena itulah Allah berfirman, “Keduanya (bumi
dan langit) menyatu” dalam surat a/-Anbiya ayat 3, maksudnya adalah meliputi

(iltizaq)”.
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Pada ayat ini disebut ungkapan quina ‘hbitu, yang berarti Kami
berfirman : “Turunlah kamu semua (dari surga itu”! yang menunjuk perintah
Allah kepada ‘Adam dan Hawwa sesudah keduanya melanggar larangan Allah
menjauhi pohon Khuldi. Zamakhshari mengajukan pertanyaan mengapa
ungkapan tersebut berulang penyebutannya (dengan melihat ayat 36
sebelumnya yang menyebut juga ungkapan tersebut); dia menjelaskan bahwa
hal tersebut dalam rangka penguatan (7a’kid) dan juga dalam kaitannya dengan
ungkapan ayat selanjutnya fa imma ya’tiyannakum minni huda”.

3 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 120. Terkait
penafsiran Zamakhshari atas kata thumma ini, Tibi menegaskan bahwa maksudnya
adalah dalam konteks ‘urutan’ (rutbah), (yaitu bahwa sesudah Allah menciptakan
segala sesuatu di bumi, Dia kemudian menuju langit), bukan dalam konteks ‘akibat’
(‘ugbah) (yaitu pengertian waktu yang bertahap dari kata thumma ini, bertentangan
dengan kata istawa yang mengandung pengertian waktu yang tidak bertahap). Lihat
Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 422-423

S4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 121

SSAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wuyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 125. Penguatan
dimaksud adalah fakta harus turunnya atau keluarnya nabi ‘Adam dan Hawwa dari
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Pada ayat ini Zamakhshari membahas tentang dua huruf fa yang
terdapat pada ungkapan fa fubu yang bermakna ‘maka bertaubatlah kalian
kepada Tuhan’ dan ungkapan fa ‘gtulu yang berarti ‘bunuhlah diri kalian’; dia
mengajukan pertanyaan apa perbedaan antara dua huruf 7z tersebut.
Zamakhshari menjelskan bahwa huruf 72 pertama menunjukkan ‘sebab’
(tasbib), tidak lain, karena kezaliman (berupa perbuatan sebagian umat nabi
Musa menyembah patung sapi) menjadi sebab mereka harus bertaubat kepada
Allah; sementara huruf 7z kedua mengandung pengertian ‘akibat’ (7a’qib), yaitu
bahwa perbuatan mereka mensyirikkan Allah tersebut berakibat mereka harus
membunuh diri mereka sendiri*®. Lebih rinci menulis,

Maknanya adalah teguhkanlah diri kalian untuk bertaubat dan bunuhlah diri
kalian. Dengan kata lain, dalam pandangan Allah, bahwa taubat mereka adalah
dengan cara membunuh diri mereka, dapat juga bermakna bahwa dengan
membunuh diri, maka taubat mereka menjadi sempurna®’.

syurga sebagai konsekwensi dari pelanggaran larangan Allah yang mereka lakukan.
Sementara ungkapan quina ‘h-bitu pada ayat 36 yang berulang pada ayat 38 yang
terkait dengan ungkapan /a2 imma ya’tiyannakum minni huda, menurut Tibi, maknanaya
adalah bahwa pada ungkapan qulna ‘h-bitu pertama mengandung pengertian bahwa
Adam dan Hawwa diturunkan dari tempat yang penuh dengan sifat penduduk syurga
seperti saling mencintai dan mengasihi, ke tempat di mana ada sifat saling membenci
dan memusuhi yang ini terkait dengan ungkapan ba’dukum min ba’d, sementara pada
ungkapan quina ‘h-bitu kedua mengandung pengertian penurunan dalam konteks
lainnya, yaitu penurunan yang menjadikan mereka diuji dengan kewajiban-kewajiban,
di mana hal ini terkait dengan ungkapan 2 imma ya’tiyannakum minni huda, yaitu
bahwa jika mereka mengikuti petunjuk Allah, mereka tidak mengalami kesedihan. Lihat
Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 448.

SAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 135. Khusus
tentang ungkapan ‘Bunuhlah diri kalian’ ada yang mengartikan orang-orang yang tidak
menyembah anak lembu itu membunuh orang yang menyembahnya. Ada pula yang
mengartikan orang yang menyembah patung anak lembu itu saling bunuh-membunuh,
dan ada pula yang mengartikan mereka disuruh membunuh diri mereka masing-masing
untuk bertaubat. Lihat A/-Qur’an dan Terjemahnya, (T.tp.: Mujamma al-Malik Fahd li
Tiba’at al-Mushaf al-Sharif Medinah Munawaarah), h. 17

S7TAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 135. Dalam
istilah Tibi 72 yang pertama mengandung pengertian taubat itu sendiri (“ayn al-tawbah),
dan 72 yang kedua berarti kesempurnaan taubat (zatimmah al-tawbah). Lihat Sharaf al-
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Terkait huruf fz itu sendiri, Zamakhshari memberikan penjelasan
makna ketiga, sebagai berikut :

Ada pengertian yang tidak disebutkan (mahdhuf), yaitu jika melihat kata-kata
nabi Musa sebelumnya, seakan-akan dikatakan fain fa’altum fa qad taba
‘alaykum, atau jika kalian kerjakan (membunuh diri) maka Dia akan menerima
taubat kalian. Sementara jika dikaitkan dengan khitab Allah, maka
pengertiannya adalah jika kalian mengerjakan (membunuh diri) apa yang Musa
perintahkan kepada kalian, maka Tuhan akan mengampuni kalian,
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Pada ayat 61 al-Baqarah ini, Zamakhshari membahas ungkapan ta’am
wahid yang berarti satu macam makanan. Dia mengatakan mengapa pada ayat
ini disebut demikian, sementara makanan mereka adalah dua sebagai disebut
pada ayat 57, yaitu Manna dan Salwa,; Zamakhshari menjelaskan bahwa yang
dimaksud oleh umat nabi Musa sebagai satu macam makanan adalah makanan
yang tidak berbeda dan tidak berganti, (dengan kata lain makanan Manna dan
Salwa yang itu itu saja). Umat Nabi Musa menganggap bahwa makanan
tersebut terlalu mewah dan tidak cocok untuk mereka, sementara mereka kaum
petani, sehingga mereka minta didatangkan makanan yang berbeda seperti biji-
bijian dan kacang-kacangan®.
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Ayat ini berbicara tentang salah satu dialog nabi Musa dengan
kaumnya tentang perintah Allah agar mereka menyembelih sapi betina; ketika
mereka bertanya kepada Musa tentang sapi betina seperti apa yang mereka

Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 488-489

8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 135

S9Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 139. Manna
adalah makanan manis seperti madu, sementara Salwa adalah burung sebangsa puyuh.
Lihat A/-Qur’an dan Terjemahnya, (T.tp.. Mujamma al-Malik Fahd li Tiba’at al-
Mushaf al-Sharif Medinah Munawaarah), h.18.
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harus sembelih, nabi Musa menjawab bahwa sapi betina tersebut tidak tua dan
tidak juga muda, pertengahan antara keduanya (awanun bayna dhalika). Terkait
ungkapan belakangan ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan jika kata bayna
mengandung pengertian adanya dua hal atau lebih, lalu mengapa kata tersebut
dibersamakan dengan kata dhalika (yang dalam bahasa Arab berarti kata isyarat
untuk satu orang/benda). Dia mengatakan bahwa karena dalam pengertian dua
hal (shayayn) tersebut dapat menunjuk kepada salah satu di antara dua sapi
betina, bisa sapi betina tua (7arid), bisa juga sapi betina muda (bikr)”.

Selanjutnya, dari rangkaian ayat-ayat tentang penyembelihan sapi
betina di atas, Zamakhshari selanjutnya menulis,

(Dari ayat-ayat di atas) ada dua kisah, yaitu yang pertama kisah tentang
perintah menyembelih sapi betina seperti di atas, dan kedua kisah tentang
perintah Allah memukulkan bagian dari sapi betina tersebut untuk mengetahui
siapa pembunuh dari suatu kasus pembunuhan sebagaimana diterangkan ayat
72. Zamakhshari mengatakan ada yang menilai bahwa kisah-kisah dalam tidak
tersusun menurut susunan seharusnya, misalnya mendahulukan kisah
pembunuhan dan perintah pemukulan bagian dari sapi betina yang dibunuh
daripada kisah penyembelihan sapi betina itu sendiri, maka dia menjelaskan
bahwa semua kisah menyangkut Bani Israil selain merupakan perbuatan
kejahatan dan merupakan pukulan untuk mereka. Dua kisah ini, tegas
Zamakhshari, masing-masing berdiri sendiri, meski terkait satu sama lain;
kisah pertama, merupakan pukulan untuk orang Yahudi yang menghinakan diri
mereka sendiri karena menyembah sapi betina, juga karena mereka
meninggalkan ketaatan kepada Allah; sementara kisah kedua adalah pukulan
untuk mereka karena membunuh orang yang tidak bersalah. Jika didahulukan
kisah pembunuhan dan pemukulan bagian dari sapi betina daripada kisah
penyembelihan sapi itu sendiri, maka pemahamannya adalah bahwa semua itu
ada dalam rangkaian sebuah kisah (bukan dua kisah), sehingga tujuan untuk
memberi pukulan dua kali kepada orang Yahudi tidak terjadi®'.
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Pada ayat ini, perhatian Zamakhshari adalah pada ungkapan farigan
kadhdhabtum wa farigan taqtuluna, di mana dia mengajukan pertanyaan
mengapa tidak disebut farigan kadhdhabtum wa farigan gataltum (sebagai sama
dakhiri dengan kata kerja sekarang (#i’/ mudari’) dengan pelaku banyak,

Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 143

8! Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 147
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kadhdhabtum dan gataltum); Dia menjelaskan bahwa maksudnya bisa dua :
pertama (meski disebutkan dalam bentuk kata kerja sekarang), tetapi
dimaksudkan sebagai kejadian yang telah lalu. Pembunuhan para nabi sebagai
perbuatan yang sangat keji, digambarkan dengan bentuk kata kerja sekarang
untuk menimbulkan bekas mendalam di hati ; kedua, bahwa sebagian nabi lain
mereka akan bunuh, sehubungan mereka menungg-nunggu kesempatan untuk
membunuh Nabi Muhammad SAW, dengan cara menyihirnya dan memberinya
racun pada daging kambing.®?
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Pada ayat ini Zamakhshari menyebutkan dua munasabah al-Qur’an :
pertama pada ungkapan wa rafa’na fawgakum al-tur, yang katanya berulang,
dan menurutnya merupakan keterangan tambahan (dari sebelumnya disebut
pada ayat 63); sementara munasabah kedua adalah kesesuaian antara perkataan
Allah (wa ‘s-ma’n) dengan jawaban umat Nabi Musa (sami’na); Dia
menjelaskan bahwa kesesuaian tersebut adalah berkenaan dengan perintah
Allah agar mereka (mau) mendengarkan dengan pendengaran yang penuh
penerimaan dan ketaatan; namun mereka menjawab, “Kami mendengar
(perkataanMu), tapi tidak menaati (perintahMu)®*.
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Pada ayat ini Zamakhshari melihat hubungan antara ketamakan akan
kehidupan dunia pada Bani Israil dengan ketamakan orang-orang musyrik;
menurutnya ketamakan Bani Israil tersebut disebabkan karena mereka sungguh
mengetahui bahwa mereka akan ditempatkan di neraka, sementara orang-orang

82Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 154

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 156. Keterangan
tambahan dimaksud adalah jika pada penyebutan ungkapan wa rafa’na fawqgakum al-tur
pertama Allah memerintahkan Bani Israil untuk berpegang teguh dengan perjanjian
antara mereka dengan Allah dan mengingat isi perjanjian tersebut agar mereka
bertakwa, maka pada penyebutan kedua Allah memerintahkan mereka untuk berpegang
teguh dengan perjanjian antara mereka dengan Allah dan (mau) mendengar. Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 579-580
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musyrik tidak mengetahui hal penempatan mereka nantinya pada Hari
Kiamat®*,
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Pada ayat ini Zamakhshari mengatakan mengapa disebutkan kata tilka
amaniyyuhum yang menunjuk kepada angan-angan yang banyak (Bani Israil),
sementara tersebut sebelumnya kata-kata mereka bahwa yang akan masuk
surga hanya Yahudi atau Nasrani yang menunjuk kepada (hanya) satu angan-
angan saja; dalam kaitan ini Zamakhshari menjelaskan bahwa kata-kata amans
tersebut dimaksudkan menunjuk kepada angan-angan mereka yang lain yang
telah dijelasan seperti angan-angan agar kebaikan tidak akan turun kepada
orang-orang beriman, angan-angan mengembalikan orang-orang beriman
menjadi kafir, dan angan-angan hanya mereka yang akan masuk surga.
Zamakhshari selanjutnya menegaskan bahwa ayat qu/ hatu burhanakum
(katakan Muhammad : tunjukkan bukti kalian) yang merupakan kelanjutan
ayat adalah terkait dengan ayat /an yadkhul al-jannah, dan ayat tilka
amaniyyuhum itu adalah ayat penyela (7 tirad)”.
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Pada ayat ini yang menjadi perhatian Zamakhshari adalah kalimat /7 takunu
shuhada ‘ala al-nas wa yakuna al-rasulu ‘alaykum shahida, di mana menurutnya
penghubung (silah) kata shahadah pertama diakhirkan, yaitu kata ‘ala al-nas,

sementara silah kata shahadah kedua diawalkan, yaitu kata ‘alaykum.
Menurutnya, bahwa kesaksian yang pertama menyangkut penegasan umat

% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 159

%5 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 167-168. Tibi
menegaskan bahwa di antara fungsi jumlan penyela (7°tirad) adalah memperkuat
informasi yang mendahuluinya, dalam hal ini ketidakbenaran angan-angan A#A/ a-Kitab
bahwa yang masuk surga hanya orang Yahudi dan Nasrani. Dia juga menambahkan
bahwa kata ti/ka yang merupakan kata tunjuk sesuatu yang jauh, pada ungkapan tilka
amaniyyuhum mengandung pengertian jauh dari kebenaran, dan karenanya disebut
dengan amaniy, yang berarti angan-angan. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab
f1 al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an
al-Karim, 2013), h. 46. Terkait angan-angan kaum Yahudi dan Nasrani sebagaimana
diterangkan ini lihat Q.S.2:105 dan Q.S. 2:1009.
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Islam sebagai saksi atas umat yag lain, sementara kesaksian yang kedua adalah
kekhususan kesaksian Rasulullah SAW kepada mereka semua®®.
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Pada ayat ini disebut dua kali kata Auda, yang maknanya menurutnya
Zamakhshari, kata Auda yang pertama menunjuk kepada keberadaan al-Qur’an
sebagai petunjuk, sementara kata Auda kedua berarti bahwa al-Qur’an sekaligus
merupakan keterangan-keterangan atas semua petunjuk Allah dan dengannya
al-Qur’an memisahkan mana yang benar dan mana yang (dibuat oleh manusia
menjadi) salah pada kitab-kitabNya yang semua kitabNya itu adalah petunjuk
(al-hadiyah) dan pembeda (al-fariqgah) antara hidayah dan kesesatan®’.
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%Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 187. Ketika
menjelaskan penafsiran Zamakhshari atas ayat ini, Tibi dengan mengutip Ahmad ibn al-
Munir, mengatakan, “Allah SWT, pertama memberikan anugerah kepada kaum
Muslimin yang menjadi penengah atau saksi bagi umat manusia, dan selanjutnya kedua,
kesucian (tazkiyah) kaum muslimin berdasar kesucian Nabi agung Mereka, Muhammad
SAW, yang dipersaksikan oleh umat manusia. Keterangan ini seperti ayat 117 surat a/-
Maidah (5) kunta anta al-ragiba ‘layhim wa anta ‘ala kulli shahid di mana nabi ‘Tsa
menyifati Allah, pertama dengan al-ragib (berarti Yang Mengawasi), dan kedua dengan
al-shahid (Yang Menyaksikan), di mana makna keduanya adalah satu-
kesatuan...(dengan penafsiran Zamakhsahri begini), maka dia memberikan keterangan
khusus, baru kemudian memberikan keterangan umum, yang menjadikan argumen
Zamakhshari lengkap”. Tibi menambahkan bahwa kata a/-shahid mengandung juga
makna al-ragib yang penggabungannya memberikan pengertian ‘kesucian’ (a/-
tazkiyah). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb,
Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 134. Lihat
juga ibn al-Munir, a/-/ntisaf; (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 187

87Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 213. Tibi
menjelaskan bahwa kata al-huda dalam bentuk ma’rifah mengandung pengertian lebih
luas dari kata Auda dalam bentuk nakirah; Huruf al, mengandung pengertian jenis (a/-
Jjins) yang terlihat dari kata-kata Zamakhshari di atas, yaitu ‘semua petunjuk Allah’;
begitu juga kata-katanya, ‘semua kitab Allah yang merupakan petunjuk dan pembeda’.
Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2,
(Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 238



137

Munasabah al-Qur’an pada ayat ini dicermati Zamakhshari sebagai
hubungan antara pertanyaan para sahabat tentang keadaan bulan yang dijawab
oleh Rasulullah sebagai waktu dalam pelaksanaan ibadah haji, yang
menurutnya, bahwa semua yang diperbuat oleh Allah SWT (termasuk keadaan
bulan yang mulanya tampak kecil, lalu membesar dan bersinar, dan kemudian
kembali mengecil), mengandung hikmah; hal ini bertentangan dengan
perbuatan orang-orang Makkah yang ketika berihram pada waktu haji, mereka
memasuki rumah dari belakang, bukan dari depan; sebuah perbuatan yang
dianggap kebaikan dan mengandung hikmah, walaupun sebenarnya tidak sama
sekali, sehingga turunlah ayat ini yang mengkritik atau meluruskan mereka
bahwa kebaikan adalah sikap bertakwa dan (mematuhi) perintah Allah untuk

memasuki rumah dari depan®.
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Zamakhshari mempertanyakan kesesuaian antara pertanyaan dan
jawaban pada ayat di atas, di mana pertanyaan yang ada adalah tentang apa
yang diinfakkan, sementara jawabannya adalah keterangan tentang sesuatu
yang lain, yaitu suatu kebaikan yang diperuntukkan kedua orangtua, kaum
kerabat, anak-anak yatim, orang-orang miskin, dan 7bn al-sabil. Menurutnya,
kata ma anfagtum min khayr tersebut mencakup semua kebaikan, yang jauh
lebih penting informasinya (dibanding jika mengajukan satu jawaban kebaikan

8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 220. Ada tiga
perspektif yang disampaikan Tibi ketika menerangkan penafsiran Zamakhshari pada
ayat ini; pertama, bahwa jawaban al-Qur’an yang berbeda (yaitu terkait haji) dari
pertanyaan (orang-orang kafir) (yaitu tentang perubahan bentuk-bentuk bulan) adalah
uslub yang sangat tinggi untuk mengingatkan bahwa semua pebuatan Allah pasti
mengandung hikmah, sehingga pertanyaan mereka pantas diabaikan; kedua, dari segi
istitrad, antara pertanyaan dan jawaban yang ‘berbeda’ di atas menegaskan perilaku
orang-orang kafir pada bulan haji; ketiga, al-Qur’an mengingatkan bahwa hendaknya
pertanyaan mereka tentang bulan menyangkut sesuatu yang mengandung manfaat,
bukan pertanyaan soal perubahan bentuk-bentuk bulan yang pertanyaan ini hanya
selaras dengan perilaku mereka yang menyimpang atau merubah-rubah cara memasuki
rumah dari atas rumah, bukan dari pintunya. Dari ketiga perspektif ini, menurut Tibi,
perspektif kedua-lah yang lebih cocok dengan susunan ayat, dengan alasan bahwa
ketika Allah menilai buruk perbuatan mereka sebagai bertentangan dengan sikap taqwa,
Dia kemudian menggenaralisir takwa dengan firmanNya, “Bertakwalah kalian supaya
kalian beruntung”. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i
al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h.
259
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dari pertanyaan yang ada. Dia berargumen bahwa (ibadah) berinfak tidak
bernilai kecuali harus jelas kepada siapa infak tersebut ditujukan®.
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Ketika menafsirkan ayat ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan
kaitan antara ungkapan nisaukum harthun lakum dengan ungkapan sebelumnya,
yaitu fa’tuhunna min haythu amarakumu ‘[-Lahu; dia menjelaskan bahwa
kedudukan ungkapan nisaukum harthun lakum adalah sebagai penjelas (bayan),
tafsir (7afsir), menghilangan pengertian yang samar, dan juga memberikan
pengertian bahwa tujuan asal ‘mendatangi isteri’ adalah untuk memperoleh
keturunan, bukan menyalurkan syahwat, dan karenanya cara mendatanginya
sesuai dengan tujuan itu sendiri.”

Selanjutnya, masih pada ayat ini, Zamakhshari mengatakan bahwa
kata yasalunaka tersebut (sebelum ayat 223 ini) tiga kali tanpa disebutkan huruf
waw’!, sementara pada ayat ini, kata yasalunaka didahului huruf waw;
menurutnya bahwa ketiga masalah pertama yang ditanyakan (yaitu berkenaan
dengan soal infak, bulan haram berperang, dan masalah khamar) terjadi pada

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 240. Tibi yang
juga mengutip keterangan Sakaki terkait ayat ini, kurang menyetujui pendapat Sakaki
yang mengatakan bahwa al-Qur’an ‘menurunkan’pertanyaan (seorang muslim ‘Amr ibn
Jamuh, menurut riwayat Ibn ‘Abbas)) ke tingkat bukan pertanyaan (oleh karena al-
Qur’an memberikan jawaban yang berbeda); sebaliknya dia mengapresiasi Zamakhshari
yang penafsirannya, menurut Tibi, secara tersirat (min hayth al-isharah)
memperlihatkan kesesuaian antara jawaban al-Qur’an dengan pertanyaan, yaitu bahwa
jika secara tersurat dinyatakan bahwa yang diinfakkan adalah a/-khayr (kebaikan),
maka yang tersirat adalah informasi bahwa yang dinilai dari menginfakkan suatu
kebaikan adalah karena infak tersebut ditujukan kepada keluarga terdekat; dan dengan
demikian, tegas Tibi, pertanyaan pada ayat ini menjadi berbeda dengan pertanyaan soal
perubahan bentuk bulan pada ayat 189 terdahulu, yang perubahan bentuk bulan tersebut
tidak merupakan bagian dari hukum agama, sementara soal berinfak ini menjadi bagian
dari hukum Islam. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab 1i al-Kashf ‘an Qina’i al-
Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 343.

Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil 1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 249. Lihat juga
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 372-373

"'Tiga kata yasalunaka tersebut adalah yasalunaka madha yunfiguna pada surat
al-Baqarah ayta 215, yasalunaka ‘an al-shahr al-harami pada surat al-Baqarah ayat 218,
dan yasalunaka ‘an al-khamr wa al-maysirpada surat al-Baqarah ayat 219
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waktu yang berbeda, dan karenanya tidak memakai huruf ‘araf waw, sehingga
pertanyaan-pertanyaan tentang hal-hal tersebut merupakan pertanyaan awal
kalimat (mubtada); sementara pertanyaan tentang haid pada kata yasalunaka
yang keempat merupakan pertanyaan pada waktu tertentu, sehingga
penggunaan huruf waw pada ayat 223 ini, fungsinya adalah menghimpun soal-
soal yang ditanyakan sebelumnya, sehingga makna keseluruhannya adalah
mereka bertanya kepada Nabi Muhammad SAW tentang infak, bulan haram
berperang, khamar, dan masalah haid’.
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Pada ayat ini Zamakhshari mengajukan pertanyaan hubungan antara
kata /i man arada dengan ungkapan sebelumnya, yang berarti menurutnya ada
munasabah antara keduanya. Dia mengatakan bahwa hubungan kata /i man
arada tersebut adalah sebagai penjelasan (bayan) bagi orang yang dikenai
hukum, yaitu hukum menyusui anak oleh para ibu selama dua tahun.
Zamakhshari mengutip Qatadah bahwa yang berkata bahwa hukum menyusui
itu selama dua tahun, kemudian Allah menurunkan keringanan (dengan ayat /7
man arada tersebut). Terhadap penafsirannya yang mengatakan ungkapan /7
man arada merupakan bayan ungkapan ayat sebelumnya, Zamakshari
berargumen dengan surat Yusuf ayat 2373,

Pada ayat ini yang juga menjadi perhatian Zamakhshari adalah
penyebutan kata bi waladiha dan bi waladihi; menurutnya, penyebutan kata
tersebut untuk menimbulkan efek kasih sayang baik dari seorang ibu kepada
anaknya atau dari anaknya ke ibunya; begitu juga kasih sayang dari seorang
ayah kepada anaknya, dan dari anaknya kepada ayahnya. Zamakhshari
menegaskan penyebutan kata tersebut sesudah ada larangan al-Qur’an kepada
seorang ayah dan juga ibu untuk tidak menjadi sengsara karena keberadaan
anaknya’®. Dalam kaiatan ini, perlu dicatat juga keterangan Zamakhshari bahwa

2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 249-250

3Surat Yusuf ayat 23 tersebut berbunyi hayta laka, yang menurutnya kata /a
ka (dalam konteks ayat di atas adalah ungkapan /i man arada) merupakan penjelasan
ungkapan hayta. Lihat Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-
Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h.
261.

"Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 262
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ungkapan antara wa ‘ala al-mawludi lahu rizquhunna wa kiswatuhunna bi al-
ma’rufi dan ungkapan wa ‘ala al-warithi mithlu dhalika adalah merupakan
keterangan (7afsir) dari kata al-ma’ruf dan juga keterang sisipan (mu’tarid)
antara ma’tuf (wa ‘ala al-warithi) dan ma’tuf ‘alayh (wa ‘ala al-mawludi)”.
9 0 sl s asnag dias b 150y ol ased | L sled il 0] (Sl e Y
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Pada ayat di atas, tersebut kata ya’fima yang berarti mereka (para
isteri) yang dicerai dan belum dicampur oleh suami mereka, memberikan maaf
kepada suami mereka yang mencerai dan memberikan separuh dari mahar yang
telah ditentukan; sementara kata lainnya adalah ya’fi yang berarti orang laki-
laki yang memberikan maaf, maksudnya adalah para wali dari wanita-wanita
yang dicerai tadi. Sehubungan dua kata ini, Zamakhshari mengajukan
pertanyaan apa perbedaan antara kata al-rijalu ya’funa yang berarti para lelaki
yang memberi maaf, dan kata al-nisa ya’funa yang berarti wanita-wanita yang
memberi maaf; di menjelaskan pada kalimat al-rijalu ya’funa, waw pada kata
ya’funa berkedudukan sebagai damir (kata ganti yang sekaligus merupakan
£2’7l) dan huruf nun meruapakan tanda 7’rab rafa’; sementara pada kata al-nisa

ya’funa, huruf waw pada kata ya’fina berkedudukan sebagai /am fi’l amr,
sementara hurufnummya berkedudukan sebagai damir (dan menjadi 72771)”.
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Ayat di atas berbicara tentang hukum menagguhkan pernikahan
(‘iddah) bagi perempuan yang ditinggal mati oleh suaminya, yaitu selama satu
tahun. Namun demikian ayat ini 240 surat a/-Baqgarah ini dihapus oleh ayat 234
surat al-Bagarah menjadi empat bulan 10 hari. Artinya sesudah masa ‘ddah
empat bulan 10 hari ini, dia boleh menikah dengan laki-laki lain. Zamakhshari
mengatakan bagaimana bisa ayat yang lebih dulu tersebut (234) menghapus
ayat yang belakangan (240); dia menjelaskan bahwa terkadang memang suatu
ayat posisinya tersebut lebih dulu dalam hal pembacaannya (#/lawah) (baca :

SAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 262

"®Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 267
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tertulis dalam mushaf), namun posisinya terakhir diturunkan. Zamakhshari
mendasari hal ini sebagaimana halnya juga ayat 142 dan 144 surat a/-Baqgarah”.
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Dua ayat di atas, ditafsirkan oleh Zamakshari sebagai saling berkaitan;
keduanya berbicara tentang orang yang mengingkari kekuasaan Allah dalam
menghidupkan kembali sesuatu yang telah mati. Ayat 258 berbicara tentang
perdebatan Raja Namrud dan Nabi Ibrahim tentang Allah SWT. Raja Namrud
mengklaim mampu juga menghidupkan (membiarkan seseorang hidup) dan
mematikannya (membunuhnya) untuk menjawab perkataan Nabi Ibrahim
bahwa Allah Maha Menghidupkan dan Maha Mematikan. Ayat 259 berbicara
tentang orang kafir yang juga menyangsikan kekuasaan Allah dalam
menghidupkan orang yang mati, dan lalu dia dimatikan oleh Allah selama 100
tahun dan kemudian dihidupkanNya kembali. Ketika menafsirkan ayat 259
khususnya kata aw ka al-ladzi, Zamakhsari mengatakan maknanya adalah
‘tidakkah kamu perhatikan’, sebagaimana juga makna tersebut ada pada ayat
258. Lebih lanjut Zamakhshari menegaskan hubungan kedua ayat tersebut

"TAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 270. Ayat 142
surat al-Bagarah berbicara tentang orang-orang yang al-Qur’an menyebutnya sebagai
orang-orang yang kurang akal, yang mempertanyakan tentang perpindahan kiblat shalat
kaum muslimin dari Bayt al-Maqdis di Palestina ke Bayt al-Lah atau Masjid al-Haram
di Mekkah; sementara ayat 244 berkisah tentang Allah yang mengetahui Nabi
Muhammad SAW yang sering menengadahkan wajahnya ke langit dalam rangka
memohon kepada Allah untuk memindahkan kiblat yang kemudian Allah kabulkan,
sesudah kurang lebih 16 bulan beliau shalat menghadap ke Bayt al-Maqdis. Dalam
kaitan ini, ayat 142 turun belakangan dari ayat 144. Terkait dengan posisi ayat baik
pada mushaf maupun pada konteks turunnya, pernyataan Zamakhshari di atas,
dikomentari Tibi, bahwa bukan berarti bahwa tertib ayat dalam mushaf itu, nilainya
lebih tinggi dari tertib ayat berdasarkan turunnya, akan tetapi bahwa tertib tilawah
(atau tertib mushaf) itu adalah tertib (bacaan) Rasulullah SAW. Lihat Sharaf al-Din al-
Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 2, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 450
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dengan mengatakan, “Tidakkah kamu perhatikan orang yang mendebat Ibrahim
atau orang yang melewati suatu negeri dan dia kafir terhadap hari kebangkitan”
yang jelas menunjukkan kesamaan perilaku dan kata-katanya dengan Namrud’®.
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Munasabah pada ayat ini dijelaskan Zamakhshari sebagai persamaan
antara berinfak dengan sebuah benih, dan persamaan orang yang berinfak
seperti orang yang menanam benih, dan yang menumbuhkan adalah Allah
SWT. Dan oleh karena biji ini merupakan sebab dari adanya sebuah pohon,
maka ada pengaitannya dengan hal penumbuhan (a/-inbat), sebagaimana juga
dikaitkan dengan tanah tempatnya disemai, dan dikaitkan dengan air yang
menyirami tanah tersebut; dan makna dari penumbuhan tersebut adalah
keluarnya cabang/tunas yang darinya bercabang tujuh tangkai, di mana tiap
tangkainya ada satu biji, Zamakhshari menegaskan bahwa ini adalah
penggambaran berlipat (adaf), yang seolah-olah tertuju jelas di hadapan orang
yang melihatnya (sehingga nyata keagungan ibadah berinfak ini)”.

8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 286. Keterangan
Tibi yang dapat dicatat di sini adalah bahwa jawaban raja Namrud bahwa dia mampu
‘menghidupkan’ dan ‘mematikan’ dikatakan Zamakhshari sebagai jawaban bodoh,
yang, menurutnya, kemudian respon Nabi Ibrahim (atas jawaban bodoh Namrud) pada
ayat di atas, dapat merupakan kebalikan dari dialog antara Nabi Musa dan raja Fir’awn;
ketika ditanya oleh Fir’awn, siapa Tuhan semesta alam itu, Nabi Musa dengan jawaban
yang penuh hikmah, yaitu Tuhan langit-langit dan bumi. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi,
Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 3, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah Ii al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 500

Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 290. Ketika
menerangkan penafsiran Zamakhshari atas ayat ini, Tibi menunjukkan bagaimana ayat
261 al-Baqgarah tentang perintah berinfak ini terkait dengan ayat-ayat sebelumnya yang
juga menyinggung soal berinfak; misalnya, keterkaitan dengan ayat 244-245 yang
menegaskan perintah berjihad dan ajakan untuk memberikan pinjaman kepada Allah
(maksudnya adalah berinfak), yang, katanya, huwa al-‘umdah fi al-jihad, infak itu
penopang jihad. Kemudian keterkaitannya dengan ayat 254 tentang perintah Allah
kepada orang-orang berinfak untuk berinfak, yang menurutnya, didahului oleh kisah
Talut yang mengajak berjihad di jalan Allah, dan kemudian disebut kembali hal
berinfak ini dalam konteks kisah Nabi Ibrahim ‘alayhi al-salam. . Lihat Sharaf al-Din
al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 3, (Dubay : Jaizah Dubay
al-Duwaliyah i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 517-518



143

Pada ayat ini, Zamakhshari juga mengkritisi dengan pertanyaan,
bagaimana mungkin permisalan diatas daapt dibenarkan sementara
percontohannya berupa percabangan tujuh tangakai tersebut merupakan sesuatu
yang tidak nyata?; Dia mengatakan contoh percabangan tersebut nyata ada di
uap/asap (al-dukhn) dan benih (al-dhurrah), dan juga ada pada selain kedua
benda ini; dan amat mungkin juga benih tersebut bertunas di tanah yang keras
dan menyusut sehingga benihnya menjadi banyak; jika pun permisalan ini tidak
terjadi dalam kenyataan, hal ini dapat terjadi menurut seharusnya®.
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Pada ayat di atas disebutkan kata /ahum ajruhum yang berarti ‘bagi
mereka pahala’; Zamakhshari mengajukan pertanyaan, apa perbedaan kata
lahum ajruhum dengan kata falahum — ajruhum pada ayat sesudahnya
(maksudnya ayat 274); dia mengatakan bahwa ism mawsul pada ayat ini tidak
mengandung makna shart, tetapi makna (informasi yang maksudnya adalah) di
sana. Oleh karena itu perbedaan antara kata /ahum ajruhum dengan kata
falahum ajruhum adalah bahwa huruf 7z pada kata falahum ajruhum menunjuk
kepada makna infak yang berhak mendapatkan balasan, dan menghilangkan
huruf 72 tersebut menyebabkan menghilangkan makna tersebut®!.

80Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 290

81 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 292. Terkait
keterangan Zamakhsahri bahwa menghilangkan huruf fa dapat menyebabkan hilangnya
makna, Tibi mengatakan bahwa maksudnya adalah bahwa ungkapan kedua yang
menggunakan huruf 7z (maksudnya £z /ahum) itu disebabkan adanya ungkapan yang
pertama (maksudnya /ahum); Tibi juga mengatakan bahwa pada ayat kedua ini tidak
mengandung pengertian sharat (dengan terdapat ism mawsul al-ladhina), sementara
pada ungkapan pertama sebagai terdapat pada ayat 262 ini mengandung makna shart,
sehingga hubungan antara ungkapan pertama dan kedua adalah hubungan makna. Tibi
mengutip Baydawi dalm Anwar al-Tanzil, yang mengatakan bahwa pada ungkapan
pertama yang tidak memakai huruf 72, mengandung tujuan mendorong mereka untuk
menjadi orang yang biasa berinfak, walaupun hal tersebut belum terjadi; dan, lanjut
Baydawi, dapat dibayangkan bagaimana jika benar-benar mereka menjadi ahli berinfak.
Lihat Sharaf aal-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 3,
(Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 519. Lihat juga
Nasir al-Din al-Baydawi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil, Vol. 1, (Dar Ihya al-
Turath al-*Arabi), h. 158
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Pada ayat ini Zamakhshari menjelaskan penyebutan kata /a yagdiruna
setelah kata ka al-ladhi yunfiqu; yang secara gramatika Bahasa Arab, karena
menunjuk kepada subjek yang sama, maka seharusnya tersebut kata /a yaqdiru;
dia menjelaskan bahwa penyebutan kata a/-ladhi yunfigu dimaksudkan sebagai
jenis (al-jins) yang berarti dapat menunjuk kepada pengertian banyak, sehingga
dapat selaras dengan kata /a yaqdiruna®.
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Pada ayat 266 ini, disebutkan kata Jannah min nakhil wa a’nab yang
berarti kebun kurma dan anggur, lalu kemudian disebutkan kata /ahu fiha min
kull al-thamarat yang berarti di sana di memiliki segala macam buah-buahan;
menurut Zamakhshari hal tersebut karena kurma dan anggur adalah dua jenis
buah yang paling mulia dibanding buah-buahan lainnya dan paling banyak juga
manfaatnya. Oleh karena itu, maka dalam ayat ini disebutkan secara khusus,
sebagai memiliki kelebihan dibanding buah-buahan lainnya®.

82 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 292

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 294. Tibi
mengomentari bahwa penafsiran Zamakhshari bermakna dua : pertama, makna tatmim,
yang berarti kesempurnaan, sebagaimana us/ub al-rahman al-rahim, di mana kata a/-
rahman mengandung pengertian Allah yang memberikan nikmat-nikmat Allah yang
besar, kemudian disertai kata al-rahim yang berarti Allah memberikan nikmat-
nikmatNya secara rinci; kedua, makna takmil, yang berarti kelengkapan, dalam arti
penyebutan secara khusus kurma dan anggur menunjukkan kemutlakan kelebihan kedua
buah ini atas jenis buah yang lain. Dari sini dapat difahami, kata Tibi bahwa di surga
banyak kemanfaatan dari adanya aneka buah, selain dua buah tersebut. Lihat Sharaf al-
Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 3, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 528
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Pada ayat di atas tersebut kata min al-mass yang berarti kerasukan
(setan); Zamakhsari mengajukan pertanyaan apa hubungan kata tersebut dengan
kata-kata sebelumnya; dia menjawab sebagai berhubungan dengan kata
yaqumuna yang berarti mereka tidak terkena sentuhan setan atau serangan
setan; Zamakhshari juga menegaskan bahwa dapat juga kaitannya adalah
dengan kata yaqumu, yang berarti terkena serangan kegilaannya. Makna semua
itu, tegas Zamakhshari adalah bahwa mereka pada hari Kiamat seperti menjadi
orang yang gila (mukhbilina) dan orang yang kemasukan setan (mashruina).
Ada juga yang mengatakan, lanjut Zamakhshari, mereka yang memaka riba
akan dibangkitkan jasad mereka pada hari kiamat, kecuali makanan-makanan
riba yang membuat mereka terbangun dan terjatuh seperti orang yang terserang
mabuk. Hal tersebut karena riba yang mereka menjadikan Allah menaruh beban
berat di dalam perut mereka sehingaa mereka tidak dapat tegak berdiri®*.
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Pada ayat yang terpanjang dalam al-Qur’an ini Zamakhshari
mengajukan pertanyaan berkenaan dengan kata kama ‘allamahu ‘I-Lah, yang
berarti ‘sebagaimana Allah telah ajarkan kepadamu’; Zamakhsari mengatakan
bahwa kata ini bisa terkait dengan kata an yaktuba sebelumnya, dan bisa juga
dengan kata fa/ yaktub. Selanjutnya dari dua kata terakhir ini, dia mengajukan

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 299

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 299
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pertanyaan apa perbedaan masing-masing jika terkait dengan kata kama
‘allamahu ‘I-Lah. Menurutnya, jka dikaitkan dengan kata an yaktuba, maka
pengertiannya adalah bahwa larangan tidak menuliskan (transaksi hutang
piutang) bersifat terbatas (mugayyad) (dapat merupakan anjuran yang kuat
untuk menuliskan); tetapi jika dikaitkan dengan kata fa ‘/-yaktub, maka
larangan mengabaikan menuliskan transaksi hutang piutang bersifat mutlak
(‘ala sabil al-itlag), di mana perintah mutlak ini kemudian disertai perintah
yang bersifat terbatas, yaitu bahwa orang yang menuliskan tersebut, hendaknya
orang-orang yang menurut bahasa al-Qur’a adalah orang-orang yang Ahag,
karena, kata Zamakhshari, orang tersebutlah yang menyaksikan transaksi
tersebut, sekaligus berada dalam tanggungannya®.
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Pada ayat ini Zamakhshari membedakan kata kasaba yang dikhususkan
untuk kebaikan (khayr), sementara kata iktasaba dikhususkan untuk keburukan
(al-sharr); dia mengatakan bahwa pada kata iktzisab terkandung pengertian
upaya memperoleh sesuatu (7’timal), yaitu bahwa suatu keburukan itu
mempunya i daya tarik tersendiri, yang karenanya melakukannya berarti
memerlukan dibutuhkan upaya yang cukup ekstra. Karena itu keburukan adalah
suatu yang harus diusahakan (muktasabah). Lain halnya dengan kebaikan,
lanjut Zamakhshri, yang untuk menghasilkannya tidak diperlukan upaya seperti
upaya dalam melakukan keburukan. Itulah sebabnya ada do’a supaya kita tidak
disiksa disebabkan kesalahan atau lupa dalam melakukan suatu kebaikan®®.

Selanjutnya Zamakhshari menyoroti ungkapan doa rabbana Ia
tu’akhidhna in nasina aw akhta’na, yang menurutnya hal lupa (nisyan) dan hal

85Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujih al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 304

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 310. Terkait
denga perbedaan antara kata kasaba dengan iktasaba, Tibi mengutip Raghib Isfahani
yang mengatakan bahwa kata kasaba menyangkut sesuatu yang secara sadar dilakukan
seseorang karena kemaslahatannya; sementara kata 7ikfasaba berkenaan dengan sesuatu
yang dilakukan seseorang yang ia kira mengandung kebaikan, namun kemudian
ternyata sebaliknya (keburukan). Tibi juga mengutip pendapat pengarang kitab al-
faraid, yang mengatakan bahwa kata kasaba berkonsekwensi hanya kepada satu objek,
sementara rktasaba mengandung dua objek. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab
f1 al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 3, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an
al-Karim, 2013), h. 577. Lihat juga Raghib al-Isfahani, Mufiadat Alfaz al-Qur’an,
(Beirut : Dar al-Fikr, t.t.), h. 447-448
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kesalahan (khata’) adalah perbuatan yang tidak disengaja; lalu, katanya, apa
makna ungkapan doa agar tidak disiksa; dalam kaitan ini Zamakhshari
menjelaskan bahwa kelupaan dan kesalahan disebabkan oleh ketidaktahuan (a/-
tafiit) dan kelengahan (al-ighfal) yang kedua hal ini diakibatkan oleh bisikan
setan sebagaimana keterangan surat a/-Kahfi ayat 63; dan, tegas Zamakhshari,
setan memang tidak mampu untuk menjadikan manusia lupa (kecuali hanya
dengan membisiki)®’.

Pada ayat 286 di atas juga Zamakhshari mengupas perbedaan kata wa /la
tahmil ‘alayna dengan kata wa la tuhammilna yang keduanya dibedakan dengan
adanya tashdid; Zamakhshari menjelaskan bahwa tashdid pada kata wa la
tuhammilna bermakna mengandung pengertian yang sangat (mubalaghah) di
mana objek kata ini dua yaitu objek ‘kami’ dan sesuatu yang dibebankan
kepada orang-orang sebelum kami. Dengan kata wa J/a tuhammilna
dimaksudkan sebagai permohonan ampun dari beban-beban berat yang
diberikan kepada orang-orang sebelum mereka®®.

87 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 310. Tibi ada
mengutip penjelasan Ibn al-Munir bahwa penafsiran Zamakhshari ini, sesuai pandangan
mazhab Mu’tazilah yang mengatakan bahwa tidak mungkin menurut akal sesorang
disiksa karena kesalahan atau kelupaan. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi
al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 3, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an
al-Karim, 2013), h. 579 dan Ibn al-Munir, al-Intishaf, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), 310

8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 311. Tibi
mengatakan maksud penafsiran Zamkhshari adalah bahwa makna mubalaghah tersebut
tidak ada jika hanya sekedar perpindahan bentuk kata dari Aamala menjadi hammala,
tetapi makna mubalagah ini ada jika di luar konteks perpindahan bentuk kata tersebut
(dengan kata lain masuk dalam konteks suatu kalimat). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi,
Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 3, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 580
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C. Munasabah al-Qur’an Surat Alu “Imrar®®
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Pada ayat di atas, Zamakhshari mengajukan pertanyaan mengapa
penurunan Al-Qur’an menggunakan kata nazzala, sementara penurunan kitab
Tawrat dan Injil memakai kata anzala; Ta mengatakan bahwa hal tesebut oleh
karena al-Qur’an diturunkan secara berangsur-angsur, sementara penurunan
Tawrat dan Injil secara sekaligus®.
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Pada ayat 13 ini diceritakan tentang dua kelompok yang berperang di
padang Badar, yaitu kaum muslimin dan orang-orang kafir, di mana jumlah
kaum muslimin jauh lebih sedikit dan dinyatakan oleh ayat jumlah mereka
dilihat oleh orang-orang kafir, menyamai jumlah mereka, sebagai pertolongan
dari Allah SWT. Zamakhshari menyebutkan bahwa jika ayat tersebut (nampak)
bertentangan dengan surat al-Anfal ayat 44 yang ada menyebutkan bahwa Allah
memperlihatkan kepada mereka jumlahmu yang sedikit, maka maksudnya
adalah bahwa Allah memperlihatkan pada awalnya kepada kaum kafir jumlah

kaum muslimin yang sedikit, sehingga mereka bernafsu menyerang kaum
muslimin, dan ketika mereka sedang berhadapan langsung dengan kaum

8Menarik membaca pemikiran Muhammad ‘Abduh tentang hubungan surat
Alu ‘Imran ini dengan surat al-Baqarah, di antaranya adalah bahwa keduanya dimulai
dengan penyebutan hal al-Qur’an dan kelompok orang yang memperoleh dan atau tidak
mendapatkan petunjuknya. Surat al-Baqarah menyebutkan ada kelompok yang beriman
dan kelompok yang tidak beriman, di mana penyebutan ini bersifat pendahuluan (a/-
taqgdim) karena merupakan pokok dakwah, sementara surat Alu ‘Imran menyebutkan
beberapa kelompok dan sikap mereka terhadap al-Qur’an, seperti orang-orang yang
cenderung kepada kesesatan karena mengikuti ayat-ayat mutashabihat karena mencari
fitnah dan takwilnya, semenatara kelompok lainnya adalah mereka yang mendalam
ilmunya dan beriman baik kepada ayat-ayatnya yang muhkamat maupun mutashabihat.
Abduh menegasakan bahwa kelompok-kelompok ini disebutkan belakangan (al-¢a’khir),
karena pada saat itu, dakwah Islam telah berkembang. Lihat Muhammad ‘Abduh, TafSir
al-Manar, (T .tp. : Dar al-Manar, 1367 H), h. 153

YAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wuyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 314. Dalam
konteks penuruna al-Qur’an yang secara berangsur-angsur tersebut (dan yang
membedakannya dengan Tawrat dan Injil), Tibi mengutip pendapat Raghib Isfahani
bahwa karena hukum-hukum yang terkandung dalam al-Qur’an adalah hukum-hukum
yang keberlakuannya abadi. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an
Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013),h. 12
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muslimin, Allah jadikan jumlah kaum muslimin menjadi banyak dalam
pandangan orang-orang kafir sehingga mereka kemudian dapat dikalahkan®!.
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Pada ayat ini terlihat Zamakhshari menjelaskan kaitan tiga hal :
kesaksian (shahadah) Allah SW, malaikat dan orang-orang beriman; kedua,
penegakkan keadilan (al-giyam bi al-gist) Allah SWT; dan ketiga ketuhanan
(al-uluhiyyah) Allah SWT. Dia mengajukan pertanyaan, apakah penegakkan
keadilan tersebut, masuk dalam kategori kesaksian, sebagaiman hal ketuhanan
masuk dalam kategori kesaksian itu sendiri ? Dia mengatakan bahwa
penegakkan keadilan tersebut masuk dalam kategori kesaksian apabila
dijadikan sebagai hal dari kata Auwa itu sendiri, atau dapat juga berkedudukan
sebagai nasab di mana kata gaim bi al-gist tersebut merupakan pujian; atau
bisa juga merupakan sifat (sifah) dari kata gaim bi al-gist, sehingga ungkapan
lengkapnya seperti berbunyi shahida al-Lahu wa al-malaikah wa ulu al-‘ilmi
annahu la ilaha illa huwa wa annahu gaim bi al-qist*.

(26 0me J) 428 2 S e 2l

Pada ayat 26 ini disebutkan bahwa pada ‘tangan’Mu-lah kebaikan (a/-
khayr), dan tidak disebutkan keburukan (al-sharr); menurut Zamakhshari,
karena konteks pembicaraan adalah tentang kebaikan yang ditujukan kepada
orang-orang mu’'min, dan hal tersebut diingkari oleh orang-orang kafir.
Zamakhsahri menegaskan bahwa semua perbuatan Allah SWT, baik yang
memberi kemanfaatan maupun ‘kemadaratan’, semuanya mengandung hikmah
dan kemaslahatan, termasuk menganugerahkan kekuasaan dan mencabut
kekuasaan tersebut dari seseorang. Kemudian ayat tersebut juga menyatakan
kekuasaan Allah dalam mempergantikan siang dan malam, juga mengadakan
kehidupan dan kematian, termasuk (Allah) memberikan rezeki kepada
seseorang secara tidak terduga, menjadi bukti kekuasaanNya juga mengambil
kekuasaan dari orang non Arab dan memberikannya kepada bangsa Arab dan
memuliakan mereka®.

! Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 319

2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 322

% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil T Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 328. Zamakhshari
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Pada ayat ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan : mengapa ayat
menegaskan perihal Rasulullah tidak menyaksikan (kisah-kisah terdahulu,
temasuk kisah Maryam), sementara hal tersebuat sudah dimengerti (karena
beliau jelas hidup tidak sezaman dengan mereka); dan al-Qur’an justru
mengapa tidak menyebutkan saja bahwa Nabi SAW tidak mendengar berita
perihal peristiwa tersebut, yang hal itu dapat diperkirakan ? Zamakhshari
menjelaskan bahwa mereka (orang-orang kafir) bukanlah termasuk kaum yang
terbiasa dengan mendengar dan membaca. Mereka bahkan mengingkari wahyu.
Karenanya, kesaksian atau menyaksikan (sesuatu) adalah satu-satunya cara
supaya mereka percaya, sementara hal ini sangat mustahil . Karena hal tersebut
juga, al-Qur’an menegasikan kesaksian (mushahadah) tersebut, sebagai cara
untuk mematahkan (argumen) orang-orang yang mengingkari wahyu’*.

juga mencatat asbab nuzul ayat ini adalah janji Rasulullah ketika penaklukan kota
Makkah, bahwa kaum muslimin juga akan dapat menaklukan kerajaan Persia dan
kerajaan Romawi, yang kemudian janji beliau ini diejek oleh mereka. Tibi mengutip
pendapat Raghib Isfahani bahwa maksud ungkapan kebaikan itu di tangan-Mu yang
Allah maksudnya adalah kebaikan itu sendiri dan juga sekaligus keburukan; dan
keduanya dinamakan a/-khair, kata Raghib, karena di dunia ini tidak ada suatu
keburukan yang murni, sebagimana pada suatu, jelas sesuatu yang murni..seandainya
disebutkan ‘Pada-Nya lah keburukan’ (b7 yadihi al-sharr), maka dengan ungkapan ini,
maka kebaikan tidak akan tercakup di dalamnya. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-
Ghyab 1 al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-
Qur’an al-Karim, 2013), h. 70. Lihat juga Raghib Isfahani, Mu’jam Mufradat Alfaz al-
Qur’an, (Beirut : Dar al-Fikr, t.t.), h.163-164

%Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 338. Untuk
memperkuat argumennya ini, Zamakhshari mengutip ayat 44 surat al-Qasas tentang
Muhammad yang tidak menyaksikan pewahyuan Allah kepada Nabi Musa di sebelah
barat (lembah suci Tuwa); ayat 46 surat al-Qasas yang menerangkan bahwa Nabi SAW
tidak berada di dekat Tur (gunung) tempat Nabi Musa diseru oleh Allah; dan ayat 102
surat Yusuf yang menjelaskan bahwa Nabi SAW tidak berada di samping saudara-
saudara Nabi Yusuf ketika mereka mengatur tipu muslihat kepada Nabi Yusuf. Tibi
memberikan keterangan tentang maksud keterangan ‘Nabi tidak menyaksikan’
peristiwa gaib terkait kisah Maryam; Menurutnya, “Hal tersebut adalah kritik yang
telak terhadap AA/ al-Kitab. Bahwa orang Yahudi tidak memiliki perhatian terhadap
soal mendengar dan membaca, adalah hal yang sudah jelas. Mereka sudah menyadari
hal tersebut dan bermaksud mengingkari wahyu. Maka yang ditujukan adalah
(membantah mereka dengan) cara pembuktian (farig burhani). Seolah-olah dikatakan
kepada mereka bahwa cara mendapatkan ilmu adalah mendengar dan membaca, wahyu
dan ilham, cara kesaksian batin (hudur), dan kesaksian lahir (mushahadah). Dua cara
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Pada ayat 59 ini, disebutkan tentang penyamaan Allah antara Nabi Tsa
dan Nabi Adam, sementara Zamakhshari menyebutkan bahwa Nabi TIsa lahir
tanpa ayah, sementara Nabi Adam ada tanpa ayah dan ibu. Zamakhshari
kemudian menjelaskan bahwa kesamaan Isa dengan Nabi Adam tersebut
terletak pada salah satu aspek, dan hal tersebut tidak menghalangi penyamaan
keduanya, karena persamaan dapat merupakan bersatunya beberapa aspek, dan
bahwa persamaan keduanya juga terletak pada bahwa kejadian Nabi Adam dan
Nabi Isa di luar kebiasaan. Zamakhshari juga menegaskan bahwa kejadian
kelahiran tanpa ayah dan ibu lebih aneh dibanding kelahiran tanpa ayah, dan
dengan demikian persamaan keduanya adalah perbandingan antara yang sangat
aneh (aghrab) dengan yang aneh (gharib). Hal ini untuk menjadi argumen telak
bagi orang yang bersikap ingkar®.
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Pada ayat 77 ini terdapat keterangan ayat tentang orang yang tidak
akan dipandang Allah pada hari kiamat, yaitu orang-orang yang
memperjualbelikan janjinya kepada Allah dengan harga sedikit; mereka juga
tidak akan mendapat bagian di hari kiamat, tidak disapa oleh Allah, tidak
menyucian mereka, dan bahkan mereka mendapat azab yang pedih; khususnya
pada kalimat Allah tidak memandang mereka, Zamakhshari mengajukan
pertanyaan apa perbedaan pernyataan Allah berkenan memandang (seseorang
pada hari Kiamat), dengan pernyataan Allah tidak akan memandangnya ?
menurut Zamakhshari, ungkapan bahwa Allah memandang mereka merupakan
ungkapan kiasan, karena orang yang melakukan perbuatan aniaya (7’tidad)

yang pertama tidak dimiliki oleh orang Yahudi, sementara cara ketiga (wahyu) mereka
nafikan, sehingga car-car lainnya mereak juga ragukan. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi,
Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah Ii al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 106

%Terkait ini Zamakhshari menambahkan keterangan berupa riwayat tanya
jawab antara seorang tawanan di Roma dengan orang-orang Kristen, mengapa mereka
menyembah Isa; orang-orang Kristen menjawab karena Isa dilahirkan tanpa ayah; dia
menjawab, kalua begitu Adam lebih berhak karena dia dilahirkan tanpa ayah dan ibu.
Mereka berkata, Isa menghidupkan orang mati; dia menjawab, kalau begitu Hizqil lebih
berhak, karena dia menghidupkan 8000 orang, sementara Isa menghidupkan (hanya)
empat orang; mereka berkata, ‘Isa menyembuhkan orang buta dan berpenyakit lepra‘
dia menjawab, ‘kalau begitu Jirjis lebih berhak, karena dia dibakar, tapi dia selamat’.
Lihat Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun al-
Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 343
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terhadap orang lain, Allah memalingkan diri dari orang tersebut dan tidak mau
melihatnya; sebaliknya ungkapan al-Qur’an bahwa orang yang Allah tidak
berkenan melihatnya, semata-mata merupakan ungkapan kiasan juga yang
mengandung makna perbuatan baik (7hsan)’.
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Pada ayat ini Zamakhshari membahas kata wunzila yang menurutnya
disertai dengan huruf isti’/a, yaitu ‘ala (berarti ‘atas’), sementara pada ayat
yang lain yang juga berbicara hal serupa, yaitu pada ayat 136 surat al-Baqgarah,
kata unzila ini disertai dengan huruf intiha, yaitu ila (berarti ‘kepada’), dia
menjelaskan bahwa dua segi penurunan wahyu ini baik dengan memakai huruf
isti’la maupun intiha ini dimungkinkan, sebab ketika memakai huruf ‘a/a,
pengertiannya adalah bahwa wahyu itu didapatkan oleh para Rasul dari atas
(Allah SWT), sementara ketika memakai huruf 7/a, pengertiannya adalah
bahwa orang-orang beriman memperoleh wahyu dari para Rasul itu sendiri,
tidak langsung dari atas. Zamakhshari menegaskan ada pembedaan antara para
Rasul dan orang-orang beriman (dalam mendapatkan wahyu)®’.
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Dari ayat di atas Zamakhshari mengajukan pertanyaan, siapa yang
diperintah dan siapa yang dilarang; dia mengatakan semua mukal/af, dan juga
kepada orang yang bukan mukallaf yang jika mereka bermaksud melakukan
kejahatan maka harus dicegah seperti anak-anak dan orang-orang gila.
Sementara anak-anak dilarang melakukan perbuatan-perbuatan yang haram
supaya mereka tidak membiasakan diri dengan perbuatan tersebut,

%Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 351

%7Abu al-Qasim al-Zamakhshari Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-
Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h.
356. Dapat ditambahkan bahwa ayat 136 surat al-Baqarah berisi perintah kepada orang-
orang beriman, sementara ayat 84 surat Alu ‘Imran berisi perintah kepada Nabi
Muhammad SAW.
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sebagaimana mereka diperintahkan shalat agar mereka terlatih
mengerjakannya®.

Pada ayat ini Zamakhshari juga menyoroti ungkapan yad’una ila al-
khayr wa ya’muruna bi al-ma’ruf; menurutnya ungkapan yang pertama yang
merupakan ajakan untuk berbuat kebaikan (a/-khayr) bersifat umum dimana
semua orang tanpa kecuali wajib berbuat baik; sementara ungkapan menyuruh
kepada yang ma’ruf (a/-ma’ruf) dan juga mencegah kemunkaran (a/-munkar)
bersifat khusus, yaitu termasuk fard kifayah dimana tidak semua orang bisa
melakukannya kecuali dengan ilmu. Zamakhsahri menegaskan bahwa
ungkapan yang bersifat umum lalu diikuti dengan ungkapan yang khusus
menunjukkan keutamaan amar ma ruf nahi munkar®.
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Pada ayat ini Zamakhshari mengajukan pertanyaan mengapa
penyebutan kata hasanah (kebaikan) digandengkan dengan kata a/l-mass,
sementara kata a/-sayyiah (keburukan) dengan kata al-isabah; dia menegaskan
bahwa kata al-mass itu semakna dengan kata al-isabah. Ini, menurutnya,
berdasar ayat 50 surat al-Tawbah dan ayat 79 surat al-Nisa yang keduanya
menyebut kata 7sabah baik untuk sesuatu yang baik, maupun yang buruk;
sementara itu penyamaan kata al-mass dan al-isabah juga Zamakhshari
merujuk pada ayat 20 dan 21 surat a/-Ma’arij (70) yang menyebut kata a/-mass,
baik untuk hal yang baik, maupun hal yang buruk!®,

%Abu al-Qasim al-Zamakhshari Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-
Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil {1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h.
372

“Abu al-Qasim al-Zamakhshari Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-
Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil {1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h.
370-372

10Abu al-Qasim al-Zamakhshari Zamakhshari, Al-Kashshat ‘an Haqaiq al-
Tanzil wa ‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h.
381. Ketiga ayat ini masing-masing berbunyi in tusibka hasanah tasu’hum wa in
tusibka musibah yaqulu .. (Q.S 9 : 50), ma asabaka min hasanatin fa min al-Lah wa ma
asabaka min sayyiatin fa min nafsika (Q.S. 4: 79), idha massahu al-sharru jazu’a wa
idha massahu al-khayruu manu’a (Q.S. 70 : 20-21). Tibi memberikan ulasannya pada
ayat ini dengan mengatakan bahwa pertanyaan (Zamakhshari) ini mucul karena yang
kelihatan adalah tidak ada keterkaitan antara hubungan keduanya; dalam konteks
hubungan perlawanan dua ungkapan di atas adalah adanya kesesuaian antara dua kata,
tetapi di sini yang ada adalah berbeda...Tibi selanjutnya menegaskan bahwa sebenarnya
maknanya sama karena a/-mass adalah al-muta’ar lahu (lafaz yang dipinjamkan untuk
menunjuk makna) isabah. Mengapa dibedakan antara a/-mass dan al-isabah? Itu adalah
untuk variasi bahasa agar terlihat bagus dan untuk perpindahan uslub. Penggunaan kata
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Pada ayat ini 128 ini, Zamakhshari menjelaskannya sebagai 7 ’tirad; Dia
menulis,

Maknanya adalah bahwa Allah-lah yang memiliki urusan mereka (orang-orang
kafir), baik Allah membinasakan mereka, mengampuni mereka jika masuk
agama Islam, atau mengazab mereka jika tetap dalam kekafiran. Engkau (hai
Muhammad) tidak berdaya sedikitpun, karena engkau hanyalah seorang hamba
yang diutus untuk memberikan peringatan kepada mereka dan bersungguh-
sungguh mengajak mereka'®!.

Perlu ditambahkan di sini bahwa jumlah mutaridah di sini terkait ayat
sebelumnya yaitu ayat 127 dan ayat sesudahnya yaitu ayat 29; ayat 127
berbicara tentang bahwa Allah menolong kaum muslimin dalam Perang Badar
adalah untuk membinasakan segolongan orang kafir atau untuk menjadikan
mereka hina, sehingga mereka kembali tanpa memperoleh apapun; sementara
ayat 129 yang mengatakan bahwa milik Allah-lah semua yang ada di langit dan
ada di bumi, dan bahwa Dia mengampuni orang yang menghendaki
(ampunanNya), dan Dia juga akan menyiksa siapa saja yang menginginkan
siksaNya.
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Seperti disebutkan di atas bahwa ayat 129 ini terkait dengan ayat 127
dan 128 yang hubungan ketiga ayat ini menghasilkan 7tirad, khususnya seperti
ditegaskan Zamakhshari pada ayat 128. Namun ayat 129 ini, jika dikaitkan
dengan khusus ayat 128, maka menurut Zamakhshari, ungkapan ayat aw

al-mass untuk hasanah, dan isabah untuk sayyi’ah, menurut Tibi juga bisa diartikan
sebagai tuntutan kondisi (igtida al-magam) karena kebencian yang luar biasa dari
orang-orang kafir terhadap kaum muslimin. Tibi kemudian menguti Ahmad Munir yang
mengatakan bahwa al-mass itu menyentuh, sedang al-isabah menimpa. Menyentuh itu
kadarnya kecil, sedangkan menimpa itu kadarnya besar. Orang kafir akan sakit hati, jika
kaum muslimin mendapat kebaikan meskipun hanya sedikit saja. Sebaliknya, jika
keburukan sangat besar menimpa kaum muslimin, maka mereka akan bergembira.
Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4,
(Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 238-239. Lihat
juga Ahmad Munir, al-Intisaf, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 381.

I Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 385. Tibi
menegaskan bahwa yang dimaksud dengan tidak ada kewenangan urusan Muhammad
terhadap orang kafir adalah baik memberikan pengampunan (al/-fawbah), maupun
penyiksaan (al-ta’dhib), karena Muhammad hanyalah bertugas menyampaikan (a/-
balagh), sementara Allah-lah yang memberikan keputusan (a/-hisab). Lihat Sharaf al-
Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 256-257
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yatuba ‘alayhim aw yu’adhdhibahum fa innahum zalimuna pada ayat 128
merupakan tafSir atau penjelasan yang sangat jelas untuk ungkapan yaghfiru Ii

man yasha wa yu’adhdhibu man yasha'®.
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Pada ayat 135 ini ungkapan wa man faghtiru al-dhunuba illa al-Lahu
yang berarti tidak ada yang mengampuni dosa-dosa kecuali Allah, menurut
Zamakhshari adalah jumlah mu’taridah antara ma’tuf dan ma’tuf ‘alayh’®;
Pada ayat ini yang dimaksud dengan ma tuf adalah ungkapan wa lam yusirru
‘ala ma fa’alu yang maknanya adalah dan mereka tidak menjadikan terus-
menerus atas (keburukan) yang mereka perbuat, sementara ayat wa al-ladhina
idha fa’alu fahishatan aw zalamu anfusahum dhakaru al-Laha fa ‘s-taghtaru li
dhunubihim merupakan ma’tuf ‘alayh.
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Pada ayat ini, menurut Zamakhshari, ungkapan ayat wa al-Lahu la

yuhibbu al-zalimina, yang berarti bahwa Allah tidak menyukai orang-orang
yang zalim, merupakan 7’tirad antara dua ta’fil Dalam kaitan ini,

12 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 386. Tibi
menegaskan penafsiran Zamakhshari dengan mengatakan bahwa ungkapan
(Zamakhshari) dengan kata tafsir di atas, yaitu ketika Allah menyebutkan aw
yu’adhdhibahum fa innahum zalimuna sesudah ungkapan aw yatuba ‘alayhim, maka
diketahuilah apa yang dimakasud dengan ungkapan man yasha yang, mengandung
secara mutlak dua konteks, yaitu yang pertama orang-orang yang bertaubat (a/-taibina),
dan kedua orang-orang yang zalim (al-zalimina). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-
Ghyab 1 al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-
Qur’an al-Karim, 2013), h. 257-258

193 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 389

194 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 392. Maksudnya
antara dua ungkapan yang menggunkan /am al-ta’lil), yaitu ungkapan wa liya’lama al-
ladhina amanu wa yattakhidha minkum shuhada, yang bermakna ‘agar Allah
membedakan orang-orang yang beriman (dengan orang-orang kafir) dan agar sebagian
kamu dijadikanNya (gugur sebagai syuhada)’, dan ungkapan wa /i yumahhisa al-Lahu
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Zamakhshari mengatakan bahwa pengertian (dua) ayat tersebut adalah bahwa
Allah tidak menyukai orang-orang yang tidak masuk dalam kelompok orang
yang teguh imannya, kelompok orang yang berjihad di jalan Allah, dan
kelompok orang yang membersihkan diri dari dosa. Dia juga mengatakan
bahwa jika sekarang kekalahan (dalam perang Uhud) menimpa kaum muminin,
maka itu bertujuan untuk membedakan (a/-tamyiz), persaksian (al-istishhad),
dan penyusian (a/-tamhis)'

28 AL Oy vl gzl 3 18Uy (S il i Lol el (Wl ey e (Sile 3T 4
Vb gt (3 09 A S Y101 BB rnd e oY e W Je Oglsh adaldl b s
qsdwj,.d[&:ﬁ@rufgywwu@f%yuo\f;@g OURTEW

Sl ele iy (S5l B L pamedy (Sple 3 L A iy penrlas ) Sl e
(154) 51l

Pada ayat di atas, terdapat ungkapan ayat qu/ inna al-amra kullahu
lillahi yang menurut Zamakhshari adalah 7’tirad antara hal (kata yukhfuna) dan
dhawi al-hal (yaitu kata yaquluna)”. Ungkapan yang berarti Katakanlah
(Muhammad), “Sesungguhnya segala urusan itu di tangan Allah”, merupakan
teguran Allah kepada orang-orang muslim yang masih ragu-ragu akan
kerasulan Muhammad, yang kemudian mereka menyesalkan kekalahan mereka
pada perang Uhud; dengan ungkapan tersebut jelas bahwa kemenangan atau
kekalahan dalam suatu peperangan tidak lepas dari kehendak Allah SWT.

al-ladhina amanu wa yamhaqa al-kafirina, yang berarti ‘dan agar Allah membersihkan
orang-orang yang beriman (dari dosa mereka) dan membinasakan orang-orang kafir.

15 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 392. Menurut
Tibi, ketiga kata ini (al-tamyiz, al-istishhad, dan al-tamhis) merupakan ma’tufat (kata-
kata yang terhubung) merupakan 7’tirad yang saling terangkai (7’tirad mansugq). Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 279. Tentang sebab turun
ayat ini yang terkait dengan kekalahan kaum muslimin pada perang Uhud, Wahidi
menerangkan-sebagaimana Zamakhshari juga menjelaskan-bahwa gigi seri Rasulullah
patah dan wajahnya berlumuran darah, sehingga beliau berkata, “Bagaimana mungkin
kaum ini melukai Nabi yang mengajak mereka kepada Tuhan mereka?”; lalu turunlah
ayat ini. Lihat Abu al-Hasan al-Wahidi, Asbab al-Nuzul, (Mesir : Shirkah Maktabah wa
Matba’ah Mustafa al-Babi al-Hilabi wa Awladuhu, 1968), h. 69

196 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 400
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Tiga ayat di atas masih merupakan rangkaian ayat tentang Perang

Uhud di mana kaum muslimin mengalami kekalaha dan banyak yang mati
terbunuh sebagai syuhada, yang bagi Allah mereka tetap hidup, tidak mati.
Terhadap mereka Allah memberikan kabar gembira bahwa mereka tidak perlu
takut dan bersedih yang tergambar pada ungkapan ayat an /a khawfun ‘alayhim

wa la hum yahzanuna;, ungkapan inilah yang disebut Zamakhshari sebagai
Jjumlah i’tiradiyyah'”’.
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Pada ayat ini tersebut ungkapan annama numli lahum khayrun Ii
anfusihim yang menurut Zamakhshari merupakan 7’tirad antar fi’l dan
ma’mulya, yang makna 7’tirad pada ayat ini menurutnya adalah bahwa
pemberian tenggang waktu kepada orang-orang kafir hidup di bumi,
sesungguhnya memberikan kesempatan mereka untuk beramal kebaikan dan
menyadari nikmat yang Allah berikan berupa pemberian waktu dan
penangguhan siksa'®. Tibi menambahkan keterangan bahwa waktu yang Allah
berikan tersebut menjadi baik jika mereka memanfaatkan waktu tersebut
untuk bertaubat dan beiman kepada Allah!”; namun karena mereka tidak
memanfaatkan hal ini, mereka mengira bahwa pemberian tenggat waktu
tersebut, mereka sangka sebagai sesuatu yang baik untuk mereka, sementara
sebenarnya, seperti yang ditegaskan oleh ayat, hanyalan menjadikan mereka
menambah perbuatan dosa untuk mendapatkan siksa yang pedih.
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Ayat yang menurut Zamakhshari berbicara tentang orang-orang yang
enggan mengeluarkan zakat ini menegaskan peringatan Allah bahwa harta
yang mereka kikirkan itu akan Allah kalungkan di leher mereka di hari kiamat

197Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 410. Jumlah
i’tiradiyyah ini menyisip di antara dua jumlah yaitu wa yashtabshiruna bi al-ladhina
lam yalhaqu bihim dan yashtabshiruna bi ni’matin min al-Lahi wa fadl.

18 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 414.

109Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab 17 al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4,
(Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 360
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sebagai siksa atas perbuatan mereka, karena sesungguhnya milik Allah-lah apa
yang ada di langit dan di bumin, sehingga tidak ada halangan untuk mereka
zakatkan. Pada akhir ayat, ada penegasan ‘Allah mengetahi apa yang kalian
kerjakan’. Menurut Zamakhshari, ungkapan ini adalah bentuk ungkapan i/tifat,
atau peralihan, karena menggunakan damir ta (ta’maluna) yang berarti ‘kalian
kerjakan’; sementara konteks ayat berbicara tentang orang-orang yang bakhil,
yang merupakan bentuk orang ketiga dn meniscayakan ungkapan tersebut
dapat dibaca juga dengan damir ya (ya’maluna)'’’.
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Pada ayat ini Zamakhshari mempertanyakan kaitan ungkapan kullu
nafsin dhaigat al-mawt dengan ungkapan wa innama tuwaffawna ujurakum; dia
menjelaskan bahwa kaitannya adalah bahwa semua kalian akan mengalami
kematian, dan kalian tidak akan disempurnakan balasan menyangkut ketaatan
dan kemaksiatan seketika kematian tersebut, melainkan nanti saat
dibangkitkan dari alam kubur. Zamakhshari cepat-cepat menjelaskan bahwa
penjelasannya ini bukan berarti menegasikan riwayat tentang adanya nikmat
dan siksa kubur, akan tetapi, menurutnya, bahwa kalimat fuwaffawna pada
ayat tersebut dapat menghilangkan dugaan ini, karena dari kalimat tersebut
difahami bahwa penyempurnaan balasan amal adalah pada Hari Kiamat,
sementara sebelum hari Kimat (di alam kubur), boleh jadi diperoleh lebih dulu
sebagian balasan'!!.

0Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wuyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 416. Dalam
catatan Wahidi, ayat ini menurut kesepakatan ulama memang berbicara tentang orang-
orang yang tidak mau mengeluarkan zakat, namun dia juga menjelaskan riwayat yang
menyatakan bahwa ayat ini berkenaan dengan para pendeta (ahbar) Yahudi yang
menyembunyikan karunia Allah kepada mereka berupa informasi tentang sifat-sifat
Nabi Muhammad SAW. Lihat Abu al-Hasan al-Wahidi, Asbab al-Nuzul, (Mesir :
Shirkah Maktabah wa Matba’ah Mustafa al-Babi al-Hilabi wa Awladuhu, 1968), h. 76.
Terkait dengan cara membaca dengan huruf ¢z (ta’maluna) atau ya (ya’maluna), Tibi
mengatakan bahwa membacanya secara iltifat (ta’maluna) lebih tepat, yang, tambah
Tibi, ini seperti halnya ketika anda berbicara degan seseorang menyangkut pihak ketiga
yang begini begitu, lalu kemudian anda mengalihkan pembicraan dengan menasehati
orang yang anda ajak berbicara dengan mengatakan, “Sebaiknya anda tidak seperti itu
dan sebaliknya berperilaku yang baik” yang menjadikan pembicaran anda lebih
menyentak daripada anda melanjutkan membicarakan pihak ketiga tadi. Lihat Sharaf
al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 365

" Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 418
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Pada ayat di atas, Zamakhshari mengamati ungkapan rabbana innaka
dan ungkapan rabbana innana yang menurutnya terhimpun dalam satu
rangkaian ungkapan. Dia mempertanyakan apa hikmah terhimpunnya antara
yang menyeru (innana), dan yang diseru (yunada)? Dia mengatakan bahwa
seruan (pada ayat) pertama merupakan seruan yang bersifat mutlak, lalu pada
ayat berikutnya, seruan terbatas pada seruan keimanan dalam rangka
memuliakan orang yang menyerunya. Seruan keimanan ini merupakan seruan
terbaik, karena, biasanya seruan itu berkenaan dengan seruan untuk berperang,
memadamkan kebakaran, meminta pertolongan, atau untuk berjaga dari
marabahaya, atau mendapatkan sesuatu yang menguntungkan; karena itu
menyerukan keimanan atau kepada Islam menjadikan orang yang
melakukannya menjadi terhormat'',

D. Munasabah al-Qur’an Surat al-Nisa''*
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"2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 424

"3Surat a/-Nisa adalah surat Madaniya terbanyak ayatnya (176) sesudaj surat
al-Baqarah. Surat ini dipenuhi ayat-ayat hukum yang mengatur urusan-urusan internal
kaum muslimin, juga hukum-hukum yang bila dilaksanan dapat memelihara eksistensi
dan kemerdekaan mereka, menjaga dari (tipuan) orang-orang yang menipu mereka,
membals orang-orang yang memerangi mereka. Surat ini dinamakan surat a/-Nisa
(wanita), karena banyak berisi hukum-hukum yang berkaitan dengan mereka, dalam
banyak jumlah hukum yang tidak ada pada surat lain; dan disebut juga surat a/-Nisa al-
Kubra (‘wanita besar’) untuk membandingkannya dengan surat a/-Talag (perceraian)
yang disebut sebagai surat a/-Nisa al-Kubra (‘wanita kecil’). Lihat Mahmud Shaltut, //a
al-Qur’an, (T.t. : Matbu’a.t al-Idarat al-‘Ammabh li al-Thaqafah al-Islamiyyah, 1962), h.
28. Muhammad Abduh menjelaskan hubungan surat a/-Nisa dengan surat a/-Maidah,
yaitu bahwa keduanya diakhiri dengan ayat yang menyuruh kepada ketakwaan; ia juga
mengutip kitab Alusi, Rufi al-Ma’ani, yang menjelaskan bahwa keduanya ada berisi
penjelasan tentang ahl-al-kitab, tentang orang-orang munafik, dan juga tentang hukum
berperang. Lihat Muhammad ‘Abduh, 7afSir al-Manar, (T tp. : Dar al-Manar, 1367 H),
h. 321
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Ayat ini melarang manusia memakan harta anak yatim, baik harta
mereka anak yatim sendiri (amwalahum) ataupun memakan secara bersamaan
(bercampur) dengan harta orang yang memeliharanya (amwalikum).
Zamakhshari mengajukan pertanyaan mengapa ada larangan memakan harta
secara bersamaan seperti ini? Zamakhshari menjelaskan bahwa seandainya
mereka (yang memelihara atau yang tidak memelihara anak yatim)
berkecukupan harta, lalu mereka memakan harta anak yatim tersebut, maka
perbuatannya lebih buruk dan lebih tercela; karenanya Allah menyalahkan
mereka dan memperingatkan supaya mereka tidak melakukan perbuatan
tersebut!!,
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Pada ayat 11yang merupakan ayat tentang warisan ini, Allah mengatur
secara terpenici bagian warisan khususnya untuk ahli waris baik untuk anak
maupun orang tua (ayah dan ibu). Khusus terkait ungkapana £z in kunna nisaan
dan ungkapan wa in kanat wahidatan, Zamakhshari menyoroti tentang kata
nisaan dan wahidatan yang menurutnya merupakan tafsir (zafsir) untuk
masing-masing-masing kata kunna dan kanat. Penjelasan Zamakhshari terkait

dengan kata damir keduanya yang merupakan ism mubham (belum) jelas,
sehingga memerlukan penjelasan atau tafsir'’”,

4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 434. Dengan
mengutip Ibn al-Munir dalam al-Intisaf, Tibi mengatakan bahwa merupakan bagian
ilmu Balagah adalah menguatkan tingkat larangan dari yang rendah ke larangan tingakt
tinggi sebagai peringatan; dan dalam hal ini memakan harta yatim, di mana orang yang
memakannya adalah orang kaya, merupakan perbuatan terlarang tingkat tinggi,
sementara sebaliknya jika orang tersebut miskin, memakan harta tetap anak yatim
tersebut tetap terlarang, walaupun rendah. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab
fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an
al-Karim, 2013), h. 419

"5Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 447. Menurut
Tibi, kedua damir tersebut (yaitu damir hunna untuk kata kunna, dan damir hiya untuk
kata kanat) adalah ism mubham, karena keduanya tidak merujuk kepada kata
sebelumnya, dan keberadaan keduanya merupakan ijmal, (dalam arti umum perempuan
siapa saja), sekaligus juga rtafsil (dalam arti rincian siapa saja mereka yang
mendapatkan harta warisan). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf
‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 4, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013), h. 457.
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Pada ayat 11 ini juga terdapat ungkapan abaukum wa abnaukum la
tadruna ayyuhum aqrabu lakum naf’a, yang menurut Zamakhshari sebagai
Jjumlah mu’taridah; sehubungan ini, Zamakhshari menulis cukup panjang dalam
menafsirkan ungkapan ini,

Kalian tidak mengetahui siapa di antara bapak dan anak kalian yang meninggal
itu yang dapat memberikan manfaat kepada kalian, baik mereka memberikan
wasiat (warisan) ataupun tidak? Tegasnya, apakah seorang yang ketika
hidupnya memberikan wasiat (warisan) lalu dengan wasiatnya tersebut dia
mengharapkan pahala di akhirat itu lebih dekat denganmu daripada orang yang
tidak berwasiat, tetapi dia memberimu kehidupan dunia dan menjadikan
pahala akhirat lebih dekat untukmu. Sungguh jauh perbedaan kedua hal
tersebut; karena kehidupan dunia meski dirasakan sekarang kenikmatannya
dan mudah tergambar, tetapi ia sesungguhnya fana, dan karenanya kehidupana
dunia tersebut adalah sesuatu yang sangat jauh; dan sebaliknya ganjaran
kehidupan akhirat, meskipun nanti kejadiannya, tetapi ia sebenarnya abadi,
dan karenanya kehidupan tersebut sangat dekat. (Karena itu dalam konteks
hubungan keluarga) dikatakan, seorang anak yang kedudukannya di surga lebih
tinggi dari ayahnya dan ia meminta agar ayahnya diangkat, maka akan
terangkat; begitu juga jika secorang ayah yang lebih tinggi kedudukannya.
Karena itu kalian di dunia ini tidak mengetahui siapa di antara mereka yang
dapat lebih memberikan manfaat kepada kalian nanti. Dikatakan juga bahwa
Allah menentukan syariat warisan ini dengan mengandung hikmah, yang
belum tentu hikmah terjadi jika masalah warisan ini diserahkan kepada kalian,
misalnya seorang ayah wajib memberikan nafkah kepada anaknya jika dia
membutuhkan; begitu juga sebaliknya jika seorang ayah membutuhkan
bantuan anaknya. Karena itu, hubungan keduanya dari sudut memberikan
manfaat nafkah ini tidak diketahui siapa di antara mereka yang paling dekat
(hubungannya). Semua yang dikatakan ini tidak ada hubungan (langsung)
dengan ayat warisan, karena ungkapan ini adalah jumlah mu’taridah, yang
fungsinya memperkuat makna antara ungkapan sebelumnya dan sesudahnya''é.
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Pada ayat ini Zamakhsari mengajukan pertanyaan mengapa al-Qur’an
mengungkapkan dalam sebuah rangkaian terkait orang sakit yang terangkai
dengan musafir, dan orang yang dalam keadaan berhadas yang terangkai
dengan orang yang dalam keadaan janabah, di mana keadaan sakit dan safar

6Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 451
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adalah sebab adanya keringanan melakukan shalat (rukhsah), berhadas adalah
sebab untuk berwudu, dan janabah adalah sebab mandi besar? Dia menjelaskan
bahwa Allah SWT bermaksud memberikan keringanan bagi orang yang hendak
bersuci namun tidak mendapatkan air untuk bertayamum dengan debu; maka
Allah SWT mengkhususkan penyebutan orang-orang yang sakit dan orang-
orang yang dalam perjalanan, karena kedua keadaan tersebut merupakan sebab
dominan untuk diperoleh rukhsah, dibanding sebab-sebab lainnya. Kemudian,
tegas Zamakhshari, syariat tayamum ini kemudian diperluas bagi mereka yang
wajib bersuci namun kesulitan air, seperti seseorang dalam keadaan takut
terhadap musuh, takut akan binatang buas, tidak ada alat untuk mendapatkn
air, atau juga terkurung di satu daerah yang tidak ada air'"’.
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Tiga ayat di atas berbicara tentang kelompok AA/ al-Kitab yang Allah
berikan kepada mereka kitab Taurat dan Injil, namun kemudian mereka
membeli kesesatan dan menginginkan agar umat Islam sesat. Pada ayat 45
ditegaskan bahwa Allah lebih mengetahui musuh-musuh umat Islam, dan
cukuplah Dia sebagai pelindung dan penolong. Khusus ungkapan wa kafa bi al-
Lahi yang berarti cukuplah Allah sebagai pelindung, menurut Zamakhshari
merupakan jumlah mu’taridah''*yang menyelingi antara ungkapan wa /-Lahu
a’lamu bi a’daikum dan ungkapan wa kafa bi al-Lahi nasira. Namun demikian,

7 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 481. Tibi
memberikan catatan bahwa pengkhususan penyebutan hal perjalanan (safar) dan sakit
(marad) dalam ungkapan wa in kuntum marda aw a’ala safarin, mendahului ungkapan
awa ja a ahadun minkum min al-gaiti aw lamastum al-nisa sebagai menyebut hal hadas
kecil (al-hadath) dan hadas besar (junub), itu merupakan ungkapan seperti pola
ungkapan al-Qur’an wa /agad ataynaka sab’an min al-mathani wa al-Qur’an al-‘azim
dalam surat al-Hijr ayat 87 yang mengkhususkan penyebutan surat al-Fatihah (sab’an
min al-mathani ) karena kemuliaannya, mendahului penyebutan surat lainnya (a/-Qur’an
al-‘azim). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb,
Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 12

"8Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 482
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dalam penjelasan Tibi, jika dikaitkan dengan ayat 46, maka menurutnya,
ungkapan wa kafa bi al-Lahi waliyya wa kafa bi al-Lahi nasira adalah
rangkaian ungkapan mu’taridah yang memperkuat tentang petunjuk kerasnya
penentangan khususnya kelompok Yahudi dan sekaligus juga pemberian
penghiburan Allah (akan pertolonganNya)''.

Pada ayat 46, Zamakhshari membahas tentang kata ‘an mawa’idih yang
dengan maksud yang sama, pada surat al-Maidah ayat 41 al-Qur’an
mengungkapkannya dengan lafaz min ba’d mawa’idih; Zamakhsahri
menjelaskan bahwa makna ‘an mawa’idih adalah bahwa (ahl al-kitab) karena
hawa nafsu, mereka menghilangkan ayat-ayat Allah dari tempatnya semula
yang terang mengandung hikmah yang Allah adakan. Sementara itu, ungkapan
min ba’d mawa’idih mengandung pengertian bahwa ada ayat yang tersebut
pada beberapa tempat, lalu kemudian mereka merubahnya seakan-akan ayat
yang dirubah tersebut tampak asing (jika dilihat ayat-ayat lainnya), sehingga
ayat tersebut seakan-akan tidak mempunyai tempatnya.'*

Sementara itu pad ayat 47 tersebut ungkapan nal’anahum yang berarti
‘Kami laknat mereka’ yang menurut Zamakhshari maksud kata ‘mereka’ di sini
bisa kepada kata wujuh, yang berarti ‘wajah-wajah mereka’ (orang-orang
Yahudi), atau juga menurutnya, bisa kepada ashab al-wujuh, dengan melihat
kata wujuhan pada ayat ini mengandung pengerti wujuh gawm atau wajah
suatu kaum. Namun demikian yang menarik adalah, ketika menurutnya, kata
‘mereka’ pada ungkapan nal/’anahum tadi kembali kepada ungkapan a/-/adhina
utu al-kitab sebagai orang-orang yang diberi kitab yang pada ayat ini Allah
seru langsung, dengan menggunakan bentuk kata ganti (damir) kedua, yaitu
damir anfum yang terlihat pada kata wufu, yang berarti ‘kalian diberikan’;
namun kemudian beralih, atau terjadi 7ltifat, kepada kata ganti ketiga, yaitu
damir hum yang terlihat pada kata nal’anahum'’.
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Pada ayat ini Zamakhsari mengajukan pertanyaan bagaimana kulit

orang yang tidak bermaksiat menempati kulit orang yang bermaksiat dalam hal
penyiksaannya. Zamakhshari mengatakan bahwa siksa tersebut sangat

"9Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab 17 al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5,
(Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 15

120Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 482

121 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 484. Lihat juga
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 23
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menyakitkan, dan hal tersebut diperuntukkan bagi orang yang bermaksiat,
bukan untuk kulit'?,
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Pada ayat ini terdapat ungkapan wa ‘s-taghfara lahum al-rasul yang
berarti ‘Rasul memintakan ampunan Allah untuk mereka’ yang menurut
Zamakhshari ada iltifat atau peralihan pembicaraan; ayat tersebut kata
Zamakhshari tidak menyebut ungkapan wa ‘s-taghfarta lahum dengan
menggunakan bentuk damir mukhatab, yaitu damir ta, anta, atau ‘engkau’,
yang sangat mungkin karena pada ayat ini dijelaskan bahwa orang-orang kafir
datang kepada engkau (Muhammad) tetapi beralih menjadi bentuk damir
ghaib, yaitu damir huwa, yang terlihat dalam ungkapan wa ‘s-taghfara lahum
al-rasul di atas. Menurut Zamakhshari, perpindahan pembicaraan ini dalam
rangka mengagungkan posisi Rasulullah SAW.!%3
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Pada ayat 73 khususnya, terdapat ungkapan ka anlam takun baynaku
wa baynahu mawaddah, yang maknanya adalah seakan-akan belum pernah ada
hubungan antara kamu (muslimin) dengan mereka (kafir), dan menurut
Zamakhshari ungkapan ini adalah sisipan atau 7’tirad antara fi’il pada kata
layaqulanna dan maf uhya yaitu pada kata ya laytani’”*. Maksud ungkapan
i’tiradtersebut lebih lanjut dia menjelaskan,
“Seolah-olah tidak pernah ada sebelumnya rasa kasih sayang antara kamu
(orang-orang mumin) dan mereka (orang-orang munafik). Orang munafik
bersikap lembut dan membenarkan kaum muminin secara lahiriah saja,

122Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 487-488. Dalam
kaitan ini, Tibi menjelaskan bahwa menurut Imam (Zamakhshari) yang disiksa adalah
manusia, dan kulit bukanlah manusia, tetapi seperti sesuatu yang melekat; dan jika
Allah mempergantikan kulit untuk dirasaka siksaNya, ini maksudnya adalah siksa untuk
orang-orang yang berbuat maksiat. Demikian juga, kata Tibi, menurut Baydawi (dalam
Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil) dan al-Zajjaj (dalam Ma’ani al-Qur’an wa
[l’rabuhu). Tibi menegaskan bahwa dengan pengertian seperti ini, maka manusia
bukanlah badan. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-
Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 34

12 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil {1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 492

124Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 497
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sementara sesungguhnya mereka menyimpan permusuhan terhadap orang-
orang beriman; dan dengan demikian, sesungguhnya mereka berbahaya, karena
musuh yang paling sengit dan paling menyimpan kedengkian kepada orang-
orang mumin; dan bahwa penyebutan istilah ‘kasih sayang’ (mawaddah) pada
ayat ini, tidak lain menjelaskan kenyataan sikap sebaliknya sebagai pukulan
untuk mereka”!?,
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Pada ayat ini, Zamakhshari membahas hubungan kata al-zalim yang
disebutnya sebagai sifat (a/-sifah) dengan kata a/-garyah yang merupakan yang
disifat (al-mawsuf); jika kata al-zalim, katanya, berbentuk mudhakkar, maka
kata al-qaryah adalah kalimat muannath, (sementara hubungan a/-sifah dan al-
mawsuf harus serasi dalam bentuk kalimatnya; atau dengan kata lain mengapa
kata al-zalim tidak disebutkan sebagai al-zalimah); menurut Zamakhshari
memang benar bahwa kata al-zalim merupakan sifat bagi kata al-garyah,
namun kata al-zalim ini dihubungkan dengan kata ah/uha (yang berbentuk
mudhakkar, yaitu al-ahl), sehingga seolah-olah tersebut min hadhih al-qaryah

125Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 497. Tibi
meemberikan komentar cukup panjang sehubungan tafsir 7’4/rad Zamakhshari ini; dia
mengatakan bahwa ungkapan 7’tirad ini merupakan ungkapan yang sangat indah
(ghayah al-jazalah), dalam pengertian bahwa mereka orang-orang munafik bersikap
dengki bila orang-orang beriman mendapatkan kebaikan, seolah-olah tidak ada kasih
sayang antara kalian (orang mumin) denga mereka. Tibi juga menegaskan bahwa
ungkapan ya Laytani kutu ma’ahum fafiiza fawzan azima menunjukkan sesuatu yang
tidak mungkin mereka dapatkan; sebuah ungkapan yang menyerupai kata-kata orang
yang berputus asa atas kebaikan yang didapatkan orang yang menjadi sahabatnya, dan
karenanya, menurut dia ungkapan ka an lam takun baynakum wa baynahu mawaddah
memperkuat rasa putus asa tersebut. Tibi menegaskan bahwa dengan pengertian seperti
ini, maka manusia bukanlah badan. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-
Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-
Karim, 2013), h. 62. Menarik juga membaca penafsiran Razi --sebagaimana dikutip
juga oleh Tibi,--yang mencermati keserasian (tiga) ungkapan ayat : wa /lain asabakum
fadlun min al-Kahi layaqulann, ka an lam takun baynkum wa baynahu mawaddah, dan
ya laytani kuntu ma’ahum fa afuza fawzan azima, di mana ungkapan ka an lam takun
baynkum wa baynahiu mawaddah menggambarkan perilaku orang-orang munafik yang
sangat mengherankan, seolah-olah, kata Razi, Allah berkata, “Perhatikan ucapan orang
munafik yang seakan-akan di antara kamu hai orang-orang yang beriman tidak ada
kasih sayang, juga tidak pernah saling mengenal”. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-
Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah i al-
Qur’an al-Karim, 2013), h. 62; lihat juga Fakhr al-Din al-Razi, Mafatih al-Ghayb, vol.
10, (Beirut : Dar al-Fikr, 1981), h. 139
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allati zalama ahluha. Zamakhshari menegaskan jika kata tersebut
dimuannathkan sehingga berbunyi a/-zalimatu ahluha, maka memang boleh,
tetapi bukan disebabkan karena mawsufiya (kata garyah) yang muannath,
tetapi disebabkan karena keberadaan kata ah/ yang (penisbahannya) bisa
mudhakkar (yaitu kata al-zalim), dan bisa juga muannath (yaitu kata al-
zalimah)'*°.
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Pada ayat-ayat di atas, perhatian Zamakhshari, khususnya pada ayat 90
yang berbicara tentang pengecualian dua golongan orang (munafik) yang tidak
boleh diperangi oleh kaum muslimin, yaitu mereka yang meminta perlindungan
kepada suatu kaum yang kaum itu ada perjanjian dengan kaum muslimin (a/-
mu’ahadun), dan kelompok kedua adalah kelompok munafik yang tidak mau
memerangi kaum muslimin (a/-mukafin); dua kelompok ini, ditegaskan oleh
Zamakhshari (sebagaimana juga dapat dibaca pada ayat) dihubungkan dengan
kata sambung (“ataf) huruf waw. Dia mengajukan pertanyaan, dapatkah
kelompok kedua ini menjadi sifat dari kelompok pertama, oleh karena

126Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wuyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 499. Dalam
kaitan ini, Tibi mengatakan, bahwa apabila sifat (sifah) berupa kata kerja untuk kata
sifat yang sama (mawsuf), maka kata sifat tersebut mengikuti yang disifatinya dalam
hal tadhkir dan ta’nith, ta’rif dan tankir, ifiad, tathniyah dan jama’, dan juga i’rab;
tetapi jika sifat yang berbentuk f£7°/ tersebut berlaku untuk mawsuf yang disebabkan
karena adanya f£7°/ tersebut, maka tidak mengikuti, kcuali dalam ta’rif, tankir, dan i’rab;
dalam konteks ini, tegas Tibi, karena kata a/-zalim menjadi sifat bagi kata garyah, dan
ia dapat berubah menjadi kata kerja (menjadi zalama), maka kata a/-zalim ini hanya
mengikuti kata garyah pada 7i’rabnya (al-qaryati-al-zalimi), dan tidak mengikuti dalam
hal ta’nith (al-zalimati); adapun penyebutannya dalam bentuk mudhakkar (al-zalim),
karena menyesuaikan fa’ilnya yang juga berbentuk mudhakkar (ahl). Lihat Sharaf al-
Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 66-67
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ungkapan fa in’itazalukum dan seterusnya itu menunjuk kepada orang-orang
yang tidak mau memerangi kaum muslimin itu ?

Terhadap masalah ini, Zamakhshari mengatakan dapat atau boleh,
meski, tegasnya, bahwa (pengertian) yang pertama (yaitu kelompok munafik
al-mu’ahadun) lebih dapat difahami (sebagai kelompok tersendiri dan
kelompok al-mukafin sebagai kelompok lainnya) seperti terlihat pada us/ub al-
Qur’an sendiri. Zamakhshari selanjutnya menyampaikan argumen bahwa dalam
giraat Ubay, dia membacanya baynakaum wa baynahum mithaq jaukum hasirat
suduruhum, tanpa ada huruf afaf’ waw. Maksudnya, tegas Zamakhhshari,
(pembacaan tanpa huruf afaf waw ini), maka kata jaukum merupakan
penjelasan (bayan) terhadap kata yasiluna, atau bisa juga menjadi badal, atau
isti’naf, atau sifat sesudah sifat bagi kata gawm, sementara hasirat suduruhum
berkedudukan sebagai hal yang tersembunyi kata gad (berarti ‘sungguh’; gad
hasirat), dengan argumen ada yang membacanya hasiratan suduruhum,
hasiratin sudurahum, hasiratin suduruhum; dan Mubarrad (seorang pakar
bahasa) membacanya sebagai sifat bagi mawsuf yang dibuang, sehingga
ungkapannya menjadi aw jaukum qawman hasirat suduruhum. Terakhir,
Zamakhshari juga menegaskan pendapat yang mengatakan bahwa ungkapan

hasirat suduruhum menjadi penjelasan bagi kata jaukum'?’.

B Jab wgedly whgel A o (3 O9ely il Lol ke Cntesll e Ogedll (S Y
G e A b g sed) )ty US) s el o ey Wdoel e
(96) L) 1)5ie &l O\Sy iy 3 e aie s (95) Ledos 12T paaill

Pada ayat ini, munasabah yang dibahas Zamakhshari ada pada
ungkapan tentang orang-orang mumin yang tidak pergi berperang meski tidak
ada halangan atau uzur dengan orang-orang mumin yang pergi berperang;
menurutnya kedua kelompok ini nyata tidak sama, tetapi mengapa tetap
ditegaskan al-Qur’an sebagai tidak sama (/a yastawiyan). Apa faedah
penegasan tersebut, kata Zamakhshari. Menurutnya, penegasan perbedaan yang
mencolok dari kedua golongan mumin tesebut adalah dalam rangka untuk
mencela orang-orang yang tidak pergi berperang dan menyadarkan kebodohan
dirinya akan kerendahan kedudukannya, sehingga mereka kemudian terhentak
untuk pergi berjihad sehingga menaikkan derajat merek. Hal ini, tegas
Zamakhshari, selaras dengan surat a/-Zumar ayat 9 tentang ketidaksamaan

127Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 509-510. Menurut
keterangan Zamakhshari, kaum yang tidak memerangi Rasulullah ini adalah Bani
Mudlaj.
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antara orang-orang yang berilmu dengan orang-orang yang tidak berilmu, agar
orang-orang yang tidak berilmu tergerak untuk mempelajari ilmu; dia juga
menjelaskan bahwa ungkapan faddala al-Lahu al-mujahidina adalah jumlah
yang menjelaskan tentang ketidaksamaan antara orang-orang yang pergi
berperang dan orang-orang yang tidak pergi berperang'?®.

Pada ayat ini juga Zamakhshari mencatat munasabah dari kata satu
darajah (satu derajat) pada ayat 95 dan kata darajat (banyak derajat) pada ayat
96; dia mengajukan pertanyaan siapa mereka yang mendapatkan derajat
(darajah) dan siap meraka yang mendapat derajat-derajat (darajat) tersebut?
Dia mengatakan bahwa yang mendapatkan satu derajat adalah mercka yang
pergi berperang dan dilebihkan kedudukannya dari mereka yang tidak pergi
berperang karena mengalami penderitaan atau kesulitan, sementara yang
mendapatkan banyak derajat, adalah mereka yang pergi berperang dan
dilebihkan kedudukannya dari mereka yang tidak pergi berperang yang
diizinkan tidak ikut pergi berperang, karena sudah ada selain mereka yang
pergi berperang, sehubungan berperang termasuk dalam kategori fard
kifayah'”.

128 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 515-516. Terkait
terulangnya ungkapan faddala al-Lah al-mujahidina pada ayat ini, Tibi mengutip
pendapat Isfahani yang mengatakan bahwa yang dimaksud dengan kelebihan ‘satu
derajat’ pada ungkapan faddala al-Lah al-mujahidina pertama maksudnya adalah harta
rampasan perang, kesenangan, keberuntungan, dan penghargaan yang mereka dapatkan
di dunia, sementara kelebihan ‘derajat-derajat’ pada pada ungkapan faddala al-Lah al-
mujahidina kedua adalah balasan yang mereka akan dapatkan di akherat. Penyebutan
bentuk tunggal (darajah) dan bentuk jamak (darajat), menurut Isfahani, menunjukkan
bahwa balasan duniawi itu ‘keci’ dibanding balasan akherat. Kata a/-darajat, menurt
Isfahani, juga bisa berarti tempat yang tinggi sesudah seseorang masuk syurga. Tibi
kemudian mengutip sebuah hadis riwayat Bukhari dan Muslim yang berbunyi,
“Sesungguhnya penduduk syurga melihat di atas mereka ada pemilik kamar-kamar,
sebagaimana kalian melihat bintang-bintang di langit”. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi,
Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 127. Lihat juga Raghib al-Isfahani, 7afSir
Raghib Isfahani, Vol. 1 (Riyad : Madar al-Watn li al-Nashr, 2003), h. 1407

129 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wuyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 516. Tibi ada
mengkritik Zamakhshari, yang menurutnya bahwa ungkapan faddala al-Lahu al-
mujahidina yang tersebut dua kali pada ayat 95 di atas, adalah dua jumlah yang (secara
bersama) menjelaskan perbedaan antara orang yang pergi berperang dan orang yang
tidak pergi berperang, bukan hanya ungkapan atau jumlah pertama seperti keterangan
Zamakhshari; Tibi --dengan berargumen pada penafsiran Baydawi dalam Ma’alim al-
Tanzil-- juga mengkritik penafsiran Zamakhshari yang janggal, di mana Zamkahshari
pada satu tempat menafsirkan kata a/-ga’iduna (berarti orang-orang yang tidak
berperang) dengan ghayr uli al-darar  (yang berarti yang tidak mempunyai
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Pada ayat ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan terkait ungkapan
qalu kunna mustad’afina (berarti kami adalah orang-orang yang tertindas) yang
kedudukannya menjadi jawaban dari ungkapan fima kuntum (berarti dalam
keadaan bagaimana kamu ini), bagaimana bisa ungkapan jawaban tersebut
menjadi jawaban ungkapan pertanyaan dimaksud, sementara, menurutnya,
jawaban yang tepat adalah kami begini atau begitu atau kami tidak apa (dalam
konteks ini dicatat bahwa Zamakhshari seperti menangkap ketidaksesuaian
antara pertanyaan yang menghendaki jawaban tentang keadaan orang-orang
yang sudah diwafatkan, sementara jawabannya justru tentang apa yang mereka
alami saat mereka masih hidup). Dalam konteks ini, Zamakhshari menjelaskan
bahwa pertanyaan fima kuntum dimaksudkan untuk menghinakan mereka
karena tidak mendapatkan sesuatu dari agama, sehubungan mereka sebenarnya
mampu berhijrah, tetapi mereka enggan untuk berhijrah; karenanya mereka
mengucap bahwa mereka tertindas di bumi (Mekah) sebagai alasan mereka
tidak berhijrah, dan mereka baru akan berhijrah sesudah mereka merasa
mampu. Karenanya, malaikat kemudian menjadikan mereka sedih dengan
menjawab, “Bukankah bumi Allah luas (sehingga kamu seharusnya
berhijrah)..”!%,

Munasabah lainnya pada ayat ini dapat dilihat pada hubungan kata a/-
wildan (anak-anak) dengan kata a/l-rijal dan al-nisa; Zamakhshari mengajukan
pertanyaan bagaimana anak-anak dipersamakan dengan orang dewasa laki-laki
dan wanita mendapatkan janji (pengampunan) Allah, bila anak-anak tersebut
memiliki kemampuan (7stita’ah) dan pengetahuan (7hitda) untuk berhijrah;
Zamakhshari menjelaskan bahwa orang dewasa laki-laki dan wanita terkadang
mereka mampu dan tahu, tetapi terkadang mereka tidak mampu dan tidak tahu
(untuk berhijrah). Sementara anak-anak, kondisi mereka hanya satu, yaitu
mereka lemah (al/-‘ajz) untuk melakukan hijrah; karenanya ancaman Allah

uzur/halangan), tapi di tempat lain dia menafsirkannya dengan kata al-adirra (berarti
orang-orang yang sakit). Dengan merujuk juga kepada Baydawi, Tibi menegaskan,
bahwa yang tepat adalah penafsrian dengan al-adirra. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh
al-Ghyab fi al-Kashft ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i
al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 125. Lihat juga Nasir al-Din al-Baydawi, Anwar al-Tanzil
wa Asrar al-Ta’wil, Vol. 2, (Beirut : Dar Ihya al-Turath, t.t.), h. 92

139Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 516-517
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tidak mengarah kepada mereka, sebab faktor yang menjadikan orang dewasa
laki-laki dan wanita tidak termasuk golongan yang diancam oleh Allah adalah
kelemahan mereka. Karena itu, tegas Zamakhshari, apabila kelemahan ini
(identik) ada pada anak-anak, maka hijrahnya mereka adalah (bukan karena
faktor kelemahan tersebut, tetapi) karena faktor darurat (al-darurah); ini, kata
Zamakshari, apabila yang dimaksud kata a/-wildan di sini adalah anak-anak
(al-atfal) dan dapat juga bermakna mereka yang sudah mengalami masa
pubertas, yang mereka semua mempunyai kemampuan bernalar sebagaimana
orang dewasa laki-laki dan wanita. Adapun anak-anak hamba sahaya baik yang
laki-laki maupun perempuan yang sudah baligh, maka tidak perlu
dipertanyakan lagi (bahwa mereka berkewajiban untuk melakukan hijrah)!3!.
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Pada ayat ini, Zamakhshari membahas hubungan antara kata
aslihatahum vyang berarti (mereka) menyandang senjata, dengan kata
hidhrahum  yang bermakna (mereka) bersiap siaga, di mana keduanya
digabung dengan kata wa ‘/-ya’khudhu yang mengandung makna perintah
untuk keduanya. Menurutnya, bersiap siaga harus senatiasa dilakukan ketika
berperang, dan karenanya keadaan ini disatukan dengan perintah
menyandangkan senjata. Penggabungan dua hal seperti ini, menurutnya terjadi

pada tempat al-Qur’an lainnya yaitu surat a/-Hashr ayat 9 tentang orang-orang
yang telah menempati kota Madinah (a/-dar), dan juga telah beriman (a/-iman)

B1Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 518. Tentang
kewajiban berhijrah ini, menarik penjelasan Tibi, bahwa disebutkannya anak (a/-
wildan), sebagai salah satu kelompok yang dikecualikan ancaman Allah, adalah bersifat
kiasan. Tibi mengutip Baydawi yang mengatakan, “Disebutnya anak-anak, bersama
dengan laki-laki dan wanita menunjukkan pengertian ‘sangat’ didorong untuk
melakukan hijrah; Jika mereka sudah mencapai usia baligh dan mampu, maka tidak ada
alasan untuk tidak berhijrah”. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf
‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013), h. 133. Lihat juga Nasir al-Din al-Baydawi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’ wil,
Vol. 2, (Beirut : Dar Thya al-Turath, t.t.), h. 92
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yaitu golongan Anshar; keduanya dihubungkan dengan kata tabawwau, yang
berarti telah menempati'*,

Pada ayat ini juga Zamakhshari menyoroti hubungan yang menurutnya
kecocokan (7abaga) antara perintah berhati-hati dalam ungkapan khudhu
hidhrakum dengan pernyataan ungkapan inna ‘I-Laha a’adda Ii al-kafirina
‘adhaban muhina, yang berarti sesungguhnya Allah menyiapkan azab yang
pedih untuk orang-orang kafir; dia menjelaskan bahwa perintah berhati-hati
terhadap musuh dalam peperangan memberikan kesan bahwa musuh dapat
dikalahkan atau sebaliknya mereka yang memperoleh kemenangan (karena
kaum msulimin tidak berhati-hati). Menurut Zamakhshari, kesan ini kemudian
ditepis dengan informasi bahwa Allah akan menghinakan musuhNya dan
memenangkan kaum muslimin, dalam rangka menguatkan mental mereka, dan
sekaligus agar mereka mengetahui bahwa perintah berhati-hati tersebut bukan
untuk (semat-mata) itu, tetapi dalam rangka beribadah kepada Allah SWT!,
Karena itulah —meski hal ini tidak secara gamblang dikatakan Zamakhshari—

132Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqgaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 522. Terkait ayat
102 surat al-Nisa dan ayat sembila surat al-Hashr (59) yang menurut Zamakhshari ada
kesamaan (us/ub) ini, Tibi memberikan penjelasan yang menarik; Menurutnya bahwa
pada surat al-Nisa, Allah SWT menghendaki sesuatu yang logis (ma’qul) yaitu sikap
keberhati-hatian yang kemudian disebut sesuatu yang dirasakan (mahsus) yaitu
menyandang senjata, sebagai menunjukkan pentingnya sikap berhati-hati (dalam
peprangan); dalam konteks ini, Tibi mengatakan hal demikian terlihat juga pada surat
al-Hashr di mana Allah mengaitkan ‘rumah’ (a/-dar) yang bisa ditempati sebagaimana
‘iman’ (al-iman) yang juga bisa ‘ditempati’. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-
Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-
Qur’an al-Karim, 2013), h. 133. Lihat juga Nasir al-Din al-Baydawi, Anwar al-Tanzil
wa Asrar al-Ta’wil, Vol. 2, (Beirut : Dar Thya al-Turath, t.t.), h. 143

133Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 522, Karena itu,
menurut Tibi, perintah berhati-hati sebagaimana bunyi ayat, mengandung dua
pengertian : pertama pengertian yang dekat dan pengertian yang jauh; pengertian yang
dekat (dari perintah tersebut) adalah waspada terhadap musuh, sementara pengertian
yang jauhnya adalah melaksanakan perintah berjihad dan mengokohkan pasukan dalam
peperangan; dan pengertian yang dikehendaki, tegas Tibi, adalah pengertian yang
kedua. Tibi juga menambahkan bahwa terkait ungkapan inna [-Laha a’adda Ii al-
kafirina ‘adhaban muhina, maksudnya adalah bahwa perintah berhati-hati itu adalah
dalam rangka berjihad terhadap musuh dan mendapatkan keselamatan dalam
peperangan, supaya Allah menghinakan musuh kaum muslimin dan memenangkan
mereka. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb,
Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 133. Lihat
juga Nasir al-Din al-Baydawi, Anwar al-Tanzil wa Asrar al-Ta’wil, Vol. 2, (Beirut : Dar
Thya al-Turath, t.t.), h. 144
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bahwa ungkapan ayat berikutnya (103) adalah terkait dengan perintah shalat
dan berzikir kepadaNya baik dalam keadaan berdiri, duduk, dan atau berbaring.

U il dog T b cptls 8Y1 ad e (54 o gt comball koo lsidls g
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Pada ayat ini, Zamakhshari membahas tentang hubungan ungkapan
wa’d al-Lahi hagqa, yang menurutnya terdiri atas dua bentuk masdar, yaitu
wa’d (al-Lahi) yang berarti ‘janji Allah’, dan kata hagqga sebagai tawkid untuk
selainNya,. Dia juga menghubungkannya dengan ungkapan wa man asdaqu
min al-Lahi gila yang mengandung kata gr/a yang menurutnya sebagai tawkid
ketiga. Zamakhsahri mengajukan pertanyaan apa faedah dari disebutnya
penegasan-penegasan ini. Zamakhshari mengatakan bahwa penegasan tersebut
adalah dalam rangka membantah janji-janji setan yang penuh kebohongan
kepada para pengikutnya, sementara janji Allah adalah benar'**. Dengan
penafsirannya ini, jelas Zamakhshari menunujkkan munasabah ayat 122 ini
dengan ayat 120 yang berbicara tentang janji-janji dan angan-angan setan'®.

134Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqgaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 528. Tibi
menjelaskan penafsiran Zamakhshari ini dengan mengatakan bahwa janji Allah dalam
ungkapan pertama (wa’d) berdasarkan firmanNya sanudkhiluhum jannatin tajri  min
tahtiha al-anhar khalidina fiha (Kami akan memasukkan mercka (masuk) ke dalam
syurga yang mengalir sungai-sungai di bawahnya) yang (ayat ini) menunjukkan janji;
sementara janjiNya kedua (hagqa) adalah merupakan penegasan tentang janjiNya yang
pertama sebagai seperti informasi yang mengandung dua kemungkinanan : benar dan
salah; ungkapan hagga ini menegaskan bahwa janjiNya benar. Tibi mencontohkan
informasi “Dia Abdullah” yang baik secara lafaz maupun logika tidak memberikan
pengertian (yang meyakinkan) hingga diberikan keterangan tambahan “sungguh”;
kemudian terkait janjiNya yang ketiga dengan kata ‘gi/a, Tibi menerangkan bahwa
sebuah jumlah menyertai jumlah sebelumnya sehingga merupakan penguatan, dan janji
ketiga Allah ini merupakan penekanan yanga sangat kuat(mubalaghah) tentang
kebenaran janjiNya ini, menurut Tibi terlihat dari empat hal : bentuk pertanyaan
dengan kata man, pengkhususan nama Allah, penyebutan kata dengan wazan af’ala,
yaitu kata asdaqu, dan penyebutan kata gi/a sendiri. Tibi juga dengan gamblang
menyebutkan bahwa Zamakhshari dengan penafsirannya ini membandingkan antara
janji Allah dengan janji setan. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab i al-Kashf
‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013), h. 163-164.

135 Ayat tersebut berbunyi ya’iduhum wa yumannihim wa ma ya’iduhum al-
shaytanu illa ghurura yang berarti “(Setan itu) memberikan janji-janji kepada mereka
dan membangkitkan angan-angan kosong pada mereka, padahal setan itu hanya
menjanjikan tipuan belaka kepada mereka”.
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Ketika menafsirkan kedua ayat ini Zamkhshari mengaitkan dengan ayat
sebelumnya yang bericara tentang janji Allah; dia menjelaskan bahwa janji
Allah itu tidak didapat, baik dengan angan-angan kaum muslimim, maupun
angan-angn Ahli Kitab. Dia juga menambahkan bahwa dengan penjelasan ayat
berikutnya yaitu pada ungkapan man ya’mal suan yujza bihi dan wa man
ya’mal min al-salihat maka Allah membatalkan angan-angan, dan menegaskan
bahwa semua perkara itu terikart dengan amal perbuatan, dan bahwa bahwa
siapa yang perbutannya baik, maka dia akan beruntung, dan sebaliknya siapa
yang perbuatannya buruk, maka orang tersebut akan celaka'*,

Selanjutnya, Zamakhshari membahas penyebutan kata man yang terdapat
pada ayat 123 yang berkenaan dengan perbuatan buruk, dan kata man yang
disebut pada ayat 124 terkait dengan perbuatan baik. Dia mengajukan
pertanyaan apa perbedaan antara man yang pertama dan man yang kedua; dia
menjelaskan bahwa kata man yang pertama mengandung pengertian sebagai
menjelaskan sesuatu yang masih samar (zabyin al-ibham), yaitu menjelaskan
tentang adanya suatu jenis perbuatan buruk (su’); sementara kata man kedua
mengandung makna sebagian (al-tab’id), yaitu sebagian dari perbuatan yang
baik, sebab tidak semua orang, berdasar latar belakang keadaanya, dapat
melakukan perbuatan yang baik. Yang bisa dilakukan adalah menurut
kesanggupannya. Zamakhshari mencontohkan perbuatan baik seperti haji, jihad,
dan zakat (yang dapat dilakukan jika seseorang memiliki kemampuan)'®’.

Pada ayat ini juga Zamakhshari membahas tentang ayat 124 yang di
akhir ayat bahwa orang-orang yang berbuat baik tidak akan dizalimi sedikitpun
(la yuzlamuna naqira), di mana hal ini tidak disebutkan pada ayat 123 tentang
orang-orang yang berbuat keburukan. Zamakhshari kemudian menjelaskan
bahwa pengertiannya bisa dua; yang pertama bahwa ungkapan tentang bahwa
mereka tidak dizalimi sedikitpun itu ditujukan baik orang-orang yang berbuat
kebaikan maupun mereka yang melakukan keburukan; sementara pengertian
kedua adalah bahwa penyebutan tidak akan dizalimi sedikitpun tersebut
kepada salah satu kelompok, menunjuk kepada kelompok yang lain, sebab
kedua kelompok tersebut akan dibalas perbuatan masing-masing, tidak ada
perbedaan. Demikian juga bahwa perbuatan zalim orang-orang yang melakukan
keburukan (zulm al-musi) menyebabkannya akan ditambah siksanya oleh Allah

136 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil {1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 529.

37Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 529.
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(karena perbuatan kezaliman dan keburukan tersebut merugikan dirinya dan
orang lain), sementara balasan orang-orang yang melakukan perbuatan dosa
(al-mujrim) tidak akan ditambah siksanya oleh Allah SWT (dengan kata lain
sesuai perbuatannya dan karena perbuatannya tersebut menyangkut dirinya
sendiri). Sementara orang-orang yang melakukan perbuatan baik (a/-mufhsin),
kata Zamakhshari, maka mereka mendapat keutamaan berupa pembalasan dari
Allah, yang tegas Zamakhshari, bisa saja Allah mengurangi keutamaanNya
untuk mereka, sehubungan hak tersebut tidak wajib bagi Allah. Namun,
penyebutan bahwa tidak ada penzaliman (pada ayat di atas) menunjukkan
bahwa pengurangan keutamaan tersebut tidak terjadi'®.
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Pada ayat ini terdapat ungkapan wa hAuwa muhsinun, yang menurut
Zamakhshari adalah jumlah mu’taridah dan bermakna orang yang melakukan
kebaikan dan meninggalkan keburukan. Dia menjelaskan bahwa fungsi jumlah
mu’taridah ini di sini adalah memperkuat kewajiban mengikuti agama Nabi
Ibrahim. Menurutnya seseorang (seperti Nabi Ibrahim) yang sudah mencapai
derajat kedekatan kepada Allah dan dijadikan sebagai kekasihNya, maka sudah
seharusnya diikuti agamanya. Dia menambahkan, bahwa jika (fungsi
memperkuat) ini dirujukkan kepada ungkapan sebelumnya (yaitu wa man
ahsanu dinan min man aslama wajhahu Ii al-lahi), maka jumlah mu’taridah ini

tidak mengandung makna'’.

138 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 529. Menurut
Tibi ungkapan wia yuzlamuna nagira merupakan ungkapan ya ng menyertai dan
merupakan ma‘tuf dari ungkapan sebelumnya, yaitu yadkhulun al-jannah; Tegasnya
bahwa mereka akan masuk ke dalam syurga dan mereka tidak akan dizalimi sedikitpun
untuk mendapatkan keutamaan dari Allah yang sudah jelas merupakan balasan. Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 168

139Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 530. Tibi
menjelaskan penafsiran Zamakhshari ini dengan mengatakan bahwa memang tidak
tertutup kemungkinan merujukkan (“ataf) ungkapan wa huwa muhsinun ini kepada wa
man ahsanu dinan, atau menjadikannya sebagai silah dari man, atau menjadikannya
sebagai jumlah haliyah; namun ini tidak boleh karena ungkapan wa man ahsanu dinan
min man aslama wajahu Ii al-Lahi itu merupakan (juga) 7’tirad dan tawkid antara ayat
124 dan 126 (lihat lebih lanjut penafsiran Zamakhshari terkait ayat 126 di atas, Pen.).
Lebih lanjut Tibi menjelaskan bahwa kata al-salihat dan kata al-mu’min (yang tersebut
pada ayat 124) jelas tidak merujuk kepada wa ‘takhadha al-Lahu Ibrahima khalila
(tetapi kepada wa man ahsanu dinan min man aslama wajahu Ii al-Lahi itu). Yang
demikian itu, lanjut Tibi, karena ‘ataf ikhbariyyah (yaitu ungkapan wa ‘takhadha al-
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Sementara itu, pada ayat 126, Zamakhshari juga menunjuk keserasian
ayat ini dengan ayat sebelumnya, yaitu khususnya ayat 123 dan 124.
Zamakhsari menegaskan bahwa ayat 126 ini terkait dengan orang-orang yang
berbuat kebaikan dan orang-orang yang berbuat keburukan. Tegasnya, katanya,
bahwa Allah yang memiliki kekuasaan di langit dan di bumi, sehingga semua
yang ada di langit dan di bumi, wajib menaatiNya, dan kemudian pada
ungkapan selanjutnya wa kana al-Lahu bi kulli syay’in muhita, Zamakhshari
mengatakan bahwa Allah Maha Mengetahui semua perbuatan baik dan buruk
mereka dan akan membalasnya, sehingga mereka (manusia) harus memilih
perbuatan apa yang paling maslahat untuk diri mereka sendiri'*.
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Pada ayat yang berbicara tentang bagaimana seharusnya berinteraksi
atau memperlakukan anak-anak perempuan yatim, terdapat ungkapan wa ma
yutla ‘alaykum fi al-kitab fi yatama al-nisa, yang khusus pada ungkapan f7 al-
kitab, Zamakhshari menafsirkannya sebagai jumlah mu’taridah yang
berkedudukan sebagai khabar dari ungkapan ma yutla ‘alaykum yang
menurutnya berkedudukan sebagai mubtada’*'. Dengan penafsirannya ini, frase
17 al-kitab memiliki keserasian dengan ungkapan sebelumnya, yaitu wa ma yutla
‘alaykum dan ungkapan sesudahnya, yaitu f7 yatama al-nisa. Zamakhshari
menegaskan bahwa hubungan frase fi yatama al-nisa merupakan hubungan
(silah) bagi kata yutla, tegasnya dibacakan (yutla) terkait keberadaan mereka
(ma’nahunna)'®,
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(136) lagm; Yoo Lo s 51 psly alosjy 2y aleleg il i

Pada ayat ini Zamakhshari membedakan antara kata nazzala (‘ala
rasulihi) dan anzala (min qabl); menurutnya, kata nazzala (yang disebutkan
berkenaan dengan al-Qur’an), oleh karena al-Qur’an diturunkan secara

Lahu Ibrahima khalila ) tidak bisa dirujukkan kepada ‘ataf inshaiyyah (yaitu ungkapan
wa man ya’mal min al-salihat min dhakarin aw untha wa huwa muminun).. Lihat Sharaf
al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah
Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 170 dan 171

0Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 530

1“1 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 531

1“2 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 531
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bertahap, sementara kata anzala yang menunjuk kepada kitab-kitab suci
lainnya, diturunkan secara sekaligus'®.
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Berkenaan dengan ayat 141, khususnya, Zamakhshari mengajukan
pertanyaan mengapa keberuntungan untuk kaum muslimin disebut dengan kata
fath, sementara keberuntungan orang-orang kafir disebut dengan kata nasib,
dia menjelaskan bahwa penyebutan kata a/-fath tersebut dalam rangka
memuliakan orang-orang mumin, sementara kata nasib adalah dalam rangka
menghinakan orang-orang kafir. Kata fath (bermakna ‘membuka’) berarti
terbukanya pintu-pintu langit yang menurunkan keberuntungan untuk hamba-
hamba Allah; sementara keberuntungan bagi orang-orang kafir yang disebut
dengan kata nasib (bermakna ‘bagian’) berarti keberuntungan untuk mereka
sebatas bagian keberuntungan pada kehidupan dunia saja, tidak di akhirat'#+,
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Pada ayat ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan mengapa hal
bersyukur (shakartum), didahulukan dari hal beriman (amantum); dia
menjelaskan bahwa seorang yang menggunakan akalnya dan melihat ni’mat-
ni’mat besar (Allah) yang dirasakan manfaatnya, niscaya dia akan bersyukur
yang semu (shukr mubham), akan tetapi apabila dia merenungkan lebih lanjut

13 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 537

144 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqgaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 539. Terhadap
penafsiran Zamakhshari ini, Tibi, lebih detail menerangkan, bahwa pemuliaan akan
kemenangan kaum muslimin dengan kata farh, juga dapat diterangkan dengan
keserasiannya pada ungkapan pada akhir ayat, yaitu wa lan yaj’ala al-Lahu Ii al-kafirina
‘ala al-mu’minina sabila; menurut Tibi, disebutkannya kata /an (yang menunjukkan
pengertian ‘tidak sama sekali’), dan disebutkannya kata sabi/a dalam bentuk nakirah
(yang berarti ‘jalan’/ celah-celah orang-orang kafir untuk mengalahkan orang-orang
muslim), sebagai (juga) menunjukkan keagungan kemenangan kaum muslimin. Tibi
menegaskan bahwa kaum muslimin sangat unggul dibanding orang-orang kafir. Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 199
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untuk mengenal siapa yang memberikan ni’mat-ni’mat tersebut, maka dia akan

beriman kepadaNya dan juga sangat bersyukur kepadanya (shukr mufassala).

Karena itu, tegas Zamakhshari, sikap bersyukur didahului dari sikap beriman,

bahkan ia merupakan pokok dari adanya kewajiban agama dan menjadi ruang
145

lingkupnya'*.
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Pada ayat 155 dan 156, khususnya, Zamakhshari mengajukan pertanyaan
tentang terulangnya kata kufi pada ungkapan bikurihim, baik keterhubungan
(ma’tufinya dengan ungkapan kufiihim yang ada pada ayat 155 juga, maupun
keterhubungannya dengan ungkapan wa bikufiihim yang tersebut pada ayat
156; dia menjelaskan bahwa terulangnya kata kufi yang dilakukan oleh mereka
(ahl al-kitab), karena mereka bersikap kafir terhadap nabi Musa, ‘Isa, dan juga
Muhammad  salawatu  ‘l-lahi  ‘alayhim. Maka, tegas, Zamakhshari,
menghubungkan sebagian sikap kekufuran atau menghubungan himpunan sikap
kekufuran adalah sama pengertiannya dengan melanggar perjanjian (dengan
Allah) dan menolak ayat-ayatNya; demikan juga membunuh para nabi, berkata
bahwa hati mereka tertutup, perkataan keji mereka kepada Maryam, dan klaim

5 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 542. Tentang
didahulukannya kesyukuran dan keimanan itu, Tibi mengulasnya bahwa hal tersebut
adalah suatu rahasia tersendiri yang hanya Allah yang mengetahuinya. Dia
mencontohkan dengan tiga ayat pertama surat al-Rahman, yaitu a/-Rahman, ‘allama al-
qur’an, khalaga al-insan; di mana menurutnya bahwa pada ayat tersebut didahuluinya
hal pengajaran al-Qur’an merupakan maksud pertama dari penciptaan manusia untuk
beribadah. Selanjutnya dia mengutip pendapat Abu Isma’il Ansari yang mengatakan,
“Seorang mukallaf bila mengingat nikmat-nikmat yang dirasakannya, seperti nikmat
penciptaan, rezeki, pengajaran, maka dirinya akan tergerak untuk mengetahui siapa
yang memberikannya nikmat-nikmat tersebut; gerakan ini yang disebut kesadaran
(vaqzah), kesyukuran hati (shukr galbi), dan kesyukuran yang semu (shukr mubham).
Jika sudah dimiliki kesyukuran seperti ini, maka seseorang sangat mungkin akan
mendapatkan nikmat yang lebih tinggi lainnya, yaitu mengenal Allah SWY yang
tunggal, tempat bergantung, yang luas rahmatNya, yang memberikan ganjaran pahala
dan atau siksa, sehingga kesyukuran hatinya tadi membuahkan kesyukuran anggota
tubuh (dalam melakukan hal-hal yang baik). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-
Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-
Qur’an al-Karim, 2013), h. 206-207
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mereka membunuh nabi ‘Isa, semua perbuatan tersebut akan dibalas oleh Allah,
dan juga akan ditutup hati mereka disebabkan kekufuran mereka'*°.

Sementara itu, pada ayat 157, Zamakhshari juga menyoroti hubungan antara
kata al-shakk engan al-zann, dia mengajukan pertanyaan : mengapa ahl al-kitab
disifati dengan (memiliki sifat) al-shakk sekaligus al-zann, sementara kata a/-
shakk itu mengandung pengertian meragukan dua hal sekaligus, sementara kata
al-zann itu meragukan satu di antara dua hal. Dalam konteks ini, Zamakhshari
mengatakan bahwa mereka disifati dengan a/-shakk, karena (pada kasus dugaan
mereka bahwa nabi ‘Isa telah dibunuh) mereka tidak mempunyai pengetahuan
sama sekali tentang peristiwa tersebut, tetapi ketika mereka mendapati ada
tanda (terkait pembunuhan)nya mereka menjadi mengira-ngira. Itulah
kemudian, tegas Zamakhsari, ayat menegaskan wa ma gataluhu yaqgina (dan
mereka benar-benar tidak yakin terhadap kamatian nabi ‘Isa tersebut'*’.

146 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 547. Terkait
penafsiran Zamakhshari ini, Tibi memberikan catatannya sebagai berikut, “Tiga sikap
kekufuran masing-masing tersebut maknanya saling berkait satu sama lain; ungkapan
(pertama) wa kufiihim bi ayati ‘I-Lah yang mengiringi ungkapan ayat /a ta’du fi al-sabt,
menunjukkan informasi terkait kekafiran mereka terhadap nabi Musa;, kemudian
ungkapan wa kufiihim yang ketiga yang diikuti dengan ungkapan wa gawlihim ‘ala
maryama buhtanan ‘azima dan juga inna qatalna al-masiha ‘isa ‘bna maryama,
menunjukkan kekafiran mereka terhadap nabi ‘Isa, dan ungkapan kufiihim yang kedua
menunjukkan kekafiran ah/ al-kitab yang sangat sengit memusuhi nabi Muhammad,
dimana mereka mengatakan qulubuna ghulf, dan akhir ayat menyebutkan fa /a
yu’minuna illa qalila. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab 1 al-Kashf ‘an Qina’i
al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h.
219

147 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 547-548. Ibn al-
Munir mengatakan bahwa ahl al-kitab dalam banyak hal mereka ragu dan tidak
memiliki pengetahuan sama sekali, sehingga mereka disifati oleh ayat sebagai
mengikuti persangkaan saja, tetapi pada sebagian yang lain mereka juga bimbang
karena ada segelintir informasi yang (walaupun) tidak sampai membuat mereka yakin.
Lihat Ibn al-Munir, a/-Intisaf, : (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 547
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E. Munasabah al-Qur’an Surat a/-Maidah'*®
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Ayat tiga ini berbicara tentang hukum haram memakan bangkai, darah,
daging babi, daging hewan yang disembelih bukan atas nama Allah,
(diharamkan juga makan daging hewan) yang tercekik, yang dipukul, yang
jatuh, yang ditanduk, dan yang diterkam binatang buas, kecuali yang sempat
kamu sembelih. Dan (diharamkan juga) yang disembelih untuk berhala. Dan
(diharamkan pula) mengundi nasib dengan az/am (anak panah). Ayat akhirnya,
menegaskan bahwa semua itu adalah perbuatan fasik.

Terkait pernyataan bahwa memakan semua yang disebutkan itu adalah
suatu kefasikan, ayat menyatakannya dengan ungkapan dhalikum fisq, yang
menurut Zamakhshari adalah suatu 7’tirad, dia mengatakan bahwa (jumlah)
1 ’tirad ini mengukuhkan hukum pengharaman semua makanan yang disebutkan
pada ayat di atas. Terkait hal 7’tirad ini, bahkan Zamkahshari menyebutkan
bahwa ungkapan sesudah dhalikum fisq itu juga merupakan 7’tirad, yaitu al-
yawm yaisa ‘I-ladina kafaru min dinikum fa la takhsyawhum wa ‘kh-syawn,

8Syrat al-Maidah terdiri dari 120 ayat; termasuk golongan surat Madaniyah,
sekalipun ada ayatnya yang turun di Mekah, namun ayat ini diturunkan sesudah Nabi
Muhammad saw hijrah ke Madinah, yaitu di waktu haji Wada’. Surat ini dinamakan “al-
Maidah', karena memuat kisah pengikut-pengikut setia Nabi ‘Isa as meminta kepada
nabi Tsa agar Allah menurunkan untuk mereka al-maidah (hidangan makanan) dari
langit (ayat 112). Surat ini dinamakan juga al/-‘Ugqud (perjanjian), karena kata itu
terdapat pada ayat pertama surat ini, di mana Allah menyuruh agar hamba-hambaNya
memenuhi janji prasetia terhadap Allah dan perjanjian-perjanjian yang mereka buat
sesamanya. Di samping itu, surat ini juga disebut a/-Mungidh (yang menyelamatkan),
karena akhir surat ini mengandung kisah tentang Nabi ‘Tsa, penyelamat pengikut-
pengikut setianya dari azab Allah. Lihat A/-Qur’an dan Terjemahnya, (T.tp.: Mujamma
al-Malik Fahd 1i Tiba’at al-Mushaf al-Sharif Medinah Munawaarah), h. 155.
Muhammad ‘Abduh, dengan mengutip seorang ulama, Kawashi, menjelaskan hubungan
surat ini dengan surat sebelumnya (a/-Nisa), yaitu bahwa ketika surat a/-Nisa diakhiri
dengan perintah mengeskan Allah dan berlaku adil kepada manusia, maka hal tersebut
diperkuat (oleh surat a/-Maidah) dengan perintah untuk menepati janji. Abduh juga
menulis keterangan al-Alusi yang menguti Suyuti, tentang munasabah surat al-Maidah
ini dengan surat I a/-Nisa. Selanjutnya lihat Lihat Muhammad ‘Abduh, 7afsir al-Manar,
(T.tp. : Dar al-Manar, 1367 H), h. 116
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sebab, kata Zamakhshari, pengharaman semua makanan tersebut adalah
termasuk bagian dari (Islam sebagai) agama yang sempurna, merupakan
kesempurnaan ni’mat Allah kepada kaum muslimin, dan juga bentuk keridhaan
Allah terhadap Islam sebagai agama'®.
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Ketika menafsirkan ayat 26 surat al-Maidah ini, Zamakhshari
mengajukan pertanyaan terkait ungkapan bahwa Allah mengharakan tanah
Palestina bagi umat Yahudi selama 40 tahun, sementara pada ayat 21
disebutkan sebelumnya perintah Allah kepada mereka untuk memasuki negeri
yang Allah sudah tentukan untuk mereka; Terkait ini, Zamakhshari
menjelaskan pengertiannya bisa bermakna dua : pertama, bahwa negeri
Palestina tersebut menjadi tempat tinggal mereka, dengan syarat mereka mau
bersama-sama berjihad bersama Nabi Musa, sementara ketika mereka
mengabaikan seruan jihad ini, negeri ini diharamkan untuk mereka. Kedua,
bahwa negeri tersebut memang diharamkan mereka memasukinya selama 40
tahun, tetapi setelah masa tersebut, Allah menentukan negeri tersebut untuk
mereka'’.
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Pada ayat 27 ini, Zamakhshari menafsirkan ungkapan /a aqtulannaka
(aku benar-benar akan membunuhmu) sebagai jawaban dari ungkapan innama
yatagabbala ‘I-Lahu min al-muttagin; dia menjelaskan bahwa ketika Qabil
hasad kepada saudaranya Habil yang diteriman kurbannya diterima oleh Allah
SWT dan membawanya berencana untuk membunuhnya, Habil berkata : “Itu

9 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 564. Tibi
menjelaskan bahwa yang dimaksud Zamakhshari dengan ungkapan sesudah dhalikum
fisq itu ungkapan yang berjumlah tujuh (maksudnya yaitu al-yawm, yaisa, al-ladhina,
kafaru, min dinikum, fa la takhsyawhum, wa ‘kh-syawn); Tibi menambahkan, bahwa
penyebutan lebih dahulu (dalam surat al-Maidah ini) perihal keharaman makanan-
makanan ini dibanding hukum-hukum lainnya, menunjukkan pentingnya perkara
makanan ini, dan bahwa prinsip dalam beragama didasarkan atas masalah (makanan)
yang menjadikan seseorang dapat melakukan ibadah. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh
al-Ghyab fi al-Kashft ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i
al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 277-278

139Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 580.
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semua adalah ulahmu sendiri, karena engkau tidak bersikap takwa kepadaNya,
bukan karena diriku; lalu mengapa engkau mau membunuhku?” Mengapa juga
engkau tidak mencela dirimu sendiri, juga mengapan engkau tidak takut kepada
Allah, supaya Dia menerima kurbanmu?” Ungkapan ayat innama yatagabbala
‘I-Lahu min al-muttagin merupakan jawaban yang mengandung hikmah dan
menghimpun makna yang mendalam. Hal ini, lanjut Zamakhshari, menunjukkan
bahwa Allah tidak menerima ketaatan seorang hamba, kecuali dia beriman dan

bertakwa kepadaNya'!,
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Pada ayat 38 dan 39 ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan mengapa
informasi tentang hukuman (potong tangan) (al-ta’dhib) pada ayat fa ‘qta’u
aydiyahuma, didahulukan penyebutannya dari ungkapan tentang ampunan (a/-
maghfirah) dalam ayat inna ‘I-laha ghafur rahim,; dia mengatakan bahwa dengan
susunan seperti itu maka dapat difahami penjelasan al-Qur’an yang
mendahulukan keterangan tentang pencurian (al-sirgah) dari penyebutan soal
taubat (al-tawbah)”.

S1Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 582. Ketika
menjelaskan penafsiran Zamakhshari ini, Tibi mengatakan bahwa jawaban Habil
terhadap ancaman Qabil yang bermaksud membunuhnya, merupakan jawaban yang
mengadung penuh hikmah, sebab, berisi sesuatu yang berlainan dan jauh lebih penting
dari hal pembunuhan, di mana diisyaratkan dengan ungkapan, “Mengapa kau tidak
bertakwa kepada Allah supaya Dia menerima kurbanmu?” Lihat Sharaf al-Din al-Tibi,
Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-
Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 334.

12 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 589. Menurut
Tibi, bahwa maksud Zamakhshari pada ayat tersebut ada (us/ub) al-laft wa nashr
(berarti melipat dan membentang); Tibi kemudian mengutip Ibn al-Munir yang
mengatakan bahwa bagi Zamakhari orang-orang yang diampuni adalah orang-orang
yang bertaubat, sementara orang-orang yang disiksa adalah mereka yang mencuri;
karena itu hal ampunan Allah tidaklah mengikuti kehendakNya (untuk memberikan
ampunan), tetapi kehendak Allah-lah yang mengikuti taubatnya seseorang. Kami, tegas
Tibi, meyakini bahwa ampunan Allah mengikuti (ada) pada kehendakNya terhadap
orang-orang yang tidak bertaubat. Oleh karena itu, orang yang mencuri —meski tidak
betaubat- masuk dalam kategori keumuman ayat yang berbicara soal ampunan
sebagaimana surat al-Nisa ayat 48. Sementara didahulukannya hal siksaan, karena
konteks ayat adalah ancaman. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf
‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013), h. 355-356. Lihat juga Ibn al-Munir, a/-Intisaf, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012),
h.589
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Pada ayat ini Zamakhshari menyoroti dua kata a/-kitab yang keduanya
disebutkan dalam bentuk ta’rif (ism ma’rifah) pada ungkapan ayat wa anzalna
ilayka al-kitab dan ungkapan ayat /i ma bayna yadayhi al-kitab; dia mengajukan
pertanyaan apa perbedaan kedua kata tersebut? Dia menjelaskan bahwa
penyebutan kata al-kitab yang pertama mengandung pengertian sebagai
‘perjanjian’ (ta’rif al-‘ahd) karena yang dimaksud kitab di situ adalah al-
Qur’an; sementara kata a/-kitab yang kedua adalah kitab dalam pengertian
‘jenis’ (ta’rif al-jins) yang menunjuk kepada kitab-kitab yang Allah turunkan.
Dapat juga (kata al-kitab yang kedua tersebut) mengandung pengertian
‘perjanjian’ karena kata al-kitab tersebut secara mutlak tidak menyebut nama
kita tertentu, tetapi mengandung pengertian yang sudah dapat dimaklumi, yaitu
kitab yang diturunkan dari langit, selain al-Qur’an'>.

S}:j gl e sl Doty it ook & <l Coud 4y e (._Qa L oo Vgmale ) Ll
ool g eliy n agp ) b S5 Y ey 0% Vg Al fe 3 Opdalg 3T e

(54) e

Pada ayat ini, Zamakhshari membahasa tentang kata adhillat yang
dikaitkan dengan kata a/-mu’minin, dan kata a’izzat yang dikaitkan dengan
kata al-kafirin, Dia menjelaskan bahwa pengertiannya bisa dua : pertama,
bahwa kata al-dhul/ itu mengandung makna ‘kerendahan’ dan ‘kelembutan’,
sehingga maknanya adalah bahwa kaum yang Allah akan datangkan itu berlaku
lemah-lembut kepada orang-orang mumin; sementara makna kedua adalah
bahwa bahwa kaum yang Allah akan datangkan tersebut memiliki ketinggian
dan kelebihan atas orang-orang mumin, dan mereka menaungkan
(membimbing) sayapnya kepada mereka. Zamakhshari kemudian mengutip ayat

29 surat al-Fath untuk menguatkan penafsirannya ini'>,

133 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil {1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 596.

134Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wuyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 604. Ayat di
maksud adalah ..ashhidda ‘ala al-kuffar ruhama baynahum..yang berarti orang-orang
yang bersama Rasul itu bersikap keras terhadap orang-orang Kkafir, tetapi berkasih
sayang sesama mereka.
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Pada ayat ini, Zamakhshari menegaskan tentang hubungan ungkapan
ayat wa la yakhafuna lawmata laim dan ungkapan yujahiduna fi sabili ‘I-Lah,
yang menurutnya, huruf waw pada permulaan ungkapan tersebut, boleh jadi,
berkedudukan : pertama sebagai fhal dari ungkapan yujahiduna fi sabili I-Lah,
yang bermakna bahwa kaum yang Allah akan datangkan itu berjuang di jalan
Allah di mana keadaan mereka tidak takut terhadap celaan orang-orang yang
perbuatannya hanya mencela saja; ini berbeda dengan orang-orang munafik,
tegas Zamakhshari, di mana mereka menjadikan orang-orang Yahudi sebagai
pemimpin mereka; apabila mereka orang-orang munafik pergi berperang
bersama orang-orang mumin, mereka takut kepada orang-orang Yahudi sebagai
pemimpin mereka, sehingga yang mereka lakukan tidak lain kecuali mengikuti
orang-orang Yahudi mencela orang-orang mumin. Kedudukan kedua dari huruf
waw di atas adalah sebagai ‘afaf, yang menunjukkan bahwa ungkapan /a
yakhatuna lawmata laim adalah sifat dari orang-orang yang berjihad di jalan
Allah. Mereka sangat teguh beragama. Ibarat paku tertancap terhadap semua
yang diperintah dan dilarang oleh agama, dan tidak terpengaruh oleh
propaganda orang lain'>>.
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Pada ayat ini Zamakhshari membahas hubungan antara ungkapan yad
al-Lahi maghlulah dengan ungkapan ghullat aydihim; dia mengajukan
pertanyaan : ungkapan yad al-Lahi maghlulah yang berarti “tangan Allah
terbelenggu” sudah merupakan ungkapan yang jelas tentang kekikiran (yang
orang-orang Yahudi tuduhkan kepada Allah); lalu mengapa ungkapan
sesudahnya (ghullat aydihim) (merupakan jumlah fi’liyyah) “tidak cocok”
dengan ungkapan sebelumnya (merupakan jumlah ismiyyah) yang menjadikan

155 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 604. Tibi
mengulas penafsiran Zamakhshari ini dengan mengatakan bahwa perbedaan antara
kedudukan huruf waw sebagai hal dan ‘ataf ini adalah jika berkedudukan sebagai hal
maka pengertiannya menjadi isyarat (7a’rid) bahwa mereka bersama-sama berjihad,
yang kenyataannya tidak seperti itu (atau belum tentu bersama-sama pergi berjihad);
sementara jika merupakan ‘arafl maka pengertiannya menjadi pelengkap (zatmim)
bahwa mereka selain berjihad juga sekaligus tidak takut terhadap celaan orang lain.
Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5,
(Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 397.
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ungkapan al-Qur’an ‘terpecah’ dan hal ini menyalahi kebiasaan al-Qur’an (yang
selalu serasi)'*®.

Terkait hal ini, Zamakhshari menjelaskan bahwa bisa jadi maknanya
adalah pernyataan tentang kebakhilan dan keingkaran orang-orang Yahudi,
sehingga meraka adalah orang yang paling bakhil dan paling ingkar..bisa juga
maknanya adalah doa untuk mereka agar tangannya terbelenggu secara hakiki,
baik di dunina sebagai tawanan, maupun di akhirat dalam keadaan disiksa
dengan belenggu neraka Jahannam. Secara khsusus, Zamakhshari menyebut
uslub tibag pada ayat ini, baik dari segi kecocokan lafaznya maupun dari
konteks kiasannya'®’.
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Pada ayat ini, Zamakhshari membahas tentang penyebutan lebih dahulu
kata al-sabiun dari kata al-nasara; dia mengatakan bahwa taqdim
(mendahulukan) dan fa’khir (mengakhirkan) dalam al-Qur’an mempunyai
tujuan tersendiri. Dalam konteks ayat ini, Zamakhshari menjelaskan bahwa
penyebutan kata al-sabiun lebih dahulu dari kata nasara, bertujuan untuk
memberikan peringatan (Zanbih) bahwa kaum Sabiun akan diterima taubatnya
oleh Allah, jika mereka beriman dengan benar disertai beramal saleh. Hal ini,
tegas Zamakhshari, karena kelompok Sabiun adalah kelompok yang paling
nyata kesesatan mereka. Penamaan mereka dengan Sabiun adalah karena
mereka keluar dari ajaran semua agama-agama'®,

Zamakhshari juga menjelaskan bahwa kata sabiun ini berkait (ma’tuf)
dengan ungkapan inna ‘I-ladhina amanu (yang meniscayakan dibaca dengan wa
‘s-sabiin wa iyyakum); namun menurutnya jika dibaca seperti ini, maka
penyebutan lebih dahulu kata sabiin tersebut tidak berfaedah apa-apa, sebab
menjadi tidak ada khabarnya yang sesungguhnya mahdhuf, yang menurutnya
seolah-olah ungkapannya adalah inna ‘I-ladhina amanu wa ‘I-ladhina hadu wa
‘n-nasara hukuhum kadha, wa ‘s-sabiuna kadhalika. Dari sini Zamakhshari

156Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 611

157 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 611

158 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wuyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 616. Dalam
kamus Hans Wehr disebutkan makna a/-Sabi’ah sebagai berikut : the Sabians,
designation of two different sects : 1) the Mandaeans, a Judaaco-Christiangnostic,
baptist sect in Mesopotamia (Christians of St. John, used in this seense in the Koran. 2)
The Sabians of Harran, a pagam sect extant as late as the 11™ century A.D. Lihat hans
Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Beirut : Librairie Du Liban, 1980), h.
500.
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mengatakan ungkapan wa ‘s-sabiun (dan khabarnya kadhalik) seperti jumlah
i’tirad 1%’
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Pada ayat ini, Zamakhshari menjelaskan hubungan ungkapan ayat
dhalika bima ‘asaw wa kanu ya’taduna dengan ungkapan ayat /a yatanahawna
‘an munkarin, dengan mengajukan pertanyaan bagaimana ungkapan yang kedua
yang berarti tidak mencegah perbuatan munkar merupakan ungkapan penjelasan
(tafsir) dari ungkapan pertama yang menjelaskan tentang perbuatan maksiat
dan melampaui batas. Zamakhshari kemudian menjelaskan bahwa mencegah
perbuatan  munkar merupakan perintah  Allah SWT; karenanya
meninggalkannya (berarti membiarkan kemunkaran) merupakan perbuatan
maksiat kepadaNya dan melampaui batas; Sebab, tegas Zamakhshari, jika
perbuatan mencegah kemunkaran adalah dalam rangka mencegah kerusakan,
maka sebaliknya, membiarkan terjadinya kemunkaran, adalah membiarkan
terjadinya kerusakan'®,

) lgele il B350 0 3T Oy 155750 0l ssedl tstale pdl) Bede Wl asl Ousesd
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Pada ayat ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan tentang perbedaan
dua huruf min, masing-masing pada ungkapan min al-dam’, dan min pada
ungkapan min al-haqq;, Zamakhshari menjelaskan bahwa min yang pertama
disebutkan sebagai permulaan untuk meraih apa yang ditujukan (7btida al-
ghayah), yaitu bahwa air mata yang bercucuran adalah permulaan mengenal
Allah SWT, sementara huruf min yang kedua menjelaskan apa yang dituju
tersebut, yaitu al-Hagg, Allah SWT. Dapat juga, tegas Zamakhshari, huruf min
tersebut bermakna ‘sebagian’ (al-tab’id), yang berarti bahwa mereka telah

159Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 616. Tibi juga
menegaskan bahwa tujuan dari fagdim dan ta’khir ini adalah untuk menjadi perhatian
(ihtimam), terkait dengan kaum Sabiun yang sangat menyimpang dibanding kelompok
lainnya (Yahudi dan Nasrani, Pen.) Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-
Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-
Karim, 2013), h. 433

10Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 622
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mengenal sebagian kebenaran yang menjadikan mereka menangis, dan dapat
dibayangkan bagaimana seandainya mereka mengenal semua kebenaran
tersebut, membaca al-Qur’an, dan mengamalkan al-Sunnah?'®!

Selanjutnya, Zamakhshari juga menyoroti hubungan antara kata /a
nu’minu dengan natma’u, yang menurutnya keduanya berkedudukan sebagai
hal; kata /a nu’minu menurutnya berarti ghayr mu’minina, yang berarti tidak
beriman, sementara kata wa natma’u, menurut Zamakhshari, waw pada kata
tersebut adalah waw hal. Sehubungan ini, Zamakhshari mengajukan pertanyaan
: apa faktor yang menyebabkan hal pada yang pertama (/a nu’minu), dan hal
pada yang kedua (wa natma’u). Dia mengatakan bahwa huruf /am (nafi yang
bermakna tidak) pada kata pertama menunjukkan makna £’/ (nu’minu) yang
menjadikannya sebagai /al, seolah-olah, tegas Zamakhshari, dikatakan, “Sebab
apa yang menjadikan kami tidak beriman”, sementara yang menjadikan Aal
pada kata yang kedua, adalah keberadaan £7°/ itu sendiri (natma’u), di mana hal
yang kedua ini terikat/terkait dengan hal pertama, yang maknanya menjadi :
‘Bagaimana kami mempercayai Trinitas, sementara pada saat bersamaan kami
juga berkeinginan bersama-sama orang-orang yang saleh (kaum muslimin)?”;
Atau maknanya bisa juga, “Dengan masuk Islam, bagaimana kami menyatukan
keyakinan Trinitas dan persahabatan dengan kaum muslimin?”!%>
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Pada ayat ini, Zamakhshari membahas hubungan dihimpunnya secara
bersamaan kata al-khamr dengan al-maysir, dan al-ansab dengan al-azlam,

tetapi kemudian empat kata yang masing-masing berarti khamar, berjudi,
berkorban untuk berhala, dan mengundi masib dengan panah, disebut sebagai

181 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 625

162Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 625. Tibi
mengutip Sirafi pengarang kitab Tagrib al-Tafsir Talkhis al-Kashshaf yang
mengomentari penafsiran Zamakhshari ini dengan mengatakan bahwa makna ungkapan
Zamakhshari ini adalah, “Apa yang menyebabkan kami menghimpun sikap tidak
beriman (kepada Allah) dan juga keinginan untuk bergabung dengan kaum muslimin”,
dan bisa juga, “Mengapa kami tidak menghimpun antara sikap beriman dan bersama
kaum muslimin sekaligus”; makna yang pertama, tegas Sirafi, adalah (pertanyaan)
menghimpun berdasarkan negasi, sementara makna yang kedua adalah (pertanyaan)
menegasikan berdasarkan menghimpun. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi
al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an
al-Karim, 2013), h. 460
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perbuatan keji yang disebut al-Qur’an dengan kata tunggal (mufiad), yaitu rijs.
Zamakhshari menjelaskan bahwa penekanan pengharaman pada ayat tersebut
adalah pada pengharaman khamar dan berjudi, sementara pengharaman
berkorban untuk berhala dan mengundi nasib sebagai termasuk perbuatan-
perbuatan orang jahiliah, adalah dalam rangka memperkuat pengharaman
khamar dan berjudi itu sendiri. Keempat hal yang diharamkan tersebut,
menurutnya, tidak ada perbedaan dalam pandangan Allah; orang yang
menyembah berhala dan berlaku syirik kepada Allah, adalah sama dengan orang
yang meminum khamar dan berjudi. Jadi, tegas Zamakhshari, penyebutan
bentuk tunggal seperti disebutkan di atas, menunjuk kepada hal pengharaman

khamar dan berjudi'®.
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Pada ayat ini Zamakhshari menyoroti ungkapan ayat min al-an’am
(bermakna hewan ternak) yang menurutnya ungkapan ini adalah sebagai tafSir
dari kata mithl, berarti ‘sepadan’. Ayat ini memang berbicara tentang larangan
bagi orang yang sedang melakukan ibadah haji, membunuh hewan buruan, baik
yang boleh dimakan ataupun tidak. Jika hal itu dilakukan (membunuh dengan
sengaja) maka dendanya adalah berupa pilihan, yaitu mengganti hewan buruan
yang dibunuh itu dengan hewan buruan yang setara, atau memberi makan orang
miskin sepadan dengan harga hewan ternak pengganti hewan yang dibunuh,
atau berpuasa. Zamakhshari sesudah menafsirkan bahwa ungkapan min al-
na’am di atas, juga menegaskan bahwa ungkapan tersebut sebagai penjelas
(bayan) untuk hewan yang dibeli (al-hady al-mushtara) untuk pengganti hewan
yang dibunuh (sebagai salah satu dari tiga pilihan denda yang dijelaskan
ayat)!'®,

13 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 630. Dengan
mengutip Baydawi dalam Anwar al-Tanzil, Tibi mengatakan bahwa kata r7js tersebut
adalah khabar dari kata khamr, sementara khabar dari kata lainnya yang menjadi ma’tuf
adalah dibuang (mahdhuf). Penyebutan kata khamr di awal menunjukkan bahwa
meminuk khamar bisa menyebabkan perbuatan maksiat lainnya, yaitu berjudi (a/-
maysir), berkurban untuk berhala (al-ansab), dan mengundi nasib dengan anak panah
(al-azlam); dan karenanya Allah memerintakan untuk menjauhi r7/s (khamar) tersebut
dari semua aspeknya. Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab 1 al-Kashf ‘an Qina’i
al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h.
475

184 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 633. Tibi
memberikan penjelasan lainnya sebagai berikut, “Ungkapan jazaum mithl ma qatala ini
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Ayat ini berbicara tentang syariat wasiat bagi orang yang akan
meninggal dunia dan hendaknya disaksikan oleh dua orang yang adil baik yang
seagama dengan yang akan berwasiat, maupun yang tidak seagama. Pada ayat
ini terdapat ungkapan in irtabtum yang berarti ‘jika kamu ragu-ragu’, maka
kedua orang saksi tadi diminta bersumpah bahwa mereka tidak akan mengambil
keuntungan dengan sumpah dan kesaksiannya tersebut. Zamakhshari
memgatakan bahwa ungkapan in irtabtum tersebut adalah sisipan (7’tirad)
antara berita sumpah itu sendiri (72 yugsimani bi ‘I-Lahi) dengan ungkapan
sumpabh itu sendiri (/2 nashtari bihi thamana qgalila)'®.
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Rangkaian ayat di atas berbicara tentang pengikut nabi ‘Isa
yang disebut dengan hawariyyin yang secara harfiyah berarti murid (disciple),
rasul (apostile), dan pengikut (follower)'®. Menurut Isfahani, hawariyyin adalah
orang-orang yang membantu (dakwah) nabi ‘Tsa, dan dinamakan seperti itu
karena mereka mensucikan jiwa orang-orang dengan membimbing mereka

mengandung pengertian tiga kategori denda yang belum diketahui konkret dendanya;
ungkapan min al-na’am menjadi penjelas dari hewan yang dibeli, dimana maksudnya di
sini adalah harganya, bukan hewan itu sendiri”. Tibi menegaskan bahwa hubungan ayat
ini seperti terdapat pada ayat sembilan surat Yunus [10] yaitu yahdihim rabbuhum bi
Imanihim tajri min tahtihim al-anhar yang berarti (Sesungguhnya orang-orang yang
beriman dan mengerjakan kebaikan), niscaya diberi petunjuk oleh Tuhan karena
keimanannya. Mereka didalam surga yang penuh kenikmatan, mengalir di bawahnya
sungai-sungai. Menurut Tibi, ungkapan tajri min tahtihim al-anhar adalah penjelas
(bayan) dari ungkapan yahdihim rabbuhum bi imanihim, yang maksudnya adalah
bahwa siapa yang diberikan petunjuk keimanan oleh Allah, akan menyebabkannya
sampai kepada balasan (surga). Lihat Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf
‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay : Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim,
2013), h. 484

165Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil 1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 641

196Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Beirut : Librairie Du
Liban, 1980), h. 212
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melalui agama dan ilmu'®’. Dalam konteks munasabah al-Qur’an, Zamakhshari

menyoroti hubungan antara ungkapan hal yastati’u rabbuka (yang merupakan
pertanyaan orang-orang Aawariyyin yang maknanya adalah, “Apakah Tuhanmu
mampu”) dengan ungkapan sebelumnya yang menginformasikan bahwa mereka
sudah beriman dan bersikap ikhkas. Dia mengajukan pertanyaan, bagaimana
kaum hawariyyin mengucapkan demikian, sementara mereka telah menyatakan
keimanannya, sehingga nampak ada hubungan ‘kontradiksi’ antara dua
ungkapan ayat tersebut!'®,

Dalam konteks ini, Zamakhshari menjelaskan bahwa Allah
bukan menyifati mereka dengan keimanan dan keikhlasan, tetapi melalui ayat-
ayat ini, Allah menerangkan klaim mereka yang mengatakan bahwa mereka
telah beriman dan ikhlas. Karena itu, tegas Zamakhshari, ungkapan wa idh gala,
bermakna penegasan Allah bahwa klaim mereka tersebut adalah batil, dan
mereka sesungguhnya dalam keadaan ragu (atas keimanannya tersebut).
Ungkapan hal yastati’u rabbuka, menurutnya, tidak mungkin diucapkan oleh
orang beriman yang mengagungkan Tuhan mereka; hal ini, lanjut Zamakhshari,
oleh karena sebagaimana nabi ‘Tsa pernah berkata, “Takutlah kalian kepada
Allah. Jangan meragukan kekuasaanNya. Jangan bersikap memancing-mancing
Allah. Jangan juga kalian menjadikan ayat-ayat Allah sesuai dengan kemauan
kalian. Jika kalian mendurhakaiNya sesudah ini, maka kalian akan binasa™'®,

F. Ragam dan Pola Munasabah al-Qur’an Tafsir al-Kashshaf

Ragam munasabah al-Qur’an, sebagaimana penjelasan sebelumnya, tidak
disepakati para ulama jumlahnya. Namun, berdasar penjelasan tersebut juga,

167Raghib al-Isfahani, Mujam Mufradat Alfaz al-Qur’an, (Beirut : Dar al-Fikr,
t.t.), h. 135

188 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 646

19 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 646. Tibi
mencatat dua pendapat ulama lainnya yang berbeda dengan pandangan Zamakhshari
terkait sikap (keimanan) kaum hawariyyin; pertama, pendapat Zajjaj yang mengatakan
boleh jadi mereka ingin lebih kokoh keimanannya sebagaimana keterangan ayat 260
surat al-Baqarah terkait nabi Ibrahim yang meminta Allah memperlihatkannya
menghidupkan orang yang mati; sementara permintaan kaum Aawariyyin untuk
diturunkan kepada mereka makanan, itu terjadi sebelum mereka mengetahui mukjizat
nabi ‘Isa menyembuhkan orang buta dan berpenyakit kusta; Kedua adalah pendapat
Wahidi bahwa perkataan kaum hAawariyyin itu tidak menunjukkan bahwa mereka ragu;
sama ketika seseorang ditanya, “Apakah kau mampu berdiri”, yang (terkait ayat)
maknanyya adalah, “Apakah Tuhanmu mudah menurunkan makanan dari langit”. Lihat
Sharaf al-Din al-Tibi, Futuh al-Ghyab fi al-Kashf ‘an Qina’i al-Rayb, Vol. 5, (Dubay :
Jaizah Dubay al-Duwaliyah [i al-Qur’an al-Karim, 2013), h. 534
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akan dipetakan ragam dan juga selanjutnya pola-pola munasabah tafsir al-
Kashshaf, dengan melihat ayat-ayat yang telah diuraikan pada bab ini.

Sebelum dilakukan pemetaan tersebut, ada baiknya disajikan data
munasabah al-Qur’an tafsir a/-Kashshafini sebagai berikut :

Nomor | Surat Ayat mengandung munasabah

1 Al-Fatihah 1,2,3,4,5,6,7

2 Al-Bagarah 1,2,3,4,5,6,7,8,9, 10, 11, 12, 13, 14, 15, 16,
17, 18, 19, 20, 23, 24, 25, 28, 29, 38, 54, 61, 68,
87,93, 96, 111, 143, 185, 189, 215, 222, 223, 236,
237, 240, 258, 259, 261, 262, 263, 264, 266, 275,
276, 282, 283, 286

3 Alu ‘Imran 3, 13, 18, 26, 44, 59, 77, 84, 104, 120, 128, 129,
135, 140, 141, 154, 169, 170, 171, 178, 181, 185,
192,193,194

4 Al-Nisa 2,11, 43, 44, 45, 46, 47, 56, 64, 72, 73, 75, 89, 90,
91, 95, 96, 97, 98, 99, 102, 103, 122, 123, 124,
125, 126, 127, 136, 140, 141, 147, 155, 156, 157

5 Al-Maidah 3, 25, 26, 27, 38, 39, 48, 54, 64, 69, 78, 79, 82, 83,
84,90, 91, 95,106, 111, 112

Dari data di atas terlihat bahwa masing-masing surat mengandung
munasabah al-Qur’an sebagai berikut : surat al/-Fatihah tujuh ayat, surat al-
Baqarah 54 ayat, surat Alu ‘Imran 25 ayat, surat al-Nisa 35 ayat, dan surat a/-
Maidah 21 ayat. Jumlah keseluruhan ayat mengandung munasabah al-Qur’an
pada lima surat di atas adalah 142 ayat. Dari 142 ayat ini dipetakan ragam dan
pola munasabah al-Qur’an dalam tafsir a/-Kashshatadalah sebagai berikut :

F.1. Ragam Munasabah al-Qur’an Tafsir al-Kashshaf
a. Ragam Munasabah al-Qur’an surat al-Fatihah
a.1. Munasabah kata demi kata dalam satu ayat

Ragam ini terlihat ketika Zamakhshari menafsirkan ayat lima yang
beriring permohonan pertolongan (isti’anah) dengan pernyataan pengabdian
(‘ibadah) kepada Allah. Juga, kata Zamakhshari, didahulukannya ‘kata’ ‘7badah
dari ‘kata’ isti’anah'”. Selanjutnya, penafsiran ayat tujuh tentang orang-orang
yang dibenci Allah dan orang-orang yang tersesat, sebagai berbeda dengan
orang-orang yang Allah berikan ni’mat. Demikian juga penafsiran Zamakhshari
atas (dua) kata ‘alayhim pada ayat ini, yang menurutnya, kata ‘alayhim pertama

1 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 28
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berkedudukan sebagai nasab karena merupakan maf’ul kata an’amta, sementara
alayhim kedua kedudukannya sebagai rafa’ karena menjadi naib al-fa’il dari
kata al-maghdub'”’.

a.2. Munasabah ayat dengan ayat sesudahnya

Yaitu ketika Zamakhshari menafsirkan ayat satu dengan ayat dua;
menurutnya, ayat dua berisikan pujian kepada Allah yang didasarkan kepada
keberkahan atas namaNya, sebagaimana terdapat pada ayat satu'’’>. Demikian
juga penafsiran ayat tujuh, yang menurutnya, merupakan keterangan pengganti
dari ayat enam!”. Ragam munasabah ini juga nampak ketika Zamakhshari
memperlihatkan keterkaitan ayat dua, tiga, empat, dan lima di mana terjadi
peralihan pembicaraan dari konteks tidak langsung (/afz al-ghaybah) menjadi
konteks langsung (Zafz al-khitab)'™.

a.3. Munasabah antara ayat dalam satu surat

Terlihat ketika Zamkahshari menafsirkan ayat lima yang menurutnya
merupakan penjelasan bagi ayat dua tentang hal pujian kepada Allah; seakan-
akan, katanya, dikatakan bagaimana kamu memuji Allah ? jawabannya adalah
‘kepadaMu kami beribadah!’®. Begitu juga hubungan antara ayat enam yang
menurutnya merupakan penjelasan apa yang dimintakan kepada Allah
sebagaimana terdapat pada ayat lima'’®.

a. 4. Munasabah antara ayat pada surat yang berbeda

Yaitu ketika Zamakhshari menafsirkan ayat empat surat a/-Fatihahtentang
Allah sebagai raja, dengan ayat 16 surat Ghafir yang berisi ‘pertanyaa’ siapa
raja pada hari Pembalasan; juga dengan ayat dua surat a/-Nas, yang menegaskan
Allah sebagai raja manusia'”’. Khusus munasabah antara ayat empat surat al-

" Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 34

1”2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 23

173 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 32

174Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 31-32

75Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 28

176 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 32

177 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 30
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Fatihah dengan ayat dua surat a/-Nas, hemat kami dapat ditambahkan bahwa
jika pada surat al/-Fatihah adalah penegasan Allah sebagai raja nanti pada
kehidupan akhirat, maka pada surat a/-Nas, ditegaskan bahwa Dia adalah raja
bagi manusia pada kehidupan dunia.

b. Ragam Munasabah al-Qur’an surat al-Baqarah
b.1. munasabah kata demi kata dalam satu ayat

Terlihat ketika ia menafsirkan ayat dua terkait gabungan kata Audan dan
kata /i al-muttagin (yang seolah-olah pengertiannya adalah bahwa orang-orang
yang bertakwa perlu mendapatkan petunjuk), sementara, katanya, bahwa orang
yang bertakwa itulah orang yang mendapatkan petunjuk. Zamkahshari
mengatakan maksud ungkapan Audan Ii al-muttagin adalah menghendaki
tambahan dari apa yang sudah ada dan juga kesinambungannya'’®. Ragam
munasabah ini juga didapati pada penafsirannya atas ungkapan a/-khatm ‘ala al-
qulub wa al-asma’ dan taghshiyat al-abshar pada ayat tujuh'”, munasabah kata
amanna dan kata mu’minina pada ayat delapan'®, munasabah kata al-dalalah,
al-huda, ma rabihat, dan tijaratuhum pada ayat 16’%, munasabah antara
ungkapan innama nahnu mustahziun dengan ungkapan inna ma’akum pada ayat
1482 munasabah ungkapan kullama adaa dengan idha azlama pada ayat 20'%,
munasabah kata al-nas, dengan kata al-hijarah pada ayat 24'8%, munasabah
antara kata jannat (surga) dengan kata anhar (sungai-sungai) pada ayat 25’5,
munasabah antara ungkapan wa kuntum amwatan fa ahyakum dengan ungkapan
thumma yumitukum thumma yuhyikum, demikian juga munasabah antara
pemakain huruf ‘afaf fa pada kata fa ahyakum dan huruf ‘ataf thumma pada

178 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 49

" Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 59

10Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 65

81 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 77

182Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 72

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 89

134 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil 1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 103

185 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 106.
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kata thumma yuhyikum pada ayat 28/%, munasabah antara huruf thumma dan

kata istawa pad ayat 29'%’, munasabah ungkapan fa tubu dengan ungkapan fa
‘gtulu pada ayat 54 yang kedunya didahului oleh huruf 72'%, munasabah antara
kata bayna dan dhalika pada ayat 68'%°, munasabah antara ungkapan farigan
kadhdhabtum dan ungkapan farigan tagtuluna pada ayat 87'°, munasabah kata
isma’u dengan kata sami’na pada ayat 93'', munasabah antara ketamakan Bani
Israil dengan ketamakan orang-orang musyrik sebagaimana terkandung pada
ayat 96'%?, munasabah ungkapan tilka amaniyyuhum dengan ungkapan wa galu
lan yadkhula al-jannah, dan demikian juga munasabah kedua ungkapan tersebut
dengan ungkapan qu/ hatu burhanakum sebagaimana semuanya terdapat pada
ayat 111', munasabah antara frase ‘ala al-nas (yang mengiringi ungkapan /i
takunu shuhadaa), dan frase ‘alaykum (yang sesudahnya kemudian disebut kata
shahida)'*, munasabah duva kata huda pada ayat 185', munasabah antara
pertanyaan sepele orang-orang kafir dengan jawaban Allah yang penuh hikmah
sebagai terdapat pada ayat 189'°°, munasabah antara pertanyaan tentang
sesuatu (berinfak), dengan jawaban Allah tentang kepada siapa infak tersebut
ditujukan sebagai terdapat pada ayat 215'7, munasabah ungkapan /i man arada

dengan ungkapan sebelumnya tentang ketentuan dua tahun menyusui bayi'®®,

18 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqgaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 119

187 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 120

188 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 135

% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 143

1%0Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 154

I Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 156

92Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 159

193Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 167-168

1%4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 187

195Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 213

1% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 220

197 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 240

8 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 261
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munasabah frase bi waladiha dengan frase bi waladihi pada ayat 233'%,
munasabah antara (ibadah) berinfak di jalan Allah dengan sebuah benih pada
ayat 261%, munasabah ungkapan ka al-ladhi yunfigu dengan ungkapan /a
yaqdiruna pada ayat 264°"!, munasabah ungkapan jannah min nakhil wa a’nab
dengan ungkapan /ahu fiha min kull al-thamarat pada ayat 266°°, munasabah
ungkapan min al-mass dengan ungkapan /a yaqumuna pada ayat 275%%,
munasabah ungkapan kama ‘allamahu ‘I-Lah dengan kata an yaktuba atau fal
yaktub pada ayat 282", munasabah kata kasaba dengan kata iktasaba pada
ayat 286°%°, munasabah antara ungkapan in nasina aw akhta’na dengan
ungkapan rabbana la tuakhidhna’”, demikian juga munasabah ungkapan kata
wa la tahmil ‘alayna dengan kata wa la tuhammilna””.

b.2. Munasabah ayat dengan ayat sesudahnya

Terlihat ketika dia menafsirkan ayat satu dan dua sebagai jumlah mubtada
dan khabar; ia mengatakan bahwa alif /lam mim berkedudukan sebagai
mubtada, dhalika sebagai mubtada kedua, dan al-kitab sebagai khabamya;
gabungan mubtada kedua dan khabamya menjadi khabar mubtada pertama®®.
Selanjutnya, adalah munasabah ayat enam dengan sebelumnya, dimana ayat
enam berbicara tentang orang-orang kafir, sementara ayat-ayat sebelumnya
menjelasakan tentang orang-orang mu’mir’”. Ragam munasabah ini terlihat
juga ketika ia menafsirkan munasabah ayat 12 yang diakhiri dengan /a

199Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqgaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 260

20Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 290

201 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 292

202Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 294

203 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 292

204Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 304

205Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 310

206 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 310

207 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 311

28Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 47

29Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 59
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yash’uruna, dan ayat 13 yang diakhiri dengan /a ya’lamuna’’’; munasabah
antara ayat 23 yang menyebutkan tantangan kepada manusia untuk membuat
yang serupa dengan al-Qur’an, dan 24 yang menjelaskan konsekwensi masuk
neraka jika mereka tidak mampu melakukannya?!!, munasabah antara frase (al-
nisa) ya’funa pada ayat 236 dengan frase (al-rijal) ya’funa pada ayat 237°'2,
munasabah ayat 258 dan 259 yang keduanya berbicara tentang orang yang
mengingkari kekuasaan Allah dalam menghidupkan kembali sesuatu yang telah
mati?'?.

b.3. Munasabah antara ayat dalam satu surat

Yaitu ketika Zamakhshari menafsirkan ayat empat, dalam hubungannya
dengan ayat dua dan tiga; kandungan ayat empat, menurutnya, jika dihubungan
dengan ayat tiga, maka orang-orang yang dimaksud pada ayat empat ini masuk
dalam kelompok orang-orang yang bertakwa (karena kandungan ayat ketiga itu
merupakan karakteristik orang-orang yang bertakwa); tetapi jika ayat ini
di’atafkan kepada ayat kedua (/i al-muttagina), maka orang-orang yang
dimaksud pada ayat ini tidak termasuk kelompok orang-orang yang
bertakwa®'¥. Kemudian munasabah antara kata ‘adhab dengan ‘adhim pada
ayat tujuh.?'> Munasabah lainnya adalah munasabah ayat delapan, sembilan,
dan sepuluh tentang perilaku orang-orang munafik?'®, munasabah ayat 17 dan
18 sebagai pemisalan pertama tentang orang munafik yang dijelaskan pada ayat
delapan sampai 16*'7, selanjutnya munasabah ayat 19 dan 20 sebagai
pemisalan kedua tentang orang munafik yang dijelaskan pada ayat delapan
sampai 16*'8, munasabah ayat 25 yang menjelaskan tentang surga sebagai
berita yang menggembirakan, dengan ayat-ayat sebelumnya tentang neraka

20Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 72
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22Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 267

23 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 286

2l4Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 54

25Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/l-Kashshat” ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 63

26Abu al-Qasim al-Zamakhshariy, A/-Kashshat” ‘an Haqaiq al-Tanzil wa
‘Uyun al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 64.

27 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 78

218 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 84
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yang diancamkan kepada manusia yang membuat-buat semisal al-Qur’an®',
munasabah ayat 38 dan 36 yang keduanya menyebut ungkapan quina ‘h-bitu-’,
munasabah antara ungkapan ta’am wahid pada ayat 61 dengan ungkapan manna
dan salwa pada ayat 57°*!, munasabah ayat 72 dan 73, dengan rangkaian ayat 67
sampai 71 tentang kisah penyembelihan sapi pada umat Yahudi**?, munasabah
antara ayat 93 dengan 63 yang keduanya menyebut ungkapan wa rafa’na
fawqakum al-tur**3, munasabah antara kata wa yasalunaka pada ayat 222 yang
disertai huruf ‘ataf waw, dengan kata yas’alunaka pada ayat 189, 215, dan 217
yang tidak disertai dengan huruf ‘ataf waw’”?, munasabah ayat 240 dengan ayat
234 yang berbicara tentang masa ‘ddah; demikian juga munsabah kedua ayat
tersebut dengan ayat 142 dan 144 terkait soal nasikh dan mansukir®.

b.4. Munasabah antara ayat pada surat yang berbeda

Tercatat ketika Zamakhshari menafsirkan hubungan ayat tiga surat a/-
Bagarah tentang sifat lainnya orang yang bertakwa, yaitu meninggalkan
keburukan-keburukan-keburukan sebagaimana diterangkan pada ayat 45 surat
al-‘Ankabut’®®. Munasabah lainnya adalah rangkaian ayat 11-16 dengan ayat 64
dan 126 tentang orang-orang munafik??’, munasabah ayat 24 surat al-Baqgarah
dengan ayat 98 surat al-Anbiya yang keduanya berbicara tentang neraka dan
bahan bakar apinya®®®, munasabah antara ayat 29 surat al-Bagarah dengan ayat
30 surat al-Nazi’at dan ayat 3 surat al-Anbiya tentang penciptaan dan
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al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 249-250
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al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 270
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‘Uyun al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 51

227Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 74
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penghamparan bumi®?’, dan munasabah ungkapan /i man arada pada ayat 233
surat al-Bagarah dengan dengan ungkapan /a ka pada ayat 23 surat Yusuf’,

c. Ragam Munasabah al-Qur’an surat Alu ‘Imran
c.1. Munasabah kata demi kata dalam satu ayat

Terlihat ketika ia menafsirkan ayat tiga, di mana menurutnya penurunan
al-Qur’an menggunakan kata nazzala yang mengandung pengertian
penurunannya secara berangsur-angsur, sementara penuruanan Tawrat dan Injil
disebutkan dengan kata anzala yang berarti penurunan keduanya secara
sekaligus®'. Ragam munasabah ini dapat ditemukan lainnya ketika ia
menafsirkan kaitan antara kata shahadah, al-giyam bi al-gist), dan al-ilah pada
ayat 18%2, munasabah antara kata bi yadika dan kata al-khayr pada ayat 26>,
munasabah kandungan makna anba al-ghayb dengan wa ma kunta ladayhim
pada ayat 44%*%, munasabah antara permisalan kejaidan Adam dan ‘Isa pada
ayat 59°, munasabah antara pengertian Allah tidak melihat/memandang orang-
orang yang memperjualbelikan janjinya, dengan Allah tidak memandang,
seperti penafsiran Zamakhshari pada ayat 77%¢, munasabah antara kata
ya’muruna dan yanhawna, juga munasabah antara ungkapan yad’una ila al-
khayr wa ya’muruna bi al-ma’rufpada ayat 104%’, munasabah antara ungkapan
tamsaskum hasanah dan tusibkum sayyiah pada ayat 120%%, munasabah antara
ungkapan kullu nafsin dhaigat al-mawt dengan ungkapan wa innama

229 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
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24Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 338

5 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 343

26Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 351

B7Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 370-372

28Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 381
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tuwaffawna ujurakunr”’, dan munasabah ungkapan wa man yaghtiru al-
dhunuba illa ‘I-Lahu yang merupakan jumlah mu’taridah (antara ungkapan 72
‘s-taghtaru Ili dhunubihim dan ungkapan wa lam yusirru ‘ala ma fa’alu) pada
ayat 13524,

c.2. Munasabah ayat dengan ayat sesudahnya

Terlihat ketika Zamakhshari menafsirkan ayat 128 yang menyebut
ungkapan /Jaysa laka min al-amri shayun yang dininilainya sebagai jumlah
mu’taridah, dan dengan demikian terkait dengan ayat 127**!, demikian juga
keterkaitan ayat 128 dan 129, di mana pada ayat 128 yang menyebut ungkapan
aw yatuba ‘alayhim aw yu’adhdhibahum fa innahum zalimuna sebagai
menurutnya fafsir untuk ungkapan man yasha pada ayat 129°%. Selanjutnya
penafsiran Zamakhshari atas ungkapan rabbana innaka pada ayat 192 dengan
ungkapan rabbana innana pada ayat 193°®. Demikian juga penafsirannya
terhadap ayat 192, 193, dan 194, yang menurutnya, bahwa seruan (pada ayat)
pertama merupakan seruan yang bersifat mutlak, lalu pada ayat berikutnya,
seruan terbatas pada seruan keimanan dalam rangka memuliakan orang yang
menyerunya. Seruan keimanan ini merupakan seruan terbaik, karena, biasanya
seruan itu berkenaan dengan seruan untuk berperang, memadamkan kebakaran,
meminta pertolongan, atau untuk berjaga dari marabahaya, atau mendapatkan
sesuatu yang menguntungkan; karena itu menyerukan keimanan atau kepada
Islam menjadikan orang yang melakukannya menjadi terhormat>*.

c.3. Munasabah antara ayat pada surat yang berbeda

Nampak ketika Zamakhshari menafsirkan ayat 13 surat A/u ‘lmran dengan
ayat 44 surat al-Anfal yang antara dua ayat tersebut nampak ‘bertentanga’,
namun sesungguhnya tidak. Ayat 13 surat A/u ‘/mran yang menjelaskan jumlah
pasukan muslimin sebanding dengan jumlah pasukan orang-orang kafir,
sementara pada ayat 44 surat al-Anfal dijelaskan bahwa pasukan kaum
muslimin diperlihatkan sedikit oleh Allah dalaam pandangan orang-orang kafir,

29 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 418

240Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 389

241 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 383 dan 385

22 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 386

23 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 424

24 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 424
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namun ketika berhadapan langsung Allah jadikan jumlah kaum muslimin
menjadi banyak dalam pandangan mereka?*. Ragam munasabah ini ditemukan
lainnya pada penafsiran Zamakhshari terhadap ayat 84 surat A/u ‘/mran yang
menyebut frase unzila ‘alayna, dengan ayat 36 surat surat al-Bagarah yang
menyebut frase unzila ilaynZ*, munasabah ayat 120 surat A/u ‘Imran dengan
ayat 50 surat al-Tawbah dan ayat 79 surat al-Nisa terkait kata al-hasanah dan
al-sayyiah*¥

d. Ragam Munasabah al-Qur’an surat al-Nisa
d.1. Munasabah kata demi kata

Terlihat ketika Zamakhshari menafsirkan kata amwalahum dan kata
amwalikum sebagai merupakan larangan memakan secara bersamaan memakan
harta anak yatim dan sekaligus harta orang yang memeliharanya®*®. Munasabah
lainnya adalah hubungan antara ungkapan wa in kuntum marda yang terangkai
dengan kata aw ‘ala safar, dan antara ungkapan aw jaa ahadun minkum min al-
ghait dengan ungkapan aw Jlamastum al-nisa, sebagaimana tersebut pada ayat
432 munasabah antara ungkapan juluduhum dengan ungkapan juludan
ghayraha pada ayat 56*°, munasabah antara kata al-garyah dengan kata al-
zalim pada ayat 75%/, munasabah antara ungkapan gawmin baynakum wa
baynahum mithg dan ungkapan jaukum hasirat suduruhum pada ayat 90°°%
munasabah antara ungkapan al-ga’iduna min al-mu’minina ghayr uli al-darar
dengan ungkapan al-mujahiduna 17 sabili al-Lah pada ayat 95°°°, munasabah
antara ungkapan galu fima kuntum dengan ungkapan kunna mustad’afina pada

25 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 319

246 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 356

24T Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 381

28 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 434

29 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 481

29Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 487-488

1 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 499

22Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 509

23 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 515
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ayat 97%%, munasabah antara kata al-rijal, al-nisa, idan al-wildan pada ayat

98%%, munasabah antara ungkapan wa ‘l-ya’khudhu aslihatahum dan ungkapan
wa ‘l-ya’khudhu hidhrahum pada ayat 102%%°, munasabah antara kata wa’d dan
hagq pada ayat 122%7, munasabah antara ungkapan nazzala (“ala rasulihi) dan
anzala (min gabl) pada ayat 136%%%, munasabah antara kata fath dan nasib pada
ayat 141%°, munasabah antara kata shakartum dan amantum pada ayat 1477,

d.2. Munasabah ayat dengan ayat sesudahnya

Tercatat pada penafsiran Zamakhshari atas ayat 95 yang menyebut kata
darajah, dan ayat 96 yang menyebut kata darajat’*!, munasabah antara kata man
(va’mal suan) yang tersebut pada ayat 123, dan kata man (ya’mal min al-
salihat) pada ayat 124°%2, demikian juga munasabah antara ayat 124 yang
diakhiri dengan ungkapan wa /a yuzlamuna naqira, dengan ayat 123 yang tidak
diakhiri dengan ungkapan seperti itu*®®, munasabah antara ayat 155n dan 156
yang keduanya menyebut kata kuffihim’®.

d.3. Munasabah antara ayat dengan ayat pada surat yang berbeda

Seperti didapatkan pada penafsirannya atas ayat 46 yang menyebut kata
‘an mawa’idih, dengan kata min ba’d mawa’idih pada ayat 41 surat al-

24Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 516-517

25 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 518

26 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 522

257 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 528

28 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 537

2 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 539

20 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 542

261 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 516-517

262Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 529

263Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 529

264 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 547
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Maidal”, munasabah ayat 102 surat al-Nisa dengan ayat 9 surat al-Hashr

tentang penggabungan maksud yang sama dari dua makna yang berbeda®®®,

e. Ragam Mumnasabah al-Qur’an surat al-Maidah
e.l. Munasabah kata demi kata

Seperti munasabah antara ungkapan /a agtulannaka (aku benar-benar akan
membunuhmu) sebagai jawaban dari ungkapan innama yatagabbala ‘I-Lahu min
al-muttagin pada ayat 27°. Contoh lainnya adalah munasabah dua kata al-
kitab yang ungkapan masing-masing wa anzalna ilayka al-kitab dan ungkapan
ayat /i ma bayna yadayhi al-kitab pada ayat 488, munasabah antara kata
adhillah yang dikaitkan dengan kata a/l-mu’minin, dan kata a’izzah yang
dikaitkan dengan kata al-kafirin seperti pada ayat 51*%°, demikan juga
munasabah antara ungkapan wa /a yakhafina lawmata laim, dengan ungkapan
yujahiduna fi sabili I-Lalr”’, munasabah antara ungkapan maghlulah dengan
ghullat aydihin?”!, munasabah antara ungkapan al-ladhna amanu dengan kata
hadu, al-sabiuna, dan al-nasara pada ayat 69°">, munasabah antara huruf min
pada kata min al-dam’ dan huruf min pada kata al-hagqg pada ayat 8327,
munasabah antara kata /a nu’minu dan wa natma’upada ayat 84°’*, munasabah
antara masing-masing kata al-khamr, al-maysir, al-ansab, dan al-azlam pada
ayat 907, dan munasabah kata al-mithl dengan ungkapan min al-na’an’’’,

265 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 482

266 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 522

267 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 582

268 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 596

269 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 604

2O Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 604

21N Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyin
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 610

212Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 616

23 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 625

274 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/l-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 625

25 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 630
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e.2. Munasabah ayat dengan ayat sesudahnya

Terdapat pada penafsiran Zamakhshari atas ayat 38 yang menyebut soal
hukuman (potong tangan) dengan ayat 39 yang berisi tentang pengampunan
hukuman®”’; ayat 124 yang diakhiri dengan ungkapan wa /a yuzlamuna naqira,
dengan ayat 123 yang tidak diakhiri dengan ungkapan demikian®’, munasabah
antara perintah potong tangan (pencuri) pada ayat 38, dengan informasi bahwa
Allah Maha Pengampun pada ayat 39%”°, munasabah antara ungkapan dhalika
bima ‘asaw wa kanu ya’taduna pada ayat 78 dengan ungkapan ayat /a
yatanahawna ‘an munkarin fa’aluhupada ayat 79°%, munasabah antara ayat 111
yang berisi perkataan pengikut nabi ‘Isa bahwa mereka beriman dan berserah
diri (kepada Allah), dengan ayat 112 yang berisi juga perkataan mereka yang
‘mempertanyakan’ tentang kemampuan Allah menurunkan makanan dari
langit?®!,

e. 3. Munasabah antara ayat dalam satu surat

Seperti penafsiran Zamakhshari terhadap ayat 26 yang menjelaskan
pengharaman tanah Palestina untuk orang-orang Yahudi, sementara,
menurutnya, pada ayat 21 Allah justru memerintahkan mereka untuk
memasukinya®®?, dan munasabah antara ungkapan fa yugsimani bi ‘I-Lahi
dengan ungkapan /a nashtari bi hi thamanan qgalila yang kedunya diselingi oleh
ungkapan ini ‘r-tabtunr®.

F.2. Pola Munasabah al-Qur’an Tafsir al-Kashshaf
a. Pola Munasabah al-Qur’an surat al-Fatihah
1) Pola Penafsiran (al-tafsir)

276 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 633

277 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 588

28 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 529

29 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 589

29Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 622

281 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 646

282 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 580

23 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 641
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Pola ini terlihat, misalnya, ketika Zamakhshari menafsirkan ayat satu,
“Dengan nama Allah Yang Maha Pengasih, Maha Penyayang”(Q.S. Al-
Fatihah [1] :1), di mana terdapat kata “Allah”, “Yang Maha Pengasih”
(al-Rahman), dan “Yang Maha Penyayang” (al-Rahim) yang ketiganya
saling berhubungan. Jika ditanyakan mengapa Allah SWT disifati dengan
kasih sayang (al-rahmah), yang (di antara) maknanya adalah
“membungkuk” (al-‘atf), “menundukkan kepala” (a/-hunuww), dan bisa
juga maknanya adalah “rahim” yang melekuk isi di dalamnya;
Zamakhshari menjelaskan bahwa penyifatan Allah dengan sifat demikian
adalah kiasan (majaz) penganugerahan ni’matNya kepada para
hambaNya, karena seorang raja jika ia bersikap lembut kepada rakyatnya
dan merasa kasih terhadap mereka, maka berarti ia telah memberikan
kebaikan dan kenikmatan kepada mereka; demikian juga sebaliknya, jika
raja tersebut bersikap keras, maka rakyat tidak akan mendapatkan
kebaikannya®*,

Contoh lain pola penafsiran ini adalah penafsiran ayat satu dengan
ayat dua. Pada ayat satu disebutkan sebagaimana di atas; sementara ayat
dua menjelaskan, “Segala puji bagi Allah, Tuhan seluruh alam” (Q.S. Al-
Fatihah [1] :2). Ayat dua jelas sekali ditafsirkan Zamakhshari sebagai
pengajaran Allah kepada para hamba Allah untuk bagaimana mengambil
keberkahan atas namaNya, bagaimana memujiNya, bagaimana
membesarkanNya, dan bagaimana mengagungkanNya?’. Dengan
demikian, mengucapkan “Segala puji bagi Allah, Tuhan seluruh alam”
merupakan cara untuk memuji Allah dan mengagungkanNya.

2) Pola Perbandingan (al-tanzir)

Pola perbandingan ini terlihat ketika Zamakhshari membandingkan
dua sifat Allah, yaitu “Yang Maha Pengasih (a/-Rahman)” dan “Yang
Maha Penyayang~ (al-Rahim) sebagaiman tersebut pada ayat satu.
Terhadap dua sifat Allah ini, jika ditanyakan mengapa Allah SWT
mendahulukan sifatNya yang lebih tinggi (al-Rahman) dari sifat
dibawahnya, yaitu a/-Rahim, sementara jika membandingkan dua hal,
layaknya dari yang rendah ke yang tinggi; dalam kaitan ini Zamakhshari
menjelaskan bahwa penyebutan didahulukannay sifat a/-Rahman
maksudnya dalah pemberian nikmat-nikmat Allah yang sangat besar,
nikmat-nikmatnNya yang agung, dan nikmat-nikmatNya yang sangat
mendasar; sementara penyebutan berikutnya sifat a/-Rahim maknanya

284 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 27

285Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 23
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bahwa Allah memberikan nikmat-nikmat lainnya yang menyempurnakan
nikmat-nikmat yang besar tadi?*®.

Contoh lain pola perbandingan ini adalah pembandingan Zamakhshari
antara hal “badah (pernyataan pengabdian kepada Allah) dan hal
isti’anah (permohonan pertolongan dariNya) sebagaimana pada ayat
lima. Jika ditanyakan mengapa pernyataan pengabdian kepada Allah
didahulukan dari permohonan pertolongan dariNya, Zamakhshari
menjelaskan bahwa mendahulukan ‘“cara” dari permintaan kebutuhan
adalah dalam rangka mendapatkan respon atas permintaan tersebut?®’.

3) Pola Perlawanan (al-mudaddah)

Pola munasabah ini terlihat pada penafsirannya pada ayat tujuh
tentang orang-orang yang dibenci oleh Allah, yang menurutnya, sebagai
berbeda dengan orang-orang yang diberi nikmat olehNya. Dia mengatkan
bahwa kata ghayr (bermakna ‘bukan’) pada ayat ini, mengandung makna
yang jelas sehingga mudah difahami. Orang-orang yang diberi nikmat,
menurutnya adalah orang-orang yang diberikan nikmat iman (ni’mat al-
iman) dan nikmat berserah diri kepada Allah (ni’mat al-islam); sementara
orang-orang yang dibenci adalah orang-orang Yahudi, dan orang-orang
yang dilaknat adalah orang-orang Nasrani®*®.

4) Pola Pengalihan (al-iltifat)

Pola yang disebut Zamakhshari dengan iltifat ini nampak pada
penafsirannya terhadap ayat lima yang menyebutkan ‘“Hanya kepada
Engkaulah kami menyembah dan hanya kepada Engkaulah kami mohon
pertolongan”; Zamakhsari menjelaskan bahwa ada pengalihan dari
ungkapan tidak langsung (/afz al-ghaybah) (terkait penjelasan ayat satu
sampai empat tentang Allah SWT) kepada ungkapan langsung (/afz al-
khitab) (sehubungan isi ayat lima berupa pernyataan penghambaan
seseorang kepada Allah dan permohonan pertolonganNya). Lebih jauh
Zamakhshari menjelaskan,

Ini disebut iltifat dalam Ilmu Bayan. //tifat ini terkadang terjadi pada
ungkapan tidak langsung ke ungkapan langsung, dari ungkapan langsung

286 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 27

87Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 32

288 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 33-34. Untuk
menguatkan penafsirannya ini, Zamakhshari mengutip ayat 60 surat al-Maidah untuk
menafsirkan orang-orang yang dibenci oleh Allah tersebut, dan ayat 77 surat al-Maidah
untuk menafsirkan orang-orang yang dilaknat olehNya.



205

menjadi ungkapan tidak langsung, dan dari ungkapan tidak langsung menjadi
ungkapan penutur (al-takallum). Ini seperti pada ayat hatta idha kuntum fi al-
fulki wa jarayna bihim (Q.S.10:22), dan firman Allah wa al-Lahu al-ladhi
arsala ...Hal ini sudah menjadi kebiasaan cara berkomunikasi orang-orang
Arab, sebab pengalihan dari satu ungkapan ke ungkapan lainnya adalah cara
terbaik dalam menyegarkan aktivitas pendengar, di samping untuk
‘menyentak’ perhatian dengan ungkapan yang berbeda...?%’

b. Pola Munasabah al-Qur’an surat al-Baqgarah

1) Pola Penafsiran (al-tafsir)

Pola ini terlihat pada penafsiran Zamakhshari atas ayat dua
berkenaan ungkapan hudan [Ii al-muutagin, Munasabah antara kata
hudan dan al-muttagin ini terlihat ketika Zamakhsahri menafsirkan
(keterkaitan) keduanya dengan mengatakan mengapa dikatakan
bahwa al-Qur’an merupakan petunjuk bagi orang-orang yang
bertakwa, sementara orang-orang yang bertakwa itu, adalah orang-
orang yang mendapatkan petunjuk. Dia menjelaskan bahwa ungkapan
tersebut semisal ungkapan kepada seorang yang terhormat dan
dimuliakan, a’azzaka al-Lahu wa akramaka (Allah memuliakan mu
dan menghormatimu), yang ungkapan ini berarti bertujuan untuk
(penghormatan) tambahan, oleh karena kemuliaan tersebut memang
ada pada orang/tokoh tersebut dan terus berlangsung. Zamakhshari
menambahkan, seperti juga ungkapan ihdina al-sirat al-mustaqgim
(dalam arti permintaan akan al-sirat atau jalan yang mengesankan
sesuatu yang lempang atau tidak bengkok, ditambahkan dengan kata
al-mustaqim yang berarti lurus)®*°.

289 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 31. Pola
pengalihan dari ungkapan langsung menjadi ungkapan tidak langsung dicontohkan
Zamakhshari dengan ayat 22 surat Yunus yang berbunyi : Dialah Tuhan yang
menjadikan kamu dapat berjalan di daratan, (dan berlayar) di lautan. Sehingga ketika
kamu berada di dalam kapal, dan meluncurlah (kapal) itu membawa mereka (orang-
orang yang ada di dalamnya) dengan tiupan angin yang baik dan mereka bergembira
karenanya; tiba-tiba datanglah badai dan gelombang yang menimpanya dari segenap
penjuru, dan mereka mengira telah terkepung (bahaya), maka mereka berdoa dengan
tulus ikhlas kepada Allah semata, (seraya berkata), “Sekiranya Engkau menyelamatkan
kami dari (bahaya) ini, pasti kami termasuk orang-orang yang bersyukur”. Sementara
pengalihan dari ungkapan tidak langsung menjadi ungkapan penutur, dicontohkan
Zamakhshari dengan ayat sembilan surat Fatir yang berbunyi : “Dan Allah-lah yang
mengirimkan angin; lalu (angin itu) menggerakkan awan, maka Kami arahkan awan itu
ke suatu negeri yang mati (tandus) lalu dengan hujan itu Kami hidupkan bumi setelah
mati (kering).

20Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 49
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Munasabah kata hudan dengan [i al-muttaqgina, juga ditafsirkan
Zamakhshari dengan mengajukan pertanyaan mengapa ungkapannya
tidak hudan Ii al-dallina, yang berarti petunjuk untuk orang-orang
yang sesat. Dia menjelaskan bahwa orang-orang yang sesat ini terbagi
menjadi dua kelompok, yaitu pertama kelompok yang sadar dan
mengetahui bahwa mereka tetap dalam keadaan sesat. Kelompok
pertama ini tertutup mata hatinya. Kelompok kedua adalah mereka
yang dalam proses mendapatkan petunjuk (sehingga bahkan mereka
berpotensi menjadi orang-orang yang bertakwa), sehingga seolah-olah
ungkapannya adalah ‘sebagai petunjuk bagi orang-orang yang menuju
kepada petunjuk sesudah sebelumnya mereka sesat’. Dalam rangka
itulah al-Quran memakai ungkapan Audan Ii al-muttagina.”®!

Kemudian munasabah pada ayat 286 yang menyebutkan
ungkapan rabbana la tuakhidhna yang merupakan doa agar tidak
dikenakan siksa (yang lazimnya siksaan itu akibat melakukan sesuatu
keburukan yang dilakukan secara sengaja); namun pada ayat ini
permohonan tersebut ditujukan atas perbuatan keburukan berdasar
sesuatu yang dilakukan secara tidak sengaja, yaitu karena lupa dan

kesalahan?®2.

2) Pola Penyisipan (al-i’tirad)

Pola penyisipan ini ada pada ayat enam yang menjelaskan
ungkapan sawaun ‘alayhim aandhartahum am lam tundhirhum la
yu’minuna yang menurut Zamakhshari merupakan i’tirad®”, atau
sisipan antara jumlah inna ‘I-ladhina kafaru dengan jumlah /a
yu’minuna. Contoh selanjutnya adalah ayat 24 yang memuat
ungkapan wa Jan taf’alu yang menyisip di antara dua ungkapan, yaitu
fa in lam taf’alu dan ungkapan fa ‘t-taqu al-nar al-lati waquduha al-
nasu wa al-hijarah u’iddat Ii al-kafirin. Zamakhshari menjelaskan

bahwa jika ditanyakan apa kedudukan gramatika ungkapan wa /an
taf’alu tersebut, maka, katanya, ungkapan tersebut tidak mempunyai
kedudukan (7a mahalia laha), karena ungkapan tersebut adalah jumlah
mu’taridah; dia juga menambahkan keterangan huruf /a dan /an adalah

21 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 49

22Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 310

23 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 59
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sama memberikan pengertian negasi pada waktu yang akan datang,
dengan perbedaan bahwa penegasian huruf /an lebih kuat dan tegas®.

Contoh lainnya adalah pada ayat 25 yang memuat ungkapan wa
utu bihi mutashabiha yang merupakan jumlah yang ada di antara
ungkapan galu hadha al-ladhi ruzigna min gabl dan ungkapan wa
lahum fiha azwajun mutahharah. Pada penafsirannya, Zamakhshari
menegaskan bahwa jumlah mu’taridah ini (berfungsi) untuk memberi
penegasan (fagrirf® bahwa bentuk kenikmatan di surga berupa (di
antaranya) buha-buahan adalah seperti yang pernah didapatkan
manusia pada kehidupan dunia.

Jumlah mu’taridah lainnya yang terdapat pada tafsir a/-
Kashsaf, dapat dicatat pada penafsiran Zamakhshari terhadap ayat 72
yang memuat ungkapan wa al-Lahu mukhrijun ma kuntun
taktumur®®, dan ayat 111 yang menyebut ungkapan tilka
amaniyyuhunr®’,

Pola mu’taridah lainnya adalah pada ayat 233 yang memuat
ungkapan wa ‘ala al-mawludi lahu rizquhunna wa kiswatuhunna bi al-
ma’rufi dan ungkapan wa ‘ala al-warithi mithlu dhalika; ungkapan di
antara keduanya adalah jumlah mu’taridal®.

3) Pola Perbandingan (al-tanzir)

Pola perbandingan ini nampak, misalnya, pada penafsiran
Zamakhshari terhadap ayat 12 dan 13 yang berbicara tentang perilaku
orang-orang munafik, di mana pada ayat 12 diakhiri dengan ungkapan
la yash’uruna, sementara pada ayat 13 diakhiri dengan ungkapan /a
ya’lamuna. Dua ungkapan ini diperbandingakn Zamakhshari dengan
mengajukan pertanyaan mengapa kedua ayat tersebut diakhiri dengan

24Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 101

25 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 108. Lihat juga
Muhammad Abu Musa, al-Balaghah al-Qur’aniyyah fi TafSir al-Zamakhshari wa
Atharuha fi al-Dirasat al-Balaghiyyah, (T.tp., Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.t), h. 378; Badr
al-Din al-Zarkashiy, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 3, (Beirut : Dar al-Fikr 1i al-
Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 63

26 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 146; lihat juga
Badr al-Din al-Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 3, (Beirut : Dar al-Fikr li al-
Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 65

27Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 168

28 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 262



208

ungkapan akhir masing-masing. Zamakhshari menjelaskan bahwa
perkara agama (pada ayat disebutkan dengan soal keberimana dimana
seorang mumin yang sebelumnya belum mendapat petunjuk lalu
mereka mendapatkan kebenaran petunjuk, memerlukan perenungan
dan pencarian dalil sehingga yang merenungkan tadi memperoleh
pengetahuan. Sementara orang munafik berikut sifat-sifatnya yang
melaampaui batas meniscayakan perbuatan fitnah dan kerusakan
merupakan perkara duniawi yang sudah akrab diketahui oleh banyak
orang, khususnya pada bangsa Arab dan hal-hal lumrah terjadi di
antara mereka seperti saling tipu menipu (zaghawur), saling tega
mengorbankan (fanahur), saling memerangi (faharub), dan saling
bersekutu (tahazub). Semua hal (yang ada terkait dengan perilaku
nifaq ini, kata Zamakhshari, dirasakan (mahsus) dan disaksikan (a/-
mushahad) oleh masyarakat Arab. Zamakhshari juga menyebutkan
bahwa penyebutan al-‘i/im (Ia ya’lamun) sebagai berkedudukan lebih
tinggi dari ‘merasakan’ (yash urun)”.

Pola ini juga terlihat ketika Zamakhshari menafsirkan ayat tiga
yang ia membetikan perbandingan antara seorang mumin, munafik,
kafir, dan fasik; Ketika menjelaskan tentang ‘iman yang benar’ (a/-
iman al-sahih), ia menjelaskan bahwa seorang mumin (dengan
keimana yang benar itu) adalah meyakini kebenaran (al-haqq),
mengungkapkannya dengan /isamya, dan mewujudkannya dalam
perbutaan. Seorang yang tidak meyakini kebenaran tersebut, meski ia
menyaksikannya dan mengamalkannya, maka ia adalah munafik;
seorang yang meyakini kebenaran dan mempraktikkannya, tetapi
tidak mau bersaksi akan kebenaran tersebut, maka ia adalah seorang
kafir; dan seorang yang meyakini kebenaran dan bersaksi akan
kebenaran tersebut, tetapi tidak mempraktikkannya, maka ia adalah
seorang fasik®®,

Selanjuthya, penafsiran perbandingan Zamakhshari dalam
membedakan antara kata al-‘azim dengan al-kabir yang menurutnya
perbedaannya adalah bahwa al-azim (agung) lawan katanya adalah al/-
hagir (hina), dan al-kabir (besar) lawannya adalah a/-saghir (kecil)*!

Pola perbandingan ini dapat juga dicontohkan dengan
penafsiran Zamakhshari terhadap ayat 18, 19, dan 20 yang
menjelaskan tentang perilaku munafik dengan permisalan pertama (a/-

29 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 72

3%0Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 53

391 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 63
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tamthil al-awwal) berupa ‘orang yang menyalakan api’ dengan
permisalan kedua (al-tamthil al-thani) berupa ‘oang yang ditimpa
hujan lebat dari langit, disertai kegelapan, petir, dan kilat’3%2.

4) Pola Perlawanan (al-mudaddah)

Pola ini terdapat pada ayat enam yang berbicara tentang orang-
orang kafir yang menurut Zamakahshari merupakan keterangan
perlawanan dari ayat-ayat sebelumnya yang berbicara tentang orang-
orang mu'min’®.  Selanjutnya ayat 11 yang berbicara tentang
larangan kepada orang-orang munafik agar jangan membuat kerusakan
di muka bumi, dan jawab mereka (terhadap larangan ini) bahwa
mereka adalah termasuk orang-orang yang melakukan perbaikan.
Dalam menafsirkan ayat ini, Zamakhshari menulis,

al-Fasad maknanya adalah sesuatu yang keluar dari kondisi yang lurus

dan keberadaanya yang mengandung manfaat. Lawannya adalah a/-

Salah yaitu tercapainya keadaan yang lurus dan bermanfaat (a/-halah

al-mustagimah al-nafi’ah). Kerusakan di bumi berupa terjadinya

fitnah dan peperangan-peperangan, karena fitnah dan peperangan
tersebut menyebabkan bumi rusak, hilangnya keseimbangan
kehidupan manusia, dan hilangnya kemanfaatan-kemanfaatan agama

dan duni..kerusakan orang-orang munafik adalah bahwa mereka di

satu sisi condong berpihak kepada orang-orang kafir, tetapi di sisi

yang lain, mereka juga cenderung kepada kaum muslimin dengan
menyembunyikan rahasia mereka, yang dari hal ini memunculkan
adanya fitnah..3%

Contoh lain pola perlawanan adalah munasabah antara kata
thumma dan istawa yang terangkai dalam ungkapan thumma ‘s-tawa
pada ayat 29. Menurut Zamakhshari kata thumma berlawanan
(makna) dengan kata istawa; jika makna kata istawa adalah setara
dan lurus seperti sebuah tongkat, makna kata istawa ilayhi, misalnya,
adalah seperti sebuah busur panah yang lepas melesat (cepat) ketika
dibidikkan ke suatu objek. Arah busur tersebut tidak bengkok. Dari
sinilah, Zamakhshari mengatakan dipakai kata thumma ‘s-tawa ila al-
sama...sementara kata thumma mengandung makna lambat atau
pelan. Terkait hal ini, Zamakhshari memberi penjelasan bahwa bahwa
makna thumma di sini adalah untuk menerangkan adanya perbedaan
penciptaan dua makhluk, yaitu keutamaan penciptaan langit (al-sama)

32Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 78-83

33 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 57

3%4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 70
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dibanding bumi (al-ard), bukan dalam konteks makna waktu yang
bertahap®®.

5) Pola Pengalihan (al-iltifat)

Pola ini dapat dilihat pada penafsiran Zamakhshari atas ayat 21
yang berbunyi, “Wahai manusia! Sembahlah Tuhanmu yang telah
menciptakan kamu dan orang-orang, agar kamu bertakwa”. Dalam
tafsirnya Zamakhsahari menafsirkan ayat tersebut, yang di dalamnya
didapatkan juga penjelasannya tentang usulub iltifat; dia menulis,

Ketika Allah merincikan orang-orang yang terkena beban agama,
yaitu orang yang mumin, orang kafir, dan orang munafik, dan
menyebutkan juga sifat, keadaan, dan sikap mereka dalam
menghadapi  persoalan, dan kekhasan masing-masing yang
menyebabkan mereka menjadi kelompok yang berbahagia atau
sengsara, (tiba-tiba) al-Qur’an menyapa nereka dengan ungkapan
langsung (seperti ayat di atas), di mana hal ini adalah pengalihan
seperti ayat fyyaka na’budu wa iyyaka nasta’in pada surat al-Fatihah
ayat lima. Usulub ini (iltifat) adalah ungkapan yang indah. Ungkapan
ini dapat menyentak perhatian pendengar, seperti saat anda berbicara
dengan seseorang tentang orang lain yang mempunyai sifat
kekurangan begini begitu, selanjutnya anda (tiba-tiba) berkata kepada
orang yang anda ajak berbicara tadi dengan mengajakanya supaya dia
tidak seperti orang tadi dan sebaiknya berperilaku dengan sifat-sifat
yang baik. Anda mengalihkan pembicaraan dari situasi pembicaraan
yang tdak tampak atau gaib (al-ghayb) tentang orang lain kepada
situasi pembicaraan timbalbalik (al-muwajahah) dalam rangka
menarik perhatian yang tidak di dapatkan jika tetap menggunakan
uslub untuk orang ke tiga’®.

Contoh jltifat lainnya dalam surat al-Bagarah ini adalah ayat
281 yang tersebut wa al-‘t-taqu yawman turja’una fihi ila al-Lah,
yang menurut Zamakhhshari, jika kata turja’una tersebut dibaca
dengan huruf ya, yaitu yurja’una, maka didapatkan ungkapan 7/tifat
(di sana)’”’. Dapat ditambahkan bahwa pola pengalihan pada ayat ini,
adalah dari situasi pembicaraan langsung (mukhtabah) vyang
ditunjukkan oleh kata wa ‘t-taqu yang berarti dan takutlah kamu

3%Lihat catatan kaki nomor 48

3% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 91

397Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 300. Zarkashi
juga mencatat ayat 281 al-Baqarah ini sebagai uslub iltifat jika kata turja’una dibaca
dengan huruf ya. Lihat Zarkashi, a/-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 3, (Beirut : Dar al-
Fikr 1i al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 382
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(akan sebuah hari), kepada situasi pembicaraan yang tidak langsung
(ghayb) yang ditunjukkan oleh kata yurja’una yang berarti mereka
semua (akan dikembalikann kepada Allah).

c. Pola Munasabah al-Qur’an surat Alu-‘Imran

1) Pola Penafsiran (a/-tafsir)

Pola ini nampak pada penafsiran Zamakhshari terhadap ayat 18
dan 19; pada ayat 18 terdapat ungkapan /a ilaha illa ‘I-Lah yang
ditafsirkan Zamakhshari sebagai keesaan Allah (tawhid), dan
ungkapan gaiman bi al-gist yang menurutnya berarti sikap adil
(ta’dil); pada ayat 19 terdapat ungkapan inna al-dina ‘ind al-Lah al-
Islam yang dia tafsirkan bahwa Islam memproklamirkan sebagai
agama keadilan dan tawhid. Dia selanjutnya menulis,

Agama Islam (sebagai agama keadilan dan ketawhidan) inilah yang
berasal dari Allah. Selainnya, tidak sedikitpun dinilai berasal dariNya.
Dalam kaitan ini, maka orang yang berpendapat bahwa Allah sama
(dengan makhlukNya dengan adanya sifat-sifat), atau orang yang
perpendapat bahwa Allah dapat dilihat, atau pendapat kelompok yang
mengatakan bahwa manusia dalam keadaan terpaksa, bukanlah
termasuk dalam ajaran agama Allah (Islam). Ini keterangan yang
sangat jelas®%.

Pola penafsiran lainnya terlihat ketika Zamakhshari
mengaitkan antara ayat 30 yang ditafsirkan oleh ayat 31 dan 32. Pada
ayat 30 disebutkan,

(Ingatlah) pada hari (ketika) setiap jiwa mendapat (balasan) atas
setiap kebajikan yang telah dikerjakan dihadapkan kepadanya, (begitu
juga balasan) atas kejahatan yang telah dia kerjakan. Dia berharap
sekiranya ada jarak yang jauh antara dia dengan (hari) itu. Dan Allah
memperingatkan kamu akan diri (siksa)Nya. Allah Maha Penyayang
terhadap hamba-hambaNya3®

Pada akhir ayat di atas disebutkan bahwa Allah Maha
Penyayang terhadap hamba-hambaNya, wa [I-Lahu ra’ufun bi al-‘ibad,
yang maknanaya bagi Zamakhshari adalah bahwa pengawasan dan
pengetahuan Allah terhadap hamba-hambaNya adalah bentuk kasih
sayang Allah yang besar terhadap mereka, karena jika manusia benar-
benar mengetahui hal ini, maka akan mendorongnya melalukan

38 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 323
309Q.8.3 1 30
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sesuatu yang diridhai oleh Allah dan menjauhi yang dibenciNya..>!°
Pada ayat 31 dan 32 yang masing-masing berisi perintah untuk
mengikuti Rasul jika manusia mencintai Allah, dan perintah untuk
menaati Allah dan RasulNya, Zamakhshari menafsirkan bahwa cinta
seorang hamba kepada Allah merupakan kiasan tentang hasrat
manusia untuk mengkhususkan beribadah kepada Allah, tidak kepada
selainNya. Sementara itu cinta Allah kepada hambaNya adalah bahwa
Dia meridhai mereka dan memuji perbuatan (baik) mereka’!!.

2) Pola Penyisipan (al-i’tirad)

Pola penyisipan ini terdapat pada penafsiran Zamakhshari
terhadap ayat 128 yang memuat ungkapan /laysa laka min al-amri
shay, yang berarti “Itu bukan menjadi urusanmu (Muhammad)”.
Menurutnya ini adalah jumlah mu’taridah yang menyelang antara ayat
127 dan 128%'2, Jika diperhatikan kedua ayat ini menjadi rangkaian
dari ayat 123 yang menceritakan tentang Perang Badar. Pada ayat
127, khususnya, disebutkan bahwa Allah menolong kaum muslimin
dalam Perang Badar dan memberikan bantuan adalah untuk
membinasakan segolongan orang kafir, atau untuk menjadikan mereka
hina, sehingga mereka kembali dalam keadaan tidak memperoleh
apapapun; sementara itu pada ayat 128, sesudah ungkapan /aysa laka
min al-amri shay di atas, disebutkan (bahwa maksud Allah menolong
dan memberikan bantuan pada Perang Badar tersebut adalah juga
untuk) Allah menerima taubat mereka, atau juga mengazabnya,
karena mereka adalah orang-orang yang zalim.

Pola ini juga didapatka-n pada ayat 135 yang memuat ungkapan
wa man yaghtiru al-dhunuba illa al-Lah, yang berarti “..dan siapa
(lagi) yang dapat mengampuni dosa-dosa selain Allah?” yang ada di
antara dua ungkapan : wa al-ladhina idha fa’alu fahishatan aw
dhalamu anfusahum dhakaru al-Lah fa ‘s-taghtaru Ii dhunubihim dan
wa lam yusirru ‘ala ma fa’alu wa hum ya’lamuna. Zamakhshari
menjelaskan bahwa jumlah mu’taridah pada ayat ini ada di antara
ma’tuf (kalimat fa ‘s-taghfaru) dan ma’tuf ‘alayh (kalimat wa lam

310Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 330

3 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 330

312Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 385; lihat juga
Tamam Hassan, al-Bayan fi Rawa’i al-Qur’an Dirasah Lughawiyyah wa Uslubiyyah Ii
al-Nass al-Qur’ani, Vol. 2, (T.Tp., Jam’iyyah al-Ri’ayah al-Mutakamilah, 2003), h. 115
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yushirru). Lebih tegas, ketika menafsirkan jumlah mu’taridah ini, dia
menulis,

(Ungkapan ini merupakan) penggambaran tentang luasnya rahmat Allah
dan dekatnya ampunanNya. Orang yang bertaubat di sisi Allah seperti
orang yang tidak memiliki dosa. Bagi orang yang berdosa, tidak perlu
khawatir untuk tidak mendapatkan karunia dan kemuliaan Allah.
Keadilan Allah meniscayakan Allah memberikan ampunan bagi orang
yang bertaubat, karena jika seorang hamba bersungguh-sungguh untuk
terbebas dari dosa, dan dia melakukan usaha yang maksimal, maka
wajib dia mendapatkan pengampunan yang dapat menyucikan jiwa
mereka, menumbuhkan semangat untuk terus bertaubat, dan
menghilangkan keputusasaan. Sesungguhnya dosa seberapapun
besarnya, maka ampunaan dan kemuliaanNya jauh lebih besar...ini
adalah jumlah mu’taridah yang terdapat antara ma’tuf dan ma’tuf
‘alayh..’”?

3) Perbandingan (al-tanzir)

Pada ayat 59, Zamakhshari membuat perbandingan antara
penciptaan Nabi Adam dengan penciptaan Nabi Isa. Dia mengajukan
pertanyaan bagaimana dipersamakan keduanya, sementara Nabi TIsa
lahir tanpa ayah, dan Nabi Adam ada tanpa ayah dan ibu.
Zamakhshari kemudian menjelaskan bahwa kesamaan Isa dengan
Nabi Adam tersebut terletak pada salah satu aspek, dan hal tersebut
tidak menghalangi penyamaan keduanya, karena persamaan dapat
merupakan bersatunya beberapa aspek, dan bahwa persamaan
keduanya juga terletak pada bahwa kejadian Nabi Adam dan Nabi Tsa
di luar kebiasaan. Zamakhshari juga menegaskan bahwa kejadian
kelahiran tanpa ayah dan ibu lebih aneh dibanding kelahiran tanpa
ayah, dan dengan demikian persamaan keduanya adalah perbandingan
antara yang sangat anch (aghrab) dengan yang aneh (gharib). Hal ini
untuk menjadi argumen telak bagi orang yang bersikap ingkar!4,

Contoh lainnya adalah penafsiran Zamakhshari atas ayat 84
yang menyebut huruf isit’/a, yaitu ‘ala (berarti ‘atas) pada ungkapan

33Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 388-389; Lihat
juga Sami ‘Ata, al-Jumlah al-Mu’taridah fi al-Qur’an Mathumuha wa Aghraduha al-
Balaghiyyah, pada https://pulpit.alwatanvoice.com/articles/2006/06/16/ 48092.html;
Tamam Hassan, al-Bayan fi Rawa’i al-Qur’an Dirasah Lughawiyyah wa Uslubiyyah [i
al-Nass al-Qur’ani, Vol. 2, (T.Tp., Jam’iyyah al-Ri’ayah al-Mutakamilah, 2003), h. 115;
Badr al-Din al-Zarkashiy, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 3, (Beirut : Dar al-Fikr li
al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 63

314Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 343
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unzila ‘alayna, sementara, menurutnya, pada ayat yang lain yang juga
berbicara hal serupa, yaitu pada ayat 136 surat al-Baqarah, kata unzila
ini disertai dengan huruf intiha, yaitu ila (berarti ‘kepada’); dia
menjelaskan bahwa dua segi penurunan wahyu ini baik dengan
memakai huruf 7st7’/a maupun intiha ini dimungkinkan, sebab ketika
memakai huruf ‘ala, pengertiannya adalah bahwa wahyu itu
didapatkan oleh para Rasul dari atas (Allah SWT), sementara ketika
memakai huruf 7/a, pengertiannya adalah bahwa orang-orang beriman
memperoleh wahyu dari para Rasul itu sendiri, tidak langsung dari
atas. Zamakhshari menegaskan ada pembedaan antara para Rasul dan
orang-orang beriman (dalam mendapatkan wahyu)?!®

4) Pola Perlawanan (al-mudaddah)

Pola perlawanan ini nampak ketika Zamakhshari menafsirkan
ayat 13 yang menjelaskan tentang adanya dua kelompok, yaitu
pasukan muslimin dan pasukan kafir yang terlibat Perang Badar.
Dengan pertolongan Allah, jumlah pasukan muslimin terlihat dua kali
lipat oleh orang-orang kafir. Menurut Zamakahshari, jika ada yang
bertanya bahwa keterangan ayat 13 ini belawanan dengan ayat 44
surat al-Anfal (8) yang menjelaskan (juga tentang peristiwa Perang
Badar) bahwa Allah memperlihatkan jumlah pasukan muslimin sedikit
kepada orang-orang kafir, maka maksudnya adalah bahwa pada
awalnya jumlah pasukan muslimin memang diperlihatkan sedikit
sehingga orang-orang kafir bernafsu menghancurkan pasukan
muslimin, tetapi ketika keduanya bertempur, Allah memperlihatkan
jumlah pasukan muslimin ini menjadi banyak, sehingga pasukan kafir
dapat dikalahkan. Zamakhshari menegaskan bahwa Allah menjadikan
(berjumlah) banyak dan menjadikan (berjumlah) sedikit pasukan
muslimin (pada kedua ayat di atas) ada dalam dua konteks yang
berbeda’'®.

Contoh lain pola ini adalah pada penafsirannya terhadap ayat
26 yang berbunyi quli ‘I-lahumma malik al-mulki tu’ti al-mulka man
tasha wa tanzi’u al-mulka min man tasha wa tu’izzu man tasha wa
tudhillu man tasha bi yadika al-khayr innaka ‘ala kulli syayin qadir.
Pada ayat ini terdapat ungkapan b7 yadika al-khayr yang berarti “Di

315Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 356. Dapat
ditambahkan bahwa ayat 136 surat al-Baqarah berisi perintah kepada orang-orang
beriman, sementara ayat 84 surat Alu ‘Imran berisi perintah kepada Nabi Muhammad
SAW.

31Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 319
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tangan Engkaulah segala kebajikan” yang, menurutnya, mengapa
tidak disebutkan kata al-khayr, bukan (lawan katanya) al-sharr ?
Zamakhshari menerangkan bahwa hal ini karena konteks pembicaraan
adalah hal kebaikan yang ditujukan kepada orang-orang mumin dan
diingkari oleh orang-orang kafir. Oleh karena itu, disebutlah b7 yadika
al-khayr, yang maksudnya adalah di tangan Engkau (Allah)lah
kebaikan yang Kau berikan kepada orang-orang yang setia kepadaMu,
meski musuh-musuhmu membencinya. Di samping itu, kata
Zamakhshari, karena semua perbuatan Allah baik mengandung
kemanfaatan dan memadaratkan, semua mengandung hikmah dan
kemaslahatan, sehingga semuanya mengandung kebaikan; termasuk
(Dia) memberikan kekuasaan (kepada seseorang) dan atau menariknya

kembali®'’.

5) Pola Pengalihan (al-iltifat)
Pola pengalihan dalam surat Alu ‘Imran ini didapatkan satu-
satunya pada penafsiran Zamakhshari pada ayat 180. Pada ayat ini
disebutkan,

Sekali-kali janganlah orang yang bakhil dengan harta yang Allah
berikan kepada mereka dari karuniaNya menyangka, bahwa
kebakhilan itu baik bagi mereka. Sebenarnya kebakhilan itu adalah
buruk bagi merecka. Harta yang mereka bakhilkan itu akan
dikalungkan kelak di lehernya di hari kiamat. Dan kepunyaan Allah-
lah segala warisan (yang ada) di langit dan di bumi. Dan Allah
mengetahui apa yang kamu kerjakan [Q.S. Alu ‘Imran (3) : 180)

Saat menafsirkan ungkapan b/ ma ta’maluna yang berarti ‘apa
yang kamu kerjakan’ Zamakhshari mengatakan bahwa (ungkapan ini
dapat dibaca) dengan huruf ta (ta’maluna) dan huruf ya (ya’maluna),
dan pembacaan dengan huruf za merupakan pengalihan, yang dengan

cara 7ltifat ini lebih terasa acamannya®'®.

d. Pola Munasabah al-Qur’an surat al-Nisa
1) Pola Penafsiran (al-tafsir)

Pola penafsiran ini terlihat saat Zamakhshari menafsirkan ayat
dua yang berbicara tentang perintah untuk berlaku adil dalam masalah
perkawinan yang meniscayakan seseorang menikahi dua, tiga, atau
empat wanita; di mana hal ini dikaitkan dengan masalah pemeliharaan

317Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 328

318 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 416
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anak yaitm. Terhadap ayat tiga tersebut, dia mengajukan pertanyaan :
mengapa pada ayat tersebut larangan memakan harta anak yatim
dibersamakan dengan larangan memakan harta mereka, atau dengan
kata lain ada larangan memakan harta anak yatim bersama harta
mereka; dalam kaitan ini, Zamakhshari menjelaskan bahwa hal tersebut
karena, orang-orang yang mempunyai kecukupan harta dan tidak
memerlukan harta anak-anak yatim (yang mereka tanggung), tetapi
mereka tetap memakan harta-harta anak yatim tersebut, maka celaan
terhadap mereka menjadi sangat tajam®. Selanjutnya ketika
menafsirkan ayat tiga yang masih berbicara tentang anak yatim ini,
Zamakhshari menerangkan bahwa saat ayat tentang anak-anak yatim
turun, dan bahwa memakan harta-harta mereak termasuk dosa besar,
maka orang-orang yang menanggung mereka merasa khawatir
melakukan dosa besar, karena tidak berlaku adil terhadap hak-hak anak
yatim, sehingga mereka bermaksud untuk tidak menanggung anak-anak
yatim lagi..””® Menurut Zamkahshari ada orang yang mendapati
seorang yatim yang mempunyai harta dan atau kecantikan, lalu
menikahinya, yang bisa kemudian mencapai sepuluh orang, sehingga ia
kemudian merasa khawatir tidak mampu berbuat adil di antara mereka;
dari sinilah turun ayat yang memerintahkan mereka menikahi, sehingga
kemudian turun perintah supaya mereka menikahi wanita selain
mereka..*!

Contoh lain adalah pada penafsiran Zamakhshari atas ayat
sembilan yang menyebutkan hendaknya orang-orang merasa khawatir
jika mereka meninggalkan generasi yang lemah, dan dalam
penafsirannya Zamakhshari juga menegaskan konteks anak-anak yatim
sebagaimana disinggung pada ayat-ayat sebelumnya. Dia menulis,

Yang dimaksud dengan ‘orang-orang’ pada ayat ini adalah orang-
orang yang diwasiati (al-awsiya) yang mereka diperintah agar mereka
takut kepada Allah, terkait dengan anak-anak yaitm jika ditinggalkan
dalam keadaan lemah, sementara mereka mempunyai kemampuan
(untuk menjadikan mereka menjadi generasi yang tidak lemah). Dapat
juga ayat ini difahami bahwa hendaknya mereka khawatir jika anak-
anak yatim kehilangan (kehidupannya)??2,

39Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 434

320Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 434

321 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 435

32 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 444-445
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2) Pola Penyisipan (al-i’tirad)

Pola penyisipan ini didapati pada penafsiran Zamakhshari pada
ayat 73 yang menyebutkan,

Dan sungguh jika kamu beroleh karunia (kemenangan) dari Allah,
tentulah dia mengatakan, seolah-olah belum pernah ada hubungan
kasih sayang antara kamu dengan dia, “Wahai kiranya saya ada
bersam-sama mereka, tentu saya mendapat kemenangan yang besar
(pula)323

Pada ayat ini terdapat ungkapan “seolah-olah belum pernah ada
hubungan kasih sayang antara kamu dengan dia” (ka an lam takun
baynakum wa baynahu mawaddah), yang menurut Zamakhshari
merupakan jumlah mu’taridah antara fi’il yaitu lafaz /ayaqulunna dan
maf’ulya, yaitu lafaz ya laytani. Dia selanjutnya menegaskan bahwa
seolah-olah tidak ada rasa kasih sayang antara orang-orang munafik,
yang lahiriahnya menunjukkan sikap yang baik, namun batiniahnya
menyimpan sikap permusuhan, karena mereka adalah musuh yang
paling keras bagi kaum muminin, juga yang paling bersikap hasud
kepada mereka®*.

Contoh lain adalah ayat 125 yang menjelaskan, “Dan siapakah
yang lebih baik agamanya dari pada orang menyerahkan dirinya
kepada Allah, sedang diapun mengerjakan kebaikan, dan ia mengikuti
agama Ibrahim yang lurus? Dan Allah mengambil Ibrahim menjadi
kesayanganNya”. Pada ayat ini terdapat ungkapan “sedang diapun
mengerjakan kebaikan” (wa huwa muhsinun) yang menurut
Zamakhshari adalah jumlah mu’taridal’®.

3) Pola Perbandingan (a/-tanzir)

Pola ini terlihat pada penafsiran Zamakhshari atas ayat 141
yang menjelaskan tentang sifat orang munafik yang mendua,
khususnya dalam kasus peperangan; yaitu mereka mengklaim merasa
ikut dengan orang-orang mumin berperang, jika kemenangan

33Q.S. al-Nisa [4] : 73

324 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 497, tentang ayat
yang dinyatakan sebagai jumlah mu’taridah ini, lihat juga Muhammad Abu Musa, a/-
Balaghah al-Qur’aniyyah fi TafSir al-Zamakhshari wa Atharuha fi al-Dirasat al-
Balaghiyyah, (T.tp., Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.t), h. 377; Tamam Hassan, al-Bayan fi
Rawa’i al-Qur’an Dirasah Lughawiyyah wa Uslubiyyah Ii al-Nass al-Qur’ani, Vol. 2,
(T.Tp., Jam’iyyah al-Ri’ayah al-Mutakamilah, 2003), h. 116

32 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 530



218

didapatkan kaum muminin; dan ketika kemenangan diperoleh orang-
orang kafir, mereka mengatakan yang sama kepada orang-orang kafir.
Kata “kemenangan” pada ayat ini disebut oleh al-Quran dengan dua
istilah, yaitu fath untuk kemenangan kaum muminin, dan kata nasib
untuk kemenangan orang-orang kafir. Penyebutan kata fath untuk
kaum muminin, menurut Zamakhshari adalah merupakan bentuk
penghormatan kepada mereka, karena kemenangan bagi kaum
muminin adalah perkara yang besar, sehingga membuat terbuka (a/-
fath) pintu-pintu langit, dan turun kepada mereka kebaikan, semntara
penyebutan kata nasib yang secara bahasa berarti ‘bagian’ merupakan
celaan kepada orang-orang kafir, karena kemenangan dimaksud tidak
lain hanya kemenangan duniawi*?*.

Contoh lain pola perbandingan ini adalah penafsiran kata a/-
ghuluw (berlebih-lebihan) pada ayat 171, yang Allah larang terhadap
Ahl al-Kitab, yaitu Yahudi dan Nasrani. Menurut Zamakhshari, sikap
berlebih-lebihan orang-orang Yahudi karena menjadikan nabi Isa
dalam posisi ‘tergantung’ (dilahirkan tidak masuk akal, tanpa seorang
ayah), sementara sikap berlebih-lebihan orang-orang Nasrani karena
menjadikan nabi Tsa ‘terangkat’” demikian tinggi dengan
menjadikannya sebagai tuhan®?’.

4) Pola Perlawanan (a/-mudaddah)

Pola perlawanan ini terlihat ketika Zamakshari menafsrikan
ayat 123 dan 124 yang masing-masing ada berbicara tentang orang
yang berbuat kejahatan dan orang yang berbuat kebaikan. Lebih
lengkap kedua ayat tersebut menegaskan,

“(Pahala dari Allah) itu bukanlah angan-anganmu dan bukan (pula)

angan-angan Ahli Kitab. Barangsiapa mengerjakan kejahatan, niscaya

akan dibalas sesuai dengan kejahatan itu, dan dia tidak akan
mendapatkan pelindung dan penolong selain Allah. Dan barangsiapa
mengerjakan amal kebajikan, baik laki-laki maupun perempuan

sedang dia beriman, maka mereka itu akan masuk ke dalam surga dan
mereka tidak dizalimi sedikitpun” (Q.S Al-Nisa [4] : 123-124)

Ketika menafsirkan kedua ayat ini, Zamakhshari mengatakan
bahwa (kedua) ayat ini masing-masing seperti ayat 81 dan 82 surat al-
Baqarah, sesudah pada ayat 80 disebutkan angan-angan Ahli Kitab
bahwa mereka tidak akan tersentuh api neraka kecuali beberapa hari

326 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 539

327 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 553
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saja. Dia menambahkan bahwa jika Allah kemudian membatalkan
angan-angan Ahli Kitab tersebut dan menegaskan bahwa semua
perkara terikat dengan amal perbuatan, dan bahwa orang yang berbuat
kemaslahatan akan beruntung, dan sebaliknya orang berbuat kejahatan
akan binasa, maka jelaslah bahwa berangan-angan (seperti yang
dilakukan Ahli Kitab) itu tidak benar...%*

5) Pola Pengalihan (al-iltifat)

Pola pengalihan ini ditemukan pada penafsiran Zamakhshari
terhadap ayat 47 yang berbunyi,

Hai orang-orang yang telah diberi Al-Kitab, berimanlah kamu kepada
apa apa yang telah Kami turunkan (al-Qur’an) yang membenarkan
Kitab yang ada pada kamu, sebelum kami merubah muka(mu), lalu
Kami putar ke belakang atau kami kutuk mereka sebagaimana kami
telah mengutuk orang-orang (yang berbuat maksiat) pada hari Sabtu.
Dan ketetapan Allah pasti berlaku (Q.S. a/-Nisa[4): 47)

Menurut Zamakhshari, ayat ini disebutkan dengan pola
ilititat’”, yang jika dilihat ayat sebelumnya (46), maka pola
pengalihan ini difahami, oleh karena pada ayat 46 berisi informasi
tentang orang-orang Yahudi yang merubah-rubah perkataan dari
tempat-tempatnya®’; dengan kata lain ungkapan al-Qur’an bersifat
informasi pihak ketiga (ghaybi), sementara ungkapan al-Qur’an pada
ayat 47 merupakan ungkapan seruan yang berarti langsung (khitabi).

328 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wyjuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 529. Ayat 80, 81,
dan 82 ini selengkapanya berbunyi : Dan mereka berkata, ‘“Neraka tidak akan
menyentuh kami, kecuali beberapa hari saja”. Katakanlah, “Sudahkah kamu menerima
janji dari allah, sehingga Allah tidak akan mengingkari janjiNya, atau kamu
mengatakan tentang Allah, sesuatu yang tidak kamu ketahui?” Bukan demikian!
Barangsiapa berbuat keburukan, dan dosanya telah menenggelamkannya, maka mereka
itu penghuni neraka. Mereka kekal di dalamnya. Dan orang-orang yang beriman dan
mengerjakan kebajikan, mereka itu penghuni surga. Mereka kekal di dalamnya.

3 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/l-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 484

30y ang dimaksud dengan merubah-rubah perkatan tersebut, menurut ayat 46
ini adalah mereka berkata : “Kami mendengar”, tetapi kami tidak mau menurutinya.
Dan (mereka mengatakan pula) : ‘Dengarlah” sedang kamu sebenarnya tidak mendengar
apa-apa. Dan (mereka mengatakan) : “Ra’ina’, dengan memutar-mutar lidahnya dan
mencela agama. Sekiranya mereka mengatakan : “Kami mendengarkan dan patuh, dan
dengarlah, dan perhatikanlah kami”, tentulah itu lebih baik bagi mereka dan lebih tepat,
akan tetapi Allah mengutuk mereka, karena kekafiran mereka. Mereka tidak beriman
kecuali iman yang sangat tipis. Lihat Q.S. a/-Nisa[4] : 46
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Contoh lain pola pengalihan ini terdapat pada ayat 64 yang
berbunyi,

Dan Kami tidak mengutus seorang Rasul, melainkan untuk dita’ati

dengan seizin Allah. Sesungguhnya jikalau mereka ketika menganiaya

dirinya datang kepadamu, lalu memohon ampun kepada Allah, dan

Rasulpun memohonkan ampun untuk mereka, tentulah mereka

mendapati Allah Maha Penerima Taubat lagi Maha Penyayang (Q.S.

al-Nisa[4): 64)

Pada ayat ini, menurut Zamakhshari tidak disebut ungkapan wa
‘s-taghfarta lahum yang berarti dan “engkau memintakan ampun
untuk mereka” (berarti dalam ungkapan langsung, ghaybi) tetapi
dialihkan dengan cara //tifat (yaitu dengan ungkapan wa ‘s-taghfara
lahum al-rasul) yang berarti “dan Rasul memintakan ampun untuk
mereka” (berarti dalam ungkapan tidak langsung, ghaybi), guna
menunjukkan kebesaran diri Rasulullah dan keagungan permohonan
ampunannya, dan juga menunjukkan kedudukan pertolongan
Rasulullah SAW pada sisi Allah SWT*!,

e. Pola Munasabah al-Qur’an surat al-Maidah
1) Pola Penafsiran (al-tafsir)

Pola penafsiran ini terdapat, misalnya, pada penafsiran
Zamakhshari terhadap ayat 78 dan 79. Kedua ayat ini, terjemahnya
berbunyi,

Orang-orang kafir dari Bani Israil telah dilaknat melalui lisan

(ucapan) Dawud dan ‘Tsa putra Maryam. Yang demikian itu karena

mereka durhaka dan selalu melampaui batas; Mereka tidak saling

mencegah perbuatan mungkar yang selalu mereka perbuat. Sungguh,

sangat buruk apa yang mereka perbuat (Q.S. al-Maidah [5] : 78-79)

Terhadap kedua ayat ini Zamakhshari mengajukan pertanyaan :
mengapa tidak melakukan pelarangan terhadap kemunkaran
merupakan tafsir dari perbuatan maksiat dan perbuatan melampaui
batas? Dia menjelaskan bahwa Allah yang memerintahkan pelarangan
tersebut; Mengabaikannya berarti perbuatan maksiat dan melampaui
batas, karena jika pada hal larangan itu terdapat sesuatu yang merusak
(sehingga berarti larangan tersebut bermaksud baik), maka
mengabaikan larangan tersebut, menimbulkan sebaliknya (terjadi
kerusakan itu sendiri)**.

331 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 492

332Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 622
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Selanjutnya adalah ayat 95 yang menyebut ungkapan min al-
na’am yang ditegaskan Zamakhshari sebagai penjelasan (zafsir) dari
kata al-mithl; maksudnya adalah bahwa seorang yang dalam ibadah
hajinya secara sengaja membunuh hewan buruan, maka salah satu
hukumannya adalah mengganti hewan yang dibunuhnya itu dengan
yang setara®*’,

Contoh lainnya adalah ayat 128 yang memuat ungkapan aw
yatuba ‘alayhim aw yuadhdhibahum fa innahum zalimuna, yang
menurutnya, adalah penjelasan yang sangat tegas (zafSir bayyin) atas
ungkapan /i man yasha pada ayat 129°%4,

2) Pola Penyisipan (al-i’tirad)

Pola penyisipan ini didapatkan pada penafsiran Zamakhshari
atas ayat tiga yang berbicara tentang hal-hal yang diharamkan oleh
Allah, yaitu (memakan) bangkai, darah, daging babi, dan (daging)
hewan yang disembelih bikan atas (nama) Allah yang tercekik, yang
dipukul, yang jatuh, yang ditanduk, dan yang diterkam binatang buas,
(kecuali yang dapat disembelih), hewan sembelihan untuk berhala,
mengundi nasib dengan anak panah. Sesudah perincian hal-hal yang
diharamkan ini, ayat menyebutkan bahwa semua itu adalah suatu
perbuatan fasik dengan ungkapan dhalikum fisq, yang ungkapan ini
menurut Zamakhshari merupakan jumlah sisipan (7’tirad), yang
ditegaskannya sebagai memperkuat makna pengharaman. Dia juga
menambahkan bahwa penegasan keharaman tersebut juga ada pada
ungkapan berikutnya, karena pengharaman tersebut termasuk bagian
dari kesempurnaan agama dan ni’mat kesempurnaan ajaran Islam
yang harus disyukuri®*,

Selanjutnya pada ayat 23 yang terdapat ungkapan min al-
ladhina yakhafuna yang menurutnya, dapat dinilai sebagai jumlah
mu’taridah, walaupun menurutnya tidak mempunyai kedudukan
(i’rab) (la mahalla lahu)”°; ungkapan ini, selain dapat dinilai sebagai
ungkapan sisipan, menurut Zamakhshari juga dapat merupakan sifat

33 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 633

34Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 386

335 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 564

336 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 579
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dan berkedudukan 7’rab marfiu’ bagi dua orang (rajulani) sebagai
disebut oleh ayat¥’.

Berikutnya adalah pada ayat 106 di mana terdapat jumlah
mu’taridah, yaitu ini ‘r-tabtum yang bermakna ‘jika kamu ragu-ragu’
yang menyelingi ungkapan fa yugsimani bi ‘I-Lahi dan ungkapan /a
nashtari bi hi thamanan galila, terkait dengan hukum mengadakan dua
saksi yang adil terhadap orang yang akan meninggal dunia dan hendak
berwasiat®¥,

Pola penyisipan lainnya adalah pada ayat 135 yang memuat
ungkapan wa man yaghtiru al-dhunuba illa ‘I-Lahu yang menyisipi
ungkapan 72 ‘s-taghtaru Ii dhununihim dengan wa lam yusirru ‘ala ma
1a’al’”.

3) Perbandingan (al-tanzir)

Pola perbandingan ini terlihat ketika Zamakhshari menafsirkan
ayat 48 yang terjemahnya berbunyi,

Dan Kami telah menurunkan Kitab (al-Qur’an) kepadamu
(Muhammad) dengan membawa kebanran yang membenarkan kitab-
kitab yang diturunkan sebelumnya dan menjaganya, maka putuskanlah
perkara merecka menurut apa yang diturunkan Allah dan janganlah
engkau mengikuti keinginan mereka dengan meninggalkan kebenaran
yang telah datang kepadamu. Untuk setiap umat di antara kamu,
Kami berikan aturan dan jalan yang terang. Kalau Allah menghendaki,
niscaya kamu dijadikanNya satu umat (saja), tetapi Allah hendak
menguji kamu terhadap karunia yang telah diberikanNya kepadamu,
maka berlomba-lombalah berbuat kebajikan. Hanya kepada Allahlah
kamu semua kembali, lalu diberitahukanNya kepadamu terhadap apa
yang dahulu kamu perselisihkan>#

Pada ayat ini terhadap dua kata a/-kitab yang dalam bahasa
Arab tertulis sebagai ism ma’rifah, yang berarti maknanya tertentu;
Zamakhshari menjelaskan bahwa penyebutan kata a/-kitab pertama
mengandung pengertian yang mengikat (za’rif al-‘ahd) karena

37TAbu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 579. Lebih
lengkap ayat tersebut berbunyi : Berkatalah dua orang laki-laki di antara mereka yang
bertakwa, yang telah diberi nikmat oleh Allah, “Serbulah mereka melalui pintu gerbang
(negeri) itu. Jika kamu memasukinya, niscaya kamu akan menang. Dan bertawakallah
kamu hanya kepada Allah, jika kamu orang-orang yang beriman”.

338 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 641

3% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 389

340Q.S. al-Maidah [5] : 48
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maksudnya adalah al-Qur’an, semnetara Kkata al-kitab kedua
mengandung pengertian jenid (Za’rif al-jins) yaitu, kitab-kitab yang
diturunkan oleh Allah (yaitu Zabur, Tawrat, dan Injil)**!.
Pola perbandingan selanjutnya adalah ayat 54 di mana pada
ayat ini tersebut kata ywjahiduna (fi sabili al-Lah) dan kata wa [a
yakhatiuna (lawmata laim); Zamakhshari membandingkan dua kata
tersebut (yujahiduna dan la yakhafinna) yang keduanya dihubungkan
dengan huruf waw yang menurutnya dapat berkedudukan sebagai ha/
dan juga ‘ataf’ Jika berkedudukan sebagai hal, maka, menurutnya,
bahwa mereka (orang yang mencintai dan dicintai Allah) itu berjihad
dengan keadaan yang berbeda dengan jihad orang-orang munafik yang
takut kepada pemimpin mereka, sementara orang-orang yang
mencintai dan dicintai Allah itu berjihad karena Allah dan tidak takut
dicela oleh siapapun; sementara jika berkedudukan sebagai huruf
‘ataf, maka pengertiannya adalah bahwa orang-orang yang mencintai
dan dicintai Allah itu berjihad di jalan Allah yang jika dihadapkan
kepada mereka sesuatu yang ma’ruf dan yang munkar, mereka
bersikap kokoh seperti paku, tidak terpengaruh oleh celaan apapun#?.
Selanjutnya penafsiran Zamakhshari pada ayat 83 yang
terjemahnya sebagai berikut,
Dan apabila mereka mendengarkan apa (al-Qur’an) yang diturunkan
kepada Rasul (Muhammad) kamu lihat mata mereka mencucurkan air
mata disebabkan kebenaran yang telah mereka ketahui (dari kitab-
kitab mereka sendiri) seraya berkata, “Ya Tuhan, kami telah beriman,
maka catatlah kami bersama-sama orang-orang yang menjadi saksi
(atas kebenaran al-Qur’an dan kenabian Muhammad)3#?

Pada ayat ini, Zamakhshari membahas dua kata min yang
terangkai masing-masing dengan kata ma menjadi min ma, dan kata
al-hagqg menjadi min al-hagq, yang pada ayat di atas semuanya
terangkai dalam ungkapan min ma ‘arafu min al-haqq yang berarti
“disebabkan kebenaran yang telah mereka ketahui”. Dia menjelaskan
bahwa kata min yang pertama menunjukkan permulaan dalam rangka
mencapai tujuan, yaitu bahwa air mata (ah/ al-kitab) yang bercucuran
adalah permulaan untuk mengenali kebenaran; Kebenaran tersebutlah
yang menjadi faktor dan sebab mereka menangis. Sementara kata min
yang kedua menjelaskan bahwa mereka telah mengetahui kebenaran
tersebut. Zamakhshari juga menambahkan bahwa kat min yang

34 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 596

32Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 604

#3Q).S. al-Maidah [5] : 83
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bermakna “sebagian” juga mengandung makna bahwa mereka
mengetahui sebagian kebenaran, hal mana menjadikan mereka
menangis karena sampai kepada kepada kebenaran ini; lalu bagaimana
halnya jika mereka mengetahi semua kebenaran tersebut, mereka
membaca al-Qur’an, dan mengenal al-Sunnah (tentu akan menjadikan
mereka semakin menangis)?**

Contoh lain pola perbandingan ini adalah pada ayat 84 yang
menyebut kata /a2 nu’minu dan wa natma’u, di mana kedudukan /a
nu’minu menurut Zamakhshari adalah hal/ yang bermakna ghayr
mu’minina, seperti ungkapan ma laka qaiman, dan huruf waw pada
kata natma’u, menurutnya adalah waw halP*.

Selanjtnya adalah pada ayat 90 di mana Zamakhshari
membandingkan penyebutan kata al-khamr yang disebut bersamaan
dengan al-maysir (yang keduanya adalah bentuk tunggal), dan
penyebutan kata al-ansab yang disebut bersamaan dengan al-azlam
(yang keduanya adalah bentuk banyak/jama’). Zamakhshari
menegaskan bahwa gabungan masing-masing kata tersebut disertai
keterangan dalam bentuk tunggal (mufrad), yaitu al-rijs, yang berarti
(keempatnya) adalah termasuk perbuatan keji. Penyebutan bentuk
tunggal tersebut menurutnya bermaksud bahwa al-ansab atau
berkurban untuk berhala, dan al-az/am atau mengundi nasib dengan
anak panah, adalah perbuatan yang memperkuat kejinya khamar dan
maysir. Penyebutan al-ansab dan al-azlam, menurutnya merupakan
ta’kid atau penegasan tentang haramnya khamar dan maysir’#,

4) Pola Perlawanan (a/-mudaddah)

Pola perlawanan ini didapatkan pada penafsiran Zamakhshari
terhadap ayat 38 yang berbicara tentang hukuman potong tangan bagi
orang yang mencuri, sementara pada ayat 39 dijelaskan tentang
adanya ampunan Allah jika yang bersangkutan bertaubat sesudah
perbuatan mencurinya tersebut juga melakukan perbuatan-perbuatan
yang baik*'’;

Selanjutnya ayat 54 yang berbicara tentang seruan Allah kepada
orang-orang yang beriman bahwa jika mereka keluar dari agama

3% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 625

35 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Hagaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 625

346 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, Al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil 1 Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 630

3% Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 589



225

Allah, Dia akan mendatangkan suatu kaum yang Allah mencintai
mereka, dan merekapun mencintai Allah, mereka bersikap lemah
lembut terhadap orang-orang yang beriman, tetapi bersikap keras
terhadap orang-orang kafir, mereka (juga) berjihad di jalan Allah dan
tidak takut kepada celaan orang-orang yang mencela. Pada ayat ini
ungkapan  “bersikap lemah lembut terhadap orang-orang yang
beriman, tetapi bersikap keras terhadap orang-orang kafir’” menjadi
salah satu perhatian Zamakhshari; dia menulis,

Mengapa disebutkan adhillah ‘ala al-minina dan a’izzah ‘ala al-
kafirina; Ada dua pengertian : bahwa al-dhull mengandung makna
kelemahlembutan (a/-hanuww) dan kasih sayang (a/-‘atf), seolah-olah
maknanya adalah bahwa mereka lembuh dan kasih (kepada orang-
orang beriman) dengan ketundukan dan kerendahan; kedua, meski
orang-orang kafir mempunyai kelebihan-kelebihan (duniawi) atas
orang-orang mumin, mereka (sesungguhnya) menaruh hormat kepada
orang-orang mumin. Ayat 54 di atas, juga semisal ungkapan ayat
ashidda ‘ala al-kuftar ruhama baynahum (Q.S. al-Fath : 29). Kata
adhillah dan kata a’izzah bisa juga dibaca nasab. (Ungkapan) wa la
yakhafuna lawmata laim meniscayakan bahwa huruf waw di sini
menerakan keadaan (ha/) mereka yang berjihad secara berbeda dengan
orang-orang munafik yang cenderung (berpihak) kepada orang-orang
Yahudi terlaknat. Apabila mereka berangkat pergi berperang bersama
kaum muslimin, mereka takut kepada pemuka Yahudi. Karena itu,
mereka (sesungguhnya) mereka tidak melakukan perbuatan apapun,
kecuali mendapatkan celaan atas perbuatan mereka tersebut.
Sementara orang-orang mumin berangkat berjihad karena Allah, tanpa
memedulikan celaan siapapun atas perbuatan mereka tersebut...3#

Pola perlawanan berikutnya terdapat pada penafsiran ayat 54
yang berbicara tentang orang-orang yang mencintai dan dicintai
Allah, di mana sikap mereka adalah bersikap lemah lembut terhadap
orang-orang yang beriman, dan bersikap tegas terhadap orang-orang
kafir*®.

Selanjutnya adalah penafsiran Zamakhshari pada ayat 64, yang
menyebut kata-kata orang-orang Yahudi bahwa “Tangan Allah
terbelenggu” (ghullat aydihim), yang kemudian disertai dengan
ungkapan al-Qur’an ghullat aydihim yang berarti “Sebenarnya tangan
merekalah yang dibelenggu”; yang menurut Zamakhsahri adalah
merupakan kemestian al-Qur’an bahwa ungkapannya selaras dengan
ungkapan yang ada sebelumnya (maksudnya adalah untuk ungkapan

38 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil ff Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 604

39 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 604
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ghullat aydihim yang merupakan jumlah fi’liyyah supaya selaras
dengan ungkapan yadu ‘I-Lahi maghlulah yang merupakan jumlah
ismiyyah, maka diungkapkan dengan aydihim maghiulah, dan jika
tidak (selaras), maka ungkapan tersebut menjadi rusak dan keluar dari
kebiasaan us/ub al-Qur’an. Dalam kaitan ini Zamakhshari menjelaskan
bahwa maknanya dapat merupakan doa untuk mereka menjadi orang
yang bakhil dan hidup dengan kesempitan, hal mana menjadikan
mereka makhluk Allah yang paling pelit dan susah..dia juga
menerangkan bahwa seruan Allah kepada mereka dengan sebutan
kebakhilan dan kesusahan maknanya (juga) bisa merupakan doa
kesesatan untuk mereka yang menyebabkan hati mereka menjadi
keras, sehingga mereka bertambah bakhil dan sempit, atau sifat bakhil
dan kesusaha mereka tersebut disebabkan oleh aib dan keburukan
yang menghinakan mereka dan merusak kehormatan mereka®>’.

Contoh lainnya adalah pada penafsiran Zamakhshari atas ayat
111 yang berisi tentang pernyataan beriman dan berserah diri kaum
hawariyyin atau pengikut setia nabi Isa yang menurut Zamakhshari
sebagai pernyataan keimanan dan keikhlasan mereka, namun
‘nampak’ seperti berlawanan dengan pertanyaan mereka pada ayat
112 tentang kemampuan Allah menurunkan makanan dari langit untuk
mereka®!.

3%0Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 611

351 Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 646
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BAB VI

PERGESERAN MAKNA I'JAZ AL-QURAN
DALAM TAFSIR MU TAZILAH

A. Polemik /’jaz al-Qur’an

Zarkashi menyebutkan bahwa di kalangan ulama tidak ada perbedaan
pendapat tentang bahwa al-Qur’an adalah mukjizat (mu’iz), akan tetapi
mereka berselisih tentang kesjazannya. Dia mengatakan bahwa ke jazan al-
Qur’an ada dua segi: pertama 7jaz al-Qur’an yang terkait dengan dirinya
sendiri; kedua, 7jaz al-Qur’an yang disebabkan karena Allah memalingkan
(al-surfah) kemampuan manusia untuk membuat seperti al-Qur’an !. Kedua
segi keijazan al-Qur’an di atas menjadi polemik di kalangan ulama,
khususnya ulama Ilmu Kalam?. ¢ Aishah bint al-Shati, misalnya, mengatakan,
“Awalnya persoalan 77az al-Qur’an ini tidak merupakan kajian tersendiri,
tetapi ada dalam pembahasan persoalan-persoalan Kalam di mana masing-
masing kelompok berdebat; persoalan tersebut khususnya terkait dengan
soal kenabian dan mukjizat..(Disamping persoalan-persoalan kalam, masalah
ijaz al-Qur’an) juga disinggung pada kitab-kitab tafsir.’ Ia juga
mengatakan, “Persoalan 7’jaz al-Qur’an ini menjadi (di antara) pertentangan
mazhab (al-sira’ al-madhhabi), perdebatan kalam (al-jadal al-kalami), dan
permusuhan individu (al- ‘adawah al-shakhsiyyah)’.

Terkait segi keijazan al-Qur’an dengan faham al-surfah di atas, al-
Zarkashi menyebutkan bahwa faham ini dinisbahkan kepada salah seorang
pemuka Mu’tazilah®, yaitu Nazzam (231 H)°. Dia berkata : “Sesungguhnya

'Badr al-Din al-Zarkashiy, a/-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (Beirut : Dar
al-Fikr li al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 103

2Ibn ‘Ashur, Tafsir al-Tahrir wa al-Tanwir, vol. 1, (T.tp.: Dar al-Tunisiyyah li-
al-Nashr, t.t.), h. 130. Tentang perbedaan pendapat para ulama terkait segi-segi
kei’jazan al-Qur’an, lihat juga Mubarak al-Tijani, al-I’jaz al-Lughawi fi al-Qur’an al-
Karim Dirasah Ta’siliyyah Tatbigiyyah, Tesis Magister pada Jami’ah al-Qur’an al-
Karim wa al-‘Ulum al-Islamiyyah, 1997, h. 18-21; ‘Abd al-Muttalib Bawghararah,
Mubtakirat al-Ulama i Izhar Wujuh I’jaz al-Qur’an

3¢Aishah bint al-Shati, a/-/’jaz al-Bayani li al-Qur’an wa Masail Ibn al-Azragq,
(Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 15.

4¢Aishah bint al-Shati, al-I’jaz al-Bayani Ii al-Qur’an wa Masail Ibn al-Azraq,
(Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 28. Bandingkan dengan kata pengantar ‘Abd al-Hamid
dalam buku Abu al-Hasan al-Ash’ari, Magqalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf al-Musallin,
(Kairo : Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, 1950), h. 22.

SMu’tazilah adalah aliran pemikiran dalam Islam yang sangat mengagungkan
akal dalam memahami ajaran-ajaran agama. Tentang aliran ini lihat lebih jauh pada
Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-‘Aqaid
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Allah memalingkan orang Arab menentang al-Qur’an dan akal fikiran
mereka menjadi lemah; Mereka (sebenarnya) mampu melakukan
(penentangan) tersebut, tetapi terhalangi faktor eksternal. Karena itu, al-
Qur’an sama seperti mukjizat lainnya’.

‘Ali al-Gharabi, guru besar pada Fakultas Syariah di Makkah al-
Mukarramah, juga menjelaskan peran sentral al-Nazzam ini; dia menulis :

“Pembahasan tentang al-Qur’an menurut al-Nazzam, meniscayakan
pembahasan pandangannya juga tentang kes’jazan al-Qur’an. Al-Nazzam tidak
berpandangan bahwa i’jaz al-Qur’an itu terletak pada us/ub, balaghah, dan
fasahalmya yang tinggi, tetapi terletak pada pemberitaan-pemberitaan gaibnya,
sebab susunan ayat (a/-nazm) al-Qur’an ada dalam kemampuan manusia untuk
membuatnya, jika Allah tidak memalingkan kemampuan tersebut. /’jaz al-
Qur’an, menurut al-Nazzam, ada pada dua segi : pertama, berita-berita gaib, di
mana al-Qur’an menceritakannya sebelum terjadi peristiwa tersebut dan
kemudian terjadi sebagaimana diberitakan, di mana hal ini menjadi dalil bagi al-
Nazzam bahwa berita-berita gaib tersebut berasal dari Allah dan bahwa
manusia tidak memiliki kemampuan mengetahui yang gaib dan
memberitakannya sebelum terjadi; kedua, sebagaimana dinyatakan di atas,
bahwa Allah memalingkan mencegah manusia dapat membuat yang serupa al-
Qur’an, untuk menegaskan kebenaran kerasulan Muhammad, dan bahwa al-
Qur’an menjadi bukti pengutusannya kepada umat manusia sebagai pemberi

kabar gembira dan peringatan”®.

wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah, (T.tp.: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.t.), h. 124-159;
‘Ali al-Gharabi, Tarikh al-Firaq al-Islamiyyah, (Mesir : Maktabah wa Matba’ah
Muhammad ‘Alyi Sabih wa Awladuh, t.t.), h. 41-72, dan Harun Nasution, 7eologi
Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan, (Jakarta : Ul Press, 1986), h. 38-60.
Harun menyebut Mu’tazilah sebagai “kaum rasionalis Islam”.

SPenisbahan mazhab surfah kepada al-Nazzam ini dapat dilihat pada al-Badr
al-Din al-Zarkashi, al-Burhan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (Beirut : Dar al-Fikr 1i al-
Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 105. Tokoh Nazzam ini bernama lengkap
Ibrahim ibn Sayyar ibn Hani. Ia lahir di Basrah tahun 185 H dan meninggal dalam usia
muda di tahun 221. Literatur mengenai Nazzam memberikan gambaran tentang dirinya
sebagai orang yang mempunyai kecerdasan yang lebih besar dari gurunya Abu Hudhayl.
Ia juga banyak mempunyai hubungan dengan filsafat Yunani. Lihat Harun Nasution,
Teologi Islam Aliran-aliran Sejarah Analisa Perbandingan, (Jakarta : Ul Press, 1986), h.
47. Tentang faham surfah dan al-Nazzam ini lihat juga pada Abd al-Mutallib,
Mubtakarat al-‘Ulama fi Izhar Wujuh [’jaz al-Qur’an, Majallah al-Adab wa al-‘Ulum al-
Insaniyyah, Volume 10, Numero 2.

"Badr al-Din al-Zarkashi, al-Burhan i ‘Ulum al-Qur’an, vol 2, (Beirut : Dar al-
Fikr li al-Tiba’ah wa al-Nashr wa al-Tawzi’, 1988), h. 104-105; Jalal al-Din al-Suyuti,
al-Itqan fi ‘Ulum al-Qur’an, vol. 2, (T .tp.: Dar al-Fikr, t.t.), h. 118. Pandangan Nazzam
ini dapat dilihat juga pada Abu al-Hasan al-Ash’ari, Maqalat al-Islamiyyin wa Ikhtilaf
al-Musallin, (Kairo : Maktabah al-Nahdah al-Misriyyah, 1950), h. 271.

8Ali al-Gharabi, Tarikh al-Firaq al-Islamiyyah, (Mesir : Maktabah wa
Matba’ah Muhammad ‘Ali Sabih wa Awladuhu), h. 197-198. Berita-berita gaib di atas
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Menurut Ibrahim Mansur, pandangan Nazzam ini muncul pada saat segi-
segi kebalaghahan al-Qur’an memang belum dikaji dan bahwa rahasia-
rahasia terkait susunan ayat-ayat al-Qur’an belum dikenal, sehingga Nazzam
juga berpendapat bahwa ke7’jazan al-Qur’an bukan pada bentuknya (shakl),
tetapi pada kandungan isinya (madmun)’.

Munir Sultan, dalam kajiannya tentang perbandingan 7’jaz al-Qur’an
antara Mu’tazilah dan Ash’ariyyah!®, selain Nazzam, juga menyebut nama
Jahiz (w. 256 H), Jubbai (w. 295), Rummani (384 H), dan ‘Abd al-Jabbar
(415 H), yang menurutnya, pandangan-pandangan para pemuka Mu’tazilah
ini memperlihatkan upaya kaum Mu’tazilah dalam membela ajaran-ajaran
agama dan mensyiarkannya, yaitu bahwa kenabian Muhammad adalah
benar, keijazan al-Qur’an adalah nyata, dan orang-orang yang
menentangnya adalah batil'!.  Untuk memberikan gambaran tentang
pemikiran al-surfah selain Nazzam ini, akan dipaparkan pemikiran Jahiz dan
Rummani.

Jahiz, misalnya, memiliki faham a/-surfah yang sedikit berbeda dengan
gurunya, Nazzam. Jika menurut Nazzam, manusia memiliki kemampuan
untuk membuat semisal al-Qur’an, maka menurut Jahiz, orang Arab tidak
memiliki kemampuan dan tidak mungkin membuat sesuatu seperti al-
Qur’an. Secara tegas Jahiz menjelaskan bahwa ketidakmampuan orang Arab
menentang al-Qur’an itu merupakan Aujjah (kenabian Muhammad SAW)!2.
Hal ini karena kemampuan manusia tidak sama dalam mengetahui

seperti terdapat pada firman-firman Allah SWT pada. Q.S. 24:55; Q.S. 48:16; dan Q.S.
30:1-5.

°Ibrahim Mansur, A/-Qawl bi al-Surfah fi I’jaz al-Qur’an al-Karim ‘Ard wa
Dirasah, Majallat Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughah wa Adabiha, edisi ke dua,
Rajab 1430 H-Juli 2009 M, h. 163.

10Ash’ariyyah adalah aliran yang dinisbahkan dengan nama Abu al-Hasan ‘Al
bin Isma’il al-Ash’ari (935 M/324 H) sebagai salah seorang (selain Abu Mansur al-
Maturidi) yang melawan faham Mu’tazilah. Keduanya disebut pendiri kelompok A#A/ al-
Sunnah wal Jama’ah. Lebih lanjut lihat Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib
al-Islamiyyah fi al-Siyasah wa al-‘Aqaid wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah, (T .tp.:
Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.t.), h. 160, dan Harun Nasution, 7eologi Islam Aliran-aliran
Sejarah Analisa Perbandingan, (Jakarta : Ul Press, 1986), h. 65.

"Munir Sultan, [jaz al-Qur’an Bayn al-Mu’tazilah wa al-Ash’ariyyah,
(Isfahan : Markaz al-Qaimiyyah li al-Taharriyyat al-Kambuteriyyah, t.t.), h. 23.
Informasi cukup lengkap tentang pandangan-pandangan yang mengapresiasi kaum
Mutazilah, sebagai muncul belakangan dan mengimbangi pandangan-pandangan yang
mendeskriditkannya lihat pada Harun Nasution, 7eologi Islam Aliran-aliran Sejarah
Analisa Perbandingan, (Jakarta : Ul Press, 1986), h. 56-60.

2Abu ‘Uthman al-Jahiz, Min Kitab Hujaj al-Nubuwwah, dalam Abu Mulhim,
Rasail al-Jahiz al-Rasail al-Kalamiyyah Kashshaf Athar al-Jahiz, (T.tp.. Dar wa
Maktabah al-Hilal, 2002) h. 153
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perbedaan antara mana bahasa al-Qur’an dana mana yang bukan. Allah
menjadikan mereka tidak mampu membuat serupa al-Qur’an, supaya jelas
bahwa ada di antara oang-orang Arab yang (dianggap) mampu membuat
seperti al-Qur’an. Jahiz juga ada berpendapat bahwa al-Qur’an itu 7’jaz
dalam balaghah dan uslubnya. la mengatakan, “Seandainya seseorang
membacakan kepada yang lainnya sebuah surat pendek atau panjang,
niscaya akan jelas bahwa kata-kata al-Qur’an dan rangkaiannya mengandung
ke’ ijazan, dan jika dengan kata-kata tersebut al-Qur’an membuat tantangan
kepada orang Arab yang paling fasih, niscaya akan tampak jelas kelemahan
orang tersebut”. Lebih tegas Ibrahim Mansur mengatakan, “Jahiz
berpendapat bahwa al-Qur’an itu 77jaz karena dirinya sendiri, tetapi Allah
memalingkan orang Arab untuk menentangnya, supaya nampak kelemahan
para ahli bahasa mereka”.'*

Meski Jahiz berpendapat cukup jelas di atas, para pengkaji seperti Rafi’i
menilai Jahiz sebagai tidak jelas (karena selain berpendapat dengan konsep
al-surfah, pada saat bersamaan berpendapat tentang kebalaghahan al-
Qur’an). Jahiz dianggap sebagai banyak kekeliruan; dan karena para
kalangan ahli Ilmu Kalam itu umumnya hidup dalam satu kurun waktu,
maka menurut Ibrahim Mansur, Jahiz juga tidak keluar dari konsep a/-
surfah’. Munir Sultan mengatakan, “Jahiz berpendapat bahwa i’jaz al-
Qur’an itu selain dengan susunan ayat-ayat (al-nazm)nya, juga dengan al-
surfah, sebab seandainya seseorang benar-benar hendak membuat sesuatu
seperti al-Qur’an, niscaya ia akan mampu melakukannya; dan jika begitu,
maka ia akan diikuti oleh banyak orang yang menyebabkan pemikiran dan
fitnah yang bermacam-macam; dari sinilah Allah memalingkan keinginan
bangsa Arab membuat sesuatu seperti al-Qur’an 7,

Rummani, tokoh Mu’tazilah lainnya, berpendapat senada dengan Jahiz;
ia, misalnya, mengatakan bahwa segi-segi kes’jazan al-Qur’an ada tujuh,
yaitu menepis upaya-upaya yang menentang al-Qur’an, tantangan-tantangan
al-Qur’an untuk seluruh umat manusia, al-surfah, balaghah, pemberitaan-
pemberitaan yang akan datang, dan membatalkan tradisi-tradisi (keliru)

Blbrahim Mansur, al-Qawl bi al-Surfah fi I’jaz al-Qur’an al-Karim ‘Ard wa
Dirasah, Majallah Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughah wa Adabiha, edisi ke dua,
Rajab 1430 H-Juli 2009 M, h. 164-165

“Ibrahim Mansur, a/-Qawl bi al-Surfah fi I’jaz al-Qur’an al-Karim ‘Ard wa
Dirasah, Majallah Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughah wa Adabiha, edisi ke dua,
Rajab 1430 H-Juli 2009 M, h.165

BIbrahim Mansur, al-Qawl bi al-Surfah i I’jaz al-Qur’an al-Karim ‘Ard wa
Dirasah, Majallah Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughah wa Adabiha, edisi ke dua,
Rajab 1430 H-Juli 2009 M, h.165.

"Munir Sultan, [jaz al-Qur’an Bayn al-Mu’tazilah wa al-Ash’ariyyah,
(Isfahan : Markaz al-Qaimiyyah li al-Taharriyyat al-Kambuteriyyah, t.t.), h. 113.
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masyarakat'’. Pendapat Rummani ini jelas menyebut perihal al-surfah dan
balaghah sebagai di antara keijazan al-Qur’an. Lebih lanjut tentang
balaghah, misalnya, ia mengatakan bahwa balaghah itu dapat dibagi menjadi
tiga, yaitu balaghah dalam tingkatnya yang tertinggi, yang terendah, dan
pertengahan. Kebalaghahan pada tingkatnya yang tertinggi disebut oleh
Rummani sebagai kebalaghahan al-Qur’an, sementara dua bentuk balaghah
lainnya, dia sebut sebagai balaghah yang dibuat oleh para ahli bahasa '®. Dari
pendapatnya ini, jelas bahwa menurut Rummani, kebalaghahan al-Qur’an
tidak dalam kemampuan manusia'®. Secara tegas ia juga menyebutkan
bahwa bahwa kebalaghahan al-Qur’an adalah sesuatu yang melemahkan
(mu’jiz)?°.

Pendapat Rummani tentang balaghah al-Qur’an ini terkait dengan faham
al-surfah. Dia mengatakan, “al-surfah adalah (Allah) memalingkan keinginan
manusia untuk menentang al-Qur’an, di mana menurut sebagian ahli ilmu,
i’jaz al-Qur’an itu salah satu seginya adalah mengalihkan keinginan manusia
untuk menentangnya. Bentuk 77jaz al-Qur’an ini bukan seperti
kemukjizatan-kemukjizatan pada umumnya kenabian. Menurut pendapat
kami, hal ini adalah salah satu bentuk ke:jazan yang logis™'.

Sampai di sini, dapat dikatakan bahwa konsep a/-surfah menjadi khas
sebagai pendapat kalangan Mu’tazilah. Muhammad Khufaji mengatakan
bahwa ulama-ulama yang (kemudian) menulis buku-buku tentang 7%az al-
Qur’an®> kebanyakan merupakan reaksi atas kalangan Mu’tazilah

7Abu al-Hasan al-Rummani, a/-Nukat f7 I’jaz al-Qur’an, dalam Khalaf al-Lah
dan Zaghlul Salam, Thalathu Rasail i I’jaz al-Qur’an Ii al-Rummani wa al-Khattabi wa
‘Abd al-Qahir al-Jurjani, (Mesir : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 75

8Abu al-Hasan al-Rummani, a/-Nukat f7 I’jaz al-Qur’an, dalam Khalaf al-Lah
dan Zaghlul Salam, Thalathu Rasail i I’jaz al-Qur’an Ii al-Rummani wa al-Khattabi wa
‘Abd al-Qahir al-Jurjani, (Mesir : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 75.

Ibrahim Mansur, A/-Qawl bi al-Surfah fi I’jaz al-Qur’an al-Karim ‘Ard wa
Dirasah, Majallah Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughah wa Adabiha, edisi ke dua,
Rajab 1430 H-Juli 2009 M, h.166.

20Abu al-Hasan al-Rummani, a/-Nukat 17 I’jaz al-Qur’an, dalam Khalaf al-Lah
dan Zaghlul Salam, Thalathu Rasail i I'jaz al-Qur’an Ii al-Rummani wa al-Khattabi wa
‘Abd al-Qahir al-Jurjani, (Mesir : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 75.

2LAbu al-Hasan al-Rummani, a/-Nukat 17 I’jaz al-Qur’an, dalam Khalaf al-Lah
dan Zaghlul Salam, 7halathu Rasail fi I’jaz al-Qur’an Ii al-Rummani wa al-Khattabi wa
‘Abd al-Qahir al-Jurjani, Mesir : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 110.

22Ulama-ulama yang terkenal menulis kitab 7’%az al-Qur’an ini, yaitu Abu
‘Ubaydah (208 H) yang menulis /’jaz al-Qur’an, al-Jahiz (255 H) menulis Nazm al-
Qur’an, al-Wasiti (306 H) menulis /jaz al-Qur’an fi Nazmihi wa Ta’lifihi, Tbn al-
Ikhshid dan Ibn Abi Dawud (316) menulis Nazm al-Qur’an, al-Rummani (383) menulis
Kitab I'jaz al-Qur’an, al-Khattabi (388 H) menulis Bayan [jaz al-Qur’an, dan al-
Bagqillani (403 H) menulis /jaz al-Qur’an. Lihat Muhammad al-Khufaji, Dirasat Ii al-
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sebagaimana pandangan-pandangan di atas. Kalau pandangan Mu’tazilah
tentang 77jaz al-Qur’an ini identik dengan konsep al-surfah, maka
pandangan sebaliknya menolak konsep ini. Meminjam perspektif Munir
Sultan, setidaknya ada dua tokoh Asy’ariyah yang muncul dan menolak
pandangan tentang ke7jazan al-Qur’an dengan al-surfah ini; yaitu al-
Bagillani dan al-Jurjani.?

Bagillani, yang menurut Abu Zahrah adalah salah seorang pemuka
terpenting (selain Ghazali) dari mazhab Ash’ariyyah*, menyusun buku
berjudul /jaz al-Qur’an. Dalam awal bukunya ini, Bagillani memberikan
panduan bagi orang yang hendak memahami 7%jaz al-Qur’an, dengan
mengatakan, “Hal yang wajib diperhatikan dengan penuh dalam hal
memahami 7’jaz al-Qur’an adalah bahwa kenabian Nabi kita dilandasi oleh
mukjizat al-Qur’an ini. Meskipun beliau diperkuat oleh Allah dengan
mukjizat-mukjizat lain, tetapi mukjizat-mukjizat ini terjadi dalam konteks
waktu, keadaan, dan orang yang mengalaminya secara khusus...sementara
mukjizat al-Qur’an bersifat umum, (juga) buat jin dan manusia selama
mereka ada, kehujjahannya sama sejak awal pewahyuan hingga hari kiamat.
Oleh sebab itu, jika generasi pertama penerima al-Qur’an (bangsa Arab)
tidak mampu membuat seperti al-Qur’an, demikian juga generasi umat
manusia sekarang®.

Setelah menyampaikan panduan ini, Baqillani ketika menjelaskan surat
Hud ayat 13 dan 14, secara implisit mengkritik Mu’tazilah. Ia mengatakan
bahwa kelemahan manusia membuat serupa al-Qur’an itu adalah bukti
bahwa al-Qur’an berasal dari Allah dan juga bukti keesaanNya. Menurutnya,
hal ini sekaligus membantah orang-orang yang berpendapat bahwa keesaan
Allah itu hanya bisa diketahui oleh akal. Oleh karena al-Qur’an itu
perkataan Allah, maka tidak mungkin Dia yang mengucapkannya tidak
diketahui®®. Tentang tokoh al-Baqillaniy dan pemikirannya tentang i’jaz al-
Qur’an, Nur Kholis menulis, “Abu Bakr al-Bagillani, seorang sarjana yang
anti teologi Mu’tazilah, mengemukakan pendapat dari sudut lain. Ia
memulai dengan kritik terhadap teori al-Nazzam. la menekankan arti
penting stilistaka al-Qur’an dalam kaitannya dengan doktrin kes’jazan al-

Muhaqqiq Hawlia Kitab al-Baqillani, pada buku al-Bagqillani, /’jaz al-Qur’an, (Beirut :
Dar al-Jayl, 1991), h. 6.

BMunir Sultan, [jaz al-Qur’an Bayn al-Mu’tazilah wa al-Ash’ariyyah,
(Isfahan : Markaz al-Qaimiyyah li al-Taharriyyat al-Kambuteriyyah, t.t.), h. 114.

2*Muhammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyyah i al-Siyasah wa
al-‘Aqaid wa Tarikh al-Madhahib al-Fighiyyah, (T.tp.: Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t.t.), h.
169

2Abu Bakr al-Bagqillani, /jaz al-Qur’an, h. 8

26Abu Bakr al-Baqillani, /%az al-Qur’an, h.17. Yang juga menarik adalah
ketika al-Bagqillani mengatakan bahwa menurutnya cara ‘mengetahui’ Allah bisa dua
jalan : akal dan wahyu. Lihat Abu Bakr al-Baqillani, /jaz al-Qur’an, h.16-17.
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Qur’an. Arti penting retoris al-Qur’an tidak terletak pada keindahan puitis
maupun prosaiknya, karena al-Qur’an merupakan genre teks yang tersendiri..
Menurut pandangan al-Baqillani, 7jaz al-Qur’an terletak pada tiga aspek.
Pertama, isinya sama sekali tidak mencerminkan karya kemanusiaan,
seperti halnya juga diyakini oleh al-Nazzam dalam teori yang
dikembangkannya. Kedua, seperti telah ditetapkan dan diyakini oleh para
sarjana dan teolog muslim, bahwasanya Muhammad tidak bisa membaca
maupun menulis, sehingga al-Qur’an tidaklah mungkin memiliki sumber
sumber tertulis sebelumnya. Sedang yang ketiga, al-Qur’an itu jika
dipandang dari optik stilistik mikro-struktural serta semantik, tampak
sedemikian teratur, indah, dan kaya makna. Hal ini menunjukan bahwa
tidak ada genre teks lain yang bisa berdampingan sejajar dengan al-Qur’an,
apalagi sebanding dengan keindahan dan kesempurnaan yang dimilikinya?®’.

Akhirnya penting ditegaskan bahwa Bagqillani berpandangan bahwa
keijazan al-Qur’an itu terletak pada nazhnmya. la mengatakan, “..Al-Qur’an
berbeda dengan kitab-kitab lainnya yang eksistensinya tergantung oleh
faktor selainnya, sebab susunan ayat kitab-kitab tersebut tidak 77az,
walaupun isinya berkenaan dengan pemberitaan-pemberitaan gaib adalah
sesuatu yang 77jaz. Sementara al-Qur’an selain pemberitaannya yang
merupakan sesuatu yang 7’jaz, susunan ayat-ayatnya (nazm)nya adalah 7’jaz,
dan dapat dijadikan argumen keijazannya’8,

Jurjani adalah tokoh berikutnya yang juga manaruh perhatian besar
terhadap 77az al-Qur’an. Dalam al-Risalah al-Shafiyah, misalnya, Jurjani
berpandangan bahwa sesuatu yang mengandung 7’jaz adalah sesuatu di luar
kekuatan dan kemampuan manusia, jika sesuatu tersebut dilihat dalam
konteks kemampuan (al-gadr); sementara jika dilihat dalam konteks
pengetahuan, maka 77az juga adalah sesuatu yang melebihi pengetahuan
manusia itu sendiri®. Jurjani juga bersikap menolak terhadap faham al-
surfah. Menurut Ibrahim Mansur, Jurjani mengatakan bahwa hal pertama
yang memunculkan faham al-surfah adalah keyakinan para pencetusnya,
bahwa maksud tantangan al-Qur’an adalah menyangkut lafaz dan

M. Nur Kholis Setiawan, A/-Qur’an Kitab Sastra Terbesar, (Yogyakarta:
eLSAQPress, 2005), cetakan pertama, hal. 259.

BAbu Bakr al-Baqillani, /’jaz al-Qur’an, hal 14-15. Artikel tentang perhatian
al-Bagqillani tentang kemukjizatan al-Qur’an dengan naznmya, lihat Futuh Mahmud, a/-
[’jaz al-Qur’ani min al-Manzur al-Balaghi ‘ind al-Bagqillani wa Atharuhu fi Manhaj al-
Dirasah al-Istishraqiyyah al-Hadithah, Academic Jornal of Social and Human Studies
2015, Issue 13 part 2, University Hassiba Ben Bouali. Lihat juga Salih al-‘Alawi, al-
[’jaz al-Qur’ani Bayn al-Rummani wa al-Bagqillani :’Ard wa Muwazanah, Umm al-Qura
University Journal of Languages and Literatures 2015, Issue 15.

2¢Abd al-Qahir al-Jurjani, A/-Risalah al-Shafiyah, dalam Khalaf al-Lah dan
Zaghlul Salam, Thalathu Rasail fi I’jaz al-Qur’an Ili al-Rummani wa al-Khattabi wa
‘Abd al-Qahir al-Jurjani, Mesir : Dar al-Ma’arif, t.t.), h. 135.
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maknanya. Al-Jurjani membantah pendapat ini dengan ayat 13 surat Hud
yang menyebut kata muftarayat (membuat-buat), yang menurutnya berarti
membuat-buat makna. Jurjani berargumen bahwa kata muftarayat ini
menunjukkan bahwa tantangan al-Qur’an menyangkut pada maknanya.
Maksud dari ayat 13 surat Hud ini, menurutnya adalah tantangan
menyangkut susunan ayat (a/-nazm) dan gaya bahasa (al-uslub) al-Qur’an
dari makna apapun yang orang-orang kafir kehendaki*.

Kritik Jurjani terhadap faham a/-surfah juga terdapat pada kitab Dalalil
al-I'’jaz; berkenaan ayat-ayat fahaddi, ia mengajukan pertanyaan,
“Mungkinkah Allah menyuruh NabiNya untuk menantang bangsa Arab
untuk membuat seperti al-Qur’an, tanpa mereka mengetahui karakteristik-
krakteristik kalam yang ditantangkan? Jawabannya adalah tidak mungkin,
sebab jika mungkin, maka tantangan dengan sendirinya tidak berlaku. Sebab
yang disebut tantangan (7ahaddi) adalah tuntutan membuat sebuah kalam
yang diketahui karakteristiknya, dan tidak berlaku tuntutan tersebut tanpa
orang yang dituntut mengetahui karakteristik ka/am tersebut’!.

B. Ijazal-Qur’an : dari Surfah ke Nazm

Jika pertumbuhan teori surfah dikaitkan dengan tokoh Nazzam yang berarti
sudah muncul sejak abad tiga hijriyah, maka teori nazm juga muncul dalam
kurun waktu yang cukup lama; ‘Ali al-Bagri, misalnya, menulis cukup panjang
perihal pertumbuhan teeorinazm ini,

Istilah nazm muncul sejak kurun waktu awal sekali. Istilah ini digunakan
khusus dalam kaitannya dengan us/ub al-Quran, sebagaimana digunakan sebagai
istilah balaghah secara umum. Adalah Sibawaih (180 H) yang pertama
menggunakan istilah ini ketika ia membicarakan tentang bentuk-bentuk us/ub
ungkapan dan keserasiannya, hal mana nazm menentukan bentuk ungkapan yang
baik atau buruk.

‘Amr ibn Kulthum al-‘Attabi (220 H) menyebutkan bahwa sebuah lafaz
berikut maknanya adalah seperti jasad dan ruh yang mempunyai kedudukan
masing-masing. Jika sebuah makna lafaz berubah (buruk), maka nazm menjadi
rusak.

3Tbrahim Mansur, al-Qawl bi al-Surfah fi I’jaz al-Qur’an al-Karim ‘Ard wa
Dirasah, Majallah Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughah wa Adabiha, edisi ke dua,
Rajab 1430 H-Juli 2009 M, hal. 175. Lihat juga ‘Abd al-Qahir al-Jurjani, a/-Risalah al-
Shafiyah, dalam Khalaf al-Lah dan Zaghlul Salam, Thalathu Rasail fi I’jaz al-Qur’an Ii
al-Rummani wa al-Khattabi wa ‘Abd al-Qahir al-Jurjani, (Mesir : Dar al-Ma’arif, t.t.),
h. 141; Sahib Islam, /’jaz al-Uslub al-Khitabi fi al-Qur’an al-Karim, al-1dah, 2006, h.
10

3K halaf al-Lah dan Zaghlul Salam, Khulasah Fikrah ‘Abd al-Qahir 17 I’jaz al-
Qur’an bi Nazmihi, dalam Thalathu Rasail fi I’jaz al-Qur’an li al-Rummani wa al-
Khattabi wa ‘Abd al-Qahir al-Jurjani, (Mesir : Dar al-Ma’arif] t.t.), h. 197.
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Dalam hal bentuk-bentuk ws/ib al-Quran, Jahiz meyakini bahwa al-Quran itu
i’jaz dengan nazmnya yang unik dimana manusia tidak mampu membuatnya.

Istilah nazm ini kemudian kemudian berkembang di kalangan ulama bahasa,
seperti Ibn Qutaybah (276 H), Ibrahim al-Mudabbir (279 H), al-Mubarrad (285 H)
yang menurutnya pokok Balaghah adalah terletak pada nazm yang bagus, Tabari
(310 H), Abu Sa”id al-Sirafi (368 H), Ali ibn Isa al-Rummani (386 H), al-Khattabi
(388 H) yang inti pemikirannya tentang 7’jaz al-Quran adalah pada lafaznya yang
fasih dan susunan lafaznya yang bagus, Abu Hilal al-‘Askari (wafat akhir abad ke
empat hijriyah), al-Bagqillani (403 H)..

Qadi ‘Abd al-Jabbar (415) (juga) memiliki perhatian khusus terhadap nazm ini,
hingga kemudian datang ‘Abd al-Qahir al-Jurjani (471 H) yang membahas nazm ini
dalam bukunya Dalail al-I’jaz..””

Dalam sumber lain disebutkan, bahwa nazm adalah suatu teori bahasa
yang sangat tua (“atig)” yang pernah dirumuskan oleh para ulama Islam.
Menurut Abu Musa, teori nazm sudah ada sejak abad ke tiga hijriyah dan
berkembang di kalangan para ulama yang berbeda-beda dalam
memahaminya*. Menurut‘Aishah bint Shati, ulama yang pertama Kkali
memperkenalkan konsep ini adalah Jahiz (255 H) -seperti disinggung di
atas- yang ada mengarang buku khusus berjudul Nazm al-Qur’an, yang
sangat disayangkan buku ini tidak sampai ke tangan kita. Namun demikian,
katanya, Jahiz memberikan isyarat pemikirannya tentang a/-nazm ini, pada
bukunya yang lain, yaitu Hujaj al-Nubuwwah.*®

32 ijhat bagian Pendahuluan buku Sharif Murtada, a/-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-
Qur’an, Vol. 1, (Mashhad : Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 10-11

3Bayan Shakir Jam’ah dan Mohand Hamd Shabib, Qiraah fi Nazariyyah al-
Nazm, h. 253; Lebih lanjut tentang teori a/-nazm ini lihat Ibtisam Zurayq, Suwar al-
Nazariyyah al-Siyaqiyyah fi al-Dirasat al-Balaghiyyah al-Munasabah fi Surah Taha
Anmudhazan, Hawlayat al-Mukhbir Jami’ah Muhammad Khaydir Baskarah, Edisi 5,
Jawan 2016, h. 150-152; Muritala Busoeri, dkk., /jaz al-Qur’an : ‘Abd al-Qahir al-
Jurjani’s Theory of Nazm, Impact : International Journal of Research in Humanities,
Arts and Literature, Vol. 4, Issue 11, Nov. 2016; Saifullah, /’jaz al-Qur’an menurut
‘Abd al-Qahir al-Jurjani, Analisis : Jurnal Studi Keislaman, Volume X, Nomor 2,
Desember 2010

3*Muhammad Abu Musa, al-Balaghah al-Qur’aniyyah i Tafsir al-Zamakhshari
wa Atharuha fi al-Dirasat al-Balaghiyyah, (T.tp., Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t,t.), h. 187.
Namun demikian dapat ditegaskan di sini, merujuk kepada pengertian dari ‘Abd al-
Qahir Jurjani sendiri, pengertian nazm ini adalah us/ub al-Quran. Lihat Abu Musa, a/-
Balaghah al-Qur’aniyyah fi TafSir al-Zamakhshari wa Atharuha fi al-Dirasat al-
Balaghiyyah, (T.tp., Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t,t.), h. 89. Sastrawan kontemporer Arab,
Shawqi, mengatakan “Konsep nazm ini kita kenal sekarang sebagai konsep us/ub’.
Lihat Shawqi Dayf, al-Balaghah Tatawwur wa Tarikh, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.), h.
220

35¢ Aishah bint al-Shati, al-/jaz al-Bayani li al-Qur’an wa Masail Ibn al-Azragq,
(Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.) h. 15. Pemikiran Jahiz dalam Hujaj al-Nubuwwah ini,
tidak ada yang khusus, kecuali penjelasannya bahwa meski masyarakat Arab memiliki
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Berbeda dengan ‘Aishah bint Shati di atas, Muhammad Mustafa
mengatakan bahwa ulama pertama kali yang menggunakan istilah a/-nazm
ini adalah Ibn al-Muqaffa’ (142 H) yang memperkenalkan dua makna a/-
nazm, yaitu makna kebahasaan dan makna kiasan (majaz)’.

Lepas dari perbedaan pendapat tentang tokoh awal yang menggunakan
istilah atau memperkenalkan konsep a/-nazm ini, Abu Musa menjelaskan
bahwa Jurjani-lah ulama yang mengupas secara ilmiah dan rinci tentang
teori al-nazm ini*’. Sementara menurut Bayyumi, Jurjani menjadi pemandu
(raid) dan penunjuk (hadi) bagi al-Zamakhshari*®. Dengan teori al-nazm di
atas, Jurjani hendak menegaskan bahwa sebuah ujaran (ka/am) itu tidak
lepas dari dasar-dasar nahw. Dia menulis, “Ketahuilah bahwa yang dimaksud
dengan nazm tidak lain adalah ujaran yang sesuai dengan ilmu nahw yang
menjadikan ujaran tersebut tidak menyimpang dari aturan-aturan ilmu
tersebut”™. Jurjani juga jelas sekali menekakan tentang pentingnya
keteraturan-keteraturan sebuah ujaran atau kalam yang baik; dan
menurutnya, nazm al-Qur’an adalah ujaran yang terbaik, dan merupakan
titik kei’jazan al-Qur’an (mawdi’ al-i’jaz). Zamakhshariy sendiri
mendefinisikan a/-nazm sebagai penjelasan tentang kaitan (rawabit) dan
hubungan (“alagat) antara jumlah-jumlah dan bagaimana suatu ujaran itu
saling menguatkan satu sama lain; Dalam kitab kamusnya, dia juga

banyak nazm, semisal syair, mereka tidak mampu menentang al-Qur’an, yang
keberadaanya sebagai Aujjah kenabian Muhammad SAW. Lihat Abu Mulhim, Rasail al-
Jahiz : Rasail Kalamiyyah-Kashshat Athar al-Jahiz, (T.tp.: Dar wa Maktabah al-Hilal,
2002), h. 154.

3Muhammad Mustafa, Fikrah al-Nazm bayn al-Hagigah wa al-Wahm,
Majallah Abhath Kulliyyah al-Tarbiyah al-Asasiyyah, Edisi 6, Nomor 1, Tahun 2007, h.
237

3"Muhammad Abu Musa, al-Balaghah al-Qur’aniyyah i Tafsir al-Zamakhshari
wa Atharuha fi al-Dirasat al-Balaghiyyah, (T .tp., Dar al-Fikr al-‘ Arabiy, t,t.), h. 188. 7

38Muhammad al-Bayyumi, Khutuwat al-Tafsir al-Bayani Ii al-Qur’an al-Karim,
(T.tp.: Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, t.t.), h. 235. Bandingkan dengan Ibn ‘Ashur,
al-Tafsir wa Rijaluhu(T.tp.: Silsilah al-Buhuth al-Islamiyyah, 1970), h. 50 dan Syawqi
Dayf, al-Balaghah: Tatawwur wa Tarikh, (Kairo : Dar al-Ma’arif; t. t.), h. 219

39¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
t.t.) h. 64

40¢Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
t.t.) h. 22. Dalam kaitan ini, perlu dikutipkan keterangan Mahmud Shaykhun yang
menyebut posisi berbeda Jurjani dari pemikir lainnya tentang 7%jaz al-Qur’an ini;
menurutnya, Rummani dan Bagqillani memang keduanya mendahului Jurjani dalam
kajian 7jaz al-Qur’an, tetapi Jurjani berbeda dari keduanya, karena ia menjadikan
(teori) al-nazm sebagai satu-satunya kei’jazan al-Qur’an, sementara Rummani dan
Bagqillani menjadikan nazm sebagai satu diantara ke7’jazan al-Qur’an, selain bahwa
kajiannya lebih luas, dan rinci (dari keduanya). Lihat Mahmud Shaykhun, a/-/7jaz fi
Nazm al-Qur’an, (Kairo : Maktabah al-Kulliyyah al-Azhariyyah, 1978), h. 40
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mendefinisikan kata a/-nazm, sebagai aturan (nizam) yang menandai suatu
urusan besar, susunan (nuzum), sesuatu yang caranya lurus (Zastagim
tarigatuhu), dan barisan (saff).”

Demikianlah. Aliran tentang faham 7%az al-Quran ini ada dua; yang
pertama adalah aliran yang mengatakan bahwa 7’jaz al-Quran itu -memakai
ungkapan ‘Ali Basri -berasal dari faktor dalamnya (a/-dakhili) yaitu susunan
kata yang dikenal dengan nazmmya atau us/ubnya; sementara aliran kedua
yang mengatakan bahwa 7jaz al-Quran itu berasal dari faktor luar (al-
khariji), yaitu faktor di mana Allah melakukan surfah atau mempalingkan
kemampuan manusia membuat semisal al-Quran. Faham yang terakhir ini
ditegaskan oleh ‘Ali Basri sebagai aliran yang berbeda dari aliran
mainstream saat itu, yaitu aliran nazni*.

Dua aliran ini yang masing-masing diusung oleh aliran Mu’tazilah dan
aliran Ash’ariyah ini difahami dengan baik oleh Zamakhshari, hingga
kemudian ia memilih, konsep nazm sebagai dasar dari penulisan karya
terbesarnya, a/-Kashshat. Ketika menjelaskan perkembangan ilmu balaghah
hingga kemunculan Zamakhshari, Syawqi Dhayf, menulis,
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...Sehingga kemudian ditakdirkan (muncul) salah satu pemuka Mu’tazilah
yang menguasai puisi dan prosa (Arab), diberikan kecerdasan, ketajaman rasa, dan
kebaikan emosi, yang semuanya mempersiapkannya untuk tugas tersebut
(menggaungkan kei’jazan al-Quran dengan nazm). Padanya seakan terhimpun semua
pemikiran Mu’tazilah dan Ash’ariyah tentang kebalaghahan al-Quran dan
kemukjizatannya. Mula-mula ia mempelajari pemikiran Mu’tazilah, dan kemudian
menguasai Balaghah dan sumbernya, hingga mendapatkan sumber terbaiknya pada
tulisan-tulisan ‘Abd al-Qahir al-Jurjani dan juga kitab Asrar al-Balaghah. Dia
mempelajarinya sebagai sumber yang tidak ada bandingannya; hal mana
membuatnya meyakini bahwa mengetahui ilmu Balaghah dan wus/ubnya tidak saja
dapat menyingkap segi-segi keijazan kebalaghahan al-Quran, tetapi juga

#Lihat Muhammad Bayyumiy, Khutuwat al-Tafsir al-Bayaniy Ii al-Qur’an al-
Karim, (T .tp.: Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, t.t.), h. 189, dan Zamakhshariy, Asas
al-Balaghah, Vol. 2, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1998), h. 284

“Lihat bagian Pendahuluan buku Sharif Murtada, a/-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-
Qur’an, Vol. 1, (Mashhad : Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 15.
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mengungkap makna-maknanya yang tersembunyi dan mutiaranya yang tersimpan..
4

Hampir sama dengan informasi Shawqi Dayf ini, Munir Sultan juga
menyebutkan semacam pergeseran pemaknaan 77jaz al-Quran, khususnya
pada Zamakhshari ketika ia tidak mengikuti pandangan tokoh-tokoh
Mu’tazilah pendahulunya yang berpendapat kei’jazan al-Quran dengan
surfah, dan lebih memilih pandangan kei’jazan al-Quran dengan nazm yang
diusung khususnya oleh bukan kalangan Mu’tazilah, tetapi tokoh-tokoh
semisal Bagqillani, dan lebih khusus Jurjani yang keduanya adalah tokoh-
tokoh Ash’ariyyah. Munir Sultan menulis,
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Zamakhshari pengarang kitab tafsir a/-Kashshaf yang masyhur lebih takjub
kepada kalangan Ash’ariyah daripada Mu’tazilah (dalam hal 7’az al-Quran), meski
ia sendiri adalah seorang Mu’tazilah..Zamakhshari menelaah warisan karya dari
Jurjani dan mempraktikkannya dalam penafsiran al-Quran dengan kesadaran penih
dan jiwa yang terbuka. Karena itu, saling keterpengaruhan terjadi pada dua aliran
ini, tetapi Zamakhshari memang berangkat dari Mu’tazilah menuju kepada pendapat
Ash’ariyah, dan melalui Zamakhshari pemikiran tersebut disampaikan kepada
Mu’tazilah*.

C. Penafsiran /’jaz al-Qur’an dalam Tafsir Mu’tazilah

Pada bab dua telah dibahas ayat-ayat 7’jaz al-Qur’an dan penafsirannya
pada kitab-kitab tafsir secara umum. Pada bab ini ayat-ayat tersebut perlu
disinggung kembali dengan mengkhususkan penafsirannya pada kitab-kitab
tafsir Mu’tazilah.  Berdasar penelitian Dhahabi®®, kitab-kitab tafsir
Mu’tazilah terdiri dari 7anzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in karya Qadi ‘Abd al-
Jabbar (359-415 H/970-1025 M)*, al-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil fi

$Syawqi Dayf, al-Balaghah: Tatawwur wa Tarikh, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.
t.), h. 220-221

“Munir Sultan, [jaz al-Qur’an Bayn al-Mu’tazilah wa al-Asha’irah,
(Iskandariah : Mansha’ah al-Ma’a.rif, 1986), cet.ke- 3, h. 242-243

“Muhamad Husayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, Vol.1, (Kairo :
Makabah Wahbah, 2003), h. 374

46Nama lengkapnya adalah Abu al-Hasan ‘Abd al-Jabbar ibn Ahmad ibn Khalil
al-Hamadani al-Asadabadi;  tumbuh dalam keluarga yang fakir, namun tidak
mengurangi semangatnya menuntut ilmu di kota Ray, seperti Tafsir, Usul Fikih, Hadis,
Ilmu Kalam, dll., hingga ia bertemu dengan salah seorang pembesar kerajaan Bani
Buwayh, Sahib ibn ‘Ibad dan kemudian menjadikannya sebagai seorang hakim.
Ketekunanannya dalam dunia ilmu menjadikannya sebagai seorang pemuka Mu’tazilah
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Wujuh al-Ta’wil karya Zamakhshari (467-538 H/1075-1146 M)*’, dan
Ghurar al-Fawaid wa Durar al-Qalaid karya Sharif Murtada (355-436
H/966-1047 M)*,

Dari tiga sumber tafsir Mu’tazilah di atas, dicatat hasil penelitian
sebagai berikut : Pada kitab 7anzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in ditemukan
bahwa Qadi ‘Abd al-Jabbar hanya menafsirkan surat al-Baqarah ayat 23 dan
24, dan surat al-Isra (17) ayat 88. Dua ayat lainnya yaitu surat surat Hud
(11) ayat 13 dan 14 dan surat al-Tur (52) ayat 33 dan 34 tidak didapati
penafsirannya. Pada surat al-Baqarah ayat 23 dan 24, Qadi ‘Abd al-Jabbar
menulis tafsirannya sebagai berikut,

Kalian sunguh telah diberikan anugerah kafasihan yang sempurna. Jika Dia

(Allah) tidak jujur sementara kalian sangat keras dan menentang, dan Allah

mewajibkan ketaatan dan ketundukan kepadaNya, maka apa yang

menyebabkan kalian gagal untuk menirukan al-Qur’an; Tahukah kalian yang
menyebabkan kegagalan adalah karena al-Qur’an adalah kitab mukjizat yang
menunjukkan kebenaran kenabiannya (Muhammad)*

yang mendapatkan julukannya yang khusus sebagai hakim dari semua hakim (gadi al-
qudat). Lihat ‘Ali ‘lyazi, A/-Mufassirun Hayatuhum wa Manhajuhum, (Teheran :
Muassasah al-Tiba’ah wa al-Nashr Wizarat al-Thaqafah al-Irshad al-Islami, t.t.), h. 378-
379. Qadi ‘Abd al-Jabbar juga seorang ulama produktif dan banyak menghasilkan
karya, seperti al-Khilaf wa al-Wifaq (bidang Ilmu Kalam) dan a/-Nihayah wa al-
‘Umdah (tentang Usul Figh); Sementara bidang lainnya seperti Kitab al-Mabsut, Kitab
al-Muhit, Sharh al-Usul, Sharh al-Maqalat, al-Nihayah wa al-‘Umdah, al-Raziyyat wa
al-Naysaburat, al-Khilat bayn al-Shaykhayn, dan Nasihat al-Mutataqqihah. Lihat
biografinya pada Qadi ‘Abd al-Jabbar, Tanzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in, (Mesir : Sahib
al-Maktabah al-Azhariyyah, 1329 H), h. 2

“'Tentang biografi Zamakhshari lihat kembali Bab II1

“Nama lengkapnya adalah Abu Ahmad al-Husayn ibn Musa ibn Muhammad
ibn Musa ibn Ibrahim ibn Musa al-Kadhim ibn Ja’far al-Sadiq ibn Muhammad al-Baqir
ibn ‘Ali Zayn al-*Abidin ibn Husayn ibn ‘Ali ibn Abi Talib..dia antara karyanya adalah
al-Ghurar wa al-Durar yang merupakan kuliah-kuliahnya di banyak majelis ilmu; kitab
ini berisi pembahasan berbagai bidang ilmu bahasa, sastera, juga gramatika (nahw).
Lepas dari pro dan kontra tentangnya, dia adalah, imam di Iraq di mana banyak ulama
menjadikannya sebagai rujukan. Lihat Ibn Khillikan, Wafayat al-A’yan wa Anba Abna
al-Zaman, Vol. 3, (Beirut : Dar al-Sadir, t.t.), h. 313-314. Menurut Dhahabi, selain
seorang penganut Syi’ah, Sharif Murtada adalah seorang Mu’tazilah dan mendalami
banyak bidang ilmu. Kitab Ghurar wa al-Durar di atas, menurutnya juga, merupakan
gabungan pembahasan tentang tafsir Mu’tazilah, hadis, dan sastera. Lihat Muhamad
Husayn al-Dhahabi, al-TafSir wa al-Mufassirun, Vol.1, (Kairo : Makabah Wahbah,
2003), h. 285-286. Penggolongan Sharif Murtada sebagai seorang pemuka Mu’tazilah
dapat dilihat juga pada Ahmad Subhi, F7 7/im al-Kalam Dirasah Falsafiyyah Ili Ara al-
Firaq al-Islamiyyah fi Usul al-Din “al-Mu’tazilah” (Beirut : Dar al-Nahdah al-
‘Arabiyyah, 1985), h. 118.

“Qadi ‘Abd al-Jabbar, Tanzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in, (Mesir : Sahib al-
Maktabah al-Azhariyyah, t.t.), h. 13
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Terkait surat al-Isra (17) ayat 88 Qadi ‘Abd al-Jabbar mengatakan bahwa
melalui ayat ini al-Qur’an mengingatkan bahwa ia (al-Qur’an) memiliki
tingkat fasahah yang tinggi yang tidak dapat dijangkau oleh siapapun baik
mereka sendiri-sendiri ataupun secara bersama-sama. Jika mereka memiliki
kemampuan (meniru bahasa al-Qur’an), tetapi kemampuan tersebut
dipalingkan, tegas Zamakhshari, maka informasi pada ayat ini menjadi tidak
berarti (lam yakun Ii hadha al-gawl ma’nan)°.

Dari dua penafsirannya ini, jelas bahwa Qadi ‘Abd al-Jabbar nampak
tidak menganut faham surfah, tetapi sebaliknya menegaskan kemukjizatan
al-Qur’an dari segi bahasanya, hal mana tidak mampu ditiru oleh manusia.
Pandangan Qadi ‘Abd al-Jabbar ini dapat juga ditemukan pada karyanya
yang lain, yaitu al-Mughni fi Abwab al-Tawhid wa al-‘Adl, di mana didapati
keterangannya yang menolak faham swurfah dan menegaskan nazm dan
fasahah al-Qur’an sebagai segi kei’jazan al-Qur’an®'.

Selanjutnya, kedua, pada kitab al-Kashshaf karya Zamakhshari,
ditemukan penafsiran Zamakhshari terhadap empat ayat 7’jaz al-Qur’an ini;
pada surat al-Baqarah (2) ayat 23, khususnya terkait dengan tantangan al-
Qur’an kepada manusia untuk mendatangkan semisal satu buah surat (saja),
Zamakhshari mengatakan bahwa

“Maknanya adalah hendaklah kalian (manusia) datangkan satu surat yang
mempunyai karakteristik bayan (informasinya) yang unik dan ketinggian
susunan kata (nazm)nya yang bagus; atau datangkan oleh kalian satu surat
tersebut yang disampaikan oleh seorang dari bangsa Arab yang ummiy yang
tidak pernah membaca sebuah kitab atau belajar dari seorang ulama (niscaya
kalian tidak akan mampu melakukannya, Pen.)...oleh karena al-Qur’an
memiliki susunan yang sangat terpelihara dan gaya bahasanya yang sangat
sahih..?

Kemudian adalah surat Hud (11) ayat 13 an 14 yang berisi tantangan al-
Qur’an kepada manusia untuk mendatangkan 10 surat seperti surat-surat al-
Qur’an; pada ayat ini Zamakhshari menegaskan kemiripan (yang
ditantangkan al-Qur’an) menyangkut keindahan informasi dan susunan al-
Qur’an (husn al-bayan wa al-nazm)*. Penafsiran Zamakhshari yang sama
tentang 7jaz al-Qur’an juga didapati pada surat al-Isra (17) ayat 88 yang
berisi tantangan Allah kepada manusia untuk membuat seperti satu buah al-

%Qadi ‘Abd al-Jabbar, Tanzih al-Qur’an ‘an al-Mata’in, (Mesir : Sahib al-
Maktabah al-Azhariyyah, t.t.), h. 208 B

S1Qadi ‘Abd al-Jabbar, al-Mughni i Abwab al-Tawhid wa al-‘Adl, Volume
[ljaz al-Qur’an, (T .tp.: t.p, t.t.), h. 220-224

S2Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 1, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 99

33Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 2, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 353
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Qur’an; pada ayat ini, dia mengatakan bahwa seandainya mereka (jin dan
manusia) membuat yang semisal al-Qur’an dalam hal kebalaghahannya dan
keindahan susunannya, meski mereka adalah ahli bahasa, maka niscaya
mereka tidak mampu melakukannya...>*. Terakhir surat al-Tur (52) ayat 33
dan 34 yang yang berisi tantangan agar manusia mendatangkan satu
pembicaraan/narasi (hadith) yang semisal al-Qur’an, di mana Zamakhshari
secara singkat mengatakan bahwa pada ungkapan b7 hadith mithlihi, yang
berarti maknanya adalah pembicaraan sepertinya, bahwa damir (kata ganti)
ha/i itu maksudnya adalah seperti (pembicaraan/perkataan) Muhammad
SAW yang fasih dan teratur naznmya®.

Penafsiran-penafsiran Zamakhshari di atas jelas menunjukkan bahwa
yang bersangkutan sangat menaruh perhatian yang tinggi terhadap susunan
(nazm) al-Qur’an, baik susunan ayatnya, maupun susunan surat-suratnya.
Hal ini juga berarti sebaliknya, bahwa Zamakhshari,--setidaknya berdasar
empat surat di atas-- terlihat tidak menafsirkan kei’jazan al-Qur’an tersebut
dengan faham surfah.

Selanjutnya yang ketiga adalah kitab Ghurar al-Fawaid wa Durar al-
Qalaid karya Sharif Murtada, yang tidak ditemukan penafsiran yang
bersangkutan terhadap ayat-ayat fahaddi ini°®, namun pada karyanya yang
lain, yaitu al-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-Qur’an, Sharif Murtada ada mengutip
ayat tahaddi, khususnya surat a/-Isra ayat 88 dan surat Hud ayat 13 ketika ia

S4Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshaf ‘an Haqaiq al-Tanzil wa ‘Uyun
al-Ta’wil i Wujuh al-Ta’wil, vol. 2, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 631

S5Abu al-Qasim al-Zamakhshari, A/-Kashshat ‘an Haqaiq al-Tanzil wa “‘Uyun
al-Ta’wil fi Wujuh al-Ta’wil, vol. 4, (Kairo : Dar al-Hadith, 2012), h. 280

%Pada jilid pertama kitab Ghurar al-Fawaid wa Durar al-Qalaid, misalnya,
dapat dicatat ayat-ayat yang ‘hanya’ menjadi perhatian Sharif Murtada adalah sebagai
berikut : Q.S. 17:16, Q.S.17:85, Q.S. 26:32, Q.S.28:31, Q.S. 10:100, Q.S.44:28-29, Q.S.
11:118-119, Q.S. 17:72, Q.S. 12:18, Q.S. 109: 1-6, Q.S. 2:177, Q.S. 2:171, Q.S. 3:21,
Q.S. 7:146, Q.S. 5:116, Q.S. 33:10, Q.S. 78:9, Q.S. 20:78, Q.S. 9:30, Q.S. 2:210, Q.S.
2:202, Q.S. 7:89, Q.S. 2:102, Q.S. 3:7, Q.S. 12:92, Q.S. 21:37, Q.S. 12:24, Q.S. 12:33,
Q.S. 11:45-46, Q.S. 9:55, Q.S. 8:24, Q.S. 81:26-29, Q.S. 11:20, Q.S. 38:75, Q.S. 17:47,
Q.S. 28:78, Q.S. 76:9, Q.S. 55:27, Q.S. 2:186, Q.S. 16:10, dan Q.S. 3:128. Lihat Sharif
Murtada, Ghurar al-Fawaid wa Durar al-Qalaid, Vol.1, (T.tp.: Dar Ihya al-Kutub al-
‘Arabiyyah ‘Isa al-Babi al-Hilabi wa Shurakauhu, t.t.), h. 1 — 639. Sementara itu pada
jilid kedua, ayat-ayat al-Qur’an yang menjadi perhatiannya adalah Q.S. 5:64, Q.S.
2:257, Q.S. 3:8, Q.S. 2:67-70, Q.S. 5:27-28, Q.S. 2:74, Q.S. 2:31, Q.S. 43:45, Q.S.
11:106-108, Q.S. 19:38, Q.S. 2:49, Q.S. 18:23, Q.S. 2:286, Q.S. 2:15, Q.S. 2:36, Q.S.
17:48, Q.S. 11:40, Q.S. 5:60, Q.S. 2:22, Q.S. 19:28-29, Q.S. 42:51, Q.S. 7:143, Q.S.
2:72-73, Q.S.7:189-190, Q.S. 37:95-96, Q.S. 11:34, Q.S. 2:185, Q.S. 2:53, Q.S. 6:33,
Q.S. 6:27-28, Q.S. 81-8-9, Q.S. 90:10-20). Lihat Sharif Murtada, Amali al-Murtada
Ghurar al-Fawaid wa Durar al-Qalaid, Vol.2, (T.tp.: Dar Ihya al-Kutub al-‘Arabiyyah
‘Isa al-Babi al-Hilabi wa Shurakauhu, t.t.), h. 3 -292
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membahas tentang surfal’’. Di antara pemikiran Sharif Murtada tentang
surfah ini, misalnya, terbaca sebagai berikut :

Gz A O Ly alis iy O s i (3 Wb S5 dib @)l (3 sl 3000 Ll
o OOl 2ol ane (K6 Y5 2 Ladll Jall JUH (3 Lebls oy 0 ik ob ao)lall e
skl s i | ek,

Bl 055 O o ey irladl 3 sl i OLA Lglas Lgmn St 30 el o o Wl
o olmay asdll (3 8ssmas A8 —ixladl ) Sold)

G sty e a b Ll e A8 s ey e b LA e 52 GO LG
e Bl Y wly anylie o Wl 0 05an 2 O s g o OB O JB
oy e B Lo N ses e AN (3 o Y il gas o 05 g

Adapun pandangan kami terkait surfah, kami sudah jelaskan pada bagian
pendahuluan kitab ini; yaitu bahwasanya Allah SWT memalingkan (manusia)
untuk menentang al-Quran; Dia menghilangkan pengetahuan/ilmu kefasihan
dari sesorang yang hendak mendalami al-Quran, sehingga tidak bisa
melawannya. Jika tidak ada maksud menentang al-Quran ini, maka ilmu
tersebut tidak hilang.

Kami sudah tunjukkan juga bahwa pengetahuan yang (dengannya
manusia) dapat menentang al-Quran -dengan membuat ungkapan yang sama
dalam kefasihannya dengan al-Quran-sudah ada pada masyarakat (Arab) saat
itu dna juga menjadi tradisi mereka.

Singkatnya al-Quran itu kitab yang memiliki kei’jazan, tetapi tidak
melemahkan (annahu mu’jizun wa laysa bi mu’jizin) yang kami juga sudah
terangkan sebelumnya...Ungkapan al-Quran tidak melemahkan, maknanya
adalah bahwa manusia dapat (membuat ungkapan yang ) menyamai dan mirip
dengan al-Quran, dan tidak terhalang melakukan ini. Maknanya juga adalah
bahwa kemampuan membuat sesuatu yang menyamai al-Quran ini, tidak
menghilangkan nubuwah Muhammad®

Mengikuti penjelasan Sharif Murtada di atas, memang jika ditelusuri
pemikirannya yang lain tentang surfah sebagaimana terdapat pada bab F7
Bayani Madhhab al-Surfah (Penjelasan Mazhab Surfah) pada bagian
Pendahuluan kitabnya, dia menjelaskan bahwa surfah yang dianutnya
adalah bahwa Allah mengambil atau meniadakan ilmu yang menjadikan
manusia mampu meniru kefasihan (7asahah) al-Quran dan susunan

S'Sharif Murtada, al-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-Qur’an, Vol. 1, (Mashhad :
Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 46.

8Sharif Murtada, al-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-Qur’an, Vol. 2, (Mashhad :
Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 267.
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(nazm)nya*®. Menurutnya, tantangan yang dimaksudkan Allah pada surat a/-
Isra ayat 88 dan surat Hud ayat 13 di atas adalah tantangan kepada manusia
untuk membuat ungkapan yang kefasihannya seperti kefasihan al-Quran dan
sekaligus susunan ungkapannya seperti susunan ungkapan al-Quran®. Jadi
hingga di sini jelas bahwa faham surfah Sharif Murtada adalah menyangkut
dua substansi al-Quran sekaligus, yaitu fasahah dan nazm al-Quran, tidak
merupakan sesuatu yang terpisah, sebab menurutnya, nazm al-Quran tidak
mengandung kei’jazan; Dia berargumen bahwa seseorang yang benar-benar
menguasai bahasa Arab dan seluk-beluk kalimatnya, maka orang tersebut
niscaya dapat membuat seperti susunan ungkapan al-Quran, walaupun pasti
tidak sefasih susunan ungkapan al-Quran!®'

Perlu ditambahkan di sini, bahwa selain tokoh Sharif Murtada dengan
pemikiran surfahnya di atas, tokoh Mu’tazilah lainnya yang dikatakan
berfaham adanya surfah adalah Nazzam, Jahiz dan Rummani; Nazzam,
misalnya, sebagaimana dicatat Harun Nasution yang mengutip Shahristani,
mengatakan bahwa al-Quran dalam gaya dan bahasanya tidak merupakan
mukjizat; al-Quran merupakan mukjizat hanya dalam isi. Jika sekiranya
Tuhan tidak mengatakan bahwa tidak ada manusia yang akan sanggup
membuat karangan seperti al-Quran, mungkin akan ada manusia, kata
Nazzam, yang akan dapat membuat karangan yang lebih bagus dari al-
Quran dalam gaya dan susunan bahasa®. Sementara Jahiz yang merupakan

9Sharif Murtada, al-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-Qur’an, Vol. 1, (Mashhad :
Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 36 B

8Sharif Murtada, al-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-Qur’an, Vol. 1, (Mashhad :
Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 36

61Sharif Murtada, al-Mudih ‘an Jihat I’jaz al-Qur’an, Vol. 1, (Mashhad :
Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 46. Dalam kaitan ini perlu dicatat bahwa
nazm dalam pandangan Sharif Murtada ini adalah susunan (kata) yang tidak berlebih
dalam kandungan maknanya (ma la yasihh al-tafadul fihi wa al-tazayud fi ma’nahu), di
mana, menurutnya, jika ada dua orang penyair yang sama dalam kualitas nazmmya,
maka salah satunya pasti memiliki kelebihan dalam hal kefasihan ungkapan syairnya;
begitu juga halnya jika ada dua orang orator. Pada bagian lain, dia menegaskan bahwa
ilmu yang dibutuhkan untuk seorang membuat sebuah nazm, tidak sebanyak ilmu yang
diperlukan seseorang untuk membuat ungkapan yang fasih. Lihat Sharif Murtada, al-
Mudih ‘an Jihat I’jaz al-Qur’an, Vol. 1, (Mashhad : Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah,
1424 H), h. 42-43

2Harun Nasution, Teologi Islam Aliran-Aliran Sejarah Analisa Perbandingan,
(Jakarta : UI Press, 1986), h. 48. Informasi tentang konsep surfah yang dikaitkan
dengan Nazzam ini, banyak disampaikan oleh ahli. Selain Harun Nasution, Ahmad
Subhi, misalnya, juga menginformasikan yang sama; namun demikian semua informasi
ini tidaklah didasarkan kepada sumber tertulis langsung dari karangan Nazzam, karena,
seperti dijelaskan oleh Ahmad Subhi bahwa Nazzam, sebagaimana kebanyakan pemuka
Mu’tazilah lainnya, tidak didapati lagi karangan-karangan mereka, sehingga ada
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murid dari Nazzam, berdasar hasil penelitian Ibrahim al-Turki, berbeda
sedikit dengan pendapat gurunya, yaitu bahwa keijazan al-Quran itu
melekat padanya (kebalaghahannya), tetapi Allah memalingkan manusia
dari membuat yang serupa dengannya, sehingga mereka lemah dan
mengakui kei’jazan al-Quran dengan nazmnya®.

Sementara itu Rummani, dalam karyanya al-Nukat fi I’jaz al-Qur’an,
menjelaskan secara singkat tentang surfah bahwa pengertiannya adalah
memalingkan maksud manusia untuk menentang al-Quran; hal ini, kata
Rummani, sebagaimana mukjizat lainnya, merupakan hal di luar kebiasaan
yang menunjukkan kebenaran kenabian®.

Lepas dari faham surfah yang dikaitkan dengan beberapa tokohnya di atas,
yang terang bahwa semua pendapat mereka itu adalah dalam rangka menjaga
keijazaan al-Quran dari orang-orang yang bermaksud menentangnya dan
menentang kenabian Muhammad SAW®,

baiknya penyandaran konsep surfah kepada Nazzam diposisikan sebagai wacana yang
terbuka untuk diperdebatkan dengan mempertimbangkan argumen-argumen terkuat
untuk menerima atau menolakanya (Dalam catatan Ahmad Subhi, sebenarnya ada dua
pemuka Mu’tazilah lainnya yang berpendapat sama dengan Nazzam (perihal surfah),
yaitu Hisham al-Fawti (218 H) dan ‘Ibad ibn Sulayman (H?). Lihat Ahmad Subhi, F7
‘llm al-Kalam Dirasah Falsafiyyah li Ara al-Firaq al-Islamiyyah fi Usul al-Din “al-
Mu’tazilah” (Beirut : Dar al-Nahdah al-‘Arabiyyah, 1985), h. 219 228. Senada dengan
Ahmad Subhi, Ibrahim al-Turki mengatakan, semua itu (penyandaran konsep surfah
kepada Nazzam, tidak didasarkan pada argumen yang kuat, kecuali dugaan si peneliti
yang masih dapat didiskusikan. Lihat Ibrahim al-Turki, a/-Qaw/ bi al-Surfah fi I’jaz al-
Qur’an al-Karim, Majallah Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughat wa Adabiha, Edisi
2, Juli, 2009, h. 162

SIbrahim al-Turki, al-Qawl bi al-Surfah fi I’jaz al-Qur’an al-Karim, Majallah
Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughat wa Adabiha, Edisi 2, Juli, 2009, h. 165-166

®*Rummani berpendapat bahwa surfah ini adalah satu dari tujuh segi
kemukjizatan al-Quran lainnya, yaitu pertama, keberadaan al-Quran yang tidak dapat
ditentang, kedua adanya tantangan al-Quran kepada semua pihak (yang meragukannya),
ketiga surfah, keempat kebalaghahannya, kelima pemberitaan sesuatu yang terjadi
belakangan, keenam membatalkan tradisi atau adat (yang buruk), dan ketujuh
keunggulannya atas semua kemukjiazatan kenabian. Lihat Muhammad Khalaf al-Lah
dan Muhammad Zaghlul Salam, Thalath Rasail fi I’jaz al-Qur’an, (Kairo : Dar al-
Ma’arif, t.t.), cet. ke-3, h. 75

®5Lihat apresiasi Abu Musa terhadap Nazzam yang menurut Abu Musa,
Nazzam melontarkan pendapat tentang surfah dalam rangka menghadapi bantahan
orang-orang yang menolak kenabian Muhammad. Lihat Ibrahim al-Turki, a/-Qaw/ bi al-
Surfah fi I’jaz al-Qur’an al-Karim, Majallah Jami’ah Umm al-Qura li ‘Ulum al-Lughat
wa Adabiha, Edisi 2, Juli, 2009, h. 163. Lihat juga misalnya apresiasi Ali al-Bagri pada
kata pengantarnya atas karya Sharif Murtada, bahwa gagasan surfah Sharif Murtada
yang menegaskan ketidakmampuan manusia membuat seperti al-Quran adalah hal yang
memadai untuk mereka mempercayai bahwa al-Quran berasal dari Allah SWT. Lihat
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D. Nazm sebagai Argumen Munasabah al-Qur’an

Nazm adalah suatu teori bahasa yang sangat tua (“atig/® yang pernah
dirumuskan oleh para ulama Islam. Menurut Abu Musa, teori nazm sudah
ada sejak abad ke tiga hijriyah dan berkembang di kalangan para ulama yang
berbeda-beda dalam memahaminya®’. Menurut‘Aishah bint Shati, ulama
yang pertama kali memperkenalkan konsep ini adalah Jahiz (255 H) yang
ada mengarang buku khusus berjudul Nazm al-Qur’an, yang sangat
disayangkan buku ini tidak sampai ke tangan kita. Namun demikian,
katanya, Jahiz memberikan isyarat pemikirannya tentang a/-nazm ini, pada
bukunya yang lain, yaitu Hujaj al-Nubuwwah.*®

Berbeda dengan ‘Aishah bint Shati di atas, Muhammad Mustafa
mengatakan bahwa ulama pertama kali yang menggunakan istilah a/-nazm
ini adalah Ibn al-Muqaffa’ (142 H) yang memperkenalkan dua makna a/-
nazm, yaitu makna kebahasaan dan makna kiasan (majaz)”’.

Lepas dari perbedaan pendapat tentang tokoh awal yang menggunakan
istilah atau memperkenalkan konsep a/-nazm ini, Abu Musa menjelaskan
bahwa Jurjani-lah ulama yang mengupas secara ilmiah dan rinci tentang
teori al-nazm ini; Menurutnya juga, Jurjani banyak mengambil manfaat dari
para pendahulunya, seperti Khattabi (388 H), yang berpendapat tentang tiga
unsur ujaran (kalam), yaitu ‘kata’ sebagai media (Jafz hamil), ‘makna’ yang

Ali al-Basri, pada bagian Pendahuluan buku Sharif Murtada, a/~-Mudih ‘an Jihat [’jaz
al-Qur’an, Vol. 1, (Mashhad : Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, 1424 H), h. 15

%Bayan Shakir Jam’ah dan Mohand Hamd Shabib, Qiraah fi Nazariyyah al-
Nazm, h. 253; Lebih lanjut tentang teori a/-nazm ini lihat Ibtisam Zurayq, Suwar al-
Nazariyyah al-Siyaqiyyah fi al-Dirasat al-Balaghiyyah al-Munasabah fi Surah Taha
Anmudhazan, Hawlayat al-Mukhbir Jami’ah Muhammad Khaydir Baskarah, Edisi 5,
Jawan 2016, h. 150-152; Muritala Busoeri, dkk., /jaz al-Qur’an : ‘Abd al-Qahir al-
Jurjani’s Theory of Nazm, Impact : International Journal of Research in Humanities,
Arts and Literature, Vol. 4, Issue 11, Nov. 2016; Saifullah, /’jaz al-Qur’an menurut
‘Abd al-Qahir al-Jurjani, Analisis : Jurnal Studi Keislaman, Volume X, Nomor 2,
Desember 2010

8’Muhammad Abu Musa, al-Balaghah al-Qur’aniyyah i Tafsir al-Zamakhshari
wa Atharuha fi al-Dirasat al-Balaghiyyah, (T .tp., Dar al-Fikr al-‘ Arabiy, t,t.), h. 187

%8¢ Aishah bint al-Shati, a/-/ jaz al-Bayani Ii al-Qur’an wa Masail Ibn al-Azrag,
(Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t.) h. 15. Pemikiran Jahiz dalam Hujaj al-Nubuwwah ini,
tidak ada yang khusus, kecuali penjelasannya bahwa meski masyarakat Arab memiliki
banyak nazm, semisal syair, mereka tidak mampu menentang al-Qur’an, yang
keberadaanya sebagai Aujjah kenabian Muhammad SAW. Lihat Abu Mulhim, Rasail al-
Jahiz : Rasail Kalamiyyah-Kashshat” Athar al-Jahiz, (T.tp.: Dar wa Maktabah al-Hilal,
2002), h. 154.

®Muhammad Mustafa, Fikrah al-Nazm bayn al-Hagigah wa al-Wahm,
Majallah Abhath Kulliyyah al-Tarbiyah al-Asasiyyah, Edisi 6, Nomor 1, Tahun 2007, h.
237
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berdiri sendiri (ma’na gaim), dan yang menghubungkan keduanya (ribat
lahuma nazim)”. Zamakhshari, khususnya, menyandarkan pemahamannya
tentang konsep al-nazm ini kepada Jurjani, oleh karena upayanya dalam
merumuskan konsep ini, dianggap sebagai ringkasan (zalkhis) dan menjadi
fokus (markaz) upaya-upaya para ulama sebelumnya’’.

Dalam Mukadimah kitabnya, Dalailal-I’jaz, Jurjani mengatakan bahwa
al-nazm tidak lain adalah hubungan antara suatu kata dengan kata yang lain,
dan keberadaannya yang disebabkan oleh yang lain. Kata itu, tegas Jurjani,
ada tiga, yaitu ism, fi’l, dan harf. Hubungan ketiganya tidak keluar dari tiga
bentuk; hubungan antara 7sm dengan ism, hubungan antara ism dan £i’/, dan
hubungan antara farf'dan keduanya (ism dan £i’/)””?. Hubungan ism dengan
ism dapat berbentuk khabar, hal, tabi’, sifah, ta’kid, ‘ataf bayan, badal, ‘ataf
bi hart, mudaf mudaf ilayh, dan ism yang berfungsi sebagai #7 7°; hubungan
antara ism dengan fi’/, dapat berbentuk 7a’/ atau mat ul’?; dan hubungan
antara harfdengan ism dan fi’/ ada tiga bentuk, yaitu pertama, Asarfberada di
antara 7sm dan £7’l, seperti harf jar, kedua, hart” yang berkedudukan sebagai
‘ataf; ketiga harf’ nafy, istitham, shart, dan jaza yang masuk ke dalam suatu
ungkapan’>.

Jurjani mencontohkan bentuk hubungan 7ism dengan ism dengan ayat 75
surat al-Nisa (el {230 ois .» L=+l yang memuat zsm (i) yang berkait

"Muhammad Abu Musa, al-Balaghah al-Qur’aniyyah fi Tafsir al-Zamakhshari

wa Atharuha fi al-Dirasat al-Balaghiyyah, (T.tp., Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t,t.), h. 187,
Muhammad Mustafa, Fikrah al-Nazm bayn al-Haqiqah wa al-Wahm, Majallah Abhath
Kulliyyah al-Tarbiyah al-Asasiyyah, Edisi 6, Nomor 1, Tahun 2007, h. 237; Lihat juga
Abu Sulayman al-Khatabi, Bayan [’jaz al-Qur’an, dalam Khalaf al-Lah dan Zaghlul
Salam, Thalath Rasail fi I’jaz al-Qur’an, (Kairo : Dar al-Ma’arif, t.t), h. 27. Khattabi,
selanjutnya, menegasan :

Vg bWl o odel Yy Sl Yy il BUIYI e et (65 Y (g Aleadlly Ol Bl (3 w0 s g OLAN i 13,
@ el Joaad B oagss @ s BT Jae (63 o olis SE glall Uy ik e USTasy Logdl aaly Lidb el L o5

Blioy s o Joadll il Jof U 3715 1]
""Muhammad Abu Musa, al-Balaghah al-Qur’aniyyah i Tafsir al-Zamakhshari

wa Atharuha fi al-Dirasat al-Balaghiyyah, (T .tp., Dar al-Fikr al-‘Arabiy, t,t.), h. 188

2 Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,

t.t.) h. (&)

3¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,

t.t.) h. (&)

74 Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,

t.t.) h. (3)

3¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,

t.t)h. ()
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dengan ism lainnya (Wkf) yang berkedudukan sebagai subjek atau 7z 7hya’®,
bentuk hubungan ism dan £i’/ ayat 114 surat al-Nisa & olos sbal &5 iy oo
yang memuat 7sm (<L) berkait dengan dan menjadi maf’ul dari il (J==);
dan tiga hubungan antara harf'dengan ism dan f7’l, al-Jurjani mencontohkan
ungkapan-ungkapan . e 5l by e, ey 145 caliy gees b gelr, dan g Ly 4 o5 L
C)B_ 77

Contoh lain adalah surat a/-Fatihah yang nazmnya secara gamblang
dijelaskan oleh al-Jurjani; Kata a/-hamdpada .-} .~} oW o, & 140 adalah
mubtada, dan kata /i al-lahi berkedudukan sebagai khabar, kata rabb adalah
sifat bagi kata A/lah dan mudaf untuk kata al-‘alamina, sementara kata al-
‘alamina adalah mudaf ilayh; al-rahmani al-rahim adalah dua kata sifat
untuk kata rabb; Kata malik pada ayat .. »» el adalah sifat juga (bagi

rabb), dan menjadi mudaf’ untuk kata yawm, dan yaum merupakan mudaf
bagi kata a/-ddin; Kata iyyaka adalah kata ganti (damir) yang berkedudukan
sebagai 7ism untuk lafaz Allah, sehingga dapat dikatakan A/llah na’budu;
demikian pula dengan kalimat 7yyaka nasta’in, yang kalimat ini ma’tuf
kepada fyyaka na’budu; kata al-sirat menjadi maf ul, dan kata al-mustagim
adalah sifat kata al-sirat; kalimat sirat al-ladhina adalah badal dari kalimat
al-sirat al-mustagim, kalimat an’amta ‘alayhim merupakan silah kata al-
ladhina; kalimat ghair al-maghdubi ‘alayhim adalah sifat kata al-ladhina;
dan kata al-dallina adalah ma’tufkepada kata al-maghdubi ‘alayhim’.

Dengan teori al-nazm di atas, Jurjani hendak menegaskan bahwa sebuah
ujaran (kalam) itu tidak lepas dari dasar-dasar nahw. Dia menulis,
“Ketahuilah bahwa yang dimaksud dengan nazm tidak lain adalah ujaran
yang sesuai dengan ilmu nahAw yang menjadikan ujaran tersebut tidak
menyimpang dari aturan-aturan ilmu tersebut””. Jurjani juga jelas sekali
menekakan tentang pentingnya keteraturan-keteraturan sebuah ujaran atau
kalam yang baik; dan menurutnya, nazm al-Qur’an adalah ujaran yang
terbaik, dan merupakan titik kei’jazan al-Qur’an (mawdi’ al-ijaz)*.

76¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
t.t) h. (3)

77¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
t.t)h. ()

78¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
t.t) h. 347

¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
t.t.) h. 64

80¢Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
t.t.) h. 22. Dalam kaitan ini, perlu dikutipkan keterangan Mahmud Shaykhun yang
menyebut posisi berbeda Jurjani dari pemikir lainnya tentang 7%az al-Qur’an ini;
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Konsep mnazm atau keserasian ujaran yang dijadikan argumen
munasabah al-Qur’an dalam penelitian ini, sangat sentral pada pemikiran
Jurjani. Hal ini terlihat dari istilah-istilah dengan makna yang sama dan
tersebar pada buku Dalail al-I’jamya. Dia misalnya menyebut istilah za 7ig*
yang dalam bahasa Arab berarti mencintai (ahabba)”’> untuk menunjuk
hubungan yang saling mengikat; faa’/lug” yang berarti hubungan
(connection, relationship); al-nasib® yang berarti yang dekat (al-garabah)®
dan berhubungan (7o relate, refer)’®; al-ta’lif’’ yang berarti menghubungkan
sebagian dengan sebagian yang lain®, al-nasj®’ yang berarti menggabungkan
sesuatu dengan sesuatu yang lain®, dan tartib®’ yang berarti susunan.

Teori nazm Jurjani sangat terkenal dan diakui banyak pakar mempengaruhi
ulama-ulama sesudahnya, termasuk Zamakhshari, yang dinilai sepenuhnya
mempraktekkan teori al-nazm dalam tafsirnya, a/-Kashshaf. Bayyumi
menegaskan bahwa al-Jurjani menjadi pemandu (raid) dan penunjuk (hadi) bagi
al-Zamakhshari®?. Bayyumi juga mengatakan bahwa Zamakhshari sangat

menurutnya, Rummani dan Bagillani memang keduanya mendahului Jurjani dalam
kajian i’jaz al-Qur’an, tetapi Jurjani berbeda dari keduanya, karena ia menjadikan
(teori) al-nazm sebagai satu-satunya kei’jazan al-Qur’an, sementara Rummani dan
Baqillani menjadikan nazm sebagai satu diantara ke7’jazan al-Qur’an, selain bahwa
kajiannya lebih luas, dan rinci (dari keduanya). Lihat Mahmud Shaykhun, a/-/%jaz fi
Nazm al-Qur’an, (Kairo : Maktabah al-Kulliyyah al-Azhariyyah, 1978), h. 40

811 ihat catatan kaki nomor 115

8]bn Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo : Dar al-Ma’arif), h. 3071. Ibn Mazur juga
menyebutkan kata ‘alagah yng berarti keinginan (a/-hawa) dan cinta (al-hubb)

8¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
t.t.) h. (3); Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Beirut : Librairie Du

Liban, 1974), h. 635. Ibn Manzur memaknai sama kata ta’allug dengan ta’lig di atas. bn
Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo : Dar al-Ma’arif), h. 3071

84< Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah,
t.t.)h. 6

85Tbn Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo : Dar al-Ma’arif), h. 4405

8Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, (Beirut : Librairie Du
Liban, 1974), h. 959

87¢ Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
t.t.) h. 29

8bn Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo : Dar al-Ma’arif), h. 108

8al-Jurjaniy, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, t.t.) h. 29

Tbn Manzur, Lisan al-‘Arab, (Kairo : Dar al-Ma’arif), h. 4406

%1 Abd al-Qahir al-Jurjani, Dalail al-I’jaz, (Beirut : Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
t.t.) h.29

“2Muhammad al-Bayyumi, Khutuwat al-Tafsir al-Bayani Ii al-Qur’an al-Karim,
(T.tp.: Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, t.t.), h. 235. Bandingkan dengan Ibn ‘Ashur,
al-Tafsir wa Rijaluhu,(T tp.: Silsilah al-Buhuth al-Islamiyyah, 1970), h. 50 dan Syawqi
Dayf, al-Balaghah: Tatawwur wa Tarikh, (Kairo : Dar al-Ma’arif] t. t.), h. 219
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piawai dalam menjelaskan munasabah ayat-ayat al-Quran yang nazmnya saling
berkaitan®. Sementara itu Muhammad Mustafa sangat gamblang menyebut
istilah munasabah terkait dengan teori nazm Jurjani ini; menurutnya makna-
makna nahw yang tersusun dari sebuah ujaran maksudnya adalah lafaz-lafaz
yang sesuai (al-alfaz al-munasabah)’. Zamakhshariy sendiri mendefinisikan a/-
nazm sebagai penjelasan tentang kaitan (rawabit) dan hubungan (“alagat) antara
jumlah-jumlah dan bagaimana suatu ujaran itu saling menguatkan satu sama
lain; Dalam kitab kamusnya, dia juga mendefinisikan kata a/-nazm, sebagai
aturan (nizam), susunan (nuzum), sesuatu yang caranya lurus (Zastagim
tarigatuhu), dan barisan (saff).”

*Lihat Muhammad Bayyumiy, Khutuwat al-TafSir al-Bayaniy li al-Qur’an al-
Karim, (T.tp.: Majma’ al-Buhuth al-Islamiyyah, t.t.), h. 189

**Muhammad Mustafa, Fikrah al-Nazm bayn al-Hagigah wa al-Wahm,
Majallah Abhath Kulliyyah al-Tarbiyah al-Asasiyyah, Edisi 6, Nomor 1, Tahun 2007, h.
234 Dalam konteks ini perlu dikutip hipotesa —dan karenanya masih perlu dibuktikan
lebih lanjut--Zaynab Alwaniy yang mengatakan bahwa untuk beberapa abad, teori a/-
nazm dan ilmu munasabah tidak membawa perubahan signifikan pada arus utama
(mainstream) tafsir. Lihat Zaynab Alwaniy, al-Wahdah al-Binaiyyah Ili al-Qur’an : A
Methodology for Understanding al-Qur’an in the Modern Day, The Journal of Islamic
Faith and Practise, h. 4

95Zamakhshariy,  Asas al-Balaghah, Vol. 2, (Beirut : Dar al-Kutub al-
‘IImiyyah, 1998), h. 284
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BAB VII
PENUTUP

Dari hasil penelitian dapat disimpulkan bahwa nampak orientasi
munasabah al-Qur’an dalam tafsir a/-Kashshat. Dari lima surat yang diteliti,
yaitu surat al-Fatihah, al-Bagarah, Alu ‘Imran, al-Nisa, dan al-Maidah
ditemukan ragam dan pola munasabah al-Qur’an. Ragam munasabah al-
Qur’an dimaksud terdiri dari empat ragam, yaitu munasabah kata demi kata
dalam satu ayat, munasabah ayat dengan ayat sesudahnya, munasabah
antara ayat dalam satu surat, dan munasabah antara ayat pada surat yang
berbeda. Sementara pola munasabah al-Qur’an yang ditemukan terdiri lima
pola, yaitu penafsiran (a/-tafsir), penyisipan (al-i’tirad), perbandingan (al-
tanzir), perlawanan (al-mudaddah), dan pengalihan (7itifat).

Temuan tentang orientasi munasabah al-Qur’an dalam tafsir al-
Kashshaf ini menandai terjadinya pergeseran diskursus tentag 7jaz al-
Qur’an pada tafsir Mu’tazilah. Diskursus 7jaz al-Qur’an di kalangan
Mu’tazilah dapat dikatakan terdiri dari dua pandangan : pertama, yang
mengatakan bahwa kei’jazan al-Qur’an terdapat pada konsep a/-surfah, yaitu
pandangan tentang dijadikannya manusia tidak mampu membuat semisal al-
Qur’an oleh Allah SWT, dan kedua, pandangan yang mengatakan bahwa
i’jaz al-Qur’an terdapat pada salah satunya adalah susunan (al-nazm) ayat-
ayat al-Qur’an yang mengandung nilai-nilai kebalaghahan yang tinggi. Pada
tafsir al-Kashshat, kedua pandangan tersebut tidak ditemukan; Zamakhshari,
pengarang al-Kashshaf, tidak menggunakan pendekatan konsep a/-surfah di
dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an, tetapi memilih pendekatan ilmu
balaghah dengan dua ilmu utamanya, yaitu Ma’ani dan Bayan untuk
menafsirkan susunan ayat-ayat al-Qur’an. Dia bahkan mengatakan susunan
ayat-ayat al-Qur’an itu adalah rahasia kei’jazan al-Qur’an itu sendiri. Jadi,
jika pendahulunya mengatakan a/-nazm sebagai salah satu kei’jazan al-
Qur’an, Zamakhshari berpandangan a/-nazm adalah satu-satunya kei’jazan
al-Qur’an.

Temuan penelitian tentang orientasi munasabah al-Qur’an dalam tafsir
al-Kashshaf'ini, memperkuat pendapat para pakar al-Qur’an tentang adanya
orientasi munasabah al-Qur’an pada tafsir ini, seperti dismpaikan oleh ‘Abd
al-Hakim Anis, ‘Abd al-Qahir al-Huri, Mahmud ‘Umar, Sayyid Qutb, dll.
Dengan temuan ini, disertasi ini membantah pendapat Muhamad Bazmul
yang mengatakan bahwa tafsi a/-Kabir karangan Razi (606 H) boleh jadi
(Bazmul menyebut ungkapan /a’al/la) menandai permulaan perhatian
terhadap munasabah al-Qur’an pada fase ketiga (sesudah Abu Bakr al-
Naysaburi yang wafat pada 324 H sebagai tokoh munasabah al-Qur’an fase
ke dua) ini, sementara Zamakhshari (538 H) telah mendahului Razi dalam
kajian munasabah al-Qur’an ini. Disertasi ini juga menunjukkan bahwa
wacana munasabah al-Qur’an yang hampir diidentikkan dengan tafsir Nazm
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al-Durar fi Tanasub al-Ayat wa al-Suwar yang ditulis oleh Biqa’i (885 H),
jauh telah didahului oleh di antaranya Zamakhshari.

Hasil penelitian disertasi ini sangat mungkin dikembangkan untuk
ditemukan kitab tafsir lainnya yang juga memiliki orientasi yang sama
dengan tafsir a/-Kashsaf karya Zamakhshari ini. Terkait temuan di atas,
kajian dapat juga diarahkan pada, misalnya, menguji pendapat yang
mengatakan bahwa tafsir Razi lebih banyak penafsiran munasabah al-
Qur’annya dibanding Zamakhshari. Kajian lainnya, misalnya juga dapt
melakukan pengujian atas hipotesa yang mengatakan bahwa untuk beberapa
abad, teori al-nazm dan ilmu munasabah tidak membawa perubahan
signifikan pada arus utama (mainstream) tafsir.

Wallahu a’lam..
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